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La science des saints, voilà l’intelligence.

Pr 9, 10



La théologie renvoie à la « science des saints », à leur intuition des mystères du Dieu vivant, à leur sagesse, qui est don de l’Esprit Saint, et ils deviennent points de référence de la pensée théologique.

Benoît XVI


Préface

« Désirer d’un grand désir. » D’emblée, en invitant à faire nôtres les paroles du Christ au soir du Jeudi saint, le titre de ce livre nous fait entrer dans ce qui pourrait constituer un antidote particulièrement nécessaire à notre temps marqué par une singulière indifférence. Face à cette indifférence, fréquemment relevée par les derniers Souverains Pontifes jusqu’à Sa Sainteté le Pape François, il s’impose de raviver la flamme du désir de Dieu qui habite le cœur de l’homme avec la même audace et la même ténacité animant la personne et la doctrine de sainte Catherine de Sienne, dans son désir de l’honneur de Dieu et du salut des âmes. 

Je suis donc heureux de présenter l’ouvrage de Mère Marie des Anges Cayeux, fruit du travail pour une thèse de doctorat en théologie mené parallèlement à sa mission à la Secrétairerie d’État, thèse brillamment défendue à l’Université Pontificale Saint Thomas d’Aquin (Angelicum), à Rome.

L’étude minutieuse à laquelle se livre l’auteur établit clairement que le thème du désir de Dieu est un élément, voire l’élément fondamental de la pensée et de la vie de la sainte siennoise. Aussi étonnant que cela puisse paraître, ce thème n’a jusqu’ici fait l’objet que de très rares allusions.

Pour rendre compte du désir cathérinien, considéré à la fois comme principe d’union à Dieu et puissance d’action, Mère Marie des Anges Cayeux nous conduit, à travers l’abondante production de sainte Catherine, à la découverte non seulement de l’implicite métaphysique du désir dans la créature destinée à connaître et à aimer l’Infini, mais aussi de l’élan que le désir imprime à la vie de l’esprit. Le présent travail met également en lumière, et de fort belle manière, les différents aspects de ce désir, lequel se transforme, se purifie et, par là-même, transforme et purifie la vie de la personne par l’exigence qui lui est inhérente. De cette façon, l’auteur montre que le désir de Dieu est pour la vierge dominicaine l’origine, le moteur et l’âme de l’accomplissement de l’homme en Dieu, dans et par le Christ, homme de désir par excellence, en soulignant le lien qui unit anthropologie et théologie dans la doctrine cathérinienne.

Bien que tourné vers l’infini de Dieu, ce désir ardent, cette aspiration à la plénitude – demandant un accomplissement urgent qui révèle son importance vitale et son caractère dynamique – comporte une exigence intellectuelle et morale enracinée dans la vérité et dans le temps. À la racine de cette exigence du désir, sainte Catherine présente la rencontre de deux désirs : l’infini et éternel désir de « la Trinité folle d’amour » pour sa créature « douée de raison » et le désir de l’homme qui ne peut étancher sa soif d’infini (p. 33). Ainsi sainte Catherine nous fait-elle entrer dans la dimension à la fois trinitaire et christologique du désir infini, conçu comme une réponse de l’homme, à la suite du Christ, au désir du Dieu désirant.

Cette « découverte » de la centralité du désir permet de mieux pénétrer la doctrine et la vie intérieure de sainte Catherine de Sienne et de mieux saisir la cohérence entre les multiples expressions de sa pensée. Nous nous trouvons devant un itinéraire de l’âme vers Dieu entièrement fondé sur le désir, voie typiquement cathérinienne de la sainteté qui consiste, comme l’enseigne saint Thomas d’Aquin, à « aller vers Dieu ».

Que l’on ne s’y trompe pas : si le sujet est à la fois ardu et audacieux, la clarté de l’argumentation et la fluidité du style facilitent grandement la lecture de ce livre en communiquant l’énergie spirituelle et la vigueur intellectuelle de notre Docteur de l’Église. Nous devons saluer Mère Marie des Anges Cayeux pour le beau travail qu’elle nous offre, nourrissant à la fois pour l’intelligence et pour le cœur.

Le dernier mot revient à sainte Catherine : Altro non dico « Je n’en dis pas plus » avait-elle coutume d’écrire à la fin de ses lettres. Puisse sainte Catherine de Sienne nous aider à rendre toujours plus intense le désir infini de Dieu, durant ce pèlerinage terrestre, jusqu’au moment où il sera rassasié dans la vision face à face !
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Secrétaire d’État de Sa Sainteté

Du Vatican, en la fête de la Chaire de Saint-Pierre, le 22 février 2018


Avant-propos

L’étude a été menée dans la langue originale de Catherine à partir des éditions critiques les plus récentes qui soient à ce jour, à savoir celle de Giuliana Cavallini pour le Dialogue et les Oraisons et celle d’Antonio Volpato pour les Lettres actuellement en cours de publication et disponibles uniquement sous forme électronique sur le site du Centro Internazionale di Studi Cateriniani et enfin, en ce qui concerne son hagiographie, celle de Silvia Nocentini pour la Legenda Maior (voir notre bibliographie).

Dans le corps du travail, sauf exceptions indiquées, nous avons choisi la traduction de Lucienne Portier pour le Dialogue, traduction dont nous aurons toutefois l’occasion de signaler les limites. La traduction des Lettres par Marilène Raïola n’étant pas achevée quand nous avons entrepris ce travail – le denier volume vient d’être publié – nous avons délibérément choisi, par souci d’unité, d’utiliser celle d’Étienne Cartier, nous réservant le droit de rectifier ou de modifier la traduction, quand cela s’avérait nécessaire ; auquel cas nous le signalons en note en donnant la référence et le texte en italien ; la référence à l’édition française, qui en l’occurrence n’a pas été suivie, est cependant proposée entre crochets. Signalons au passage la difficulté rencontrée, notamment dans l’utilisation des Lettres de Catherine numérotées différemment en italien et en français : l’édition italienne suit la numérotation établie par Tommaseo en 1860, tandis que la numérotation française a gardé celle établie par Girolami Gigli entre 1713 et 1721. Quant à la Legenda Maior, nous avons, pour des raisons académiques, utilisé la traduction d’Étienne Hugueny, Vie de sainte Catherine de Sienne par le bienheureux Raymond de Capoue, publiée à Paris par les éditions Paul Lethielleux, en 1904, l’édition publiée par Téqui en 2000 n’étant qu’une ré-impression de cette édition.

Afin de ne pas surcharger l’appareil critique, nous avons délibérément choisi d’offrir les citations de Catherine dans sa langue originale uniquement quand la traduction choisie nous semblait défectueuse, auquel cas nous avons proposé notre propre traduction.

De manière générale, en ce qui concerne les auteurs de l’époque patristique et médiévale, nous nous sommes efforcée de renvoyer le lecteur à des textes critiques aisément disponibles et nous avons limité les références, sachant que les familiers des grands auteurs pourront en ajouter à foison. Les traductions des œuvres de saint Augustin sont empruntées à l’édition critique de la Bibliothèque Augustinienne et celles de saint Bernard à la collection Sources Chrétiennes. Pour les œuvres de saint Thomas d’Aquin, nous utilisons le latin de l’édition critique de la Léonine et la traduction française éditée par Le Cerf.


INTRODUCTION

Des désirs, Catherine de Sienne en possédait certes un nombre infini, elle qui est souvent décrite comme une femme pleine de désirs. Toutefois, il s’agit en réalité d’un seul et même désir : elle-même ne se présente-t-elle pas dès les premières lignes de son Livre, comme « anxieuse d’un très grand désir », à savoir l’honneur de Dieu et le salut des âmes1 ? Son désir de Dieu pour elle-même et pour « l’humaine génération2 » est condensé dans une soif profonde d’« union avec la divine Essence3 » qui seule peut combler le cœur humain. Mais, affirme avec force la sainte, « nous ne pourrons posséder Dieu dans la vie éternelle et le voir face à face, si nous ne le possédons pas par le désir et l’amour en cette vie4 ». La volonté de communiquer le désir dont elle est habitée traverse les écrits de la vierge de Sienne, et la place que le désir occupe dans sa doctrine constitue la trame de cette étude.

BREF ÉTAT DE LA QUESTION

Le regain d’intérêt envers Catherine de Sienne au cours du siècle écoulé peut se mesurer au nombre et à l’importance des titres décernés à la vierge dominicaine : ils disent quelque chose, à n’en pas douter, de son rayonnement. Déclarée patronne d’Italie, avec saint François d’Assise, par Pie XII en 1939, elle fut surtout proclamée Docteur de l’Église universelle par Paul VI en 1970, devenant ainsi la première femme avec sainte Thérèse d’Avila à recevoir cette distinction, et enfin co-patronne de l’Europe, avec sainte Brigitte et sainte Thérèse-Bénédicte de la Croix, par Jean Paul II en 19995.

À l’origine de ce regain d’intérêt, on peut placer le travail de R. Fawtier6, aussi précis dans ses investigations qu’impitoyable dans ses premières conclusions publiées en 1921. Bienheureuse critique, s’il l’on peut dire, dans la mesure où elle a réveillé la recherche et stimulé un certain nombre d’études approfondies, notamment dans le milieu italien, permettant de conclure, entre autres choses, à l’authenticité des écrits cathériniens remise en cause par l’historien français. Depuis lors, la fascination exercée par Catherine de Sienne, jamais démentie, n’a cessé de croître, comme en témoignent, non seulement le nombre important des publications de qualité mais aussi la renommée justement fondée du Centre International des Études cathériniennes. En témoignent également la reprise du travail d’éditions critiques des textes, encore en chantier, les nouvelles traductions qui voient le jour depuis trente ans7 ou encore les différents colloques tenus notamment à Sienne ou à Rome8.

Mais c’est l’attribution du Doctorat à l’humble vierge dominicaine de Sienne en 1970, qui permit d’approfondir sa doctrine pour en reconnaître l’éminence. En élevant Catherine à ce titre, l’Église elle-même ne reconnaissait-elle pas à la vierge de Sienne un charisme de sagesse, destiné à diffuser à tous les vérités de la foi et en faciliter d’une manière ou d’une autre une intelligence approfondie9 ?

Enfin, son statut de laïque dominicaine a été mis en valeur au lendemain du Concile Vatican II et proposé comme modèle de sainteté particulièrement adapté à notre temps qui voit également fleurir à nouveau les vierges consacrées dans le monde. Mais déjà en 1938, J.-M. Perrin, faisant office de précurseur, voyait en Catherine l’exemple par excellence de la sainteté laïque et apostolique dans le monde10.

Néanmoins, si les études historiographiques des dernières décennies ont permis de dessiner un contour plus juste de la personne de Catherine, de la portée réelle de son action publique et de l’authenticité de ses écrits, force est de constater que la recherche s’est portée essentiellement sur l’étude critique des sources, leur valeur littéraire, l’analyse philologique et, plus généralement, sur l’aspect historico-philologique des écrits cathériniens. En revanche, une grande partie des travaux sur la doctrine même de la vierge de Sienne, dont l’intérêt et la portée ne sont nullement remis en cause, semble s’être trop souvent focalisée sur certains aspects indéfiniment repris comme le Sang, le Christ, ou encore le parallèle avec saint Thomas d’Aquin, qui, s’il est indéniable, ne doit guère être forcé, tant il s’avère vain de faire entrer Catherine, personnalité atypique s’il en fut, dans une école ou une autre. L’élan suscité autour de la proclamation du Doctorat de Catherine de Sienne semble retombé, alors même que l’apport remarquable de l’historiographie et de la philologie des dernières décennies devrait permettre un renouveau des études proprement théologiques sur l’enseignement de la vierge dominicaine, pour une meilleure vue d’ensemble de la pensée ou du message cathériniens : nous sommes encore loin d’avoir épuisé la richesse de l’enseignement théologique et spirituelle de la vierge dominicaine.

GENÈSE D’UNE RECHERCHE

À la lecture des écrits de Catherine de Sienne, il nous est apparu avec force que la doctrine de la Mantellata, tout comme le chemin vers Dieu proposé à travers son expérience, devait être lue à partir du concept du désir de Dieu. Il ne s’agissait pas de proposer une idée plus ou moins nouvelle qui donnerait à l’étude un soupçon d’originalité : ce qui se manifestait à nous avec une telle évidence devait être démontré, et l’étonnement fut grand de trouver là un domaine de recherche quasi inexploré puisqu’il semble qu’à ce jour nulle étude approfondie n’ait été menée sur le sujet11. L’appréhension du désir de Dieu comme concept central de la doctrine cathérinienne se place donc dans une perspective théologique et spirituelle encore inédite.

À ce point, une précision s’impose. Si le mot « désir » est l’un des plus fréquents dans le langage cathérinien, il reste déconcertant12 et il faut tenir à l’esprit que l’usage habituel d’un terme n’en fait pas un concept clairement défini ; c’est pourtant à partir de cette constatation que nous nous sommes interrogée sur la façon dont Catherine envisageait le désir et sur la place qu’il pouvait tenir dans sa doctrine.

Qu’il nous soit toutefois permis un aveu, avant d’aller plus avant. Aveu qui, nous l’espérons, sera de nature à encourager les lecteurs quelque peu réticents ou hermétiques aux écrits de la sainte de Sienne : nous faisions nous-même partie de cette catégorie de personnes certes respectueuses de ses titres prestigieux : sainte, patronne de l’Ordre des Prêcheurs, et Docteur de l’Église, mais demeurant résolument à distance. Tout nous éloignait d’elle : son expérience mystique, inséparable des nombreux phénomènes dont elle a été gratifiée, sa langue, la circularité déconcertante de sa pensée, notamment pour un esprit formé à l’école du Docteur Angélique, ou encore la platitude de certaines traductions au regard de la langue tellement riche et savoureuse de Catherine dans son toscan original13. Aussi nous sommes-nous surprise nous-même à goûter de plus en plus chez cette vierge dominicaine décidément inclassable une saveur tout à la fois doctrinale et spirituelle, c’est-à-dire tout simplement théologique, au point d’être subjuguée par son enthousiasme et par l’énergie presque joyeuse qui se dégage de ses écrits. En lisant cette mystique, a écrit Thomas Deman, « on éprouve une véritable satisfaction intellectuelle14 ». Satisfaction intellectuelle ou place donnée à l’intelligence dans ses écrits, l’une et l’autre pouvant expliquer aussi la séduction exercée par Catherine de Sienne autour d’elle et jusqu’à nos jours sur de grands esprits, comme par exemple sur celui du futur cardinal Journet15.

Nulle surprise alors en découvrant le jugement de Giovanni Getto, l’un des plus remarquables connaisseurs de la sainte, qui affirme que Catherine n’est certainement pas un auteur facilement accessible, contrairement à ce qui a pu être répandu à une certaine époque sur le caractère populaire de sa personnalité ou de sa pensée ; ce jugement ne peut résister à une analyse un peu profonde explique-t-il :

Aussi bien par la doctrine que par la complexité des sentiments dans sa vie, elle est une aristocrate, une figure tout autre que populaire, si par populaire on doit entendre […] ce qui est simple et étranger aux grands tourments intérieurs de la pensée et de la passion. Sa culture théologique, qui n’a rien d’élémentaire, et surtout sa vie morale complexe et passionnée, l’isolent et l’élèvent au-dessus de la foule en l’éloignant du vulgaire. Sainte Catherine est une aristocrate de la vie spirituelle et son expérience très originale n’a rien du style commun, clair et élémentaire, tout en étant suggestif, des habitudes populaires16.

Si l’on veut comprendre le monde intérieur et la pensée de Catherine, il est donc nécessaire, avant d’aborder le détail de ses écrits, d’évoquer à grands traits les principales aspirations de sa vie : la doctrine et l’expérience ne peuvent être dissociées chez celle qui présente sa doctrine comme fruit de son expérience mystique et enseigne que la perfection de l’amour dépend de l’ardeur du désir avec lequel l’âme s’élève vers Dieu. Et pourtant, l’histoire de Catherine, et de son époque, est à la fois si complexe et si documentée que quiconque s’y essaie est contraint de choisir ou de résumer. Nous avons décidé, pour notre part, et de choisir et de résumer17. À partir de sa principale biographie, celle de Raymond de Capoue et des témoignages du Processo Castellano, nous proposons donc une synthèse de ce qui nous paraît le plus significatif eu égard à notre sujet. Même si, comme le dit Caffarini18, disciple et hagiographe de la sainte, les écrits de Catherine de Sienne présentent plus d’intérêt que tous les évènements d’une vie pourtant mouvementée19, il nous faut, pour mieux comprendre ces mêmes écrits, évoquer à grands traits la vie si riche et si courte à la fois de cette grande mystique du Trecento à travers quelques éléments plus caractéristiques du désir qui l’anime.

Que désire Catherine ? La gloire de Dieu et le salut des âmes, et cela passe par quatre aspirations concrètes : la réforme de l’Église, le retour du Pape à Rome, la paix en Italie et la croisade contre les Turcs. Mais ce ne sont là que des moyens pour répondre à la profonde et double inspiration qui informe son désir : l’honneur de Dieu et le salut des âmes. Pressée par le désir qui l’habite, Catherine a perçu les dangers où se trouvait la chrétienté : la peste20, les guerres fratricides, la décadence, et les péchés des membres de l’Église qu’elle dénonce sans détour. La ténacité avec laquelle la mystique siennoise s’est prodiguée pour le triomphe du bien commun a mis au second plan le caractère modeste de ses succès politiques mais a donné un sens à un magistère féminin qui, malgré la nature composite de ses écrits, transparaît de façon homogène aussi bien dans les Lettres que dans le Dialogue.

CATHERINE BENINCASA : DONNÉES BIOGRAPHIQUES

Née le 25 mars 1347 à Sienne, la célèbre cité gibeline alors divisée en multiples factions, Catherine Benincasa est la vingt-quatrième de vingt-cinq frères et sœurs21. Elle grandit dans une famille d’artisans aisés qui semble jouir d’une certaine considération22. Par ailleurs, Caffarini rapporte dans la Legenda minor que des membres de sa famille ont pris part au gouvernement de la jeune république de Sienne, alors en proie à des conflits politiques fomentés par une société en pleine mutation. À six ans, regardant le ciel au-dessus de l’église de Saint-Dominique proche de la maison familiale, Catherine voit le Christ, vêtu des ornements pontificaux et coiffé de la tiare ; le Christ, souriant et bénissant, est accompagné des apôtres Pierre et Paul et de l’évangéliste Jean23. Cette vision, si brève soit-elle, aura un effet notable sur l’enfant qui entrevoit dès lors une identité entre le Christ et son vicaire, le Souverain Pontife qu’elle se plaira à nommer plus tard dans son savoureux parler toscan « il dolce Cristo in terra », « le doux Christ de la terre24 ». Cette expérience fonde toute sa vie ; Catherine saisit alors qu’elle doit tourner son cœur et son esprit entièrement vers Dieu, en accomplissant Sa volonté. Ce désir, cette tension dirons-nous, habitera désormais la sainte et se révélera très présent dans son enseignement.

L’année suivante, la jeune Catherine fait en son cœur vœu de virginité, mais sa famille s’oppose à cette vocation et cherche à la marier. La mort de sa sœur préférée Bonaventura, en 1362, marque un tournant. On sait que le frère Tommaso della Fonte, un de ses parents, est devenu son confesseur et son guide. Dans les trois ou quatre années qui suivent, la toute jeune fille mène une vie ascétique dans la maison paternelle, sans chambre personnelle et contrainte aux nombreux et durs travaux domestiques, jusqu’au jour où son père décide de laisser la jeune fille suivre sa voie. C’est à l’occasion de cette épreuve qu’elle découvre « la cellule intérieure », le lieu où en toutes conditions, en tout lieu et en tout temps, elle se ressource dans la contemplation de la dolce Prima Verità, « la douce Première Vérité ».

Continuellement visitée par le Seigneur Jésus qui l’instruit des mystères divins, Catherine, à l’âge de 16 ans, rejoint la fraternité laïque de l’ordre de la Pénitence du bienheureux Dominique, dont les sœurs étaient communément appelées « Mantellate » en raison de leur habit : une tunique et un voile blancs recouverts d’un manteau noir. Ce désir l’habite depuis sa plus tendre enfance, car la jeune fille a écouté et appris à connaître la vie de saint Dominique à travers la prédication des Frères dont elle fréquentait l’église toute proche. Toutefois, ce n’est pas dans le monastère de moniales à quelque distance de Sienne ni dans celui de Montepulciano, où sainte Agnès qu’elle vénérait fut prieure, qu’elle désire entrer25. Cette décision n’est pas anodine à une époque où les choix de vie n’étaient autres que l’état laïque ou monastique. Ainsi, les sœurs de cette fraternité sont en réalité des laïques données à Dieu dans les œuvres26 : le plus souvent veuves ou célibataires déjà avancées en âge, elles se dévouent aux plus démunis, aux malades et aux prisonniers. Si l’entrée dans la fraternité n’implique pas les professions des conseils évangéliques, Catherine, rapporte encore le bienheureux Raymond de Capoue, « avait néanmoins en son cœur le désir de les observer parfaitement27 ».

Désormais, dans sa chambre au sein de la maison familiale, la jeune Mantellata poursuit quelques années encore sa vie de solitude et de pénitence. Elle vit de contemplation, en dialogue incessant avec Celui dont elle a appris qu’elle est « celle qui n’est pas28 », c’est-à-dire celle qui tient tout son être et son existence en Celui qui est, et qui peut dilater son désir à la mesure du désir tout gracieux de Dieu.

Cette période de sa vie s’achève en 1367 avec les noces mystiques dans la foi, quand elle reçoit de Jésus lui-même l’anneau nuptial, visible pour elle seule. Alors le Christ l’invite à sortir de sa chambre, de sa retraite, et à participer à la vie des siens. C’est le moment de sa découverte de l’amour du prochain comme actualisation de l’amour de Dieu qui marque le début d’une intense activité : assistance aux malades dans les hôpitaux ou secours envers les pauvres et les nécessiteux. Catherine a environ 20 ans. C’est aussi l’époque où se forme autour d’elle une « famiglia » de disciples : hommes et femmes, ecclésiastiques, religieux et laïcs qui recherchent ses conseils pour avancer dans la vie spirituelle et « ne lui sont attachés que par les liens d’estime et d’affection personnelles29 ». Déjà sa renommée dépasse les murailles de Sienne. Trois ans plus tard, en 1370, à la suite d’une expérience de mort mystique, Catherine reçoit un nouvel envoi en mission :

Le salut de beaucoup demande ton retour ; tu n’auras plus le genre de vie que tu as gardé jusqu’ici, tu ne te confineras plus dans une cellule ; il te faudra même quitter ta ville natale ; mais je serai toujours avec toi, je te conduirai et te ramènerai. Tu porteras l’honneur de mon nom devant les petits et les grands, devant les laïcs comme devant les clercs et les religieux ; car je te donnerai une parole et une sagesse, auxquelles personne ne pourra résister. Je te présenterai aux pontifes, à ceux qui gouvernent l’Église et le peuple chrétien, car je veux selon mon habitude, avec ce qui est faible, confondre l’orgueil des forts30.

En 1374, lors de son premier séjour à Florence, sa manière de vivre est approuvée par le Chapitre général de l’Ordre, et un décret du Maître de l’Ordre alors en charge, Élie de Toulouse, lui assigne officiellement le frère dominicain Raymond de Capoue, comme directeur spirituel31. Les recherches récentes permettent de considérer ce fait comme un acte d’estime envers la jeune Mantellata dont il fallait protéger la renommée grandissante. À son retour à Sienne, elle se met au service des malades touchés par une nouvelle vague de peste. C’est également à partir de cette époque que la vierge de Fontebranda commence à parcourir les routes de la péninsule pour réconcilier les cités entre elles. Lors d’un séjour à Pise en 1375, dans l’église Sainte-Christine, elle reçoit les stigmates de la passion, obtenant du Seigneur qu’ils soient invisibles. En 1376, elle se rend en Avignon pour intercéder en faveur de Florence frappée d’interdit et encourager le Pape à hâter son retour vers Rome. Le 17 janvier, la Papauté, en la personne de Grégoire XI, est de retour à Rome après plus de soixante-dix ans d’éloignement tandis que Catherine est occupée à fonder le monastère de Sainte-Marie-des-Anges aux portes de Sienne, transformant ainsi un château fort en lieu de prière. À la fin de l’été 1377, après quelques missions pacificatrices aux alentours de Sienne, à Rocca d’Orcia, Catherine reçoit une extraordinaire illumination sur la Vérité, qu’elle transcrira dans le Dialogue, appelé d’abord simplement le Livre par la sainte elle-même, puis Le Livre de la divine doctrine par ses disciples32.

En 1378, la vierge de Sienne est de nouveau envoyée à Florence par le Pape pour traiter la paix. Pendant ce temps, Grégoire XI meurt et le zèle à la fois maladroit, voire brutal, de son successeur Urbain VI – dont Catherine défend néanmoins vigoureusement l’élection qu’elle retient régulière – pousse des cardinaux, en majorité français, à élire un autre pape en la personne de Clément VII. Commence alors une nouvelle période particulièrement sombre de l’histoire de l’Église, avec ce qui fut appelé plus tard le Grand Schisme d’Occident. Appelée à Rome par Urbain VI pour travailler à sa cause, elle y amène bon nombre de compagnons qui forment avec elle une communauté dans une maison près de la Minerve. Là, Catherine « s’acquitte d’un véritable ministère de chancellerie en vue de la reconnaissance de la légitimité du pontificat 33 ». Elle ne cesse de supplier Dieu pour l’unité et la paix de l’Église en se rendant chaque jour à Saint-Pierre, malgré son épuisement complet. Elle donne alors ce qui lui reste de vie pour « l’Épouse du Christ34 » et meurt dans la Ville éternelle, à quelques pas du couvent de la Minerve, le 29 avril 1380.

Si l’on considère l’aspect dramatique de sa vie extérieure et l’intensité de sa vie intérieure, les trente années de la vie de Catherine de Sienne, se révèlent si fécondes d’expressions littéraires, si importantes parmi les évènements politiques et ecclésiastiques du XIVe siècle qu’elles obligent le théologien, l’historien, le lettré ou l’artiste à considérer Catherine comme un phénomène unique en son genre et à voir en elle une maîtresse des choses divines35 ; cette considération résume avec une profonde justesse la complexité qui existe à aborder Catherine ou ses écrits. Toutefois, évoquer quelques implications du désir qui l’habite et qu’elle veut transmettre apparaît utile à notre propos : à tout moment la vie de Catherine se présente comme la réalisation d’une vérité ; l’incarnation, pourrions-nous dire, d’une doctrine vraie fondée sur le désir de Dieu.

LES ŒUVRES DE CATHERINE

Pour la première fois dans la littérature du Moyen Âge, nous nous trouvons devant un corpus d’écrits mystiques rédigés en langue vernaculaire. En effet, si Catherine de Sienne est principalement connue comme l’auteur du Dialogue, elle a également laissé à la postérité plus de 380 lettres et pas moins de 26 oraisons. Cette abondante production dans la langue siennoise du Trecento fait de Catherine Benincasa la première femme de la péninsule à produire une œuvre importante en langue vernaculaire36, fait rare au regard de sa condition de laïque issue de la bourgeoisie artisane.

En outre, la structure des écrits de Catherine impose une autre remarque : nous nous trouvons devant une œuvre entièrement fondée sur le dialogue ; qu’il s’agisse du dialogue établi avec ses correspondants à travers la richesse du corpus des lettres que nous possédons, du dialogue de son âme avec le Père éternel consigné dans son Livre, ou encore de son échange personnel avec la Trinité, recueilli dans les Oraisons, toute l’œuvre de Catherine de Sienne se présente avant tout comme un dialogue de l’auteur avec ses lecteurs pour livrer une doctrine. Cette doctrine même est élaborée de manière dialogique pour susciter en eux le désir dont elle vit, à partir d’un ensemble de connaissances assimilées et repensées de façon toute personnelle dans sa propre expérience de Dieu37. Enfin, la liberté et la richesse du discours cathérinien sont telles qu’elles rendent impossible toute systématisation de sa pensée, on aura soin de le garder présent à l’esprit.

Les Lettres

De la vaste correspondance de Catherine, nous possédons 383 lettres envoyées à toutes sortes de membres de la société de l’époque durant les dix dernières années de sa vie. La diversité de ses destinataires est ample : Souverains pontifes, cardinaux et prélats, rois et reines, condottieres, notables des cités, dames de l’aristocratie, artistes, hommes de loi et médecins, membres de sa famille, disciples, mantellate, religieuses, frères et ermites, moines et prêtres, membres des confréries laïques, marchands et artisans. Une admirable variété de personnes qui, dans l’unité de l’enseignement spirituel, permet à la sainte d’affronter les cas ou les problèmes divers, avec un don d’adaptation peu commun, propre aux belles intelligences. Outre leur valeur à la fois littéraire et doctrinale, les lettres représentent un apport non négligeable par leurs contributions historiques et autobiographiques. En demandant à l’Église d’entreprendre sa réforme, la sainte révèle également le sens authentique de sa prophétie et se pose en guide spirituel enraciné dans le temporel, dans un dosage subtil d’audace et d’obéissance, de liberté et de respect de l’ordre établi38.

L’articulation des lettres de Catherine renvoie à un plan quadripartite presque toujours reconnaissable, à savoir deux formules, l’une initiale et l’autre finale qui confèrent aux lettres l’aspect protocolaire propre aux documents issus d’une chancellerie, et semble uniformiser l’ensemble des lettres. Entre les deux formules, une partie mystique plus importante qui se termine presque invariablement par l’expression altro non dico, « je ne vous en dis pas plus », et enfin une partie plus pragmatique regardant l’objet propre de la lettre pour lequel elle a été écrite, c’est-à-dire son motif occasionnel, partie souvent élaguée par les transcripteurs par discrétion vis-à-vis des personnes en cause ou parce que jugée inutile à l’œuvre d’édification voulue par la diffusion des lettres de la Mantellata. La formule débutant chaque lettre pourrait apparaître, comme nous l’avons dit, fort protocolaire ; elle est néanmoins révélatrice de la pensée profonde de l’auteur au point de revenir inlassablement à la manière d’un refrain, comme pour assurer de l’état d’esprit à l’origine de la correspondance : « Je vous écris dans le précieux sang de Jésus-Christ avec le désir de vous voir… » Ce fameux désir initial est vraiment le principe qui anime toute la lettre – parce qu’il anime tout l’être de la sainte – et non un quelconque procédé de style comme on dirait aujourd’hui39.

Toutefois, ce n’est pas seulement la reprise des formules, ou la structure formelle elle-même, qui confère à l’ensemble des Lettres de Catherine leur unité40 : la personnalité de l’auteur, en effet, réussit à passer le filtre des secrétaires ou transcripteurs en conservant dans le vocabulaire, dans les métaphores récurrentes et dans la force des images, l’authenticité de sa dictée41. Toujours, Catherine cherche à susciter ou à réveiller le désir de son correspondant pour l’orienter vers Dieu.

Le Dialogue

Le livre composé par Catherine vers la fin de sa vie, de l’automne 1377 à octobre 1378, fut très vite appelé « Livre de la divine doctrine » et son caractère didactique n’est pas à démontrer42. Il se présente comme un condensé de tout son enseignement théologique, présent de façon éparse dans les lettres, pour exposer le grand dialogue établi par Dieu avec l’humanité dans la personne du Verbe, sa Vérité. Écrit en langue vulgaire, il fut très vite traduit par ses disciples en latin, la seule langue pouvant lui assurer une certaine autorité doctrinale et une large diffusion dans les milieux cultivés de l’époque. Grâce à la découverte et l’exploitation du codex 292, daté du XIVe siècle, à la Bibliothèque Casanatense, il apparaît que l’organisation du texte est beaucoup plus logique et cohérente que celle admise par la suite. En effet, la division en traités adoptée au XVIe siècle a été reproduite sans discernement jusqu’au début du XXe, nuisant ainsi à l’intelligence de l’œuvre43. G. Cavallini, quant à elle, a proposé une articulation du livre en dix sections, aisément identifiables selon le schéma : une demande, une réponse, un remerciement ; tous les éléments, en somme, d’un échange doctrinal. Grâce à ce travail, G. Cavallini a eu le mérite de mettre un terme à la division si peu cohérente en quatre traités, reproduite depuis plus de 400 ans44. La lecture du Dialogue est ainsi rendue plus aisée et devrait permettre de nouvelles études sur le fondement de la pensée qui a présidé à cette œuvre majeure de la théologie cathérinienne et qu’il conviendrait de sortir de la seule sphère de la mystique expérimentale. E. Di Rosavenda avait déjà pris conscience en 1947 que le Dialogue « en reflétant non seulement une doctrine, mais avant tout une expérience intellectuelle et aimante de l’union avec Dieu, nous manifeste l’absolue primauté ontologique et psychologique de la vérité sur l’émotion. Ce n’est pas l’émotion qui engendre les idées, mais ce sont les idées de celle qui s’est fait disciple de la Vérité Première qui engendrent les émotions45 ».

Les Oraisons

Quant au recueil des Oraisons, il convient d’en faire grand cas, notamment dans la perspective de notre étude, dans la mesure où la prière de Catherine, saisie au vol par ses disciples, n’offre plus le discours parénétique des Lettres ou du Dialogue, mais une expression vivante et enflammée du désir, comme âme de la prière de Catherine. Au nombre de 26, ces oraisons ont été priées dans les dernières années de la vie de la vierge dominicaine, à Rome, c’est-à-dire entre 1378 et sa mort en 1380. Aujourd’hui, leur authenticité ne fait plus de doute, hormis pour la vingt-cinquième, et on ne peut que regretter avec Fawtier lui-même, que seul un petit nombre d’entre elles nous soit parvenu46. Si l’on veut s’essayer à cerner le désir tel que l’entend Catherine de Sienne, c’est dans le Dialogue et les Lettres qu’il faut chercher ; en effet, dans les Oraisons, ce n’est pas la définition du désir de Dieu qui est proposée, mais bien plus la façon dont l’âme en vit, là justement où le désir se trouve être la source, le but, le chemin et plus encore, le moteur pour atteindre Dieu.

Qu’il s’agisse donc de la correspondance vaste et variée, du traité de théologie spirituelle ou encore de l’élan de l’âme vers Dieu consigné dans les quelques prières qui nous sont parvenues, la diversité des genres littéraires cathériniens se fond dans l’élan du désir de Dieu que la sainte veut communiquer. De la lecture de ses écrits jaillit un message unique, condensé dans cet amour passionné pour le Christ et son Église, pâle reflet d’une vie tendue par l’ardeur enflammée du désir qui l’anime vers la pleine conformité avec le Christ.

INTÉRÊT DE L’ÉTUDE

Forte d’une expérience personnelle particulièrement prégnante, conjuguée à une réflexion ou une assimilation originale permise par une intelligence de la foi d’une particulière acuité, Catherine peut affirmer au fil de ses Lettres et consigner dans son Livre que le désir, en donnant déjà à l’âme une certaine connaissance de Dieu, lui donne l’impulsion sur le chemin vers Dieu. Le désir serait alors, par rapport aux autres thèmes étudiés par les connaisseurs de la doctrine de la vierge dominicaine, comme un prisme mettant en lumière les autres facettes. Il s’agit donc ici de proposer effectivement une nouvelle interprétation de la pensée cathérinienne47. Pour ce faire, il nous a paru opportun de proposer une étude de la doctrine cathérinienne du désir dans ses fondements théologiques et ses implications morales et spirituelles. Considéré comme le mouvement d’un être vers un bien qu’il ne possède plus, ou pas encore, le désir cathérinien sera alors celui du retour de la créature vers son Dieu, comme nous le verrons ultérieurement48. La charité divine, l’amour de Dieu, est dans notre âme le principe même de la vie surnaturelle. C’est au progrès que nous faisons dans l’amour de Dieu que se mesure le succès des efforts motivés par le désir de Dieu et que nous tendons à la perfection. Ainsi, l’enjeu est d’importance dans la mesure où pour Catherine, la perfection de l’amour dépend de l’ardeur du désir avec lequel l’âme s’élève vers Dieu. En effet, chez la vierge de Sienne, le désir est à la fois principe d’union à Dieu et puissance d’action.

Cette recherche, fondée sur une lecture de l’ensemble des écrits de la vierge de Sienne, a un double objectif : d’abord rendre compte de la dimension à la fois trinitaire et christologique du désir, conçu comme une réponse de l’homme au désir du Dieu désirant ; ensuite, permettre de montrer l’exigence inhérente à la doctrine du désir chez Catherine, dans son désir irréfragable de susciter, de vivifier ou de revigorer le désir conscient de l’homme, considéré comme réponse au désir de Dieu pour l’homme. Dieu désire le salut des hommes, mais il ne veut rien faire, rien entreprendre, rien mener à terme sans la coopération des siens49.

Par ailleurs, si l’on reconnaît que le désir de Dieu, ou plus exactement la recherche de Dieu (quaerere Deum) a caractérisé le milieu médiéval et la théologie monastique50, il faut alors reconnaître que Catherine n’est pas une innovatrice, mais nous pourrons mesurer combien le désir de Dieu chez la vierge de Sienne est le fruit d’une expérience très forte, assimilée et repensée avec une pénétration particulièrement vive qui place le désir de Dieu au cœur de sa doctrine51.

En effet, en tant que relation à un objet, le désir vise chez Catherine Dieu lui-même, et le Dieu-Trinité. Ainsi, affirmer que l’homme est naturellement désir de Dieu52 ou dire que l’homme est ontologiquement « désir de Dieu », c’est affirmer qu’il est un être en relation, et en relation avec Dieu. L’intérêt d’une étude sur le désir chez Catherine de Sienne tient précisément au rôle charnière qu’il occupe dans la mesure où cette étude permet de s’interroger sur la relation de l’homme à Dieu et de Dieu à l’homme et résume tout le dynamisme du désir qui nous porte à la communion avec Dieu. Le désir apparaît alors comme le signe par excellence de la destinée divine de l’homme à qui Dieu seul peut suffire car c’est en lui que nous avons la vie, le mouvement et l’être (Ac 17, 26-28).

LA DIMENSION MÉTAPHYSIQUE DU DÉSIR CHEZ CATHERINE

La perception claire et nette en Catherine de la contingence de l’être humain et de la nécessité de l’être divin donnant l’être par amour et librement à sa créature, peut être qualifiée de métaphysique, même si elle est considérée à la lumière de la foi. C’est pourquoi, écrit-elle, « Celui qui s’aime doit s’aimer en lui [en Dieu] et pour lui, c’est-à-dire reconnaître qu’il tient de sa bonté l’être et toute chose53 ». Catherine perçoit le poids ontologique du désir qui lui vient non du néant mais de ce qui est l’Esprit divin en lui, et tient le fini uni à l’infini. Chaque homme peut ainsi se découvrir comme un être fondé en Dieu qui le précède et l’a aimé le premier. Le désir d’être contient l’amour pour l’être qui est l’origine du désir et sa condition, et témoigne par-dessus tout que l’Esprit habite l’homme. Le désir est alors l’expérience existentielle de la transcendance dont Catherine a une perception très forte : par le désir, l’homme peut vaincre le relatif qui le tient prisonnier. Les ardents désirs, que Dieu ne méprise jamais, nourrissent l’espérance de rejoindre ce qu’on aime et ce pourquoi l’homme est essentiellement fait, « l’union avec la divine Essence54 ». Que ce soit l’intuition de l’être comme plénitude absolue ou celle de l’être participé, qui dans son infinie variété dévoile une richesse et une beauté incommensurables, ces perceptions donnent lieu à un élan sans cesse renouvelé de la vie de l’esprit comme du mode d’action de la créature. Ainsi peut-elle comprendre la double grande vérité qui lui a été révélée, à savoir : « Tu es celle qui n’est pas, je suis Celui qui suis55. » La connaissance de son néant produit dans la créature son désir d’être, lequel est présence reçue de Dieu, reconnu fondement de l’homme56. Cette constatation conduit à la radicale dépendance ontologique par rapport au Créateur, en « reconnaissant que nous ne sommes pas, mais que l’être et toute grâce ajoutée à l’être, viennent de lui57 ». Le discours de Catherine se place véritablement sur le plan de la connaissance métaphysique et informe son anthropologie58.

ACTUALITÉ DE LA THÉOLOGIE CATHÉRINIENNE

Force est de constater que si « la théologie renvoie à la “science des saints”, à leur intuition des mystères du Dieu vivant ou à leur sagesse, qui est don de l’Esprit Saint, comme points de référence de la pensée théologique59 », Catherine, quant à elle, ne cesse de nous renvoyer à la théologie. En effet, cette science des saints, qui est souvent présentée chez les mystiques comme plus expérimentale que spéculative, se révèle être chez Catherine de Sienne et l’une et l’autre, particulièrement adaptée à notre temps. En effet, maîtresse en spiritualité, son enseignement loin d’être réservé à des religieux, religieuses ou prélats, s’adresse tout autant aux laïcs qui forment la plus grande partie du corps mystique de la sainte Église. Devançant de quelques siècles la remise en valeur de l’universalité de l’appel à la sainteté affirmée au Concile Vatican II60, Catherine exhorte les hommes et femmes de son temps à se lancer dans la voie de la perfection avec une flamme, une audace et une liberté de ton qui lui sont propres. Mais notre « mystique en action61 » s’évertue par-dessus tout à leur communiquer le désir inextinguible de Dieu qui l’habite dans une œuvre proprement apostolique au cœur de l’Église.

LES PERSPECTIVES CHOISIES

Il faudra donc tenter de cerner ce qui fait la spécificité du désir de Dieu dans la doctrine cathérinienne, car on ne désire pas Dieu comme on désire un objet quelconque ; de même, la dynamique qui entraîne l’homme vers Dieu n’est pas comparable au dynamisme qui le porte vers un objet quelconque. En effet, si de nombreux désirs habitent le cœur de l’homme, le désir de Dieu ne s’ajoute pas aux autres désirs, bien au contraire, c’est en Dieu qu’ils sont tous récapitulés, car lui seul est la fin qui mérite d’être cherchée pour soi-même et non en vue d’autre chose. Dans ce cas, il est impossible de réduire ce désir à une réalité purement psychologique : l’orientation à Dieu est en effet inscrite au cœur de la nature humaine62. L’homme peut certes l’ignorer, la refuser même, mais il ne peut s’y soustraire. Malgré des implications certaines dont l’intérêt ne nous échappe pas, les aspects philosophiques et psychologiques à proprement parler ne feront donc pas l’objet d’une attention particulière. La perspective choisie conduit bien évidemment à laisser certains points dans l’ombre, pour nous concentrer sur la dimension plus proprement théologique de la doctrine cathérinienne du désir, perspective dans laquelle il convenait toutefois de faire remarquer l’implicite métaphysique du désir car l’intuition de l’être sourd de tous les écrits de la sainte, laquelle considère les réalités les plus hautes de l’esprit comme les plus simples de la vie quotidienne, à la lumière fondamentale de l’être.

L’élan du désir repose tout entier sur une certitude irréfragable : Dieu aime les hommes ; il veut leur bonheur. Dans le Christ, il leur ouvre la voie et met tout en œuvre pour la réalisation de son plan de salut. Si Catherine fut une femme de désir, dans une orientation constante vers l’Amour expérimenté toute sa vie, on peut légitimement se demander comment elle conçoit le désir, et ce, à partir de sa façon toute personnelle d’exprimer le désir dont ses œuvres sont émaillées. Cette question elle-même amènera immanquablement à nous interroger, non seulement sur le fondement et la fin du désir tel que la sainte l’entend, mais aussi sur sa dynamique propre, en tant qu’unique caractéristique humaine capable de projeter vers l’Infini et de le rejoindre et, enfin, d’en évaluer la place dans la doctrine cathérinienne.

Qu’il s’agisse du désir de Dieu pour l’homme ou désir de l’homme pour Dieu, il conviendra de tenir compte de la distinction entre le desiderium Dei (ex Deo) et le desiderium hominis (ex homine) ; en revanche, on se gardera de dissocier les deux concepts : la doctrine, tout autant que l’expérience de Catherine de Sienne, est fondée sur la rencontre de ces deux désirs : l’infini et éternel désir de la Trinité folle d’amour pour sa créature « douée de raison » et le désir de l’homme qui ne peut étancher sa soif d’infini. Le désir suscité par Dieu, donné par Dieu pour aller à Dieu, mérite dans son épanouissement le nom d’amour ou de charité.

Il convient également de faire une remarque sur l’ambiguïté du terme « désir » chez Catherine : désir ou amour ? Dans le langage cathérinien les deux termes sont souvent employés l’un pour l’autre. Ainsi, fréquemment, Catherine identifie-t-elle en Dieu le désir à la charité. Le désir peut également être présenté comme un amour infini, puisque Catherine ne fait pas toujours la distinction entre le désir qui inspire la recherche et l’amour qui se repose dans l’objet connu. Cependant, le désir est distingué de l’amour quand il s’agit du désir humain : le désir est alors à considérer comme une manifestation de l’amour. En naissant de l’amour et en conduisant à l’amour, le désir fait le lien dans un élan toujours renouvelé. En outre, l’amour évoque davantage le repos dans l’objet aimé ; le désir, quant à lui, ne permet aucune équivoque : l’âme est en éveil dans toutes ses facultés, lesquelles s’unissent pour atteindre Dieu, sujet et objet du désir tout à la fois.

Par ailleurs, si la conception du désir de Dieu chez Catherine est le fruit de l’interaction entre l’expérience et la doctrine et rend difficile de faire abstraction de l’un ou l’autre aspect, on pouvait cependant privilégier soit le point de vue de l’expérience, et donc les aspects biographiques et psychologiques, soit le point de vue plus doctrinal qui ressort des écrits de la sainte. Or, dans la mesure où d’excellentes biographies existent déjà et qu’il s’agit ici d’un travail proprement théologique, nous avons opté pour la deuxième approche tout en soulignant son caractère existentiel ; certes, Catherine écrit à partir de son expérience personnelle, mais elle s’applique toujours à en dégager une valeur universelle, au-delà de ses particularités subjectives. La doctrine du désir chez Catherine de Sienne est avant tout l’expression d’une constante recherche pour découvrir, exposer et reformuler les fondements doctrinaux de son expérience qu’elle veut avec force communiquer à tous63.

Dans une perspective à la fois théologique, mystique et spirituelle, seuls quelques aspects d’une question que nous souhaitons de tout cœur voir approfondis seront abordés. Délaissant la perspective chronologique, dans la mesure où il ne nous a pas semblé trouver une évolution particulière dans les écrits de la sainte autre que celle liée à une ardeur de moins en moins contenue, cette réflexion sur la place du désir dans les écrits de Catherine de Sienne n’offre donc ni la biographie critique de la sainte, ni l’histoire du texte que le lecteur pourra trouver par ailleurs64. Ce choix nous a conduit d’emblée à privilégier une étude thématique, centrée sur un certain nombre de questions formant le noyau de la réflexion entreprise.

Quels sont les fondements scripturaires, anthropologiques et théologiques du désir cathérinien ? Dans quelle tradition Catherine s’insère-t-elle sur le sujet ? Quelles en sont les implications à la fois morales et spirituelles ? Pourquoi peut-on dire que le désir est, à bon droit, à la fois le moteur et le chemin d’accès à Dieu ? Peut-on légitimement considérer le désir comme une nouvelle clef de lecture de la doctrine cathérinienne ? Peut-il être considéré comme un fondement de l’édifice spirituel ? Celui de l’itinéraire de l’âme vers Dieu, en Dieu, ou seulement une possibilité de nourrir l’âme de la créature en réveillant son désir de Dieu ?

Autant d’interrogations qui serviront de fil conducteur à cette recherche que nous nous sommes efforcée de soumettre à l’épreuve d’une réflexion articulée autour de trois grands axes. Ainsi, pour exposer la mystique du désir infini ancré dans la Trinité et l’exigence que le désir implique, nous commencerons par présenter l’héritage implicite d’une pensée sur le désir permettant de replacer l’expression du désir cathérinien dans une tradition enracinée dans l’Écriture.

*

Dans un premier temps, une étude préliminaire permettra de présenter Catherine, mulier desideriorum, femme de désir par excellence, à travers quelques éléments caractéristiques de sa vie, de sa forte personnalité et l’expression d’un langage éminemment révélateur : car s’il ne pouvait être question de nous attacher ici à une étude philologique, nous avons voulu préciser autant que possible l’expression du désir dans le langage cathérinien (chap. 1). Il nous a apparu ensuite nécessaire de nous arrêter un moment pour essayer de mesurer l’imprégnation et l’utilisation de l’Écriture par Catherine sur le thème qui nous intéresse, avant de proposer, en une rapide évocation et sans procéder à une étude systématique des sources de cette doctrine, la pensée de quelques auteurs de l’époque patristique et médiévale les plus significatifs sur le désir – sans oublier la tradition dominicaine toute jeune mais déjà forte – choisis en raison des liens de familiarité que nous avons cru discerner dans les écrits de la sainte. Dans le cas de Catherine, jeune fille dotée d’une mémoire tout à fait remarquable et d’une intelligence particulièrement vive, la puissance d’assimilation des nombreuses prédications entendues des frères prêcheurs et des religieux de tous ordres évoluant dans son cercle, ou encore l’imprégnation des livres dont on a pu lui faire la lecture, rend difficile, et avouons-le impossible, une étude systématique des sources65. Nous pourrons seulement nous demander si Catherine apparaît comme une héritière par rapport aux auteurs spirituels qui l’ont précédée et nourrie, explicitement ou implicitement, consciemment ou non. On sait de toute façon que les esprits de valeur observent, dans leurs démarches, une loi différente de celle du jeu des influences de tel ou tel maître. Cette approche sera en outre d’une grande utilité pour essayer de discerner une quelconque originalité cathérinienne sur le sujet (chap. 2 et 3).

Dans un deuxième temps, après avoir présenté l’anthropologie résolument optimiste et enthousiaste de Catherine trouvant dans la noblesse et la beauté de l’homme créé à l’image et à la ressemblance divine le fondement du désir de l’âme découvrant Dieu présent à la fois en elle et pourtant au-delà d’elle-même66 (chap. 4), le lien entre anthropologie et théologie se faisant comme naturellement, le cœur du sujet sera abordé pour établir le rapport qui existe entre le désir et la Trinité et montrer la dimension infinie du désir cathérinien. Bien qu’immergée dans le contingent et, précisément, dans la dimension spatio-temporelle, Catherine met en relief l’implicite métaphysique du désir dans la créature destinée à connaître et à aimer l’Infini, dévoilant ainsi la racine du désir qui est de participer à l’être (chap. 5). Mais parce que l’infini désir est vu par Catherine comme le point de rencontre privilégié entre la créature et son Dieu, et parce que l’homme n’est pas à même d’imaginer le désir de Dieu pour lui, Dieu lui-même vient le lui révéler à travers son Fils bien-aimé : c’est dans le Christ que se noue et se dévoile le désir de Dieu pour l’homme. Dans la conformité au Christ se réalise l’accomplissement du désir de la créature intelligente et libre, dans une dimension à la fois théocentrique et christologique du désir présenté par Catherine (chap. 6).

Enfin, pour rendre compte du désir cathérinien, considéré comme moteur et dynamique propre de la vie de perfection, il conviendra de mettre en valeur non seulement l’élan qu’il imprime à la vie de l’esprit, mais aussi la manière dont le désir se vit, se transforme et se purifie, jusqu’à transformer le sujet même du désir par l’exigence qui lui est inhérente. Ce sera l’objet de la dernière étape de cette réflexion, à partir des aspects les plus caractéristiques, mis en relief par cette « aristocrate de la vie spirituelle67 ». À la racine de cette exigence du désir, Catherine présente la nécessité du désir de vérité vécu comme une aspiration à la plénitude, passant par la recherche de la vérité (chap. 7). Bien que tournée vers l’infini de Dieu, cette recherche active se présente comme un désir ardent ancré dans le temps et rendant compte à la fois de l’urgence et de l’importance vitale du désir (chap. 8), qui doit être tout entier nourri par la prière et la communion, expressions par excellence de la faim du désir (chap. 9). Chaque partie s’ouvre avec une brève considération introductive, utile pour en montrer l’articulation mais aussi pour souligner son rapport avec l’ensemble de l’étude.
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