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Avant-propos

Le premier volume de cette collection veut traiter de vertus oubliées. Certaines vertus ont la cote, on en abuserait, comme la compassion ou la miséricorde{1}. D’autres, dont ont fait aussi grand cas, n’existent pas chez saint Thomas, comme la tolérance{2}. En revanche, si l’on se hasarde à évoquer la religion comme vertu, la pénitence ou la chasteté, on hochera la tête, on aura un sourire gêné ou plutôt amusé, ces vertus semblent avoir quelque chose de compassé. À la rigueur les historiens ou les sociologues en parleront comme de faits de culture à contextualiser. Chez saint Thomas, elles ne recouvrent pas seulement des idées, ce sont des vertus qui caractérisent un certain type d’humanité.

Saint Thomas consacre dans la partie morale de la Somme de théologie, la secunda pars, à l’intérieur de la vertu de justice, dans ce qu’il appelle ses « parties potentielles{3} », vingt questions à la vertu de religion, soit soixante-treize articles. De même quand il traite de la vertu de tempérance, il accorde à la vertu de chasteté et, plus étonnant pour nous, à la vertu de virginité deux questions, qui ne doivent pas être désolidarisées de la verecundia, et de la pudicitia – deux mots presque intraduisibles – et de ce qu’on appelle parfois le sens de l’honneur, l’honestas, et encore de la continence, soit vingt et un articles, ce qui est considérable. Le plus surprenant est le statut qu’il reconnaît à une autre vertu à laquelle on ne pense jamais, la pénitence. Pour des catholiques, la pénitence, qu’on préférera appeler réconciliation, est un sacrement plutôt qu’une vertu. Or, celle-ci a une place centrale dans la vie morale du chrétien. On ne la confondra pas avec la repentance, dont on abuse à tout propos.

On verra que ses analyses sont d’une profondeur et d’une vérité humaines qui ne se laissent pas enfermer dans un moment de l’histoire de la culture. C’est ce que ce petit volume voudrait montrer par des textes enchâssés dans un ensemble de commentaires qui tentent de mettre en lumière la vérité de la doctrine thomasienne. Il ne s’agit pas de transcrire sa doctrine en termes modernes ; nous l’avons fait, c’est inévitable, mais ce n’est pas notre préoccupation première. Ni résumé, ni synthèse, nos propres analyses sont au service d’un regard de sagesse théologique. On verra que saint Thomas offre à la pensée contemporaine des éléments utiles de réflexion, dont la finesse en dit beaucoup sur la qualité de son regard sur les choses humaines et divines. Précisons que nous n’avons pas cherché l’exhaustivité ; pas plus ne nous sommes nous attardé à inventorier les sources bibliques et patristiques de saint Thomas, non que ce soit superflu, mais elles n’ont rien de très originales et sont abondamment documentées par ailleurs. On trouvera dans les notes de quoi satisfaire celui qui voudrait le faire de manière critique. La perspective adoptée ici est doctrinale, il s’agit d’entrer dans l’intelligence de la pensée et des textes du Docteur Commun, non sans renvoyer à quelques commentateurs sagaces, mais rares cependant, qui ont contribué à en redécouvrir le sens.


I

La vertu de religion avec saint Thomas d’Aquin

La religion est un fait social et culturel, un fait humain quasi universel, qui interroge le philosophe, le sociologue et l’anthropologue principalement{4}. Mais, outre d’être un phénomène décrit et analysé selon des critères scientifiques ou philosophiques, et à des fins réflexives, la religion est un ensemble d’attitudes caractéristiques, de nature éthique dirions-nous, qui intéressent d’abord le théologien. Saint Thomas en fait une vertu morale. Le religieux se manifeste par un ensemble d’actes qui relève de l’analyse et du jugement du théologien. C’est exactement à ce plan que saint Thomas se place. On se souvient que vers la fin des années soixante, la théologie catholique, emboîtant le pas à la théologie protestante allemande, a beaucoup disserté autour de la problématique de la relation de la religion et de la foi. Le débat avait rebondi une dizaine d’années jusqu’au début des années quatre-vingt à propos de la religion populaire pour s’éteindre et disparaître quasi complètement au début des années quatre-vingt-dix{5}. En revanche, c’est aujourd’hui la problématique interreligieuse qui dicte les termes de l’analyse du concept de religion, sans que sa dimension essentiellement éthique s’en trouve éclairée{6}. Ajoutons que, si les sciences humaines continuent d’étudier le phénomène religieux{7}, la philosophie, depuis une quarantaine d’années, s’est approprié la religion dans ce qu’il est maintenant convenu d’appeler la philosophie de la religion, dont la définition et les frontières sont loin d’être entendues équivalemment par tous ceux qui s’en revendiquent{8}. Quant à la réflexion théologique elle demeure à la traîne, se laissant guider de trop près par les problématiques du moment{9}. Cependant, la théologie catholique possède une riche doctrine éthique de la religion, dont saint Thomas d’Aquin est un témoin remarquable{10}.

La manière d’analyser la religion est révélatrice des intentions de l’Aquinate. Plutôt que décrire par le dehors ce qui constitue ses manifestations les plus typiques, il tente de les considérer par le dedans, par ses actes les plus fondamentaux. Il le fait en théologien et non en philosophe, sa perspective étant de rendre compte de sa réalisation en contexte chrétien, c’est-à-dire comme vertu parfaite en son exercice{11}. C’est dans la Summa theologiae que saint Thomas est le plus complet, qu’il fournit la définition la plus aboutie de la vertu et de ses actes majeurs{12}.

On ne s’attardera pas longuement sur l’étymologie controversée de religion. Le terme renvoie, selon les auteurs chrétiens latins (Lactance et Tertullien) à religare, relier : de re– à valeur intensive, et de ligare, lier. La religion a pour objet la relation que l’homme entretient avec la divinité (Dieu ou le divin), de sorte que le substantif en viendra à signifier une attache et une dépendance de l’homme à Dieu ou au divin, un lien affectif et effectif. Religio est religatio, l’action de lier l’homme à la divinité. Cicéron rattache religio au verbe legere, cueillir, ramasser, lire avec adjonction d’un préfixe re– qui marque l’intensité. Ainsi religio se rattache à religere : relire, reconsidérer, repasser par la lecture, la pensée, la parole. La religion est une manière de lire, de rassembler d’un point de vue supérieur. Elle consiste en un religere qui est un recueillir{13}, un recolligere avec soin. Elle est un certain effort de l’homme pour sortir de l’impermanence, dominer le flux du temps, récupérer une source, une situation originelle, et ainsi échapper à la condition temporelle, atteindre ainsi un absolu, qui n’admet pas nécessairement la représentation d’un divin caractérisé, néanmoins qui se traduit toujours en un culte que l’on observe avec soin, par une pratique vigilante et scrupuleuse. On passe insensiblement du subjectif (attitude, sentiment, affection) à l’objectif, à des actes concrets de culte.

On voit que l’origine du mot religion recouvre plusieurs significations conjointes et non opposées{14}. Saint Thomas retient religendo, après Isidore de Séville (par Cicéron), pour religio, à savoir relire ce qui concerne le culte, y revenir fréquemment par le cœur. La religion, après saint Augustin, c’est aussi réélire, reeligere, Dieu à cause des négligences qui éloignent le cœur ; mais c’est aussi se relier à lui, religare, religando{15}. Religion dit ordination à Dieu par des actes cultuels. Le propre de la religion est de manifester le lien de dépendance de l’homme à Dieu par des actes d’hommage de type cultuel.

Distinguons donc, comme le fait saint Thomas, sans les séparer, ce qui est religieux de ce qui est cultuel. Voyons d’abord la définition de la religion, c’est la vertu qui commande et règle moralement l’exercice du culte.


1
La religion, vertu du culte

La vertu morale de religion est la vertu du culte que les hommes doivent rendre à Dieu. C’est justice. Si Dieu est le premier et le plus excellent de tous les vivants – il est la Vie –, qu’il est principe et cause de tout, fin de tous les êtres, alors les créatures spirituelles humaines lui doivent un culte qui l’honore et qui lui plaît.

Sous une formulation inhabituelle, oubliée, saint Thomas nous place en face d’une attitude humaine fondamentale, repérable dans maintes cultures et civilisations. Il met des mots sur une réalité qui concerne l’homme d’hier, d’aujourd’hui et de demain, tellement la religion tient à ce que l’homme a de plus humain et de plus divin.

§ A. La religion

Pour saint Thomas, la religion est une vertu morale sous la mouvance des vertus théologales, nous sommes en contexte de théologie chrétienne. En amont, ce que l’anthropologie religieuse met en lumière c’est l’universalité et les caractéristiques de l’attitude religieuse.

Tout d’abord, quand on parle de religion, on désigne un type d’attitude humaine, vécue et concrète qui concerne la relation de l’homme à Dieu ou au divin.


En quoi consiste-t-elle ? […]. Elle est certainement, d’abord peut-être, de l’ordre du « sentiment », d’un sentiment qui pénètre et nourrit une certaine aperception du monde, une conviction spontanée ou reçue, de la différence et de la distance qu’il y a entre ce qu’est la vie humaine (expérience de précarité et de misère) et ce que l’homme doit atteindre, à quoi il aspire, qui est sa vérité, sa solidité. Et c’est cela qui, non pas universellement dans les idées systématisées en doctrines, mais souvent, et plus encore dans les convictions spontanées prendra un visage personnel. […] Le type de connaissance engagée dans cette attitude n’est pas de l’ordre de la raison logique, […] c’est une connaissance beaucoup plus globale, de l’ordre de la croyance, comportant un certain nombre d’idées reçues, que viendra nourrir et peut-être modifier profondément une certaine expérience vécue. […] Quant au sentiment religieux, [cf. R. Otto{16}] a vu juste en distinguant ces deux pôles dans ce que le divin, le « numineux », nous fait éprouver : il est perçu à la fois comme redoutable et comme attirant (« fascinant »). D’une part, sentiment de distance par rapport à ce qui nous domine tout en détenant notre vrai salut, notre délivrance ; d’autre part, sentiment que, malgré tout, originellement, l’homme est un peu « de sa race », tient de lui, participe de lui. L’un ou l’autre de ces sentiments peut être dominant au point de voiler l’autre, mais il semble qu’au fond cette bipolarité soit constante.

[…] La religion, c’est toujours aussi, peut-être plus encore, une praxis où l’homme s’engage. Connaissance et sentiment y sont opératifs, exigeant d’action et d’action en commun, de célébration{17}. […] À un niveau de perception du monde qui est voisin de l’expérience poétique, l’incluant partiellement tout en s’en distinguant, niveau qui n’est pas celui de l’intelligence pure, mais du « sens intelligencié » et de la connaturalité affective{18}, l’homme ne connaît et ne sent tout à fait qu’en exprimant, en communiquant et presque, pourrait-on dire, en célébrant{19}.



La religion est sentiment, expérience et connaissance d’un divin présent, immanent et distancié, relationnel et connaturel à l’homme, qui répond à une inclination caractéristique de l’homo religiosus{20}. Celle-ci s’exprime de façon originale, analogue, dans les cultures. Ce qui est commun matériellement dans les religions est toujours plus différent que semblable. La religion est une synthèse où chaque élément y reçoit un sens nouveau, selon la configuration propre à chaque religion.

À la q. 80 de la secunda-secundae dan la Summa theologiae, saint Thomas précise le contenu proprement éthique de l’attitude religieuse que la description anthropologique mettait en lumière. Il retient pour la définir trois références, d’abord Cicéron : « L’office de la religion est de présenter à la nature divine son culte et ses cérémonies (curam caeremoniamque){21} », de « se soucier d’une certaine nature supérieure que l’on appelle divine et de lui rendre un culte : religio est quae superioris cuiusdam naturae quam divinam vocant curam caeremoniamque vel cultum affert{22} » ; puis Macrobe qui, comme Cicéron, distingue piété pour les parents et religion pour la divinité{23} ; enfin Andronicus de Rhodes qui distingue dans les formes de la justice l’eusebia, la vertu du bon culte (quasi bonus cultus), c’est-à-dire de la religion. Elle est la vertu du service de Dieu (scientia Dei famulatus), c’est-à-dire la piété dont Dieu est l’objet, et qui s’entend d’un culte que l’homme lui rend : « Aussi l’eusebia est-elle appelée science du service de Dieu, scientia Dei famulatus{24}. »

La religion est essentiellement une vertu cultuelle. Il s’agit de rendre à Dieu, à sa majesté incommunicable, à son excellence propre, l’honneur et l’hommage qui lui sont dus en justice{25}.

La religion comme justice, son objet et sa fin

Dans l’Écrit sur les sentences{26}, saint Thomas explique que la vertu de justice se caractérise par l’ajustement proportionné d’actes humains extérieurs qui rendent à autrui ce qui lui est dû. Trois conditions permettent de parler de justice : l’ordination à autrui, une dette, et l’ajustement des actes par rapport à cette dette. Les vertus qui remplissent ces conditions, comme la justice commutative ou distributive, sont appelées parties subjectives de la justice. En revanche, saint Thomas appelle parties potentielles, les vertus qui ne peuvent réaliser l’une des trois conditions. C’est ainsi que parmi les parties potentielles rattachées à la justice, il distingue celles qui rendent à autrui ce qui lui est dû ex necessitate legis d’une part, et d’autre part celles qui meuvent ex quadam honestate{27}. La religion relève de ce qui est objectivement dû en raison d’une loi de nature, non d’une inclination que l’on se donne subjectivement en vertu d’un choix libre et privé.


Il existe certaines vertus par lesquelles on rend à un autre ce qui lui est dû par obligation de la loi, mais non pas cependant autant [qu’il lui est dû], car cela est impossible : c’est le cas de l’honneur rendu à Dieu, ce que réalise la religion{28}.



Saint Thomas fait remarquer que la justice a pour objet premier de régler les rapports des hommes entre eux, et par rapport à celui qui en est le principe, de sorte que la vertu de justice humaine prescrit aussi des actes religieux.

La religion est une forme de justice politique : « C’est dans la mesure où le bien de la communauté humaine y était intéressé que les lois humaines se sont attachées à l’organisation du culte divin{29}. » Le bien commun de la cité politique, qui est d’abord un bien d’ordre moral avant même d’être matériel, requiert la pratique commune de la vertu de religion, quelle que soit la diversité des croyances dans la cité. Les actes de religion ont un fondement dans le droit naturel, que la loi civile doit respecter et dont il doit faciliter l’exercice sans s’immiscer dans son organisation et son expression interne{30}. Pour le prouver, on cite souvent le texte suivant :


La raison naturelle prescrit à l’homme de se soumettre à un être supérieur, à cause des déficiences qu’il éprouve en lui-même et qui le mettent dans la nécessité de recevoir aide et direction de cet être supérieur. Quel que soit cet être, il est celui à qui tous les hommes donnent le nom de Dieu{31}.



À d’autres endroits, Thomas développera les conséquences, sur le plan de la loi positive, de l’inclination de la nature humaine à exprimer sa soumission envers Dieu. La religion est une inclination naturelle de l’homme en société, c’est donc au titre de sa raison et de la loi sociale que les actes religieux s’imposent. C’est pourquoi saint Thomas distingue un double dû : l’un réglé par la raison, l’autre par la détermination de la loi{32}.

L’idée d’un debitum religieux est ici fondamentale, saint Thomas le souligne Dans la mesure où la religion impose des obligations en justice, elle implique un debitum, legale et morale, mais son activité ne saurait se réduire à des devoirs, quoiqu’elle les suppose{33}. La relation religieuse de l’homme à Dieu est de l’ordre de la vertu, elle participe de la justice, mais en raison de son objet et de sa fin, l’activité dont elle est la source la place au-delà du simple debitum.

Il reste qu’elle est une partie potentielle de la justice{34}. Comme elle, la religion consiste à rendre son dû (reddere debitum{35}) à qui elle le doit, à savoir Dieu dans le culte. L’homme a par nature contracté une dette, il est l’obligé de Dieu.


Le nom de dette comprend une relation d’exigence ou de dépendance de quelqu’un à l’égard de celui à qui il est ordonné. Or l’ordre des choses se présente sous deux aspects. D’une part, tel être créé est ordonné à tel autre, comme les parties au tout, les accidents à la substance et chaque chose à sa fin. D’autre part, toutes les choses créées sont ordonnées à Dieu{36}.



L’homme est ordonné à Dieu comme à sa fin, ce que les actes religieux expriment. C’est la relation constitutive de l’homme à Dieu, fondée sur la création, relation réelle de dépendance et de fin, qui est au principe de la dette. Toute forme de relation d’inférieur à supérieur, ou même à des égaux qui sont nos bienfaiteurs, entrainent une dette, nous sommes leurs obligés, nous avons vis-à-vis d’eux des devoirs. Ces différents types ou degrés de relations hiérarchiques comportent une dette qui leur correspond dans l’obligé :


On doit autrement à un égal, autrement à un supérieur, autrement à un inférieur ; autrement par suite d’un pacte, d’une promesse ou d’un bienfait reçu. Et ces différents titres de dette (rationes debiti) donnent lieu à différentes vertus. Ainsi la religion est la vertu par laquelle nous rendons ce qui est dû à Dieu ; la piété filiale, celle par laquelle nous rendons ce qui est dû aux parents et à la patrie ; la gratitude, la vertu par laquelle nous rendons ce qui est dû aux bienfaiteurs, et ainsi des autres vertus{37}.



Ce dû est d’ordre moral et légal, et quand il s’agit de Dieu, il est à la fois inscrit dans la nature de l’homme et prescrit par Dieu.

Cette distinction entre le debitum morale et le debitum legale manifeste que ce dû est réglé par la raison et par une loi positive révélée. En commentant la loi ancienne, Thomas montre que les actes de culte ne sont pas inspirés par une croyance purement subjective, mais aussi par l’objectivité d’une loi venue de Dieu. Il y a en justice, fait remarquer le P. Labourdette,


une double dette, suivant le « droit moral » et le « droit légal » (duplex debitum, scilicet morale et legale) distingués par Aristote. La dette légale est celle que la loi nous oblige à acquitter, et relève de la vertu principale de justice. La dette morale, elle, est fondée sur la seule exigence des bonnes mœurs{38}.



Puisqu’il s’agit d’une justice, il convient cependant de remarquer que l’ajustement à Dieu dans la vertu de religion ne peut se régler que sur une inégalité irréductible entre l’homme et Dieu. La dette envers Dieu est réelle et première, mais il n’est pas possible à l’homme de l’éteindre, de l’acquitter adéquatement, mais seulement proportionnellement. La religion réalise imparfaitement la raison de justice : l’obligation de rendre à Dieu ce qui lui est dû reste stricte, quoique l’homme ne puisse pas parfaitement s’ajuster au don reçu de Dieu. L’homme demeure toujours redevable à Dieu, il est naturellement et légalement débiteur. C’est pourquoi le debitum legale et les prescriptions cultuelles font partie de ce que Dieu révèle d’abord au peuple hébreu, puis dans la nouvelle alliance : « Tu adoreras le Seigneur ton Dieu et tu ne serviras que lui seul » (Dt 5, 9 ; 6, 13 ; Mt 4, 10 ; Lc 4, 8). L’attitude religieuse est ainsi présentée comme une réponse à l’initiative divine, une forme de justice envers Dieu qui est prescrite, quoiqu’elle relève d’une inclination naturelle, du droit naturel.

Quand saint Thomas traite des vertus morales dans la Summa, c’est en tant qu’elles sont impliquées dans l’agir moral surnaturel de l’homme ; néanmoins, ce n’est pas seulement comme vertu infuse, mais aussi et d’abord comme vertu acquise. Puisque la grâce suppose la nature, la religion infuse suppose la religion acquise. En effet, dans l’ordre d’exercice et de spécification, la religion répond à une inclination naturelle{39}. L’homme est par nature un animal religieux. C’est pourquoi, la vertu de religion relève de la loi naturelle ou du droit naturel{40}. Sur ce point, saint Thomas ne nous en dit guère plus. Il y a dans l’homme une inclination naturelle à la religion, à son exercice, spécifiée qu’elle est par le culte de Dieu, comme auteur et fin de la création.

Nous avons parlé de debitum, de dette et de devoir. L’homme est redevable à Dieu de tout, et il ne peut lui rendre rien qu’il ne lui doive par principe : « Il y a en effet des vertus qui font rendre à autrui ce qui lui est dû, mais sans pouvoir le faire à égalité. » Et quand cet autre est Dieu, l’homme est toujours en dette. Il a vis-à-vis de Dieu une dette de justice qui fait la généralité et la nécessité de la religion. Ce qui fera dire au père A. Gardeil : « La vertu de religion a pour objet spécifique et exclusif l’acquittement d’une dette de justice{41}. » Le père Labourdette la qualifie de « plus noble et plus proche de la perfection humaine que la justice proprement dite, mais fondamentalement analogue à elle en son type formel. Elle sera essentiellement l’effort d’ajustement de la créature à sa dette envers le créateur{42} ». Comme toute vertu elle a « un juste milieu réel : l’adéquation de notre hommage à ce que nous devons à Dieu{43} ».


Cette adéquation [en justice] est irréalisable : nous n’irons jamais aussi loin qu’il le faudrait dans la profondeur et l’universalité de cet hommage, nous devrons toujours à Dieu beaucoup plus que ce que nous faisons. C’est pour cela […] que notre dette s’intériorise et devient exigeante d’actes et de sentiments intérieurs. Cela est d’autant plus marqué dans le cas de la religion que Dieu est pour nous un créancier qui ne nous ressemble pas, qui n’est pas sur notre plan. […]. Au contraire, rien de ce que nous faisons pour Dieu ne peut avoir pour lui la moindre « utilité », il n’en reçoit rien ; nous ne l’atteignons que par ce qui nous fait être à sa gloire, c’est-à-dire les activités spirituelles théologales auxquelles tout notre culte est ordonné. Il faudra donc que le culte extérieur soit proportionné à cette fin, mesuré sur elle ; il devra être rationnellement examiné et mesuré (rationabile obsequium) pour rester dans la ligne d’un culte vraiment spirituel et vraiment total.

Voilà pourquoi il n’y aura pas seulement à craindre le manque de religion, l’irréligiosité – comme dans l’ordre de la justice, on craint l’injustice, qui consiste à rester en deçà de l’égalisation objective au droit d’autrui ; il faudra éviter aussi un vice par excès, non par excès dans l’hommage, mais démesure et disproportion du culte par rapport à ses vraies finalités spirituelles, un vice qui ressemble à la religion, mais qui en est la contrefaçon et la dépravation : la superstition. C’est ainsi que réapparaît la loi du « juste milieu rationnel », comme dans les vertus qui règlent les passions, parce que le juste milieu ne pouvant être atteint comme chose, ce qui doit être fait dépend très spécialement de sa commensuration à l’esprit et donc à l’appréciation rationnelle{44}.



Nous reviendrons, in fine, sur ce défaut de justice, et cet excès de religion. Ce qu’ici le P. Labourdette met en lumière c’est la place du debitum qui caractérise l’exercice de la vertu de religion dans le culte. Ce point n’est pas annexe, saint Thomas y revient à plusieurs endroits du traité de la religion.

La vertu de religion consiste à rendre à Dieu l’honneur qui lui est dû (debitum honorem){45}, c’est-à-dire faire quelque chose par révérence de la divinité (propter divinam reverentiam){46}, ce que saint Thomas nomme « honneur spécial » (specialis honor), en raison de son excellence{47}. Or, celle de Dieu est singulière et « excessive » : inquantum omnia in infinitum transcendit secundum omnimodum excessum{48}. C’est un acte de vertu que d’accomplir ce service dû (debitam servitutem). Or, il est conforme à l’inclination de la nature humaine d’honorer Dieu par le culte. C’est un acte rationnel puisque c’est vertu et que c’est dû. Les actes de la vertu de religion sont conformes à la situation de créature assujettie au dominium divin. Ce debitum est donc le fondement d’un acte vertueux et méritoire. C’est toujours selon le commandement de la raison naturelle (dictamen rationis naturalis) que l’homme fait quelque chose ad reverentiam divinam{49}.

La religion s’adressant à Dieu dans le culte est latrie. Elle s’exprime par des actes qui lui sont propres et immédiats (proprios et immediatos), des actes extérieurs, qui sont latria, adoration{50}. Ils expriment la relation de servitude (servitus) de la créature rationnelle à l’égard de Dieu. La raison de servitude n’est dite qu’à propos de Dieu, en raison de son dominium. Latria est pour l’homme servitus. Ainsi la religion marque à l’endroit de Dieu des gestes d’honneur et de révérence qui lui sont réservés. Cet honneur spécial est le culte qui est eusebia ou theosebia{51}.


Deux choses sont à y considérer : 1o) ce qui est contenu, le culte qui est comme la matière et l’objet de la religion ; 2o) Dieu qui est celui à qui s’adresse le culte. Dieu n’est pas atteint de la manière par ces actes que par ceux de la foi. Dans ce cas Dieu est ce qui est cru et celui à qui on croit, tandis que rendre à Dieu la dette du culte c’est accomplir des actes qui l’honorent par révérence pour Dieu{52}.



La religion ne prétend pas faire participer à la vie divine, ce qui relève de la grâce et de la vie théologale, mais sous leur impulsion, honorer Dieu par un hommage et un culte appropriés. Dieu est la fin de l’activité religieuse. Il est le sujet à qui (finis cui), pour parler comme Cajetan, est ordonné le culte. Dieu n’en est pas l’objet immédiat, comme dans l’activité théologale, mais médiat par le culte que nous lui devons. On dira que l’objet de la religion c’est l’hommage révérenciel rendu à Dieu. Dieu n’est pas pour la religion objet et matière mais seulement fin{53}. Ou alors, on pourra dire avec Cajetan :


Vertu morale, elle n’atteint pas Dieu comme objet de ses actes ou matière sur laquelle s’exerce son activité : son domaine c’est l’esprit humain, les opérations humaines, les choses extérieures qu’elle offre à Dieu par la prière, l’adoration, le sacrifice, l’oblation. Mais, participant aux vertus théologales, on peut dire en un certain sens qu’elle a Dieu pour objet. Non point purement et simplement : mais il est celui à qui on rend le culte, c’est là une condition objective (objectum cui){54}.



Dieu est le destinataire du culte sans en être la fin immédiate et formelle, que sont les actes du culte, mais c’est bien à « Dieu à quoi nous renvoie le culte dû qui est l’objet de la religion », dit Cajetan. « Dieu est l’objectum cui de la vertu de religion, pour autant qu’elle regarde en lui le créancier de notre dette, et l’excellence suprême à qui se mesure notre hommage{55} ».

Sous le régime de la grâce, les vertus théologales causent par leur imperium les actes de la vertu de religion qui sont ordonnés à Dieu : in suo imperio causant actum religionis, quae operatur quaedam in ordine ad Deum{56}. Cependant la mesure de ces actes doit être prise de l’homme, de sa capacité à honorer Dieu, c’est-à-dire à ce qu’il peut faire (humanae facultatis), et à ce que Dieu agréé (divinae acceptationis). De soi, par rapport à Dieu, l’homme est toujours en dette, ; on ne peut jamais trop honorer Dieu. S’il y a péché par excès c’est soit du côté des circonstances de temps : on honore Dieu à un moment inopportun, soit de sa modalité : elle est inconvenante, on l’honore mal{57}.

La q. 81, en huit articles, précise la nature de la religion surnaturelle, vertu morale infuse, dans l’organisme des vertus morales en christianisme, et sa relation aux vertus théologales, son objet, sa fin, et ses actes. Elle est certes une vertu naturelle, c’est la vertu de l’homme naturellement religieux, mais ici elle est intégrée et assumée par la religion surnaturelle qui l’imprègne, en synergie avec elle{58}. La religion est la vertu, à la fois naturelle et surnaturelle, acquise et infuse, de l’hommage par le culte divin. C’est la vertu du culte offert à Dieu. Il n’en est pas l’objet – de la manière que nous avons dite – mais la fin prochaine{59}. Ce que la religion voue à Dieu, ce qu’elle offre c’est la vie, l’âme, dans ce culte organisé et ordonné en vue de cet hommage. Les actes intérieurs et d’abord ceux de la vie théologale, et ensuite tous les actes qu’elle impère, qui se placeront sous son dynamisme et sa dépendance : la dévotion et la prière ; puis les actes extérieurs : l’adoration, le sacrifice, l’oblation, les prémices et les dîmes. Cependant, ce qui apparaît d’abord de la religion c’est ce qui la manifeste en son extériorité, par quoi elle est repérable, visible, tangible et descriptible. Ce qui n’est pas chose secondaire. Le dedans s’exprime et prend forme au dehors, l’intérieur par l’extérieur, comme l’âme par le corps, c’est la loi et la condition de l’homme in via. Le culte extérieur est donc nécessaire à l’intégrité de l’hommage que la vertu régule, à sa vérité humaine et chrétienne ; mais il est vrai, que ce qui est premier c’est le culte intérieur qui l’inspire et qui lui donne sa valeur morale la plus fondamentale, pleinement religieuse et salutaire en régime chrétien.

La religion et la foi

Saint Thomas traite de la vertu de religion en sa forme parfaite{60}, il en fait le point de suture entre la vie théologale et la vie morale, celle-ci étant informée par celle-là. Les actes de la religion chrétienne sont expressions extérieures de la foi, de la vie de la grâce. Elles possèdent ses actes propres, dont la rectitude et le mérite lui viennent de la grâce, qui à la fois les rectifie (gratia sanans) et les exhausse à exprimer la foi, et, par la charité qui les informe, tous les actes des autres vertus qui lui sont ainsi subordonnées.

C’est pourquoi en régime de grâce et de révélation, la vertu naturelle de religion est commandée par la foi. La vera religio, c’est la religion conforme à la nature rationnelle et à ce qui la perfectionne, la foi divine (fides divina){61}. « La religion est une protestation de foi »{62}. La foi est première et s’exprime en religion instituée. Puisque la foi est une vertu surnaturelle infuse, la religion, qui est une vertu naturelle, est perfectionnée par la foi, exhaussée de telle manière qu’elle se trouve régulée par la vertu infuse de religion qui lui correspond. Cette diversité de principes ne nuit pas à son unité. La religion est une d’une unité d’ordre : la foi l’impère, la charité l’informe, et la vertu infuse de religion lui procure une mesure plus haute puisque son objet formel est alors intrinsèquement distinct. Il ne s’agit plus seulement d’honorer Dieu créateur et gubernateur, mais la Trinité rédemptrice et béatifiante, de sorte que la vertu infuse de religion l’incline et la régule à des actes religieux proportionnés{63}.

L’acte de la vertu de religion est alors une extension, une expression, un témoignage de l’une des vertus théologales ou des trois ensembles. L’acte concret de la religion assure, d’une certaine manière, la présence des vertus théologales, imperceptibles par nature. Les actes de foi, d’espérance et d’amour pour Dieu préparent l’acte religieux, l’impèrent{64}, sans que la vie théologale s’abaisse ou régresse, elle s’en enrichit ; ainsi la vertu de religion vient ajouter sa valeur propre aux valeurs théologales. La vie théologale n’est pas qu’intérieure, et pas plus la religion n’est qu’extérieure. La religion est d’abord intérieure : « Le culte consiste principalement dans des actes intérieurs, dont les plus religieux sont les actes des vertus théologales{65}. » La religion prend comme matière d’hommage les actes théologaux, mais « elle se contente de les susciter en vue de parfaire son propre hommage », sans pour autant exercer sur elles une quelconque influence directrice, sans les orienter vers une fin plus haute, ce qui est bien impossible. « Ce qui lui appartient en propre, c’est cette volonté d’hommage, comme l’activité organisatrice par laquelle, s’il y a lieu, elle ordonnera à cet éveil intérieur de vie théologale les gestes et symboles extérieurs du culte. » La religion, à autre point de vue, fera appel « aux activités des vertus théologales, non plus seulement pour en faire hommage à Dieu, mais pour y trouver aliment, et donner à ses actes propres leur pleine vigueur », par quoi « la vertu de religion se marque dépendante des vertus théologales{66} ». La religion ne se confond pas avec la foi, elle lui est subordonnée.

En outre, puisque le don de crainte, premier dans l’ordre génétique des dons du Saint-Esprit, consiste à révérer Dieu, et que c’est à la religion qu’il revient de l’honorer par le culte, ce don jouera le rôle moteur dans la manifestation des actes religieux, et apportera une coloration filiale, non sans le concours du don de piété{67}.

On parle de crainte filiale, qui est un don surnaturel, lequel procure à la religion, exercée dans le climat des vertus théologales, le sens éminent de ce que Dieu est comme Père, à la fois créateur, sauveur et fin suréminente de la vie des fils de Dieu{68}. Mais il faut qu’à ce don premier s’ajoute un autre don de l’Esprit, le don de piété qui vient parfaire les actes de la vertu de religion en leur insufflant la ferveur dans la profondeiur, qui fruit de l’Esprit. Ces deux dons sont inséparables. Le don de piété donne à la crainte, un élan tel que l’âme religieuse considère tout ce qui vient de Dieu et s’adresse à Dieu ut filios et res Patris, comme dit Cajetan.

Puisque la dévotion dans le culte est l’acte religieux, fondamental et principal, de la volonté{69}, celle-ci ne possède la parfaite rectitude de son acte sans la rectification et la guérison que la grâce opère en elle à la suite de son insoumission native depuis le péché originel{70}. Il est clair que c’est à tous ces titres que la vertu de religion, même dans l’ordre naturel, pour être parfaitement vertu, doit à la grâce, aux vertus théologales et aux dons qui lui correspondent, la perfection de son exercice, sans que pou autant le secours divin en modifie l’ordre de spécification. On mesure combien la gratia virtutum et donorum{71} importe à l’exercice plénier de la religion et du culte.

Les années cinquante ont réactivé, sous l’influence de Karl Barth, l’opposition typiquement protestante entre la foi et la religion. Pour saint Thomas et la foi catholique, elles ne peuvent se disjoindre, comme la nature et la grâce. La religion est l’expression d’une inclination naturelle de l’homme dans sa relation à Dieu, relation fondatrice et première, que la foi ne détruit pas mais exhausse, purifie et parfait ; et réciproquement la foi fait naître la religion, la suscite par mode de culte. Dieu est ainsi la fin de l’activité religieuse par la médiation nécessaire d’un culte qui est chose humaine. La grâce et la foi ne suppriment pas et ne se substituent pas à la nature, ne la rendent pas inutile, au contraire elles l’appellent et l’achèvent. Comme le souligne le père Labourdette : « Ce ne sera nullement un doublet, car la vertu naturelle est tout imprégnée par la religion née de la foi, totalement synergique et d’ailleurs comblée par ce qui lui est ajouté et qui est plus grand qu’elle{72}. » Cette synergie de la religion et de la foi, se traduit en synergie de la religion naturelle et de la religion surnaturelle, de l’ensemble des vertus morales acquises et infuses qu’harmonise la foi qui les transcende, mais qui a besoin d’elles, comme la foi a besoin de la raison pour son propre déploiement. Si la foi n’est pas la religion et la religion n’est pas la foi, néanmoins elles ont besoin l’une de l’autre. La foi ne peut aller sans religion qui l’incarne, qu’elle suscite, anime, rectifie constamment et renouvelle, soulève au-dessus de ses pesanteurs, car sans cette perpétuelle reprise par la foi, la religion se fige et, dans l’état de nature déchue, se dégrade. La foi est au cœur de la religion qu’elle anime. La religion ne coïncide pas avec elle, mais n’existe pas sans elle{73}. La foi suppose la religion et la religion naît de la foi, elle lui est tout ordonnée : « La foi ne supprime pas la religion, mais l’assume et la sanctifie{74}. »

Faire tout à la gloire de Dieu c’est mettre son activité quasiment sous l’imperium de religion (quasi ad imperantem){75}. C’est souligner l’empire qu’exerce la vertu de religion, référant immédiatement les actes des autres vertus, dont la foi, à l’honneur et à la gloire de Dieu dans l’exercice du culte. « La religion est première (praecipua) entre toutes les vertus »{76}. Or la gloire est l’objet du culte et son motif, gloire qui n’ajoute rien à ce que Dieu est, mais qui manifeste l’ordination de toutes les activités de l’homme à cette fin objective{77}.


La religion est la plus grande entre toutes les vertus, elle touche à Dieu au plus près : elle fait accomplir des actes directement et immédiatement (directe et immediate) ordonnés à l’honneur de Dieu. Elle a donc la prééminence entre toutes les vertus morales{78}.

 

La vertu de religion est une vertu pilote, c’est-à-dire qu’elle a le pouvoir de commander d’autres vertus pour les colorer de sa nuance propre. Elle est aussi une vertu cumulative : ses actes peuvent être aidés par d’autres vertus, en premier lieu par les vertus théologales, et par les dons du Saint-Esprit qui sont spécialement ordonnés à l’union avec Dieu. Alors, la religion accumule en son propre acte les valeurs de plusieurs vertus. En un mot, la religion est une vertu générale, non une vertu isolée et isolante{79}.



Religion et sainteté

Cette vertu éminente est dite vertu de sainteté (sanctitas) en deux sens. Elle fait la sainteté de l’homme, si on entend par sainteté ce qui est pur, sacré et inviolable, stable et ferme. Il s’agit de la sainteté en son sens premier{80}. Ce qui est sacré est saint parce qu’il est à part de toute souillure, de toute profanation. Cette définition, saint Thomas la connaît par Cicéron et Denys{81}. La religion est la vertu de la sainteté cultuelle c’est-à-dire du service cultuel. Le culte est une fonction sacrée, sainte en ce sens ; il est l’objet de la religion. Religion et sainteté sont sous ce rapport identiques et ne diffèrent que par le nom : religio est idem sanctitati. Ce qui se dit de la sainteté se dit de la religion, de sorte qu’entre ces deux notions la distinction n’est que de raison{82}. C’est pourquoi saint Thomas étend la définition de la sainteté à tout ce qui concerne le culte :


Il faut attribuer la sainteté à tout ce qui s’applique au culte divin, non seulement ce qui concerne les hommes, mais aussi le temple, les vases et autres choses, qui sont sanctifiés (sanctificari) par leur application dans le culte divin. La pureté (munditia{83}) est nécessaire lorsque l’esprit s’applique aux choses du culte divin. L’esprit est souillé lorsqu’il s’immerge dans les réalités inférieures, comme dans l’alliage impur de l’argent et du plomb. Il convient à l’esprit de s’abstraire des réalités inférieures pour être joint à la réalité suprême. L’esprit sans pureté ne peut s’appliquer à Dieu ; de même la fermeté est requise à cette application. Elle s’applique à lui comme à la fin dernière et au premier principe{84}.



La religion est sainte, la sainteté est de nature religieuse et même cultuelle. Cependant, l’idée de sainteté recouvre une autre réalité en christianisme, que saint Thomas n’ignore pas, mais dont il ne fait pas la théorie. Il y a la sainteté de grâce, la sainteté selon la grâce des vertus et des dons dont je n’ai pas à parler ici, et il y a la sainteté du culte, dans le culte et par le culte, sainteté de la religion pourrions-nous dire, si l’expression n’était un pléonasme{85}.

Puisque la religion est cultuelle, la notion de culte doit être maintenant précisée si l’on veut ensuite étudier les actes de la religion, qui sont des actes cultuels.

§ B. Le culte

La modalité spécifiquement religieuse de l’hommage et du service de Dieu est le culte.


L’acte par lequel l’homme sert Dieu et l’honore est un. Il s’agit du culte de l’excellence divine avec la révérence qui est dû. Le service exprime la sujétion de l’homme, qui est sa condition et en raison de quoi il est obligé de manifester sa révérence de Dieu (ad exhibendum reverentiam Deo). Ce double aspect caractérise tous les actes attribués à la religion. Par tous ceux-ci l’homme manifeste (protestatur) l’excellence divine et sa sujétion à Dieu, soit en lui présentant quelque chose, soit en recevant (assumendo) quelque chose de divin{86}.



Ce qu’on appelle culte est « l’acte par lequel l’homme, allant jusqu’au bout des exigences foncières de sa nature créée, rend l’hommage qu’il doit au Dieu infiniment parfait, son créateur et sa fin suprême{87} ». « La religion est la puissance génératrice du culte{88}. » Pas de religion sans actes cultuels. La vertu d’eusebia ou theosebia est la vertu du culte de la religion{89} : « La religion, c’est le culte{90}. » La religion est donc la vertu régulant et perfectionnant le culte rendu à l’honneur de Dieu (inquantum ordinatur ad Dei reverentiam){91},{92}, à sa gloire (ad gloriam Dei){93}.

Le culte s’adresse à Dieu et non à une créature : cultus divinus, cultus Dei, cultus deitatis, cultus nominis Christi, du moins s’il s’agit du culte de latrie : cultus latriae, qui est cultus religionis. À l’opposé, il y a le faux culte : cultus alienorum deorum, qui est cultus idolorum. En deçà, il y a le culte de dulie, cultus duliae, pour les saints{94}.

« Le culte divin intéresse à la fois Dieu qui est honoré et les hommes qui honorent Dieu{95}. » C’est à Dieu que s’adresse le culte, mais c’est à l’homme qu’il profite, en vue de son salut (salutis). Dieu n’en reçoit rien, en revanche l’homme accomplit par le culte un acte de justice. Ce n’est donc pas pour son propre avantage, mais pour celui des créatures rationnelles que Dieu l’exige des hommes : Deus suam gloriam non quaerit propter se, sed propter nos, à titre de mérite{96}.


Nous témoignons à Dieu honneur et révérence non pour lui, qui est la plénitude de la gloire à quoi la créature ne peut rien ajouter mais pour le nôtre. Car révérer Dieu et l’honorer c’est en fait lui assujettir notre esprit, qui trouve à cela sa perfection. Rien en effet qui ne trouve perfection à se subordonner à qui est au-dessus de lui. Ainsi le corps vivifié par l’âme, l’air illuminé par le soleil. Mais pour que l’esprit de l’homme indigent puisse rejoindre Dieu, il a besoin d’être guidé (manuductione) par le sensible. […] Le culte divin requiert donc nécessairement l’usage de réalités corporelles, comme de signes capables de susciter en l’esprit humain les actes spirituels par lesquels on joint Dieu. La religion comporte à titre quasi principal et par soi (quasi principales et per se) des actes intérieurs qui lui appartiennent (pertinentes), et, à titre quasi secondaire, des actes extérieurs ordonnés aux actes intérieurs{97}.



Le culte divin est organisé, il a ses règles (quasi normae, regulae) et fait l’objet de préceptes dits cérémoniels (precepta caeremonalia){98}, de manière à honorer, sous le régime de la loi ancienne comme pour celui de la loi nouvelle, la dette en justice, « la prestation à fournir, le quod decet, le geste et l’attitude qui s’imposent, spécifique de la religion{99} ». Le culte comporte des objets, ce sont les instruments du culte consacrés à cet office, des rites, dont le principal est le sacrifice, des temps, et un personnel idoine préparé à ce ministère{100}.

Ce culte extérieur s’exerce par des actions (actiones) qui sont des œuvres (opera), dont il faut que l’homme s’acquitte en justice à qui elles sont dues, à savoir Dieu{101}. Dans le verus Dei cultus, on distingue donc deux aspects : le premier, principal et déterminant, c’est le cultus interior{102} ; le second et dérivé, c’est le cultus exterior ou cultus corporalis.

Le culte intérieur est spirituel, c’est le culte secundum pium affectum, qui est celui de la foi, plus largement de la vie théologale, qui commande celui de la religion. En revanche, le culte extérieur, qui « doit se proportionner au culte intérieur{103} », est organisé selon des lois cérémonielles, ce qui fait dire à saint Thomas que « toutes les cérémonies sont des protestations de la foi en quoi consiste le culte divin intérieur{104} ». Comme nous l’avons vu à propos de la religion, saint Thomas souligne que « l’homme n’entre pas en rapport avec Dieu par les seuls actes intérieurs de l’esprit : croire, espérer, aimer ; il le fait aussi par des œuvres extérieures, par lesquelles il reconnaît qu’il est au service de Dieu{105} ». On retrouve la dialectique enveloppante intérieur – extérieur :


Le culte est double, intérieur et extérieur. L’homme étant composé d’une âme et d’un corps, il convient que l’un et l’autre s’appliquent à honorer Dieu (ad colendum Deum), l’âme au culte intérieur et le corps au culte extérieur. […]. Et comme le corps est soumis à Dieu par l’âme, de même le culte extérieur est soumis au culte intérieur qui consiste pour l’âme à s’unir à Dieu par l’intelligence et l’affection (per intellectum et affectum){106}.



Puisque le culte extérieur est signe du culte intérieur (exterior cultus sit signum interioris cultus), il faut que celui-là corresponde à celui-ci. Cette nécessaire coïncidence entre l’intérieur et l’extérieur, cette adéquation de l’esprit et du corps, de la pensée et du geste, ne souffrent pas d’exception. C’est la vérité, comme conformité de l’esprit au réel, qui l’exige. C’est une exigence intellectuelle et morale. Saint Thomas souligne fermement :


C’est un pernicieux mensonge (perniciosum mendacium) si ce que l’on affirme est contredit par la vraie foi que l’on tient dans le cœur ; de même c’est une pernicieuse fausseté (perniciosa falsitas) si dans le culte extérieur on manifeste quelque chose qui contredit ce qu’on a dans l’esprit{107}.



Dans la suite de l’article saint Thomas reprend de Denys la distinction des trois états de l’humanité, pour ce qui concerne le salut et les trois degrés progressifs de la connaissance des choses divines : vision dans la gloire, foi sous la loi ancienne, foi sous la loi nouvelle.

Ainsi sous le régime de la foi, selon l’ancienne et la nouvelle alliances, et sous le régime de la gloire, le culte extérieur se réalisait selon des modalités différentes. Dans l’état de gloire ou de béatitude éternelle, le culte extérieur sera un culte de louange qui procédera de la connaissance intérieure de Dieu (vision) et de l’affection intérieure (fruition){108}. Sous le régime de la loi ancienne, le culte extérieur figurait la vérité future qui sera manifestée dans la patrie mais encore le Christ, qui est la voie qui conduit à la vérité de la patrie. Sous le régime de la loi nouvelle, cette voie est révélée, de sorte que le culte ne le préfigure plus mais le commémore comme une réalité passée ou présente ; en revanche il préfigure la gloire à venir non encore révélée. Dans la loi ancienne, ce qui est figuré est ombre, tandis que dans la loi nouvelle ce qui figure est image{109}. Le passage du culte de la loi ancienne à la loi nouvelle le transforme. Le culte corporel est transformé (commutandus) en un culte spirituel, sans que la dimension corporelle du culte disparaisse mais se trouve relativisée, ou plutôt réordonnée à signifier et favoriser le culte selon l’Esprit{110}.

Dans le Contra Gentiles, Lib. III au cap. 119, saint Thomas fournit une justification du culte, que son traité de la loi ancienne et de la loi nouvelle dans la Summa theologiae corrobore.

Le culte divin consiste non seulement en des actes intérieurs, mais aussi en des actes extérieurs, c’est-à-dire des « manifestations corporelles » ou « des hommages corporels », « en l’honneur de Dieu », qui sont la manifestation sensible du service que l’homme lui doit. Dieu seul est en effet l’objet du culte de latrie. Les raisons sont anthropologiques. La structure hylémorphique de l’homme, sa nature à la fois corporelle et spirituelle, expliquent que des réalités supérieures et spirituelles à l’homme soient signifiées, désignées, manifestées, par des réalités inférieures et matérielles. Ces raisons sont aussi gnoséologiques : « Il est connaturel à l’homme de recevoir la connaissance à travers les sens. » Les réalités divines, qu’il est difficile à l’homme de contempler en elles-mêmes, ne lui sont accessibles qu’à partir de réalités sensibles, choses et gestes, qui les manifestent, selon que l’homme, ou Dieu lui-même, les investit et les reconnaît comme des signes du divin. L’homme rend un culte à Dieu pour que soit affermie en lui, par des choses sensibles, son orientation radicale et naturelle vers Dieu. On peut préciser.

La religion, qui est d’essence cultuelle, a donc trois buts : primo, révérer Dieu ; secundo, être enseigné par Dieu (instruatur a Deo) ; tertio, recevoir du culte divin des directives pour les actes de la vie humaine (ad quamdam directionem humanorum actuum){111}. Le culte comporte trois aspects hiérarchisés. D’abord, dans l’ordre ascendant : honorer Dieu, c’est sa fonction première ; ensuite, dans l’ordre descendant : pour l’intelligence, être enseigné, éclairé et illuminé par le culte, et pour la volonté : inciter à agir droitement conformément à l’ordre divin. Il est donc capital que celui qui a la charge du culte, et qui agit in persona totius Ecclesiae, de se conformer aux modalités cultuelles établies (secundum instituta Dei), comme à ses usages (ab Ecclesia constitutum et in Ecclesia consuetum){112}. Autrement dit, le but du culte est de rendre gloire à Dieu et se soumettre à lui d’esprit et de corps (mente et corpore){113}, non seulement à l’église, mais dans toute sa vie et par tous les actes de sa vie.

Les raisons du culte sont les raisons de la religion. L’expression de la religion est tout entière contenue dans le culte : la religion intérieure dans le culte extérieur, la dévotion dans l’adoration cultuelle. D’où la convenance de l’institution de sacrifices qui signifient et représentent le rapport de l’homme à Dieu, qu’il offre et qui ne sont offerts à nul autre. Le sacrifice tient une place singulière dans le culte de latrie. Il signifie l’acte intérieur en vertu duquel l’homme et la communauté, dans laquelle il s’insère et dont il dépend, s’offrent à Dieu : « Le sacrifice extérieur est représentatif du véritable sacrifice intérieur, dans lequel l’esprit humain s’offre lui-même à Dieu ». Au sacrifice répond l’acte divin de sanctification, dont les sacrements sont les sacrements institués. Au sacrifice s’ajoutent soit en amont soit en aval, le préparant et le prolongeant en quelque sorte, d’autres signes cultuels : prostrations, génuflexions, acclamations et chants. Autrement dit, Dieu sanctifie dans le culte, et l’homme est sanctifié en exprimant et en confessant sa religion par ce culte. C’est ainsi qu’il « s’excite aux choses divines », que « son intention », sa connaissance, se portent vers Dieu, et son « affection intérieure » s’enflamme pour Dieu. Les actes corporels lui sont nécessaires, comme l’expérience le montre, pour provoquer « une certaine méditation ou une certaine affection » : « Le culte extérieur est nécessaire à l’homme pour que son âme soit incitée à la révérence spirituelle envers Dieu ». Si les actes intérieurs sont primordiaux, les actes extérieurs du culte sont nécessaires pour élever l’âme vers Dieu{114}. Ce service est dû à Dieu per se, et non per accidens, car Dieu est seigneur et maître.

Le culte de Dieu, indissociablement intérieur et extérieur, est religion « naturelle », au sens où c’est par « un certain instinct naturel » que l’homme « se sent obligé à honorer par manière de révérence le Dieu qui est au principe de son être et de tout bien ». C’est en cela que la religion est piété, puisqu’il s’agit de « rendre honneur à Dieu, père de toutes choses » dans ce service qui lui est dû, service qui est culte de latrie.


Tout le culte extérieur a surtout pour fin d’inculquer aux hommes la révérence envers Dieu. Or le cœur humain est ainsi fait qu’il a moins d’égard pour ce qui est commun, mais qu’il est pénétré d’admiration et de révérence (admiretur et revereatur) devant une excellence qui tranche sur le reste{115}.



Saint Thomas tire la conclusion qu’il faut que le culte manifeste cette excellence par des rites déterminés, des dispositions particulières, des similitudes qui le représentent, qui en donnent l’idée, le suggèrent. Cet ensemble est tout relatif au culte spirituel de la loi nouvelle selon l’Esprit, il doit l’exprimer et le faciliter. La fin du culte extérieur est intérieure, théologale et trinitaire, puisque c’est Dieu Trinité qui est révéré, qui est la finis cui du culte, nous l’avons vu{116}.

Conclusion

« Le culte de Dieu selon la religion de la vie chrétienne{117} » est l’objet de la vertu infuse de religion. Ce culte s’exprime par des actes : dévotion et adoration pour les principaux, et par des rites, dont la fin est Dieu, rites essentiellement sacramentels, sacrements et sacramentaux, auxquels députent les caractères du baptême et de la confirmation pour les fidèles, et le caractère presbytéral et épiscopal pour les prêtres et les évêques. Le Christ ayant lui-même institué les rites de la religion chrétienne, il habilite ceux qui les donnent et les reçoivent par des habitus correspondants. Si, en christianisme, la sainteté de grâce passe par l’exercice du culte en esprit et en vérité, la religion, comme vertu parfaite, suppose pour son plein exercice, outre les vertus théologales qui l’impèrent, cette habilitation sacramentelle qu’est le caractère, et le don de la grâce qui lui est connexe et qui perfectionne l’âme{118}. La religion cultuelle en christianisme est donc intrinsèquement sacramentelle dans son déploiement éthique. La vertu du culte qu’est la religion n’est pas séparable de sa fin surnaturelle et de son insertion dans la sacramentalité de la vie chrétienne.


2
La dévotion, la révérence et l’adoration

Parmi les actes dits intérieurs de « la religion », que saint Thomas considère comme principaux, il y a d’abord la dévotion ; et parmi les actes dits extérieurs de « latrie », il y a d’abord l’adoration{119}. C’est qu’en effet la religion est fondamentalement cultuelle. Toute la vie humaine est en christianisme un « culte spirituel » « en esprit et en vérité », qui implique l’âme et le corps, l’homme tout entier{120}.

La religion est la vertu du culte{121}. La chose se vérifie par la manière dont il traite de la dévotion comme acte intérieur principal et premier, et de l’adoration comme acte extérieur fondamental et second.

L’acte intérieur est spirituel et l’acte extérieur est sensible. L’un relève immédiatement de l’âme, l’autre du corps sous la motion de l’âme. Comme ce qui est intérieur et spirituel commande ce qui extérieur et corporel, il est essentiel de considérer ce spirituel de la religion et son expression corporelle la plus immédiatement en sa dépendance ; de même il convient d’examiner comment dans le culte l’un est contenu dans l’autre, l’adoration dans la dévotion et la dévotion dans l’adoration sous la raison commune, ratio communis, de révérence et de service, reverentia et obsequium. Il importe de voir comment ils s’ordonnent, c’est-à-dire ce qui à la fois les réunit et les distingue, et dans quelle mesure ils s’étendent au-delà du culte liturgique qui n’est pas le tout du culte spirituel en son extension. Il nous faut considérer successivement la dévotion, la révérence qui est la ratio communis du culte intérieur et extérieur, et enfin l’adoration, qui est dévotion et révérence corporelle. Il s’agit de les étudier dans leur signification la plus complète et la plus expressive de la religion, par-delà les rétrécissements que le langage leur a imposés.

§ A. La dévotion

Le terme dévotion, devotio, du bas latin ecclésiastique, a des antécédents sur lesquels nous ne nous attarderons pas{122}. Nous verrons avec saint Thomas ce qu’il signifie en théologie de la religion et pour le culte, puisque tel est son domaine propre{123}.

On peut dès l’abord souligner que ce terme vieilli et dévalué est très riche de sens, et n’a pas d’équivalent en français. En première approximation, la dévotion, qui a quelque chose à voir avec la piété, renvoie à l’idée de dévouement. Un dévot est quelqu’un de dévoué aux choses de Dieu. Il est devotus, voué aux choses du culte de Dieu. Son but est de se consacrer à lui, de s’y dédier, devovere. Dévoué à Dieu est un homme religieux. Ce n’est pas un tartuffe, c’est quelqu’un qui dans les actes de la religion, qui sont des actes de vertu, a du zèle. On parlera d’un zèle religieux, c’est le devotum. Agir avec dévouement dans l’ordre religieux, c’est le faire avec piété, ou plutôt avec dévotion{124}.

Il y a dans le terme dévotion, l’idée d’ardeur et de ferveur. On se met à la disposition de Dieu par zèle religieux dans le culte qu’on lui rend parce qu’on le doit, on le fait avec application, d’autant plus intensément que celui qui en est l’objet est digne d’admiration.

On peut le vérifier dans la Vulgate et dans la liturgie qui l’une et l’autre utilisent différents termes dérivés de devotio, comme devotio sancta ou devotio pia, devotio fidelissima ; et par des expressions significatives comme devota mente, devotum obsequium{125}. La devotio est proche de la fides : la formule devotio et fides apparaît dès le Bas-Empire dans le langage impérial, et devient une formule fréquente dans le latin chrétien{126}.

La devotio est certes un acte extérieur du culte, c’est sa signification objective, mais aussi, et de plus en plus, elle se rapporte à l’acte intérieur de l’âme religieuse, c’est sa signification subjective. Mens et devotus s’unissent. L’esprit ou l’âme dévote, c’est la devotio intérieure. L’obsequium divinum est un servitium devotum, un service empressé. La devotio se traduit surtout dans l’action liturgique, elle est acte de piété selon la foi, spécialement dans la célébration des saints mystères. Elle est requise par le culte, et elle est méritoire. Elle est affectus devotionis dans le service empressé de Dieu. L’expression indique non seulement une ferveur, une ardeur, mais surtout un empressement. Si la devotio déborde le culte, la référence au culte est primordiale. C’est dans le culte, moyen par excellence de servir Dieu et de l’honorer, que la devotio prend le maximum d’ampleur. Le devotus, le dévot, est celui qui exprime dans le culte sa révérence à l’égard de Dieu. Il se consacre à son service, avec la ferveur intérieure que ce service suscite. Plus encore la ferveur de la dévotion est inhérente à la charité dans le culte divin. Elle est inséparable de la prière (oratio), même en dehors du culte liturgique{127}.

On trouve un écho de cette riche sémantique de la dévotion chez les auteurs latins du IIIe siècle jusqu’au début du XVIIe siècle{128}. Elle est présente dans la tradition franciscaine du XIIIe, avec Bonaventure et David d’Augsbourg, et chez saint Thomas, intégré à sa réflexion très aboutie sur la vertu de religion dans la Summa theologiae, IIa-IIae, q. 80-100{129}.

Quant au vocabulaire thomasien, quelques expressions latines significatives sont à repérer : devotio, fides et devotio, populus devotus, affectus devotionnis, per veram fidem et devotum amorem, per motum devotae voluntatis. La dévotion n’apparait pas seule, elle est un acte de la volonté en relation avec la charité, mais aussi et d’abord avec la foi qu’elle suppose et qu’elle implique en régime théologal et dans le culte, cultus secundum pium affectum.

La devotio faite l’objet de quatre articles dans la q. 82. À la q. 81, saint Thomas précise qu’étudiant la religion en tant que vertu particulière, il va en analyser les actes intérieurs et extérieurs. Les actes intérieurs de la religion sont la dévotion et la prière. Or la religion est cultuelle, elle se rapporte à Dieu dans le culte qu’on lui doit. L’acte le plus fondamental de la religion est la dévotion. La devotio est une attitude, une posture pourrions-nous dire, de l’âme humaine et chrétienne, l’acte source de tout le dynamisme de la vie religieuse. La dévotion recouvre les aspects les plus profonds de l’homme religieux.

La dévotion, peu étudiée, est absorbée le plus souvent par la théologie de l’amour, auquel elle est certes connexe et pourtant bien distincte. Elle mérite qu’on la considère de plus près. L’adoration est souvent assimilée à la dévotion ou à la piété{130}.

Le premier acte de la vertu de religion est la dévotion. C’est son acte premier et principal. Tous les autres actes en dépendent et lui sont ordonnés, ils le prolongent, l’expriment parce qu’il les suscite. La dévotion va se traduire en acte intérieur de prière et en actes extérieurs d’adoration et de sacrifice surtout. C’est dire son excellence et sa densité existentielle. L’hommage cultuel ne peut se déployer sans sa vertu fécondante.

Quand saint Thomas parle d’acte intérieur de religion, il désigne un acte positif et vertueux de la volonté, qui engage aussi, mais secondairement, l’intelligence. La dévotion est cet acte. Elle exprime « tout ce qui caractérise foncièrement l’élan de la vertu de religion »{131}.

La dévotion est un acte, plus qu’un esprit au sens classique. L’habitus religieux se manifeste et se concrétise d’abord par l’acte de dévotion. Il est un vouloir, un acte volontaire d’hommage cultuel. La dévotion est l’acte religieux de la volonté : « La dévotion est un acte de la partie affective de l’âme (actus appetitivae partis animae), et elle est comme un mouvement de la volonté (quidam motus voluntatis) »{132}. Saint Thomas, suivant Cicéron encore une fois, rappelle qu’elle est un dévouement (devovendo) de la personne au service de Dieu en un assujettissement total (subditus totaliter) ; plus précisément elle est « la volonté de se livrer promptement à ce qui concerne le service de Dieu, voluntas quaedam prompte tradendi se ad ea quam pertinet ad Dei famulatum »{133}. La dévotion c’est le dévouement prompt au service cultuel de Dieu, avec l’intention efficace d’accomplir tout ce qu’exige l’honneur divin. La dévotion est « un hommage décidé »{134}, appliqué et fervent. Elle n’est pas seulement une intention d’honorer Dieu par le culte, mais une « volonté réalisatrice d’hommage ».

Ainsi « être dévot c’est avoir une prompte volonté, esse devotum est habere promptam voluntatem »{135} pour honorer Dieu par le culte. Le père Mennessier remarque très justement « qu’être dévot ce n’est pas vouloir être prompt au service de Dieu. Ce ne serait point être dévot, mais vouloir l’être. La promptitude est une qualité de l’acte de dévotion lui-même, mais qui tient à son objet et à la manière dont l’acte s’y rapporte{136}. »

L’empressement de la volonté pour le culte divin comporte une dimension d’offrande de soi à Dieu pour le servir : Actus voluntatis hominis offerentis seipsum Deo ad ei serviendum{137}. Il a donc quelque chose à voir avec le sacrifice, l’oblation{138}.

Si la dévotion est un acte spécial, elle se prolonge dans tous les actes subséquents qui regardent les moyens du culte, et donc tous les actes qui sont soumis à sa motion, en particulier l’adoration, et ce qui la signifie, en particulier « la génuflexion dévotement accomplie, genus devote flectere »{139}. La dévotion étend son influence, son modus, empressement et promptitude à servir, dans tous les actes de la vie chrétienne pour honorer Dieu en toutes choses, pour que la vie soit un culte rendu à Dieu{140}. Mais ce qui fait d’abord le dévot ce sont les œuvres du culte : « Les œuvres qui concernent le culte ou le service de Dieu sont le domaine propre de la religion, c’est à elle qu’on attribuera l’acte de tenir sa volonté prompte à les exécuter, ce qui est être dévot{141}. »

La dévotion est un premier vouloir totalisant, parce qu’il est l’acte principal de la vertu de religion, l’acte source qui féconde tous les actes qui en dérivent et qui en dépendent : « La dévotion, acte premier de la religion, est nécessaire à tous les actes conséquents, devotio ad religionem pertinent cujus est primus actus necessarius ad omnes consequentes »{142}. Le père Gardeil parle de la dévotion comme de « la religion à l’état pur », car elle « possède comme ramassé dans son germe, […] tout le déploiement futur de la vie religieuse ». C’est cette volonté actuelle de servir Dieu qui se transmet à tout ce qui en procède ; l’impulsion qu’elle impose à tous les actes dérivés les qualifie, en fait des actes dévots. Sous ce rapport, par la charité qui la commande, et de par l’amplitude de la dévotion surnaturelle, la vertu de religion est aussi vertu de la sainteté. Servir Dieu (servire Deo) dans la sainteté (in sanctitate) est religion : religio est idem sanctitati{143}.

La sainteté est religion dans la mesure où la charité la commande. C’est donc que la religion qui est culte et service dépend d’une vertu supérieure, la charité, qui est union à Dieu lui-même. La charité est union, la religion est sujétion. Il y a un ordre entre ces deux vertus. Le moral est commandé par le théologal, la religion par la charité. Par la charité nous aimons Dieu et nous nous remettons à lui ; par la religion nous le servons. Par la charité, l’homme participe à la vie et à l’amour de Dieu, par la religion l’homme s’adresse à Dieu et l’honore dans un culte. Si la charité est la source immédiate de l’union spirituelle avec Dieu, la religion est la source immédiate de l’hommage à Dieu, par les œuvres du culte divin ; ici la charité n’intervient que médiatement, étant au principe de la religion.
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