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Introduction

« Fecisti nos ad te et cor nostrum donec resquidei» Cette phrase célébre, tirée
du début deonfessionstédigées par Augustin, vers 397, dix ans aprésosgecsion,
présente I'essence de I'homme en la rapportantea. Re bonheur qui est promis a
I'hnomme n'est alors rien de moins que l'union auDieais la possibilité de I'atteindre dans
ce monde parait problématique et nous pouvons neiwe que cette phrase indique aussi
les limites humaines. Comment comprendre la destieé'homme dans le monde alors
gu'il est un étre qui porte en lui la marque durd® Que signifie le lien particulier entre
I'ame et Dieu ? Comment I'hnomme peut-il prendrescimce de sa destination divine ?
Est-il condamné a étre exilé durant sa vie temedtlY a-t-il une maniére de vivre

authentiguement son rapport a Dieu qui permettétdaplus » ?

Dans lesConfessions Augustin présente son parcours vers Dieu et ptésie
temps ou il ne le confessait pas comme un tempsadie et méme d'indigence. |l
construit cet ouvrage comme un dialogue avec cllilireconnait comme son créateur et
il offre le récit de sa vie et l'aveu de ses faysr témoigner de la miséricorde de Bieu
La priere qui parcourt toute cette oeuvre est apssir lui, le moyen de se recueillir et de
se tourner vers Dieu pour mener a bien son témgegnau livre IV, il s'exhorte ainsi « Ne
Sois pas vaine mon ame... Entends toi aussi : lbeMei-méme te crie de revenir, et le lieu
de repos sans trouble est la ot I'amour n'estlp@sdanné si lui-méme n'abandonrele
fait que I'ame puisse se sentir abandonnée par &iegausé par celui qu'elle I'a d'abord
elle-méme abandonné. Augustin la présente donc eoragponsable de son malheur alors
gue la béatitude est présentée comme l'union ai&g [@ seul qui puisse offrir le bonheur
a I'hnomme. Il est présenté comme le seul étre guiasse pas, mais qui est véritablement

car il est a lui-méme son propre fondemelitapparait ainsi qu'« étre vaine » pour I'ame,

ConfessionsX, 4, 5, BA 14, p. 149, « Je me révelerai a desgamme ceux-la. Qu'ils respirent a la vue de
mon bien, qu'ils soupirent a la vue de mon mal. M@m, c'est toi qui I'a formé, toi qui me I'a dénmon
mal, c'est moi qui I'ai commis, toi qui le jugeu'@@ respirent a la vue du premier et soupiretd aue du
second. Que des hymnes et des larmes montent larf ta présence, venant des coeurs fraternetoqu
tes encensoirs. »

’ConfessionglV, 11, 16, BA 13, p. 437.

*Discours sur les psaumesgitions du Cerf, Paris, 2007, t. I, p. 1317. Astiin, commentant le psaume 143
indique que les biens terrestres auxquels I'homatiashe sont vanité et que c'est pour cela ogvieat lui-
méme vanité : 4homme est semblable au néaffts 143, 4) et néanmoins vous vous révélez a lui, vous
l'appréciez.L'homme est devenu semblable au nédntjuel néant ? Au temps qui passe et s'écouldaVoi
ce qu'on appelle vanité dés qu'on le compare éarlgé\qui demeure toujours, qui est toujours stable
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soit lié au fait de se détourner de Dieu qui e®in supréme alors que nous ne pouvons
trouver qu'en lui le repos. « Etre vaine » pounéac'est errer parce qu'aucun bien ne peut
la combler et qu'elle se condamne alors a alldroddeur éphémére en bonheur éphémere.
C'est l'idée de stabilité qui est évoquée pargeseCependant, il ne faut pas oublier que si
Augustin pense que les biens périssables du moade léquel nous vivons ne peuvent
nous combler, c'est aussi parce qu'il pense qus smmmes créés pour Dieu et qu'il y a
donc en nous une aspiration que lui seul peut cemBhfin, il faut remarquer qu'Augustin
présente le Christ comme celui qui rappelle celui sjest égaré loin de Dieu. Ce sont,
cependant, des lectures philosophiques qui ont ipeamAugustin de reconnaitre qu'il
existe un bien supérieur a tous les autres et guiétre préféré a eux et nous allons voir
gue, si se détourner de Dieu a des enjeux ontalegigcomme en témoigne I'expression
« devenir vaine », c'est grace a la métaphysiqlievaudécouvrir chez les néoplatoniciens

gu'Augustin pourra I'expliquer.

Augustin, dans le€onfessionsindique que la découverte de la philosophie et la
lecture de ce qu'il appelle les « livres platomisie ont enflammé son coeur d'un amour
pour la vérité. Ces lectures lui ont donné les mey#ge comprendre ce qu'il croyait sans
oser y adhérer pleinement. La vérité lui est appaen effet, étre ce qui méritait d'étre
cherchée pour elle-méme comme un bien en soi st keelecture de Hortensiusde
Cicéron, en 373, qui l'a, tout d'abord, boulevefsdgustin était alors encore étudiant et
avait dix-neuf ans : « Déja le programme habitued dtudes m'avait fait parvenir a un
ouvrage d'un certain Cicéron, chez qui on admitarigue, le coeur pas tellement. Mais ce
livre contient, de l'auteur lui-méme, une exhootia la philosophie, et s'appelle
I'Hortensius Or ce livre changea mes sentiments et m'oriegrts toi, Seigneur, il changea
mes priéres, et rendit tout autre mes voeux etadyess... Vile devint pour moi soudain
toute vaine espérance: c'est l'immortalité de dgesse que je convoitais dans un
bouillonnement de coeur incroyable et j'avais comréea me lever pour venir vers toi. »
Une fois encore Augustin appelle « vain » toutdgsi ne peut déboucher sur un bonheur
durable et, grace a cette lecture, il a trouvé @ mientifier le bonheur auquel il aspire et
l'appelle «limmortalité de la sagesse ». Il eshduit ainsi a identifier ce qui existe

véritablement a la vérité. Il note néanmoins « deale chose brisait I'élan d'une telle

“Confessiondgl|l, 4, 7, BA 13, pp. 373-375.



flamme : le nom du Christ n'était pas la ; or cenrjo.] déja dans le lait méme d'une mére,
mon coeur d'enfant I'avait pieusement bu, etgidedait au fond, sans ce nom, nulle oeuvre
[...] ne me ravissait entieremertt Augustin, qui avait été élevé par une mére ctmét,

se tourne alors spontanément vers la bible, masstirebuté par son langage simple et
imagé. Il faut bien souligner que c'est sa lecteeCicéron qui 'amena, néanmoins, a
penser que la Vérité pouvait étre ce qui pourrainloler ses deésirs. Augustin ne sera
jamais un « rhéteur tranquille », comme le souligheMadec, c'est-a-dire « uniguement
occupé de ses soucis sentimentaux et professiomnefsais désormais il était
« intérieurement déstabilisé, écartelé entre ssigrasle la Vérité et ses passions de jeune
homme ambitieux et ardenf. Augustin a découvert que la recherche de la V@otévait

le combler, mais il ne se sentait pas prét a rezroagx plaisirs de ce monde et il ne savait
pas encore en quoi pouvait consister cette Vdtitge doutait pas, cependant, qu'elle ne
puisse étre ce qui a de la valeur en soi et iléleodvrait comme un absolu qui seul peut
combler les désirs des hommes. Augustin va alayptad pendant une dizaine d'années le
manichéisme, une secte inspirée du christianismemtiendait tout expliquer en ayant
recours a la raison, sans toutefois adopter I'asdées membres actifs ; il restera toujours
au stade de simple auditeur. Il reviendra séveremserce qu'il considérera ensuite comme
une erreur alors que de nouvelles lectures vodunettre d'avancer dans sa recherche de
la vérité. Il s'agit de la lecture d'extraits d'mges de Plotin et de Porphyre qu'Augustin
appelle, au livre VIl de€onfessionsles « livres platoniciens ». lls vont lui fairéabuvrir
une meétaphysique spiritualiste qui permet d'exgliggue le bien de I'ame est d'étre uni a

Dieu.

Il nous faut, cependant, remarquer que, méme silagsres philosophiques
correspondent a des moments importants de la cgiomed'Augustin, il ne faut pas
oublier, comme le souligne G. Madec qu'« Augustiougours été chrétien. Sa ‘conversion’
n'a pas consisté en un passage du paganisme,ndeydance ou de lindifférence
religieuse, a la foi chrétienne ; ce fut une 'étiohl, au début de laquelle il était chrétien
catéchumeneet au terme de laquelle il décidait de devditéle [...] La conversion

d'Augustin se passe entierement dans le champrdighisme. Il importe d'en bien saisir

*Confessiongl]l, 4, 7, BA 13, p. 375.
°G. Madec/Le Christ de saint Augustin, la patrie et la ydfaris, Desclée, 2001, p.24.
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le sens, qui est la clef méme de la christologiguatinienne. % Augustin a, en effet, été
élevé par une mere chrétienne qui a méme priérstthe pour la conversion de son fils.
Augustin explique ainsi, au début désnfessions « J'avais entendu parler, quand j'étais
encore enfant, de la vie éternelle qui nous esi® par I'humilité du Seigneur notre
Dieu descendant vers notre orgueil ; et I'on measigiéja du signe de sa croix et I'on me
salait de son sel, déja au sortir du ventre de m@engui avait mis beaucoup d'espoir en
Toi. »® Augustin insiste ici sur I'lncarnation et sur hhilité du Verbe. Or c'est celle-ci qu'il
n'était pas capable de recevoir lorsqu'il fut d@em le langage simple et imagé des
Ecritures aprés avoir lu Cicérén Cette remarque est importante car nous verrons
gu'Augustin présente son parcours vers Dieu emdigail a connu d'abord la Trinité
avant d'étre capable de reconnaitre le mystereednevincarné. A l'opposition entre vérité
et vanité vient s'ajouter I'opposition entre orgwtihumilité car celui qui est la Vérité
méme a daigné s'incarner pour montrer quelle edighdté de la vie humaine et est méme

allé jusqu'a donner sa vie pour sauver les hommes.

Augustin va réfléchir sur la condition de I'nomme partant de la révélation
chrétienne. 1l va insister sur I'humilité nécessaprour accueillir I'lncarnation et sur
l'importance de reconnaitre que 'homme ne peutspaBisser de ses propres forces au
divin. Si les néoplatoniciens lui ont fait entravt@ but ou il faut tendre et qui est I'union
avec Dieu, il va, néanmoins, souligner le fait lgufi'ont pas su reconnaitre le Christ
comme la voie. Augustin va insister sur ce point itaest le témoin d'une existence
divisée : a son désir de s'unir au souverain Bappsese la force de ses anciens désirs, il se
découvre faible et en proie a un combat intérigtimportance de la découverte de
l'intériorité et du spiritualisme qu'il fera graaax livres platoniciens ne lui permettra pas
de surmonter ce conflit. Comment expliquer celuetique veut dire le fait que la vie
humaine est conditionnée par le péché ? Augusprengl I'expression platonicienne de
« région de la dissemblance », mais c'est pougkésia condition de I'homme pécheur
qui s'est volontairement détourné de Dieu. Le peempiobléme qui se posera a nous sera
de reconnaitre comment Augustin présente, dan€de$essionsla prise de conscience

gue I'homme, pour étre pleinement ce qu'il estf deonnaitre qu'il s'inscrit dans un

'G. Madecpp. cit, p. 21.
8Confessiongl, 11, 17, BA 13, pp. 302-303.
°Confessionglll, 5, p. 377.



rapport d'ordination essentielle & Dieu. Le butlesh de se rendre semblable a Dieu par
l'union avec lui, mais il s'agit d'aller a Dieu daieu lui-méme alors que le Christ-Dieu
s'est fait homme pour que nous puissions partagedisnité. Or [|'Incarnation a été
méprisée par les philosophes néoplatoniciens, coRwnghyre, qui ne pouvaient admettre
qgu'un dieu s’humilie en s'incarnant et en mouramtla croix. Augustin, méme Ss'il
reconnait qu'ils sont ceux qui se sont le plus agprs de la vérité, va leur reprocher de

s'étre laissés emporter par l'orgueil.

La connaissance de la vérité doit étre reconnuem@mom don de Dieu sinon celui
qui s'enorgueillit de connaitre risque de voir sawoir s'évanouir dans le néant de ses
pensées. Ainsi, de méme que toute vie qui se detale Dieu est vaine car elle s'attache a
des biens éphémeéres, toute connaissance qui agseponnue comme un don de Dieu
devient vaine car I'homme risque, par I'endurcigsdnde son coeur, de perdre méme ce
gu'il avait compris. Comme le souligne P. Adned,es philosophes ne se sont pas
contentés d'ignorer I'humilité, ils se sont enqoositivement abandonnés a l'orgueil. [...]
Voulant dans la vanité de leurs pensées s'attribeerx-mémes le don de Dieu, en d'autres
termes cette sagesse qui était bien en eux et,ar&ix qui n'était pas d'eux, ils ont perdu
ce qu'ils avaient recu, Dieu de son cété retirastdons, — la loi est inflexible, — a qui se
les arroge. ¥ Il apparait alors que reconnaitre le but ou it t@mdre sans reconnaitre la
voie qui y conduit n'est pas suffisant et risquenaé&l'égarer les hommes. Le probléme est
gu'une conversion intellectuelle ne suffit pas. @amle souligne P. Adnes : « Ainsi les
Platoniciens peuvent bien éclairer l'intelligeneecgux qui les fréquente et méme par leur
haut idéalisme inspirer un vif amour des réalitépra-sensibles, ils sont incapables de
transformer les volontés et d'aider ceux qui sefieonentre leurs mains a parvenir
heureusement au terme du voyadgé.Gest encore en faisant une lecture qu'Augustin
pourra avancer dans sa conversion, mais ce seegfastcelle des épitres de Paul, un texte
chrétien qui présente le mystere de I'IncarnatioChrist et explique le lien entre le péché
originel et la rédemption. Accueillir le messageldeeligion révélée demande aussi de
I'humilité car la raison doit accepter qu'elle eeifppas tout connaitre par elle-méme.

9P, Adneés, « L'humilité, vertu spécifiquement clanétie d'aprés saint Augustin »Revue d'ascétique et de
mystique 28, 1952, p.211.
P, Adnésart. cit., p. 210.



Le lien entre les oppositions vanité-vérité et eighumilité a un double enjeu il
s'agit d'une part de reconnaitre humblement queédature ne peut pas se hisser de ses
propres forces a la vérité, mais il faut reconeaijwme d'autre part il y a une tendance chez
tous les hommes a s'enorgueillir de leur propreriéet a chercher a étre par eux-mémes,
ainsi l'exemple de l'orgueil des philosophes nermaituétre, a la limite, qu'un cas
particulier de I'orgueil comme racine de tous léshgs humains. Comment comprendre,
en effet, que 'homme, créé a l'image de Dieu pel@pa s'unir a lui pour son plus grand
bonheur, puisse se détourner de lui ? Quelle esatiare de 'hnomme et & quel bonheur
peut-il prétendre ? Augustin, daha cité de Dieu présente la destinée de 'hnomme en
expliquant qu'il est appelé a étre citoyen d'uté fcindée par Dieu lui-méme et qui repose
sur l'union des volontés des créatures raisonnableges et hommes, qui tirent leur
bonheur et leur étre de leur union a Dieu. Augustans les livres X1 a XIV, explique
l'origine de cette cité et de la cité qui lui edverse en réfléchissant sur les causes du
péché des anges et des hommes. Il analysera, teulpar, la formule selon laquellele
diable ne s'est pas tenu dans la vésitépour montrer que les créatures qui refusent de
ratifier la finalité pour laquelle elles ont étééées se condamnent a la vanité. Elles ne
cessent pas d'étre, mais elles sont moins que 'ebeguauraient pu étre. C'est, en nous
appuyant sur ces analyses d'Augustin que nousngoamment I'homme qui a été créé a
image de la vérité peut devenir vanité, bien dimeage de Dieu qu'il porte en lui ne
puisse jamais étre effacée. Augustin note que Eepéché qui conduit 'homme a étre
image du néant alors qu'il était créé a l'imagdadecrité : « L'homme est semblable au
néant. Le péché l'a rendu semblable au néant, «can@ment de sa création il était
semblable a la vérité; mais le péché qu'il a comtaishatiment qui lui a été inflligé l'ont
rendu semblable au néant.»Le péché pourra alors étre reconnu comme le duka

condition de créature dans un mouvement d'orgueil.

Il restera, enfin, dans un troisieme temps a ewpliccomment I'homme peut étre
restauré et porter l'image de ce qu'Augustin appellhomme céleste » en l'opposant a
« I'nomme terrestre ». L'« homme céleste », @e€hrist, qui, par sa vie et son exemple, a
révélé aux hommes que la grandeur de 'homme @=tid'a Dieu et qui, par son sacrifice

dont il a fait un sacrement, permet a 'homme tBertans un nouveau rapport a Dieu. Que

Yloan. VIII,44. )
¥Discours sur les psaumetsditions du Cerf, Paris, 2007, t. II, p. 1317.

10



signifie aller a Dieu par Dieu ? Nous verrons gukhamilité est la lecon de l'incarnation,
c'est la charité qui en explique le sens. Le pédbeét il faut délivrer 'homme est,
cependant, l'orgueil et il faudra analyser ce qgeifie le passage du psaume qui dit que
« le sacrifice qui plait a Dieu, c'est un espris®r3*. Nous verrons que le culte qu'il faut
adresser a Dieu est un culte intérieur et nous muesrogerons sur ce que peut étre
I'Eglise. Passer par le Christ, est-ce nécessaiepasser par I'Eglise ? Quel est le seul
culte qu'il faut adresser a Dieu ? Entrer dandifEgst-il nécessaire pour étre un citoyen
de la cité de Dieu ? Comment comprendre que Diennd sauver 'homme tout entier et

gue le corps soit lui aussi appelé a la résurne@io

1 ps.50, 18-19.
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Partie 1

Devenir semblable a Dieu



Chapitre 1 — Augustin et les platoniciens. Le buttda voie

Augustin reconnait que les philosophes peuveneeoitr que Dieu est la Vérité a

laquelle il faut espérer s'unir.

1. Augustin invite, a la suite de l'ap6tre Paul, @connaitre qu'il y a une
part de vérité dans la philosophie paienne

Pour Augustin la vraie philosophie est celle quilsane pour objet la recherche du
bonheur. G. Madec, dans son article,«e ciuitate DeicommeDe vera religione»,
traduit ainsi un passage du livre XIX, 1, 3 : ©fitme n'a d'autre raison de philosopher que
pour étre heureux. Or ce qui rend 'homme heure'est le souverain bieffir{is bon) ; il
n'y a donc d'autre raison de philosopher que l&esain bien ; c'est pourquoi une école
philosophique qui n‘enseigne pas le souverain st pas digne de ce nom ». Ce point de
départ permet & G. Madec de poser sa these emardique IDe ciuitate Deiest un« De
vera et falsa religione »g'est a dire que dans les deux ouvrages, Auguittifie la vraie
religion a la vraie philosophie et présente uneuwdision avec les philosophies d'inspiration
platonicienne. LeDe vera religioneest écrit en 490 et G. Madec rappelle que « quslque
mois plus tét, Augustin a da se livrer a une réflaxsur la médiation religieuse et faire le
tri, dans lesLibri Platonicorum, entre l'or et les idoles, autrement dit entre dmrie
doctrine théologique et les mauvaises pratiquégieakes.  Ce qui est fondamental est
bien la question de la médiation et ce theme ptétams leDe vera religionesera repris
dans les livres VI, IX et X dDe ciuitate Deinous pouvons rappeler qu'Augustin choisit
de n'y discuter qu'avec les philosophes platonicidimrésume ainsi leur position : « celles
[les opinions] des philosophes qui, reconnaissaristence de Dieu et l'intervention de sa
Providence dans les choses humaines, ne jugenhgzasnoins le culte du Dieu un et
immuable, suffisant pour obtenir aprés la mort uigebienheureuse et croient qu'il faut
dans ce but honorer tous ces dieux, créés cepeatlmstitués par un seul:>ta seconde

partie de cette déclaration indique sur quel pAungustin se séparera d'eux, mais il nous

5Le «De ciuitate DeicommeDe vera religione> in Petites Etudes AugustinienneRaris, Institut d’Etudes
Augustiniennes, 1994, p. 194. Voir auf® doctrina christianall, 40, 60, « Les doctrines des paiens ne
sont pas pure superstition et superfluité que ahatunous doit rejeter, lorsqu'il sort de la conmagles
paiens sous la conduite du Christ. Elles contiehaessi les arts libéraux qui peuvent étre de granide au
service de la vérité, des préceptes moraux tréssugt méme des vérités relatives au culte du Diegue.

Ce sont comme l'or et l'argent qui n'ont pas é€sreux-mémes, mais qu'ils ont extraits des mirels d
providence divine, et gu'ils détournent et aviligggour les mettre au service des démons ».

18 a cité de DieuVlll, 1, p. 231.

13



faut souligner tout d'abord que pour eux Dieu &dtel véritable. Augustin précise, en
outre, que « ceux-ci professent un Dieu supéridoute ame, créateur, non seulement de
ce monde visible, souvent appelé le ciel et laetemais encore de toutes les ames
raisonnables et intelligentes, telles que I'ame dine) ames qu'il rend heureuses par la
participation de sa lumiéere incorporelle et immeabt’ lls congoivent donc Dieu comme
créateur et accessible aux créatures raisonnabesigus sommes pour notre bonheur.
Augustin dit choisir parmi les philosophes ceux sgiisont le plus approchés de la vérité
et, comme nous le verrons, c'est grace a la lederdivres platoniciens qu'il a pu
concevoir théoriquement ce qu'il cherchait & comgbre concernant la nature de Dieu et
de sa propre ame. En résumé, il présente Dieu colfitne immuable créateur de toute
chose y compris de nous-mémes et de notre espsibldigne que les platoniciens ont
reconnu une partie de la vérité sur Dieu : « itdarrt trés |égitimement que cet étre est le
principe supréme, principe qui a fait toute chasguén'a point été fait.’$1l reprend alors
les paroles de l'apdtre Paul : « ce qui peut seaitne de Dieu naturellement, ils I'ont
connu ; Dieu le leur a dévoilé. Car depuis la codéatlu monde, I'oeil de l'intelligence voit,
par le miroir des réalités visibles, les perfediimvisibles de Dieu, son éternelle puissance
et sa divinité. ¥ Augustin ajoute que les platoniciens ont reconme l@ bonheur supréme
est dans la vertu et lI'union a Dieu. Toutefois, daim insistera sur le fait que I'ame ne
peut s'élever de ses propres forces vers Dieu etpiiquera que ces philosophes n'ont

reconnu la « patrie », la fin qu'il faut poursuiguee « de loin 3.

2. Augustin indique, toujours en s'inscrivant daria tradition paulinienne,
gue les philosophes paiens n'‘ont pas su reconnakrerai culte qu'il fallait
rendre a Dieu et sont tombés dans l'idolatrie

C'est donc sur l'idée que I'ame n'est pas la l@nidais ce qui peut étre éclairé par
la lumiére que nous voudrions insister. En recasaait Dieu comme [|'étre supréme et la
capacité pour I'étre raisonnable de s'unir a &s,dlatoniciens ont reconnu pour Augustin
la fin, c'est-a-dire, ce que vise la sagesse. Dargté de Dieuau chapitre 8 du livre VIII,

Augustin souligne : « Platon met le souverain kenvre selon la vertu ; que, suivant lui,

Y_a cité de DieuVlIl, 1, BA 34, p. 231.

“¥bid, VIII, 6.

“Rm1, 19.

Augustin se sert a plusieurs reprises de I'expressile longinquo> pour exprimer I'éloignement de ceux
qui recherchent la vérité sans reconnaitre quehigsCest la voie. Nous étudierons en particuleDe
civitate Dej X, 29 ou il fait référence a Porphyre. Nous vesrqu'Augustin applique aussi cette expression a
lui-méme au chapitre 10 du livre VII d€onfessions.
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cette vie n'est possible qu'a 'hnomme qui conraihiée Dieu ; que telle est 'unique source
de sa félicité. C'est pourquoi il ne craint pagiile que philosopher, c'est aimer Dieu dont
la nature est incorporellé’ Il ne fait pas de doute qu'Augustin souscrit & uelle
définition de la philosophie. Toutefois, le probEmst que ces philosophes n'ont pas
reconnu quel culte devait étre rendu a ce Dieuumidugustin reprend une nouvelle fois
les positions de saint Paul : « car ils ont coneu3ans le glorifier comme Dieu, sans lui
rendre graces ; ils se sont dissipés dans le mealgurs pensées ; et leur coeur en délire
s'est rempli de ténébres. Se proclamant sagesgritsdevenus fous. Et cette gloire due au
Dieu incorruptible, ils l'ont prostituée a l'image 'homme corruptible ; a des figures
d'animaux, oiseaux, reptiles, eté Augustin, comme Paul, met en cause le fait quen bi
gu'ils aient reconnu un Dieu unique et créateuf'udevers, ces philosophes n'aient pas
contredit l'usage du polythéisme et le paganisne muples dans lequel ils vivaient.
G. Madec schématise ainsi la critique de saint Atigucontre eux : ils ont une bonne
théorie, mais une mauvaise pratidgtils n'‘ont pas su reconnaitre quel est le véritablae

gu'il fallait rendre a Dieu et ont continué d'adates idoles avec le peuple.

Nous verrons en outre qu'en reprenant la formulesalet Paul « se proclamant
sages, ils sont devenus fous », Augustin va démdiacgueil des philosophes qui croient
pouvoir compter sur leur propres forces pour seeigisqu'au divin. Dans son analyse du
livre VIl des ConfessionsG. Madec précise ainsi : « L'orgueil, pour Augustonsiste a
se prévaloir de sa sagesse, comme si on ne la pasaile Dieu ; le chatiment immanent en
est la sottise, l'aveuglement de l'esprit, la dégfian de la connaissance de Dieu en
idolatrie. L'orgueil est ainsi fatal a la philosogha I'amour de la Sagessé&. e probléme
est que ces philosophes n'ont pas su reconnaitgitseavaient compris comme un don de
Dieu. Augustin, dans les citations que nous avaited delLa cité de Dieugui est une
oeuvre de la maturité, a donc présenté les phileoplatoniciens comme ceux qui se sont
le plus approchés de la vérité, mais il n'a pagédhasreprendre a leur sujet la séveérité des
jugements de saint Paul qui dénonce la vanité aesirs qui ne reconnaissent pas qu'ils
proviennent de Dieu, qui ne parviennent a recorma# qu'il est que d'une maniere floue
et qui ne débouchent pas sur le véritable cultealei-ci. Nous reprendrons en détail

I'analyse des reproches qu'Augustin adresse alospphes platoniciens et en particulier a

2| a cité de DieuVlll, 1, BA 34, p. 261.

Rm1, 21, cité danka cité de DieuVIll, 10, BA 34, p. 265.

% G. Madec, , ©e ciuitate DeicommeDe vera religione», p.197.

#« Analyse du livre VII desConfessions, in M. Carron (dir.),Saint Augustin Paris, Cerf, 2009, (Les
Cabhiers d'histoire de la philosophie), p. 123.
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Porphyre dans les livres VIII & X dea cité de Dieuapres avoir éclairé, a partir d'une
analyse du livre VII deonfessionsgce que la pensée d'Augustin doit a la lecture de
« livres platoniciens », livres qui lui auraiené €onfiés, d'apres ce que rapporte Augustin,
par un « homme enflé d'un orgueil monstruetixce que I'on peut interpréter comme le

fait que cet homme n'était pas chrétien.

®Confessionsyll, 9, BA 13, p. 609.
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Chapitre 2 — La conversion d'Augustin

Les philosophes platoniciens ont donc été capapbese a I'exercice de leur raison
de reconnaitre la véritable nature de Dieu et mtloss voir que c'est grace a leur lecture
gu'Augustin a découvert comment entrer en lui-mémer chercher Dieu. Il nous faut
alors étudier dans quelle mesure ils ont joué lendéns sa conversion en le libérant de ses
premieres erreurs metaphysiques tout en soulignamtpour Augustin qui relit sa vie dans
les Confessionsgce progres dans la conception de ce qu'est Diedudbut qu'il faut
poursuivre serait vain s'il n‘avait été amené pdbi a reconnaitre que seul le CHfigtst
la voie véritable qui permet d'atteindre ce but baselivres de ces philosophes lui ont fait

entrevoir.

1. Désir de comprendre et présomption : I'erreur mehéenne

a. Augustin, aprés avoir été éveillé a I'amour dealsagesse par une lecture
philosophique, méprise le langage des Ecritures e¢st sensible aux
critiques que leur adressent les manichéens

La lecture de Hortensiusde Cicéron a allumé dans le coeur d'Augustin &rae
chercher l'immortalité de la sagesse, plus tarte aes «platonicorum libri» va lui
permettre de découvrir quelle est la nature dedsoa et celle de la Vérité a laquelle elle
peut participer. C'est donc bien le désir de cdrmaie qui échappe a I'écoulement
temporel et qui seul peut constituer le bien vBlgagui a été éveillé par cette premiere
lecture. Augustin nous dit alors avoir été décundepas trouver chez Cicéron le nom du
Christ. Comme le note O. Du Roy, cela est surpriemaais c'est ce qui expligue la suite
de la recherche d'Augustin : « Affirmation étonmamnais dont I'étrangeté lui apparait
puisqu'il nous l'explique : sa meére l'avait élevensl I'amour du Christ?» On peut
comprendre ainsi pourquoi il a alors décidé d'ap@r son esprit & la compréhension des
Ecritures. Il ne va pas cependant y trouver cé csirchait, il avoue méme : « Ce livre me

sembla indigne d'étre comparé a la majesté cicgmasi Mon orgueil en méprisait la

%Ce gu'enseigne l'incarnation, le message du salitipar Dieu pour 'homme, apparaitra alors corome
qui manquait a la philosophie platonicienne et emque est d'autant plus grave que reconnaitre ceailest
pas seulement un enjeu intellectuel, mais est mémenjeu véritablement existentiel puisque pour ustig

le Christ est lui-méme la voie qui méne a Dieu.

#0. Du Roy, L'intelligence de la foi en la Trinité selon saiAtigustin. Genése de sa théologie trinitaire
jusqu'en 39]1Paris, Etudes Augustiniennes, 1966, p. 28.
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simplicité, mon regard n'en pénétrait pas les pradoirs. Cependant, il était fait pour
grandir avec les petits, mais je dédaignais df@té, et plein de vaniteuse enflure, je me
croyais grand.? Ainsi, le style et les anthromorphismes des Ewgudétournérent
Augustin de leur étude car il n'était pas prétra delles-ci. On peut remarquer qu'il se
rappelle avoir été incapable de comprendre l'iédendaquelle 'hnomme est créé a l'image
de Died®, idée qui ne peut étre comprise que si I'on conmprpie c'est par son esprit que
'homme est a limage de Dieu, ainsi que la préidicad’Ambroise le lui indiquera plus
tard. La critique que le manichéisme faisait dentieopomorphisme des Ecritures
correspondait a ses difficultés intellectuelles sest alors laissé séduire par « ce semblant
de spiritualisme 3 car en fin de compte leur conception de Dieu restporelle comme

Augustin I'expliquera.

b. Il est séduit par leur prétention a tout expliqler sans avoir recours a
l'autorité

Il ajoute aussi que c'est aussi a cause de lamppsm de celui qui veut tout
comprendre par ses propres forces qu'il fut seolitleur doctrine. Expliquant quelle
« attitude spirituelle », Augustin rend responsatdecet « englument dans le sensible »,
O. Du Roy lidentifie a « l'orgueil de l'intelligea »* et invite a relire un passage Be
utilitate credendi « Tu sais en effet, Honorat, que ce n'est pas aotre chose que nous
avons rejoint de tels hommes, sinon parce qu'dsepdaient laisser de co6té la contrainte
de l'autorité qui m'était un épouvantail et amenddieu leurs adeptes et les délivrer de
toute erreur en faisant appel purement et simplemda raison. 3 Augustin avoue que
son état d'esprit d'alors était de chercher le giride la raison sur la foi pour éviter la
superstition. De plus,on peut aussi rappeler usgus de€onfession®u il présente les
manichéens comme des hommes orgueilleux : « clast gue je tombai au milieu
d'hommes délirants d'orgueils, charnels et verb®wessivement.®$ Augustin rappelle

enfin que ce qui avait contribué a le faire tomfans cette doctrine était aussi que ces

#Confessionsl|l, 5, BA 13, p 54.

*Confessiongslll, 7,12, BA 13, p.385, « Qu'y avait-il en noukaprés quoi nous étions, et nous étions dans
I'Ecriture justement appelés des étid$mage de Die® »

%0. Du Roy,op. cit, p. 31.

¥0. Du Roy,op. cit, p. 36.

¥2De utilitate credendil, 2, CSEL, XXV, 4, 10-25. Voir aussi A. Solign&pnfessionsBA 13, pp. 126-128.
#Confessionglil, 6, BA 13, p. 379.
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derniers faisaient référence aux noms du Chridtid®araclet! Augustin va cependant peu
a peu se détacher de cette doctrine a laquellelhéra pendant neuf ans alors quiil

poursuivait ses lectures philosophiques en particaklle de Cicéron.

c. Augustin reconnait qu'il était alors encore esalve de ses représentations
sensibles

A posteriori, lorsqu'il explique la conception ¢use faisait alors de Dieu et du
monde dans le livre Il d€onfessionsAugustin explique qu'il reste prisonnier d'une
vision encore matérialiste du monde et reconn&itlamiére de son expérience ultérieure
gue « Elle — la doctrine manichéenne — me séchaste qu'elle me trouva habitant hors de
moi-méme, sous le regard de ma chair, et ruminantnei ce que mes yeux avaient
dévorés. ¥ C'est donc une sorte d'englument dans le sersipdatir duquel I'imagination
crée de fausses représentations. O. Du Roy note'gse« I'impuissance a concevoir le
spirituel >*° qui est le principal reproche qu'Augustin faitraanichéisme et justifie cette
affirmation en renvoyant a la fin dCiontra Epistulam Fundamenui met en garde contre
les dangers du manichéisme : « Parce que les faesade notre pensée, imaginant a partir
des sens charnels, ne cessent de remuer et d'esinegaont de grands ennemis de cette
vie spirituelle, détestons cette hérésie qui, atamrfoi a ses fantasmes, distend et répand
la substance divine comme une masse informe arsraveespace, fat-il infini, et la mutile
d'un coté pour faire place au mal, faute d'avoircpmprendre que le mal n'est pas une
nature, mais contre la naturé’ ®n se rend compte alors que la difficulté pouoneaitre
la véritable nature de Dieu et celle pour penserdbléme de l'origine du mal sont liées et
ce rappel des premiéres positions d'Augustin pedaatomprendre en quoi la lecture des
« libri platonicorum» va étre vécue par lui comme une libération.ellfaut pas penser

néanmoins qu'il se serait tout d'abord converplatonisme ou au néoplatonisme.

*Confessiongslll, 6, BA 13, p. 379. Les manichéens « avaierna douche les piéges du diable, une glu
composée d'une mixture de syllabes : ton nom &taielui du Seigneur Jésus Christ et celui dudkera
notre consolateur, I'Esprit-Saint. »

#Confessionglil, 6, BA 13, p. 385.

%0. Du Roy,op. cit, p. 35.

¥’Contra Epistulam Fundamen#3, 49, CSEL, XXV, 248, 11-18.
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2. Encore de l'orgueil comme obstacle méme dans pailosophie
néoplatonicienne

a. La lecture des livres platoniciens est, tout dkord, présentée comme
insuffisante pour atteindre la véritable union avedieu

Il faut remarquer, comme nous Yy invite O. Du RoyAgigustin fait le récit de la
lecture des livres platonicien avec une « intentio@ologique bien précise » : « il veut
faire comprendre a son lecteur ce qu'il y a trowegqu'il n'y a pas trouvé et pourquoi ce
fut providentiel. $° Il est, en effet remarquable qu'Augustin commemgeechapitre 9 du
livre VII des Confessiongar mettre en perspective la lecture de ces liareartir de la
Vérité qu'il pense avoir atteinte a la fin de s@mcpurs de conversion et qui consiste a
reconnaitre le Christ comme la sagesse incarn&gedeet son exemple d’humilité comme
le seul chemin vers le Dieu véritable. Comme n@hs vu, Augustin reconnait qu'une
parcelle de la vérité a pu étre atteinte par lagbphies paiennes, mais croire que ces
derniéres suffieraient pour connaitre Dieu et méhamir avec lui, vivre de sa vie est une
illusion pour lui et le probleme est que souvesst philosophes s'enorgueillissent de leur
savoir et ne sont plus préts a recevoir le mesddmganilité et de conversion porté par le
Christ. Ce qui va étre ainsi providentiel pour Asiju, c'est qu'il va pouvoir s'apercevoir
gue les livres de philosophie ne suffisent pasl@amra lu ces derniers avant d'avoir médité
les Ecritures Il relira son expérience ainsi : « Et d'abord/éulais me montrer commt’
résistes aux superbemais donnes la grace aux humblgs Petr., V,5) et avec quelle
miséricorde tu as indiqué aux hommes la voie davlilité par le fait que torVerbe s'est
fait chair et qu'il a habité parrilo., I,14) les hommes3%« Résister aux superbes » peut
se comprendre comme le fait que Dieu refuse deamsser posséder par ceux qui
prétendent le comprendre par la force de leur setddligence. Augustin trouvera dans ces
livres « la certitude des perfections invisibleseu »°, mais il aura aussi éprouvé son
incapacité a « jouir » de la vision de ce Dieu,qee le conduira a s'apercevoir qu'l
manquait un fondement gu'il identifiera a I'huréildu Christ! Il interpréte, en effet, ainsi
son expérience : « Si, avant que j'eusse méatités{deratione tes Ecritures, tu as voulu
me les faire rencontrer (ces livres platoniciefs)crois que c'est pour ce motif : ainsi

s'imprimeraient dans ma mémoire les sentimentisau'auraient inspirés, et, lorsque plus

%0. Du Roy,op. cit, p. 61.
%¥Confessionsyll, 9, BA 13, p. 137.
“°0. Du Roy,op. cit, p. 62.
“ConfessionsVIl, 20, 26, BA 13p. 149.

20



tard j'aurai été apprivoisén@nsuefactus essgipar tes livres et que tes doigts guérisseurs
auraient pansé mes blessures, je discerneraisstjpgdierais quelle différence sépare la
présomption et la confessiomter praesumptionem et confessioneogux qui voient ou il
faut aller, sans voir par owiflentes quo eundum sit, nec videntes)getcelui qui est la
voie conduisant non seulement a la vision, maisoren@ I'habitation de la patrie
bienheureuse. Si, en effet, j'avais été d'abomdainformatus esse)ra tes saintes Lettres,
et, dans leur familiarité, pénétré par ta douceueérum familiaritate obdulcuisses mjihi

et n'étais qu'ensuite tombé sur ces ouvrages,beutn‘'auraient-ils arraché du fondement
de la piété ; ou alors, si je m'étais maintenu desmisentiments salutaires dont je me serais
imprégne, peut-étre aurais-je cru que ces sentsrmnivaient aussi naitre de ces livres-la
si on n'étudiait qu'eux seuls?®our Augustin, il n'est possible de reconnaitrdifférence
entre la présomption et la confession qu'apresragpiouvé I'échec d'une tentative
présomptueuse pour s'élever a la connaissance ale Bugustin, tout en reconnaissant
I'importance de sa lecture des livres platoniciensgmence donc par dire qu'elle se réevéle

insuffisante pour trouver la véritable voie qui ar& Dieu.

b. La différence entre la « présomption » et la «anfession »

Nous pouvons comprendre cette distinction en iasissur le fait qu'Augustin
présentent les philosophes comme se fiant au powloieur propre raison et comme
refusant de reconnaitre la voie qui est le Chuistriéme : cela signifie qu'ils refusent de se
soumettre & une vérité enseignée par l'autoritéedggures et ne sont pas capables de se
laisser enseigner, par le mystéere de I'Incarnationmilité nécessaire a la conversion. lls
tombent dés lors dans la présomption, c'est-alelifait de croire que I'on peut atteindre la
Vérité par soi-méme. Or ce que l'on manque en otayae seul I'effort de la raison suffit,
c'est précisément le mystere du salut voulu posr Hommes par Dieu ainsi que
l'incarnation du Christ vient le révétérC'est I'histoire méme d'Augustin qui le condiira
reconnaitre que seule l'intervention de Dieu peumgttre & 'homme de le rejoindre. Le
sens du mot confession est indissociable de celgrdce. M. Fattal nous rappelle ainsi :

“2ConfessiongVil, 20, 20, BA 13 p. 149.

“*Comme nous le verrons a travers I'étude du bilanfgit Augustin de ce qu'il a trouvé dans ses testu
platoniciennes et ainsi que I'exprime G. Madec dsms analyse du livre VII de€onfessions, art. cit.
p. 120,« c'est bien une identité partielle qu'Augustinrafé avoir trouvé entre platonisme et christianisme
une identité théologique doublée d'une différenceotériologique». La différence est ainsi décisive
puisqu'elle concerne le dogme de I'Incarnatiorst ggeur cela qu'Augustin affirmera que reconnaigejue
peut étre la nature de Dieu sans reconnaitre Equimene a lui est un savoir vain.
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« Le don gratuit accordé a I'homme par le Dieutadméest la condition essentielle de son
salut. Ainsi, la conversion d'Augustin et son salutt en quelque sorte dépendants de cette
grace divine ; ce qui ne peut étre le cas du sa&gplatonicien qui n'a besoin d'aucun
guide, d'aucune grace ou aide pour se hisser a Béeconvertir ou méme réaliser la part
divine qu'il a en lui. C'est contre cet orgueil lderaison humaine qu'Augustin réagira, le
péché originel désignant a ses yeux le péché addrgiugustin ne cessera de le clamer a
traversLes Confessionst a travers toute son oeuvre. C'est parce quehiesophes n'ont
pas voulu reconnaitre ou recevoir le Christ, symlhumilité, qu'ils se sont égarés et
gu'ils se sont enflés d'orgueff»On peut comprendre ainsi que ce qu'ont compss le
philosophes, bien qu'étant une partie de la vérlest pas cependant la totalité de celle-ci
et que ce qu'Augustin leur reproche principalemeutre le fait qu'ils n‘aient pas dénoncé
les pratiques polythéistes, est une attitude gosiste a s'enorgueillir de son propre savoir
et a croire que I'on peut accéder a la véritégmfdrces de sa propre raison. Nous pouvons
alors comprendre qu'au contraire, la confessiogst 6« la reconnaissance de la grace
prévenante de Dieu qui vient au devant de notldefsse %. L'homme doit reconnaitre sa
faiblesse et avoir I'numilité de reconnaitre qddit se laisser enseigner par Dieu la voie
pour l'atteindre. Or, nous avions vu précédemmaetALgyustin avait avoué son désir de
reconnaitre le primat de la raison sur la foi dsmrs erreur manichéenne, il faut remarquer
gu'ici encore, méme apres la lecture des livred opii libéré de ses fausses représentations
métaphysiques et lui ont enseigné comment conc®ieir et son ame, Augustin souligne
gue ce savoir serait vain et méme dangereux &ihlit'pu ensuite étre fondé sur la charité.
Il écrit, en effet, pour décrire son sentimentguapres la lecture des livres platoniciens :
« Je bavardais comme un fin connaisseyua¢i perituy; et, si dans le Christ, notre
sauveur je n'avais pas cherché ta Voie, ce n'sstipdaomme fin, mais bientdt un homme
fini que j'aurai étéron peritus, segeriturus essejn[...] Ou était, en effet, cette charité
qui édifie sur le fondement de I'humilité qui estChrist Jésus [Co 8,1 et 3,11] ? Et
guand est-ce que ces livres me l'auraient ensei@@Augustin souligne ici gu'emporté
par ce que l'on pourrait appelé livresse d'avairexu la vérité, il croyait pouvoir se
contenter de sa science ; lorsqu'il dit qu'il auggé conduit a la « mort jdriturus, nous
pouvons comprendre qu'en s'enfermant dans un effiiguement basé sur sa raison pour

accéder a Dieu, il n'aurait pu recevoir la pargdalvérité révelée par I'lncarnation.

“M. Fattal, Plotin chez Augustin. Suivi de Plotin face aux Gigogs, Paris-Budapest-Turin, Ouverture
Philosophique, 2006, p. 36.

0. Du Roy,op. cit, p. 63.

“*ConfessiongVIl, 20, traduction G. Madec, « Analyse du liw# des Confessions, p. 93.
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c. Augustin croit que ce qu'il lui a été donné deamprendre grace aux
livres platoniciens est un don de Dieu

Lorsqu'il fait le récit de la découverte philosapié et de I'expérience de Dieu que
lui ont permis de faire les livres platoniciens,gistin présente cette expérience comme
un don de Dieu car il ne faut pas oublier, commédolat les philosophes dans leur
présomption, que non seulement ce qui est vu esté&par Dieu, mais aussi le fait méme
de voir. Augustin débute ainsi son récit : « Avexdr ces livres de rentrer en moi-méme,
j'entrai dans l'intimité de mon étre sous ta coteduje l'ai pu parce que tu t'es fait mon
soutien. # Il insiste sur le fait que c'est Dieu qui lui dende faire cette expérience, il
présente ainsi les « livres platoniciens » comouedision qui lui a été donnée de vivre une
aventure spirituelle ou va se révéler a lui le DdeuChristianisme qu'il cherchait depuis le
début de sa conversion.Admonitio» nous rappelle G. Madec est « une sorte de terme
technique augustinien, en suivant I'argumentatiévelbppée dans IBe magistro. les
mots ne nous donnent qu'un avertissement, afinngus cherchions les choses ; ils ne
nous les présentent pas pour que nous en prenmmsaissance. [...] La perception
intellectuelle quant a elle est assurée par laepeEsde la vérité a l'intelligencéantus ipsi
menti praesentem consulimus Veritatefe magistro 11, 36-38). C'est une these
gu'Augustin a appliquée aux lectures qui fureniales pour son évolution*$ Augustin
présente donc cette lecture comme une « impluksid@rieure » qui lui a permis de faire
I'expérience personnelle de l'intériorité et d'enanaissance intuitive de DuAugustin

insiste que cette expérience s'est faite soustmduite 3° de Dieu.

C'est ici que l'on peut voir deux importantes ddfices entre Augustin et les
néoplatoniciens : tout d'abord comme nous l'aviappelé, Augustin s'oppose a l'attitude
des philosophes qui croient pouvoir compter sursl@uopres forces pour se hisser a Dieu.
Comparant cette formule a celle desliloquia,ll, 6,9 : te duce in me redeam et in,te’
O. Du Roy observe en effet : « C'est en cela gas,lel début de I'expérience, Augustin
prend le plus nettement ses distances par rap@idtia, qui disait : 'Aie confiance en toi ;

méme en restant ici, tu as monte, et tu n‘as pgsib de guide, fixe ton regard et vois'

“"Confessionsyll, 10, 16, BA 13, p. 615.

*8G. Madec, « Analyse du livre VIl d&onfessions, p. 128

‘M. Fattal, op. cit, p. 56, précise que méme s'il y a une connaisseéalle de Dieu, en particulier des
« perfections invisibles de Dieu : sa puissanc@imf son existence, sa sagesse éternelle », ibrpas
connaissance de son essence. Dieu est percu cométesugu'on ne peut appréhendre totalement ddéait
notre finitude, mais c'est cette compréhension m@umeest pourtant I'espérance proposée au chrptean
apres la mort, comme nous le verrons.

®ConfessiongVIl, 10, 16, BA 13, p.140.
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(Enn.1, 6, 9, 23-24). 3 Augustin interpréte I'expérience qu'il a vécue omwmrun don de
Dieu et O. Du Roy propose pour la désigner de patkeillumination »° En outre, le
Dieu qu'Augustin va étre ainsi amené a rencont@mme nous le verrons quand nous
étudierons l'expérience de lintériorité qu'il acwe, va lui répondre : G. Madec nous
rappelle que c'est « l'autorité biblique qui a aénAngustin & concevoir Dieu comme Etre-
indicatif, & la premiere personne, comme sujetagtapt comme étre de dialogue. Ce qui
différencie radicalement sa conception de Dieu elee du néoplatonisme. Ainsi que le
disait E. R. Dodds (« AugustineGonfessions, The Hibbert Journal, 26, 1927-1928,
p. 471 : 'Plotin n'a jamais bavardé avec I'Un, cenlenfait Augustin avec Dieu dans les
Confessions»> L'expérience intérieure de rencontre avec Diea gécue Augustin a
donc une originalité irréductible. Toutefois, eleeté rendue possible par la lecture des
« livres platoniciens » qui lui ont permis de dégiuce qu'est lintériorité et de

reconnaitre la nature spécifique de son esprit.

3. Les« libri platonicorum » : découverte de l'intériorité et du spiritualisme
a. Ce qui manquait a Augustin...

Les errements dont Augustin fait le récit au déhutivre VII desConfessionsont
liés a une double incapacité : comprendre la natarBieu et rendre compte de I'existence
du mal. O. Du Roy note que « les deux problemessireale Dieu et origine du mal, lui
paraissaient étroitement liés. Il rattache d'aidas deux erreurs qu'il proférait a leur sujet
a un unique défaut de vision métaphysigtfe Augustin, en effet, se présentait comme
esclave de représentations sensibles. Au momenAumustin va recevoir les livres
platoniciens, nous pouvons présenter son état rid'eésppartir des analyses de J.-M.
Le Blond : « La sympathie d'Augustin pour I'Egletd'Ecriture est devenue une croyance ;
cette croyance n'est pourtant pas la foi proprentitet>>°> Suite a ses désillusions

manichéennes, Augustin a adopté un scepticisméréndp Cicéron. Il avoue cependant

10. Du Roy,op. cit, p. 72, n° 4.

*20. Du Roy,op. cit, p. 72, « Si dépendant gu'il soit des Néoplatenigien cette expérience de caractére
'mystique’ et réflexif, Augustin la vit dans unditatie déja chrétienne et trés personnelle en ¢ast Il
affirme l'avoir faite sous la conduite de Dieufait indique que ce n'est pas seulement une teataiest-a-
dire un essai pour s'élever a Dieu par ses prdpress, mais une 'révélation'. ».

*G. Madec, « Analyse du livre VIl d€2onfessions, p. 135.

0. Du Roy,op. cit, p. 30.

®Les conversions d'AugustiRaris, Aubier-Montaigne, 1950, p. 162.
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étre toujours avide de vérité, mais il a toujounsl le désir de certitude : « je retenais
mon coeur de toute adhésion, redoutant le précigiteette suspension de jugement
achever de me tuer®®ll choisit de rester catéchuméne et commence @nnaitre une
certaine autorité aukcritures Il va rencontrer Ambroise et la prédication déieei lui

fait découvrir qu'on peut interpréter spirituellerthdes Ecritures et il découvre en
particulier l'idée que 'homme est a lI'image deuDem tant qu'il est esprit. Cette idée le
préparera a la lecture des livres néoplatonicienajs il remarquera qu'il n'avait,
cependant, aucune conception claire de ce que patkaun esprit. Il affirme n'avoir pas
eu alors « méme un léger, un obscur soupcgon sure nibekistence d'une créature
spirituelle »3’. La lecture des livres platoniciens va lui permeette vivre une expérience
décisive qui le conduira a la certitude de I'exiseede Dieu et de sa nature incorporelle.
« Ce qui manquait a Augustin, ce qu'il cherchaitdécouvrir par ses réflexions
personnelles, c'est ummctrine philosophique une vue métaphysique de Dieu et du mal,
qui lui permit d'adhérer a I'enseignement doctrofiAimbroise, qui lui permit plutét de
comprendrecet enseignement pour l'accepter avec finesset Gt philosophie, qui
servirait a la fois d'infra-structufe et d'intra-structure a sa foi que lui fournit le
néoplatonisme.* A. Solignac ajoute, en se référant au début due liVIl des
Confessions, « Augustin note lui-méme qu'il lui elt suffi, padominer son matérialisme,
de remarquerlintentio de son esprit, c'est-a-dire de prendre conscielecd'activité
spirituelle qui transcende toutes les images ent®ns qu'elle forme : wec uidebam
eandem intentionem, qua illas ipsas imaginanes dbam, non esse tale aliquid ; quae
ipsas non formaret, nisi esset magnum aligi’d C'est la ce que lui révele le
néoplatonisme, lui ouvrant du méme coup le cherans une authentique idée de Dieu et
des étres et vers une juste conception de l'originenal. 3 Augustin va, en effet, ainsi
découvrir l'intériorité et étre libéré de ses repréations sensibles de Dieu et de I'ame pour
étre amené a comprendre et a vivre en quoi pewisien une union de I'ame avec un étre

incorporel et qui, pourtant, est I'Etre méme.

*Confessionsyl, 4, BA 13, p. 529.

SConfessionsyl, 3, BA 13, p. 525.

%A, Solignac précise en note que ce mot d'« infuatste », pour caractériser le rapport de la pbpbge et
de la foi est emprunté a H. Bouillard, Karl Barth, Parole de Dieu et Existence humaiRaris, Aubier,
1957, 1lI, p. 138.

*9A. Solignac, Introduction augonfessionsBA 13, p. 101.

®9A. Solignac, intro., p. 101.

®1A. Solignac, intro., p. 101.
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Augustin va donc découvrir grace a la lecture de loges néoplatoniciens que
prendre conscience de la nature spécifique de m@ne&t un acte qui peut amener a une
certaine connaissance du divin, ce qui lui perragtén outre, de trouver une facon
d'expliquer le probleme du mal. Nous allons, poettra ceci en valeur, commencer par
insister sur ce qu'Augustin a présenté comme &agooint commun fondamental entre la
révélation chrétienne et les livres qu'il a lusagralysant le récit qu'il fait de ce qu'll a
trouvé dans les livres néoplatoniciens, avant diétul'expérience intérieure qu'il nous

relate dans le livre VIl deSonfessions.

b. Confrontation entre les livres platoniciens et ds textes sacrés pour
mettre en avant que I'« or » contenu dans la philagphie paienne vient de
Dieu

Dans les Confessions il loue les livres platoniciens de l'avoir libéiiune
conception matérialiste du monde et fait le réeitd qu'il y a lu & partir d'un point de vue
chrétien. Le fait qu'Augustin prenne la peine, @avda présenter son expérience de
souligner, que ce que contenaient ces livres igkaittique — « non pas sans doute en ces
termes, mais le sens était absolument le mémesetaions nombreuses et complexes
I'appuyaient ¥ écrit-il — a la vérité exprimée dans les textasé&adu christianisme révéle
gu'il voulait donner une légitimation a son utitisa de la philosophie paienne dans sa
guéte de la Vérité. Il va ainsi, apres cette corthtion faire référence a des textes sacrés
qui font référence a I'Egypfe en particulier a celui deBkodeet souligner « Et moi j'étais
venu a toi de la gentilité, et j'ai fixé mon atientsur I'or que tu as voulu faire emporter
d'Egypte par ton peuple, parce que cet or était atk qu'il fut. $* On peut rapprocher ce
passage dDe doctrinachristiana 1l, 40, 60 ou Augustin explique qu'il ne faut pas

craindre les idées vraies et conformes a la foétdmne émises par les philosophes,

2 es Confession¥Il, 9, 15, BA 13, p. 609.

®G. Madec, « Analyse du livre VII de3onfessions, p. 124. Constatant que la référence, que fagfuatin

a I'énumération par Paul des différentes formatldirie Rm 1,23), évoque les pratiques religieuses des
Romains, des Grecs et des Egyptiens, G. Madec gemmar« C'est donc par association d'idée qu'Aimgust
en vient & évoquer le 'plat d'Egypte’, 'le coewrné vers I'Egypte’ et 'L'or que le peuple hébnepata
d'Egypte’ ». Il élucide ensuite ces deux premig&sences srcipturaires en indiquant qu'ellegont enjeu
de thématiser le risque d'idolatrie et la tentatiensuivre des idées ou des comportements en ddbdes
religion révélée. Il précise ainsi: « DalBB. In ps46,6, Augustin explique que le plat d'Egypte adehtille

et que celle d'Alexandrie est importée jusqu'erigiifr, comme s'il n'en poussait pas sur place. @est
convoitant ce mets égyptien qu'Esau perdit sort dtainesse (Gn 25,30) ; et de méme le peupleuifss j
dont il est dit dans le discours d'Etiende,(7, 39)qu'il avait le coeur tourné vers I'Egypeesqu'il sollicita
d'Aaron la confection du veau d'or. »

®Les Confession¥Il, 9, 15, BA 13, p. 615.
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spécialement les platoniciens ; il faut plutdét lesir réclamer comme a d'injustes
possessseurs, précise-t-il en se référant a saint®m 1,18). Il en est, en effet, comme
des vases et des bijoux d'or et d'argent que Iplpetisraél emporta d'Egypte sur l'ordre
méme de DieuBEx. 3, 22). Ces doctrines sont comme l'or et l'arggrits n'ont pas créés
eux-mémes, mais qu'«ils ont extraits des minedaderovidence divine®. Il faut
comprendre ainsi que la vérité, ou qu'elle se &opulwit étre reconnue comme venant de
Dieu et le travail du philosophe chrétien qu'esgéstin va devoir consister a user de sa
raison pour reconnaitre la part de vérité qu'ontrpuver les philosophie paiennes, ce qui
justifie I'utilisation de ses lectures platoniciesndans son effort pour comprendre la

révélation chrétienne.

La structure littéraire de ce passage ou Augugiinfronte le contenu des livres
platoniciens avec les textes sacrés du christianismété bien mise en avant par
O. Du Roy®: le texte est constitué d'un série d'antithésebi:legi... », «non ibi legi...»
et G. Madec nous fait remarquer qu'elles sont enges a partir de références chrétiennes
en particulier le Prologue Johaniqueet IEpitre aux Philippiens le chapitre 2
principalemerft. Pour mettre en avant le sens de ces textes, dedfgxaminer en détail,
on peut partir du résumé pertinent qu'en a faiD@Roy : « Il résulte de cette analyse
gu'Augustin veut signifier ceci et uniquement ce@g n'ai trouvé dans ces livres que la
moitié de la vérité. J'y ai trouvé que le Verbe ik du monde, est égal au Pére et
engendré par lui; je n'y ai pas trouvé qu'il si abaissé jusqu'a se faire hommé' »
Augustin, quant a lui, a adopté I'enseignement loBue de saint Jean dans son entier :
le Christ est, pour lui, a la fois le Verbe Dielumnhinateur et le Verbe incarné sauveur. De
plus, on ne peut prendre ce passage pour une sénplaération des veérités chrétiennes
gu'il a trouvées chez les néoplatoniciens, massaiit, comme l'indique aussi G. Madec
« d'un jugement théologigue qu'Augustin n'a élalspréapres coup.®$0On retrouve ici le
theme de la patrie et de la voie : les platonicamsentrevu le but vers ou il fallait tendre
et qui consiste en une participation a la vie diyimais ils n'ont pas reconnu que le Christ
était la seule voie qui le permettait. On peut dimséster a nouveau sur le fait que ce qui
mangue a la connaissance des néoplatoniciens, le'estessage de salut porté par

®De doctrinachristiang I, 40, 60, BA 11-12, pp. 226-227.

0. Du Roy,op. cit, pp. 64-66.

¥G. Madecart. cit., p. 118.

0. Du Roy,op. cit, p. 65.

®G. Madec,art. cit., p. 119. Il précise que selon P. Courcelle, ceeugnt n'est pas tardif, « il reproduit
certainement, en quelque facon, les résultats gusuggéra Simplicianus au cours de leurs entreten
(Recherches sur les “Confessions” de saint Augustaris, E. de Boccard, 1950, 2e éd., 1968, p..173)
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I'incarnation du Verbe selon Augustin en repreraxpression de G. Madec qui parle
d'« identité partielle » entre platonisme et chargssme selon Augustin : « une identité
théologiquedoublée d'une différenceptériologique». Le probleme est, en effet, que les
philosophes platoniciens ne reconnaissent pasckeseaire meédiation du Christ, qui est la
seule voie qui peut nous permettre d'accéder 2taévqu'ils ont entrevue car ils ne
refusent de prendre conscience des limites derbson pour accueillir le message de
I'Incarnation, c'est donc la compréhension du gena destinée humaine et le message du
salut offert par Dieu aux hommes qui leur manqu&stCd'ailleurs le mystére de
I'Incarnation et I'enjeu de son contenu qui essgm& dans la seconde partie de chacune
des antitheses : « Quant a celtiest venu dans son propre domaine, et les sien&nt

pas recu, mais a tous ceux qui l'ont recu, il ardote pouvoir de devenir fils de Dieu en
croyant en son nopdans ces livres, je ne l'ai pas Itip»« Mais qul s'est anéanti lui-
méme en prenant la condition d'esclave, fait adssemblance des hommes et reconnu a
sa maniere d'étre pour un homme ; qu'il s'est hiémdevenu obéissant jusqu'a la mort,
mais a la mort sur la croixet que,pour cela, Dieu l'a exalté'entre les morts dtii a
donné un nom qui est au-dessus de tout nom afu qudm de Jésus tout genou fléchisse
au ciel et sur la terre et dans les enfers et queet langue professe que le Seigneur Jésus
est dans la gloire de Dieu le Péngon, ces livres ne le contiennent pd$; x Mais que,

au temps marqué, il est mort pour les immeésjuetu n'‘as pas épargné ton Fils unique,
mais que pour nous tous, tu l'as livréon, cela ne s'y trouve paS.>Ce que nous pouvons
remarquer pour l'instant est que le sens de liatEm est présenté comme le fait de se
rendre obéissant jusqu'a la mort, ce qui est lesgion par excellence de I'humilité, que ce
sacrifice est présenté comme ayant pour but le eaontles hommes en leur offrant une
voie de salut et la possibilité de vivre en uniga@Dieu et que le rble de la foi au nom du

Christ est mis en avant.

Cependant, Augustin dit aussi que les philosopHatmciens se sont le plus
approchés de la vérité, c'est, en effet, parcd geinse qu'ils ont eu une certaine
connaissance de la nature de Dieu en tant quigtoepiorel et parfait, créateur de l'univers
et quiils ont découvert quelle était la nature Bpgge de I'dme humaine. Les deux

premieres antithéses, que présente Augustin, emsibien sur le fait qu'on peut y trouver

G. Madecart. cit., p. 120.

"Les Confession¥Il, 9, 13, BA 13, p. 609.
) es Confession¥/Il, 10, BA 13, p. 610.
Les Confession¥/Il, 10, BA 13, p. 610.
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des vérités affirmant une certaine connaissandéedbe de Dieu, comme sagesse éternelle
par qui tout a été créece qui conduit méme Augustin a voir dans cetée idne certaine
préfiguration qui permettrait de penser le mysteela Trinité, car il reconnait dans la
deuxiéme antithese l'idée que la sagesse est iastiblle a Die(. Il reconnait ainsi
dans le néoplatonisme des vérités relatives a tmassance du Dieu unique. Il est
remarquable qu'il présente, au sein des véritéé yjla reconnues, des affirmations
concernant I'ame humaine : « Et que I'ame de I'hentmen qu'elle rend&moignage a la
lumiére,n'est cependamtas elle-méme la lumietemais le Verbe Dieu, lui, e lumiere
vraie qui illumine tout homme venant en ce monffel.'&me est ainsi présentée comme
pouvant s'unir a Dieu et comme étant capable deataime indication de son existefice

Il nous semble que c'est la possibilité de compeereth quoi I'ame peut s'unir a Dieu,
grace a la lecture de ces livres, qui a permis gusiin de reconnaitre en quoi pouvait
consister le bonheur parfait auquel il avait tougoaspiré. Un des points fondamentaux
gu'Augustin reprend aux platoniciens est, en eféefait que I'ame peut s'unir a Dieu et
tirer son bonheur de cette union. Augustin notsian présentant sa troisieme antithese :
« Que, en effet, avant tous les temps et au-dedsuus les temps existe de fagon
permanente et immuable ton Fils unique, co-étertel, et que les ames recoivelet sa
plénitude(Jdn I, 16) pour étre heureuses, que en participaatsafiesse permanente en soi,
elles se renouvellent pour étre sages, cela s'yveéro$® E.Zum Brunn, dans la
présentation de son étude sur les enjeux ontolegige la philosophie augustinienne dans
ses premiers écrits jusqu'aonfessionsa mis en avant le fait que ce dernier a thématisé
un «magis esse et un «minus esse qui sont liés au fait de choisir de se tournenon
vers Dieu qui est notre créateur et qui nous a eregue de pouvoir gbéuter le bonheur
d'étre véritablement en étant uni a lui. Elle paasi souligner que : « L'or qu'Augustin a
trouvé chez les platoniciens et qu'il estime deitdappartenir aux chrétiens, c'est la

connaissance que Dieu est I'Etre immuable, et 'ueeltournée vers lui participe de sa

"Les Confession/Il, 9, 13, BA 13, p. 609 « J'ai lu gqul commencement était le Verbe, et le Verbe était e
Dieu et le Verbe était Dieu ; il était au commeneatren Dieu ; tout a été fait par lui et sans hign n'a été
fait ; ce qui a été fait est vie en lui ».

Les Confessiond/Il, 9, 14, BA 13, p. 610 « De méme, j'y ai luegie Verbe, Dieu, est né non de la chair,
non du sang, non de la volonté de 'nomme, ni deolanté de la chair, mais de Dieu. Cependant lgue
Verbe s'est fait chair et a habité parmi npdans ces livres, je ne I'ai pas lu. Certes, ecop@ant ces récits,
j'ai découvert des expressions diverses et dessbmultiples, que le Fils, étadans la condition du Pére
n'a pas tenu pour vol d'étre I'égal de Diguisque par nature, il est cela méme. »

Les Confession¥/11,9, 13, BA 13, p. 609.

I ne s'agit pas d'une preuve a proprement partggendant, voir A. Solignac, intro., p. 105-106i jparle
d'une preuve de Dieu « plarvie de I'espritet fait référence en note a F. Caypéeu présent dans la vie de
l'esprit, Paris, Desclée De Brouwer, 1951 et a Ch. Bdyampreuve de Dieu augustinienrdgnsEssai sur

s. Aug, Paris, Beauchesne, 1932, p. 46-96.

8Les Confession¥/Il, 9, 14, BA 13, p. 610.
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béatitude. ¥ Ce ne sont pas seulement des vérités relativesud® du Dieu unique
gu'Augustin trouve dans le néoplatonisme, maisi auesmethode réflexive qui lui permet
d'expérimenter la présence de ce Dieu transceralamius intime de lui-méme car en
prenant conscience de la nature de son ame, iudez@u'elle est constitutionnellement
tension vers ce qui la dépasse, c'est ce qu'il famiscomprendre en étudiant I'expérience

gu'Augustin a vécue grace a ses lectures.

c. L'expérience qu'Augustin a vécue

c.l. Les livres qu'Augustin a lus

Notons pour commencer qu'on ne peut pas dire qugtiga vécu alors une étape
dans sa conversion qui ait des enjeux uniquemeoplaniciens : répondant a l'idée
avanceée par P. Alafaric « Moralement, comme intaliellement, c'est au néoplatonisme
qu'(Augustin) s'est converti, plutdt qu'a I'Evaagi®, F. Masai en rectifie le sens pour
préciser : « Si, en 386, Augustin ne s'est pas axtin& I'Evangile, ce n'est point du tout
parce que cette conversion religieuse serait, conemgensait Alfaric, aprés Harnack,
Gourdon et Thimme, postérieure a cette date, testsimplement parce que le fils de
Monique n'e(t jamais a se convertir, ni méme, liettlellement du moins, a revenir a
I'Evangile. Toujours il y resta fidéle. Mais a eettéserve prés, réserve a vrai dire
considérable, il demeure exact de déclarer quenaersion de 386 présente un caractéere
philosophique : elle signifie essentiellement unpetredu matérialisme manichéen et
l'adoption du spiritualisme platonicief'» On peut dire, en effet, qu'Augustin a
expérimenté la conversion du regard de son amé@avugirant sa nature spécifique, ce qui
est un des enjeux de la tradition platonicienneéeiplatonicienne. G. Madec nous invite,
cependant, a remarquer : « Il ne s'agit pas, pyste aprés O. Du Roy, d'une simple

information livresque, mais bien d'une expérieneespnnelle intensément vécu& Ibest

E. Zum Brunn,Le dilemme de l'étre et du néant chez saint Augusies premiers dialogues aux
ConfessionsParis, Institut d'Etudes Augustiniennes, 1969,83-84.

8L 'Evolution intellectuelle de saint Augustaris, 1918, p. 399.

8« Les conversions de saint Augustin et les déhwispititualisme en Occident ke Moyen Agel961, n°1-
2,p. 11.

8G. Madec, « Analyse du livre VII deGonfessions, p. 91, « Les « livres des platoniciens » donnent
l'impulsion extérieure Et inde admonitusMais c'est Augustin qui fait réellement un retsur lui-méme,
qui entre dans l'intimité de son étre et découwreBieu, le vrai Dieu, trine et un : 'O éternel&ité et vraie
charité et chére éternité, c'est Toi qui est moauDiAdolph Harnack a justement indiqué que le tpoin
culminant de cette expérience est exprimé danbrasp : 'Et tu as crié de loin : Mais si ! Je smisj, celui
qui est.' ».
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difficile d'indiquer quels sont les ouvrages qu'Astin a lus, car il ne le précise pas.
A. Solignac nous propose, dans son introduction @arfessionsune présentation des
résultats de la recherche critique a ce sujet @$ malique que nous pouvons admettre qu'il
emprunte a la fois a Plotin et a Porph§®ans une note sur la question des tentatives
d'extase plotiniennes d'Augustin, il précise qgueneéi, sans doute Augustin n'avait pas lu
le traité VI, VII desEnnéadegjui expose les conditions spécifiques de I'expdstnienne
(surtout ch. XXXI-XXXVI), « Augustin avait trouvéahs dans le ch. VII du traitgur le
Beauune claire allusion & la vision du bien et awetsffqu'elle produit dans I'ame : 'A
celui qui I'a vu, il appartient de l'aimer pourtssauté, d'en étre rempli d'effroi et de plaisir,
d'étre en une stupeur bienfaisante, de l'aimer\cuitable amour avec des désirs ardents,
de se moquer des autres amours et de mépriserckengues beautés d'auparavant' (I, VI,
7, 15-19). Augustin a donc pu désirer cette vigibs'efforcer de I'atteindré*»Ranimant
son désir de contempler la Vérité méme, ces livoeg lui révéler le moyen de détourner

son esprit des réalités sensibles pour découwtériorité et la nature spécifique de I'ame.

C'est donc grace ces lectures qu'Augustin va deécolintériorité et la nature
spécifique de I'ame ; il sera alors capable dedreeges distance avec le matérialisme des
manichéens. Cela ne suffit pas a dire qu'il sesverti au néoplatonisme, car il ne faut pas
oublié qu'il a vécu de facon originale le retour sni auquel ses lectures l'invitaient. Ainsi,
O. Du Roy remarque que l'on peut appeler « platiniece retour sur soi en faisant
référence a des passages fondamentaux Efegades —« Reviens en toi-méme et
regarde ¥, « Ce qui cherche, c'est 'ame et il lui faut aitme quel étre elle est, elle qui
cherche, afin qu'elle se connaisse d'abord elleargngu'elle sache si elle a le pouvoir de
faire une telle recherche, si elle a un oeil capalel voir $° — ou qu'on peut aussi l'appeler

« porphyrien » en insistant sur le fait qu'Augustomme le souligne Porphyre dans ses

%A, Solignac, intro., p. 110-111. « En ce qui coneePlotin, il a srement lu les traités : |, Dy beau I,
VIIl, De l'origine des mauxV, I, Des trois hypostases fondamental®s JI, De la genése et de I'ordre des
étres qui viennent aprés le Premi&lrement encore les traités lll, 1 et Il llifbérairement divisés par
Porphyre et qui ne forment en réalité qu'un saii&bDe la ProvidenceTres probablement les traités V, I
Des trois hypostases connaissaniés,VI, Des nombregt VI, 1X, Du Bien et de I'Unll semble aussi avoir
connu quelques traités de @uatrieme Ennéadsur I'essence de I'Ame et de ses facultés, biersuquee
dernier sujet, des recherches plus rigoureusentsmeessaires. La liste n'est d'ailleurs pas clrséout cas,
ces traités contenaient I'essentiel de la pens#miphne. » Il note aussi « L'utilisation de Pomghest plus
mal-aisée a contrbler en raison de la disparit@tadplupart de ses ouvrages et du caractere sgoeades
fragments parvenus jusqu'a nous » ; se référant@auxusions de M. Courcelle et de M. O'Mearandigue
trois ouvrages de Porphyr®e regressu anima&e l'unité de la doctrine de Platon et de cellerbibte et
La philosophie des oracles.

A, Solignac, notes complémentaires, BA 13, p. 702.

®Ennéadesl, 6, 9, 7.

®Ennéadesy, 1, 1, 27.
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Sentences- « et (I'ame) retrouve sa propre essence, lorsgparée de tout ce qui est
matériel, elle revient en elle-mém¥ » va étre averti par ces lectures de rentrer en lu
méme. O. Du Roy note, cependant, que ce retous@uest déja « par bien des aspects
chrétiens ¥ : principalement parce qu'Augustin attribue a on de Dieu, a une grace, ce
retour en lui-méme. La dimension philosophique @&anversion concerne le fait qu'il a
appris a détourner son attention des choses nmgnpour faire I'expérience de son esprit
en tant qu'acte et qu'il a appréhendé ainsi lar@ate ce que les néoplatoniciens appellent
le « monde intelligible ». L'originalité chrétienmie son expérience est, cependant, qu'il
l'interpréte comme un don divin alors qu'elle lait fexpérimenter, dans I'humilité, ses

limites et qu'elle I'engage dans un dialogue aviec.D

c.2. Le récit de la premiere expérience d'Augustin

Etudiant la notion de gonversio» dansLes Confessiond\l. Fattal, rappelle que
« Depuis Platon, dpistrophédésigne ce mouvement, cette rotation de 'l'oeil&ee’ de
l'obscurité vers la lumiéreR€publique,VIl, 518 ¢ 6-7). Le sage plotinien, fidéle au
platonisme, devra opérer cette rotation de l'anreefie-méme ou plus exactement ce
retour de I'ame vers ce qu'il y a de plus divirela (aspect noologique de la conversion).
C'est de cette maniere que I'ame du sage réalisarsdivine.$° C'est a une expérience de
retour sur soi qu'Augustin a été invité par cetulas. Augustin raconte, en effet : « Averti
par ces livres de rentrer en moi-méme, j'entrasdamtimité de mon étre sous ta conduite
[...] J'entrai et je vis avec l'oeil de mon ame,dmssus de mon intelligence, la lumiére
immuable [ucem inconmutabilejmon pas celle qui est ordinaire et visible aaaltair, ni
une sorte de lumiere du méme genre qui serait gasde et qui aurait, par exemple,
beaucoup beaucoup plus de splendeur dans sonneisgiement et remplirait tout de sa
grandeur. Non, ce n'est pas cela qu'elle étaits matre chose, bien autre chose que toutes
nos lumiéres ¥ Augustin nous présente ici une expérience deétlimité qu'il a vécue
sous l'implulsion de ce qu'il appelle ledibti platonicorum» et indique qu'il a vécue
celle-ci comme conduisant a un dépassement verdranscendance, ce qui I'amene a
reconnaitre |'existence de Dieu et de sa « pareatéc I'ame humaine tout en soulignant

gu'une différence ontologique irréductible les sépAugustin va, en effet, découvrir que

¥Sent. 39 Momn87.

0. Du Roy,op. cit, p. 73.

8M. Fattal,op. cit, pp. 20-21.
“ConfessionsViIl, 10, 16, BA 13, p. 615.
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la Vérité est ce qui s'impose a l'esprit, ce qujulge et au dessus de quoi, il ne peut
s'éléver Augustin poursuit, en effet : « Elle n'était pasdessus de mon intelligence,
comme de I'huile au dessus de l'eau, ni commeeleanidessus de la terre ; mais elle était
au-dessus, parce que c'est elle-méme qui m'atfaibieau-dessous, parce que j'ai été fait
par elle. 3 Augustin insiste sur la différence ontologiqueicaté entre la créature et le
createur. O. Du Roy commente ainsi : « cette ergredui-méme, dans l'intériorité de sa
conscience est ainsi aussitot transcendée pactadérte d'une lumiére au-dessus de I'oeil
intérieur ¥°. Dieu est connu comme |'Etre par excellence elistingue par son absolue

transcendance.

On peut remarquer qu'il y a la une différence itrggortante avec le néoplatonisme,
chez Plotin, 'ame se découvre elle-méme lumiésecedde ainsi a Dieu ; on peut rappeler
ici un passage deEnnéades « Jamais un oeil ne verrait le soleil sans éegenu
semblable au soleil, ni une ame ne verrait le Beans étre belle. Que tout ton étre
devienne d'abord divin et beau s'il veut contemplieu et le Beau. Pour comprendre
cet enjeu, il faut rappeler, ainsi que le resumd=attal, que : « c'est l'idée d'une dilatation
ou dune fusion du moi dans linfini qui constitie but ultime de la philosophie
plotinienne. L'erreur des ames réside dans laléa#e détacher de I'dme universelle en vue
de se réaliser en tant qu'ames individuelles dicpéieres. Dans de telles conditions, on
est a mille lieux d'entrevoir chez Plotin un dialegvivant et personnel entre le Je humain
et le Tu divin. La raison en est que le mouvemeétgnisé n'est pas celui d'un sujet, d'un
Je qui interpelle de maniere existentielle, dragquatiet personnelle, un Dieu personnel et
incarné, mais celui d'un moi qui doit a tout priocngmer sa particularité pour intégrer le
Tout auquel il appartient®> Chez Augustin, au contraire, comme le souligne M.-

F. Sciacca, le mouvement de conversion et d'émvatie I'aAme est « une prise de

*INous pouvons rappeler ici les analyses qu'Augystiisente au livre 11l de€onfessionsoncernant son
erreur manichéenne qui montrent comme il étaita@ectle ses sens, ignorant l'intériorité et la pdgéi de
concevoir des choses non sensibles alors qu'ilysmatette erreur a partir de ce que lui a enseigné
I'expérience de retour sur soi que lui ont enseigséivres néoplatoniciens : « Mais tu n'es pas plus
I'Ame qui est la vie des corps, et plus réellelgs€orps ; non toi tu es la vie des ames, la g@euiks, tu vis
par toi-méme et tu ne changes pas 6 vie de mon..Adest toi que je cherchais, non pas en suivest |
lumieres de l'intelligence... mais en suivant lessée la chair. Mais toi tu étais plus intérieue dintime de
moi-méme et plus haut que les cimes de moi-m@meautem eras interior intimo meo et superior sum
meo) » ConfessionHl, 6.

®Confessionsyll, 10, 16, BA 13, p.617.

0. Du Roy,op. cit, p. 73.

®“Ennéadesl, 6, 9.

%M. Fattal,op. cit, pp. 30-31. Il précise : « Plotin ne dira-t-il pas son lit de mort a son ami le médecin
Eustochius : « Je m'efforce (ou efforcez-vous)aie fremonter ce qu'il y a de divin en moi (en yalens ce
gu'il y a de divin dans l'univers. »
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conscience, de plus en plus grande, d'elle-mérfiamafion progressive de degrés de plus
en plus approfondis d'une auto-conscience, jusgp&@Enot ou la conscience perd ses
obscurités et sa virtualité et puise sa plénituelpakssession (qui n'est pas dissolution) en
Dieu, ou elle est dans tout son étr&.M.-F. Sciacca précise : « Pour Plotin, le procédé
d'ascension de I'ame coincide avec une renonciptimgressive de sa nature, jusqu'a son
anéantissement dans le tout ; pour Augustin, tha@dé avec un progres de conquéte, de
purification, d'élévation, de valorisatiof’set de « constitution de so®»ajoute M. Fattal
reprenant ses analyses. Dans GemfessionsAugustin, en effet, dans son exploration
intérieure de lui-méme, va donner naissance a ommef de subjectivité particuliére
précisement parce que le sujet se constitue danslateon avec Dieu qu'il va découvrir

comme un Dieu personnel.

Augustin va découvrir, a travers la découverteadeehsion vers la transcendance
qui constitue son intériorité, I'existence d'un WDu'il reconnait comme son créateur et
comme le Dieu chrétien qu'il cherchait depuis lpaittet qu'il présente avec une formule
qui peut déja apparaitre trinitaire:« O éternedeté et vraie charité et chére éternitd A
partir de cette reconnaissance, s'instaure mémeialmgue entre Augustin et son Dieu

dans lequel Augustin insiste sur le fait qu'il seannait comme créature imparfaite :

« C'est toi qui est mon Dieu,

et aprés toi, je soupifeur et nuit!

Quand pour la premiere fois, je t'ai connu,
tu m'as soulevé pour me faire voir

qu'il y avait pour moi I'Etre & voir

et que je n'étais pas encore étre a le vdit. »

Il insiste ici sur le fait que cette vision de Dieat un don du créateur et sur la
différence ontologique radicale qu'il y a entredticet Etre supréme. De plus, comme nous

l'avons vu, Augustin reconnait a Dieu l'initiativ@. Du Roy invite méme a noter que « ce

%M.-F. Sciacca,Saint Augustin et le néoplatonisme. La possibititéne philosophie chrétiennéaris-
Louvain, Ed. Béatrice-Nauwelaerts, Publications vdrsitaires de Louvain, « chaire Cardinal Mercier,
1954 », 1956, p. 56.

9M.-F. Sciaccagpp. cit.,pp. 56-57.

%M. Fattal,op. cit, p. 31.

“ConfessionsyVIl, 10, 16, BA 13, p. 617, voir le commentaire du Roy, op. cit, pp. 74-75 « Cette
formulation débouche sur la Trinité ou plutdt ellplonge, car ce n'est point a une vision des peisonnes
divines qu'elle aboutit, mais a une communion darnnaissance. C'est d'abord la Vérité qui ashue,
lumiére intérieure, spirituelle, transcendante,td@me a été illuminée. Cette Vérité est Dieu mésaeirce
de toute lumiére et de toute certitude. Mais elstrpas I'ultime en Dieu. L'ultime, c'est I'Eté#rjui est ce
gu'il y a de plus fondamental dans I'étre. Ellecestnue par la Vérité car la Vérité fait accédémamuable,
a |'Etre véritable. Mais la Lumiére elle-méme, efslire la Vérité, c'est la Charité qui la connait
1%Confessionsyll, 10, 16, BA 13, p. 617.
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n'est pas une ascension, mais une assompffoet gu'Augustin emploie pour raconter son
expérience le langage de la mystijadl faudrait noter, cependant, gu'il y a aussizche
Plotin, une attirance exercée par le Bien. Faiséférence au rapprochement qu'a établi
P. Courcelle entre ce passage et celuigtesadesVI, 7 [38], 31, 5-9, ou Plotin nous dit
au sujet de lI'ame qu'« elle est soulevéghf la-haut €ke) et [quT] elle y demeure
(emeineh contente d'étre auprés de lui [a savoir le Biel@me qui le peut se tourne vers
lui afin de le connaitre et le voir ; elle se réjale le contempler, et, pour autant qu'elle
peut voir, elle est dans une stupeur joyeuse.rEfeit de sa vision comme un chaade

de hoion plégeisa) elle a conscience d'avoir en elle quelque clueséui et dans cette
disposition, elle est consumée de désir », M. Fattg : « il est dit que cette &me recoit sa
vision comme un chochpion plégeisp c'est-a-dire que cette vision est immeédiate et
gu'elle est mue par le Bien qu'elle contemple.t@eBien qui semble étre ici a I'origine de
la vision immédiate. Cette idée d'uassomptionde I'ame par le Bien apparait dés les
premiers mots du texte ou Plotin nous dit que I'@sk soulevéeéfthd la-haut et y
demeure. ¥* Il reconnait donc que ce gu'il y a de commun aemixdtextes, c'est l'idée
d'assomption, mais il note: «la différence, c'gst, chez Augustin, malgré cette
assomption, I'ame n'est pas en mesure de conteigleret que d'autre part son Dieu est
un Dieu personnel, incarnation de I'Etre et du Bimnnon un non-étre situé au-dela de
I'Etre dans I'absolue transcendanc&. Rappelant que selon Plotin « [l'intellect] estaép
cela veut dire qu'il n'incline pam€ prosneuejnet que c'est plutdét nous qui inclinons vers
lui qguand nous regardons en hatff,»M. Fattal souligne que « l'intellect, en tantilqu'
représente chez Plotin, la seconde hypotase (Jivnes'identifie & I'Etre et aux Idées, ne
peut s'incliner vers nous sous peine d'annulerestegiion qui est de demeurer la-haut
dans I'étre et dans le monde intelligibté et indique que c'est uniquement en tant qu'objet

d'amour et de désir qu'il meut 'homme.

Nous retrouvons ici les differences fondamentales de néoplatonisme : le Dieu

découvert par Augustin est radicalement, ontologigent autre que la créature et se

1910, Du Roy,op. cit, p. 76.

192Augustin va nous faire le récit, en effet, d'unecantre mystique. Dieu l'interpelle et commence Ipar
dire qu'il est l'aliment des grands et que s'il geaoet aliment, il sera changé en lui. O. Du Rpy,cit, p. 81
nous invite ainsi a remarquer : « dans cette reaneonystique, l'audition prend le relais de laaisiC'est un
trait qui n'est pas plotinien, mais judéo-chrétinl ne faut pas l'oublier quand on veut jugecH&c ou la
réussite de cette « tentative d'extase ».

193\1. Fattal,op. cit, p. 64.

194\, Fattal,op. cit, p. 65.

1%EnnéadesV, 3[49], 3, 43-44.

195\, Fattal,op. cit, p. 66.
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dévoile comme un Dieu qui s'adresse a I'homme. stigupoursuit en indiquant
I'incapacité dans laquelle il se trouve de souteatite vision et indique, par deux fois,

guelles sont les indications qu'il a recues de Riets qu'il cherchait a le contempler :

« Tu as frappé sans cesse la faiblesse de mordregar
par la violence de tes rayons sur moi,

et j'ai tremblé d'amour et d'horreur.

Et j'ai découvert que j'étais loin de toi

dans la région de la dissemblance,

comme si j'entendais ta voix me dire des hauteurs:
‘Je suis l'aliment des grands, grandis et tu megeras.
Et tu ne me changeras pas en toi,

comme l'aliment de ta chair ;

mais c'est toi qui sera changé en maf” »

Augustin explique qu'il reconnait qu'il est loin @eu au moment méme ou il
prend conscience de I'existence et de la perfediocelui-ci, le « comme si » peut laisser
penser, que par cette référence a I'eucharistigugtin réinterpréte ce qu'il a vécu a partir
du donné de la foi, on peut y voir, en tout casg wolonté d'Augustin de souligner
I'importance du Christ pour lui tout au long degs#&te de Dieu. Alors qu'il continue a se
demander ce que peut étre Dieu, Augustin dit aegiu une autre parole : « Tu as crié de
loin:'Mais si ! Je suis, moi, celui qui stis' Cette phrase fait écho a la maniere dont Dieu
s'est dévoilé a Moise et Augustin a fait de ce gggssde I'exode une des clés de sa

conception de Dieu qui se dévoile comme I'étre&mpr;, le seul étre qui est véritablement.

Augustin conclut ce passage en notant avec quette fva s'imprimer en lui la
certitude de l'existence de Dieu aprés cette exapéei intérieure : « et j'ai entendu, comme
on entend dans le coeur, et il n'y avait absolurpasta douter, et j'aurais plus facilement
douté de ma vie que de l'existence de la Vérité, 'qutravers le créé, se fait voir a
l'intelligence (Rom.l, 20) »"®® Ce qui est remarquable, c'est que cette découderta
vérité renverse l'ordre des certitudes : Augustimpkus sar de l'existence de Dieu que de la
sienne et il se découvre imparfaite créature, megsieillie par Dieu : une des différences
fondamentales entre le néoplatonisme et le chmisti@e d'Augustin est bien gu'il y a, dans
le christianisme d'Augustin, un souci de Dieu psar créature, c'est ainsi qu'on peut
interpréter le fait que Dieu s'adresse a sa créaic'est dans cette perspective que prend
sens le mystere de l'incarnation qui est précisécenue les philosophes n‘ont pas voulu

reconnaitre selon Augustin. Il a donc tout a la fwis conscience de l'existence de Dieu et

WConfessionsyll, 10,16, BA 13, p. 617.
1%ConfessionsVll, 10, 16, BA 13, p. 618.
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de la perfection de celui-ci et de sa propre faide de créature. On ne peut dire
gu'Augustin sort découragé de cette tentative, mémelle s'acheve sur un constat
d'impuissance et sur la prise de conscience sueliggnous reviendrons plus tard, qu'il est

« dans la région de la dissemblance ».

c¢.3. Bilan de ce qu'il a ainsi découvert

Nous devons, pour commencer, remarquer que méerdaigistin n'a pas vécu
d'« extases plotiniennes », il est possible, cepandle reconnaitre que les expériences
intérieures qu'il nous relate dans IEenfessiondui ont permis d'atteindre une certaine
connaissance de Dieu, bien gu'elles ne lui aiestpeamis d'atteindre une union durable
avec lui. P. Courcelle, dans un passage de som diuril compare les enjeux de l'extase
néoplatonicienne et ceux de I'extase philoniéfinesiste sur le fait qu'Augustin avoue
n‘avoir pas pu atteindre une stabilité dans saatigat pour s'unir a Dieu : « Le rhéteur
milanais, lorsqu'il lu avec enthousiasme et présmmples libri Platonicorum, se crut
capable de parvenir ahénosis,comme Plotin et Porphyre. Devant I'échec de cette
expérience, il prit conscience de son impuissard®, son impureté, fut humilie,
démoralisé $° P. Courcelle souligne que « cetéeierberatio,ou repercussicu repulsiq
dont le préfixe signifie trés précisément le reémknt qui rend la tentative vaine, reparait
a titre doctrinal tout au long de l'oeuvre d'Auguss''’ Elle reléverait selon lui de la
tradition de Philon d'Alexandrie, plutét que de mkeoplatonisme. Nous pouvons, pour
souligner limportance de cette remarque, indiquerune autre différence entre
I'expérience personnelle d'Augustin et la tradifdotinienne consiste dans le fait que chez
l'auteur chrétien, ce n'est pas seulement de ta tiicelui qui s'efforce de s'élever a Dieu
si 'union a la réalité intelligible de ce dernmasse, c'est aussi Dieu qui peut se retirer.
Pour Augustin, Dieu est radicalement, ontologiquettifférent des étres créés et c'est
justement pour cela qu'il serait présomptueux deeciqu'on peut se hisser jusqu'a lui par
ses propres forces. Il est indéniable, en effeAupustin insiste sur le fait que la seule
lecture des livres néoplatoniciens ne lui auraitnpe en aucune facon d'atteindre
pleinement l'union avec Dieu et que la seule v&adn lui, est le Christ : ces livres ne lui

ont fait qu'entrevoir la patrie et auraient mémeepperdre.

1%, CourcelleLes Confessions dans la tradition littéraifearis, Etudes augustiniennes, 1963, pp. 43-58.
119, Courcellepp. cit, pp. 48-49.
P Courcellepp. cit, pp. 52-53.
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Toutefois, dire que cette expérience n'a été gethec est trop réducteur. Augustin
a cependant atteint, grace a l'expérience de retowsoi dont ces livres ont été I'impulsion
extérieure, la certitude de l'existence de Diedeeses perfections invisiblés On peut
comprendre alors pourquoi Ch. Boyer note, parwatle « Ce fut surtout un grand succes.
Ce fut la découverte de Dieu comme Lumiére immuabl¥érité subsistante. En méme
temps, sans doute et en vertu de cette découviartpistin sentit le déréglement de ses
affections et l'impuissance qui en résultait p@uvie contemplative® Il note aussi le fait
gu'Augustin a ainsi acquis une méthode, bilan @it lequel insiste aussi A. Solignac :
« Ce qu'Augustin doit avant tout aux livres néapii&iens, c'est une doctrine et une
meéthode de l@onnaissance de saine initiation a la réflexion de I'esprit sur-lnéme,
une prise de conscience de l'intériorité spirimelt. Augustin a donc a la fois acquis une
certitude de I'existence de Dieu éprouvée grace\ael méme de l'esprit et une méthode
réflexive a laquelle, nous dit-il, il s'exercaitusent et qui le délectait bien qu'elle ait ses

limites.

Il faut cependant conclure ce point sur le faitAgigiustin a cru devoir exclure les
philosophes néoplatoniciens de la « patrie » est@ssur le fait que le désir de se hisser
jusqu'a Dieu par ses propres forces est vouéleté®our comprendre cela, il faut insister
sur le fait que la lecon qu'Augustin semble tirer gbn expérience est celle-ci: « La
possibilité de recouvrer son essence en se cossanti a ‘'ce qui est vraiment' n'est pas
impliquéeipso factodans la découverte que I'hnomme fait, grace audedgeerieur, de cet
Etre seul véritable et dans celle, complémentdieson propre néant*»Augustin méme
s'il reconnait qu'il a atteint une certaine cedtuquant a la nature de Dieu, prend aussi
conscience de son incapacité a étre stable damsn'a Dieu : « Et j'étais étonné de ce que
déja je t'aimais, toi, et non un fantdbme au lieutdie; et je n'étais pas stable en la

jouissance de mon Dieu, mais j'étais emporté wersar ta beauté, et bien vite violemment

"2 ConfessionsyIl, 20, 26, BA 13, p. 635. « Mais, dés alors, é&pla lecture de ces livres platoniciens, et
l'avertissement qu'ils me donnérent de recherchegtité incorporelle, lorsque j'eus apetes perfections
invisibles rendues intelligibles a travers ce quété crééet compris par mes échecs ce que les ténebres de
mon ame ne me permettaient pas de contemplers ji&eain que tu es, et que tu es infini, sars @durtant
répandu a travers des lieux finis ou infinis, ques$ véritablement, toi qui es toujours identiqueianéme
sans devenir aucune partie et par aucun mouverméet @u autrement ; et que les autres étres saatde
toi, pour cette seule et trés ferme raison quils s oui, j'étais certain de tout cela, et trojpla cependant
pour jouir de toi. »

13Ch. Boyer, Christianisme et néoplatonisme dans la formationsdat Augustin 2e éd., Rome, 1953,
p. 111. Il précise : « Il s'agit d'un exercice bp@l dont les actes peuvent différer en intenstténéme en
nature, mais qui s'accomplit toujours selon le méoi@me : ascension par le moyen des créaturémtine
vision, retour au monde sensible... Il s'agit d'acguisition définitive de la méthode augustinienne

14A, Solignac, intro.BA 13, pp. 104-105.

Y%, Zum Brunnpp. cit, p. 77.
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déporté loin de toi par mon poids, et je m'écrautkns les choses d'ici-bas gémissant ; et
ce poids, c'était I'habitude charnellé®»C'est pour cela qu'E. Zum Brunn peut affirmer :
« Si ardent que soit alors son désir d'assouvilvdeloir-étre’ dont il saisit enfin la
signification, ce désir est inefficace a lui-seypres I'échec de la tentative manichéenne, la
tentative 'néoplatonicienne’ faite par Augustirs@gprocher de Dieu, enfin connu dans sa
vérité, n'a pas abouti. Cet essai de retour &l'E@st qu'une conversion inachevée, dont le
mouvement s'interrompt sur un constat d'impuissasiteElle insiste sur le fait que c'est
pour avoir vécu douloureusement cet échec qu'Aurgasétabli I'opposition entre la patrie
et la voie qui commande toute sa perspective dut.s@8e qui empéche Augustin d'étre
stable en Dieu, c'est un son trop grand attacheraexntréalités sensibles, comme il
I'indique, il se dit méme esclave de ses passiomgm@enant des expressions pauliniennes.
Une conversion uniquement intellectuelle ne sagifire pour le libérer véritablement de

cet asservissement.

d. La « region de la dissemblance » et le problende péché

«Regio dissimilitudinis> : Il s'agit d'une formule qu'Augustin empruntélatin
(Enn. I, VIII, 13, 16-17) et qui vient de PlatorPglit. 273d) (cf.sermo7, VII) . Elle
désigne la condition des ames qui se sont éloigiePdieu. Il y a, cependant, une
différence importante entre les enjeux néoplatengiexprimés par cette expression et le
nouveau sens qu'Augustin va construire pour exefign quel sens I'homme peut devenir
esclave des réalités sensibles et se séparer de DBais verrons que, pour le philosophe
chrétien, le probléeme du péché est ce qui permexplifjuer la «région de la
dissemblance » et que cette expression désigneniditon de I'hnomme déchu. Il nous
faudra, pour comprendre cela, rappeler ce quefsgmour chacune des deux traditions
philosophiques le fait de se détacher de Dieu, Wienqus permettra, par ailleurs, de
comprendre pourquoi pour Augustin, une conversimement intellectuelle ne suffit pas a
I'Ame pour acquérir une joie durable, comme ilebgérimenté. Nous pourrons alors
montrer comment le fait qu'Augustin prend consaede sa faiblesse alors méme qu'il
découvre I'existence de Dieu a pour enjeu le fag thomme, en reconnaissant qu'il ne
peut étre coupé totalement de son créateur, da@ibmeins aussi reconnaitre que son

existence s'inscrit dans un temps doublement maparéle péché si bien que sa

15Confessionsyll, 17, 23, BA 13, p. 627.
UE, Zum Brunnpp. cit, p. 77.
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conversion s'inscrit dans une histoire alors méme @gest Dieu qui vient au-devant de

'homme.

d.1. La «région de la dissemblance » pour Augusgst la condition de
I'nomme déchu

- La différence ontologique entre Dieu et les créates est plus marquée chez
Augustin que chez les néoplatoniciens

Pour le philosophe chrétien, la conversion intélieltle de I'dame ne suffit pas a
permettre a I'ame de jouir de Dieu et on ne pauédres se rendre semblable a Dieu par ses
propres force$'® Au contraire, dés qu'il s'éveille a la découverecd que peut étre I'étre
souverain, Augustin nous dit qu'il s'est en mémepte découvert dans sa faiblesse et ses
limites : comme nous l'avons vu, Augustin décougteél est dans la «région de la
dissemblance », précisément au moment ou lui geBtées la grandeur et la perfection de
Dieu. Comme le souligne A. Solignac : « La pergpecti’Augustin quand il pense a la
regio dissimilitudinisn'est donc plus exactement la méme que celle anPChez ce
dernier, cette expression apparait dans un contexikn'est pas question du rapport de
I'ame a Dieu, mais seulement de I'emprisonnemefifigde dans les réalités sensibles qui
lui sont inférieures ; entrer dans la région dditsemblance, c'est pour elle choir dans le
bourbier obscur, aller au-dela du vice et mourutaat que peut mourir une ame en
s'enfoncant dans la matiére (I, VIII, 13, 16-26f.Pour Plotin, il y a donc un état de I'ame
qui correspond a une mort spirituelle lorsque I'hm@se tourne vers les réalités matérielles
et se perd en perdant, plus précisément en oubtiaumt lien avec l'intelligibl&’. Pour
Augustin, au contraire, comme le souligne A. Sdgn « c'est dans le mouvement

inverse, lorsqu'elle [I'ame] se retourne vers Ddegommence a le connaitre qu'elle saisit

“8Nous pouvons, cependant, dés a présent remarge@etfe vision est bien le bonheur qui nous eshiso
mais a la fin des temps, et non pas, parce que I$ama séparée du corps, comme dans les philosophie
d'inspiration platonicienne, mais, comme nous lgores, parce que pour Augustin, la résurrectionodeps
permettra que ces derniers soient entierement scaumi ames.

%A, Solignac, notes complémentair8#, p. 691.

12véme si la partie intellectuelle de 'homme ou eacce que Plotin appelle I'« homme intérieur »erest
comme nous le verrons, immortelle, 'homme en sentnt vers les réalités matérielles oublie son &e
l'intelligible. On peut renvoyer au sujet de ceblbaux analyses de N. Baladia pensée de PlotirRaris,
PUF, 1970, p. 122 : « Il faut bien noter que déddleut de I'emploi de cette image de la boue ooodubier,
Plotin la prenait pour telle et l'utilisait a cerdi précédée par la locution ‘comme si'. Il s'dgitc d'indiquer
une condition inférieure a celle de I'Hadés. Algue I'honnéte homme ici-bas et dans I'Hadés seestuv
'homme corporel et matériel, adonné entieremertsamsations, est dans la boue, ce qui signifié egt'
complétement perdu ; il est dans le domaine defdusion et I'errance compléte. C'est dans I'tingju'il
s'est complu et c'est a l'illusion qu'il est destin
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I'abime infini qui le sépare de lui, qui I'en sépabn pas comme un espace spirituel, mais
bien comme une différence ontologique radicaleditgérence de la créature par rapport
au créateur’®. Chez le philosophe chrétien, c'est donc par astdravec la vision
entrevue de I'Etre divin que l'ame percoit sa didsdance. L'homme ne saurait étre
complétement coupé de son créateur, il se peggiendant comme un étre relatif dont
I'existence n'‘a aucune mesure commune avec |&auadont il provient. Il ne fait pas de
doute, nous l'avons vu, que la différence ontologigntre Dieu et les créatures est plus
marquée chez le philosophe chrétien que chez isspphes néoplatoniciens ou le monde
est expliqgué par une conception émandfist€ertes, pour les néoplatoniciens, comme
pour Augustin, la conversion a des enjeux ontologsg précisément parce que la tension
vers Dieu est découverte comme constitutive deel'dmmaine, on peut remarquer,
néanmoins, que la conception créationiste du matagustin a non seulement pour
enjeu de poser I'existence d'un Dieu personnekrgé librement, mais aussi de poser dans
le méme temps, la possibilité d'une existence iedéante pour les créatures au sens ou
elles recoivent une liberté et une responsabibiles. Ce qu'elles font lorsqu'elles se
détournent de Dieu a des conséquences réelleswsardonditions d'existence et le rapport
entre Dieu et les hommes s'inscrit dans une héstibien que ce qu'Augustin désigne en
utilisant I'expression «région de la dissemblanadoit aussi étre interprété comme le

nouvel état de I'homme qui s'est détourné de Dieu.

- La « région de la dissemblance » ne désigne cegdant pas seulement le
non-étre de la créature en tant que telle, mais bie dans une perspective
chrétienne, la conséquence du péché : I'homme crédimage de Dieu abime
cette ressemblance par son comportement et tombe r&a une condition
marguée par la «mortalitas »

Toutefois, il semble nécessaire de nuancer l'aealyse fait A. Solignac de cette
expression lorsqu'il insiste sur le fait que lessprimordial de cette expression est lié a la
différence ontologique radicale entre un Dieu alosal des créatures qui ne peuvent se

comparer a lui. Il note, en effet: «la difformits péché n'est qu'un aspect de la

1217, Solignac, notes complémentair8#, p. 691.

1220n peut remarquer que la conception créationistendnde d'Augustin a non seulement pour enjeu de
poser l'existence d'un Dieu personnel, qui crééeititent, mais aussi de poser dans le méme temps, la
possibilité d'une existence indépendante, c'esteaelline liberté réelle pour la créature qui faire face a
Dieu, Augustin se situe ainsi dans une perspectivétienne et sa conception de la relation a Digaligque

non seulement que I'homme se tourne vers Dieu, aw8si que Dieu se tourne vers 'homme. Notons
toutefois que la liberté de 'nomme néanmoins rigop pas qu'il puisse introduire du désordre dans
monde créé ; comme nous le verrons, par le pédimemine ne pertube pas l'ordre universel, mais se
condamne seulement a étre moins.
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dissemblance : plus fondamental que cet aspeduethqui rappelle Plotin de plus preés, il
faut souligner l'aspect ontologique de la créatieconditionne la prise de conscience du
premier. La 'dissemblance’ causée par le péch@astéelle ; mais le sujet humain ne la
discerne, semble dire Augustin, que dans la luniérdéa dissemblance ontologiqué?»
Or, lorsqu'Augustin nous dit qu'il lui a été dorinéoir en méme temps qu'il y avait « I'Etre
a voir », mais qu'il n'était pas encore « étre &de »'*, Augustin nous présente son
incapacité a se fixer en cet étre. Il est vrai, m@re souligne A. Solignac que le fossé
ontologique qui les sépare est trop profond. Cepetde probleme du péché semble bien
aussi étre présent a l'esprit d'Augustin comme ¢héméterminant permettant de
comprendre ce que signifie la « région de la dikdence ». En effet, immédiatement
apres le passage que nous venons de rappeler, thugasrsuit « J'ai reconnu quur
son iniquité tu as corrigé I'hnommet fait se désséchemon a&me comme une toile
d'araignée». Par cette référence biblique, Augustin exprigue la condition malheureuse
de 'homme, ou son ame est séparée de Dieu, ayael lnion est une conséquence d'une
faute morale, d'un comportement injuste envers Dtun péché. La meétaphore « se
déssécher » indique que I'dame se condamne a étrs.n@est ainsi que nous pouvons
faire référence aux analyses d'E. Zum Brunn quighises distances vis-a-vis de l'analyse
gue fait A. Solignac dans cette note complémerifaiet propose de reconnaitre que
« dans ces lignes, Augustin ne vise pas a titrecipal le « non-étre » qui caractérise la
créature en tant que telle par opposition au cnéatEn définissant commeegio
dissimilitudinis son propre état, qui est celui de I'homme déchaguhtin veut montrer
surtout l'effet du péché qui néantisesgentischumaine dans ce qu'elle a de spécifique. Car
cette derniere, en tant que telle, est une streictarparticipation a la la vie divine, c'est-a-
dire une condition de similitude!® Elle nous rappelle, en effet, que pour Augustin, g
s'inscrit dans la tradition du christianisme, I'menest créé par un Dieu personnel, qui I'a
fait « & son image » et qui a le projet d'entreradation avec lui et méme de partager sa
vie avec lui. Cela revient a dire qu'Augustin a wuwaception finalisée de l'existence

humaine et que Dieu a inscrit en 'hnomme une vonafi étré&’ que 'homme peut

1237, Solignac, notes complémentair8#, p. 691.

124Confessionsyll, 10, 16, BA 13, p. 617.

125 Bien qu'elle renvoie néanmoins a l'analyse delktion qu'établit Augustin entre la réalité ontpépie de
I'Etre humain et sa vie morale que fait A. Soligdaos «'existentialisme de saint AugustirinnNouvelle
revue théologiquer0, 1948, p. 10, sq.

1262 Zum Brunnpp. cit, p. 78.

127E, Zum Brunn,op. cit, pp. 52-53, a montré que pour Augustin, il y asens intuitif de I'étre qui exprime
notre finalité réelle en rappelant les analyse®duibero arbitrio dans lesquelles Augustin montre que celui
qui veut se donner la mort est dans l'erreur eyarroatteindre ainsi le bonheur ou le repos (vair e
particulier,De lib. Arh 1ll, 8, 23, « s'il y a dans son opinion, I'erreui consiste a croire a sa destruction

42



néanmoins choisir de ratifier ou non. Le mal pduwrhme est ainsi de se détourner de ce
pour quoi il est fait, E. Zum Brunn a noté de noeuses expressions ou Augustin dit qu'il
s'agit de manquer a son esséfic€ela nous permet, en effet, de reconnaitre gpédaé,
précisément parce que I'homme est créé pour Diaprés Augustin, est ce qui vient
abimer et méme rendre difforme notre condition déatare raisonnable alors qu'il
dépendait de nous de nous tourner vers Dieu eadeiper a sa vie divine pour réaliser
pleinement ce que nous somm&8.La condition de 'nomme est, alors, pour Augustin
marquée par le péché originel et aggravée par ehpéché personnel : pour Augustin, il y
a une raison a la misere de I'homme et elle eségcloer dans la responsabilité de I'hnomme
lui-méme qui en se détournant de Dieu a crée laditons nouvelles d'une vie ou il a du
mal a exercer sa liberté, Augustin I'exprime eramlisque notre vie est marquée par la

« mortalitas».

- La condition de I'homme pécheur et le besoin dul@ist médiateur

Le theme de la « dissemblance » dans un contexétiexn fait donc bien écho a
I'idée que I'homme est créé a I'image de Dieu d@dDRoy nous invite a rapprocher cette

expression dont nous avons relevé I'emploi dansClesfessionsVIl, (région de la

compléte, il y a dans son sentiment, le désir ehtlu repos. Or ce qui est en repos n'est pas,n@aig au
contraire est davantage que ce qui est sans reffosZsm Brunn a pu ainsi mettre en valeur l'idée g Cet
esse vellest le vouloir spirituel qui, quoiqgue méconnu diétat de chute, constitue le fond de I'ame ot tou
au moins en est inséparable, et dont 'homme dgehtiretrouver le sens grace a la conversion. th€ae

du «esse velle, Augustin ne le reprendra plus explicitementlpasuite car il va choisir d'inscrire I'analyse
du «velle» dans une autre perspective : dés le livre X¢8 @onfessionsnote E. Zum Brunn, Augustin « a
considéré le « vouloir étre » dans une perspediif@rente axée sur I'analogie avec la Trinitéquatde fait

en souligne uniqguement l'aspect conscient, selmchHéme triadique néoplatoniciesse, nosse, velie Ce
théme sera cependant toujours bien présent ait'dspugustin : E. Zum Brunn note ainsi que lorslqubus
présente son expérience existentielle dan<lasfessionen décrivant le dilemme qui écartéle son ame,
Augustin le caractérise grace a cette expressioir. @onf 1V, 10, 15, « Car (les beautés d'ici-bas) vont ou
elles sont toujours allées vers le néant, et éthident I'ame de regrets empoisonnés, parce guellt étre

et aime trouver son repos dans |'objet de son amour

12%/0ir E. Zum Brunn,op. cit, pp. 60-63, nous ne citons ici que la citatioplizs expressive De mor.ll, 2,

2 « Voila donc ce qu'est le mal (...) manquersséace et tendre a ne pas étre »,

12Nous avons vu, en effet, que pour Augustin, '0Aggustin reconnait dans le platonisme est ledfaé
I'Ame peut tirer son bonheur et se réaliser pleéméran tant qu'ame dans l'union avec Dieu. C'esi gue
I'on peut comprendre ce que signifie I'expressistructure de participation a la vie divine ».

18%E. Zum Brunn,op. cit, p. 54, a bien mis en évidence qu'a coté de Hatitin fondamentale a I'étre, il y a
aussi chez Augustin la thématisation d'une négatast présentée par Augustin comme la marque cheépé
originel. Elle explique ainsi « Le premier pallientologique de la créature spirituelle, celui desilaple
existence uia e3$ est donc défini ainsi de facon plus complétefoerction du drame dans lequel 'ame s'est
engagée par le fait de la création. Elle portellenles composantes de ce drame. C'est d'une'gspirhtion

a I'étre au sens pléniergdse velleet ses divers synonymes. Mais ce sont d'autre [igrtorance, la
difficulté, la mortalité. Le premier pallier ontgmue de I'ame est finalité par rapport a I'étretable, mais

il est aussi empéchement par rapport a cette Ifige kcaractérise non seulement par une potenjiafibés
aussi par une négativité ».
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dissemblancede la parole eucharistique qui suit (ou, parcheuisie, Dieu promet a
Augustin de le changer en k', Pour Augustin, I'homme est originellement créé a
I'image de Dieu, mais, par son comportement, t@@amne a errer dans la région de la
dissemblance et seul le Christ sera le médiatqualda de le rétablir dans sa liberté et de
lui permettre de s'unir a Dieu et de lui devenimBmble. C'est donc dans la
reconnaissance du fait que le péché originel a wefien entre Dieu et 'homme de telle
sorte que seule une intervention divine peut ldateer que réside l'essentiel de la
différence entre Augustin et les philosophes néoplaiens. Pour le philosophe chrétien,
le détournement volontaire de I'homme produit uégradation de sa condition telle
gu'elle a pour conséquence que, seul, 'homme oegibjamais retrouver l'union avec
Dieu bien que l'image de Dieu en lui ne puisse éfi@cée. Augustin reprend le théme du
péché originel pour expliquer que I'homme, préced@mparce qu'il s'est coupé
volontairement de Dieu, s'est condamné a étre naie$nspire des analyses de saint Paul
pour expliquer que I'hnomme n'est plus capableedi®@itre de lui-méme : le chatiment de
celui qui a désobéi et qui s'est détourné de Dsewjee désormais il n'est plus capable de
se commander a lui-méme. Pour Augustin, le mabdhiit par le péché originel atteint,
sans cependant pouvoir la corrompre totalementadine méme de la volorté et la
liberté doit étre restaurée pour que 'homme pugss®uveau étre a l'image de Dieu.

L'homme, aprés la chute, se trouve donc dans tumegisit* telle qu'il a du mal a exercer

1310. Du Roy,op. cit, note 1 p. 80.

1320n pourra ici se rapporter a A. Solignac, « L'exisialisme de saint Augustin » iNouvelle revue
théologique 70, 1948, p.13 « En effet si, pour Augustin conpoer nos existentialistes, I'homme se trouve
en quelque sorte 'jeté dans le monde’, c'est dammarhe lui-méme et non dans on ne sait quelleit@tal'il
convient de chercher la source de cette situatienmonde, entendons par |a l'univers a la fois r&té
animal et humain, n'est pas mauvais en soi, maigi€ corrompu par le péché. [...] Il s'ensuidggustin se

voit contraint d'affirmer tout a la fois la grandeat la faiblesse de la liberté. La volonté humaitest pas
corrompue dans sa nature comme le voudraient lesch@&ens, mais inversement et contre les pélagiens
cette fois, il faut maintenir que cette volonté 'esdlade’, cet adjectif exprimant une faiblessdquue, une
vulnérabilité qui s'accroit avec chaque péché epeut aller jusqu'a un véritable déterminisme rhdeas le
sens du mal ». Nous reviendrons plus précisémentesgens de cette derniére remarque quand nous
étudierons le probléme de I'habitude, notons simel ici que le péché qu'a commis le premier horame

se détournant de Dieu a atteint la volonté de lthenfui-méme et c'est pourquoi il a désormais du anse
commander a lui-méme si bien que la distance quareé'homme déchu de Dieu n'est pas simplement a
interpréter comme le fossé ontologique entre lateré et la créature, mais prend son sens comme éta
I'expression des conséquences du péché par Iénoeinhe, en se coupant de Dieu, s'est condamné a étr
moins.

13A, Solignac,art. cit., p. 17, insiste sur le fait que pour Augustin ézlpé donne I'explication de la misére
de I'homme, sa vie est désormais marquée parmartalitas». Ce terme est, certes, aussi employé par
Augustin pour désigner le fait que la vie de I'hoenmest pas a elle-méme son propre fondement atequ'’
s'écoule, mais A. Solignac rappelle son sens métapte qui est lié a l'interprétation du péché ioeg:

« Sous le rapport de I'étre spirituel, ieotrtalitas est aussi I'état de I'ame morte par le fait dchpé mais
c'est surtout la possibilité incessante de la sirituelle. Le mot de possibilité reste encor@ ti@ible : c'est
une disposition a la mort de I'ame, d'une pecdélplbsitive qu'il faut parler ; cette dispositicst eenue dans
'homme en général par le péché d'Adam et elléuslBse en chacun par la concupiscence et I'hahited
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sa propre liberté et c'est ainsi qu'Augustin ex@iga difficulté a vivre une union stable
avec Dieu qu'il veut contemplét Le poids des habitudes charnelles, qui I'entragéms les
choses inférieures, I'empéche de vivre une unianlesta Dieu. On peut comprendre alors
pourquoi une simple conversion intellectuelle netpsuffire a I'homme pour atteindre
l'union avec Dieu, il faut une conversion de I'hoetaut entier : intelligence et volonté.
La voie, c'est Jésus Christ, car c'est en le rav@aAugustin obtient, comme le rappelle
E. Zum Brunn la « conversion entiere de I'ame qernet de dominer la chair et ses
passions et qui l'arrache a fdégion de la dissemblangearce gu'elle le transforme en
Dieu »%*. Les philosophes néoplatoniciens ne peuvent qus faire entrevoir la patrie a
laquelle nous devons aspirer, mais la sévériteglidiin a leur égard s'explique par le fait
gu'il pense gu'ils peuvent dangereusement nougrgarnous faisant croire que l'on peut
se hisser au divin par nos propres forces. E. ZmmiB peut rappeler alors que la
conversion n'a pas que des enjeux intellectuelasetter sur le réle du Christ qui seul
donne la force de convertir aussi la volonté : «chestianisme intransigeant d'Augustin
est fondé non seulement sur la doctrine de I'Egliass sur cette expérience personnelle :
la conversion réelle, celle qui est constitutivétrd' parce qu'elle permet a 'homme de
participer a la vie divine n'est possible que gré&cd'unique médiateur!3 Pour
comprendre cela, il nous faut étudier comment Atigua partir de sa propre expérience,
définit la condition de I'homme alors qu'il s'ekigné, mais non totalement coupé, de
Dieu et nous pouvons remarguer que la découverta plilosophie néoplatonicienne est

ce qui lui a permis d'élaborer une métaphysiqugirale.

1¥Augustin a découvert, en faisant I'expérience deregre intériorité la lumiere divine et transcemida
mais il se sent néanmoins emporté loin de celle«cEt j'étais étonné de ce que déja je t'aimaiset non
pas un fantasme au lieu de toi ; et je n'étaissgsle en la jouissance de mon Dieu, mais j'étaisvers toi
par ta beauté et bient6t violemment arraché adpinpon poids, et je retombai dans ces réalitésidnfdes
(in ista) en gémissant ; et ce poids, c'était I'habituderalle. » ConfessionsVIl, 17, 23, BA 13, p. 627).
O. Du Roy,op. cit, p. 85, commente ainsi : « Augustin veut nousraidie situer par rapport a cette vision
gu'il vient de donner des deux péles de la créatesn«superiora» et les dnferiora » : il était ravi en Dieu,
mais bientdt retombait iv ista», c'est-a-dire dans lesirferiora ». Il n'était pas détourné de Dieu, il n'était
donc pas une volonté perverse, mais il ne parveaainon plus a se tenir dans cette élévation. »

13%¢, Zum Brunnpp. cit, p. 79.

135, Zum Brunnpp. cit, p. 79.
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d.2. Une métaphysique de la conversion

- L'expérience d'Augustin telle qu'il I'a présente d'aprés la mise en place
d'une nouvelle conception ontologique du monde élabée grace aux livres
néoplatoniciens

Dans lesConfessionsavant de donner la définition du mal, Augustirenat le
temps de résumer rapidement les fondements de stiogie. Nous pouvons donc
remarquer que ce que l'on pourrait appeler l'ogtelod’Augustin est redevable a
l'ontologie néoplatonicienne et qu'elle lui a pernde concevoir une explication au
probleme du mal. J.-N. Bezancon souligne que « Roagustin la solution philosophique
du mal repose en fin de compte sur la découvertdadeon substantialité du mal,
découverte qu'il ne pouvait faire que dans le cadree métaphysique spiritualiste selon
laguelle toute la hiérachie des étres vient de Oeu la, Augustin fonde ontologiquement
son refus du manichéisme?’ Nous avons vu, comme il le rappelle au début ahe IVII
desConfessionsgue la question de savoir d'ou vient le mal gtamordiale pour Iufet le
matérialisme des manichéens qu'il avait adopténewisait a une impasse. C'est au milieu
de ces angoisses qu'Augustin connut les néopla@osicR. Jolivet note : « Plotin, en
particulier, l'aida grandement, en lui apprenaré quéme les choses qui se corrompent
sont bonnes, et que Dieu n'a rien fait que de #8hL'enjeu est de montrer que Dieu ne
peut étre la cause du mal et d'affirmer la beatultérdre du mondé®. R. Jolivet insiste sur
le fait que c'est grace a la compréhension de taouwlerte faite grace a l'expérience

intérieure du fait que Dieu est I'Etre supréthet cette idée conduit méme Augustin a

137)-N. Bezangon, « Le mal et l'existence temporeliez Plotin et saint Augustin », iRecherches
Augustiniennes3, 1965, p. 143. Remarquons que J.-N. Bezancéciger: « [Augustin] va cependant plus
loin que [Plotin]. Pour Augustin, en effet, le mah tant qu'il n'est pas une nature, mais un défans les
natures créées, vient de ce que celles-ci onbétsfa Ded ou mémeex Ded mais non pas engendréds '
Deao, elles furent faitesle nihild. C'est de ce fait, qu'elles sont muables etlgg'gleuvent perdre ce qu'elles
ont regu. »

¥ConfessionsVll, 7, 2. « Quel tourments d'enfantement en moeur, quels gémissements, mon Dieu ! »
3R, Jolivet,Le probléme du mal chez saint AugusBaris, G. Beauchesne, 1929, p. 11.

“%oir par exempleDe natura boni XlIl, 778b : « Ce caractére négatif du mal, it esur I'esprit une
évidence pressante, quand on a compris que togtiicest vient de Dieu, et par suite, il n'est rilEms la
création qui n'ait son degré de bonté, si doncqueethose est mauvaise, elle ne l'est pas par'ekecest,
mais par ce qu'elle n'est pas, par I'absence daidai conviendrait et de ce qu'elle aurait, & @tait tout ce
gu'elle doit étre. Tout [...] est I'oeuvre de Didwn'est rien de ce qui est qui ne doive lui valié notre part
louange et bénédiction. »

“Pour le comprendre, selon Augustin, il faudrait tgeehommes aient assez de pénétration et de t&éréni
d'esprit pour voir ce qu'implique l'idée du Souuemien, au-dessus duquel il n'y a absolument e¢@d, qui
s'unit I'ame raisonnable, quand elle est pure eitedr Car, quand ils l'auraient vu, il leur appaeaf
clairement que le Souverain Bien est ce a quoirdippa premiérement le nom d'étre. Il faut dire, edfet,
étre par excellence, ce qui est parfaitement immeyae qui est toujours semblable & soi, ce quiend en
aucune fagon se corrompre ou se changer, quipasssoumis au temps, qui ne peut étre maintenamrd au
qu'il n'était auparavant. Tel est I'Etre, car cet ohésigne ici une nature qui demeure en soi etuexolit

46



reconnaitre que le non-étre ne peut avoir d'existem soi alors qu'il ne tient pas compte
dans ses analyses de I'enjeu de cette affirmatios & cadre de la philosophie émanatiste
de Plotin* et qu'il va élaborer a partir de cette idée uniogbphie originale. J.-N.
Bezancon lui aussi insite sur le fait que la lestdes livres platoniciens a fourni a
Augustin les moyens conceptuels pour élaborer unwealle métaphysique :« Voila donc
enfin résolu, dans sa racine métaphysique, le @noblde I'existence du mal qui pourrait se
dresser contre Dieu. Augustin n'avait admis le of@isme que pour sauvegarder l'idée
que le mal ne peut atteindre Dieu ; initié maintere la vraie philosophie, il peut aller
beaucoup plus loin ; aprés avoir découvert quedkepartiel, qui n'est qu'un moindre bien,
ne peut que concourir a I'hnarmonie de I'ensembtmmprend enfin que le mal absolu ne
peut pas exister, qu'il n'a ontologiguement auaamesistance, et que par conséquent Dieu
ne saurait avoir de contraire : 'Si tu lui cherchaescontraire, c'est le néant absolu. L'étre
n'a en effet d'autre contraire que le non-étrepat conséquent, aucune nature n'est
contraire a Dieu.{De moribus Il, 1,1, P.L. 32, 1545) ¥* Cette derniére conséquence
gu'Augustin tire de la méditation sur la nature é&e supréme est une idée qui ne
provient pas de la philosophie néoplatoniciennasmai est présentée comme résultant de

la méditation sur la nature de I'Etre souverain.

Il faut, en effet, bien noter que, comme le sowdigh-F. Sciacca, qu'Augustin a vu
sa lecture des livres néoplatoniciens conditiorpeieses convictions chrétiennes et qu'il

n'a pas été asservi par un effort pour les compeeth@ns leur structure propre, mais qu'il y

changement. Or une telle nature ne peut étre adiilgu'a Dieu.

“2/0ir R. Jolivet,op. cit, p. 93. Il explique comment comprendre que Platentifie la cause du mal au
non-étre qu'il identifie a la matiere. « Il fautnaektre que dans la série des choses qui émandmeul y a
comme un terme limite, au dela duquel la génératiest plus possible, parce que le bien et I'étsont
exténués. Ce terme et cette limite, c'est la n&gtigui n'existe pas en soi, puisqu'elle est le méaais qui
impose son non-étre aux étres qui en sont compd&le est la nécessité du mal ». Il faut remarquer
néanmoins que Plotin semble identifier la matierméa cause extérieure du mal. Jolivet rappelle gjns
pour le philosophe néoplatonicien, « La faiblessd'@me déchue, ce n'est pas I'absence d'une ghdle
devrait posséder, un manque ou une privation, Kaektition d'une chose étrangére a sa naturemaele
phlegme ou la bile dans le corpsBnfiéadesl|, 8, 14) ». On peut aussi se référer a la preampanrtie des
Ennéades « C'est donc la matiére qui est, pour I'ame, ealasfaiblesse ou de vice ; c'est elle d'aborasui
mauvaise et qui est le premier mal ; a cause dat&re, 'ame qui I'a subie devient génératriceleenir ;
en communion avec la matiére, elle devient mauydés@résence de la matiére en est la cause nelle
s'engagerait pas dans le devenir, si grace a &empeé de la matiére elle ne recevait en elle laéépi n'est
pas, mais devient >E(inéadesl, 8, 14). Plotin semble alors conférer au maina existence substantielle,
encore qu'il ne puisse exister isolément, car rs@desnent, il est pris dans les liens de la beautémme un
captif couvert de chaines d'or(nnéadesl, 8, 15). On peut compléter ces remarques paalyse de J.-
N. Bezanconart. cit.,, p. 138, qui souligne qu'« En fait, on ne saurait dans la matiére plotinienne un étre
positif et malfaisant pure passivité, elle se réduit aux qualificatif$&qguui attribue (I, 8, 3, 17). Elle n'est ni
vivante, ni intelligente (Il, 4, 5, 17), et dansnesure ou elle est, elle apparait seulement colamésidu
nécessaire de la procession, et elle ne peut&iegée du principe par lequel le tout existe. »

143).-N. Bezancorart. cit., p. 142.
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a puisé des idées qu'il a réélaborées. M.-F. Sxiacte qu'« au moment ou Augustin
rencontre les « platoniciens », il les a déja degmsubstanciellement. La ' semence ' de la
foi catholique qui lui est entré dans la moéleefullitus implicatio)depuis I'enfance
(Contr. Acad, I. I, ch 2) a enfin germé. Il s'est déja libéhé dualisme manichéen des
deux principes : s'il n'a pas résolu le problementhl, c'est précisément parce qu'il a
repoussé l'existence d'un de ces principes. Ere,altx déja entrevu que le mal est rendu
possible par le fait que 'hnomme est doué du ldrketre dont il peut faire mauvais usage.
[...] Augustin aborde la lecture de Plotin dans garspective d'un probléme qui,
métaphysiquement exclut la solution plotinienn@nelut déja, quoique implicitement, une
autre solution ¥*. Le probléme qui se posait a Augustin était depremdre I'existence du
mal alors que non seulement Dieu ne pouvait éaetdur du mal et méme était
incorruptible : M.-F. Sciacca nous dit que la fagdont Augustin le posait excluait
métaphysiquement la solution plotinienne parce agistin affirmait déja que seul Dieu
existe — méme s'il était incapable de concevoimroe I'avons vu, comment — et rejetait
I'idée de I'existence d'un principe du mal alore &lotin identifiera la cause du mal a la
matiére, ce qui aura pour conséquence, méme elitiqué les gnostiques, de sembler
introduire un dualisme dans sa philosophie. Le tpitAugustin se place dans une
perspective chrétienne tient plus précisément au da'il adopte une perspective
créationniste et c'est précisément pour cela que Ipg la matiere créée par Dieu ne peut
étre mauvaise. On peut comprendre alors pourqut¢edtare de Plotin lui a offert un
« point de départ » a I'élaboration d'une solupersonnelle au probleme du mal. » M.-
F. Sciacca précise ainsi : « Plotin lui a seulensenti de ‘point de départ’, de 'stimulant’ :
il lui a donné le concept du mal comme non-étre.Mament méme ou il lisait Plotin,
Augustin transposait le concept plotinien de 'nte-éet le traduisait en des termes
différents. Cela, parce qu'il était déja chrétiparce que le christianisme lui avait déja
appris que le monde n'est pas une émanation, maisreation de Dieu ; que, dés lors, la
matiere en tant qu'elle est aussi créée par Dlest, pas un mal et qu'il n'existe pas de non-
étre substantiel.’¥ Nous pouvons, pour confirmer cette analyse, irgliggu'en effet
Augustin ne semble pas avoir été attentif aux gessdans lesquels Plotin identifie le non-

étre a la matieré’. Il semble, enfin, qu'il ait une interprétationnmédiatement personnelle

144\M.-F. Sciacca,Saint Augustin et le néoplatonisme, la possibititéne philosophie chrétienpéParis,
Louvain, éd. Béatrice Nauwelaerts, 1956, p. 19.

15\.-F. Sciaccapp. cit, pp.19-20.

1*%0n peut remarquer qu'Augustin précisera cependanttard sa position sur ce point, R. Joliva, cit,

p. 95, indique que « Dans e natura boniAugustin marque nettement sa différence avecrPlibtne faut

pas dire que cette matiére que les anciens appelgil® est mauvaise'. Si ce jugement ne parait pasrcadre
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et conforme a sa foi chrétienne de l'idée que lsealu mal est le non-étre. Ce qu'hérite
Augustin de ses lectures néoplatoniciennes estndepe la possibilité de penser

meétaphysiquement un ordre du monde ou le mal nestla dégradation d'une chose
bonne par nature et la possibilité de reconnaiiee g fait de se détourner de Dieu nous
conduise a étre moins en lui permettant de perigérahts degrés d'étre. Ce qu'Augustin y
ajoute, et qui a pour conséquence de conduiréahd@tion d'une toute autre philosophie,
est l'affirmation que la racine du mal est a expigpar la volonté méme de la créature et
doit étre reconnue comme un péché qui conduit ratement I'hnomme a étre moins, mais
qui introduit dans I'homme un tel état de faiblegg®n doit reconnaitre que la condition

humaine est marquée par le péché originel du prenoisime comme nous l'enseigne la
Révélation si bien que lintervention d'un médiatdivin pour le salut de I'hnomme est

affirmée par Augustin.

Ce que doit principalement Augustin aux néoplatenis, c'est la reconnaissance
de la possibilité de penser un ordre métaphysigquendnde ou seul I'étre supréme a son
fondement en soi et ou reconnaitre sa nature gpéeipeut permettre a I'homme d'étre
plus. Chez Augustin, comme chez les néoplatonicigns a une relation originaire de
I'ame a la divinité si bien que la tension verdilanité est constitutive de I'ame et que pour
I'ame se tourner vers I'extérieur et donc verschesses qui n'ont pas en elle-méme leur
fondement, c'est « s'enfler au dehors », se despess condamner a étre moins. C'est pour
cela que I'on peut noter qu'en identifiant la nepitituelle & la perte par 'ame de son lien
avec I'Etre supréme, c'est-a-dire & la méconnaiesde sa nature spécifique et de sa
source, Augustin est redevable a I'ontologie néopilaienne. On peut dire qu'Augustin a

ainsi trouvé un point de départ pour I'élaboratiensa métaphysiqtfé il faut souligner

avec le fait que dans l&onfessionsAugustin loue Plotin de lui avoir appris que lelmast pas un étre,
R. Jolivet explique ainsi cet écart : « En faittmtradiction n'existe pas, parce que @esfessiongu traité
de La nature du bien]e point de vue a changé. En effet, la matierdinptmne est une pure limite, un
véritable néant, et I'on peut dire d'elle par sujteelle est le mal, étant le non-étre. Le malstde non-étre,
voila ce qui a frappé Augustin, en 386, quand brdhit la lecture de Plotin. Mais quand il reviénta
doctrine plotinienne, pour la juger a la lumiére ldefoi chrétienne retrouvée, il remarqua mieuxt toe
gu'elle comportait d'incomptatible avec les donndeda foi, selon laquelle la matiére est une créate
Dieu, et, a ce titre, belle et bonne selon sonéldiitre comme tout ce qui est. »

147Augustin, comme le rappelle E. Zum Brurop. cit, p.60, définit le théme de I'égarement de celdi qu
s'éloigne de Dieu, qui se trouve aussi ddberiture, en s'inspirant de l'ontologie néoplatoniciennerete
présentant comme une mort spirituelle : « approdinanéant, pour [I'ame], c'est donc participer dénsien
moins a la seule vie véritable, en menant cettec'ate' qui est celle du monde, caractérisée paétat de
dégradation a la fois ontologique et moral qu'Atigusymbolise, avecHEcriture, par la décrépitude du vieil
homme. C'est I'état dans lequel nous commencoms egistence ici-bas. Si nous refusons de la toamefr

en nous convertissant a celui qui est I'étre, mmugsuivons le mouvement amorcé en nous par leépéch
originel et nous choisissons de rester dans ceét|Ecriture et lesplatonicorum libri Augustin appelle
une mort ».
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gu'Augustin a néanmoins profondément modifié lessdra celle-ci en identifiant le
détournement de I'ame vers les choses extérieutas Perversion de la volonté de la

créature.

Sa définition du mal comme non-étre a pour enjexpdimer qu'il n'y a pas de
cause extéerieure au mal si ce n'est la volontél@uee de refuser son rapport d'ordination
essentielle a Dieu. Comme chez Plotin, I'idée éeflst au-dehors désigne pour I'ame le
fait de s'attacher a des choses matérielles aienfés a elle alors qu'elle méconnait sa
nature spécifique, c'est a ce titre que l'on péwg due sa conception est héritiere du
néoplatonisme. On peut ainsi lire chez Plotin e«ptincipe du mal pour (les ames), c'est
l'orgueil, le devenir, la difféerence premiere, l@lonté d'étre a elles-mémes... au point le
plus éloigné, elles ignorent méme qu'elles vienderiui. »* Cependant, il faut souligner
gue cela signifie précisément, chez ce derniefaiteque I'ame oublie que sa nature est
d'étre une partie du tout pour s'attacher a lacodetité et ne peut étre interprété comme
une réelle volonté d'apostasie alors que chez Aingls détournement de I'ame est
expliqué par une prétention a étre comme Dieu sodecson propre étre. Augustin écrit
ainsi « Et j'ai cherché ce qu'était le péchéaetrbuvé, non une substance, mais détournée
de la supréme substance, de toi, 6 Dieu, la pét&alsine volonté qui se tourne vers les
choses inférieures, rejette ses biens intérieusseafle au dehors! Augustin explique
ainsi le mal par la perversion de la volonté de&saftres. Or il s'agit la d'une différence
fondamentale qui oppose la conception augustinielaia doctrine philosophique de
Plotin, comme le rappelle R. Jolivet, pour AugusirCe n'est pas dans la matiere, ni dans
aucune créature de Dieu, qu'il faut placer le naalicn'a pas une existence positive. Il
n'est pas un étre. Aussi les maux de l'univers ewergnt-ils étre expliqués, pour saint
Augustin, que par l'intervention du péché en latne. Or il n'y a pas de notion qui soit
plus étrangere a Plotin. S'il parle des défaillances vices et des péchés de I'ame, ce ne
sont pas la, pour lui, ces miséres morales par lgueolonté libre se détourne de sa fin,
mais le poids d'une nécessité inhérente a la reabiéles ames se sont abimées dans leur
chute. *° Chez Plotin, le mal semble ainsi s'expliquer padjbnction d'une chose
extérieure a I'ame et qui est la matiere dans lege#e doit s'incarner, tandis que chez
Augustin, le mal est une perversion de la voloniernda pas de cause en dehors d'elle-

méme et de son choix de refuser l'ordination esdkné Dieu.

“¥nn.V, 1, 1, 4-8.
149Confessionsyll, 16, 22, BA 13, p. 627.
15R. Jolivet,op. cit, p. 96.
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Il faut, pour conclure sur ce point, insister sarfhit que la découverte de la
meétaphysique spiritualiste des néoplatoniciensremigea Augustin de penser un ordre du
monde a partir de la distinction de degrés dab® |8 bien que sa reprise de l'idée que le
mal, c'est le non-étre, a été l'objet d'une rédéltlmm compléte et personnelle qui lui a
servi, en fait, a conceptualiser la notion de péeh& expliquer la misére a laguelle
I'homme s'est condamné en se détournant de Diefauti remarquer que l'on ne peut
comprendre quel est le bouleversement qu'intraeluithomme le fait de se détourner de
Dieu qu'en expliqguant que le refus de l'ordinagéssentielle a Dieu introduit en I'homme
un désordre tel qu'il affecte 'hnomme tout entier.premier homme par son péché a perdu
son pouvoir sur lui-méme. Le péché pour Augustircidwopposition entre I'esprit et le
corps, cependant le fait d'avoir un corps n'estquesidéré comme un mal. Ainsi, c'est
bien, en droit, que chaque homme, comme Adam,ieeireconnu comme responsable de
son péché car il s'est détourné volontairementida.e péché est pour Augustin ce qui
est la cause de l'existence du mal et n‘a d'amplcation que la perversion de la volonté
des creatures elles-mémes. C'est le péché quigerpla misére des créatures et leur
asservissement alors que, précisément, elles reflma statut de créature, comme nous
allons le voir. Il faut remarquer, cependant, gpeur Augustin, qui s'inscrit dans la
tradition chrétienne, ce premier péché est congunoe inaugurant I'histoire de I'humanité
et comme étant porteur de conseéquences telleslegu'eht été léguées a tous les
descendants d'’Adam. Tous les hommes sont, en desfipnsable de leur péché car il
appartient a chacun de choisir de se tourner ouveos Dieu, mais tous, en fait, vivent
dans un état de faiblesse causé par le péché @rigiike qui est étrangére a la tradition

grecque.

- Deux conceptions différentes de la « chute » dadmme loin de la divinité

Il faut noter que chez Augustin et chez Plotin,sxeammes donc en face de deux
conceptions profondément différentes de la chuté¢hdenme loin de Dieu car chez ce
dernier, la partie rationnelle de I'ame n'est giege par I'égarement dans la région de la
dissemblance que l'dame peut s'infliger. Méme a1 feut remarquer que la chute
plotinienne et, a son image, llbido augustinienne sont un égarement dans le flux du
temps alors que les ames des hommes se dispensgattachant a des choses temporelles

et inférieures a elles, il faut noter que l'audaseavant tout chez Plotin un égarement de
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I'Ame, un aveuglement alors que I'ame est rendbkease par quelgue chose d'extérieur
qui s'ajoute a ellé' et peut étre libérée par une conversion du redartime. Cela nous
conduit a mettre en évidence une difféerence imptetantre la philosophie créationniste
d'Augustin et la conception émanatiste de Plotimcemant le statut du temps. J.-
N. Bezancon insiste sur ce point et rappelle :nous faut remarquer ici que pour Plotin, le
temps a son origine dans cette chute elle-mémee<;al n'est pas engendré par I'ame,
mais il ne se manifeste que dans I'ame qui s'dgareEnnéadeslll, 7, 11). Des lors ce
temps auquel est liée l'apparition du mal, n'alpaméme aucune consistance. Lié au
monde des phénoménes et du mouvement, il est étrang réalité qui demeure et de ce
fait, ne saurait affecter la partie supérieure'@meé, lenols l'intelligence immobile. %2
Cela nous permet de comprendre en quoi va confastenversion chez Plotin. L'ame doit
se rassembler toute entiére en son sommet afilucie gu principe supréme et reconnaitre
gue le Bien était en elle. Ainsi, dans son effdritdriorisation, elle coincidera totalement
avec elle-méme. J.-N. Bezancon nous invite mémeter n « En rejoignant I'Intelligence,
en se tournant vers le Bien, I'ame ne se délivre gg@s du mal : elle prend conscience de
son impeccabilité. Et par ce simple regard noétiteieemps qui n'était que la dispersion
de l'ame se trouve aboli**$ Il s'agit d'une des différences fondamentales eetdr
conception d'Augustin et celle de Plotin : 'ameezxHe philosophe grecque découvre
gu'elle est une partie de l'Intellect divin et soouvement d'intériorisation peut la ramener
a son origine et lui permettre de retrouver ceajuelle est éternel si bien que du temps,
elle n'a plus ni trace, ni souvetit.ll n'y a, chez Plotin, de distance métaphysiqueeen

151 J.-N. Bezancorart. cit., p. 120, explique le passage a la matiére estcaelace car accorder une réelle
existence a celle-ci consiste a se méprendre swatlae de celle-ci et la nétre : l'aliénation '‘denke consiste
essentiellement en cette méprise si bien que éeelilpour elle passera par une conversion du regagbur
cette raison, tout regard sur le réel n'arrivgeaitais a y déceler, comme dans sa pureté, la matiénoins
que ce ne soit le regard de celui qui s'est remdugie a toute détermination et a toute forme.t@esegard

de celui qui a renoncé a voir avec l'oeil de lliigence ou qui, par une inversion totale, a stub&ta la
sienne propre, une autre intelligence. C'est esens que le passage a la matiére est lui-mémel'acidace,
puisqu'il donne jusqu'a un statut de réalité augeng peut en avoir d'aucune maniéere, allant mérsguja
reconnaitre, pour seule et unique réalité, ce gmainement et divinement ne peut I'étre d'aucunaére;

et c'est pourquoi, celui qui arrive a ce staded#laa, passe, selon le mot de Plotin, a la régiotade
dissemblance, de l'aliénation absolue. ».

1%2].-N. Bezancorart. cit., p. 152.

153].-N. Bezancgonart. cit., p. 153. Il ajoute « le salut ne consiste pas faiuen une activité, mais dans un
regard porté sur le monde d'en haut ; tout son stireéduit a cette vision. [...] Dans linstant elle se
retourne, comme le prisonnier de la caverne quigrait a tourner les yeux vers la lumieRépublique
VII, 515c¢), I'ame découvre sa véritable natures albandonne la vie Iéthargique et crépusculairelletétait
plongée, pour s'éveiller a la vie véritable. »

%%0On peut rappeler les explications données parrPladians ce retour intemporel a la réalité immuable
I'ame refait en chemin inverse le chemin de la &ssion ; les hypostases, bornes successives de la
Procession, deviennent les étapes de la conveiSiotes découvrant en elle (V, I, 10), I'ame lesprend,
c'est-a-dire qu'elle les saisit a la fois dans taigon d'étre par rapport & ce qui leur est sepéret dans leur
déploiement par rapport & ce qui vient aprés eldls. annule ainsi non seulement la fuite qui avdait
sortir de I'Intelligence, mais toute la Processternelle par laguelle I'ensemble sort de I'UnstGa ce sens
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I'ame et Dieu que pouhbmme sensibléandis que liomme intérieune peut se percevoir
dissemblable par rapport a ce qu'il est d&angadesV, I, 10). Augustin, méme s'il
affrme comme Plotin, que I'ame doit espérer éaedue semblable a Dieu et que le
bonheur de I'homme consiste dans participation aidadivine, insiste sur le fait que
I'homme ne peut parvenir a cette « divinisatioran ses propres forcéscar il admet que

le péché originel a des conséquences pour toushidesnes en adhérant aux vérités
révélées par la foi. C'est donc ici que se joudifférence essentielle entre Augustin et la
philosophie néoplatonicienne dont il s'est pourtamgpiré : I'dAme n'est pas créée
indépendamment du corps et ne doit pas cherchercawgper de lui pour retrouver son
bonheur originel, mais 'hnomme est constitué paridn de I'dme et du corps et c'est a
ordonner son étre qu'il lui faut s'appliquer, \eilh ce que I'ame ne se « corporaliSgpas

et mettre en oeuvre et espérer la « spiritualisatio corps », c'est-a-dire le fait que le
corps obéisse pleinement a I'ame. Il s'agit, pbormme, de ne pas s'asservir a la recherche
de biens purement matériels alors qu'agir aingiitseublier qu'il n‘est pas seulement un
corps. La spiritualisation du corps n'est présemjée comme un idéal, qui pourra se
réaliser dans la résurrection, si nous avons é&de a Dieu, et qui consisterait en ce que
le corps suive sans y apporter aucune résistangeeéesprit veut. On peut comprendre
alors qu'Augustin insiste sur le fait qu'il fauepdre en compte la situation de I'homme
engageé dans une histoire qui le conditionne — sasi marquée par les conséquences du
péché originel, mais aussi par celles de ses @quErehés — si bien que seule l'intervention
d'un médiateur divin au sein de I'histoire peutstibwer une voie de salut alors que chez
Plotin la conversion de lintellect était présent&nme la voie suffisante d'union avec
Dieu. C'est pour cela que nous avons pu affirmeraguqu’'Augustin appelle la « région de

la dissemblance » désigne la situation de I'hnoméobw qui s'est détourné volontairement

que l'on peut dire que « la conversion compenggdaession » (J. Guittohe temps et I'éternité chez Plotin
et saint AugustinParis, 1933, p. 57) ; elle annule la « différepoemiére » en laquelle Plotin voyait le mal
(V,LI).

1%%0n peut voir dans la critique de la prétention pleifosophes a se hisser par Dieu par leurs prdpress
un des enjeux essentiels de l'accusation d'orqueilleur fait Augustin. M. Fattabp. cit, p. 72, comparant
la pensée d'Augustin et de Plotin insiste sur ilegfalAugustin met I'humilité au coeur de sa ploloisie et
rappelle : « chez Plotin, 'ame qui a réalisé cettmtée est capable de s'identifier a I'objet copté ou vu,
c'est-a-dire qu'elle est capable de devenir dieugu est impossible dans une perspective augestigi
pronant plutdét une humilité de I'ame qui ne peuaeoune maniére connaitre ce type de divinisatars da
mesure ou elle se doit d'imiter le Dieu humble ltpiest censée aimer. »

**Nous renvoyons a cette expression suggestive qustimga employée dans la lettre a Secundinus &t a |
traduction de ce passage par E. Zum Bramncit, p. 61. « Déchoir n'est pas déja étre rien majgpsdcher
du néant. Car lorsque ce qui est davantage inekme ce qui est moins, ce n'est pas la seconds, lmai
premiére de ces réalités qui déchoit et commer&teedmoins qu'auparavant. A vrai dire, elle ne el@vpas
identique a ce vers quoi elle incline, mais sa mrom@ture a moins d'étre. Lorsque I'ame inclins iecorps,
elle ne devient donc pas corps, mais, sous |'dffete désir qui la diminue, elle se corporalisejeelque
sorte. »Contra Secundinuml, BA, 17, p. 574-575.
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de Dieu et ne peut étre compris qu'en examinaut&ugustin présente comme le péché

alors qu'il a des conséquences ontologiques.

- Pour Augustin, 'nomme doit étre situé dans un rpport d'ordination
essentielle a Dieu

Nous allons ici nous référer a I'examen qu'Augugtésente dans l€Sonfessions
de sa propre vie. Or, on peut dire que, méme susliig réinvestit d'un sens profondément
différent les enjeux de la métaphysique spirittlegs'il a trouvée chez les néoplatoniciens
en les utilisant pour expliquer les conséquencéslagiques d'un détournement de Dieu
qu'il identifie & une perversion de la volontéedt resté marqué par leur signification
profonde. E. Zum Brunn note ainsi « L'intuition aghysique centrale d'Augustin en ce
qui concerne la vie spirituelle demeure cellendlagis esset duminus esseen laquelle
anagogie et ontologie coincident. C'est pourqudéfmition d'A. Solignac, une ' ontologie
spirituelle qui se place aussit6t sur le plan éghikjue ', parait convenir excellement pour
désigner ce type de métaphysiqué’ »'union a Dieu est bien ce qui est visé et la
meétaphysique des degrés d'étre est ce qui perAgjustin de trouver dans l'interprétation
spirituelle desEcritures I'accomplissement de lidéal philosophique deslopbphes
platoniciens tout en indiquant qu'il n'‘est attelgeagque par la voie de la révélation et qu'il
est nécessaire d'accepter que la raison, par epseprforces, ne peut y conduire et ne
I'indique qu'imparfaitement. Dire que la « régianld dissemblance » est la condition de
I'hnomme déchu doit donc nous amener a réfléche gue peut étre la nouvelle condition
de I'homme d'aprés Augustin : 'homme avait ét€& &rén et capable de jouir de la vie
méme de Dieu et voila qu'en se détournant de Daedeppéché originel, il est tombé dans
un état de faiblesse telle que l'intervention ddvéera nécessaire pour restaurer sa liberte.
Dans son étude sur ce qu'il appelle I'existentra@isl’Augustin, A. Solignac remarque que
la philosophie d'Augustin nous offre une réflexsanr la réalité humaine en s'efforcant de
réfléchir sur sa propre expérience. Il reprendalyse de M. Gilson qui, pour caractériser
ce qu'il y a de plus essentiel dans ce qu'a vé@usgtin, note « Réduit a son essence nue
qui n'est d'aucune race ni d'aucun temps, Augwesin’'homme dans sa volonté de se
suffire et dans son impuissance a se passer dexfeliout en soulignant que les vérités,

gue pense ainsi avoir comprises Augustin, ne pdwdtem enseignées théoriguement, mais

157, Zum Brunnpp. cit, p. 56.
138, Gilson,Introduction a I'étude de saint Augustiaris, Vrin, 2e éd., 1943, p. 316.
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sont le fruit d'une expérience personnelle irreiggdide qu'Augustin invite chacun a faire,
A. Solignac propose de rapprocher ces deux idéekesmattachant a I'expression de
I'expérience fondamentale qu'Augustin présentechutddeConfessions« Fecisti nos ad
Te et inquietum est cor nostrum donec requiescte.ist>® A. Solignac explique, en effet,
que « c'est I'expérience existentielle d'un rapgert’'homme a Dieu, d'unerdinatio’
absolument radicale a laquelle 'homme essaie endease soustraire. C'est I'expérience
d'une loi inscrite au coeur de I'étre et qui caritienmanente en elle, sa propre sanction.
La volonté de se soustraire et I'impuissance aassgp de Dieu ne sont que les deux
aspects, comme l'envers et I'endroit, de cetterxm® fondamentale'®. Augustin, tout
au long de<Confessionss'efforce de montrer comment les souffrancednsatisfaction
qui étaient les siennes étaient dues au fait eudlit loin de Dieu en s'éparpillant hors de
lui-méme alors qu'il n'était pas encore capableedennaitre qu'il était ainsi sorti de ce
rapport d'ordination essentielle a I'homme et ékaits la région de la dissemblance.

Augustin explique, en effet, que l'attachement sildlens extérieurs et inférieurs a
lui ne pouvait en aucune facon le combler, méniesa'itournait spontanément vers les
choses extérieures alors qu'il ignorait la natyrécsigue de son ame : « Car elle [la
lumiére de mes yeux] était au-dedans tandis gtaasj'@u-dehors, et elle n'était pas dans un
lieu ; mais moi je regardais vers les choses qui sontenues en des lieux, et je ne
trouvais en elles nul lieu pour me reposer, nubatae leur part qui m'edt fait dire : 'c'est
assez' et 'c'est bien' ; et elles ne me laisspa@ntevenir Ia ou pour moi '‘assez' e(t été bien.
J'étais supérieur a elles, mais inférieur a toic'est toi qui étais ma vraie joie pourvu que
je te fusse soumis, toi qui m'avais soumis ce quevais créé au-dessous de moi. Et telle
était la parfaite mesure et le juste milieu poumnsalut : rester 'a ton image' et, en te
servant, dominer mon corp&%» Augustin insiste sur le fait que chercher sonheom en
autre chose gu'en Dieu est se condamner a s'asaates choses inférieures a soi. Or il
rappelle que c'est I'expression de la perte du daambriginel ou le corps et le monde
matériel étaient soumis a I'ame pour autant quéhé soumise a Diéff. Cela indique
gu'il ne se contente pas d'incriminer la concupiseeen tant que telle comme désir des
choses matérielles et asservissement a des cmééaslires a soi, mais qu'il lie celle-ci au

refus fondamental par I'hnomme de sa juste placesae statut de créature qui est a

%Confessions, I, 1, 1, BA 13, p. 273.

%A, Solignacart. cit., p. 4.

®iConfessionsVll, 7, 2, BA 13, p. 605.

1827, Solignac, notes complémentaires, BA 13, p. 681.
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reconnaitre pour Augustin comme une ordination reéedke a Dieu Nous allons ainsi
pouvoir comprendre que c'est l'orgueil qu'Augusticonnait a la racine de tout péché et
c'est pour cela qu'il identifiera la cause du maha perversion de la volonté de la créature
qui consiste en une imitation perverse de Bfe®r, avant d'insister sur ce point, il nous
parait important de rappeler que le theme de laatitn médiane de I'dme est
néoplatonicietf. Commentant le passage désnfessionsgue nous venons de citer,
G. Madec le rapproche d'un passage ou Augustimitiédi douleur comme le choc que
I'ame éprouve du fait que I'équilibre de son capisrompif® et précise : « Je pense gu'il
faut comprendre dans le méme sens la forrmddia regio salutisneae: 'nomme n'est en
bonne santé que s'il se maintient a la place médjanest la sienne, entre Dieu au-dessus
et le monde corporel au-dessod® &. Madec rappelle qu'Augustin lui donne aussi une
origine chrétienne et poursuit : « L'arbre de viengg au milieu du Paradissh 2, 9)
symbolise la sagesse, selon laquelle I'ame doipoemdre qu'elle a sa place au mitan des
choses ¥’ C'est néanmoins dans la métaphysique des néojgiatm qu'Augustin a
trouvé un moyen d'expliquer son expérience mérhéiddntifie a la condition misérable
de I'hnomme pécheur détourné de Dieu : le mouveraerg les réalités matérielles et
extérieures est un mouvement de dispersion et de de soi alors que I'dAme pour étre
véritablement, ou du moins étre plus, doit revenirelle-méme et se rappeler qu'elle porte
en elle la possibilité de s'unir & I'Etre suprémka grande misére de 'homme est de n'étre
pas avec Celui sans qui il ne peut étt€& affirme Augustin, et, alors qu'il a pu concevoir
en s'inspirant de la métaphysique néoplatonicieugeDieu est au plus intime de chacun,

il peut expliquer que ses errements provenaiem¢nusnt du fait qu'il cherchait Dieu au-

1830n étudiera dans le point suivant ce que cela figgnindiquons seulement pour linstant ce passage
fondamental tiré diDe Trinitate, X, 5, 7. « Alors que I'ame devraient demeurarsda jouissance de tous
ces hiens, elle prétend se les attribuer a elleenérefusant de devenir semblable a Dieu par Desuillo
similis illius), mais voulant étre par elle-méme ce qu'est Dable,se détourne de Dieu... Elle ne se suffit plus
et rien ne lui suffit, une fois qu'elle s'est étodg de Dieu. » Rien ne marque mieux, en quelque par
l'absurde, le rapport de la grace et de libertéagupéché d'orgueil. L'orgueil n'aurait pas ceémesure, ce
caractere radical et bouleversant s'il n'étaitdeversement de la vocation de 'homme a étre di&ini
L'imitation perverse de Dieu consiste donc a essdgese donner par soi I'étre et la jouissancecHeses
créées et dans ce mouvement de centrement sue sefiuder de les recevoir de Dieu.

¥%/oir O. Du Roy, op. cit, pp. 476-478, « la situation médiane de I'Amee»theme est néoplatonicien,
plotinien Enn. lll, 2, 9, 20) et porphyrienSent 5) ; voir aussi G. Madec, « Analyse du livre \dés
Confessions, p.111 qui rappelle que « Selon W. TheilRorphyrios und Augustirlalle, 1933, p. 21-22,
p. 43 s.) et R. Beutler (art. « Porphyrios », d&is XXII, col. 306), le theme de I'ammésé ousiatait
développé par Porphyre en une éthique de la dagilen, du choix volontaire entre le haut : I'uniamx
hypostases supérieures qui assurent sa plénitéte Porog, et le bas : la dispersion dans la mutiplicité du
monde corporel qui la réduit a l'indigenétefia ».

¥De Gen. Ad litt.VII, 19, 25.

186G, Madecart. cit., p. 111.

187G. Madecart. cit., p. 111, voirDe Gen. c. manicheoH, 9, 12.

%8 a Trinité, XIV, 12, 16.
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dehors alors que Dieu était toujours préSérita région de la dissemblance qu'Augustin
désigne aussi parfois avec I'expressiaegio egestatis, région de l'indigence désigne

donc une vie ou I'on se condamne & vivre moineeéparant de I'Etre.

Augustin expliquant le péché dit que I'ame « seafl dehors » et dénonce le vain
attachement aux biens matériels qui ne peut emau@gon procurer bonheur et stabilité a
I'hnomme. Cependant, il faut remarquer que la cdiseoest présentée par Augustin comme
un mouvement vers les choses extérieures qui sieerdans un mouvement d'orgueil qui
refuse la dépendance vis-a-vis de Dieu. Pour ex@ligela nous pouvons nous référer aux
analyses de P. Agaésse dans sa note sur les fentdente l'intériorité chez Plotin et
Augustin : « Le vrai défaut d'intériorité n'est mhabord a situer dans un mouvement vers
le dehors, mais dans un repli de I'ame sur elle-en&ar si l'intériorité, en son essence, est
constituée par l'ouverture a Dieu, condition despnée de I'ame a elle-méme, la mort de
cette intériorité est l'acte par lequel I'ame aestir soi l'aspiration qui la rapporte a Dieu.
Péché d'orgueil qui est une sorte de convoitis¢'atbsolu et qui pervertit la vocation
inscrite au plus profond de 'hnomme : I'appel aetvsemblable a Dieu par Dieex illo
similis illius (De Trinitate X, 5, 7). Par orgueil, '&me inverse sa relatobieu, retourne
sur soi le mouvement qui la tournait vers Dieu,t\@te I'absolu en soi et par soi™>te
fait de se tourner vers les choses extérieuredt@anai étre I'expression ou la conséquence
de ce refus originel alors que comme I'expliqu@diésse, I'ame qui est finie et limitée en
est réduite & expérimenter son indigence et seng¢ouers ce qui pourrait lui offrir un
semblant de stabilité : I'dme « ne se suffit pklee & qui Dieu seul suffit. Elle devient
contradiction vivante, inadéquation entre son asipin et son étre, entre sa volonté de se
poser comme un absolu et sa finitude. Pour remédamtte indigence, elle se tourne vers
ce qu'elle posséde naturellement, corps et biemsildes atteints au moyen du corps. Se
refermant jalousement sur son individualité, elleerche dans la possession des biens
extérieurs un alibi de Dieud® Il semblerait alors que le « reméde », pour regnen
I'expression de P. Agaésse, soit de se purifiezed@rgueil et de retrouver la vérité et la
liberté de sa condition de créature, toutefois emidr met en évidence les liens qui
unissent orgueil et convoitise pour expliquer qu@lus souvent, on n'a prise sur l'orgueil

gue de facon indirecte car « il fait corps avecdavoitise qui en devient en quelque sorte

%%\/oir Confessions, 27, 38, BA 14, p. 209. « tard je T'ai aiméeaB& si vieille et si neuve ! Tard je t'ai
aimée ! Et voici que Tu étais dedans et moi dehdra.étais avec moi et je n'étais pas avec toi. »

9P, Agaésse, “Note sur les fondements de l'intééioRlotin et Augustin”, ilAxes 5, 1973, p. 20.

P Agaéssaart. cit., p. 21.
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le signe efficace. Signe parce qu'un orgueil lat@net agit en toute convoitise ; efficace,
parce que l'acte de convoitise n'en est pas sentebexpression, mais l'aliment’s
L'ame, comme nous l'avons rappelé, cherche dafjmuissance des biens matériels le
sentiment qu'elle peut étre par soi, mais comme cteses ne sont pas leur propre
fondement, lillusion du bonheur gu'elles semblprdcurer ne peut étre maintenue, et
encore imparfaitement, qu'a la condition que cesisgances se renouvellent
incessamment. Il y a bien le risque pour I'amehldieula grandeur du bonheur auquel elle
est destiné&®. Notons, néanmoins, qu'Augustin voit dans ledag cet effort pour trouver
son bonheur dans ce gu'il a identifié a des «téSainférieures » a I'ame conduit, en réalité,
a la misere et a l'insatisfaction le signe d'urteruention de la Providence divine qui se

sert de cet aiguillon pour ramener a Dieu les hoségarés dans les plaisirs sensiiles

- Le désordre intérieur constitue le chatiment immaent du péché

Augustin a trouvé chez les néoplatoniciens une phétaque qui lui a permis de
trouver une solution au probleme du mal : celui‘est qu'une corruption des étres créés et
est dO a la dépravation de la volonté des créatarsgnnables qui refusent leur ordination
essentielle a Dieu et cherchent a étre par elleseréou en consommant les biens
matériels. Il nous faut souligner qu'ainsi, endatsun tel usage de leur liberté les hommes
ne parviennent pas a introduire du désordre dammolede, ni méme a échapper eux-
mémes a l'ordre. Dans |€&onfessionsAugustin souligne que si I'homme ne percoit pas
l'ordre qui est dans la nature, c'est parce quersgard est vicié®. Augustin va ainsi

expliquer que les maux ne sont pas naturels, gomalest introduit dans le monde dans un

2P Agaéssaart. cit., p. 21.

130n peut rappeler ici que P. Agaéssat, cit., p. 12-13, a cité un texte de Jean de la Croix puettre en
évidence ce que peut étre le sens d'une expérigystique véritable et expliquer pourquoi pour les
platoniciens, comme pour Augustin, la saisie deékité spirituelle est inséparable d'une expéaede
purification. Comparant les puissances de I'ameémaire, intelligence, volonté — a de profondes s
Jean de la Croix écrit : « Tandis que ces cavedrespuissances ne sont pas vides et purifiéestes rae
toute affection des créatures, elles ne sentent povide de leur profonde capacité ; parce queant cette
vie, pour petite que soit la chose qui s'attachies, elle est suffisante pour les embarrassesetharmer de
sorte gqu'elles ne sentent point leur dommage..s Maand elles sont vides et purifiées, la faimaesdif
gu'elles endurent et I'angoisse du sens spiritu imtolérables. Parce que les replis de ces nasesont
profonds, ils souffrent une peine fort profondercgaque la viande dont ils déplorent 'absencebist
profonde, puisque c'est Dieu méme comme je l'abdffive flammest. 3, v. 3.

\/oir par exemple la fagcon dont Augustin interprédéepropre expérienc€onfessionsVll, 8, 12, BA 13,

p. 607. « par des aiguillons intérieurs tu me Harsgour que rien ne me fit supportable, jusqa'aue,
pour mon regard intérieur, tu fusses devenu urtéae ».

ConfessionsVIl, 16, 22, BA 13, p. 627. « et j'ai compris papérience gu'il n'y a pas a s'étonner, si le
palais qui n'est pas saint est mis au supplicdgaain lui-méme, délices d'un palais saint, desiyeux
malades trouvent odieuse la lumiére qui parait bienaux yeux intacts. »
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second temps et que méme cette introduction ne aleumer l'ordre du monde, le
chatiment du péché est, en effet, immanent cambhe qui refuse de se soumettre a I'ordre
du monde se condamne au malheur. R. Jolivet sauligrsi : « l'introduction de la notion
de péché ne rend aucunement superflue la solutiggmabléme du 'mal métaphysique'. Au
contraire une telle solution est enveloppée, conm degré nécessaire, dans celle
gu'appelle la considération du péché [...] Le mi&taa ou le déterminisme universel, en
vertu duquel toutes les créatures irrationnellasisde temps et dans I'espace, sont prises
dans un engrenage inéluctable de relations musyeladuit cet ordre, qui exprime et
réalise, fut-ce au détriment des individus, le ldartout. C'est I'ordre « naturel ». Le péché
ne le détruit pas, parce qu'il échappe a 'homneeq@il détruit, c'est I'ordre en I'hnomme
car la mauvaise volonté n'est autre chose quedatio@ intérieure de I'ordre!$On peut
comprendre alors que cette sanction soit le signka €Providence divine, méme si celle-ci
n'est pas uniquement, comme chez les néoplatosjaiendéterminisme universel, comme

nous allons le voir.

Ce qui éclaire la destinée humaine pour Augustiteefgit que 'hnomme est un étre
créé pour Dieu et c'est ce qui fait l'originalitérétienne de sa philosophie. L'homme était
originellement destiné a l'immortalité et a la maohtion a la vie divine, comme en
témoignent legcritureset en particulier le récit du péché originel, clasiguement parce
gue I'homme s'est volontairement détourné de Dieusa condition a changé. La « région
de la dissemblance » n'est pas simplement pour giimgun égarement de lI'ame dans le
sensible et un oubli de Dieu, mais une vie ou nsuBissons les conséquences du
détournement volontaire de Dieu qu'est le péch@usiin, reprenant le récit du paradis
originel, affrme que 'homme sans péché aurait @enement heureux. Pour lui, la
création est bonne et cela parce qu'elle est lfeedw Dieu, il affirme avec insistance, par
exemple dans |IBe libero arbitrio, que « les maux ne sont pas naturels », celdfisigpie
pour lui, ce qui introduit le mal dans le mondep®sait étre rapporté a Dieu, mais que le
mal doit étre reconnu comme résultant d'un compuete des créatures qui usent mal de
leur liberté et qu'ainsi le seul véritable mal diie reconnu comme le péché. Le fait qu'en
tant que créatures, nous soyons des étres linciéégue Leibniz a plus tard thématisé en
utilisant I'expression « mal métaphysique » ne [@xg considéré en soi comme un mal
selon Augustin méme si nous verrons qu'il en faié ules causes du mal comme le

souligne R. Jolivet. Quand il écrit « les maux matspas naturels », il faut bien voir

%R, Jolivet,op. cit, p. 45.
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gu'Augustin ne veut pas dire que, dans un étampaeme naturel, et en I'absence méme de
toute prévarication, I'nomme n'aurait pas eu afgoufun étre, par la qu'il est sensible, est
sujet a la douleur ; mais ces maux ne sont pasale JnJolivet souligne qu'il faut bien
prendre en considération que « soit dans l'ordpotmétique de pure nature, soit dans
I'ordre surnaturel ou I'homme est de fait placédel véritable mal est le péché ; mais de
plus, dans cet ordre surnaturel, qui est l'ordet tés maux qui dans I'état de pure nature
n‘eussent pas été un mal pour I'homme, sont dewémniigblement un mal pour lui, c'est-a-
dire non seulement une absence, mais privationld&maqui lui appartenait par grace, car
'homme avait préternaturellement été ordonnénambrtalité et a l'intégrité physique.
Ainsi, en droit tous les maux de I'homme provierindun péché et en fait, tout vient du
péché d'Adam.% Introduire la notion de péché permet a Augustinsdeligner que le
désordre qu'il introduit dans le monde n'est pasar et d'indiquer aussi que celui-ci ne
saurait nier I'ordre du monde : lorsque les homsgedécouvrent malheureux, c'est parce
gu'ils se sont détournés volontairement de Dietlsetloivent étre reconnusn droit
responsables de leur misere méme s'il faut auppelar qu'Augustin affirme gen fait
tout homme doit reconnaitre que sa condition alet@st marquée péa « mortalitas »qui

est la conséquence du péché du premier homme.hbooime est marqué par le péché
originel et se trouve dans une situation de faggemais en derniere analyse, il est le seul
responsable de son péché car il a toujours le pouwmser de sa propre liberté et

d'accepter le recours que constitue la venue distQWiédiateur.

Le mal n'est en aucun cas voulu pour lui-méme pé&uDet n'existe ni
naturellement, ni nécessairement, mais il doit &entifié au péché, c'est-a-dire a la
perversion de la volonté des créatures. « Ausat;ifde redire, nos péchés ne sont pas
nécessaires a la perfection de l'univers ; s'ie&it ainsi la punition des pécheurs, qui
comme tels concourraient a l'ordre universel, séngiste Qe lib. Arb.1ll, IX, 26). En
réalité, l'univers sans le péché serait parfait,ceaqui est nécessaire a la perfection de
l'univers, ce n'est pas le péché, mais les amegnemu'ames. Mais qu'elles s'écartent de
Dieu, l'univers reste parfait, car I'ordre ne cedgerégner : par le bonheur dans les ames
fideles, par le malheur en celles qui sont injust&8 Augustin souligne donc que la
grandeur de I'nomme est d'avoir une ame et decjpeatia la vie divine, le mal est

uniquement causé par la perversion de la volord&dEtures, hommes ou anges et l'ordre

R, Jolivet,op. cit, pp. 27-28.
18R, Jolivet,op. cit, p. 72.
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est assuré par le fait que se détourner de Dieseesbndamner a étre moiffsLe mal
n'est, en aucun cas, voulu par Dieu, il est seebmigforme la beauté de la création ; il y a
cependant un projet de Dieu pour I'homme qui refusele mal soit vainqueur et Augustin
affirme non seulement que I'homme est créé bors masi que le bonheur de la créature
raisonnable est le but de la créati¥h.R. Jolivet nous invite a prendre la mesure de la
différence entre Plotin et Augustin a ce sujetAucontraire de ce qu'affirme saint
Augustin, la providence plotinienne n'est pas ugregspe personnelle, mais une sorte de loi
abstraite, immanente a la nature. Assurément, gaigustin admet cette forme de la
providence et lui fait une large place : elle exyile déterminisme universel et il félicite
Plotin de l'avoir reconnueDg div. Quaest. Ad Simplicianym II, q. 2, t. VI, 194d). [..]]
Mais en acceptant toutes ces vues plotiniennégsitransforme profondément, car la
Providence, c'est avant tout, pour Augustin, Néeticréatrice, c'est-a-dire une pensée
d'amour perpétuellement penchée sur I'oeuvre lienémroduite, afin de la diriger vers sa
fin. L'ordre universel des créatures matériellesjel invariable des causes et des effets,
I'enchainement selon les lois d'un déterminismiexitfle : c'est la pour Plotin la fin de la
Providence ; c'est dans cet ordre glacé qu'ellehési@. Aussi l'univers doit-il étre
incorruptible pour la méme raison qu'il est étel@inéadesll,1). Or pour Augustin, cet
ordre qu'exprime le déterminisme n'est qu'un molanfin de la Providence n'est pas la,
mais dans le bonheur de la créature raisonnabliéa Vardre essentiel, qui domine l'ordre
mécanique et qui peut lui imposer ces rupturesrappes que sont les miracles® b e fait
gu'Augustin interpréte le monde comme une créatamon comme une émanation a pour
conséquence le fait que I'on puisse reconnaitqgrajet de Dieu et laisser place a un sens
pour l'Incarnation et de la Rédemption : alors @éotondition actuelle, qu'Augustin
présente comme un errement dans la « région dedanmblance », est malheureuse, Dieu

qui, dans son omniscience le savait, a choisiode&etéternité, d'intervenir dans I'histoire

1% Sur ordre et misere, voir R. Jolivedp. cit, p. 45, qui explique qu'« en niant cet ordre quél pas fait,
I'homme qui ne peut le détruire, ni le changerhserte a lui, comme a un obstacle invincible et, lpa
introduit la souffrance en lui [...] En effet, cbhbant sa propre fin dans les créatures, qui neadmrétre
pour lui qu'un moyen, 'homme ne trouve jamais b gu'amertume et douleur [...] Quiconque se dress
contre l'ordre, voit l'ordre se dresser contre jusgu'au jour ou s'étant lui-méme et obstinémentuelui-
méme de l'ordre, 'homme sera fixé pour toujourssdson refus de I'ordre, incapable désormais €e uim
bénéfice de la pénitence, qui sera un tourments sae un remédeSermoXXIl, 1ll, 3.) » . Voir aussi
p. 65 :« de toutes maniéres, le seul mal est Iadéat, quand il est librement commis, tous lesxraau en
dérivent ne sont que stricte justice. Ce qui senduiste, ce serait que la misére précédat le petbedre
universel en serait corrompu. Mais il n'y aurais paoindre injustice, si, le péché commis, aucunseri
n'en résultait : ce serait la encore, le bouleveese de I'ordre. La misére ne peut jamais qu'érale : elle
est un mal, mais dérivé du mal premier, qui esjoirs volontaire. A ce titre, et par rapport aulg&da
misere est un bien, en tant qu'elle rétablit lendolé par le péché. »

18R, Jolivet,op. cit, p. 102.

18R, Jolivet,0p. cit, pp. 102-103.
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pour le salut de I'homme et de restaurer par lgegta liberté humaine. P. Agaésse
soulignant que Dieu a créé I'hnomme alors méme spwiait qu'il allait pécher nous invite a
reconnaitre que seul le mystere de la Rédemptiah ngsoudre ce paradoxe et nous fait
remarquer que les formules dEXultet sont inspirées des textes d'Augustin : « O péché
d'’Adam véritablement nécessaire qui a été détmiir mous par la mort du Christ. O
heureuse faute qui permit d'avoir un tel RédempteuAugustin, parce qu'il a cette
conception de la Providence divine, croit donc tjuemme a une destinée qui est d'étre
uni a Dieu dans la cité de Dieu, il explique néamaa@ue le péché détourne I'homme de
cette fin et que s'opposant a I'ordre du mondemmithe ne peut s'en exclure, il nous faut

étudier maintenant plus précisément quelles ssrtdaséquences du péché pour I'homme.

- Retour a I'examen de la situation d'Augustin au rmment de sa conversion

Apres avoir vu qu'Augustin s'inspire de I'ontolog#éoplatonicienne pour expliquer
la chute de I'dme, mais qu'il identifie cette chaugpéché en liant concupiscence et orgueil,
il nous faut encore remarquer le fait que pour Astign le péché ne peut se comprendre
gu'a partir du message de l'Incarnation et qué @&'&slumiére de la bible et des écrits de
saint Paul qu'Augustin relit sa vie. Si I€snfessionpeuvent étre présentées comme un
effort pour penser la condition humaine a partitadeéflexion sur I'expérience d'Augustin,
on peut remarquer que cet examen de conscienceitsdet le départ sous le regard
miséricordieux de Dieu qu'Augustin ne cesse d'ineogll donne un enjeu existentiel a la
notion de péché en examinant quelles peuvent enlé&r conségquences pour nous en
analysant son propre vécu. Ainsi, par exemple,. Bétancon remarque : « Certes, cet
événement du péché originel lui est surtout corarul'enseignement de I'Ecriture et il ne
manque jamais d'en parler lorsqu'il commente s&atl, en particulier contre les
Pélagiens ; mais plus encore qu'au péché d'Adasimtéresse aux conséquences du péché
originel en nous, ce qu'on a appelé plus tard lehgéoriginé'. Et 1a, il corrobore
I'enseignement de la Révélation par une sorte lggahénoménologique, en étudiant par
retour sur lui-méme la psychologie de I'hnomme péche® Augustin, méditant sur sa
propre vie se découvre pécheur. A la différencaé&hplatonisme ol nous avons vu que la
partie rationnelle de I'ame échappe a la chutes taphilosophie augustinienne, les actes

posés par 'homme ont des conséquences sur I'hdouhentier. L'homme pécheur est

182).-N. Bezancorart. cit., p. 157.
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celui qui refuse son rapport essentiel d'ordinaéiddieu et cela s'exprime le plus souvent
par le fait que I'homme est dominé par la conwifmiisqu'il cherche dans les biens
matériels une apparence de stabilité. Or c'egnjusit le fait que la convoitise devient a la
fois la peine et le péché qui est révélé par I'egpée d'Augustin. C'est ainsi qu'apres avoir
eu le bonheur de découvrir, grace au retour syrcaa@ Dieu est et que le monde est
ordonné et bon, Augustin ne peut rester stable @ansntemplation, mais, nous dit-il, il
« [s'écroulait] dans les choses d'ici-bas en gé@misset ce poids, c'était I'habitude
charnelle ¥ Pour comprendre cela, il faut rappeler, commsoldigne P. Agaésse que :
« le péché n'est pas un étre, mais la corruptiom &tre. La position de I'acte reflue sur le
vouloir qui le pose. La liberté est affectée papdéehé jusqu'a ne plus pouvoir vouloir. La
vie est une : notre passé affecte notre présenotet avenir. Il y a ainsi corruption de
l'intelligence et de la volonté!® Le fait d'avoir été dominé par la convoitise €eimteala
tendance a étre dominée par elle, c'est une comséguiée au fait que la vie humaine
s'inscrit dans une temporalité qui constitue ulséite personnelle. Comme le souligne J.-
N. Bezancon : « pour Augustin, le temps n'est pagéve, comme pour Plotin, ou un
mythe, comme pour les manichéens, mais une histizins laquelle 'homme se trouve
engageé jusqu'a son terme, l'avénement de la cil@iele Bien plus, cette histoire, dans
laquelle le péché vient prendre place comme uneafént, n'affecte pas seulement le
pécheur lui-méme ; c'est une histoire universetfé.C'est pourquoi 'homme n'est pas
séparé de Dieu par une sorte de dénivellation rgsigue qu'une extase pourrait abolir,
mais par toute une histoire. Il nous faut remarguer sur chacun pése non seulement le
poids de la mortalité qui est la conséquence dhéé&i premier homme, mais aussi le
poids de ses propres péchés a travers 'habitudgusdin note ainsi « avec l'une, nous

naissons en cette vie, l'autre nous I'ajoutonsvemt; »*°

Pour comprendre ce qu'Augustin désigne par I'ndeiconsuetudp nous pouvons
reprendre I'analyse qu'il fait au livre VIII desr@essions alors qu'il présente les difficultés
gu'il a rencontrées pour terminer sa conversiomsatp'apres l'esprit, il s'agissait de
convertir la volonté. Augustin y explique son déehient intérieur a partir d'une réflexion
sur I'Epitre de saint Paul. Il note « Je soupiraigi, gu'enchainaient, non des fers étrangers,

mais les fers de ma propre volont&’ Augustin insiste sur le fait que ce n'est pasauel

8ConfessionsVll, 17, 23, BA 13, p. 627.

18P, Agaéssd,'anthropologie chrétienne selon saint Auguskaris, Médiasevres, 2004, p. 111.
185).-N. Bezancorart. cit. p.156.

8De Div. Quaest. Ad Simdl 1, 10, BA 10, p. 424.

18"Confession¥/lll, V, 10, BA 14, p. 29.
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chose d'extérieur qui le retient, mais qu'il épeuwme résistance intérieure dont il peine a
se libérer. Fort de tout ce qu'il a compris et éesetiens avec Simplicianus, il désire se
convertir, mais ce vouloir est contredit par urrawbuloir, c'est la partie de lui-méme qui
est encore marquée par les plaisirs de la chaiueugest adonné Augustin par
concupiscence et qui répugne a y renoncer. Affisantanalyse, Augustin remarque qu'il
y a une différence entre ces deux volontés s'dtrdren lui qui est liée au temps : « Ainsi
deux volontés en moi, I'urencienne l'autrenouvelle celle-la charnelle celle-ci spirituelle,
étaient aux prises ; et leur rivalité disloguaitm@me **® La volonté nouvelle qui venait
de naitre chez Augustin était celle de servir giatent Dieu et le désir de jouir de lui,
mais elle était encore trop faible pour surmorderdlonté antérieure qui était forte de son
passé. J.-N. Bezancon peut ainsi souligner qu'élanl de I'ame vers le bien ne s'oppose
pas seulement l'attirance qu'elle peut éprouvereietment pour le mal, mais tout le poids
de son passé : c'est ce qu'Augustin appelplasuetudo»®® Augustin explique qu'il a pu
donner un sens a ce conflit intérieur grace a eetiles pauliennes et précise que « De
cette facon, je comprenais par mon expérience entienque j'avais lu, comment la chair
convoite contre l'esprit, et l'esprit contre la ich&'était moi sans doute dans l'une et
l'autre, mais plutét moi dans ce que j'approuvaisei, gue dans ce que je désapprouvais
en moi %%, Augustin se reconnait dans chacun de ces voulirs gu'il n'est entierement
ni dans l'un, ni dans l'autre, car, si tel étaitds, ce vouloir serait vainqueur. Nous avons
vu que « vivre selon la chair », c'est pour samilPvivre selon la loi du vieil homme et se
laisser dominer par la recherche des biens matériets que I'on est en proie aux passions
et en particulier a la concupiscence. Augustinaegrici l'idée de l'opposition entre les
deux lois que fait saint Paul et identifie comme dwivre selon l'esprit » a vivre en
reconnaissant que nous sommes créés par Dieu calesétres spirituels et appelés a
nous unir a lui. Augustin exprime ainsi les diffiés qu'il a rencontrées en les présentant
comme un combat intérieur : « C'est en vain quae'gssociais aux délices de ta loi selon
I'homme intérieur, puisque l'autre loi dans mes bres luttait contre la loi de mon esprit
et m'emprisonnait sous la loi du péché qui étailsdaes membres. Car la loi du péché,
c'est la violence de I'habitude qui entraine I'@nka retient contre son gre, juste sanction
puisque c'est volontairement qu'elle s'y laisser aif*. Augustin explique ainsi que le fait

d'avoir péché volontairement entraine une servittltez I'homme car les actions qu'il a

18ConfessionsVlll, V, 10, BA 14, p. 31.
189).-N. Bezancorart. cit. p. 149.

¥ConfessionsVlll, V, 11, BA 14, p. 31.
¥iConfessionsVlll, V, 11, BA 14, p. 33.
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faites créent une habitude qui tire sa force du brende fois que les péchés ont été
commis. Méme si l'on peut remarquer qu'au départfalite était volontaire, on peut
remarquer qu'avec le temps, 'homme devient de sn@mmoins maitre de lui-méme et
Augustin va méme jusqu'a présenter I'habitude comme nécessit&. J.-N. Bezancon
remarque qu'« Augustin semble bien étre le premieavoir mis l'accent sur cette
conséquence de la faute. Certes Platon parlaitdi&gecicatrices laissées par le mal dans
les ames qui vont étre jugée&afgias 524e) ; Philon en reprenait le themBe(
monarchia,ll, 8 'il reste toujours dans I'ame des cicatrieesles empreintes des vieilles
injustices’) ; et Plotin remarquait que le penchauntmal croit au fur et & mesure que les
fautes se multiplient (lll, 2, 4, 38 et sq.). Maiglle part, pas méme chez Ambroise, ne se
trouve ainsi développée cette analyse de I'habNiaieuse, et surtout jamais elle ne prend
cette importance.'$¥ L'originalité de la pensée d'Augustin est biendieimontrer que la
vie humaine s'inscrit dans une temporalité qui ttrgsune histoire ou ce que I'hnomme fait
a des conséquences sur la suite de sa vie. J.ZdnBen remarque que la prise en compte
de I'nabitude nous amene a poser differemmentdblggme du mal : « Par elle, le mal
n‘apparait plus seulement comme I'amour des chogastes, de ces étres corruptibles que
leur insertion dans la durée rend insaisisables mamme l'asservissement de I'ame elle-
méme a ce flux temporel qui I'attache toujoursraEassé et qui I'entraine dans un avenir
qui ne peut que l'alourdir encore. L'habitude,tdepoids du temps sur I'ame qui voudrait
ne vivre que dans l'instant présent. Dés lors fvesion ne pourra se faire que par une
rupture dans le temps et c'est la précisément gu#tin se séparera radicalement de toute
la tradition néoplatonicienne®®$ Augustin, par cette analyse du conflit intériegui
'empéchait d'adhérer au Bien comme il le souliagabien mis en évidence le poids des
péchés passés et la difficulté a se convertir esralons voir que la rupture avec ces
mauvaises habitudes ne peut étre pour lui possgidepar une grace par laquelle Dieu

restaure la liberté humaine.

Il apparait donc au terme de cette analyse qu'Augukefinit la situation de
I'homme comme une situation conditionnée par ldh@éqoar celui d'’Adam tout d'abord,
puis par les siens. Le point commun entre ces g&akés est qu'il s'agit d'évenements

passés qui ont une consequence sur la vie de I'eo@mpeut remarquer que c'est a partir

¥%ConfessionsViIll, 5, BA 14, p. 29. « Oui, de la volonté perse nait la passion, de l'esclavage de la
passion nait I'habitude et de la non-résistant®hitude nait la nécessité ».

193).-N. Bezancorart. cit., p. 151.

194] -N. Bezancorart. cit., p. 151.
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de la conception de ce que peut étre le poidhdeilude qu'Augustin a présenté parfois ce
gue pouvait représenter le péché originel poumnitne. J.-N. Bezancon note ainsi : « la
solidarité qui lie entre eux tous les hommes dansnhl, dans lamassa peccatiest
analogue a ce lien qui enchaine chaque individonapassé de péché. C'est, en effet, a la
lumiére de cette habitude et du réle qu'elle joamsdl'histoire personnelle de 'homme
pécheur qu'Augustin essaie de comprendre I'hist@réhumanité pécheresse. Ce qui se
passe dans le coeur de 'nomme n'est que l'imagee dgui s'est passé dans ['histoire
humaine : Ia comme ici un événement du passé lesigine de la propension au mal qui
se perpétue a travers le temp$: # faut bien remarquer ici qu'il ne s'agit quendu
analogie et que pour Augustin, méme si notre péshéomparable a celui d'Adam, et plus
particulierement comme nous l'avons montré, pattengmouvement d'orgueil est a son
origine, il n'en reste pas moins que pour Augustipéché d'’Adam pese effectivement sur
I'existence de tous les hommes. Chaque étre edtpé@nresponsable de son péché, méme
si, en fait, il doit reconnaitre une certaine fafige et une difficulté a maintenir I'ordre en
lui, c'est-a-dire a faire obéir le corps a I'esphkiigustin insiste sur le fait que le péché qui
est la conséquence de nos actes, par le biaisatétlide, en devient aussi la cause, ou du
moins ce qui nous conditionne. Comme l'expliquédtésse, Augustin a élaboré une
conception métaphysique et théologique du péchdéterminant la situation de péché
dans laquelle s'inserent nos péchés: «il y a féet, eselon Augustin, une sorte de
dialectiguede dégradation présente en tout péché. Je veepdirla que, une fois posé le
péché dans son essence qui est l'orgueil, cet ibayymur chatiment immanent et pour
conséquence un état dignorance de Dieu et dguioirouble l'intelligence, et un état de
convoitise et de concupiscence qui est un escladaga volonté. Bref, le chatiment du
péché n'est pas du tout une sanction arbitraires'gjgiuterait a la faute, mais le chatiment
du péché, c'est le péché méme : la séparationcd@iea entraine la division d'avec soi-
méme et la contradiction intime du vouloit?>Pour Augustin, le péché n'est donc pas a
concevoir comme une simple infraction a une lomoee un acte circonscrit dans le temps
et sans conséquence ; le péché est, au contrairey comme s'inscrivant au coeur de la
condition humaine, il devient ce qui nous conditierpar l'intermédiaire de I'habitude.
Comme nous l'avons vu, le chatiment du péché esjuelgue sorte immanent : refusant
'ordre du monde, I'homme ne parvient a s'y soustret cela a pour conséquence le

désordre en lui, c'est-a-dire la difficulté éproaigar I'esprit a se faire obéir par le corps

199].-N. Bezancorart. cit., p. 156.
9P Agaéssegp. cit, p. 61.
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alors que I'hnomme est tenu par la concupiscenpardé poids de ses mauvaises habitudes.
Des lors, nous pouvons comprendre que la convepsian Augustin ne puisse étre qu'une
rupture qui marque l'entrée de 'hnomme dans uneelieuétape dans sa Viéet qu'elle
concerne non seulement l'intelligence, mais entorlonté alors que I'homme par son

attitude pécheresse a perdu la maitrise de lui-méme

Chez Plotin, comme nous l'avons vu, l'effort pawenir a la part divine que I'on
porte en soi peut étre compris comme n'ayant patigb'une conversion intellectuelle,
comme le souligne J.-N. Bezancon : « toute cetigit&cpurificatrice n‘a de sens que pour
dégager l'oeil de I'ame, pour préparer le recurdlat et la vision de l'intelligence. Par elle,
'ame n'acquiert pas des mérites, mais elle s'exem vue de se libérer par la
contemplation ¥% On peut alors remarquer que dans une telle csiovel'accent est mis
sur le sens de « regarder vers » tandis que chgmsfin qui s'inscrira dans la tradition
chrétienne, bien que la béatitude éternelle noitgpBaMise dans une vision de Dieu apres
notre mort, le sens de conversion qui est mis agsinplutét le « marcher vers » car celle-
ci nous allons le voir s'inscrit dans le tempsatsdune histoire dans laquelle Dieu vient a
la rencontre de I'homn& L'effort pour se convertir n'est, cependant, jgnaghevé pour
Augustin, précisément parce qu'il s'agit de comvitbmme tout entier et que 'hnomme de
charnel doit devenir spirituel. La conversion tar ayant des enjeux ontologiques
précisément parce que la tension vers Dieu estitidhg de I'ame humaine, s'inscrit aussi

dans le temps comme avenement d'une liberté cagalsde tourner a nouveau vers Dieu.

¥"Notons simplement ici que la conversion totaleimgiossible et que I'homme aura toujours a se ctinver
jusqu'a la fin de sa vie en luttant principalemeontre la concupiscence et l'orgueil. Nous voulons
simplement par cette idée parler du fait qu'uneages révolution va se produire dans I'ame d'August
qguand il entendra le %olle, lege», dans la scéne du jardin. Lui-méme souligne picM'instant méme ou
j'allais étre autre chose(€onfession¥Ill, 11, 25, BA 14, p. 60.) J.-N. Bezancon comitegart. cit. p. 160.

« De méme en effet que linstant de la chute pewemir, par I'habitude, lourd de conséquences pour
l'ensemble de la durée, de méme l'instant privdlégi la grace fait irruption dans le temps peunedifier
tout le cours. »

198) -N. Bezancgorart. cit., p. 155.

1%\/oir P. Aubin,Le probléme de la conversioRaris, Beauchesne, « théologie historique », 4963, p. 29

« La LXX présente donc un emploi d'&pjstropheih d'un type un peu spécial. La littérature héllémiq
inclut dans ce mot moins l'idée de retour effegtié celle de pure intentionnalité. Pour la LXX,akant de
signifier 'faire attention &', exprime le plus senot revenir effectivement vers' : 'se tourner ‘velest aussi
‘aller vers' et 'se retourner’, c'est aussi revémrsomme, l'image évoquée par le mot bibliqueel d'une
marche vers un objectif, d'un effort pratique vemsobjectif. Certes, on ne saurait poser en rélggelae ce
contraste marche-regard, mais il rend assez bigpteodes nuances habituelles ».
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d.3. La conversion, pour Augustin, a bien des enjewmoologiques et
cosmologiques, mais elle s'inscrit dans une hiseir

Augustin lorsqu'il désigne la «région de la disskm&e » utilise des expressions
qui désignent l'asservissement de I'ame aux réaldgporelles ou méme au corps : il parle
du poids des « habitudes charnelles ». Il semhdes ahécessaire de libérer I'ame du
corps®. Nous pouvons donc, pour commencer, remarquer goeyme chez les
néoplatoniciens, il y a un enjeu noologique a lavession. Il nous parait alors nécessaire
de souligner les enjeux communs et les différemcesujet de la conversion qu'il y a entre
la philosophie d'Augustin et la philosophie néoptétienne. Dans une étude du terme
«conversio» dans les philosophies néoplatoniciennes, P.Haute : « C'est chez
Augustin que ce mot se charge de toute la richdessgens accumulée dans la tradition
héllénique et dans la tradition chrétienne. Daspsemiers écrits, gonversio» a surtout
un sens noologique et moral, comme dans la traditémplatonicienne : il s'agit avant tout
d'un retour vers le Dieu présent a l'intérieur ‘@ené, Dieu qui est Veérité, Lumiere et
Raison. ** En effet, il faut noter qu'on ne peut expliqueregla conversion soit
constitutive d'étre chez Augustin, que si l'on appelle que pour lui, toute existence
humaine est a rapporter a sa source et que laissanae de Dieu est, pour lui comme
pour les philosophes néoplatoniciens, constitutigel'ame bien que ce soit en des sens
différents. En effet, puisqu'ils n‘'ont pas la mé&uoaception de Dieu et de la maniere dont
il produit le monde, ils n‘ont pas, non plus la neétonception de I'ame et de la maniére de
revenir a Dieu, c'est-a-dire de la conversion. laybien néanmoins aussi un enjeu
cosmologique dans la conversion telle que I'ent#&ungustin, mais celui-ci s'inscrit dans
une perspective finaliste car Dieu, chez Augudtinsqu'il crée le monde a en vue le
bonheur de la créature raisonnable, comme noydlifiererons. Notons simplement pour
l'instant que la destinée de 'homme se compreed élugustin a partir de la place qu'il
possede dans le monde et qu'il peut étre pleinefuentéme et heureux s'il choisit de
reconnaitre que son essence est d'étre uni a Piddadot notant une évolution dans la
pensée d'Augustin ajoute, en effet : « Puis, dasscbmmentaires sur la Genese, le mot
[conversid revét une signification cosmologique, qui estlégent conforme a la tradition

néoplatonicienne : la créature est tout d'abord danétat informe, qui tend a I'éloigner de

2%Rappelons que le corps n'est pas percu comme mabiepar le philosophe chrétien, mais qu'il faut
reconnaitre que le péché durcit notre rapport aps¢c@ar nous nous asservissons aux biens matpaele
péché et oublions notre nature d'étres spirituels.

21p Hadot, «onversio», in P. HadotPlotin, Porphyre. Etudes néoplatoniciennBsuris, Les Belles Lettres,
« L'Ane d'or », 1999, p. 39.
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'unité divine ; mais elle prend forme, si elleowtne vers sa source ; elle est alors
iluminée et achevée?% Il faut comprendre ici que ce qui est conformeadrhdition
néoplatonicienne est le fait que la conversionaderéature a I'étre intelligible lui permet
d'étre plus car I'ame fait partie d'un cosmos &€& comme un tout hiérarchisé. De plus,
le fait que ce soit une tendance vers la formdrgelligible que pose Augustin n'est pas
contraire a l'esprit du néoplatonisme, mais sentiid® le rejoindre : il y a bien une
tendance chez toutes les créatures a tendre vess, Dhais on ne pourrait parler
exactement de « conversion du monéfé l'intelligible comme dans le néoplatonisme, il
faudrait plutdt rapporter cette tendance a un effes créatures qui tendent a étre ce pour
quoi elles ont été créées dans une interprétatiatiste du mond&®, En effet, Augustin
présente le cosmos comme un tout hierarchisé aenis@ ou chaque chose tend a rendre
gloire a son créateur, méme s'il accorde a I'hommeeplace particuliere, en tant qu'il est le
seul étre de la nature a pouvoir le faire conscientrat que c'est d'ailleurs ce qui constitue

sa dignité d'étre raisonnable.

Ce dernier point va nous permettre d'insister awlifférence fondamentale entre la
conception chrétienne d'Augustin et les conceptiimspiration néoplatonicienne : il faut
bien voir que cet effort de I'homme pour reprenfirene et revenir a la ressemblance
divine, d'une part, s'inscrit dans une histoird'atitre part réclame la liberté humaine pour
gu'elle puisse « ratifier » volontairement sa aeside créature raisonnable. Tout d'abord,
il faut noter qu'Augustin reprend la tradition ligjole et évangélique de l'inscription de
I'histoire de Dieu et de I'humanité dans des rappae fidélité®. P. Hadot rappelle, dans

22p_Hadotart. cit., pp. 39-40.

23p Hadot, art.cit, p.38. «La systématisation commencée par lesciats s'acheve chez les
néoplatoniciens. lepistrophein'devient chez eux la loi fondamentale aussi bietad&alité que de la vie
morale. »

24 a Cité de DieuXIl, 28, BA 35, p. 123. Augustin indique que chaditre tend a étre pleinement ce qu'il
est: « Si nous étions des bétes, nous aimer®mnsgel charnelle et ce qui plait aux sens charrallg
suffierait pour notre bien, et aprés avoir en adéenu satisfaction, nous ne chercherions rientré'ausSi
pareillement, nous étions des arbres, nous ne ipogrrcertes rien aimer par un mouvement sensible,
pourtant nous semblerions désirer pour ainsi dirgui nous rendrait copieusement riche en frugsiois-
nous, pierre, flots, vent ou autre chose semblaibes n‘aurions certes ni sens, ni vie ; nous nerse
toutefois pas dépourvu d'une certaine tendancengdre lieu propre et vers l'ordre. Car cette fatedeur
poids qui entraine les corps soit en haut s'ils Egers, soit en bas s'ils sont lourds, voila Emour. Et en
effet, comme I'ame par I'amour, le corps est pwatde poids ou qu'il tende. »

2550uligner que la conversion s'inscrit dans uneinest c'est faire référence a I'expérience de spllat fait
Augustin et cela conduit a rappeler I'importancdadrotion chrétienne de repentir. Voir M. Fattap, cit,

p. 35-36. « Le rOle important accordé aux notiorspement chrétiennes de péché et de repentir ldans
Confessionsa pour effet de modifier la teneur de la converspotinienne. En effet, si la conversion
augustinienne différe de celle de Plotin, c'est simplement parce qu'elle se rapproche plus deel@noia
utilisée dans les Ecritures que depistrophédesEnnéadesLa metanoiarequiert les idées de péché, de
repentir, de regret, de pénitence, de pardon (Elasglon saint Marc, 1, 4), de dénégation et destitution

de soi, c'est-a-dire qu'elle ouvre umstoire personnelle et souligne le lien entre le présetiéternité alors
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son article sur la gonversio» que « dans la tradition judéo-chrétienne, lessnie la
famille de strépheinsont employés dans les versions grecques, poduiteades mots
hébreux commehdy qui signifient trés souvent dans l'ordre religiain changement de
disposition intérieure qui modifie les relationgren’homme et Dieu. Il s'agit d'un retour,
par lequel I'homme ou le peuple élu reviennent \&ieu, c'est-a-dire reviennent a la
fidélité de I'Alliance et dans la perspective @eil, ont I'espoir de revenir a la Terre sainte.
Ce retour est donc un retournement intérieur acegmg de repentifmetanoigpassion
que I'hellenisme interdit au sage (Epictdbess. Il 22, 35 ; Marc Auréle, VIII 2.) 3,
Alors que chez les néoplatoniciens la conversipow enjeu le retour a l'origine, chez le
philosophe chrétien, méme si Dieu est reconnu corforigine et que 'homme, qui se
tourne vers Dieu, réalise la fin inscrite dans seesence et parvient ainsi a étre plus, il
s'agit, par la conversion, de faire retour a utiarale établie entre Dieu et les hommes. P.
Aubin signale ainsi que <epistrophéchrétienne se rattache fort peu a une cosmogonie »
puisqu'elle « a beaucoup plus de rapports avestdire, avec des événements historiques.
La conversionse joue entre I'homme et son Dieu, et elle n@st®r qu'indirectement
l'univers physique.®” Comme nous l'avons vu la différence entre Dielhemme n'est
pas, chez Augustin une simple dénivellation métsiglue et I'extase ne peut abolir la
distance entre Dieu et I'homme, comme c'est ledeas la philosophie néoplatonicienne
ou il s'agit de retrouver le divin en soi. Le peabke qui se pose alors est comment la vision
de Dieu peut étre la fin de I'ame si 'ame n'est ¢gra nature divine. P. Agaésse souligne
cette différence ente la philosophie émanatist®ldén et la philosophie créationniste de
saint Augustin et explique qu'« il appartient a WDig'il veut, de communiquer sa vie,
gratuitement, par amour, mais a un étre qui, eresgar soi, n‘est pas Dieu. La nature
humaine n'est ni une parcelle, ni un écoulemetd @& divine, mais appelée a participer a
la vie divine. Cela implique que, en le créant nigu et distinct de lui, Dieu pose dans
I'esprit fini une capacité a se laisser divinisesuescite corrélativement en lui un désir qui

I'empéche de se fermer sur soi et de s'accompliegalan de sa nature crééé&®©n peut

que lepistrophérenvoie a un temps cyclique et présuppose un moerequi ne renie pas ce dont il s'écarte
mais le déplace plutdt en vue de retrouver ce giégerdu ou oublié. » M. Fattal renvoie aus&uavtage
de M.-A. Vannier, p. 13, « la notion de conversiatilisée par Augustin, differe largement de I'qutamn
gu'elle avait dans le néoplatonisme. Elle est plashe de l'idée dmetanoiaque de celle dpistrophéet ce,
dans la mesure ou Augustin interpréte la converaigartir de son expérience, de son odyssée peaisonn
gu'il évoque dans le€onfessionsComme les hommes de la bible, il a vécu une éxpée de salut, qui
éclaire ensuite sa pensée et le conduit a réélabmmotion de conversion. Renouvelé, récréé, iiligne
‘comme les Péres des trois premiers siéclesigitiatité de la conversion chrétienne’, méme sitéemes
gu'il emploie ont encore une connotation néoplaienne. »

2%p, Hadotart. cit., p. 38-39.

27p_ Aubin,Le probléme de la conversipRaris, Beauchesne, « Théologie historique », 4983, p. 199.
8p_ Agaéssert. cit., p. 18.
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comprendre alors que la conversion augustiniennéérei de la conversion
néoplatonicienne parce qu'elle est I'adresse lilecidé de Dieu a la liberté humaine et, par
elle, l'identité de I'nomme pécheur qui se toureesvDieu peut étre constituée car il
accueille Dieu au sein de son histoire en recosaats ses péchés mais aussi en
reconnaissant le fait qu'il est crée a l'image deuDet qu'il lui appartient de vivre
conformément a cette essence pour partager laevibigu. Cela éclaire les difféerences
entre la conversion chez Plotin et chez Augustia Bu Fattal résume ainsi :conversio
augustinienne egpistrophéplotinienne,ictus augustinien eplégé ou exaiphnésont pour
point commun de fonctionner de la méme maniéere yament de retour de I'ame sur elle-
méme, conversion a Dieu et contemplation immédmtevision soudaine), mais elles
difféerent quant a la teneur et quant a la signiiica de chacune de ces expériences
spirituelles (négation du moi/affirmation et cohdibn du sujet ; identification du sujet
pensant et de l'objet pensé/différence entre ket silnant et la personne aimée ; fusion et
dilatation du moi dans le divin/affirmation de léférence ontologique entre le créateur et
la créature ; divinisation de I'ame/humilité demi& pouvant participer a la divinité du
Christ ; contemplation du non-étre, du sans formeles l'infini/contemplation de I'étre
infini et incarné ; autarcie et indépendance duweMibgrté et dépendance du pécheur a
I'égard du Christ.3¥ Il apparait bien que I'enjeu de la conversion olggustin n'est pas
celle d'une extase ou I'on se fondrait dans landé/iapres s'étre purifié de tout ce qui fait
obstacle au divin en nous, mais est au contrairégdanse a un appel de Dieu qui permet a
I'hnomme de relire le sens de sa vie a la lumiertadeiséricorde de Dieu et de voir ainsi
son identité se constituer alors qu'il lui appattide ratifier ou non le dessein de Dieu pour
lui. Si donc on peut dire que la conversion s'ihstans une histoire, c'est parce qu'elle

présente la rencontre de deux libertés.

A ces différences entre la conversion telle qu'el vécue et interprétée par
Augustin dans le€onfessiongt la conversion dans la tradition néoplatoniceevient s'en
ajouter une autre qui a aussi pour consequencastién sur la constitution de l'identité de
celui qui se convertit et que présente ainsi Mtdfat« elles [les deux conversions]
different également quant a l'objet de cette caigaret de cette contemplation. L'objet du
désir du sage plotinien, de sa conversion et deosdemplation est impersonnel et
désincarné (I'ldée), informe et indéterminé (I'lmene non-étre) alors que la quéte du

pécheur augustinien porte sur un Dieu pleinemeast @teinement charnel et pleinement

299\ Fattal,op. cit.p. 74-75.
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déterminé, c'est-a-dire finalement qu'elle se reipp un Dieu personnel, ce qui la aussi, a
pour effet de modifier d'une maniére radicale lassde cette conversion et de cette
contemplation plotiniennes qui sont vécues d'unai@na trés personnelle par celui qui
connaitra une 'renaissance' et se trouvera restaurénouvelé' dans sa forme d'ame créée
a limage de Dieu. La naissance de |"homme nouvedali qu'Augustin I'envisage,
transfigure et transforme de fond en comble le 'w@gitable' ou I'homme véritable' de
Plotin. »'° Il faut, en effet, souligner que méme si Augudtiit référence a la tradition
platonicienne et néoplatonicienne, lorsqu'il pake« I'nomme intérieur » puisqu'il désigne
ainsi 'hnomme vertueux et sage qui accomplit cé gule divin en lui en se recueillant sur
lui-méme et en orientant son regard vers ce qul# @lus intérieur, le « nouvel homme »
qui nait de la conversion est radicalement differda ce que pouvait entendre les
traditions néoplatoniciennes et se rapproche piula dlistinction faite par saint Paul entre
I'« homme naturel » et I'« homme pneumatique » qudie Augustin se référe aussi.
L'homme naturel (charnel et psychique) représehtanime de chair doué de raison et
I'homme pneumatique incarne I'homme spirituel eu s méme de comprendre I'Esprit de
Dieu, son dessein pour I'homme et son mystereta garmoment ou il aura actualisé la
composante spirituelle de son afffeAprés la conversion, le pécheur est effet capdbéle
reconnaitre que Dieu veut faire alliance avec ansison histoire et le cours de sa vie est

éclairé par cette compréhension.

Ce qui est remarquable, ici, est, de plus, queotaversion, qui doit étre congue
comme un événement inscrit dans le temps, est E@@uene une grace car Augustin, qui
explique qu'il a entendu des voix d'enfants luadide prendre le livre des Epitres de saint
Paul, reconnait ainsi une aide extérieure venubide : c'est Dieu qui rejoint 'hnomme a
un moment de son histoire. J.-N. Bezancon explajosi : « Et la conversion d'Augustin
lui-méme margue bien cette rupture du temps. @aille en rester a une interprétation
réaliste du Qolle, lege» ou qu'on s'estime autorisé a n'y voir qu'untgoficlittéraire, qu'il
s'agisse d'une sorte de miracle, d'une coincidemcale la présentation fabuleuse d'un
événement tout intérieur, une chose du moins desrertaine : aux yeux d'Augustin cette
subite conversion du coeur n'est pas seulementiie énfin parvenu a maturité de ses
longs débats intérieurs, elle suppose et elle resteifune intervention extérieure venue

rompre des liens encore solides, une grace quipaiemt de I'ame encore indécise et

20\, Fattal,op. cit.p. 75.
ZN/oir M. Fattal,op. cit, p. 21.
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inerte, I'enflamme pour un bien qu'elle croyaitshde sa portée? L'intervention de Dieu
est, en effet, nécessaire car le double poids d®ttalitaset de laconsuetudog'est-a-dire

du péché originel et des mauvaises habitudes, @&sepoint sur 'homme qu'il a peine a
exercer sa volonté. Cela ne veut pas dire quédaté humaine est niée, mais simplement
gu'Augustin pense qu'elle a besoin d'étre restauaééa grace pour que I'homme retrouve
la force de se commander a lui-méme et qu'il puigBier volontairement sa destination
qui n'est autre que de réaliser son essence hé&tomnable et d'étre appelé a participer a la
cité de Dieu. Comme le remarque M. Fattal : « sgdgtin accorde une importance a la
grace, cela ne veut pas dire pour autant qu'ieniehomme toute forme de liberté. Bien au
contraire, I'hnomme est capable d'initiative. Leh@lui-méme procede du fait que I'homme
est libre, une liberté qui marque une sorte detdirail'intervention divine. L 'homme est
libre de se laisser mouvoir par Dieu ou de s'écaltelui par un mouvement qui lui est
propre. En effet, pour Augustin, la grace est negies & I'homme dans la mesure ou elle
va orienter la liberté de ce dernier vers le breajs 'homme demeure libre de se laisser
orienter par cette initiative gratuite de Dieu. ¢§g@ce peut ainsi aider 'homme a lutter
contre les assauts de la chair, de la concupisceinda péché. La grace est un secours
donné par Dieu au libre arbitre de I'nomme, ureliarbitre qui n'est en aucune maniére
eliminé. Afin que I'homme fasse le bien, il a fermlent autant besoin de la grace que du
libre arbitre. $'* Ce qui fait I'originalité de la conversion chrétie est donc en définitive
le fait qu'elle est recue de Dieu, ce qui est difasuque le Christ fait homme est le
Médiateur qu'Augustin reconnait comme la seule veis Dieu et que pour nous rendre
semblable a Dieu comme nous y sommes appeléssiagi en aucune facon d'essayer de
nous hisser par nos propres forces au divin, nhdeui apprendre par le Christ la vraie
humilité pour participer a sa divinité. En effebneme le souligne J.-N. Bezancon : « Ce
salut, cette grace, qui pour Augustin se concrgidans son baptéme, est en quelque sorte
analogue dans ['histoire de lindividu de ce su'€incarnation dans ['histoire de
'humanité. La régénération du libre arbitre pargi@ce est pour chacun I'écho, la
participation de cette médiation effectuée au nivde I'histoire universelle, l'intervention
dans I'histoire du Verbe de Died*»On peut remarquer alors que cet enjeu extérieur qu
passe par lintervention de Dieu dans notre histgireut paraitre contradictoire avec
I'exigence de retour sur soi qu'Augustin hérite lalgradition néoplatonicienne, mais

P. Agaésse souligne que c'est la condition pounque puissions reconnaitre la portée de

#2] -N. Bezancorart. cit., p. 60.
23\, Fattal,op. cit, p. 39.
2143 -N. Bezancorart. cit., p. 160.
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cet événement : « cette révélation, si elle neosddit sur cette premiére révélation que
Dieu fait de lui-méme en créant 'homme a son imageait inassimilable, resterait lettre
morte et, a la limite, ne serait plus percue conmystere, mais comme un événement
parmi d'autres événements. Bien plus, en se révdkams sa Parole et en Jésus-Christ,
Dieu révéle a 'nomme la dimension de son étrd. 3i.l'intériorité est, en son essence,
ouverture a Dieu, capacité de connaitre Dieu togjodavantage a partir d'une
connaissance initiale imprimée au moment de latiorgaelle est ce par quoi la Révélation

peut étre recue, assimiléé'>

25p, Agaéssert. cit., p. 19.
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Chapitre 3 — La lecture des épitres de saint Paut & reconnaissance
de la médiation nécessaire du Christ

Avant d'en arriver a la conversion de la volonté gjest déroulée dans la célébre
scene du jardin, Augustin a peu a peu pénétrénie de ce que pouvait étre la conversion
chrétienne en lisant les Epitres de saint Paul.sNarrons qu'il découvre par elles le
Christ médiateur et qu'il présente celui-ci commeeéule voie pour accéder a Dieu alors
gu'il s'accuse de ne pas avoir été, auparavarz assnble pour posséder I'humble J&Sus
et qu'il expligue comment I'abaissement du Verhgsmreleve et nous guérit de I'enflure de

notre orgueil.

1. Augustin oppose aux livres des philosophes, nore doctrine, mais le
Christ lui-méme

Tout d'abord, Augustin rappelle le probleme qupssait a lui : « Et je cherchais la
voie pour acquérir la vigueur qui me rendrait cagale jouir de toi. 3’ Augustin explique
gu'il ne cherchait pas a étre plus certain destterce de Dieu, ainsi que nous l'avons vu,
apres son expérience de retour sur lui-méme, dudik aurait douté de son existence plutot
gue de celle de Dieu, il cherchait en fait a étues gtable alors que le poids des habitudes
charnelles I'empéchait de rester emporté par ses €ers Dieu. Augustin dit méme, nous
l'avons vu, qu'il faillit se perdre dans un excescdnfiance en lui et ce qu'il comprenait
alors qu'il «bavardait comme un fin connaissétit »Comme les philosophes
néoplatoniciens, il a falilli croire qu'on pouvaé kisser a Dieu par ses propres forces et
oublier que ce qu'il a compris lui a été donné. Nauons aussi rappelé, a ce sujet, qu'il
voyait dans le fait qu'il a découvert le sens éetes chrétiens aprés avoir lu les livres des
néoplatoniciens un signe de la Providence qui lappris ainsi que le salut ne peut venir
gue de l'enseignement du Christ. La faiblesse quatin éprouve est la difficulté a étre
maitre de lui-méme alors qu'il est encore attach& ehoses matérielles par la
concupiscence et le poids de ses mauvaises hahitdidant et méme lorsqu'il se mit a lire
les écrits de Paul, il éprouvait toujours cet agssement, aussi remarque-t-il en utilisant

les expressions pauliniennes : « méme si I'homnigeda loi de Dieu selon I'homme

#%ConfessionsVil, 18, 24, BA 13, p. 631.
#AConfessionsVIl, 18, 24, BA 13, p. 631.
#8ConfessionsVIl, 20, 26, BA 13, p. 637.
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intérieur, que fera-t-il de l'autri qui, dans ses membresten lutte contre la loi de son
esprit et ke rend captif de son péché qui dahs ses membres»?° Augustin désigne la
situation dont il a réservé la présentation au itle@a’lll des Confessions et qui consiste
dans la découverte du combat de deux volontés iemé&woe, la nouvelle qui est comme
nous l'avons vu, volonté de s'unir au Bien aprédéraécouvert qui il est et I'ancienne qui
n'‘est que la force des mauvaises habitudes liéeee &ie de péché. On peut rappeler ici
gue l'influence de saint Paul a conduit Augustis lteriture de€onfessions reconnaitre
un role important a la grace pour restaurer notlent&é® et c'est en ce sens qu'il faut
comprendre la métaphore du Christ médecin et doifeabétre « guéri » présenté par

Augustin.

Ce qui est remarquable ici est qu'Augustin commengeesenter la solution de son
probleme avant de le décrire et il précise tousuiée « et je ne trouvais pas, tant que je
n‘avais pas embrassé Mgdiateur entre Dieu et les hommes, I'Homme JésuistC qui
est au-dessus de tout, Dieu béni a jamaigugustin avant de nous présenter ce qu'il a lu
tient a insister sur le fait que le Christ lui-méest la voie qui lui manquait. Il nous semble
ainsi qu'il veut insister sur le fait qu'il ne stgoas d'opposer deux doctrines, mais bien de
reconnaitre que la reconnaissance du Christ reasssimplement I'adhésion intellectuelle a
son message, mais une conversion de I'étre toidrealbrs qu'on peut rencontrer par
I'intermédiaire du Christ fait homme un dieu perssn Augustin le présente par ses
propres paroles : « Je suis la voie, la véritéaetié » et note que « la nourriture que par
faiblesse, je ne pouvais prendre, il la mélanga éhhir, puisque le Verbe s'est fait chair,
afin que pour notre enfance ta sagesse devintitgella par qui tu as créé toute chosg »
Augustin explique ainsi qu'en s'incarnant le Chsisst offert comme une voie a 'homme
en venant le rejoindre dans les conditions tem[esrele sa vie. La vie et la mort du Christ,
et sa résurrection, sont en effet le témoignagsilsiende I'amour de Dieu pour I'homme et

du fait que nous sommes invités a partager saDite. que la nourriture spirituelle dont

#9ConfessionsVIl, 21, 27, BA 13, p. 639.

2207, Solignac rappelle, dans son introduction, « aam®@nt méme ou il se mit a écrire IE€pnfessions,
Augustin venait de reprendre, sur les instancel&déque de Milan, Simplicianus, I'examen dpitre aux
Romains|l avait a cette occasion corrigé le semi-pélaigiae larvé qu'il avait jusque la admis de bonme fo
l'impossibilité de délimiter, dans le domaine @etion humaine, une zone qui reléverait uniquendenia
liberté personnelle, lui était apparue en pleimmidwe : tout est grace, sans la grace la libertéénssit
jamais a se rendre effective pour le bien ; laisadabn du bien suppose, non seulement une synergie
mystérieuse de la grace et du libre arbitre, mai®e une pénétration de la grace au coeur du dithitre
pour le restaurer, le féconder, le rendre effectifest Dieu qui opére en nous de vouloir et de'faffirme
saint Paul, Phil., 1, 12-13) ; et 'par la, ajoute Augustin, il namentre assez que la bonne volonté elle-méme
résulte de l'action de DielDé div. Quaest. Ad Simg| 1, 11) ».

2ConfessionsVIl, 28, 24, BA 13, p. 631.
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Augustin avait besoin a été « mélangée a la chawmuligne que Dieu vient rejoindre
chacun, et Augustin en particulier, au coeur devisagrace a l'Incarnation qui est la
manifestation sensible de I'amour de Dieu poumniim@ et de I'annonce du fait que nous
sommes appelés a vivre de sa vie. Ce qu'Augusénuaen lisant les Epitres de saint Paul,
plus que la découverte d'une doctrine, a été tatish a s'engager en se convertissant au
Christ présenté comme la seule voie vers Dieu. €& gmarquer que c'est simultanément
gu'Augustin a compris la miséricorde de Dieu etdture de son péché alors qu'il reconnait
la grandeur du mystere chrétien de I'IncarnationDORoy note, en effet, que « cette
expérience de grace va de pair avec le constairdpéché. Aussi est-elle I'expérience d'un
salut donné des maintenant en Jésus-Chffét.Gela signifie que si I'homme peut
rencontrer Dieu, c'est en définitive parce que Diguméme vient le rencontrer dans son
histoire. O. Du Roy peut alors expliquer qu'Augustentifie désormais la conversion a
une marche vers Dieu dans laquelle nous pouvons aengager dés a présent méme si
nous sommes encore incapables d'avoir une visiddiele Il précise que ce salut, « il ne
faut pas attendre d'étre entierement purifié etrigp@ur le recevoir. Autrement dit il
[Augustin] n‘assimile plus le salut avec la visoia Dieu ou l'intelligence de son mystere.
Il comprend que le salut est cettearche dans la voie de DielAussi ajoute-t-il avoir
découvert dans saint Paul : « que celui qui deneipeut voir, marche cependant dans la
voie (qui de longinquo uidere non potest, uiam tamen detow?® Il apparait donc que,
pour Augustin, c'est bien le Christ lui-méme quilasvoie qu'il faut suivre et bien que les
philosophes néoplatoniciens aient pu entrevoiraie le bonheur que Dieu promet, la
patrie ou nous sommes appelés a vivre de la vieiele ils sont incapables, s'ils rejettent
le Christ, de trouver comment s'y rendre. Nous paguci remarquer que méme pardonneg,
le péché n'est pas effacé et que la vie sur tetreire perpétuel chemin de conversion.
Reconnaitre le Christ comme le sauveur et la \@ést cependant déja étre en chemin et
Augustin reconnaitra méme que lepatvuli » qui se convertissent grace a la révélation,
mais ne prennent pas la mesure de ce que celaigatfter philosophiquement sont plus

avanceés, d'aprés Augustin, que les philosophesrgumes.

Augustin oppose donc aux platoniciens, non pas agtride, mais le Christ lui-
méme. Il commence donc par présenter I'Incarnat®ielui-ci en indiquant quel est son
but. Nous allons citer ce passage méme s'il eszdeng car il hous parait important de

I'étudier en détail. Augustin explique ainsi : « ttn Verbe, I'éternelle Vérité, dominant de

220, Du Roy,op. cit, p. 94.
#3ConfessionsVIl, 21, 27, BA 13, p. 639.
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loin les parties supérieures de ta créatismpérioribus creaturae tuae partibystleve
jusqu'a lui ceux qui lui sont soumis ; mais darssgarties inférieuresn inferioribug), il
s'est bati une humble demeure avec notre limon @dmelle, de détacher d'eux-mémes
ceux qu'il doit soumettre et les faire passer jlasdui, en guérissant leur enflure et
nourrissant leur amour ; tout cela pour que laieoick en eux-mémes ne les fassent pas
s'écarter davantage, mais que plutét ils devienfabhtes, en voyant a leurs pieds la
divinité affaiblie qui prend en partage notre tweqde peau, et, que harassés, ils se
prosternent devant elle, tandis qu'elle se dreskantelévera.%* Augustin nous explique

ici que Dieu lui-méme s'est abaissé s'incarnargsetvenu rencontrer 'hnomme dans sa
condition mortelle et temporelle. On retrouve ldreamétaphysique d'une hiérarchie dans
ce qui existe et qui avait permis a Augustin des@néer le péché comme une perversion de
la volonté des créatures qui s'attacheraient actleses inférieures a elles, les biens
purement matériels. Or Dieu est ici présenté comgnencant a son statut de supérieur
pour s'incarner dans les choses inférieures, seyempour prendre contact avec notre
faiblesse et venir ensuite restaurer notre libpee la résurrection. Dieu s'est abaissé a
partager notre mortalité pour nous relé¥eAugustin précise que Dieu va ainsi « détacher
d'eux-mémes » les hommes, c'est-a-dire, en faitiédisrer de l'orgueil et de la fausse
confiance en eux alors que la seule attitude atithenpour I'homme est de se recentrer
sur Dieu qu'il trouve au fond de lui pour recewtgrlui sa vie et son identité d'étre appelé a
partager la vie de Dieu. L'enflure désigne l'orbatie fait de s'enfler au-dehors, désigne,
comme nous l'avons vu, la recherche de la satisfagtar la consommation des biens
matériels. Augustin insiste sur le fait que c'esveyant la divinité s'abaisser que 'hnomme
pourra comprendre ce qu'est I'humilité et a queddl est appelé. Dieu « prend en partage
notre tunique de peau », cette expression symblaseonséquences du péché originel,
Augustin insiste ici sur le fait que le Christ @stnu nous libérer des conséquences du
péché et restaurer notre volonté. Il insiste sundaessité de s'abaisser a I'exemple du
Christ pour pouvoir étre relevé par lui. Ce prenm@&ment ou 'hnomme reconnait sa misere
est indispensable et Augustin va expliquer queecktimilité nécessaire a l'accueil du
Christ est la lecon méme de I'Incarnation.

#4ConfessionsVIl, 18, 24, BA 13, p. 631.

2Comme le remarque O. Du Ragp. cit, p. 90, « Seul un Médiateur peut, en restant ladtawix réalités
supérieures et en se rendant participant desé=aiitérieures, les relier et les rapprocher. O teute
l'importance qu'Augustin attache aprés coup a uste jconception de I'Incarnation. »

78



2. Ce qu'Augustin dit avoir trouvé dans les épitigauliniennes

Ce gu'il découvre alors dans les épitres pauligigfinc'est le sens de la grace et la
délivrance du péché par cette grace miséricodigluseChrist Jésus. Toutefois, il est
remarquable qu'Augustin commence son récit pamuise en parralléle avec ce qu'il a lu
dans les Epitres de Paul et dans les livres némptatns en remarquant toutefois que dans
ces derniers les connaissances ne sont pas resocmmene un don de Dieu : « Je me mis
a lire, et je découvris que tout ce que javaislduvrai chez les Platoniciens était dit ici
avec ordre d'en faire honneur a ta grace, afincglie qui voit 'ne se glorifie pas comme
s'il n‘avait pas recu' non seulement ce qu'il r@ts encore de voir — 'qu'a-t-il en effet qu'il
n‘ait recu' (ICor., IV, 7) — et afin qu'il soit stimulé non seulerhente voir, toi qui es
toujours le méme, mais encore guéri pour te poss&deAugustin avait déja esquissé un
paralléle entre les textes du christianisme et«lpkatonicorum libri» et on peut ici se
contenter de rappeler le résumé qu'en propose QRAu « Je n'ai trouvé en ces livres
gue la moitié de la vérité. J'y ai trouveé que lebée lumiere du monde, est égal au Pére et
engendré par lui. Je n'y ai pas trouvé gu'il s¢ abaissé jusqu'a se faire homnvé »
Augustin pense que les néoplatoniciens ont eu artaioe connaissance de la Trinité en
reconnaissant que c'est par la sagesse que Ditila monde alors qu'il identifie cette
sagesse avec le Verbe. La grande différence est legie« platoniciens » refusent
I'Incarnation. Or Augustin pointe ici une autref@i€nce qui est le fait que ces philosophes
ne reconnaissent pas avoir recu de Dieu ce quitscompris. O. Du Roy peut alors
remarquer que c'est a propos d'une attitude fonalhee qu'Augustin s'oppose a ces
philosophes alors qu'il leur reproche leur orgegilque, lui, choisit de se soumettre au
Dieu révélé : « C'est donc l'obéissance au Chriat@ieu qui fut I'expérience décisive et
qui établit Augustin dans la paix inaccessiblehyliris plotinienne. Cette obéissance est
humilité et soumission au salut donn&’H apparait bien ainsi que la différence entre
Augustin et ces philosophes est présentée par Ainge@mme celle entre deux attitudes

fondamentales vis-a-vis de la Révélation. L'husilitest cette obéissance a Dieu qui nous

22%0. Du Roy, op. cit, p. 90, remarque qu'Augustin n'a lu alors que tsBaul, n'ayant d'ailleurs a sa
disposition qu'urtodexdesEpitres pauliniennest non pas toute la bible. Il ajoute « si Augustiinavoir vu
s'évanouir les contradictions entre Saint Pau é€inoignage de la Loi et des Prophé@snf. VI, 21, 27),
c'est sans doute par le souvenir de ses lectutéseames. »

#'ConfessionsVIl, 21, 27, BA 13, p. 639.

220, Du Roy,op. cit, p. 65.

2290, Du Roy,op. cit, p. 94.
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meéne par ses voies, par sa voie, le Christ ; tBefii en la vision gu'il nous accordera

d'atteindre si nous commencons a le suivre.

Le moment ou 'homme reconnait sa misere et dealens capable de recevoir le
salut de Dieu est indispensable pour Augustinothmence par mettre en perspective la
condition de I'homme avec les textes sacrés quigesgnt la misére de 'homme par son
péché et par la justice de Dieu : « taes justeSeigneuy mais nousnous avons peché
produit I'iniquité commis l'impiété, eta main s'est appesantie soous. En toute justice,
nous avons éteé livrés a l'antique pécheur, au erilecla mort, puisqu'il a persuadé notre
volonté de se conformer a sa volonté, qurefusé de se maintenir dans ta vérié.
L'« antique pécheur » fait allusion au fait qu'Asigu note que le péché commence avec le
péché du diable, mais comme nous le verrons, I'neesh pleinement responsable car s'il
se laisse séduire, c'est précisément parce qalil @ja de la complaisance pour lui-méme.
Augustin décrit donc ici la situation de I'hommeclpgur qui parce qu'il s'est séparé de
Dieu et du droit chemin connait une existence raldér Le fait qu'Augustin présente cela
comme une juste sanction est un indice de sa fis ha fait qu'il présente la possibilité de
sortir de cette misére grace a la médiation dustHuoit étre reconnu comme un plus grand
témoignage de foi car cela est uniguement conncegadla révélation et voici comment
Augustin présente ce secours : « Que fli@mme dans sa miseReQui le délivrera de
corps de mor® Sinonta grace par Jésus-Christ notre Seignewgue tu as engendré
coéternel a toi et créé dans le commencement deotes ». Le Christ est ainsi présenté
comme celui qui vient guérir 'homme pris dansdeaines du péché, alors qu'il n‘est plus
capable de se commander a lui-méme et parait@ireis a son corps. Ce qui manque au
livre des philosophes est la reconnaissance de cettdition malheureuse et surtout le
regret de s'étre mis dans une telle situation. iAdagustin insiste-il sur l'importance du
remords et de la contrition tout en les associafdspérance d'étre sauvé : « ce sont ces
choses que ces livres-la ne contiennent pointvidage de cette piété, les larmes de la
confession, 'ton sacrifice, 'ame broyée de douleucoeur contrit ehumilié (Ps L, 19) ;
le salut du peuple, la cité épouse, les arrhesksprit-Saint, le calice de notre salut.
Personne n'y chante : 'Mon a@me ne sera-t-elle mawsise a Dieu ? De lui, en effet, vient
mon salut...' (Ps. LXI,2).3® Ce regret vient précisément du fait que I'on readinne pas
avoir été fidele a Dieu et s'étre egaré dans |lbgéBSouligner que la conversion s'inscrit

ainsi dans une histoire, c'est faire référencexgpdrience de salut gqu'a fait Augustin et cela

#0ConfessionsVIl, 21, 27, p. 151.
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conduit a rappeler I'importance de la notion ceréie de repentir. En revenant sur son
passé en linterprétant a la lumiére de la misgeade Dieu, I'homme peut prendre

conscience de son péché et il se constitue aimm&un sujet qui assume son histoire.
Lorsqu'Augustin parle du « salut du peuple » ek de cité épouse », il fait référence a la

cité de Dieu qui est la cité constituée par togssHhemmes et les anges qui ont choisi de
rester fidéles a Dieu et de vivre de sa vie. Cstigjg'a la fin des temps que nous pourrons
connaitre si nous en faisons partie, mais nous ssnnvités a chaque instant de nos vies
a choisir d'étre fidéle en acceptant le secours dgace qui est représenté par le sacrifice
du Christ, mais aussi par l'action de I'Esprit Sqin, aprés la mort du Christ a été envoyé
aux hommes. Toutefois, Augustin, apres avoir évampsgpromesses de bonheur, évoque
ensuite « le calice de notre supplice » et rappplel'ame doit étre « soumise a Dieu » car
il importe de ne pas oublier qu'il nous faut s'abai avec le Christ et renoncer a mener
orgueilleusement notre vie pour retrouver avedduiie éternelle. Le contenu des Epitres

de Paul est donc présenté comme la découvertentbgsage de salut qui s'adresse a
chacun et qui est porté par un authentique acteod#ition et marqué par lI'espérance

d'étre uni & nouveau a Dieu.

3. Sur la maniére dont saint Augustin schématisansxpérience

Augustin termine le livre VII de€onfessiongar une distinction entre la vision de
la patrie et de la voie qui y méne : « Autre chestede voir d'un sommet boisé la patrie de
la paix, de ne pas découvrir la route qui y mémes'dvertuer en vain dans des régions
impraticables, au milieu des assauts et des emiescpie dressent les déserteurs fugitifs
avec leur chef, lion et dragon ; autre chose de k&woie qui y conduit, sous la protection
vigilante du Prince céleste, a l'abri des brigaedade ceux qui ont déserté la milice
céleste ; car ils I'évitent comme le supplicé! b oppose ainsi ceux qui ont vu la patrie de
loin, mais sans découvrir comment s'y rendre a cpuont reconnu le Christ comme le
meédiateur et qui peuvent sous sa protection s'avatans la voie qui méne a la patrie. On
peut remarquer qu'Augustin souligne l'insécurité peemiers qu'il présente comme plus
susceptibles d'étre tentés par le mal alors qu'gudils peuvent étre entrainés par le diable
ou les mauvais anges et les hommes qui sont astache cité terrestre, c'est-a-dire ceux

qui ont préféré I'amour de soi jusqu'au mépris teuDLes hommes qui suivent la voie

ZConfessionsyll, 21, 27, BA 13, p. 641-642.
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ouverte par le Christ, bien qu'ils ne soient pasosn arrivés a la patrie, sont moins en
péril, semble-t-il, car reconnaitre le Christ, c'@gja se protéger des assaut du diable qui
fuit, nous dit Augustin, tout ce qui est lié au ShrLa « milice céleste » dont parle
Augustin désigne donc ceux qui se sont converiea et la marche vers la patrie est
présentée comme un chemin sur lequel il faut éigdaat alors qu'il s'agit de rester
toujours fidele et de résister aux tentations dundeo Augustin reconnait que les
philosophes sont parvenus a une véritable visiolrademiére divine, quoique dans une
certaine mesure seulement, ils ont vu la patrie 4oth » dit Augustin, c'est-a-dire qu'ils
n'‘ont pas reconnu le fait qu'ils avaient a se tewuners Dieu et a avancer vers lui en
assumant leur condition mortelle et pécheresseusgtugparle de « voies impratiquables »
car il a bien mis en évidence le fait que refuseseé recentrer sur soi en se recentrant sur
Dieu, c'est se condamner a une vie ot 'hnommersdaoone a la misére car il est incapable
de se donner a lui-méme son propre bonheur. Intaplabse suffire a lui-méme, 'homme
a tendance a se tourner vers les biens matérials'gtasservir comme nous l'avons vu.
semble alors qu'il ne sert a rien d'avoir vu laipatans étre capable de reconnaitre la voie
qui y mene et de s'efforcer d'y marcher. On peutargquer ici qu'entrer dans la voie en se
convertissant au Christ marque une étape importpate saint Augustin méme s' il

expliquera que, pendant cette vie, on n'a jamaisié se convertir.

L'opposition entre ceux qui ont reconnu la pataassreconnaitre la voie et ceux
qui ont reconnu que le Christ est la voie estdms/ent reprise par Augustin. Cela lui sert
non seulement a expliquer la situation des philoespmais aussi a schématiser son propre
itinéraire vers Dieu. Commentant I'extrait que ngasons de citer, O Du Roy remarque
gu'« il [Augustin] résume par la tout le theme dure [VII] et donne la clé de son
expérience, comme de sa théologie. [...] Cettagohienheureuse, c'est ce que Plotin lui a
fait entrevoir de Dieu, la voie, c'est le Christe Gcheme représente une structure
fondamentale de la théologie d'Augustin. Nous angyqgu'elle est née de l'expérience
méme de sa conversion, c'est-a-dire de cette sicneshronologique qui lui a fait
découvrir l'intelligence de la Trinité chrétiennand Plotin [...] et ensuite seulement la
nécessité de lincarnation comme voie dhumilitésv®ieu. $** Augustin a fait
I'expérience que la lecture de doctrines philospyos, quand bien méme elles seraient les
plus proches de la vérité, ne suffit pas a permedtr'homme d'étre stable dans la

jouissance de Dieu et il insiste sur le momentimanime doit reconnaitre sa misére et son

#20. Du Roy,op. cit, p. 96-97.
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besoin du secours divin dans I'humilité. Or, comlmeremarque O. Du Roy, « cette
humilité est précisément la lecon de IIncarnati@h, c'est pour cela qu'Augustin
schématisera son expérience en disant qu'il casaiai®ieu et son Verbe, mais non
I'Incarnation. $** Méme s'il note qu'il faut prendre avec quelquaemées les expressions
employées par Augustin dans ce livre VIl puisqeihgit de thémes théologiques
postérieurement élaborés, O. Du Roy remarque aqu'geut croire qu'il les applique si
aisément a son expérience parce qu'ils en sord. ifisest incontestable qu'Augustin a
d'abord découvert l'intelligence du mystere de Ritde son Verbe avant d'acquérir, non
pas la connaissance du Christ (nous avons vu cgorihaissait le Christ depuis son
enfance), ni méme I'exacte connaissance du dogmistathgique (nous avons vu
l'importance tres secondaire de cette lacune), Hiaislligence de I'Incarnation et de sa
signification. Celle-ci ne lui viendra qu'aprexpérience d'un obscurcissement intellectuel
sous le poids des habitudes sensibles, lorsqus, sadétresse, il lira les Epitres de saint
Paul. ¥** Augustin, méme s'il a vécu, une conversion phpbsgue en découvrant
l'intériorité et les principes d'une métaphysiqyuritsialiste et que cela I'a conduit a
conceptualiser une réponse chrétienne au problémmead, insiste sur le fait que ce n'est
gu'a partir du moment ou il s'est converti au Ghusméme qu'il a été sauvé alors que la
grace est venue restaurer en lui la bonne vol@aéime nous l'avons vu, en évoquant la
scene du jardin et le fait qu'il ait entendu des \enfants lui dire <olle, lege», cette
conversion se fait sous l'impulsion d'une aide reetiée, & un moment précis de son
histoire et elle est vécue comme l'avénement dlilmeeté. Augustin reconnait que les
philosophes ont reconnu la patrie de loin alordsgehseignent que le bonheur est de s'unir
a Dieu, mais il insiste sur la nécessaire meédiation Christ. Comme le souligne
O. Du Roy, c'est le concept devi@ ad patrian» qui « assure la liaison entre I'exposé sur
la Trinité et I'exposé sur I'Incarnatio®s « C'est pourquoi, comme nous sommes destinés
a jouir sans fin de cette Vérité dont la vie esnhmable, et qu'en elle, Dieu Trinité, créateur
de l'univers, veille sur sa création, nous devangipr notre esprit pour le rendre capable
de voir cette lumiére et, une fois vue, de s'ychtta. Jugeons cette purification comme une
marche et une navigation vers la patrie. Car a egluest partout présent, nous n‘allons
pas par des changements de lieu, mais par de dasits et de bonnes moeurs. Or nous ne
pourrions pas le faire si la Sagesse en persoeiie aaigné se mettre au niveau méme de

notre si grande faiblesse et ne nous e(t fournhadéle de vie, ne prenant d'autre moyen

230, Du Roy,op. cit, p. 95.
%40, Du Roy,op. cit, p. 95.
#%0. Du Roy,op. cit, p. 98.
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gue de se faire homme?% Augustin présente donc la médiation du Christ cemm
nécessaire au salut de 'homme alors qu'il esf@idda patrie, en tant que Dieu et la voie
de par le mystére de son Incarnation. Ce qui oppésgustin aux philosophes

néoplatoniciens est donc bien l'attitude facergcdination et Augustin souligne que c'est

elle qui nous enseigne I'humilité nécessaire pecevoir Dieu.

#De doct. Christ I, 10, 10-12, 12, PL, XXXIV, 23.
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Chapitre 4 — Augustin et les philosophes platonicres dans les livres
VIIl a X de La cité de Dieu

1. Augustin considére le christianisme comme ['actgplissement du
platonisme

a. Les platoniciens sont présentés comme ceux geisont le plus approchés de la
vérité

Augustin examine dans les livres VIII & X dea cité de Dieula théologie
platonicienne et il considere que c'est « une af@etthéologie naturelle car elle s'interroge
sur la nature de Dieu » ainsi que le remarque reét Bui indique que les deux autres
théologies qu'a passées en revue Augustin, lautdiake » et la « civile » ne s'interrogent
gue « sur ce que disent et font les hommes de BiEUAugustin précise qu'il choisit les
platoniciens car, selon lui, ils se sont le plugpraphés de la vérite. Comme ses
prédecesseurs, il s'est servi du versatvisibilia enim ipsius a creatura mundi, per ea
guae facta sunt, intellecta conspiciuntyReml, 20) pour étayer la thése selon laquelle la
« lumiére naturelle » de la raison peut atteindreuDzomme principe et fin a partir de
l'univers sensible ; il s'agit de la raison qukstee en dehors des Vvérités révéi€e®n y
voyait une des explications possibles de l'acqarsipar les penseurs paiens de certaines
vérités concernant Diéll Toutefois il faut souligner, comme nous l'avoemarqué que
c'est dans le contexte d'une citation plus imptetae la lettre aux Romains que s'inscrit
cette remarque positive sur la philosophie paietmes que Paul dénoncait aussi en méme
temps le fait que « la vérité soit captive de Wgtice » Rom |1, 18) puisque le fait de
posséder une certaine connaissance de Dieu ngés@nduit a dénoncer et a renoncer a
l'idolatrie*®. Le probleme auquel Augustin est confronté estpaml'agnosticisme, mais le
polythéisme. Augustin tient cependant en hauteiopite philosophie platonicienne du
fait méme qu'elle est le produit de la raison. Fayrcomme le rappelle G. Madec « la
connaissance de Dieu est naturelle a I'esprit humnai spectacle du monde créé le genre
humain reconnait en Dieu son auteur et il fautlipoenme soit profondément atteint par la

%’p_ PiretLa destinée de I'nomme : La cité de DiBwxelles, 1991, p. 112.

Z8y/oir G. Madec, « Connaissance de Dieu et actiogrdees, essai sur les citations ‘@p! Aux Romaind,
18-25 dans l'oeuvre de saint Augustin », p. 273

ZN/oir R. Holte,Béatitude et sagesse, saint Augustin et le probleria fin de 'hommeRaris, 1962, p. 125
SVv.

20/oir G. Madec,art. cit., p. 273. Origéne Iui aussi reprend saint Paul paftirmer : « l'injustice des
philosophes grecs est leur acceptation pratiqueutie des idoles et des démon<eiftra CelsumVIl, 46).
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dépravation pour en venir a la folie de nier I'setige de Dieu : le cas est raré!»
Augustin affirme méme dans le livre VIII dea Cité de Dieuque la philosophie aurait
atteint son statut de perfection grace a Plapbildsophiam perfecisse laudattfy qui en a
réparti le programme en trois parties : physigagpnnelle et morale, auxquelles préside
Dieu, concu commeausa subsistendi, ratio intelligendit ordo vivendi*®. Augustin
affirme a plusieurs reprises le fait que la thémoplatonicienne soit en accord avec
I'enseignement chrétien, ainsi la citation de sBanil lui permet d'affirmer non seulement
une conviction premiere sur les capacités de ltedpmain, mais aussi de rendre
hommage a la doctrine philosophique élaborée mpRlet ses successeurs. Au début du
livre VIII de La cité de Dieu il rappelle les principaux philosophes qui furdes
prédecesseurs de Platon et loue Socrate, le nutoelui-ci pour avoir mis la question
éthique en avant alors que les autres courantsgoiphiques essayaient de comprendre
physiquement le monde. Augustin trouve dans lasitiui tripartite proposée par Platon un
modele éclairé et raisonnable pour la réflexiomsiste sur leur unité profonde des lors
gue l'on a compris que chaque partie se rappddiew a un seul et méme Dieu, en qui se

révele la cause et la fin de toute chose.

Toutefois il faut contextualiser cet éloge qu'Augudait de leur théologie, en
rappelant qu'au livre VIII déa cité de DieyAugustin souligne son accord avec eux sur la
conception de Dieu pour préparer sa discussiorsigécavec le paganisme sous sa forme
le plus haute. Augustin prend appui sur ce qualoesines révelent de Dieu et du bonheur
auquel I'hnomme doué d'ame doit aspirer pour détidesal de la religion parfaite auquel il
faudrait prétendre et espére pouvoir ainsi ameres kcteurs du platonisme au
christianisme avant d'entreprendre dans la deuxjgange de son oeuvre, I'exposition du
contenu de la doctrine chrétienne a partir degdiwacreés. Il explique ainsi « si 'homme a
été créé pour atteindre par ce qu'il a de supétieue supérieur a tous les étres, c'est-a-
dire le Dieu unique, véritable et parfait, sansudgaucune nature ne subsiste, aucune
doctrine n'instruit, aucune conduite n'est utitpie ce soit lui qu'on cherche, en qui pour
nous est l'origine de toutes choses, lui que lomteample, en qui pour nous est toute
certitude, lui qu'on aime, en qui est pour nousetoactitude. 3* Augustin oppose ainsi le

Christ lui-méme aux doctrines philosophiques. Cdpaty pour Augustin, il y a une tres

1G, Madecart. cit., p. 274.

242 a cité de DieuVIll, 4, BA 34, p. 243.
3| a cité de DieuVIll, BA 34, p. 243.
24 a cité de DieuVIll, BA 34, p. 245.
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forte unité entre les trois parties de la philogepbls qu'elle ont été présentées par Platon
et il réinterpréte celles-ci en parlant de contextiph théorique, de certitude théorique et
de rectitude morale, ces trois parties désignentdamaines ou I'ame doit s'efforcer de
s'unir a Dieu en se rendant semblable a Dieu etg&ut remarquer que la dimension
intellectuelle et la dimension morale de I'ame sbeitant plus liées qu'Augustin reprendra
la notion sémitique de « coeur » pour exprimerdaversion de I'homme tout entier a
Dieu, c'est-a-dire comme nous l'avons vu une caierde lintellect, mais aussi de la
volonté. En fin de compte la philosophie platomcie lui a découvert le sens de
l'intériorité et des réalités intelligibles, mai&arpu lui offrir les moyens de trouver la
vigueur nécessaire pour se tourner vers les reaitpérieures. C'est en prenant la mesure
va étre amené, comme nous l'avons vu, a chercleemédiation pour parvenir a se rendre

semblable a Dieu.

b. L'incohérence entre la théologie des philosophgdatoniciens et leur
pratique religieuse

Les conceptions des philosophes platoniciens, mémeétant trés proches de la
connaissance de Dieu n'‘ont pas débouché sur ume lpratique religieuse et Augustin
présente ce probleme comme une inconséquence deddu G. Madec, dans maintes
études, a souligné le fait que c'est au sujet gedaque et non pas sur le plan théorique
gu'Augustin critique les philosophes platoniciena eemarqué que le philosophe chrétien
y Voit un « scandale » car, « aussi éminente gusglit, la connaissance de Dieu a laquelle
est parvenu le plus grand des philosophes, n'éyzasié le polythéisme de la religioft®»
Or, on pourrait penser qu'en définissant la fomctiopartite de la philosophie, Platon
imposait a I'ami de la sagesse, tout autre choselgplan d'un systeme de spéculation
abstraite, qu'il I'engageait au service d'un id#mlreligion parfaite. C'est en effet ainsi
qu'Augustin voulait réinterpréter Platon en ideatif effort speculatif et attitude
d'adoration adéquate de Dieu. Comme le rappelldd@ec « dans la perspective
augustinienne, l'esprit s'engage tout entier damecherche de la vérité et la connaissance
de Dieu doit déboucher immédiatement dans l'adoraiimiter, connaitre, aimer Dieu :
voila l'oeuvre totale de la sagesse. Une connaissde Dieu, qui, au lieu de s'épanouir en

adoration, s'accomode d'idolaterie, ne peut éteetopnquée et bientbt viciée : connaitre

#5G. Madecart. cit., p. 275.
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Dieu et ne pas lui rendre graces, c'est s'enotigyeslenorgueillir, c'est se perdre?0n
retouve ici la distinction entre présomption etfession : les « platoniciens » ne rendent
pas graces a Dieu, nous pouvons en effet recoanaéion I'expression de G. Madec que
« leur connaissance ne s'épanouit pas reconnaissahalors que les chrétiens, eux,
confessent l'incarnation du Verbe et son humilitést donc important de remettre I'éloge
du platonisme fait par Augustin en perspective etreconnaitre comme le souligne
G. Madec qu'« Ainsi tandis que le verset 20 jwstith méthode néoplatonicienne, le
contexte qui I'entoureRpomainsl, 18 sv.) décrit la déchéance de cette philosmpén
relevant le mouvement d'orgueil fatal qui s'amataes le «non gloficauerunt aut gratias
egerunt» : c'est I'explication du refus psychologiquel'thearnation. $*® On peut ajouter
gue le verset (Cor. IV, 7) : Qu'as-tu que tu n'aies recuedt employé par Augustin pour
signifier que 'hnomme n'a a se glorifier ni de c&lwoit, ni méme de voir. La présomption
dont sont fautifs les philosophes tient donc nameseent au refus de se soumettre pour
accepter les vérités révelées par la foi, , massiaau refus de reconnaitre l'origine de leur

connaissance.

c. Augustin en se convertissant au christianisme &acru trouver
I'accomplissement du platonisme

Pour Augustin, connaitre Dieu, c'est aussi recdrenah lui la source de la sagesse.
G. Madec montre que c'est toujours en insérant darntexte critique qu'Augustin fait
I'éloge du platonisme et prend I'exemple da vera religioneou Augustin note au
paragraphe IV, 7, que les platoniciens pourraiaoldment se convertir au christianisme,
alors qu'ils découvriraient avec étonnement quie cetigion a su imposer par son autorité
'amour des biens immatériels gu'eux-mémes pronadenondition de corriger quelques
points de leur doctrine et certaines expressi@igpaucis mutatis verbis atque sententiis
christiani fierent*. Ces quelques mots et idées qu'il faudrait madéfeat liés au fait qu'il
faudrait pour ces philosophes néoplatoniciens regoa la prétention a tenir d'eux-mémes
leur sagesse et a pouvoir se hisser a Dieu pas [@apres forces. Au contraire, il leur
faudrait accepter le Christ dans son role de m@dliaG. Madec peut alors conclure : « dés

I'époque de sa conversion donc, Augustin s'esureathpte que son échec néoplatonicien

2G. Madecart. cit., p. 276.
G, Madecart. cit., p. 281.
248G, Madecart. cit., p. 282.
#9De la vraie religion IV 7, BA 8, p. 35.
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ne tenait pas a sa seule faiblesse morale, a b#ades charnelles, mais était le lot de tout
homme parce qu'l est marqué par daperbia: il a découvert que I'homme doit
nécessairement opter entre la présomption et ldession. $° Il faudrait, en effet,
renoncer a la présomption de tout expliquer pasregre raison pour accepter les vérités
révélées par la foi. On peut remarquer que le théenka présomption est toujours mis en
perspective par le theme de la patrie et la vige philosophes peuvent entrevoir le but a
atteindre, mais croyant ainsi étre capables deesgyre seuls, ils se perdent nécessairement
et leur sagesse se dégrade en sottise. On peutgueamaju'Augustin n'oppose pas aux
néoplatoniciens un néoplatonisme chrétien, maig lgur propose de se tourner vers la
personne du Christ qui est selon lui la seule yamer atteindre la vérite. Comme le
rappelle G. Madec, pour Augustin, « dans notre timmdprésente, nous avons a donner
foi a I'histoire du salut accompli pour nous damgdmps par le Verbe fait chair ; nous
avons a nous purifier par la foi pour que, lorsgaes parviendrons a la vision, comme a la
foi succeéde la vérité, I'éternité succéde pour rioles mortalité 5. La vision de la vérité
nous est promise des ce monde, mais ne sera réali@ttualisée que dans la vie apres la
mort lorsque nous ressusciterons si nous avonscsieidlir le salut offert par le médiateur.
Pour Augustin, les philosophes grecs ne prennestgsaez la mesure du fait que la
condition humaine est marquée par la temporalituélle ne peut s'en défaire par ses
propres forces alors que la force du message dudaiétien est précisément que le divin
vient se dévoiler a I'nomme par le temporel. G. dtadappelle que pour exprimer la
condition temporelle et instable de I'homme Augustilisait souvent I'image de la mer a
laquelle il associait Iimage du bois a la croix gomme un navire peut offrir a I'hnomme

un moyen temporel de rejoindre Di&d.

La reconnaissance de l'Incarnation est donc letpmndamental qui oppose
Augustin aux néoplatoniciens. Toutefois, Augustataade une grande importance au
platonisme parce qu'il considére que c'est la pbpbie qui s'est le plus approchée de la
vérité et il faut noter qu'il ne cherche pas aefaine synthése entre des élements de cette

philosophie et des éléments du christianisme, gunsil'a montré G. Madec dans un autre

#0G. Madecart. cit., p. 284.

#IG. Madecart. cit., p. 286.

252G, Madec,art. cit.,, p. 288-289. Le commentateur renvoignaJoh. Evangtr. 1l, 2 qu'il résume ainsi :
« L'homme aspire a cette stabilité de I'Etre imnfeialmais la mer de ce siécle I'en sépare. Le Vesbeenu
pour nous sauver : il a institué le bois qui noeset la traversée. [...] Ce texte nous préseatertettement
les trois themes qui illustrent régulierement lagée d'Augustin sur ce sujet : celui de la patnieegue de
loin rend son di au « platonisme » ; le theme édionge de la voie marque I'essence du christianisume
troisieme, celui de la mer du siécle qu'il fauvénaer sur l'unique navire, exprime d'une partdadéion
temporelle de 'hnomme et d'autre part I'éconormgpterelle du salut par le Christ qui s'est fait @é/ »
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article ou il présente le christianisme comme bagglissement du platonisme d'aprés
Augustin. Le commentateur rappelle tout d'abord por Augustin, les platoniciens ont
connu Dieu et la spécificité des reéalités intelligs. Il souligne, en outre, que les
platoniciens ont connu Dieu et son Verbe identé#iéin principe d'intelligibilité et de
création du monde. Cependant, il note que le pidénséparation entre Augustin et les
néoplatoniciens est que ces derniers refusenati@ation du Christ. Il ne fait pas de doute
gu'il y a eu une influence du néoplatonisme slald@ation de la pensée d'Augustin tant
dans sa conversion, que dans la maniere dontdbitgprise, et méme dans sa doctrine de
la création ou, comme le note G. Madec, « il sendeldivrer & une redistribution des
fonctions de la deuxieme hypostase entre le verbeseanges », mais le commentateur
rappelle qu'il s'agit d'une « libre utilisation déemes néoplatoniciens favorisée par la
conviction que le platonisme trouve sa vérité pfdans le christianismé Il veut
souligner par la le fait qu'Augustin pense queidadue le platonisme présente comme la
destination de 'homme et qui consiste en une uai@eu, n'est veritablement comprise
gue dans le cadre du christianisme ou le Christtvédre le médiateur qui permet a
I'humanité d'accéder au divin. La critique qu'Augu$ait du platonisme a un enjeu plus
moral que théorique. Comme le souligne G. MadeS&/il«[Augustin] reconnait une
prévenance de la Providence a son égard dans essimn de ses découvertes du
néoplatonisme et de la grace, ce n'est pas potifigusine théorie selon laquelle une
connaissance de la Trinité est possible sans IeeViecarné : c'est pour insister sur le fait
qu'il a découvert, avec la grace de Dieu, les fisarfces et les dangers du néoplatonisme.
Le theme de la Patrie et de la Voie ne doit pas énsidéré comme derniere instance,
c'est l'attitude a I'égard de Wa humilitatis qui est décisive®' Si Augustin semble
intransigeant envers les philosophes néoplatoricean les excluant de la cité de Dieu,
c'est bien parce qu'avant de mettre en valeur teena de leur doctrine, il lui parait
nécessaire de déenoncer une attitude existentielieconsiste a vouloir se hisser a la
ressemblance et a I'union a Dieu par ses propecedote platonisme a donné a Augustin
les moyens de penser l'expérience de sa conversiais, il a, des le départ, interprété le
platonisme a partir de son christianisme. Celaifsgggue pour Augustin le christianisme a
été compris comme l'accomplissement du platoniscn®n peut dire aussi qu'en se
convertissant Augustin a cru que le platonisme guiget toute sa vérité qu'en se

convertissant en christianisme » expligue G. Madgg,ajoute néanmoins : « c'est peut-

%3G, Madec, «Le christianisme comme accomplissendint platonisme selon saint Augustin », in
Documenti e Studi sulla tradizione filosofica medie, 10, 1999, p. 118.
4G, Madec, « Analyse du livre VII dédonfessions, p. 155
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étre I'épisode le plus scandaleux de [I'histoirdadghilosophie ; mais c'est un fait®3

Augustin pense donc que la fin de I'homme estdlumivec le divin comme l'ont exprimé
les néoplatoniciens, mais le fait qu'il pense gu€ltrist soit la voie indissociable de ce but
I'a conduit a réutilisé librement les thémes néopli@iens pour construire une philosophie

personnelle et chrétienne.

Nous voudrions, pour conclure ce point rappeler passage duwDe trinitate
reprenant lui aussi le verset de Paul qu'il commenrtLes plus grands philosophes ont pu,
a travers le crégcontempler e intelligence leperfections invisiblege Dieu Rom,I, 20)
Cependant parce qu'ils ont philosophé sans le Gtotame et qu'ils n‘ont pas cru en lui, ni
par le ttmoignage des prophetes qui annoncaieversae, ni par celui des apotres qui la
confirmaient, ils ont possédé la veérité, comme 'andit a leur propos, dans liniquité
(Rom.,l, 19) Placés a ce dernier degré de la créatiom'ant pu en effet que chercher des
moyens pour parvenir a ces réalités dont ils avaiempris la grandeur : ce faisant, ils ont
étaient abusés par les démons qui leur ont fadrégdr la gloire du dieu incorruptible pour
des images représentant 'homme corruptible, desaok, des quadrupédes et des reptiles
(Rom.,l, 23) Car c'est sous de telles formes qu'ilsforgé ou honoré leurs idoles. Notre
science a nous, c'est le Christ ; notre sagessteecieore le Christ. C'est lui qui implante en
nous la foi qui porte sur les réalités temporellkes qui nous révele la vérité qui porte sur
les réalités éternelles. C'est par lui que nowssalé lui, tendant par la science a la sagesse,
sans pour autant nous éloigner de ce seul et mémst €n qui sont cachés tous les trésors
de la sagesse et de la scien€®l{ Il, 3) »*° Augustin souligne ici non seulement la
nécessité de reconnaitre que seul le Christ &diiavers la vérité mais aussi le fait que de
ne pas le reconnaitre risque de conduire a d'antéesations inadéquates et dangeureuses
pour le salut de I'homme. Il va s'appliquer dandidee X a décrire le seul culte qui
convient au Dieu unique et a expliquer le messagsaiut qui permet, comme le croit
Augustin, a 'homme d'accéder a I'éternel par tepteel grace a la venue du Christ
meédiateur. Avant cela, Augustin va réfléchir sutHeme de la médiation et critiquer les
philosophes qui ont donné un réle d'intermédiamag démons, et faire référence, en
particulier, a Porphyre, qui méprise I'Incarnatign. effet, tout au long de ces livres VIl a
X de La cité de Dieule texte de PaulRom.,I, 18 sv) est employé avec insistance pour
fustiger les pratiques idolatriques pronées pamiémes livres platoniciens. Pourtant, il

faut reconnaitre, comme P. Courcelle I'a souligné Blotin ne pouvait passer pour « le

25G. Madec, « Le christianisme comme accomplissememiatonisme selon saint Augustin », p. 129.
#%De TrinitateXIIl, 19, 24 BA 16, p. 335-337.
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champion des idoles® et il suggérait plutdt le nom de ses disciplesipRgre ou

Jamblique.

2. La question de la médiation

a. Au sujet des démons présentés comme des interrnacks

Apres avoir décrit I'accord de la philosophie ptét@nne et de la vérité chrétienne,
Augustin avertit qu'il y a désaccord sur beaucoepaints. Un seul sera traité : « a quels
dieux faut-il, a leur avis, rendre un culte ? Awnb ? Aux mauvais ? Ou a la fois aux bons
et aux mauvais 7% Augustin commence par rappeler le sentiment deta« pour lui,
tous les dieux sont bons absolument aucun n'estaigalD'ou il suit que c'est aux bons
gu'il faut rendre un culte : alors, en effet, onrémd a des dieux?3 Cette remarque
pourrait suffire & rassurer ceux qui croient dgailt sacrifier aux mauvais dieux pour se les
concilier, par peur qu'ils nous fassent du mal.riami, Augustin note qu'il existe des
sacrifices offerts & des dieux mauvais. « Queld ators les dieux qui aiment les jeux
scéniques, en exigent l'admission parmi les chdséres et la représentation en leur
honneur ? Leur influence montre qu'ils existentisneur amour prouve évidemment qu'ils
sont mauvais. %’ Augustin identifie ici les dieux paiens a des nashanges et il leur
reconnait un certain pouvoir qui tient précisémanfait que des hommes leur rendent un
sacrifice et se font dépendre d'eux. Augustin rég@pepinion de Platon sur les jeux, qu'il
juge mauvais et se tourne vers les disciples derPlaour voir comment ils expliquent
I'existence et l'influence de démons. Il se toupmyr commencer, vers Apulée, lequel a
présenté les démons comme étant des intermédiaieasre les hommes et les dieux et a
proposé d'eux une définition comprenant cing pairtdls sont, quant au genre, des étres
vivants, quant a I'ame, sujets aux passions, qubesprit, doués de raison, quant au corps,

aériens, quant au temps éternéfé Augustin remarque que les trois premiers caragtére

%P, CourcelleLes lettres grecques en occident de Macrobe a Gdses, Paris, E de Boccard, 1943, p. 164.
28 3 cité de DieuVIll, 12, BA 34, p. 273.

29 a cité de DieuVIll, 13, BA 34, p. 275.

260_a cité de DieuVIll, 13, BA 34, p. 275.

%1 g cité de DieuVIIl, 13, BA 34, p. 275. « Tous les étres vivadsués d'ame raisonnables, déclarent-ils
[les platoniciens], se partagent en trois clasdes dieux, les hommes, les démons. Les dieux @rtup
région la plus haute, les hommes la plus bassegéie®mns I'entre-deux, car les dieux résident dacgl, les
hommes sur la terre, les démons dans l'air. L&rgiffce de dignité dans ces lieux correspond a delie
natures. »

%7 a cité de DieuVIIl, 16, BA 34, pp. 287-289.
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leur sont communs avec les hommes, que le quatiigmmest propre et qu'ils partagent le
cinquiéme avec les dieux et il demande quelle sietesupériorité ces démons peuvent
avoir sur les hommes. On a ainsi, certes, imagngnature intermédaire en la présentant
comme aérienne. Cependant, puisque les démonsssantis au passions, on ne peut
penser que leur éternité soit bienheureuse. Pasmjualités qu'il a attribuées aux démons,
Apulée n'a pas compté celles qui les auraient, turséternité, identifies a des dieux.
Augustin peut alors conclure : « Et Apulée lui-mémee trouve-t-il a louer chez les
démons en dehors de la subtilité et de la vigueuledr corps et du lieu plus élevé ou il
résident ? De leurs moeurs en tous cas, quandd gaux en général, non seulement il ne
dit aucun bien, mais encore, beaucoup de mal.loi donc d'une ame véritablement
religieuse et soumise au Dieu véritable de cr@reconsidérant ces faits, que les démons
soient meilleurs qu'elle, parce gu'ils ont des sappus parfaits.3® Pour Augustin, la
véritable religion conduit les hommes vers la vestuil est insensé de sacrifier a des
démons esclaves des passit©Or il remarque que : «tous ces mouvements durcoe
toutes ces agitations de l'esprit, tous ces oragjgesmpétes de I'ame qui, d'aprés notre
auteur, souléevent et font bouillonner les démoasyrhie religion nous commande de les
apaiser. Quelle raison as-tu donc, 6 Apulée, staosottise et ton erreur misérable, pour
t'humilier respectueusement devant un étre auque tdésires pas ressembler dans ta vie,
pour rendre un culte religieux a cet étre que twagdrais pas imiter, alors qu'imiter ce
gu'on adore, c'est toute la religion®®C'est en comparant ces mauvaise pratiques a ce
gue doit étre la véritable religion qu'Augustin Emndamne. Il faudrait noter aussi que
pour Augustin, les mauvais anges ne peuvent étepsibles de passions, mais c'est leur
orgueil qui est l'origine de leurs péchés et dudaliils réclament de la part des hommes un

culte pour eux-mémes. Augustin reconnait ausdsqpeuvent étre victimes de I'envie.

Il nous faut ici rappeler I'enjeu qui avait pougsgulée a concevoir les démons
comme des esprits aériens bons ou mauvais. EnnpleEggadémons a hauteur médiane,
entre ciel et terre, Apulée se les représente comheseintermédiairesniedi) entre les
dieux et les hommes. Augustin note qu'il répugne @latoniciens de penser que « les

hommes 'se melent' aux dieux et les dieux aux h@anmais il ne leur déplait pas que les

23 a cité de DieuVIll, 15, BA 34, p. 287. Augustin appuie aussi s@isonnement sur le fait que des
animaux ont un corps supérieur au nbétre, mais @iie mature raisonnable nous rend supérieur a eilx e
conclut : « Nous voyons par la que losqu'il s'aipprécier la valeur des ames, il ne faut pasteein a
l'ordre qui apparait dans les degrés corporelselpeut, en effet, qu'un corps inférieur abrite &me
meilleure et un corps supérieur un ame moins parfai

24 a cité de DieuVlll, 13, BA 34, p. 275.

29 a cité de DieuVIll, 17, BA 34, p. 293.
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démons 'se melent' et aux dieux et aux hommes, tpEsmettre aux uns les requétes et
apporter aux autres les faveurs ». Augustin vanéqmoa cette idée selon laquelle le vrai
dieu n'aurait pas de commerce avec I'homme en ardrmu'il serait d'autant plus insensé
de penser que Dieu pourrait avoir un commerce Bgedémons : « La magnifiqgue sainteté
de Dieu! Il n'a pas de contact avec un homme @&upplie, et il en a avec un démon
arrogant ; il n'en a pas avec un homme repentéaiitea a avec un démon trompeur ; il
n'‘en a pas avec un homme qui cherche refuge daanée, et il en a avec un démon qui
se fabrique une divinité?% Pour Augustin, la médiation des démons seraitinjoee a la
science et a la providence des dieux bons. Il eefiomc le rble d'intermédiaire aux démons
tout en reconnaissant gu'ils peuvent étre des ageen®’. Augustin nous invite a ne
retenir des démons présentés par Apulée que leit@de leurs passions mauvaises et il

note que Platon lui-méme critiquait les pratiqueisadjaient contre la pudeur.

Il nous faut encore dire un mot au sujet des dégs par les hommes et de ceux
créeés par Dieu selon Hermes car Augustin le comengams les chapitres 23 a 27 du livre
VIII de La cité de Dieula position d'Hermés Trimégiste, auteur égyptientdeugustin
cite I'Asclépius differe sensiblement de celle d'Apulée : certaiggix sont [faits] les uns
par le Dieu supréme, les autres par les homm&sCet auteur remarque que les dieux
faits par les hommes ne peuvent servir dintern&diaentre ceux-ci et Dieu, ils
détournent du culte véritable. Hermés prédit lgatigion des idoles en Egypte, mais il
s'en afflige ; Augustin commente l'affliction d'iH&&s : « ce n'était pas du Saint-Esprit qu'il
avait recu cette révélation, comme les saints @gsh$®, eux I'Ecriture en témoigne, se
sont réjouis de I'annonce de la vraie religion. égim note « Hermeés s'étend longuement
sur cette question ; il semble y prédire une épaguka religion chrétienne renversera ces
idoles fallacieuses avec d'autant plus de foraediberté qu'elle est la plus véritable et la
plus sainte, pour que la grace du tres véritables&a délivre 'homme des dieux que fait
I'homme et le soumette au Dieu qui a fait 'homiMais en parlant de cette prédiction,

Hermes parle avec sympathie des mystificationsdéesons, sans exprimer clairement le

29 a cité de DieuVIll, 20, BA 34, p. 301.

%7 a cité de DieuVIll, 22, BA 34, p. 307. « Ce sont au contraires aesprits avides de nuire, absolument
étrangers a la justice, bouffis d'orgueil, blém&snde, experts en tromperies. lls habitent |'asuaément,
parce que précipités des hauteurs du ciel supégieunison d'une faute inexpiable, ils sont condzsrin
habiter cette sorte de prison appropriée a cet Btattefois, parce que l'air est situé au dessua tkrre et
des eaux, ils ne sont pas pour cela supérieurhanmmmnes en mérite. Ceux-ci les surpassent trefaeiit
non par leur corps terrestres, mais par la piéléutecoeur qui, pour appui, a fait choix du vragD »

28 3 cité de DieuVIll, 23, BA 34, p. 309.

29 a cité de DieuVIll, 23, BA 34, p. 315.
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nom de chrétien.?® Augustin met en perspective les vérités révél@esHermes avec la
révélation de la vraie religion et note que le tpitHermeés s'attriste de la fin des idoles
indique qu'il n'a pas été inspiré par I'Esprit Saians ses révélations. Augustin termine
cette étude en remarquant que « leurs fabricassusent octroyé a eux-mémes des dieux
qui n'étaient pas des dieux. Car elle reste veajmlole du prophétd_lhomme se fera des
dieux et voici que ce ne sont pas des diettk Augustin commente donc l'histoire des
hommes a partir de ce qui est révélé dans la Hippense, en effet, qu'il est le témoin des
«tempora christiana, c'est-a-dire du moment de I'histoire ou le mgsgaorté par le

Christ est connu par les hommes et influence lestioineg?’2

L'occasion de réfléchir sur les idoles que font lesnmes, offre, ensuite, a
Augustin l'occasion de préciser le sens de la d@voque les chrétiens accorde aux
martyrs. Comme les saints anges, ceux-ci ne sepa'intermédiaires, mais sont des
modeéles qui peuvent nous exhorter a rendre un fudte au Dieu unique. Il note que
lauteur paien semble se désoler qu'aux sanctudessidoles semble succéder les
monuments des martyrs et il souligne que les @mgthe font pas la méme erreur que les
paiens, pour qui, Hermés l'avoue, une grande pdesedieux sont des hommes morts
divinisés. Augustin explique : « et cependant npasons pas institué pour ces mémes
martyrs ni temples, ni sacerdoces, ni cérémoniesgarifices, car ils ne sont pas pour nous
des dieux : c'est leur Dieu qui est le notf& Augustin veut établir que les dieux bons
sont les saints anges et que I'homme s'unit a ang Kaide des démons. Aprés avoir
rappelé que les saints anges ont une dispositiocodar pure et tournée vers le bien,
Augustin conclut : « D'aucune fagon donc, nous esods chercher la bienveillance et la
bienfaisance des dieux bons ou plutdt des bonssamge la prétendue médiation des
démons, mais par l'imitation de la bonne volontécds anges.?$ On peut voir déja
I'esquisse du nouveau culte qui est fondé par lesCkelon Augustin, il ne s'agit pas

d'offrir des biens matériels pour marchander lanvedlance de Dieu, mais ce qui est en

219 a cité de DieuVIll, 23, BA 34, p. 313.

21 a cité de DieuVIll, 24, BA 34, p. 325.

20n peut remarquer qu'Augustin va méme jusqu'anadfirque I'esprit de désolation dont fait preuve
Hermes exprime la douleur des démons eux-mémesantichassés de leurs temples ou des corps qu'il
possédent grace aux sancuaires saints. (2oaité de DieuVlll, 26, BA 34, p. 335. « L'esprit de mensonge
qui lui inspirait ces lamentations a été contraiavouer par sa bouche que cette terre [d'Egypdé]ddores

et déja toute pleine et de sépulcres et de modséacbar les Egyptiens comme des dieux. Mais t¥étai
douleur des démons qui s'exhalait par sa voixsdlslésolaient des supplices tout proches quitiesdaient
aupres des monuments des martyrs ; car en beaweogps endroits, ils souffrent des tortures, farg d
aveux et sont chassés du corps des possédés ».

28 a cité de DieuVIll, 27, BA 34, p. 337.

27 a cité de DieuVIll, 25, BA 34, p. 329.
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jeu sera la disposition de la volonté et l'institmtd'un culte intérieur. Les saints anges,
comme les martyrs, ne peuvent donc pour Augustinsguvir de modeéles dans I'adoration
du vrai Diel?”™ Augustin ne conclut pas pourtant ici I'examen dttecquestion, mais il

annonce qu'il va examiner encore au livre IX lasfjoa de savoir si un culte ne doit pas
étre rendu aux bons démons d'aprés les platonici@ndivre sera pour lui l'occasion de
dévoiler conjointement la situation de 'homme devRieu et la nécessité de l'unique

Médiateur qu'il reconnait en Jésus Christ.

b. De la nécessité de l'unique médiateur

Augustin revient, au début du livre IX sur la défon des démons proposeée par
Apulée et s'interroge sur ce que peut signifidialeque leurs esprits soient soumis a des
passion§®. Nous ne rentrerons pas dans les détails de amgtanentation, mais il nous
parait ici nécessaire de mettre en avant le thémla dhédiation. Dans son commentaire
suivi deLa cité de DieuP. Piret rappelle « de prime abord, la médiatignie un terme
moyen qui relie deux termes irréductibles l'uraatte. 3’ Il faut donc que l'intermédiaire
ait une chose en commun avec chacun des termésetja'i Augustin montre, avec ironie,
gue « ce qui constitue la meilleure partie ded'@mime, I'ame, est chez eux [les démons]
inférieure et les rapproche des hommes, tandiscqugui constitue la partie inférieure de
I'étre animé le corps, est ce qu'ils ont de mailitues rapproche des dieuX®Rar 1a, les

démons sont comme « liés et suspendus a l'en¥8rsils possedent un corps éternel qui

2®La cité de Dieu,VIll, 27, BA 34, p. 337. Augustin décrit ainsi leulte qui leur est rendu dans les
monuments qui leur sont consacrés : « Qui jamaisiples fidéles a entendu un prétre, debout deuant
autel et méme devant un autel construit a la gktieu culte de Dieu sur le corps d'un saint madiye dans
ses prieres : je t'offre ce sacrifice, 6 Pierr®adil, 6 Cyprien ! Puisque devant leurs monumeatsactrifice

est offert au Dieu qui les a fait hommes et martigs associant a ses saints anges dans la géeste ?
Aussi dans cette solennité, rendons-nous graceaaDieu pour leur victoire, et nous exhortons-npas le
renouvellement de leur mémoire a partager leursoomes et leurs palmes en invoquant le secours de
Dieu. »

2®Augustin note gu'Apulée a le plus souvent décrié démons en proie a des passions qui paraissent
semblables a des passions humaines, il semble damteque lui-méme ne soit pas favorable a l'ideatibn

de ses passions avec des passions humaines puiseud la peine de modaliser cette ressemblangeest
par ailleurs il avait reconnu l'orgueil comme laisa unique du péché du premier ange. Ce ne sordegie
passions semblables a celles que subissent les é®mar Augustin précise : « Mais c'est aux mortels
insensés et iniques que, non par leurs corps, paaikeurs moeurs, ils sont semblables (pour nalpagire
puisque leur mal est plus ancien) et, par une jostee, incurable. lls flottent donc au gré dedadigins de
leur esprit, selon le mot d'Apulée, sans pouva@ip@iyer par aucune partie de leur &me sur la vérité
vertu grace auxquelles on résiste a la turbulemsepassions dépravéesls, cité de DieulX, 3, BA 34,

p. 351.

2’p, Piret,La destinée de I'nomme : la Cité de Dieu, un coman@ suivi du « De Civitate Dei » d'Augustin,
Editions de I'Institut d'Etudes Théologiques, Biless 1991, p. 129.

28 a cité de DieulX, 9, BA 34, p. 373.

29 a cité de DieulX, 9, BA 34, p. 373.
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enchaine leur ame. Augustin remarque que cettaitétate souffrance rend les démons
inférieurs aux hommes. On peut remarquer qu'Augsdiplace sur le terrain de I'éthique
chrétienne pour critiquer le role intermédiaire démons chez Apulée et que le fait qu'il
ne prenne pas en compte la perspective généraleedplatonicien rend ses critiques
superficielle$. L'enjeu est cependant de poser le probléme aedhation et c'est ici qu'il
présente le théme du Christ médiateur : si, en ta@ mortels, les hommes sont
malheureux, « il faut chercher un médiateur qui sBon seulement homme, mais encore
Dieu. Car il pourra ainsi par I'entremise de sanlgeireuse immortalité acheminer les
hommes de leur mortalité misérable a I'immortddignheureuse. Il fallait donc qu'il ne fat
ni exclu de la mortalité, ni astreint a y restéralété fait mortel, en effet, non par un
affaiblissement de la divinité du Verbe mais eruasmt la faiblesse de la chair, et il n‘est
pas demeuré mortel dans cette chair, qu'il a regéagd'entre les morts ; car tel est le fruit
de sa médiation que ceux-la-mémes pour la délieralesquels il a été fait médiateur ne
demeurent pas non plus dans la mort perpétuelleentizms la chair. Il a donc fallu que le
meédiateur entre Dieu et nous possédat une mortélgasitoire et une béatitude
permanente, pour étre conforme, par ce qui passehammes voués a la mort et les
transférer d'entre les morts a ce qui demedfeAungustin expose ainsi dans une synthése
tres complete I'enjeu christologique de sa théelodg Christ nous sauve parce qu'il est le
Verbe fait chair, c'est en tant qu'il a assuméenbtmmanité qu'il a pu la sauver et conduire
les hommes qui se convertissent a lui jusqu'a ¢aéternelle. Le Christ est la voie
universelle de salut pour Augustin. P. Piret not® &ujet : « En confessant le Verbe fait
chair comme Médiateur, Augustin transforme la cptioa philosophique de la médiation.
Contrairement au démon qui n'est ni dieu, ni homen®&]édiateur est en plénitude Dieu et
homme. Sa médiation, en sauvegardant les caraptésde la divinité et de I'hnumanité,
peut les composer les unes avec les autres : Déeoefiement bienheureux fait passer sa
propre chair humaine de la mort a la résurrectadim de sauver 'homme du malheur

eternel. Dieu unique et homme individuel, lui sesil le Médiateur qui conduit 'homme a

#Ppour G. RémylLe Christ médiateur dans l'oeuvre de saint Augustiase présentée devant la faculté de
théologie catholique de Strasbourg, Librairie Hén@hampion, Paris, 1979, t. 1, pp. 255-256, « e se
méme de la médiation chez Apulée échappe a Augukths la mesure ou la logique des croyances
platoniciennes lui demeure étrangére. Il ne sastrendu compte que l'intervention des démonslétaéule
sauvegarde d'une vie religieuse que le postuléa dégrégation entre les hommes et les dieux comaifid

un inévitable tarissement [...]. L'erreur capitdl@ugustin fut, en effet, de retraduire le pointvie d'Apulée
selon le sien propre, c'est-a-dire d'appréciereeme d'éthique chrétienne un corrolaire métaphgsiga
critique portant essentiellement sur la malice diésions, alors que Be deo Socratientend fonder leur
nécessité.

21 3 cité de DieulX, 15, BA 34, p. 387.
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la vie bienheureuse de Died®3il apparait bien en effet que c'est en tant qughiest s'est
fait homme qu'il a pu entrer en contact avec learhes et leur ouvrir une voie a travers le
temporel vers le bonheur éternel. Augustin notsiajn‘au lieu de rendre des cultes vains
et mémes parfois immoraux a de faux dieux qu'ileniifiés a des mauvais anges, les
hommes ne devraient pas oublier que le Dieu urlgweréclame un culte intérieur et il va
consacrer le livre X a présenter celui-ci et a iex@r que les croyants qui constituent

I'Eglise font d'elle un corps dont le Christ est&a#®’.

Avant de terminer le livre IX, Augustin fait unemnarque au sujet de la science des
démons et de la science des anges pour insistele dait que seuls ces derniers qui
participent a la vie de Dieu peuvent avoir la visteence. |l remarque ainsi « les démons
(car le mot est grec) tirent leur nom de la sciel@el'Ap6tre a dit sous l'inspiration du
Saint-Esprit :la science enfle mais la charité édifié} parole dont l'unique sens véritable
est que la science n'est utile que si la chaalténtie ; sans quoi elle enfle, c'est-a-dire éléve
a un orgueil vide et gonflé de verit® Augustin souligne donc qu'il y a chez les démons
une science sans charité, voila donc pourquobié si orgueilleux et cela a tel point nous
dit Augustin qu'ils ont réclamé les honneurs divaéh$e culte d0 au vrai Dieu. Les démons
ont, en effet, conscience de leur statut de créatais sciemment ils ont refusé de se
soumettre a leur créateur . Augustin note que d¢dblpme est que sous l'emprise de ces
démons, certains n'arrivent pas a reconnaitreajastlla véritable voie pour aller a Dieu :
« a cet orgueil des démons auquel était justenssdra le genre humain s'est opposée
I'humilité de Dieu manifestée dans le Christ. Mail est le pouvoir de cette humilité,
c'est ce qu'ignorent les hommes dont I'ame estepthr I'impureté de la vaine gloire et qui

sont semblables aux démons, par l'orgueil et nofamcience. 3°

La voie qu'offre les démons a pu séduire les hommmégherchaient un bonheur
purement matériel ou encore la gloire parmi lestn@s) mais on ne peut en aucun cas leur
reconnaitre la possession de la science car ink@mgue la charité puisqu'ils ont refusé de

vivre de la vie de Dieu. Il connaissent certes leis et le craignent, mais méme cette

2P Piret,0p. cit, pp. 132-133.

2BNotons ici simplement qu'une telle communion desiines dans le Christ, sacrifice unique et universel
offert & Dieu, est institué par le sacrement chréti« Ce sacrifice, I'Eglise [y est présenfadquentat)dans

le sacrement de l'autel bien connu des fidéled,lotiest montré que dans ce qu'elle offre, efiealle-méme
offerte. »La cité de DieuX, 5, BA 34, p. 449. P. Piret note qu'Augustirepris I'enseignement de saint Paul
enRm12, 1, 6. Voir a ce sujet la note 20, p. 147.

24 Cor., VIII, 1.

2 a cité de DieulX, 20, BA 34, p. 405.

29 a cité de DieulX, 20, BA 34, p. 405-407.
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connaissance est limitée puisqu'ils se sont codpéBieu. Augustin précise ainsi: « Du
Christ, ils craignaient le chatiment ; en lui,nfaiment pas la justice. Ils I'ont connu dans la
mesure ou il I'a voulu ; il I'a voulu dans la mesaou il I'a fallu. Mais ils ne I'ont pas connu
comme les saints anges qui jouissent de la paatioip a son éternité en tant qu'il est le
Verbe de Dieu. 3’ Ce passage est important car Augustin indiqué girien ne peut pas
mettre sur un pied d'égalité les mauvais et les lamges ; ces derniers ont la science car
ils participent de la vie de Dieu et Augustin pearnarquer qu'« ils connaissent avec plus
de certitude les choses temporelles et changegrdese qu'ils en percoivent les causes
dans le Verbe de Dieu par qui le monde a été feaiuses qui approuvent telles choses,
réprouvent telles autres, les ordonnent tout&Ainsi il peut rappeler que la science des
démons n'est que par conjectures tandis que cefleadges est par la lumiére de Dieu.
Cela peut nous permettre de rappeler que si lesriasnsont tentés de s'en remettre aux
démons, c'est souvent pour influencer le courgedevie ou connaitre ce qui va se passer
car ils prétent un pouvoir et une science aux déngomsont en réalité faux. Si les démons
ont du pouvoir sur les hommes, ce n'est, semhbjeetie parce que les hommes se

soumettent & eux volontairement car ils sont avsugér la puissance qu'ils leur prétent.

c. Porphyre et les « pratiques théurgiques »

Au début du livre X, Augustin rappelle encore lgestraité : les platoniciens ont
été choisis a cause de la valeur de leur théofumie débattre de la question du culte, mais
eux aussi, soit qu'ils aient ajouté foi a la vamit@ I'erreur des peuples, soit qu'ils se soient
evapores, selon le mot de I'ap6tre, dans la vdeitéurs pensées, ont été d'avis qu'il fallait
rendre culte aux dieux et méme, selon certainsdéaxons. Porphyre, en particulier, a été
dupe des artifices démoniagti@salors méme que sa théologie était bonne et qu'il

reconnaissait que la purification spirituelle naipétre assurée que par IRsncipia?®.

%7 a cité de DieulX, 20, BA 34, p. 407.

28 3 cité de DieulX, 22, BA 34, p. 409. Saint Augustin a longueménutdié la connaissance des anges dans
le De genesi ad litterapret saint Thomas a tiré parti de ses conclusi®ng). Theologl, 9, g. LIV-LVIIL.

2°A propos de la magie, de la goétie et de la théurgf. A.-J. Festugiérel.a révélation d'Hermés
Trimégiste t. I, pp. 283-284 : la divination théurgique fapiparaitre le dieu lui-méme directement ; dans la
divination magique, le dieu fait connaitre sa pnéseindirectement (soit en apparaissant dans wet, @it

en animant un medium), dans la divination goétideelieu, sans apparaitre, fait connaitre sa peesée
animant un objet.

20 a cité de Dieu X, 23, BA 34, pp. 505-507. « or quels sont casgiypes pour un platonicien comme
Porphyre ? Nous le savons: il parle en effet deuDe Pere et de Dieu le Fils qu'il appelle en grec
Intelligence paternelle ou Esprit paternel. QuandSaint-Esprit, il n'en parle pas ou ce qu'il dédsh pas
clair : je ne comprends pas quel est cet autrérgat entre les deux. S'il voulait faire entendoenme Plotin
dans le Traité des trois principales substancesndtpisieme lieu, il s'agit de la nature de I'athee dirait
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Augustin vaétudier ses positions en détail et par deux foms da livre X. Tout d'abord, il
évoque ses positions quant au pratiques théurgajoes qu'il vient de distinguer celles-ci
des miracles, qui n'ont pour unique but que de rfsgp le culte du Dieu unique, :
« Porphyre lui-méme nous promet une sorte de patifin de I'ame par la théurgie, mais
avec hésitation et dans une dissertation pour dirsihonteuse d'elle-méme ; mais que le
retour vers Dieu s'opere par cet art, il le niesgide voit-on flotter entre une curiosité
sacrilege et coupable et les principes d'une dwcphilosophique. Tant6t, il nous met en
garde contre cet art, le déclarant fallacieux, dasgx dans sa pratique et interdit par les
lois, tant6t, comme s'il cédait devant ses panétpgi il le prétend utile pour purifier une
partie de l'ame, non certes la partie intelleceuajui percoit la vérité des reéalités
intelligibles sans aucune ressemblance avec lgs corais la partie spiritueffé qui saisit

les images des objets corporels. Il affirme, ereteffju'au moyen de certains rites
théurgiques appelégletes® cette partie de I'ame est disposée et préparéeuibir les
esprits et les anges et a voir les died®. Augustin nous présente donc ici les hésitations
de Porphyre. On peut souligner deux enjeux a gquteiere référence : le premier est
gu'Augustin remarque que Porphyre insiste suritegfae la partie intellectuelle de I'ame
ne puisse étre ainsi purifiée et on peut ainsiebgmue pour ce dernier, la purification par
la théurgie a pu étre évoquée comme une voie pEwx qui ne seraient pas capables de
travailler a la purification de la partie intellaetle de leur ame alors que cette ascése
semble étre le lot d'un petit nombre. On peut appeler que Porphyre soutenait qu'il
n‘avait pas trouvé de voie universelle au salutg@Bugustin remarquait qu'il était
excusable de n'avoir pas reconnu dans le christi@iune telle voie car, a cette époque,
les chrétiens étaient persécutés et Porphyre amsep alors que cette croyance était vouée
a disparaitre. Augustin pense néanmoins qu'ilredflé et dangereux de croire que l'on
peut influencer les dieux par des pratiques intaimé&s et remarque que Porphyre « avoue
pourtant que ces téletes théurgiques ne procurkdnna intellectuelle aucune purification
qui la dispose a voir son dieu et a percevoir &dités véritables.” Les réserves de
Porphyre quant aux pratiques théurgiques sont déelies et Augustin le reconnait. Le
deuxieme enjeu est, cependant, qu'Augustin nousjuht Porphyre fait preuve d'une

pas qu'elle tient le milieu entre le Pére et Is.Ril

291 e traducteur nous fait remarquer en note que ttarisce passage, le mosgiritus» est pris en un sens
spécial, conformément a la tradition néoplatonice&n

292 es télétes sont des rites dont la partie esskngemble consister en formules destinées a correalas
dieux. Il s'agit essentiellement de provoquer laueede la divinité dans les statues qui les reptése Cf.
Boyancé e culte des museBaris, 1936, pp. 48 et 55.

29 a cité de DieuX, 9, BA 34, p. 457.

29 a cité de DieuX, 9, BA 34, p. 457.
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« curiosité coupable et sacrilege ». Or AugustimsiLa vraie religion a identifié les trois
péchés principaux dont I'hnomme doit se garder esgjt la concupiscence, l'orgueil et la
curiosité®, Ce dernier défaut est un mauvais penchant loréguisir de comprendre
entraine I'homme a rechercher un savoir qui ne mstispas nécessaire et a s'égarer.
Augustin a, par ailleurs, remarqué qu'il est bome dbomme ne pénétre pas tous les
desseins de la Providence car cela nous invitestgrrelans un humble attitude et nous

permet de ne pas tomber dans une relation de nmatapa avec la divinité.

Augustin présente ensuite assez longuement la @a@oinPorphyre concoit le statut
des démons en disant qu'il les identifie aussi & mEUres « aériennes » et note qu'il
conseille de « recourir a I'amitié de quelque démonsouléve et permette aprés la mort
de s'élever, ne serait-ce qu'un peu au-dessus téerda3”® méme s'il reconnait que c'est
par une autre voie qu'on parvient a la sociétérgyé des anges. La encore Augustin
insiste sur le fait que Porphyre soit hésitanteetlde se contredire : « qu'il faille se garder
de la société des démons, on en trouve pour ameschez lui I'aveu explicite, 1a ou il dit
gue I'ame au cours des expiations qu'elle subésalar mort prend en horreur le culte des
démons qui la circonvenaien®»Augustin remarque aussi : « et cette théurgid nalis
recommande comme nous conciliant les anges etdas,dl n'a pu nier qu'elle agit sur des
puissances qui, ou envient la purification de l'Ame favorisent les manoeuvres des
envieux ». Porphyre prend I'exemple d'un chaldagerse plaint de n'avoir pu purifier son
ame a cause d'un démon jaloux et en conclut qtigélargie est une science capable de
faire le bien comme le mal. Pour Augustin, celdistdit a attester du caractere impie et
diabolique de ces pratiques alors que la piété fatseconnaitre que les saints anges ne
sont pas envieux et ne veulent pas le culte poxmsmes, mais souhaitent qu'on tire
comme eux notre jouissance du Dieu unique. Auguétirdie ensuite une lettre de
Porphyre & Anébon I'Egyptien et explique que « deuprétexte de le consulter et de
l'interroger, il démasque et ruine ces arts say#es® Augustin remarque que cependant
Porphyre n'‘ose imputer a tous les démons, tousesnigostures et les méchancetés qui le
révoltent. L'argument principal pour dénoncer laaxf cultes nous parait étre celui-ci,

Augustin dit que Porphyre « s'étonne par ailleuns ¢ps dieux soient non seulement

2%_a vraie religion XXXVIII, 69, BA 8, p. 125. « ils subissent la séude d'une triple convoitise : celle du
plaisir, celle d'ambition, celle de la curiosité. »

29 a cité de DieuX, 9, BA 34, p. 459.

27 a cité de DieuX, 9, BA 34, p. 459.

298 g cité de DieuXl, 1, BA 34, p. 463.
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alléchés par les victimes, mais méme poussés dragus a faire la volonté des
hommes. %° Cela revient a dénoncer les faux cultes en mont@mment il est absurde
de croire pouvoir influencer par des sacrifices &ess supérieurs a nous. Il apparait donc
au terme de ces analyses qu'Augustin dénonce #imtigns de Porphyre et se sert des
remarques de celui-ci pour dénoncer le culte ds kesidémons. Augustin lui reproche de
s'étre laissé égarer par la curiosité et ce ntestdgns un deuxiéme temps qu'il discutera de
nouveau avec lui, lui reprochant cette fois d'aveéprisé la voie chrétienne a cause d'un
mépris pour l'incarnation. En effet, aprés avoimin® la supériorité des miracles sur les
théurgies paiennes, Augustin va présenter le réfgral du Christ, puis revenir sur la
critique de Porphyre afin d'établir que le religatun Christ est la voie unique et universelle

de libération.

Dans un deuxieme temps, Augustin reprend la cetida Porphyre et souligne :
« Asservi a ces puissances jalouses dont il roaigissais qu'il avait peur de réfuter
librement, Porphyre ne voulut pas reconnaitre les€seigneur comme le Principe dont
l'incarnation nous purifie. Il I'a méprisé dansteeathair méme qu'il a prise en vue du
sacrifice de notre purification. Il n'a pas comprésgrand mystere par suite de cet orgueil
que le bon, le vrai médiateur a abattu par son litén#®° Malgré la grande admiration
gu'il voue a PorphyP&, Augustin condamne ce dernier car il n'est pa® mans l'attitude
humble qui lui aurait permis d'accueillir les vésitrévélées et qu'il a rejeté le mystére de
I'Incarnation a cause d'un mépris pour les corpss au'il lui paraissait insensé qu'un dieu
puisse renoncer a sa divinité pour s'incarner darsorps. Pour Augustin, Porphyre est un
des philosophes qui s'est le plus approché derit e il reprend a son sujet le scheme de
la patrie et de la voie : « Tu proclames le Pérsogt Fils que tu appelles I'Esprit ou
I'Intelligence paternelle ; et celui qui est enles deux désignant ainsi le Saint-Esprit,

croyons-nous [...] Sur ce point, tout en usant efenés insolites, vous n'en voyez pas

2%9_a cité de DieuXl, 1, BA 34, p. 465.

39 a cité de DieuX, 2.

31Sur I'ambiguité des sentiments d'Augustin vis-agsPorphyre, voir G. Madec, « Connaissance de &tieu
action de graces », p. 291 « Sans doute Augustimasdre-t-il indulgent envers Porphyre, parce qest
persuadé que sa philosophie dans son ensemblenedtable avec la doctrine chrétienne, qu'ellecacine a
reconnaitre certains dogmes : l'action de la gdadee, la Trinité, les anges et les démons, et eyé@malgré
les apparences, la résurrection de la chair ; dante Augustin reste-t-il trés curieux de cettdgsuphie et
persuadé gu'elle est une des voies qui peuventrraenghrist comme elle y a mené Victorinus ou ldirne.
Mais il reste qu'il accuse formellement Porphyravdir refusé le dogme essentiel du christianismdeet
s'étre ainsi acculé a I'impasse dont on ne petit gatau terme d'une crise, c'est-a-dire d'une/exsion telle
que celle de Victorinus ou d'Augustin lui-méme. &e point de vue, I'« apologétique » augustinien@e n
souffre certainement aucune compromission, ell@a@pméme intransigeante et abrupte dans l'acoosat
globale d'orgueil qu'elle porte contre la philosepmtique. »
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moins d'une certaine maniere et comme a traversnidses d'une représentation floue, le
but ou il faut tendre. Mais I'Incarnation du Filmuable de Dieu par laquelle nous
sommes sauves et qui nous permet d'atteindre cengue croyons ou ce que nous
comprenons si peu que ce soit, vous vous refudemmettre. Ainsi découvrez-vous de
quelque fagon mais de loin, la patrie ou nous dewameurer ; et pourtant le chemin qu'il
faut suivre, vous ne le tenez pd¥.»Malgré la sympathie qu'il éprouve pour Porphytre e
les philosophes néoplatoniciens, comme il empleigluriel, Augustin va néanmoins
insister sur le fait que leur savoir est vain etpeemet pas de rejoindre la patrie. Il va
méme condamner Porphyre car il a méprisé l'Incemmaet n'a pas condamné
suffisamment fermement les différentes pratiquésriiques. Augustin a rappelé, en effet,
gue Porphyre, nous l'avons vu, a indiqué que lEtet ne sont pas nécessaires a la
purification de I'ame intellectuelle : « par ta wrellectuelle tu te mets au-dessus de ces
choses divines, ne doutant pas qu'en ta qualitphidesophe, tu n'aies nul besoin des
purifications de l'art théurgiques. Pourtant tu ilesoduis chez les autres*®$>Augustin
s'adresse alors personnellement a lui et critigneosguell : « tu envoies donc les hommes
a la plus certaine des erreurs et tu ne rougiglip@ssi grand crime, toi qui proclames ton
amour pour la vertu et la sagesse. Si tu les aaiges vraiment et fidelement tu aurais
reconnule Christ vertu de Dieu et sagesse de Deguu n'aurais pas reculé, bouffi de
I'enflure d'une vaine science, devant son hunsitiéitaire. $* Augustin reproche donc a
Porphyre une inconséquence entre la théorie quélladorée et la pratique qu'l a
cautionnée alors que malgré son amour pour la sagés'a pas su reconnaitre celle-ci
dans le Verbe fait chair. En fait, Porphyre disiegleux voies pour s'unir au divin: la
théurgie pour la partie imaginative de I'ame eplaification par les principes pour la
partie intellectuelle de I'ame. Or, pour Augustirfaut reconnaitre un seul sacrifice pour
I'hnomme tout entier. Porphyre s'égare en distingpharsieurs voies : « Tu dis, il est vrai,
gue l'ignorance et les nombreux vices qui en décduile sont purifiés par aucun téléte,
mais seulement par I'Esprit ou I'Intelligence patée qui a conscience de la volonté du
Pére. Mais tu ne crois pas qu'elle est le Christtquméprises en effet a cause de son corps
recu d'une femme et de l'opprobre de la croix. Rfdmt et rejetant ces bassesses, tu te
crois capable, évidemment de cueillir sur les citagsius haute sagessé®tJne nouvelle

fois, c'est I'orgueil de Porphyre qui est pointé.rmépris de l'incarnation se conjugue ainsi

302 a cité de DieuX, 29, BA 34, pp. 529-531.
393 a cité de DieuX, 27, BA 34, p. 521.
309 _a cité de DieuX, 28, BA 34, p. 527.
3% a cité de DieuX, 28, BA 34, p. 527.
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avec le refus de recevoir les vérités révéléea ptédtention de se hisser par soi-méme au
divin. Porphyre, en refusant le Christ, refuse a€Aggustin reconnait comme la
purification véritable de 'homme tout entier. Asfjn oppose a ceux qui sont asservis par
ces vaines pratiques le salut apporté par le Canistoulignant que les hommes trouvent
« en Lui, la plus miséricordieuse des purificatiaredle de l'intelligence, celle de I'esprit et
celle du corps. Car s'il a assumé I'homme toutentiest, pour guérir de la peste des
péchés tout ce qui constitue I'homm&®On peut ainsi conclure comme le remarque
P. Piret que « c'est en gardant, de facon expliatgroblématique platonicienne de la
souillure et de la purification, qu'Augustin insinlintelligence chrétienne du péché et du
salut. 3% C'est donc bien l'orgueil qu'Augustin reconnaiagsource des errements de
Porphyre et qui est lieé au refus de recevoir legtég révélées ainsi qu'a celui de

reconnaitre le besoin de Dieu dans le cours deires

Nous pouvons conclure cette partie sur la fagort Aagustin prend position vis-a-
vie des philosophes néoplatoniciens dans les li¥dsa X de la cité de Dieu, en
reprenant la remarque de G. Madec qui met en paigpda position d'Augustin avec la
position paulinienne et met avant trois critiquasels par Augustin aux néoplatoniciens :
« Tous ses griefs contre le 'platonisme ' s'exprtrdans le versajuia cum cognouissent
Deum non sicut Deum glorificauerunt aut gratias rege : le refus de réserver le culte au
Dieu unique, la prétention a tenir la sagesse daemopre fonds, le dédain du Verbe
incarné. Ce sont trois manifestations solidaires I'degueil qui est aveuglement et
asservissement au démon. Le platonisme paien smme ainsi, malgré l'excellence de
sa théologie, a rester emprisonné dans la citésteer qui pousse I'amour de soi jusqu'au
meépris de Dieu et ou dominent I'ambition, la voéode puissance et l'orgueil. Dans la cité
de Dieu au contraire la sagesse s'identifie a &@épila connaissance s'épanouit en
adoration ¥, Refusant la voie d'humilité offerte par lincaioa du Verbe, les
platoniciens qui ont entrevu la patrie ne peuventiter comment s'y rendre. Augustin

prend ses distances vis-a-vis de ces philosophiédeeir oppose une attitude d’humilite.

3% a cité de DieuX, 27, BA 34, p. 523.

7P, Piret,op. cit, p. 136. Augustin préne une purification de I'noentout entier car il pense que I'homme
est l'union de I'ame et du corps. P. Piret rappalissi ici les enjeux différents de ces deux commep de
I'hnomme : « Contre le platonisme qui voit une datel de I'ame dans son rapport au corps, Auguffinma

la bonté du corps uni a I'ame. La souillure vieatcg que en son ame et par la en son corps, I'hemme
entrainé par de mauvais démons — se sépare de [BZiemnort rend la vie humaine malheureuse, mais le
malheur de I'homme est d'étre séparé de Dieu htestClésus, Médiateur passe par la mort afin des no
attirer dans la communion de vie avec Dieu. »

%8G, Madec, « connaissance de Dieu et action de gsiqe 292.
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Toutefois, il gardera toujours la vision en Dieurtoe le but de notre vie et il nous faut

nous rappeler qu'il a vu dans le christianismedaplissement du platonisme.
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Partie 2
Comment I'homme créé a I'image de la vérité peut

devenir image de la vanité ?



Au début du livre XI dd.a cité de DieuAugustin rappelle que 'hnomme est créé a
Iimage de Dieu : « comme lintelligence ou, a géfaut, la foi du moins nous enseigne
trés justement que I'homme a été fait a limag®ide »*. Nous pouvons remarquer que
la foi est présentée comme ce qui suplée a ligésite, mais que ce gu'elle nous donne a
penser est précisément le fait que 'homme peut ame certaine connaissance du divin
alors que c'est par notre esprit que nous resses\dl®iel’’ Il proposera, dans ce livre,
une autre voie pour s'élever a la connaissance ide, Dne réflexion sur les saintes
Ecriturespour présenter la naissance de ce qu'il appettedaé de Dieu » et rappeler que
la création est bonne, méme si certains angesuose plétourner de Dieu et si des hommes
peuvent abimer en eux l'image de Dieu qu'ils part®n, c'est justement parce que ces
anges sont de purs esprits que nous pourrons raitenra la racine du péché de ceux-ci et
de celui des hommes, autre chose qu'une tentaien du corps alors qu'Augustin
présentera l'orgueil comme la racine de tout péchécité de Dieu est, quant a elle, la
communauté de ceux qui ont choisi Dieu et qui caseat un bonheur éternel alors qu'ils
vivent de la vie de Dieu. Cette cité est révéléelpsEcritures et c'est & partir de leur

étude qu'Augustin se propose ici de nous la présent

309_a cité de DieuXl, 2, BA 35, p. 37.

*%Augustin rappelle, en effet, rappelle que c'estrpela que, méme si c'est un grand effort, il essjble a
I'homme de « s'élever, par un effort vigoureux'idéelligence au-dessus de toutes les créaturgeles et
incorporelles, aprés en avoir observé et reconmoui@bilité, pour atteindre l'immuable substanc®aa et
apprendre de lui-méme que toute créature distidetkii n'a pas d'autre auteur que luiLa €ité de Dieu

XI, 2, BA 35, p. 35) ; Augustin explique que c'gsir la partie la plus excellente de nous-mémesgtre
esprit que nous pouvons nous élever jusqu'a uleepiehsée, méme s'il note qu'« elle est trop ditgdar les
vices invétérés qui I'offusquent pour adhérer Butaiére immuable et en jouir, ou méme pour en stppo
I'éclat, le rayon de cette lumiére immuabld.a ¢ité de DieuXl, 2, BA 35, p. 35) et qu'elle doit étre purdié
par la foi. Augustin rappelle ici ce qu'il a expéeinté grace a la lecture debbxi platonicorum» qui lui ont
permis de progresser dans la connaissance de Diais, non de reconnaitre la voie qui méne a lui et
I'expression « vices invétérés » désigne les passibarnelles rendues plus fortes par I'habitudegyuAtin
présente immédiatement le Christ comme le « médiateet la « voie » et que bien que nous puissions,
comme l'ont fait certains philosophes reconnakrdut, il faut nécessairement reconnaitre le mgstier
l'incarnation: « pour avoir la seule voie pleinein&iiiabri de toutes les erreurs, il faut celui gsi en méme
temps Dieu et homme: Dieu, le but ou I'on va ; hanla route par ou I'on va. ¢La cité de DieuXl, 2, BA

35, p. 37).
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Chapitre 1 — Le péché des anges

1. La cité de Dieu révélée aux paiens : oppositemtre les saints anges et
les démons

Dans le livre XI, Augustin, apres avoir réfuté teférentes formes de paganisme,
veut montrer la naissance de la Cité de Dieu diguigr pourquoi un combat oppose celle-
ci a une cité qu'il appelle terrestre et qu'il prde comme étant dominée par des faux
dieux. Il commence par énumérer les caracterea @ité de Dieu : elle est « glorieuse »,
fondée par Dieu pour I'éternité, joyeuse, inébtaetd comme nous l'apprennent les
Saintes Ecritures : « Ces témoignages et d'autreblables qu'il serait trop long de citer,
nous ont appris I'existence d'une Cité de Dieut dons aspirons étre les citoyens pousseés
par cet Amour que son fondateur a mis en nétsG'est donc bien aussi par
l'intermédiaire des vérités révélées que nous pmanapprendre qu'il existe un Dieu
unique, créateur de tout ce qui existe. C'est tn Ripréme qui est le fondateur de cette
cité, mais certains hommes sont dans l'ignoranceodeexistence et Augustin présente
ainsi la situation des paiens : « A ce Fondateuladgainte Cité, les citoyens de la cité
terrestre préférent leurs propres dieux, ignorarit @st le Dieu des dieux — non des dieux
faux, c'est-a-dire impies et orgueilleux qui privies la lumiere immuable et commune a
tous, réduits par la, a une sorte de pouvoir imtigeoursuivent leur domination pour ainsi
dire personnelle en réclamant les honneurs divnsedix qu'ils se sont assujettis par leur
tromperies — mais des dieux pieux et saints quianeteur joie plutét a se soumettre eux-
mémes a lui seul, que beaucoup d'autres a eux-m@&masadorer Dieu plutbt que de se
faire adorer a sa placé'®» On apprend ainsi qu'il faut distinguer des bomgea qui ne
réclament pas un culte pour eux-mémes et des nsauges et que ces derniers peuvent
étre identifiés aux dieux des paiens. La cité sémeapparait alors comme celle qui est
asservie a de faux cultes et Augustin les a démodeds les dix premiers livres en

dénoncant leur vanité : ils ne peuvent en aucugenfaffrir a 'homme le bonheur car le

311 a cité de DieuXl, 1, BA 35, p. 31. « C'est la en effet qu'it ésrit : On dit de toi des choses glorieuses,
Cité de Dieu !(Ps. XLVII, 2-3) et dans un autre psaume, onll# Seigneur est grand et digne des plus
hautes louanges dans la Cité de notre Dieu, suneatagne sainte, lui qui accroit la jubilation dmute la
terre (Ps. XLVII, 9) Et un peu plus loin dans le méme psaun@mme nous avons entendu, ainsi nous
avons vu dans la Cité du Seigneur des vertus, tta@ité de notre Dieu ; Dieu I'a fondée pour I'éié.
(Ps. XLVII, 9) De méme ailleurs Un fleuve de joie inonde la Cité de Dieu ; le THedt a sanctifié son
tabernacle ; Dieu est au milieu d'elle : elle neaspoint ébranlée(Ps. XLV, 5-6) ».

%12 a cité de DieuXI, 1, BA 35, p. 33.

3 a cité de DieuXI, 2, BA 35, p. 33.
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pouvoir de ceux qui sont adorés comme des dieunsspé ; c'est justement l'incapacité
de la religion paienne a apporter le bonheur quisepreuve de sa vanité. Augustin peut
alors leur opposer le Dieu unique qui est I'étreayiste souverainement et qui apparait
alors seul capable de donner a 'homme, non pgsesiment la prospérité matérielle, mais
le bonheur éternel que I'on peut reconnaitre, gimsil'on reconnu les philosophes, comme

I'union avec la divinité.

La premiere présentation qu'Augustin fait des dgtés est commandée par l'ordre
d'exposition gu'il suit et n'est qu'indicative peguant aux paiens quel est le bonheur que
la religion chrétienne promet, il précise quell¢ lesir situation vis-a-vis de la Cité de
Dieu. Il apparait alors que non seulement ils soins de celle-ci, mais qu'ils appartiennent
a ce qu'Augustin appelle la « cité terrestre nelfaut pas croire qu'Augustin désigne ainsi
un état en particulier. Comme le souligne J.-C.,Aygustin veut présenter le sens de la
destinée humaine : « S'il veut apporter une répadsmitive et totale au probléme de
I'humanité, il lui faut rendre compte non seulem@mtBien, mais encore du Mal qui agit
dans le monde ; il lui faut surtout définir dan®lgrapport réciproque se situent le Bien et
le Mal a I'oeuvre dans l'histoire. C'est ce gXjprémera dans la figure de I'opposition des
deux cités 'mystiques’, la cité de Dieu et la dtéboligue. Ces deux cités sont a
comprendre en un sens 'spirituel’, c'est-a-direaehque figurant les forces du Bien et du
Mal a l'oeuvre dans l'histoire ; en aucun casselle peuvent étre prises pour la figure de
I'Etat chrétien et de I'Etat paieri“>Cette premiére opposition entre les deux citésieep
déja néanmoins la polarité de chacune : la cit®ide est la communauté de ceux qui
reconnaissent un Dieu unique et comprend des horahtiss créatures spirituelles, tandis
gue la cité terrestre est la communauté de ceurajueconnaissent pas cet étre supréme et
le culte qui lui est dO et est composée d'hommaeas aussi d'étres spirituels qui demandent
un culte pour eux mémes alors qu'ils se sont déésude leur créateur, c'est pourquoi cette
cité est parfois qualifiée de diabolique. Ce quiieportant a comprendre est que le ciel et
la terre désignent des valeurs différentes, desalitésd d'étre selon des principes opposes.
La «cité » n'est donc pas ici précisément uneevilin empire ou un mode de
gouvernement, mais elle désigne ici une communaagée sur disposition intérieure car
ce qui fait 'union de ses membres c'est un acdergiolontés. Nous pouvons remarquer
gu'Augustin, des le début de son ouvrage, avajéé® la cité de Dieu en indiquant que le

sort des individus n'est définitivement fixé qu'paur du jugement dernier et que

3143 -C. Guy,Unité et structure logique de la « Cité de DielEtydes augustiniennes, Paris, 1961, p. 80.

109



l'appartenance a I'Eglise ne suffit pas pour &réan de faire partie de la cité de Diéu

A la différence de ce qui se passe pour les crésspirituelles dont le destin est scellé une
fois pour toutes, comme nous le verrons, les homonédeur vie qui s'inscrit dans une
histoire, aussi ont-ils sans cesse a se converirrechoisir Dieu comme le bien supréme
et a lui accorder le culte qui lui est d0. Comneggdlique J.-C. Guy, leur vie est « une
marche, uneperigrinatio qui remet a chaque instant en question sa direaiorvers
Jérusalem ou vers Babylon&% Jérusalem et Babylone sont prises comme la m@teph

de ces deux figures mystiques que sont la citéiee & la cité terrestre.

2. Les anges sont des créatures créées qui sontidemen tant qu'elles
participent a la vie divine

Apres avoir expliqué en quoi l'idée de créationngdonde n'est pas incompatible
avec l'immuabilité de Dielf, Augustin introduit ainsi la présentation des ande la cité
de Dieu : « Maintenant, puisque j'ai entrepris degp de l'origine de la sainte Cité, et
d'abord de ce qui touche aux saints anges quirarefd une partie considérable et d'autant
plus heureuse qu'elle n'a jamais périgriné, je aaéx le secours de Dieu et dans la mesure
nécessaire, expliquer les témoignages divins georggnt a ce sujet>® Les saints anges
n‘ont donc jamais été privés de la jouissance dérig qui est la participation a la vie de
Dieu lui-méme, cependant, nous allons voir qu'Atigudistingue le moment de leur
création du moment ou ils ont choisi d'adhérer @auDLeur existence est attestée par les
Ecritures et bien que le texte de la Genése sur la créatiomonde, qu'Augustin va

analyser, ne parle pas d'eux explicitement, ceielesouligne qu'il n'‘est pas possible

15 a cité de Dieul, 35, BA 33, p. 299. « Elle [la cité célestedm'doit pas moins se souvenir que parmi ses
ennemis mémes se cachent plusieurs de ses futoyerts. Elle se gardera aussi de penser qu'ellzunian
fruit & espérer méme pour eux en les supportantm@Emnnemis, jusqu'au jour ou elle parviendra a les
accueillir comme croyants. De méme qu'au coursodepglérinnage dans le monde, la cité de Dieu compt
dans son sein des hommes unis a elle par la jpatimn aux sacrements, qui ne partageront paselleela
destinée éternelle des saints. Les uns restenésaes autres sont connus. Comme les ennemighdsitent
pas a murmurer contre Dieu dont ils portent leesigmcré : tantot avec eux, ils remplissent lesbgaantot
avec nous ils remplissent les Eglises. »

%18].-C. Guy,0p. cit, p. 84.

817p, Piret, op. cit, p. 166, « Diverses opinions sur le'commencemanta ‘création' du monde par Dieu
doivent étre rencontrées. Pourquoi Dieu qui esnéteaurait-il fait le ciel et la terre a un temgenné ?
Augustin répond que la mutabilité du monde signifle-méme sa dépendance a I'égard de Dieu. Le enond
aurait un commencement dans le temps, mais il agait pas dans l'ordre du temps. Pour écater cette
opinion significative de la philosophie grecque ghstin reprend une argumentation déja proposékanse
était créée co-éternelle a Dieu, miséres et boshearlui surviendraient pas dans le temps. Et suft®
monde a pu étre fait [a partir du] temps, sansngléefaisant, Dieu ait changé son dessein et sant®|
éternelle.'[(a cité de DieuXl, 4, BA 35, p. 45) »

%18 a cité de DieuXI, 9, BA 35, p. 57.
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d'envisager qu'ils ne soient créés pendant lepsis : « que les anges soient I'oeuvre de
Dieu, cela, sans doute, sans avoir été omis &st pas clairement énonceé ; mais ailleurs,
I'Ecriture l'atteste en termes évidentd? ©n peut citer, en particulier le livre de Job :
«Quand les astres ont été faits, les anges m'oiét diuleur voix puissant€®, qui permet

a Augustin de conclure que les anges ont été enégd le quatrieme jour ; et poursuivant
son raisonnement, avant le troisieme qui est laraéipn de la terre et des eaux ; et méme
avant le deuxieme ou Dieu crée le firnament emseelaux supérieures et inférieures, car
ces jours concernent des créations d'ordre matéuglustin peut alors poser sa thése en la
proposant comme une interprétation raisonnabl# est donc clair que s'ils se trouvent
parmi les oeuvres que Dieu fit en six jours, legesnsont cette lumiére qui a recu le nom
de jour [...] Lorsqu'il dit en effeQue la lumiére soit et la lumiére fytsen, I,2), s'il est
juste de voir en cette lumiére la création des sangest assurément qu'ils ont été faits
participants de la lumiére éternelle qui est l'inafple Sagesse de Dieu elle-méme, par qui
tout a été fait et que nous appelons le Fils unipi®ieu. $** Les saints anges jouissent
donc de la connaissance et de Dieu et de la cwammie de ce qu'il a fait par
l'intermédiaire de sa Sagesse qui est présentémedenChrist médiateur par Augustf

lls ne sont pas co-éternels a Dieu, ils ont un cemmament dans le temps et a l'origine

tous ont été créés bons car la participation gl&n Dieu leur était offerte.

Le point important est donc que la seule sourcébaeheur pour les créatures
raisonnables est l'union avec Dieu. P. Piret faitsiaremarquer : « Principalement
consacrée aux anges, la réflexion d'Augustin stadapx hommes en tant qu'ils sont des
créatures raisonnables, appelées a s'unir a Dietapbles de le louer par toute la
création. 3 Les livres Xl et XII rendent témoignage a la bot¢éDieu dans la création et
ils réfléchissent au rapport du temps des créatut&ernité divine. Les anges sont crées
« de tout temps », « avant tous les temps » eré€t.rus invite a comprendre cela comme
« dans un seul instant qui est, non point I'étérdivine, mais l'intégration originelle de

tous les temps devant I'Eternel*Cela signifie qu'ils sont créés a Il'origine du chemui

¥19 a cité de DieuXl, 9, BA 35, p. 59. Augustin fait référence aantique des trois jeunes hommes dans la
fournaise Dan., lll, 57) et au psaume CXLVIII, 1-5.

0., XXXVIII, 7.

%21 a cité de DieuXIl, 9, BA 35, p. 61.

322p_ Piret,op. cit, p. 176. Il précise : « lls ont connaissance di@éxes et de tous les étres dans le 'Verbe
de Dieu'; ils connaissent donc dans l'art du eréales 'causes et les idées' de ses oeuvres dgeamie
dans les oeuvres elles-mémes (qui par ailleurs greugtre rapportées a la louange et a la gloire du
créateur) ».

33p, Piret,op. cit.,p. 184.

%2p_ Piret,op. cit, p. 194.
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est aussi celle du temps ; pour expliquer cel@ut comprendre que « le monde est créé
temporel et le temps cosmiqu&»si bien que l'origine du monde s'identifie au

commencement du temps et de son mouvement. Cependgreut dire que les anges ont

choisi une fois pour toutes de quelle cité ilsialia faire partie car c'était au moment

méme de la mise en place du monde et du temps mstant qui fixa leur relation a Dieu.

3. Les mauvais anges créés bons ont refusé de smstire a Dieu

Augustin présente la naissance des anges en rmtaritdt que les anges sont
lumiére non en eux-mémes, mais en Bieet il expligue les mauvais anges se sont
retranchés volontairement de la lumiére de Diesi:lange se détourne de Dieu, il devient
impur, tels tous ces mauvais esprits appelés imegngli ne sont plus lumiere dans le
Seigneur, mais ténebres en eux-mémes, étant pdgéta participation a I'éternelle
lumiére. » Il nous invite alors a reconnaitre guee«mal, en effet, n'est pas une nature ;
c'est la perte du bien qui a recu le nom de nidlAugustin souligne, en effet, qu'il ne
s'agit pas d'étres créés mauvais, mais d'étrecigdis bons, choississent de se détourner
de la vérité et d'un bonheur qui leur aurait éorte éternellement. Nous pouvons ainsi
rapprocher ces remarques sur le mal de la défingidAugustin donnait dans le livre VII
des Confessions « Et j'ai cherché ce qu'était tdééet j'ai trouvé, non une substance,
mais détournée de la supréme substance, de tagwj & perversité d'une volonté qui se
tourne vers les choses inférieure®® be mal n'existe pas en soi, c'est le détournemient
la volonté qui le fait naitre. Augustin insiste, effet, sur le fait que les anges n'ont
d'aucune maniére commencé par étre, durant unircéetaps, des esprits de ténebres, il
met en avant, au contraire, leur bonté originelted:l'instant méme de leur création ils ont
été faits lumiere ; et ils ne furent pas créés Bmpnt pour exister et vivre de n'importe
quelle maniére, mais ils furent encore illuminésumpwivre dans la sagesse et le
bonheur. %° Tous les anges ont donc connu le bonheur en teilg gnt été illuminés par

cette lumiére, comment expliquer que les mauvaiesmient choisi de s'en détourner ?

3P, Piret,op. cit, p. 194.

%% a cité de DieuXl, 9, BA 35, p. 61 a vraie lumiére qui éclaire tout homme venant aande(lon., |, 9)
illumine aussi tout ange pur pour le faire lumigom en lui-méme, mais en Dieu. »

%27 a cité de DieuXl, 9, BA 35, p. 63.

$%8Confessionsyll, 16, 22, BA 13, p. 627.

329 a cité de Dieuxl, 11, BA 35, p. 69.

112



Augustin remarque que s'ils ont fait un tel chowest peut-étre parce qu'ils
n'étaient pas assures d'en jouir éternellemergcdnnait que ce point pose probléme, mais
il note qu'on ne saurait dire qu'ils étaient asswul® jouir de cette vie éternellement car
cette certitude les aurait sans doute retenus détsarner de la lumiere divine. Il propose
alors de réfléchir sur ce que peut étre la béaitdels anges en raisonnant : « dés lors,
chacun se rend facilement compte que le béatitaet des désirs |égitimes de la nature
intelligente, comporte a la fois deux choses :rja@ans le moindre trouble du bien
immuable qui est Dieu, persévérer éternellemens datte jouissance sans I'hésitation du
moindre doute ni la tromperie de la moindre errdtite fut le partage des anges de
lumiére, nous le croyons d'une fois pieuse ; mais celui des anges pécheurs, méme
avant leur chute, comme le raisonnement noustiedaclure, puisque leur perversité les a
privés de cette lumiere®8 Augustin veut insister sur le fait que les mauaiges étaient
des étres créés bons au départ, il leur préte aimsifélicité sans prescience tout en
précisant qu'il est difficile de croire que tous lenges n'aient pas été créés dans une
condition égale. Cela nous conduit a penser quikedes anges n'ont eu la connaissance de
leur éternelle béatitude qu'apres le choix de sensttre a Dieu. Il ne fait pas de doute que
les saints anges posseédent un tel savoir car néuoses) nous savons qu'ils vivent
éternellement heureux : Augustin rappelle que conlese saintesEcritures nous le
promettent, nous croyons que nous serons appg@iédager le bonheur sans fin des saints
anges ; il faut alors reconnaitre qu'eux aussi, memmous, doivent savoir qu'ils ne
déchoieront jamais de cette immortelle félicité: &amtre, les anges qui se sont séparés par
leur volonté propre de cette vie, se sont condarpoés |'éternité a étre privés d'elle et a
connaitre le chatiment éternel le jour du jugenaammhier. C'est encore en construisant des
interprétations raisonnables a partir de ce quiliéstans I'ensemble des Ecritures que nous
pouvons établir ces connaissances. Augustin fasiaappel a la piété de chacun pour
souligner que son interprétation est cohérente lgwvérités révélées et rappelle que le
choix des anges fixe une fois pour toutes leursird®ss : « quel chrétien catholique, en
effet, ignore qu'aucun nouveau démon ne sortirardéss du nombre des bons anges, de
méme qu'en la société des bons anges nul démoeta@nera jamais 7% Augustin a
donc établi que les saints anges sans étre coéterri@ieu possedent, sans doute aprés
avoir choisi de rester fideles a Dieu, la certitutie leur bonheur éternel et qu'ils sont

soumis a Dieu de qui ils tirent leur lumiere, bigne peut-étre la certitude de cette

330 a cité de Dieuxl, 13, BA 35, pp. 73-75.
%1 a cité de DieuxXl, 13, BA 35, p. 75.
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jouissance ne leur ait été pleinement accordé@msde choix qu'ils ont fait, une fois pour

toutes, de se soumettre a Oféu

On peut s'étonner de I'importance qu'Augustin a=ar cette question du bonheur
des anges. Il faut remarquer que cela lui donreedsion de rappeler l'importance de
I'espérance de s'unir a Dieu pour une créaturema#ble. On peut noter que c'est aussi
une occasion pour Augustin de nous rappeler la@atu bonheur qui sera le nétre dans la
Cité de Dieu. Il remarque méme que méme si le memdomme avant la chute était
heureux dans la jouissance d'un bien présent,-ceftiavait pas la certitude de sa durée et
gue quant a I'espérance d'un bien futur, tout homshelus heureux que lui car il sait qu'il
lui est promis de participer a la joie éternelles dmge¥® car s'il choisit Dieu par
I'intermédiaire du Christ, il est assuré de trodgeroie vers cette patrie. On peut donc dire
gue c'est aussi pour exprimer la grandeur du bongeunous est promis qu'Augustin
insiste ainsi sur la condition des saints angepagtseulement pour rappeler que tout ange
a été créeé bon. Dans son cours sur la créatianpidhé, A. Chapelle remarque qu'il s'agit
de souligner « I'importance formidable donnée pagustin a la création des angéss
anges sont les intelligences spirituelle®est-a-dire celles qui louent Dieu. [...] Il vient
pas a l'esprit d'Augustin de limiter l'intelligenceéée a ce que I'humanité peut recueillir
d'elle-méme. La louange de Dieu, la glorificatioa Dieu, la découverte de Dieu, la
reconnaissance de Dieu a travers la création riegpalemment pas se mesurer a l'aune de
cette infime part d'intelligence qui se trouve densaison obscurcie de I'étre humain. La
beauté du monde ne s'épuise pas dans le regaifdgfigtI'homme porte sur lui ; elle est
contemplée, louée, chantée, célébrée par les igaietles spirituelles qui sont les
anges. $* Augustin, comme nous l'avons vu, dit que les sanges connaissent le monde

par lintermédiaire du Christ qui est la SagesseDieu. Il a méme consacré un

%7 a cité de Dieu BA 35, note complémentaire, pp. 481-482. « lesivais anges ont-ils été créés dés
l'origine différents des bons ? », « Cette quegtiouns parait assez subtile et Augustin I'a cepardtournée
dans tous les sens. [...] Ce n'est qu'en 427,lddde correptione et gratix, 27, qu'il parvient a arréter son
choix [...] : au début de leur existence, tous dmges ont été créés heureux, mais non pleinement et
définitivement. lls se trouvaient encore devantecatternative : ou se soumettre a Dieu, ce quipeacurera

le bonheur éternel, ou se retourner orgueilleusermaers eux-mémes en se détournant du Créateur. A
l'instant suivant, usant de leur libre arbitre fikerent leur choix sur le mal, s'écartérent dewDeét perdirent
leur bonheur. Quant aux anges fidéles, qui dementatans la vérité par un acte de leur libre abits
méritérent de connaitre de la maniére la plus ioer@u'ils ne tomberaient jamais. »

*3La cité de DieuXl, 13. BA 35, p. 73. « Mais quant a l'espéranas dien futur, tout homme quel qu'il
soit, quelque tourment qu'il ait eu a subir, —sdit non comme probable mais comme une vérit&ioert
gu'il jouira sans fin a l'abri de toute épreuve,ldesociété des anges dans lintime union avecida D
souverain — tout homme est plus heureux que leiprdlomme, incertain de son sort dans la grandeté&l

du paradis. »

%A, Chapelle,Création, mal, péché selon saint Augustians A. Chapelle et B. PottieGréation, mal,
péchécours ronéotypé de I'.E.T., Bruxelles, 1989, p. 56
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développement pour expliquer que leur bien, cae3rinité* et insiste sur le fait que Dieu
n'a rien créé sans connaissance : « D'ol nous vedtd pensée surprenante et pourtant
vraie : pour nous, ce monde ne pourrait étre caslihun’existait ; pour Dieu, s'il n'était
connu, il ne pourrait exister®} Dieu a donc fait le monde par lintermédiaire de s
Sagesse et c'est par elle que les saints angesraissent ; Augustin insiste donc sur le
fait que les saints anges connaissent non seulereemqi existe, mais encore les raisons
pour lesquelles cela existe ainsi et rappelle dest cne telle connaissance qui nous est

promise a la fin des temps.

Il nous faut remarquer cependant que c'est prifenpent parce que Augustin veut
insister sur le fait que tous les anges, mémedlelj ont été créés bons qu'Augustin a pris
le temps de penser ce que pouvait étre le bonhetous les anges avant le péché. Pour
assurer ce point, il fait intervenir de nombreuxtés desEcritures pour insister sur le fait
gue le diable s'est tenu dans la vérité avant dbgoéll commence par une exégese du
texte de Jean ik ne s'est pas maintenu dans la vésit€. Augustin considére que c'est
Dieu qui parle a travers l'ap6tre grace a l'inggnade I'esprit saint et il note qu'il faut
remarquer que « le Seigneur n'a pas dit : Le diefi€tranger a la vérité, mai ne s'est
pas maintenu dans la véritépulant ainsi faire entende qu'il est déchu déecetrité ; et
certes, s'il s'y était maintenu, il y participeraitcore pour rester heureux avec les saints
anges. ¥° Augustin insiste donc sur le fait que tous leseangéme le diable ont été créé
originellement bons et auraient pu le rester. Conter¢ un autre passage de Jedh «
péche dés le commencemsetit, il remarque que « les hérétigues ne comprenrentpe
si telle est sa nature, il n'y a plus de pécti best, en effet, indispensable de reconnaitre
gue le mal n'existe pas comme un étre en soi thujaurs été mauvais. C'est en raison de
gu'il a fait que le diable, créé bon, est devenuvas : il a déchu, il a perdu la bonté et le
bonheur gu'il possédait dans l'acte par lequekdt slétourné de Dieu. Le mal nait de la

perversion de la volonté et c'est elle que I'ort pppeler péché, comme nous le verrons.

¥%La cité de DieuXl, 10. BA 35, p. 63 « Il n'y a donc qu'un seul rbigmple et, par suite, un seul bien
immuable : Dieu. Et ce bien a créé tous les biensmgtant pas simple, sont donc changeants.slbiein
créés, c'est-a-dire faits et non engendrés. Car galengendre un étre simple est simple commeetuil,est
cela méme qu'est celui qui I'a engendré. Ces dtras,&ous les nommons le Pére et le Fils, etdet
l'autre avec leur Esprit, c'est 'unique Dieu. »

33%_a cité de Dieuxl, 10. BA 35, p. 69.

oan, VIII, 44.

338 a cité de DieuXl, 15. BA 35, p. 81.

#90an, Ill, 8.

340_a cité de Dieuxl, 10. BA 35, p. 69.
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Augustin prend le temps ici de citer d'autres textesEcritures plus précisément
de I'Ancien Testament, qui indiquent que le diab&té créé bon et qui parlent de sa chute.
Il se réfere au témoignage prophétique d'lsaiaguiést le diable sous la figure du prince
de Babylone « Comment est tombé Lucifer, qui avait son levanddin ¥*! ainsi qu'a a
ceux d'Ezechiel du as été dans les délices du paradis de Dieu, pardéoute pierre
précieuse»® et «tu as marché en tes jours sans défsitit Augustin en conclut que I'on
peut dire que le diable a été dans la vérité, mais'y est pas maintenu. Il peut a partir de
la parler d'un péché du diable et rappeler quedblel était une créature de Dieu créée
bonne : « Son premier commencement est donc I'gawla Seigneur ; car il n'est aucune
nature, méme dans le dernier et le plus infimecigsedont ne soit l'auteur celui d'ou
procedent toute mesure, toute beauté, tout ordre legquels on ne peut rien trouver ni
concevoir parmi les choses : combien plus en eafsi pour la créature angélique qui
I'emporte par la dignité de sa nature sur toutesilgres oeuvres de Died*»C'est parce
gu'il a été créé par Dieu que I'ange déchu quéedidble a été créé bon au départ. C'est
uniquement parce qu'il s'est détourné de Dieu ggtildevenu mauvais. Augustin insiste
sur ce point pour répondre a toutes les hérésiepadiculier au manichéisme qui pose le
Bien et le Mal comme deux principes d'égale naseréaisant face. Augustin affirme que
le bien est plus originaire que le mal et nousaresrqu'il affirme que Dieu savait que

certaines de ses créatures se détourneraient, dgi'iti'avait prévu.

Ainsi un des derniers textes que cite Augustin posister sur le fait que le diable
est créé bon est un extrait du livre de Job, qdepe la destinée de celui-ci, Augustin cite
ainsi : «Voila le commencement de lI'oeuvre du Seigneul, ajait pour étre la risée des
anges %" et précise que ce passage s'accorde le psaunmusuisons : €e dragon que
tu as faconné pour étre en butte a la risé® £es deux textes nous indiquent qu'un sort
malheureux attend I'étre devenu mauvais, mais Aungnste « il ne faut pas comprendre
gu'il a été crée dés le début pour étre livrériskee des anges, mais qu'il a été soumis a ce
chatiment aprés avoir péché!’>Ceci nous permet de reconnaitre qu'il y a un®ingstiu
monde que Dieu a créé et que non seulement leebide plus originaire, mais encore qu'il

est celui qui sera vainqueur. Le diable est un aléghu qui se condamne par son péché a

*saie, XIV, 12.

342Ezéch, XXVIII, 13.

S4Ezéch XXVIII, 14.

34 a cité de Dieuxl, 15, BA 35, p. 81.

3%oh. XL, 14 ; cf.De Genesi ad litteramXl, XX, 27 ; P. L., XXXIV, 439.
34¢ps. CllII, 26.

37 a cité de Dieuxl, 15, BA 35, p. 81.
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la misére car rien ne peut échapper au Dieu tassant. Au début il a été créé bon, mais
il ne l'est pas demeuré. Augustin peut alors soalig « Et la paroleLe diable péche dés

le commencemenhe signifie pas qu'il a péché des le début deréation, mais des le

commencement de son péché, en ce sens que c'esbrparrgueil qu'a commencé le
péché. $*® Augustin distingue donc le moment de la créaties ahges du moment de leur
choix de se soumettre ou non au Créateur, on peugdil y a une certaine histoire des
anges méme si leur choix est définitif parce que leature est purement spirituelle et

gu'ils ont été créés a l'instant méme de la cnéaliomonde et du temps.

4. Pourquoi les mauvais anges ont-ils choisi dedg¢ourner de Dieu ?

Les mauvais anges ont choisi de se détourner de lewhiere par leur volonté
propre, par orgueil. Augustin va préciser son a®lgu commencement du péché des
mauvais anges, au chapitre 13 du livre Xlldecité de Dieugen réfléchissant sur des
passages de Jearl €tait homicide dés le commencemstit, et «il ne s'est pas maintenu
dans la vérité>*° Il commence par souligner gu'il faut comprendgredmmencement non
seulement comme le commencement du genre humamenau I'hnomme créé devint la
dupe du diable, mais aussi comme le commencemeliexdistence méme de celui-ci.
Ainsi, il ne faut pas perdre de vue que sa naturavaise est une déchéance car comme
nous l'avons vu, il n‘est pas dit que le diableétgtétranger a la vérité. Pourquoi le diable,
qui est un exemple des mauvais anges et qu'orppetiétre considérer comme leur chef,
ne s'est pas tenu dans la vérité ? Pour cela, dibuisint Augustin, il aurait fallu une
pieuse soumissidit et accepter de demeurer ce qu'il est, en vénité,anéature dont la
puissance est limitée. C'est ici que prend seppd'sition entre les concepts de vérité et de
vanité : chercher a étre par soi-méme alors quenlest qu'une créature, c'est « ne plus se
tenir dans la vérité » et se condamner a devenitérase détourner de I'étre supréme, c'est
se condamner a étre moins ontologiquement. Augidgintifie, en effet, la vérité a I'Etre

supréme qui est aussi le souverain bien.

348 a cité de DieuXl, 15, BA 35, p. 81.

#9on. VIII, 44.

#%0an, Il 8.

%1 a cité de DieuXI, 13, BA 35, p. 77. « il a, dés sa créationet& la justice que seule peut conserver une
volonté pieuse et soumise a Dieu ».
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Des le début de sa création, nous dit Augustididble a choisi de ne pas demeurer
dans la vérité, cela signifie qu'« il n'a donc j@naartagé le bonheur des saints anges,
refusant de se soumettre a son créateur, mettgoiesa s'enorgueillir de sa prétendue
puissance personnelle, devenu par suite faux etpear €t ideo numguam beatus cum
sanctis angelis fuerit, suo recusans esse subditestori et sua per superbiam privata
potestate laetatus, ac per hoc falsus et falld¥. Augustin expligue que parce que
« personne n'échappe au pouvoir du Tout-Puissegltii qui a refusé de rester par une
pieuse soumission ce qu'il était en réalité, affguetr une orgueilleuse élévation de se faire
passer pour ce qu'il n'est papli@ nec quisquam potestatem Omnipotentis evadduie
per piam subiectionem noluit tenere quod vere adfectat per superbam elationem
simulare quod non €s$**% Nous pouvons ainsi nous rendre compte qu'Auglssiste
sur le fait que seul Dieu est I'étre qui est scamement, il le qualifie méme d'étre
Omnipotent. Aucun étre ne peut étre pleinementwié ept s'il n‘est pas par lui. Ne pas
rester dans la vérité pour le mauvais ange, cdaser d'adhérer a ce qui est vraiment
(« noluit tenere quod vere es]. Se détourner de Dieu, c'est s'ennivrer derepr@
puissance (gua per superbiam privata potestate laetusbors que I'on se réjouit de soi-
méme sans reconnaitre quelle est la source de Buoee Un des premiers traits du
mouvement qui détourne le mauvais ange de Dieleastfus d'obéir, la révolte, elle se
conjugue avec lillusion de pouvoir tirer de laigsance de soi-méme, ce que l'on peut
définir comme un mouvement d'orgueil. Le mensoragmbde commencer quand on refuse
son statut de créature. L'ange déchu ne veut gasstin bonheur et sa subsistance d'un
étre supérieur a lui, mais il veut essayer d'éarelyg-méme alors qu'il découvre en lui une

certaine puissance.

Augustin présente donc l'orgueil comme cause dhép@es mauvais anges. lIs
s'enorgueillissent de leur propre puissance eeégtgouvoir se passer de Dieu alors que se
détournant de lui, ils se privent d'un bonheur imabla et parfait. C'est donc par un
mouvement d'orgueil alors qu'ils croient pouvoinijode leur propre puissance que les
anges se détournent du Créateur. lls deviennentenmsncar ayant refusé d'étre ce pour
quoi, ils étaient destinés, ils connaissent unehéiiince ontologique et ne peuvent plus
jouir de ce qui aurait été leur bonheur éternelm@®e le souligne P. Piret « c'est
volontairement que les créatures raisonnablesirdiugties se réferent a Dieu et se laissent

attirer par lui. Les saints anges sont entrés dansommunion définitive avec Dieu,

%2 a cité de DieuXI, 13, BA 35, p. 77.
%3 a cité de DieuXI, 13, BA 35, p. 77.
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jouissant par la de leur fin. Les anges mauvaige@foisé ; mais en voulant échapper a sa
fin, la volonté échappe a elle-méme sans pouv@psmer sa relation a son Créateur :
c'est la 'causalité déficiente' et sa misére ineatable. * Comme I'homme ne peut
effacer en lui I'image de Dieu qu'il porte, lesattges spirituelles ne peuvent cesser d'étre
des créatures raisonnables et effacer la finalité@sg la leur et qui était d'étre unies a Dieu.
On peut comprendre alors ce que signifiait « oohappe pas au Créateur omnipotent »,
c'est lui la source de I'étre, il a créé toutesitem@s et a donné aux créatures raisonnables
de pouvoir s'unir volontairement a lui pour étreiptment ce qu'elles sont. Le mouvement
d'orgueil est le mouvement par lequel on se présdieau Créateur. On se condamne
nécessairement a étre moins, a la misere car llusisinne sur son propre pouvoir alors
gue I'on nie que I'on est un créature en refusargedsoumettre et de s'unir a la source de
I'étre. Ainsi, on peut se référer ici au début idvel Xll, ou alors qu'il reprend I'étude du
péché des anges, rappelle « ces anges n'ont phs réserver a Dieu leur force : alors
qu'ils auraient accru leur étre en restant unigtéel souverain, en se préférant a lui, ils ont
choisi d'avoir moins d'étres¢ illi praeferendo id quod minus est praetulejunila la
premiére défaillance, la premiere misere, le premiee de cette nature créée non pour
étre souverainement, mais pour trouver sa béatdads la jouissance de I'étre souverain :
elle s'en est détournée ; par suite sans perdtestouétre, elle I'a vu diminué, et c'est le
principe de son malheuhi¢ primus defectus et prima inopia primumque witi@ius
naturae, quae ita creata est, ut nec summe essttmen ad beatitudinem habendam eo,
qui summe est, frui posset, a quo aversa non quideia, sed tamen minus esset atque ob
hoc misera fiere} »*°. En se préférant elle-méme a son Créateur, ldaureéaen refusant
l'union avec lui, se condamne a étre moins : @leesse pas d'étre, mais elle devient vaine
alors que ce a quoi elle a donné sa préférencessege pas en lui-méme son fondement
et qu'elle ne peut nier sa finalité propre quidstre unie a Celui par qui elle est. Le terme
« defectus» marque le fait que la créature a manqué a sditénalors qu'elle était une

nature créée bonne et créée pour jouir de l'unien ke bien.

Pour insister sur le fait qu'on ne peut échappéieu, Augustin présente, au
chapitre 17 du livre XI, la différence entre lesunas bonnes et les volontés mauvaises, ce
qui lui permet d'expliquer comment comprendre lavjatence de Dieu. Il rappelle d'abord
gue la nature est créée bonne, reprenons son mais@mt : « une malice qui vicie suppose

sans nul doute une nature auparavant non viciési l@rvice est contre nature, il ne peut

%4p, Piret,op. cit, p. 195.
¥5_a cité de DieuXll, 6. BA 35, p. 165.
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gue nuire a la nature. Ce ne serait donc pas @ndéacse séparer de Dieu si, pour la nature
dont cette séparation est le vice, il n'était pasumd'étre uni a Dieu®?. Augustin affirme
ainsi que la malice méme de la volonté témoignéadmonté de la nature. Il apparait, en
effet, que c'est par la volonté que les mauvaiesisg pervertissent en ne choisissant pas
le bien et en faisant naitre ainsi le mal. Le nmlaktndonc pas premier, il n'est pas une
substance, mais il dépend d'une substance, quneltgment créée bonne, choisit de se
priver du bien et pour le cas des mauvais angés,coemmence avec l'orgueil et l'illusion
de pouvoir jouir de sa propre puissance en se d&ntide Dieu. On peut, une nouvelle
fois compléter ce raisonnement en le rapprochamtéthut du livre XlI, ou Augutin, avant
d'étudier le péché de 'hnomme, insiste a nouverniedait que le mal vient de la mauvaise
volonté chez les anges en expliquant qu'il n'ysadegcause du mal au-dela de la mauvaise
volonté. Il explique que « c'est en se détournantel qui lui est supérieur que la volonté
devient mauvaise : non que l'objet vers lequel gdl@ourne soit un mal, c'est le fait de se
tourner vers lui qui est une perversion. Voila poai ce n'est pas l'objet inférieur qui fait
la volonté mauvaise, mais en désirant cet objetedlmaniére désordonnée et dépravee,
c'est la volonté elle-méme qui s'est rendue maevd@m enim se voluntas relicto
superiore ad inferiora convertit, efficitur malapm quia malum est, quo se convertit, sed
guia perversa est ipsa conversio. ldcirco non résrior voluntatem malam fecit, sed rem
inferiorem prave atque inordinate, ipsa quia faest, adpetivit»*". Augustin présente
donc la mauvaise volonté comme le fait de se towees des choses ontologiquement
inférieures, on retrouve ainsi une métaphysique pyasente différents degré d'étre et
gu'Augustin a héritée des néoplatoniciens. La wiffée fondamentale, on I'a vu, est qu'il
met l'accent sur le fait que la créature se démwwaiontairement, par orgueil, du bien
supréme, ce qui est identifié a son péché. Augystiat ainsi établir que la volonté
mauvaise cause le mal, mais qu'elle n'est elle-nm@amsée par rien, c'est en tant qu'elle est
détournement vers un inférieur qu'elle devient @es® alors que la chose, qui est désirée
alors, n'est en elle-méme pas un mal. Tout cegjuiréé est bon, car crée par un Dieu bon,
la volonté mauvaise est « le fait de vouloir deofagle facon dépravée et désordonnée
(prave atque inordinate adpetivit) xest la maniere dont on veut qui est incriminée,
comme en témoigne les adverbes. Augustin noteffety € que personne ne cherche donc
la cause efficienteefficientem causande la mauvaise volontén@lae voluntatis car

cette cause n'est pas efficiente, mais déficiatgéigiens, la volonté mauvaise n'étant pas

¥%_a cité de Dieuxl, 17, BA 35, p. 85.
%7 a cité de DieuXll, 6, BA 35, p. 167.

120



une efficience dffectig, mais une déficiencaeléfectid »**% Augustin insite sur le fait que
manquer a Dieu, c'est aussi manquer a soi-mémancae peut nier la relation avec notre
createur et le fait que la fin des créatures raiables est de s'unir a lui. L'expression
« causalité déficiente », qui est inspirée pamledue I'ange, qui veut étre par lui-méme,
mangue a Dieu en voulant un moindre bien que le sipréme, est un peu étonnante, car
cette volonté a des effets. P. Piret note ce pimxpligue qu'Augustin « tache plutot de
signaler la déficience du mal a qui s'interroge sucause » et insiste sur le lien entre la
défience et linterprétation de la finalité de leature spirituelle : « mais encore, la
déficience est signifiée en rapport a la causdiitéle : la fin de I'étre créé est non
seulement la cause de son mouvement naturel, meela béatitude éternelle qui est
proposée a la volonté raisonnabl&® ®ar le refus de la béatitude en Dieu, la créature
angélique refuse sa propre fin et se condamnesan@ins que ce qu'elle aurait pu étre. A
la fin du livre XI, Augustin insiste encore surfét que tous les anges ont été créé bons et
reprend le theme de l'opposition de deux citésesndésignant ainsi: ces deux cités
d'anges dissemblables et contraires, I'une bonnegpaature et sa volonte, I'autre bonne
par sa nature et mauvaise par sa volonté. Augastem effet, établi que les natures sont
bonnes, ce sont les volontés qui peuvent étre neas/@uisque le vice qui corrompt une

nature suppose que celle-ci ait été créée Béhne

*8_a cité de DieuXll, 7, BA 35, p. 171.

9. Piret,op. cit, p. 186.

%0_a cité de DieuXl, 21, BA 35, pp. 91-93, Augustin insiste beaugaur la bonté de la création et évoque
la science éternelle de Dieu et sa joie devantdation : « Qu'entendre, en effet, par cette pasates cesse
répétée Dieu vit que cela était bon Rien d'autre que I'approbation de l'oeuvre accngdlon l'art qui est
la Sagesse de Dieu. »,
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Chapitre 2 — Le péché des hommes

Avant de présenter la condition humaine, Augustsiste sur le fait qu'il n'y a pas
guatre cités, mais bien deux et que les hommesseiriges peuvent appartenir a la méme
cité car ce qui compte, c'est uniqguement l'oriéortatie leur volonté. Nous verrons, tout
d'abord, comment le choix des hommes et des atigssrg dans la temporalité, puis nous

étudierons lI'analyse qu'Augustin fait du récit éehe originel.

1. Les anges et les hommes : des créatures raisblasaqui peuvent s'unir a
Dieu

L'homme est créé a un moment donné. Il est créépamtlamment des anges et
Dieu a un projet pour lui et méme s'il sait qudecetéature va pécher, il a le projet de la
rédemption. Augustin, nous invite a considérer gelkaque homme se joue l'opposition
entre les deux cités, comme celle-ci s'est jouéAdam qui est le premier homme créé
unique. Pour expliquer le rapport des hommes etadges au temps, P. Piret souligne que
le moment ou est crée 'homme est « irréductible@léeloppement du temps cosmique
dans lequel il est inséré®%; ce qui signifie qu'il y a un commencement derfihee voulu
par Dieu, ce qui ttmoigne de la bonté de Dieu éenégard. Il faut comprendre aussi que
la vie de chaque homme est commencement en calguih faire comme Adam un choix
entre les deux cités. P. Piret explique ainsi a«ckeation de I'homme est postérieure a
celle des anges et a celle du monde : tout hommfalam partage l'instant des anges et le
temps du monde. Aussi, le choix ou le refus du,bigme les esprits angéliques ont exercé
dans l'instant de leur relation spirituelle a Diseront présents a 'homme en chaque temps
et seront proposés a sa volonté suivant une certa@onnance du temps. Nous précéedant
en deca de notre génération et présente a l'irdeneotre existence, la double donnée de
'mort et vie' (livre Xlll) et de 'chair et espiflivre XIV) exprime lesurgissementdles deux
Cités en nous mémesC'est donc a la fois le péché originel et le cantpee chacun
doit mener dans sa vie qui sont a examiner poumpcendre en quoi consiste I'opposition
des deux tendances envers chaque cité en nous @gisthku nous propose ainsi une
réflexion sur la condition humaine. P. Piret inyip@r ailleurs, a remarquer que la cité de
Dieu est la plus originaire et qu'elle surgit ercdtn effet, toutes les créatures sont sorties

%1p, Piret op. cit, p. 194.
%2p, Piret,op. cit.,p. 195.
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bonnes des mains du créateur, le mal n'est quadebtautre part, on peut dire que la cité
de Dieu surgit encore car chague homme au couthidwire de I'hnumanité se trouve
confronté au choix entre les deux cités et ce ree@&a la fin des temps que sera révélé le
nombre de ceux qui participeront a la cité célestex qui auront été fideles durant leur
pélérinage terrestre. A la fin du livre XI, Augustprésente la gradation des étres au
chapitre 16 et indique que I'on met les étres twau dessus des étres inanimés, puis
parmi les étres intelligents, les immortels au-desies mortels. Cependant il souligne que
« dans les créatures raisonnables, la volontareblir ont pour ainsi dire un si grand poids
gue, malgré la supériorité des anges sur les horseles I'ordre de la nature, les hommes
vertueux n'en sont pas moins au-dessus des angesis)aselon la choix de la justic&®

Il apparait alors que ce qui compte avant tout deszréatures raisonnables soit le fait

gu'elles choisissent ou non d'adhérer a Dieu.

Apres avoir étudié la naissance des deux cités ipEsncréatures spirituelles,
Augustin doit expliquer leur naissance parmi leswines. Il rappelle ainsi a la fin du livre
Xl que les hommes ont été créés a partir d'un seoime et qu'au nom de la prescience
de Dieu, on doit reconnaitre qu'« en ce premierrhencréé a l'origine, ce sont deux
sociétés et comme deux cités qui ont pris naissdags le genre humain. De lui, en effet,
devaient provenir les hommes destinés a partaggeyris les supplices des mauvais anges,
les autres la récompense des bons ; et cela pagement de Dieu, qui pour étre caché,
n'en est pas moins justé®»Augustin veut ainsi dire qu'en Adam, Dieu avaiwr les
deux cités. Dieu n'a pas voulu le mal, mais il #agae des créatures allaient pécher et
dans sa divine Providence, il avait prévu toutiémlmui pourrait sortir du mal. Augustin en
insistant sur le fait qu'en créant Adam Dieu ad&ja connaissance de toute I'histoire de
I'humanité veut insister sur le fait que Dieu cf&®mme dans le temps sans volonté
nouvelle. Il souligne : « Dieu, bien qu'éternekahs commencement lui-méme a ourdi la
trame du temps a partir d'un commencement, etcatamps il a fait 'homme qu'il n‘avait
jamais fait auparavant ; et il I'a fait, non pareudécision soudaine et nouvelle, mais
immuable et éternelle’s3 Augustin présente cela comme un mystére, maisiste sur le
fait que l'incarnation du Christ dans le temps prde donner un sens a notre vie et de

sortir des théories circulaires qui posent qued'@m réincarne et qui sont incapables de

3 a cité de Dieuxl, 16, BA 35, p. 85.
%4 a cité de Dieuxll, 28, BA 35, p. 245.
%5 a cité de Dieuxll, 15, BA 35, p. 197.
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donner a penser le bonheur complet et éternefide®. Augustin leur oppose l'idée que
I'histoire a un sens, qui est celui de l'avenentenia cité de Dieu, et qu'au cours de
I'histoire de I'humanité, chaque homme peut choisinon d'y participer. C'est Dieu méme
qui la fonde et il vient dans I'histoire assurexdae,par l'incarnation et la résurrection du
Christ, pour permettre a 'hnomme d'accéder a ltitbda éternelle. Augustin explique ainsi
en se référant a saint Paul « Une seule fois lestCést mort pour nos péchésressucité
d'entre les morts, il ne meurt plus : la mort nlagpd'emprise sur I&f”. Et nous, aprés la
résurrection, nous serons éternellement avec lgn8ei. 3°® P. Piret souligne qu'ainsi
Augustin insiste sur l'originalité de la perspeetohrétienne : « unicité d'un moment (‘une
seule fois') et achévement du temps non par lui-enémais par I'éternité (‘mort,
'réssucité’) 3¥°. C'est donc la réflexion sur le mystere de Dieil dgcouvre ce que la
pensée des cycles éternels ne peut découvrionenencement de 'homme dans le temps
et sa fin qui est Dieu. La cité de Dieu est aimgéspntée comme la destinée béatifiante de
I'homme. Certes, en créant Adam, Dieu a su quesgget allait inaugurer une histoire de
I'humanité marquée par le péché des hommes, maisil aussi prévu son intervention
dans l'histoire par I'Incarnation et le fait queclgé de Dieu allait recruter des citoyens
durant ce gu'il appelle son pélérinage terresteeciéation d'un seul homme inaugure la
multitude : « Dieu sans changement de volonté, tagalaucun homme ne flt jamais, a
institué dans le temps I'homme temporel et d'ud kemme a tiré la multitude®%. Il
apparait ainsi que l'origine des deux cités chezhtemmes était déja connue en Adam,
bien que chaque existence humaine soit nouveléngtiliere et ait aussi a choisir entre

ces deux cités.

Etudier la naissance de ces deux cités conduianiger comment des anges, puis
des hommes ont pu choisir de se détourner de Diely a pas quatre cités car le bien
supréme qui est l'union a Dieu est offert a toutsature raisonnable et que les cités
reposent sur des accords de volontés. Les hommiesddférence des anges, ont une
existence qui s'inscrit dans le temps, mais on miet que dans leur choix, ils se
retrouvent devant la méme alternative que les angesourner ou non vers Dieu. Méme si
'on peut dire que les anges ont été créés avanhdenmes, au moment méme de

l'instauration du temps et du monde, ils peuverg étux qui incarnent pour les hommes

%%_a cité de Dieuxll, 28, BA 35, p. 211.
%Rom, VI, 9.

%8 a cité de Dieuxll, 14, BA 35, p. 195.
%9, Piret,op. cit, p. 189.

7% a cité de Dieuxll, 15, BA 35, p. 197.
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l'opposition de deux principes spirituels, de deit&s, si on reconnait que ce qui hous unit
a eux c'est une disposition intérieure. A. Chapatle ainsi : « l&hute des anges, pour
Augustin, une importance décisive parce qu'elledarcevoir, dés cette premiére origine
de la création, la racine de l'affrontement quicpart chacun d'entre nous. La chute de
I'ange est d'aujourd’'hui. Elle a lieu le jour ur@qqui est tous les jours (cf. XI, 9). On peut
raconter I'histoire : il y a eu la chute des angess le diable a tenté Eve, puis il y a nos
fautes. C'est vrai du point de vue de I'histoirajsnfihistoire ne supprime pas, elle suppose
la présence d'esprit & esprit'est a l'intérieur de nous-méme qu'Augustin vewtsrfaire
comprendre cette chute de l'ange (cf., de facorblsdate, Ignace de Loyol&xercices
spirituels, N. 50 : premier exercice de la premiére semaifié) ba chute de l'ange est
d'aujourd’hui parce qu'elle est ce choix que I'dagele toute éternité de se tourner ou non
vers Dieu. C'est parce que la cité terrestre eitdacéleste sont des communautés fondées
sur des accords de volontés que I'on peut recoangiie nos choix se font toujours en
derniere analyse entre choisir d'obéir a Dieu oaisthde lui désobéir, ce qui peut
s'exprimer aussi entre choisir d'obéir a Dieu ooissthde se tourner vers le diable. Dire
gue la chute de lI'ange se rejoue en chaque homese,irtsister sur le fait que chacun se
trouve devant le choix entre deux principes sp@titu la cité céleste et la cité terre$fre
Augustin veut ainsi nous faire reconnaitre la «etde I'ange » en nous en montrant que

c'est contre une disposition intérieure en nousfqut lutter.

2. La condition humaine : premiére et seconde mort

Le livre XIlII est une réflexion sur la chute du prer homme et ouvre une
réflexion sur la vie et la mort. Augustin veut nrentque I'homme était sorti bon des mains
de Dieu et que sa misere actuelle est, en faipiséquence de son péché. Cette insistance
au sujet de la bonté de I'homme créé corps et ainédho aux passages du livre XI qui
mettaient en évidence la bonté de tous les angegustin affirme que la création est
bonne car créée par un Dieu bon. Il note, en efietsujet des hommes : « Ayant rempli
leur devoir d'obéissance, ils devaient sans pasmeta mort, obtenir lI'immortalité des
anges et leur éternité bienheuse ; mais s'ils d@éssdient, la mort serait leur juste

chatiment % Il indique par la que comme les anges, les homamgsrefusé de se

$7A, Chapellepp. cit, p. 57.
8727, Chapelleop. cit, p. 57-58.
¥ a cité de Dieuxlll, 1, BA 35, p. 251.
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soumettre au souverain bien et ont perdu le bonipgideur était donné au départ de s'unir
a Dieu. Ce qui est fondamental dans ce début de Kill de la Cité de Dieu est
gu'Augustin, en décrivant la vie et la chute durpez homme, présente une conception de
I'hnomme originale et nous voudrions insister suged appelle « vie » avant de présenter
les deux sortes de mort gu'il distingue. Pour Atigu®ieu créé 'homme corps et esprit et
c'est en tant qu'il est esprit que I'homme est @ldmage de Dieu. Il refuse tres fermement
I'idée que I'homme ait été créeé pur esprit et guiea il ait été jeté par une chute dans un
corps mortel. C'est la une doctrine platonicieno&® gécuse trés fortement au début du
livre XIV : « Il n'y a donc pas lieu, en nos vicglsen nos pécheés, d'accuser la nature de la
chair au risque de faire injure au Créateur. Caisdan genre et dans son ordre, la chair
est bonne. 3" Le corps n'est ni une punition, ni une prison. é&tn va présenter la nature
de I'union de I'ame et du corps en la rapportabiea : Dieu est la vie de I'ame, comme
I'ame est la vie du corp¥® P.Agaésse remarque : «ce n'est pas une cameepti
dichotomique de I'homme, mais une conception ttmimtque de I'homme. C'est la
conception paulinienne (Th 5, 23). Il y a dans 'homme I'esprit, non pasdenSEsprit en
lui-méme, mais le Saint-Esprit en tant qu'il doaria créature une vie, une grace créée qui
est la source de son unité. En ce sens-1a, laivileedest vie de I'ame. Séparée de cette vie,
I'esprit ne se connait plus lui-méme, il est ali@oé libre. Mais si 'ame a cette vie de
Dieu, le corps lui-méme est ressaisi de cettepae/'unité du tout et rejoint Dieu*$0n

ne peut donc concevoir la vie de I'homme sans sdmation a Dieu ; 'homme n'est
pleinement que si son ame qui donne vie au corpslie-méme sa vie de l'union avec
Dieu. On peut remarquer qu'en insistant sur legfiaé la vie propre de I'ame est d'étre unie
a Dieu s'inscrit dans la tradition des Péres dgi$€ qui définissent 'homme par le but que
Dieu avait en les créant. Comme le souligne P. s8gme « lIs ne partent pas d'une analyse
de la nature humaine, mais de l'intention dividle tgue la présente la révélation. Selon ce
scheme, le caractére de l'image définit le plugomeément et le plus concrétement ce
gu'est I'homme. L'image, la ressemblance avec Dieuse surajoute pas a un étre déja

constitué comme créature, elle ne vient pas aunés, ®lle le constitue, elle est présente a

%7 a cité de DieuxXIV, 5, BA 35, p. 367.

7% _a cité de Dieuxlll, 2, BA 35, p. 253. Augustin explique ainsi @ime vit donc de Dieu quand elle méne
une vie bonne ; car elle ne peut bien vivre quRisu opére en elle ce qui est bon. Mais le corpdeil'ame
guand I'ame est en lui, qu'elle vive ou non de Déeflugustin souligne que les deux composantshdentne
ne peuvent étre pleinement ce qu'ils sont que lerd@me, conformément a sa fin, vit de Dieu. Digns
passage que nous avons cité, Augustin évoque lausas ol I'ame ne vit pas de Dieu, il s'agit dedades
impies qui est une vie selon le corps, 'ame npadat pas, mais elle est « morte, c'est-a-diraddranée de
Dieu » et « conserve un reste de vie propre quarid immortelle ».

7%p, Agaéssegp. cit, p. 53-54.
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l'intention créatrice. La nature de 'homme estrel'@nage de Dieu.*¥ Ainsi, ici, ce qui
constitue I'ame, c'est de pouvoir s'unir a Dieelket se condamne a étre moins si elle se

détourne de sa fin.

Le premier homme, Adam est un étre créé par Diguidl avait été donné de ne
pas mourir s'il demeurait dans I'obéissance bi€i gt un corps mortel. Comme le
souligne P. Piret « Avant la faute, Adam est hormant (c'est-a-dire corps animal doué
d'ame :animg et immortel, et il est promis a devenir toujodesrantage homme spirituel,
vivant de la communion définitive avec Dieu. Pan $ibre refus d'obéir a Dieu, Adam a
corrompu la nature de tous les hommes qui sons @adui. L'homme vivant est devenu
pécheur et mortel. Par le Christ cependant, ilitedes a présent homme spirituel, héritant
ainsi de la promesse inscrite en Adadf ke bonheur auquel nous pouvons accéder par
I'intermédiaire du Christ est plus grand que leHsam qu'a connu le premier homme dans
I'état d'innocence. Nous sommes appelés a vivrgugdiement alors que notre ame vivra
de la vie de Dieu et que notre corps pourra pleargrui obéir. Adam, commencement de
la création de tout homme par Dieu, est a l'originepéché humain. Au début du livre
XIll, Augustin distingue la mort physique qu'il agfe « premiére mort » de la « seconde
mort » qui est la séparation éternelle de Dieledel des enfers? C'est sur la premiére
mort qu'il réfléchit d'abord alors qu'il la préserdomme salaire du péché. Il s'agit de la
corruption des corps. Augustin insiste sur le daie I'homme a été créé bon et sur le fait
gue sans le péché, il ne l'aurait subi : « les merhommes ont été certainement créés
pour ne subir aucun genre de mort s'ils ne péchpesn; mais étant devenus les premiers
pécheurs, ils furent punis de mort, et méme toasélees sortis de leur race devaient
désormais subir ce chatiment. Car d'eux rien ne/gaibmaitre qui fat différent d'eux. La
gravité de la faute entraina une sanction qui yic@ondément la nature : ce qui n'était
gu'une peine chez les premiers pécheurs devientenpbur tous leurs descendants.»
Augustin explique que cette premiére mort est ie dae la condition des hommes est
devenue mortelle, c'est-a-dire, non seulement gue dorps est voué a la corrupfitn
ainsi que le fait que leur corps et leur ame sestidés a étre séparés un jour, mais aussi

le fait que I'hnomme va perdre I'empire sur son mramrps et subir des passions, comme

%P, Agaéssegp. cit, p. 34.

8p_ Piret,0p. cit, p. 210.

¥%oir Apocalypsech. 20, 6.

30 a cité de DieuXIll, 3, BA 35, p. 255.

%1 a cité de DieuXIll, 10, BA 35, p. 271. « en fait, dés l'instamii 'on commence a vivre en un corps
destiné a mourir, il n'est aucun acte qui ne so@echeminement vers la mort. »
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nous l'expliquerons. Dans le méme chapitre, il nema concupiscence : «la nature
humaine a été tellement viciée et changée en i guéprouvée dans ses membres
l'insoumission et la révolte de la convoitise dtida contrainte fatale de la mort®%» Par
cette punition, il apparait que I'homme perd I'asgsur son propre corps alors que I'ame
était le principe qui devait I'animer. Or le fa# de détourner de Dieu entraine aussi pour
I'ame une punition. Comme le souligne P. Pireik gette mort, I'Ecriture sainte ajoute la
'seconde mort' (cfAp 2, 11; 21, 8 ;Mt 10, 28). Alors que la premiere mort est la
séparation du corps et de I'ame, la seconde mblke ésurment, dans le corps a nouveau
animé par I'ame, de la mort de I'ame définitivens&mtarée de Dieu® Augustin explique
gue cela n'arrivera qu'au jour du jugement detfiiekugustin, réfléchissant sur le péché
originel tel qu'il est raconté dans la Genéese eseathde de quelle mort les hommes ont été
menacés et répond que c'est de toute mort posBiblexpliqué, en effet, que I'ame est la
vie du corps et que I'ame a une vie propre quil'éste unie a Dieu ; aussi peut-il définir la
seconde mort ainsi : « dans ce chatiment suprémeemetel, que nous examinerons de plus
prés en son temps, on peut fort bien dire que l'émeeart puisqu'elle ne vit plus de
Dieu »*° L'abandon de Dieu est présenté comme la moitisgie et la cause des autres
morts. Augustin note néanmoins que par l'intereentlu Christ, les hommes, condamnés
en Adam et condamnés a cause de leurs propres peteent néanmoins étre sauves s'ils

accueillent sa gracé

La fin du livre Xl va, en effet, présenter I'horenselon Adam et selon le Christ.
Augustin reprend son interprétation du « paradgeblon la Genese et commente « en
disant «<Adam ou es-tu fGn 3,9), Dieu a désigné la mort de I'ame, celle quient quand
il la quitte ; et en disant ku es terre et tu iras en ter(&n 3, 19) », il a désigné la mort du
corps, celle qui se produit quand I'ame le quBtd. n'a rien dit alors de la seconde mort, il
faut croire qu'il a voulu la tenir secrete en raiste I'économie qui en réservait I'annonce
expresse au Nouveau Testament (cf. Ap 20, 6 eR148). 3®" La premiére mort est

commune a tous ; on apprend qu'elle vient du pdchéeconde mort, quant a elle, « n'est

%2 a cité de DieuXlll, 3, BA 35, p. 257.

%3p, Piret,op. cit, pp. 198-199.

%_a cité de DieuXIll, 2, BA 35, p. 253. « cela ne peut arriveraav que le corps et 'ame soient tellement
unis, que rien ne puisse les séparer : aussi peatditre étrange que le corps subisse une mos gae
I'dme I'abandonne, mais ou il gardera vie et samtirde son tourment. »

%8 a cité de Dieuxlll, 2, BA 35, p. 253.

39 _a cité de DieuXIll, 15, BA 35, p. 287 « Ensemble ces deux maxtsomplissent la premiére mort, celle
de I'homme tout entier, que suivra a la fin despeda seconde mort, si 'homme n'est pas délivrédga
grace. »

%7 a cité de DieuXIll, 23, BA 35, p. 319.
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pas commune a tous en raison de ceuxjee a appelés par décret, qu'il a [d'abord]
prévus et prédestinés, comme dit I'apbtre, a dewamiformes a I'image de son Fils, pour
que ce Fils fat le premier-né parmi beaucoup deeBgRm8, 28-29) 3%, Augustin insiste
sur le fait que la grace divine libére certainslalseconde mort par le Médiateur. Plutét
gue remarquer le theme de la prédestination quiceshplicite, nous voudrions montrer
gu'Augustin insiste sur le fait, comme le soulighePiret, que « c'est dans la grace du
Christ que Dieu, au dire explicite d'Augustin, évaux hommes la seconde mort dont ils
sont délivrés ¥°. Il apparait ainsi que Dieu qui avait prévu gu'mdpécherait avait aussi
prévu qu'un bonheur, plus grand que celui domtiigsait au paradis, puisse étre offert aux
hommes par la venue du Christ médiateur, bonheundtqui est justement le contraire de
cette seconde mort et qui consistera en la résimmedes corps alors que I'on rejoindra la
cité céleste qui vit de l'union avec Dieu. Les dtiap 23 et 24 du livre XlII dé.a cité de
Dieu présentent le rapport du corps animal au corpstisgien commentant saint Paul :
« aussi I'Apotre ne dit-il pas : Le corps doit mp@r cause du péché, mdes corps est
mort a cause du péché, I'esprit est vie a cauda flesticé®. Puis il ajoute Si I'Esprit de
celui qui a ressucité le Christ d'entre les morébite en vous, celui qui a ressucité le
Christ d'entre les morts vivifiera aussi vos corpsrtels par son Esprit qui habite en
vous®. Le corps sera donc alors en 'esprit vivifiantrslqu'il est maintenant en 'ame
vivante' et I'Apdtre pourtant le dit mort car ik egja astreint a la nécessité de mourft? »
Augustin ne dissocie donc pas la présentation dsetande mort de celle de la vie
éternelle qui est promise aux citoyens de la ofi@ste. Il insiste sur le fait que cette
condition sera meilleure que celle des premiersrhemavant la chute et commente saint
Paul qui distingue le « corps animal » donné awmpers hommes du « corps spirituel »
que nous aurons a la résurrection. Il cite égalérfeepremiére Epitre aux Corinthiens
concernant le corps : ik est semé,dit-il, dans la corruption, il ressucitera dans
I'incorruption ; il est semé dans l'ignominie, dssucitera dans la gloire, il est semé dans
la faiblesse, il ressucitera dans la force ; il e&mé corps animal, il ressucitera corps
spirituel »*% Le corps de 'hnomme a la résurrection ne sera gas le corps du premier
homme avant le péché. La grace de ne pas moumrdée a Adam n'est pas encore la

grace de vivre dans la communion avec Dieu accomgie le Christ. Ce qui est

38 a cité de DieuXIll, 23, BA 35, p. 319.
9P, Piret,0p. cit, p. 207.

3%%Rom VIII, 10.

%Rom VIII, 11.

%92 a cité de DieuXIll, 23, BA 35, p. 319.
393 Cor, XV, 42-44.
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remarquable, c'est qu'Augustin insiste sur le ddl€Christ médiateur au moment méme ou
se dévoile la menace de la seconde mort pour mmeeler que la destinée de 'homme est

l'union avec Dieu.

Pour terminer cette étude des deux morts qu'Augysésente au livre Xlll, nous
voudrions souligner qu'il remarque, deés le chagitrgu'il est bon que 'homme ne soit pas
immédiatement délivré de la premiere mort, comni@ itéja expliqué dans son ouvrage
Le baptéme des enfantsr cela permet a la foi de pouvoir étre authemtigk cette
épreuve de la séparation de I'ame et du corpseft.inaintenue aprés la suppression des
liens du péché, parce que la foi s'affaiblirait 1$mmortalité corporelle suivait
immédiatement la régénération sacramentelle ;l¢cey B de foi que lorsqu'on attend dans
I'espérance ce qu'on ne voit pas encore dans ligg¢ré&* Nous pouvons prendre ici la
mesure de ce qui est demandé a 'homme qui veet fartie de la cité céleste. Il se
découvre pécheur au moment méme ou lui est déloiigace de Dieu et la religion lui
révele qu'il y a deux types de mort alors que ffeat perdre pour toujours l'union a Dieu si
durant le pélérinage terrestre, on n'a pas sundjeila cité céleste. L'homme peut, en effet,
devenir soit a lI'image de I'hnomme terrestre, sditnégage de 'homme céleste qu'est le
Christ selon les choix qu'il fera. Augustin noteme€que nous pouvons dés a présent
porter I'image de 'homme céleste. Il s'appuie@aau sur saint Paul qui fait un parrallele
entre Adam et le Christ : « L'Apotre établit ensua difference manifeste qu'il y a entre
ces deux hommede premier homme tiré de la terre est terrestreséeond homme vient
du ciel. Tel le terrestre, tels aussi les terrestiel le céleste, tels aussi les célesit&of.,

XV, 47-49). Ce que I'Apotre affirme ainsi, c'estqp@ s'opere en nous maintenant selon le
mystére de la régénération [...] Nous revétonsaljen de 'homme terrestre par la
transmission de la désobéissance et de la morpépg'oen nous la génération. Nous
revétons l'image de 'homme céleste par la graceaddon et de la vie éternelle que nous
procure la régénération par l'unique Médiateurpnitme Jésus-Chrisf® Le péché
d'Adam a eu pour conséquence que tous les homnesemiapécheurs et aient du mal a
maitriser leur propre corps, il peut étre effacé lpacueil de la grace, mais les hommes
doivent comprendre que leur vie sur terre doit éme conversion continuelle car pour
I'instant, I'homme n'est sauvé qu'en espérancel@@une de leur action, il leur faut veiller
a ne pas retomber dans le péché. Comment comprgqudrehomme peut abimer l'image

de Dieu en lui et porter I'image de I'hnomme tereeSt

39 a cité de Dieuxlll, 4, p. 259.
3% a cité de Dieuxlll, 23, p. 323.
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3. L'nomme peut devenir « image de la vanité »

a. « Vivre selon soi-méme » et « vivre selon Dieu »

Dans le livre XIV, Augustin va préciser le sensl'dpposition entre « vivre selon
soi-méme » et « vivre selon Dieu » en la confrongarx expressions pauliniennes « vivre
selon la chair » et « vivre selon l'esprit ». Il aiasi reformuler I'opposition entre la cité
céleste et la cité terrestre. Il indique ainsipagmi tant et de si grandes nations répandues
par toute la terre, malgré la diversité des coutugtedes moeurs, dans l'immense variété
des langues, des armes et des vétements, on neraopourtant que deux formes de
sociétés humaines que nous avons pu a bon drom sels Ecritures appeler les deux
cités : I'une est celle des hommes charnels, dagile des hommes spirituels@ quippe
hominum secundum carnem, altera secundum spirituerey »*®*. L'opposition entre les
deux cités est une alternative fondamentale qupese a tout homme et les deux
dispositions intérieures que ces cités désignemtmaent a accepter ou non de mettre Dieu
au centre de sa vie. Le faire effectivement, gesmettre a son ame de vivre de la vie de
Dieu et devenir un homme qui vit selon I'Esprit Dieu, refuser de le faire, c'est vivre
selon la chair, ce qui signifie vivre selon 'homne& se centrant sur soi-méme. Pour
expliquer en quoi cette seconde option consistguaiin commence par rejetter I'idée qu'l
faille attribuer au corps l'origine de tous les male I'dme. Il va établir ainsi que les
stoicien®’’ comme les épicuriens vivent « selon la chaireste-dire selon 'homme. Ce
n'‘est pas le corps en tant que tel qui est le prod] mais le fait que notre corps soit
devenu mortel et que nous ayons de la difficulk® @aitriser. Augustin rappelle que « la
corruption du corps qui alourdit I'ame n'est pasdase du premier péché : elle en est le
chéatiment. Et ce n'est pas la chair corruptible ajuendu I'ame pécheresse, c'est I'ame
pécheresse qui a rendu le corps corruptibfe RPour expliquer ce qu'est la « chair », il
remarque que I'Ecriture emploie ce terme souvent gésigner 'nomme tout entier. Dans
le chapitre 2 du livre XIV, il va étudier un passatde I'Epitre de saint Paul aux Galates :
« Manifestes sont les oeuvres de la chair : fornmatiimpudicité, libertinage, idolatrie,

empoisonnements, inimitiés, dissensions, jalousiesnosités, cabales, hérésies, envies,

3%La cité de DieuXIV, 1, BA 35, pp. 349-351.

%7 a cité de DieuXIV, 5, BA 35, p. 367 « exalter la nature de I'aAosenme le souverain bien et condamner
comme un mal la nature de la chair, c'est convatiarnellement I'ame et fuir charnellement la chzérce
gu'on s'inspire alors de la vanité humaine et rotadiérité divine. »

398 a cité de DieuXIV, 3, BA 35, p. 359.

131



beuveries, orgies et choses semblabf®s Augustin remarque qu'il y a des vices qui sont
vices de I'ame plutdét que du corps — idolatrie, @sgnnements, jalousies, inimitiés,
animosités, dissensions, hérésies, haines — itliexemple des inimitiés et dit qu'alors on

dit « tu as contre moi une mauvaise volonté ».

Il insiste sur le fait que c'est le corps corralgtiet non le corps en tant que tel qui
alourdit 'ame et met en garde contre les positioosgamment celle des platoniciens, qui
mettent dans le corps la source de tous les meenserait justifier le démon « qui n'a pas
de chair $°. Augustin explique ainsi a son sujet : « on net gans doute lui reprocher la
fornication, l'ivresse et maux semblables qui retéwde la volupté charnelle, alors méme
gu'il est le conseiller et l'instigateur occulte @& genre de péchés ; mais il n'en est pas
moins a un trés haut degré orgueilleux et envietfkll faut donc reconnaitre que ce n'est
pas la chair en tant que telle qui est la cauggéghé. Vivre selon la chair, c'est vivre en se
centrant sur soi, sur son corps, mais aussi surasm en oubliant le lien d'ordination
essentielle qui nous unit a Dieu. On peut remarquer parmi les péchés cités, beaucoup
désigne la violence faite a autrui. Nous allong wpie ceux-ci sont causés aussi par le
mouvement d'orgueil qui nous fait nous détourneDiel et nous conduit a vivre de fagon
déréglée. Augustin montrera que vivre selon Dielest respecter le double
commandement d'amour de Dieu et de son prochagar de celui qui se propose d'aimer
Dieu, d'aimer aussi le prochain comme lui-méme s&lon 'homme mais selon Dieu, on
dit certes a cause de cet amour qu'il est hommigodae volonté %2 L'homme qui vit
selon lui méme est donc I'homme qui vit dans upadpdéréglé aux autres alors qu'il a

perdu son rapport d'ordination essentielle a Dieu.

C'est l'orgueil qu'Augustin va identifier commeslaurce de tous les vices et pour
cela, il compare le péché des hommes a celui desvaisgaanges en soulignant que ces
deux catégories de créatures raisonnables ont vourki selon elles-mémes : « la source et
la téte de tous les vices est I'orgueil qui, sarchhir, regne sur le démon. [...] Ce n'est pas,

en effet, pour avoir une chair dont le diable egpalirvu, mais pour avoir voulu vivre

¥9Ga5, 19-21.

“0La cité de DieuxIV, 3, p. 359.

1 a cité de DieuXIV, 3, BA 35, p. 359. Ces remarques viennent catapl les indications gqu'Augustin
nous avait données sur le péché des mauvais démogsstin nous les a présentés comme orgueilleux et
désobéissants, ainsi que comme « déréglés » Gtathaient leur amour a des biens inférieurslavpi'ici,

il les présente dans leur rapport aux hommes st Cequ'ils se montrent aussi envieux. Il semiple le
nouveau terme d'« envie » souligne le désir deade fadorer soi-méme plutét que de laisser adarer |
véritable Dieu et d'assurer leur emprise sur learhes en les entrainant dans une vie déréglée.

4929 a cité de DieuXIV, 7, BA 35, p. 373.
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selon lui-méme, c'est-a-dire selon I'homme queniline est devenu semblable au
diable $%, C'est donc en choisissant de ne pas rester s@mésvivre selon Dieu une vie
réglée et orientée vers le souverain bien que tanies comme les anges se sont
condamnés a étre moins car ils avaient décidéswile selon eux-mémes. Augustin va
alors présenter un autre enjeu du péché en expligera quoi le diable est pére du
mensonge : « car lui aussi le diable a voulu vegn lui-méme, quand il ne s'est pas
maintenu dans la vérité. Aussi, lorsqu'il profegenmiensonge, c'est de son propre fonds,
non de la part de Dieu; non seulement il est mentenais encore le pére du
mensonge.®* Augustin fait référence ici au récit de la Genéggil analysera aux
chapitres 10 a 15. Auparavant, il va approfonditecelée que 'hnomme ou lI'ange qui vit
selon soi-méme s'écarte de la vérité et vit sadandnsonge. Au chapitre 4, il souligne que
« quand I'homme vit selon lui-méme, c'est-a-dilerséhomme et non selon Dieu, il vit
assurément selon le mensonge, car il a Dieu pdeuaet créateur et Dieu n'a pas fait le
mensonge ; mais il a été crée 'droit’ afin de vegi®n son auteur, c'est-a-dire pour faire sa
volonté plutét que la sienne propre : enfreindrentale de vie pour lequel il a été fait, c'est
cela le mensongen¢n ita vivere, quem ad modum est factus ut vivdmet est
mendacium»*®®, Nous retrouvons ici la notion de finalité qui met de comprendre que
n'étre pas ce en vue de quoi on a été créé entrainganque, une déchéance ontologique
alors qu'on ne peut prétendre étre par soi-ménsenible ainsi que c'est parce qu'elles ont
été créés en vue du bonheur parfait qui est l'uai@ieu et qu'elles ont la possibilité de
s'écarter de ce chemin d'obéissance que les @éatnisonnables qui choisissent de vivre

selon elles-mémes choisissent en méme temps dasrecpomplir pleinement leur nature.

L'idée d'une fin des étres créés parait étre cgugtifie I'idée de mensonge et
expliqgue que la volonté puisse étre dite droitenm@uvaise. Augustin, rappelant que nous
ne pouvons vouloir que notre bien méme si nous @uannous tromper sur l'objet que
nous désirons, explique le péché est mensonge @# aroyons par lui accéder au
bonheur : « le péché ne se commet, en effet, quarpacte ou nous voulons étre heureux
ou bien nous refusons d'étre malheureux. Il y acdoensonge quand nous faisons pour
notre bien, ce qui est, au contraire, un mal pawsrou quand nous faisons pour un bien

meilleur ce qui est pour nous un plus grand nfdi.Le probleme est donc que I'homme

403 a cité de DieuXIV, 3, BA 35, p.361.
4% a cité de DieuXIV, 3, BA 35, p.361.
4% a cité de DieuXIV, 4, BA 35, p.363.
%% a cité de DieuXIV, 4, BA 35, p. 363.
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s'illusionne sur ce qui peut étre la source detsrheur. Comme nous l'avons vu, dans le
De libero arbitrio, Augustin insiste sur le fait que nous ne pouwamdoir le mal pour lui-
méme, notre volonté est originairement tournée leetsen. Lorsque nous voulons ce qui
est mal pour nous, nous croyons qu'il s'agit dien.d_a créature s'ennivre pour ainsi dire
de sa propre puissance et croit pouvoir tireretglEme ou des choses vers lesquelles elle
se tourne bonheur et jouissance. Il y a la mensoagelle nie ainsi son statut de créature.
Ainsi c'est la distinction « vivre selon I'hnommeeyivre selon Dieu » qui permet de
comprendre l'opposition de deux vouloirs en I'homthapparait alors que ce qui compte
avant tout chez les créatures raisonnables s@édaitlqu'elles choisissent ou non d'adhérer

a Dieu. Augustin indigue ici que ce choix manifasteamour.

b. Analyse du récit du péché originel

Il nous faut, enfin, étudier I'analyse qu'Augudiait du récit du péché originel.
Augustin, au chapitre 10, rappelle que I'hnommesacgté bon et qu'il ne souffrait d'aucune
passion au dépdttAugustin note méme que le fait qu'un fruit soiendit n'était méme pas
source de trouble ou de crainte antérieurementéghé Sans le péché, cet état serait
demeuré la condition des hommes. Augustin insigteles fait que la bonne volonté est
oeuvre de Dieu, car 'homme l'a recue avec la QEest-ce que la premiere mauvaise
volonté : c'est celle qui a précédé toutes les @sumauvaises, « moins une oeuvre, qu'un
défaut par lequel I'homme, abandonnant l'oeuvreD@®u, déchoit vers ses propres
oeuvres %% Nous retrouvons ici I'idée que le mal n'est pas substance et comme nous
'avons vu en étudiant le péché des anges, quausecde la mauvaise volonté est une
cause déficiente : une nature créée bonne chasiiedpas vouloir ce qui correspond a sa
fin de créature raisonnable et se détourne du samvbien. Augustin rappelle ici que la
mauvaise volonté est un vice, qu'elle est contrerea elle est de méme nature que le vice,
qui ne peut étre que dans une nature, la mauvaleate n'a pas d'existence en elle méme,
mais elle apparait comme une cause déficiente atema de la nature en qui elle nait et
qui la conduit & se nier dans son étre de créaturgieter la fin a laquelle elle est appelée

si bien qu'elle se rapproche du néant. On se comel@an&tre moins en se préférant a Dieu.

“7 a cité de DieuXIV, 10, BA 35, p. 399. « Tranquille était leur aor pour Dieu ainsi que leur amour
d'époux fidelement et loyalement uni ; et il eruttest une grande joie, car ils avaient toujourésent pour
en jouir l'objet de leur amour ».

%8 a cité de DieuxIV, 11, BA 35, p. 403.
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Augustin explique que les premiers hommes vivasahbn Dieu dans le paradis lorsque

l'intervention du diable, gu'il appelle « I'angel'degueil ¥ vint les tenter.

Augustin commence par rappeler I'enjeu de I'obaissa « Dieu n'aurait ni crée, ni
planté dans ce lieu de si grande félicité quoi ciesoit de mauvais. Mais en donnant un
ordre, c'est I'obéissance qu'il considérait, cetttu mére en quelque sorte et gardienne de
toutes les autres vertus de la créature raisonn@blecette créature est ainsi faite qu'il lui
est avantageux d'obéir, pernicieux au contrairéagte sa volonté propre et non celle de
son créateur®’. S'unir a Dieu, c'est, en effet, pour la créataisonnable se soumettre a
celui qui I'a créé, pour vivre de sa vie ; dansds des hommes, cette soumission est
explicitement demandée. Au contraire désobéir au,Ditest perdre son empire sur Soi-
méme : « Une juste condamnation a donc suivi lgefaet telle que 'homme destiné, s'il
avait obéi, a jouir d'une chair spirituelle, a vansesprit lui-méme devenir charnel. Par
orgueil, il s'était complu en lui-méme. Mais auwlide devenir pleinement son maitre,
entrant en désaccord avec lui-méme, il subit ume dumisérable servitude sous les ordres
de celui a qui il avait obéi en péchant, bien iacquérir la liberté qu'il avait désiréé*'»
Augustin explique cette lutte intérieure par lg faie notre propre vouloir est désormais
vicié car notre corps ne nous obéit plus spontanéntles'inspire de saint Paul, comme
I'explique P. Piret : « Tout homme porte en lulutie entre les deux cités. Lorsque saint
Paul parle de chair et d'esprit, il traite de chitee entre nos convoitises propres et notre
amour pour tout bien qui vient de Dieti®» Il apparait alors que le chatiment du péché,
c'est le péché lui-méme : la convoitise est le géethla peine alors que nous devenons
esclaves de nos passions charnelles. Le fait que smyons devenus mortels est causé par
le péché du premier homme car le corps et I'espéts ensemble ne s'‘opposaient pas au

départ.

Augustin présente ainsi le diable : « cet ange a@ligux et dés lors envieux, que
son orgueil détourne de Dieu pour le tourner vargnéme, préférant par une sorte de
faste tyranique avoir des sujets plutét qu'étrem@me sujet, cet ange était déchu d'un
paradis spirituel % 1l reprend alors le récit de la genese ou leldialtilise le serpent pour
adresser des discours perfides a Eve, la compagdard et note qu'il s'attaque ainsi a la

“_a cité de DieuxXIV, 11, BA 35, p. 405.

“1% a cité de DieuxXIV, 11, BA 35, pp. 409-411.
“1_a cité de DieuxIV, 15, BA 35, p. 419.

“2p_ Piret,op. cit, p. 228.

“B|a cité de DieuXIV, 11, BA 35, p. 405.
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partie la plus faible du couple. Eve céderait ainbérreur tandis qu'Adam, conscient de la
fausseté de ces discours, cederait par « compt&sampour ne pas étre séparé de sa
compagne : « Eve a accueilli comme vraies les pardu serpent ; Adam, lui, n'a pas
voulu se séparer de sa femme, ni I'abandonner Hansarticipation au péché
Toutefois, Augustin va retrouver a la source de pché respectif, I'orgueil. Augustin va,
en examinant la source de leur péché, identifiepaint commun : avant de tomber dans
cette désobéissance évidente, il faut qu'Adam e¢ Bient commencé par étre
intérieurement mauvais. S'interrogeant sur les cenu@ments de la mauvaise volonté,
Augustin retrouve l'orgueil. Il cite, cette foisEdclésiastique «L'orgueil est le
commencement du péch& et définit I'orgueil comme « le désir d'une faugsendeur »

en mettant en évidence que l'on ne peut étre parllsexplique : « Perversion de la
grandeur, en effet, que d'abandonner le princiggiglu'ame doit s'attacher pour se faire
en quelgue maniére son principe a elle-ménfé’!Une fois encore, le mal ne s'explique
gue par le fait que la créature refuse d'adhérdrieu pour lequel elle est créée et qui est
pour les créatures raisonnables, selon Augustimioh a Dieu. Il y a ainsi un
détournement de la volonté vers des réalités #idées qui condamne ces créatures
refusant leur statut de créatures a étre moinsallait donc une possibilité de se détacher
de Dieu chez les premiers hommes, comme chez lesaisaanges, elle devient une
tendance lorsque ces créatures s'enorgueillisseliésdmémes, mais il n'‘en reste pas
moins que leur nature créée par Dieu reste bommesei condamnent seulement a étre
moins. Augustin note : « sa déchéance, il est mfaipas anéanti I'hnomme totalement, mais
en s'abaissant vers lui-méme, il avait moins d'gtre losqu'il adhérait a celui qui est
souverainement’¥. On comprend alors pourquoi les concept de véaitéde vanité
peuvent étre un couple qui permette de saisir mgsur de la pensée de saint Augustin.
Identifiant la vérité a Dieu et a sa vie qui eststaverain bien auquel sont appelées a
participer les créatures raisonnables, il peutra#ir qu'en refusant de se soumettre a cet
ordre de la création, c'est-a-dire en refusantéifadi d'accepter ce pour quoi elles ont été
créées, les créatures se condamnent a la vanitéairder que des biens inférieurs,
incapables de les combler. Voila pourquoi Augusdiinque I'homme crée a l'image de la

vérité peut devenir image de la vanité en foncties biens auxquels il s'attache.

“_a cité de DieuXIV, 11, BA 35, p. 407.
“BEccli., X, 15.

“1%_a cité de DieuXIV, 13, BA 35, p. 411.
" a cité de DieuxIV, 13, BA 35, p. 413.
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Tout péché est, en effet, expliqué par le refutadmndition de créature et par le
rejet de notre ordination essentielle a Dieu damsnouvement d'orgueil et cela affecte
notre esprit, mais aussi notre vouloir. C'est paree déja il n‘adhérait plus a vouloir Dieu,
gu'Adam a pu étre pécheur, de méme c'est parcaapuge n'adhérons plus a notre bonté
originelle que nous pouvons étre amenés a vousirchoses extérieures jusqu'a devenir
esclave de ce vouloir. Augustin reconnait l'orgumimme la racine de tout péché.
P. Agaésse remarque que « nous avons du mal asnessgéché d'orgueil, car il ne se
présente plus pour nous a I'état pur, mais ileatleppé d'une gangue qui nous en masque
la gravité. Pourtant il reste la racine de touthgéet Augustin essaie de le caractériser en
soi. » Comme nous l'avons vu, la concupiscence ptet le signe efficace du péché
d'orgueil car 'homme désirant se centrer sur léima et non plus sur Dieu se tourne
spontanément vers le corps et les biens matérels gssouvir son désir d'étre alors qu'il
ne peut plus se suffire a lui-méme. Dans notre itiondactuelle, toujours le péché est
aussi lié a I'amour des biens finis, mais il sgheaun orgueil latent : a certains moments, il
apparait plus nettement, c'est le cas du vol deegyoraconté par Augustin dans ses
Confessiongll,4,9). C'était un péché sans raison ; il asaitant de fruits qu'il voulait chez
lui et ces poires étaient mauvaises. Pour Augulgtiorime est d'autant plus grave qu'il n'y
avait pas I'excuse de la convoitise. Le péché ajipdonc bien avant tout comme un

mauvais usage de notre liberté.

Les hommes n'ont donc pu étre sensibles a la i@mtdti serpent que parce que
déja en eux-mémes, leurs vouloirs n‘adhéraienplg@isement a leur destination originelle
qui était d'étre uni et soumis a la volonté de Bfe®our expliquer cela, P. Agaésse met en
evidence la différence entre la liberté d'accomgdirqui bon pour nous et correspond a
l'accomplissement de notre nature et le libre-glujtii est la possibilité de choisir de s'unir
a Dieu ou de le refuser. Originellement, la libengus est donnée comme volonté de
choisir le bien, mais pour se réaliser comme telle, implique que soit donné a 'homme
le libre arbitre comme possibilité de choisir onre bien. P. Agaésse note que le choix
peut se résumer a vouloir étre Dieu par Dieu odom@étre Dieu par soi. « la créature a
pour loi, inscrite au plus intime d'elle-méme, d@ckr a Dieu comme a un Bien supréme
qui se donne a elle pour la constituer et pourdatiber. [...] Or l'orgueil inverse cette

situation. [...] Au lieu de se rendre relative &Mila créature rend Dieu relatif a elle. Au

“18 a cité de DieuXIV, 13, BA 35, p. 415. « 'homme ne serait pasibé au pouvoir du diable en péché
évident et manifeste, ou il fit ce que Dieu avdifethdu de faire s'il n'avait déja commencé a septaire en
[ui-méme. »
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lieu de se décentrer sur Dieu, elle retourne sucetbe aspiration vers l'absolu pour se

complaire en elle-méme et se suffire a elle-mémest@n amour proprainor propriug

qui est équivalent a un refus d'amout? # apparait alors que I'hnomme, pour se réaliser,
doit coincider avec lui-méme au sens ou en se naissant comme créature limitée, il

recoit sa fin de Dieu. Cette défection nous monue ce que nous avons appelé libre-
arbitre n'est pas choix entre un bien fini et utreabien fini, mais est une option entre

« étre Dieu par soi » ou « étre Dieu par Dieu Adgaésse nous invite alors a remarquer
gue cette défection du libre arbitre « n'est pdssjbe parce qu'elle implique et présuppose
la liberté, qui elle, est vouloir le bien, voul@ieu. ¥?° C'est la liberté qui est premiére et

qui, pour se réaliser, présuppose le libre arbiteechoix de se centrer sur le Bien et le

choix de se centrer sur soi-méme n'‘ont pas la méeur, le second est perte de la

liberté : il n'y a qu'un principe de vraie libertfye P. Agaésse nous invite a reconnaitre
comme « la vocation a étre divinisé », et qui, pexister, pose la possibilité d'une option

contre cela méme qui le constittiell apparait alors que la liberté de 'hnomme Savulit

lorsque la créature ratifie volontairement ce pouoi elle a été créée.

Nous pouvons donc reconnaitre que, pour Augustimmmime ne peut vivre
librement que s'il se situe dans un juste rappditieu et par conséquent a lui-méme.
P. Agaésse résume ainsi le probléme qui se pasat &idmme : « la finitude, ce n'est pas
seulement n'étre pas Dieu, c'est aussi manquerieie Par le fait méme de ne pas
coincider avec soi. C'est donc a la fois vouloipetivoir coincider avec soi, mais ne le
pouvoir gu'en cherchant I'absolu. Mais pour se mkéee sur Dieu, il faut d'une certaine
maniere que I'nomme soit centré sur soi, qu'il piecéibrement de se laisser diviniser.
C'est la condition méme de la divinisation : uhetié donnée a elle-méme. Or la tentation
est d'user son propre pouvoir. Sans quoi, il n'vaiayas possibilité d'épreuve, ni
d'obéissance, ni de foi, ni de chute. Il y a ugués: confisquer a son profit I'acte par lequel

on se rapporte a Dieu. Il y a une structure déilfdilé qui rend possible le péché??0n

“19p, Agaéssepp. cit, p. 61.

“0p, Agaéssepp. cit, p. 65.

“2Ce point est fortement souligné par P. Ricoeur damcle « Liberté » dd'Encyclopedia universalis
(Vol. 9, 1968, p. 984) « Une révolution s'est dpnaduite, qui a inversé la relation entre l'infetile fini.
Désormais, a la métaphysique de l'action finie &deda métaphysique du désir de Dieu. Ce tournautt p
étre reconnu chez saint Augustin, pour qudtuntasse révele dans sa grandeur terrible, dans I'expérie
du mal et du péché ; la liberté a le pouvoir de Fidre, de 'décliner' et de 'défaillir', de sétairner' de Dieu
et de se 'tourner vers' la créature ; ce pouvdbutable — ce 'pouvoir pécher' — est la marquéardi sur la
liberté. Peut-étre n'y a-t-il eu volonté et libedns la philosophie occidentale qu'apres queriageeedt été
confrontée avec ce qu'Augustin appelle 'mode défelet la volonté... La subjectivité moderne comoen
avec la méditation augustinienne sur le pouvoidéfection de la volonté libre. »

“2p_ Agaéssepp. cit, p. 68.
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peut remarquer que le commentateur met I'accentespouvoir de choisir le bien pour
expliquer que c'est vouloir Dieu par le vouloir Bien qu'on recoit de lui, méme s'il note
gue le libre arbitre est une structure de failéibét nous invite a reconnaitre que ne pas
vouloir le Bien, c'est un acte de liberté par léqureperd notre liberté. On peut reconnaitre
gu'ainsi en faisant de l'orgueil, la source de tpéthé, Augustin a pu présenter la
dépravation de la volonté comme la source du mahdiuer qu'il n'y a pas de cause

extérieure au mal.

c. Opposition de deux amours en 'homme

Il faut cependant préciser que pour Augustin, lesses et les étres créés ne sont
pas mauvais en soi, mais c'est notre attitude vis d'eux qui peuvent nous condamner a
devenir « esclave de la vanité ». Dans un passagdivte XX, ou il commente
I'Ecclésiaste qui rappelle que les malheurs comesebbnheurs arrivent indistinctement
aux bons et aux méchants , Augustin note : « @d#tculquer [la vanité] autant qu'il a
paru suffisant que cet homme trés sage a consadiée tout entier ( en tout cas, il ne I'a
pas fait pour autre chose que pour nous faire efélsirvie qui ne comporte pas de vanité
sous le soleil%® Les concept de Vvérité et de vanité s'opposentcaci ce qui est
véritablement et qui seul peut étre source de hongs la vérité qu'Augustin identifie a la
vie méme de Dieu. Le soleil représente les chogges et dans cet ordre des choses, on
ne peut atteindre la stabilité et le bonheur parfaais les choses s'écoulent selon le flux
temporel. C'est parce que Dieu est I'Etre suprémguil est créateur que l'on peut
distinguer I'éternité parfaite qui est sa vie métad'existence des créatures qui, méme si
elles sont angéliques, ne peuvent étre ontologignémarfaites et indépendantes de la
puissance de Dieu. Or, cette vie méme de la déiritigustin pose qu'il nous sera donné
de partager a la fin des temps si nous avons ssicawuporter en pelerin de la cité céleste
dans cette vie temporelle, c'est-a-dire, si noossgu user du monde terrestre sans nous y
attacher et soupirer vers la vérité qui seule peus combler. Augustin rappelle dans ce
passage sur le réle de la providence que I'homme gevenir semblable aux biens
périssables auxquels il s'attache : « Eh ! Sangiste jugement de Dieu, 'homme irait-il
ainsi se dissiper dans sa vanité, devenu semkiadbleranité méme ? Et cependant, en ces

jours de vanité, il importe infiniment qu'il résgsbu qu'il cede a la vérité, qu'il demeure

B a cité de DieuxX, 3, BA 37, p. 189.
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étranger ou non a la piété véritable, non pourrobtes biens de cette vie ou pour en
eviter les maux : vapeur légere qui s'évanouitisrpar crainte du jugement a venir qui
assignera aux bons les biens, aux méchants les quaue doivent pas finir*s. Augustin
note ainsi qu'a la fin des temps I'homme sera reose ou puni selon la justice divine et
c'est le jugement dernier seulement qui pourrarsépes authentiques citoyens de la cité
de Dieu et ceux qui ont cédé aux tentations deéeoéeset ont cherché le bonheur en dehors
d'elle. On peut noter qu'il précise « résister aéaté ou ceder a la veérité », ce qui peut
s'interpréter comme le fait que chaque homme peconnaitre Dieu comme le bien
véritable, mais qu'il peut aussi choisir de ne Ipagconnaitre et de se détourner de Dieu.
Devenir « semblable a la vanité » désigne donaifhe qui s'attache aux biens périssables
et qui n'espére pas le bonheur éternel de partagge de Dieu promis par les saintes
Ecritures a partir desquelles Augustin présente la cité dauDOn peut dire aussi de cet
homme qu'il est non seulement « image de la vanitéais qu'il en est méme l'esclave.
P. Agaésse explique, en effet, comment cet attaghedevient asservissement : « De la
un double échange qui se maintient a la faveuredillmsion imparfaitement reconnue
parce gu'elle se renouvelle incessamment. D'urteli@ane centre sur elle-méme les biens
extérieurs, veut les posséder, les asservir, avecage d'appropriation qui est négation de
leur étre réel ; d'autre part, elle s'asservitsaa®ses qu'elle convoite, car, ayant abdiqué
en elles son désir d'absolu, ces choses détermménmatiquement son vouloir'®
L'homme qui vit selon 'homme et cherche dans less matériels le bonheur et le
sentiment d'étre se condamne a une illusion qudeng se maintenir que par un effort
continuellement renouvelé. Le péché est mensongd o& peut offrir ce qu'il promet
alors que notre désir d'étre heureux ne prendstmusens que si I'on reconnait que 'on est

appelé a s'unir a I'étre supréme.

Augustin explique, par ailleurs, qu'il peut y aveimultanément deux amours en
I'hnomme : I'un pour Dieu et l'autre pour les crésgu En effet, il a mis ainsi en évidence
une finalité dans la nature, chaque étre tendaantelement a étre pleinement ce qu'il est ;
aimer Dieu, c'est alors vouloir étre pleinemenpoar quoi nous sommes destinés. Si les
anges manguent a leur finalité et refusent dersauidieu pour étre pleinement ce qu'ils
sont et accéder au bonheur et a la connaissanfegtgan lui, alors nous avons vu qu'ils se
condamnaient a étre moins et pouvaient étre casdéomme inférieurs aux hommes

vertueux selon l'ordre de la justice. Or 'hommieagssi une créature raisonnable destinée

2 a cité de DieuXX, 3, BA 37, pp. 189-191.
“®p, Agaésse, p. 21.
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a s'unir & Dieu, son poids, c'est son amour pour @éateur. Cependant Augustin
remarque que nous pouvons étre partagé entre deonra alors que nous pouvons aussi
étre entrainé par un amour pour les choses colpardl explique que « C'est a bon droit,
en effet, qu'on appelle homme de bien, non celucganait le bien, mais celui qui I'aime.
Pourguoi n'‘aurions-nous pas conscience d'aimeroes oet amour méme, qui nous fait
aimer tout ce que nous aimons de bien ? Car hysai un amour qui fait aimer ce qu'il ne
faut pas aimer, et cet amour, on le hait en s@andun aime celui qui fait aimer ce qui
doit étre aimé. Ces deux amours peuvent coexisies ik méme homme, et c'est pour son
bien, quand le progres de I'amour qui nous faih biere affaiblit celui qui nous fait mal
vivre, jusqu'a la compléte guérison et la transtdram en bien de toutes nos forces
vives. »?° Ces deux amours présents en nous sont contraditef quand l'un grandit,
l'autre diminue. La volonté qui nous fait voulog qui ne correspond pas a notre bien
correspond a un amour déréglé des choses et ssnpréen nous comme une force contre
laquelle il faut lutter. Nous avons vu que cettéoate peut étre qualifiée d'ancienne et que
sa force est celle des mauvaises habitudes. Aunginsiiste aussi ici sur le fait que nous
pouvons « étre guéri », cela signifie que notreloioypeut étre restauré par la grace de
Dieu qui se manifeste dans l'Incarnation. Il appaganc que c'est l'orientation de la
volonté qui est déterminarité: a la rectitude de celle qui choisit de vivreoseDieu et
d'accepter sa place de créature créée et le boghelui est promis s‘oppose la volonté
déréglée de ceux qui choisissent de vivre selomsgmes et cherchent leur bonheur dans
des biens inférieurs. Augustin peut alors expliqgee les citoyens de la cité de Dieu
s'opposent a ceux de la cité terrestre qui cheisisde vivre selon 'homme ou selon la
chair. Augustin précise qu'il ne faut pas croire dgs premiers sont sans affection, mais
gue c'est l'orientation de leur volonté qui esedétnante et le fait qu'ils ont choisi de
vivre selon Dieu : la rectitude de leur amour faitrectitude de ces affections. Augustin
note ainsi « la volonté, la précaution, la joie payr le dire autrement, le désir, la crainte,
le plaisir sont communs aux bons et aux méchamizis les chez premiers ils sont bons,

chez les autres mauvais, selon que leur volontéreie ou perverse.*3 Les hommes qui

% a cité de Dieuxl, 28, BA 35, p. 123.

27 a cité de DieuXIV, 8, BA 35, p. 383. Augustin précise : « Ce guporte, c'est le caractére de la volonté
de 'hnomme. Si elle est déréglée, ses mouvemerdatsdéréglés ; si elle est droite, ils seront sealement
irréprochables, mais dignes d'éloges. »

428 a cité de DieuXIV, 8, BA 35, p. 397. Augustin précise : « Quanta cité ou plutdt la société des impies
vivant selon I'homme [...], cette cité est tournéenpar ces sentiments dépravés comme par autant de
maladies et de passions. » Augustin condamne méngeidil des philosophes stoiciens : « Et si quesdgu

uns de ses citoyens paraissent maitriser et reglerainsi dire ces mouvements de I'ame, ils eredeent si
orgueilleux, si arrogants dans leur impiété, qeitssont d'autant plus enflés qu'ils en souffreains Et si
d'autres, dans leur vanité aussi monstrueuse gageg'@prenent d'amour pour leur propre impastbéu
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sont fideles a Dieu durant leur pélérinage tereestr distinguent des autres uniguement par
le fait qu'ils recoivent leur vie de Dieu et quarlamour pour les biens terrestres n'est pas
déréglé. Comme nous l'avons vu, ce ne sera qoetdely jugement dernier que l'on pourra

distinguer les membres de chaque cité, ici-bass edbnt mélées et les hommes ont a se
convertir continuellement pour rester fideles aDdans les diverses circonstances de leur

vie.

A la fin du livre XIV, Augustin peut présenter unpposition entre les deux cités
qui expose leurs traits distinctifs : « deux amaoams donc fait deux cités : I'amour de soi
jusqu'au mépris de Dieu, la cité terrestre ; I'andriDieu jusqu'au mépris de soi la Cité
céleste. L'une se glorifie en elle-méme, l'autnesde Seigneur. L'une demande sa gloire
aux hommes ; pour l'autre Dieu témoin de sa consei@st sa plus grande gloire. L'une
dans sa gloire redresse la téte ; l'autre dit aBien : Tu es ma gloire et tu éléves ma
téte®. L'une dans ses chefs ou dans les nations quigdjagie est dominée par la passion
de dominer; dans l'autre on se rend mutuellementice par charité, les chefs en
dirigeants, les sujets en obéissant. L'une en @fran aime sa force ; l'autre dit a son
Dieu : Je t'aimerai, Seigneur, toi ma fofée»*** Augustin reprend ainsi le theme de deux
amours contradictoires en nous et fait de l'orglgeprincipe d'opposition des deux cités
alors que les citoyens de la cité terrestre seamnsur eux-mémes et croient pouvoir tirer
d'eux-mémes leur gloire. lls sont dirigés par thoar de soi jusqu'au mépris de Dieu »,
c'est-a-dire gu'ils ont choisi de vivre selon I'menet de mépriser I'union a Dieu qui était
pourtant leur destination. Comme le souligne M. $¢du« au fondement des cités de ce
monde, il y a I'amour de soi, l'orgueil, tandisagufondement de la cité de Dieu, il y a
lamour de Dieu, c'est-a-dire I'humilité. Les deties quoique mélées dans l'espace
humain, sont fonciérement incomptatibles, et l@scgpes qui les inspirent sont une source
permanente de conflits, conflits qui scandent thiris, mais qui traversent aussi en
permanence chaque existenc® b'opposition entre les deux cités est en effetitsigile
et nous avons vu comment le coeur de 'homme patpartagé entre deux amours
contradictoire$®. En évoquant la « passion de dominer », Augustiigne que l'amour
de soi qui conduit a se priver de Dieu a pour cgmegce un rapport déréglé non

point de ne se laisser émouvoir ni exciter, nitlgcni incliner par le moindre sentiment, ils pend toute
humanité plutét que d'atteindre la vraie trangéillp»

“2Psalm.XVIl, 2.

“%psalm XVII, 2.

31 a cité de DieuxXIV, 28, BA 35, p. 465.

2\, Neusch,Saint Augustin, I'amour sans mesuPayis, Editions Parole et Silence, 2001, p. 69.

3 a cité de DieuxXIV, 28, BA 35, pp. 465-466.
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seulement vis-a-vis des biens de ce monde, mass @gsa-vis des autres qu'il nous était
pourtant demandé d'aimer comme nous-mémes.On gmarquer ici que P. Agaésse voit
méme dans notre facon déréglée de nous rapporewares hommes une autre forme de
l'orgueil qu'il appelle I'« avarice spirituellé® Il s'agit du péché contre la charité : « jai
voulu exclure Dieu de sa place, maintenant, je \@0lure les autres de la leur. Je veux
tout prendre. [...] L'avarice est ce sentimentmurite a s'approprier ce qu'on comporte en
commun. $*° Alors que l'orgueil est la racine du péché, iltfeeconnaitre que le péché
peut prendre ensuite différentes formes, commeofupiscence ou l'avarice spirituelle
qui consiste a vouloir tout posséder et a nietélaé et l'identité des autres homries
Augustin veut insister sur le fait, que nous péshde la méme maniere qu'a péché le
premier homme, car a la racine de tous péchésseeti’'orgueil. L'homme qui veut vivre
selon lui-méme se condamne a un bonheur illusdoes aue seul I'Etre supréme peut
procurer stabilité et bonheur. En ne recevant pasbiens de ce monde et méme ses
semblables de Dieu et en ne leur reconnaissantepaguste statut de créatures, il se

condamne a une existence déréglée.

L'amour de soi jusqu'au mépris de Dieu conduitnfiime a oublier sa nature de
créature raisonnable destinée a s'unir a Dieu.ntilité au contraire est le propre des
citoyens de la cité céleste qui reconnaissentsqurit été créés par Dieu et pour Dieu et qui
s'efforcent de faire vivre leur ame de la vie delDiAugustin poursuit en effet I'opposition
entre les deux cités en évoquant, parmi l'orguesl dtoyens de la cité terrestre, celui des
philosophes « Ainsi dans l'une, les sages vivdondéhomme ont recherché les biens du
corps ou de I'ame ou des deux ; et ceux qui oreponnaitre Dieune l'ont pas glorifié
comme Dieu ni ne lui ont rendu grace, mais se égatés dans leurs vains raisonnements
et leur coeur insensé s'est obscurci ; s'étantdtat'étre sage&'est-a-dire s'exaltant dans
leur sagesse sous I'empire de l'orgutsisont devenus fous : ils ont substitué a largloi
du Dieu incorruptible des images représentant I'hmmcorruptible, des oiseaux, des
guadrupedes et des serpefdar a I'adoration de telles idoles, ils ont cohdies peuples
ou les y ont suivisket ils ont décerné le culte et le service a la twéa plutét qu'au
Créateur qui est béni dans les siééledDans l'autre au contraire, il n'y a qu'une sagdas

43p_ Agaéssepp. cit, p. 62.

“p, Agaéssegp. cit, p. 62.

43%p, Agaéssepp. cit, pp. 62-63, remarque aussi que « la méme chodespaiire en d'autres mots au sujet
de la violence : la violence est dans son essenceouloir aveugle de tout ramener au Méme', aSon
leitmotiv est 'Pas d'Autre’. »

“’Rom. |, 21-24.
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piété qui rend au vrai Dieu le culte qui lui est @il qui attend pour récompense en la
société des saints, hommes et angesOjee soit tout en tod¥ »**°. Pour Augustin, seul

le Christ est la voie qui peut mener a la patrieesti 'union avec Dieu a la fin des temps.
Cela le conduit a condamner les philosophes qusegft de reconnaitre I'Incarnation et qui
croient orgueilleusement pouvoir se hisser au dpan leurs propres forces. Ce que leur
reproche aussi fondamentalement Augustin est tegféils ne se soient pas opposés au
polythéisme et a l'idolatrie. Les citoyens de l& aéleste doivent s'efforcer de porter
l'image de I'homme céleste qu'est le Christ etaigent ainsi humblement reconnaitre qu'il
est la voie. Il faut alors reconnaitre que cettmilité est donnée par le Christ. Comme le
remarque P. Piret : « la contre-partie d'un tel @ngui méprise Dieu n'est point, dans la
phrase d'Augustin le mépris de soi jusqu'a I'andmuDieu, mais bien ‘'amour de Dieu
jusqu'au mépris de soi'. En effet, le mépris densmitraine aucun amour vers Dieu, tandis
gue l'amour porté a Dieu sauve le soi de la coregfaie orgueilleuse pour I'amour
véritable. $*° C'est I'amour de Dieu qui est premier et le faitsg tourner vers lui nous
conduit a trouver un juste rapport a nous-mémesietautres. Nous pouvons ainsi cesser
de nous attacher vainement aux biens terrestrasodqreut devenir les esclaves en portant
Iimage de I'homme terrestre. Vivre selon I'Espcigst accueillir la grace du Christ
meédiateur qui vient restaurer notre vouloir et nocarsettre dans un rapport d'ordination

essentielle a Dieu comme nous allons le voir.

“¥Rom. |, 15.
3 a cité de DieuXIV, 28, BA 35, pp. 465-466.
“4%p, Piret,op. cit, p. 227.
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Partie 3

Comment se tourner vers la veérité et retourner a u ?



Etudier l'itinéraire spirituel de la conversionletretour & Dieu, c'est reconnaitre
gu'il s'agit d'une restauration de I'nomme créémage de Dieu et de la vérité. Pour saint
Augustin, 'homme est appelé a s'unir avec Diepaeticipant a sa vie comme le font déja
les saints anges et Augustin définit ce bonheurnguis est promis a la fin des temps
comme la participation a la cité de Dieu. Il y aaxdan projet de Dieu pour 'homme qui
nous est dévoilé par la révélation, en particiyer I'Ilncarnation. Augustin, dans le livre X
dela cité de Dielprésente le culte qu'il faut rendre a Dieu enigoaht que c'est un culte
intérieur. Sa réflexion est batie sur la méditatitas psaumes et en particulier sur deux
passages : « mon bonheur c'est d'étre uni a Ditatx le sacrifice qui plait a Dieu, c'est
un esprit brisé %2 Nous allons voir que les deux enjeux de cesgsisont les deux faces
d'un méme élan qui est, a la fois, repentir etrasp@ car c'est a travers la miséricorde de
Dieu que 'homme se reconnait pécheur. Il nousréaadsi rappeler le sens de la priere
des Confessionset voir que la restauration de I'hnomme est confp@ara une seconde
création par Dieu. Il ne faut pas dissocier la gboh et le fait de reconnaitre sa misere du
fait que Dieu s'est donné en sacrifice pour le gamdkes pécheurs et c'est pour cela que le
Christ médiateur est celui qui nous enseigne latalde humilité. C'est ce que nous
verrons en expliquant que le péché est, commeukgse Augustin, une notion révélée.
Nous pourrons alors reconnaitre le fait que casthiarité qui est le sens de l'incarnation
car c'est par elle que I'on peut comprendre leepiag Dieu pour 'homme et aussi le fait
que la liberté humaine puisse étre respectée. iEadres 'Eglise pourra alors étre reconnu
comme l'avenement d'une réelle conversion, bienviywe selon I'Esprit soit un continuel

combat de la foi.

“1 a cité de DieuX, 6, BA 34, p. 445. Expliquant le sens du saceifiAugustin se référe a ce passage :
« l'unique but de ces oeuvres est de nous délirenalheur et par suite, nous procurer le bonhsuggi ne
s'obtient que grace au bien supréme dont il a i€téRbur moi, mon bien c'est d'adhérer a Di€Rs 72,
28) ».

“2Augustin choisit cette formule pour expliquer lesele la nouvelle religion qu'est venue fondéeHast,

il explique ainsi « dans les sacrifices ou lesipathes immolaient des animaux et qu'aujourd'hyddeple
de Dieu relit dans I'Ecriture sans plus les pratigul faut voir uniquement la figure des [chosesi
s'accomplissent parmi nous, en vue de nous unitea EX de porter vers lui notre prochain. Le saif
visible est donc le sacremesatramentur) c'est-a-dire le signe sacré du sacrifice inlésitvoila pourquoi
chez le prophéete I'homme pénitent ou le prophéten&me, cherchant pour ses péchés la bienveilldace
Dieu, lui dit : Si tu avais voulu un sacrifice, je te l'aurais dffemais aux holocaustes tu ne prends pas
plaisir. Le sacrifice pour Dieu est un esprit brisén coeur contrit et humilé, Dieu ne le dédaignpas(Ps.
50, 18-19) »La cité de DieuX, 5, BA 34, p. 441.
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Chapitre 1 — Reconnaitre le Christ sauveur, c'estesreconnaitre
pécheur

1. « Creatio » et « formatio »
a. L'homme est un «esse ad »

Comme nous l'avons vu I'homme est un étre cré®jaar et Dieu dépose en lui la
capacité de s'unir a lui. Il est appelé a « ratifiéibrement ce en vue de quoi il est créé et
qui consiste a l'union avec Dieu. M.-A. Vannier slam article sur la ereatio » et la
« formatio » dans lesConfessionsindique que « le mouvement méme de l'ouvrage qui
s'ouvre surlinquietum cor et se termine sur le repos en Dieu montre [ingnoe
gu'Augustin donne a la création et a la creationvatbe. Il part de la découverte qu'il est
un étre créé mais non encore achevéesse adun étre orienté vers son créateur, qui ne
s'achéve que par l'intermédiaire de son créatdduicqgonfere sgormatia »*2 En effet, la
« formatio» peut étre considérée comme une seconde créatisgue nous avons vu que
par l'intermédiaire du Christ, Dieu lui-méme vieastaurer en nous la bonne volonté et
nous permet d'accomplir notre destinée d'étre mamole. La dormatio » est donc elle-
aussi une oeuvre de Dieu, mais elle commencegeauiessement libre de la créature qui
recoit la grace de son créateur. M.-A. Vannier nowste a remarquer que « l'un des
acquis majeurs de sa conversion est de s'étre ¥E&taromme un étre créé et recree. »
Cela signifie qu'Austin se découvre comme un étreradation, « qui ne s'accomplit
justement que par sa relation a son créateur etatigs. $ Le rapport entre greatio»
et «formatio» est donc lié au fait qu'Augustin définit I'homewmmme un étre créé en vue
d'une fin particuliére et reconnait, de plus, qoarpgue nous puissions atteindre cette fin,

Dieu intervient a nouveau dans le cours de nos vie.

La création nouvelle désignée par laformatio» doit s'entendre comme
l'accomplissement de l'essence de 'homme. Noussavo que, grace au libre arbitre,
I'hnomme peut choisir de ne pas s'unir a Dieu, naé&ss 'homme manquerait a son
essence. M.-A. Vannier remarque que le tefiorenatio est « difficile a traduire en

francais et il semble, de ce fait énigmatique. Meugustin I'a choisi pour rendre compte

“3M.-A. Vannier «treatid et formatid dans les Confessionsim, M. Carron (dir.),Saint AugustinParis,
Cerf, 2009, (Les Cahiers d'histoire de la philoseptpp. 189-201.p. 189.
“M.-A. Vannier,art. cit., p. 190.
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de la constitution de I'étre. Ce mot traduit lecgoea et Augustin s'attache a exprimer par
la I'accomplissement de I'étre, sa divinisationy. dl, dans ce terme, a la fois une dimension
philosophique, ontologique quant a la réalisatienl'étre, et une dimension théologique,
voire mystique quant a la destination de I'étreprarenouvellement par le créateuf? ©n
voit bien par la combien la destination de I'hommaétre pour Augustin le fait de réussir a
étre pleinement ce que I'on en potentialité. Eibeite que « si la notion de création vient
de I'Ecriture pour s'inscrire dans la philosophiesadre compte du statut de I'étre humain,
celle deformatiovient de la philosophie, mais elle prend un skgslbgique pour montrer
comment I'étre humain se réalise par l'action conerde la liberté et de la gract®»ll
faut reconnaitre que l'ontologie d'Augustin estquae par la finalité car elle recoit de la

religion chrétienne l'idée que I'homme est créépau pour s'unir avec lui.

b. Le sens de la priere de€onfessions

L'hnomme est créé a l'image de Dieu et est appslanir avec lui, mais selon la
révélation chrétienne, 'homme, dans le péchérmiga choisi de se détourner de Dieu et
va abimer I'image de Dieu en lui, mais non pasulgpsmer. M.-A. Vannier remarque
gu'« en tant que rhéteur, Augustin a retenu ceedetar il lui permet d'introduire une
création verbale autour de la notionfdema Ainsi peut-il rendre compte de taieatio et
de laformatiq faire comprendre que I'étre humain, qui recoifosena a la creation peut
devenirdeformis formgpar suite du péché darma formosdforme belle', en se tournant
vers son créateur, en étant conformé au ChristegulaForma omniumla Forme de
tout ¥"*". Avec ces expressions, Augustin peut décrire ifférentes étapes de la relation
entre Dieu et chague homme. Augustin présente sinpiropre expérience en expliquant
qu'il s'est découvert comme un étre créé et repagéDieu. Ainsi que le souligne M.-
A. Vannier « il en va, dans lgSonfessionsde laconstitution du sujet, Augustin mais
cette constitution loin de relever de l'autosufits® consiste au contraire pour Augustin a
se découvrir dans un premier temps comme un &#geatrencore inachevé, un étre qui va
étre formé a nouveau et de maniére gratuite parcedateur. Tel est le résultat de sa
conversion. ¥° La dialectique de la formatio »et de la «reatio »se situe au sein méme

de la temporalité de 'hnomme : Augustin rappell&l giétait égaré hors de lui-méme alors

“5M.-A. Vannier,art. cit., p. 190.
“%\M.-A. Vannier,art. cit., p. 190.
“"M.-A. Vannier,art. cit., p. 191.
“8\.-A. Vannier,art. cit., p. 191.
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gu'il ignorait que Dieu est au plus intime de ctmaet qu'il cherchait en vain le bonheur
dans les réalités matérielles. Cette fuite horsaleméme est aussi thématisée lorsqu'il
étudie la condition temporelle de 'homme. Il psécgue le temps se caractérise par la
distentiq par I'éparpillement, et sur ce plan, il échappbkuimain en revanche, lorsqu'il est
réassumé par la conscience il n'est glisentio, mais intentio, il devient présent du
présent et tend vers |'éternité. M.-A. Vannier gmé que « tel est le sens de la priére qui
traverse lesConfessionsAugustin exprime son statut d'étre créé en relatvac son
créateur. Or, dans cette priére qui est un dialogoelocutio ad Deumcomme il le dit
lu-méme, et une expression ddanténtio Augustin regoit progressivement son
accomplissement de la part du créateur ; comme @ KEntuition lors de la vision d'Ostie,

il percoit quelque chose de I'éternité. Ainsi coema-on que I'étre créé, qui recoit la vie de
son créateur, recoit garmatio par un don renouvellé du créateur. Mais de I'W'aure,
I'Etre humain ne reste pas passif, il y a toutdedil de la conversion, de sa conscience qui
fait passer le temps de dhstentioa lintentio. Comme le dit Augustin, 'celui qui t'as créé
sans toi ne te sauvera pas sans tHf.'Iapparait ainsi que la création nouvelle comsist
dans la réception méme de la grace de Dieu quire@sifestée pour tous les hommes par
la venue du Christ médiateur si bien que I'hnomnb& ¢ fois passif et actif. L'homme doit
vouloir Dieu, mais aussi il doit vouloir par Dieardl a besoin que sa bonne volonté soit
restaurée alors qu'il a perdu son pouvoir sur l@F®a en voulant vivre par lui-seul,

toutefois c'est librement qu'il choisit de recevaigrace qui le sauve.

La «formatio »peut alors étre comparée a une recréation owietgra la fois la
grace de Dieu et notre liberté. La notion deorfessio »peut prendre alors tout son sens
car elle s'enracine dans une expérience ou I'hosenkisse sonder par Dieu pour se
connaitre. L'humilité est ainsi enseignée par ldiai®n du Christ alors que l'accueil de la
miséricorde de Dieu précéde la reconnaissancesdfagtes. On peut mettre cette idée en
perspective avec l'analyse que fait J. Ratzingecahcept augustinien decenfessio»,
apres avoir rappelé l'usage chrétien de ce condepguligne que « L'ancrage de la
confessiodans la doctrine de la grace permet de comprdadmation singuliere que la
priere de louange et la notion d'aveu entretienchetz Augustin. %% L'aveu du péché
s'avere étre un ressort de la louange car c'est d&me mouvement que la prise de

conscience de son péché est liée a la prise deieans de la miséricorde divine.

“9M.-A. Vannier,art. cit., p. 194.
50, Ratzinger, « Originalité et tradition dans le@ept augustinien dednfessib» in M. Carron (dir.),Saint
Augustin Paris, Cerf, 2009, (Les Cahiers d'histoire dehidosophie), p. 27.
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C. Le péché est une notion révélée

Il faut souligner ici que, pour Augustin, le pécks une « notion révélée », on ne
peut la comprendre gu'a partir du message dedfiatian : le péché est une notion qui ne
peut prendre tout son sens que dans le cadre Révidation et c'est pour cela que, pour
Augustin, la confession des péchés est indissaciddlla découverte de la miséricorde de
Dieu et de la louange. Nous pouvons pour compreradite enjeu nous référer a
l'introduction que fait P. Agaésse du chapitre B don étude de I'anthropologie
augustinienne qui est consacré a l'analyse du pEnhée image déformée. Il commence
par cette remarque : « qu'il y a un mystere d'itéget que 'homme ne le connait pas. C'est
la créature qui peche et, si étrange que ce sest ®ieu qui mesure le péché. Par
conséquent, c'est une notion révélée. Elle 'agtaa long de Ecriture, et en définitive,
pleinement et complétement, par la mort du Chitistpéché est, en effet, dit Augustin, un
bandeau sur les yeux : celui qui le porte non seeiid ne voit plus rien, mais ne voit pas le
bandeau lui-méme. Il ne voit pas ce qui I'empédcherar. L'action de I'Esprit nous fait
comprendre I'Ecriture et mesurer notre vie a dattéére. C'est la notion de confession : la
confession n'est pas un examen de consciencehguaentie ferait pour aller dire a Dieu ses
fautes ; c'est 'nomme qui prend conscience ddasgss parce qu'il se laisse sonder par
Dieu, et par sa miséricorde. Car le péché n'egherst connu comme péché et repentir que
dans la miséricorde3 Cela peut nous amener a comprendre que la mesuti@godhme,
c'est la connaissance que Dieu a de lui en le cr&omme le souligne P. Agaésse :
« Chez les Peéres de I'Eglise, tout est commandéd'grahropologie, c'est-a-dire par le
rapport de 'homme a Dieu. Car ce n'est pas I'homumeait parfaitement ce qu'il est. Ce
qui mesure I'hnomme, c'est la connaissance que ®arilui en le créant. La révélation de
Dieu, de la démarche de Dieu, est simultanémerélatton de I'homme a lui-méme et
pensée de Dieu sur I'homme®*»Ainsi, nous pouvons comprendre que la venue disChr
meédiateur est I'événement qui fonde un nouveawrapptre I'homme et Dieu alors qu'est
révélé le projet de Dieu pour 'hnomme et que damssacrifice est donnée la grace pour
restaurer en nous l'image de Dieu. Comment compeelednouveau culte qu'il est venu

fonder ?

“51p, Agaéssepp. cit, p. 57.
“52p, Agaéssepp. cit, p. 28.
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2. L'humilité comme la legon de I'Incarnation

Augustin, lorsqu'il présente les vingt-deux ouveade la cité de Dieu, précise que
les dix premiers sont une réponse aux objectioagpdeens et annonce que, dans les douze
suivants, il expliquera la naissance, le dévelomrgrt la fin de la cité de Dieu. Il pense
ainsi préparer le lecteur paien a la révélatiorétemne en lui montrant que seule la
religion chrétienne peut apporter a I'homme le eomtgu'il espéere. Le livre X de laité
de Dieu est ainsi un livre charniere ou Augustin identifee bonheur que I'homme
recherche au désir d'étre uni a Dieu. Augustinmeali que cela a pu étre reconnu par
certains philosophes platoniciens, mais il affirquee ceux-ci n‘'ont pas été capables de
reconnaitre le véritable culte qui convient au Disique alors qu'ils ont refusé le Christ
médiateur. En définitive, pour connaitre le vétigabontenu de cette espérance, il faut se

tourner vers les textes sacrés.

a. « Mon bien est d'étre uni a Dieu »

Augustin commence par rappeler son accord aveghliéssophes sur le fait que le
bonheur des étres célestes et celui de 'hnommeegsarticiper a la lumiere divine qui est
distincte de U3 Il s'étonne alors qu'ayant reconnu cela, lesopbphes n'aient pas été
capables de reconnaitre que le culte ne devaité&tou qu'au Dieu unigue source de toute
félicité et condamne cette attitude en se réfédamtint Paul : « si des lors connaissant
Dieu, les platoniciens ou tous ceux qui ont praesss opinions, I'avaient glorifi€ comme
Dieu et lui avaient rendu grace, ils ne se sergm#perdus dans le néant de leurs
pensées?, les uns sanctionnant les erreurs des peupleautess n'osant leur résistet>®»
Augustin affirme, au contraire, que les bons arsges fort désireux de nous voir partager

leur béatitude, cela lui parait découler logiquemeén fait qu'eux-mémes tirent leur

*530n peut remarquer qu'il « force » un peu le serssfdemules qu'il reprend a Plotin car comme nous
l'avons vu la séparation ontologique entre le endaet les créatures est plus marquée chez Auggsén
chez les néoplatonicienka cité de DieuX, 2, BA 34, p. 431, Augustin fait ce rappel Er cette question,
nous n'avons aucun conflit avec ces éminents mphes : ils ont vu en effet, ils ont dit de milleaniéres
gue la béatitude de ces étres célestes commerka prdtvient d'une certaine lumiére intelligible dpiir est
présentée ; lumiére qui est Dieu pour eux, sarsfondre avec eux, qui les éclairent de telleesqttils
resplendissent et qu'en participant a elles ilsrgaionstitués parfaits et bienheureux. Ploting)gliquant la
pensée de Platon, affirme souvent et avec forcecqtie &me qu'on croit étre I'ame du monde ne treesi
son bonheur d'une autre source que la notre ;tiet saurce est une lumiére distincte d'elle, quciéée et
dont l'llumination intelligible la fait resplendis

“*Rom, I, 21.

“**ConfessionsX, 3, 1, BA 34, p. 433.
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béatitude du fait d'étre soumis a Dieu et il s;éig plus loin que la simple piété nous
conduit a penser ainsi. Il s'agit alors de recdmmajuel est le sacrifice qui nous permet de
participer a la vie divine source de félicité. lappel de I'accord avec les philosophes a
pour enjeu de rappeler que le but que constitue patticipation est le plus haut bonheur
gue peut connaitre I'nomme. Augustin rappelle ajusi « notre bien dont le terme ultime
pose un si grave probleme parmi les philosophes algre chose que le fait d'étre uni a
Dieu, le seul dont I'étreinte incorporelle, s'it germis de parler ainsi, féconde I'ame
intellectuelle et la remplit de vertus véritablé®.»Augustin présente ainsi Dieu a partir de
la métaphysique qu'il a trouvée chez les néopleiems, mais il va expliquer le culte qui
lui est dO en se basant sur les textes de la téwelehrétienne. Il peut alors, grace a la
reconnaissance de la fin qui est de s'unir a Qoeésenter le vrai culte en le définissant a
partir des commandements chrétiens : « Ce biaoui est prescrit de I'aimer de tout notre
coeur, de toute notre ame, de toutes nos forcest; wers lui que doivent nous conduire
ceux qui nous aiment et que nous devons conduire gee nous aimons. On accomplit
ainsi les deux préceptes dont dépendent toute laeLdes prophetes : Tu aimeras le
Seigneur ton Dieu de tout ton coeur, de toute toa,ale tout ton esprit ; et tu aimeras ton
prochain comme toi-mérffd Pour que 'homme, en effet, sache s'aimer soienéme fin

lui a été fixée a laquelle, en vue d'étre heurdudit rapporter tous ses actes ; car celui
qui s'aime ne veut rien d'autre qu'étre heureuxcete fin, c'est de s'unir a Died”3C'est

en trouvant Dieu a lintérieur de lui et en se @it sur lui que 'homme peut ensuite
recevoir sa vie de lui et Augustin, tout en sowliginqu'il serait logique que les saints
anges nous souhaite de partager leur bonheur fdiéée uni a Dieu, remarque que c'est

aimer son prochain que de lui souhaiter, de méeneohheur de connaitre cette union.

b. Il s'agit d'un retour a Dieu

Augustin se propose au début du livre X de réfieshr le vocabulaire employé
pour désigner le culte de Dieu. Avant de rentrersde détail des maniéres de rendre un
culte a Dieu qu'Augustin présente ici, nous voulappeler que lorsqu'il présente celles
qui ont pour but la purification, Augustin rappetjee celles-ci constitent en un retour. Il

explique « pour le voir comme il pourra étre vyetir nous unir a lui, nous nous purifions

“%ConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 437.
“"Matth., XXII, 37 et suiv.
“*8ConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 437.
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de toute souillure des péchés et des mauvaiseitiseg et par son nom, nous nous
consacrons. Car il est lui-méme la source de nodaitude et le terme total de notre
aspiration. En le choisissant ou plutét en le resteeant (car nous l'avions perdu par notre
négligence) — et en le rechoissant damtigente$, d'ou vient dit-on, le mot de religion —
nous tendons vers lui par notre amour, afin quamwgnant a lui, nous trouvions notre
repos, et nous soyons heureux parce que rendwstgaéce a cette fin.*3¥ Augustin veut

ici souligner que 'nomme qui se tourne vers Dieudit en reconnaissant qu'il s'était
détourné de lui, ce qui est remarquable aussigAtigustin présente le bonheur comme le
but de la religion alors qu'il s'agit du salut offear Dieu. Ceci nous permet de reconnaitre
gu'Augustin met en perspective cette présentateotadeligion par I'expérience de salut
qui a été la sienne, méme s'il ne fait pas en@iéeence au contenu de la révélation. Nous
pouvons remarquer quAugustin parle du service gddna Dieu en se référant au « rites
sacrés » et au culte que I'on doit rendre a Diem @ous-mémes » sans les opposer, il
commente ainsi : « car tous ensemble et chacunsouses son temple : il daigne habiter
a la fois dans l'union de tous les coeurs et dafre woeur a chacun ; il n'est pas plus en
tous gu'en chacun, n'étant ni dilaté par la masiseétréci par la division.®® Une fois
encore, Augustin s'appuie la révélation chrétieqmasqu'il s'appuie sur un passage de
saint Paul, mais il I'explique par la métaphysiquél a héritée des néoplatoniciens : Dieu
est un étre incorporel et c'est lui le créateurtalge chose, c'est pourquoi on peut le
rencontrer au plus intime de soi-méme. Néanmolng,a aussi une nouveauté radicale
dans ce que dit I'apbtre, comme le souligne Augusthomme, composé d'ame et de
corps, est présenté aussi comme le temple de Béegui insiste sur son prix et d'autre
part, le fait que l'union des chrétiens puisse Batgitée par Dieu est ce qui ne pourra étre
compris que par I'explication du fait que I'Eglisst le corps mystique du Christ. Nous
pouvons remarquer que dans les deux cas pour exptiomion a Dieu, I'expression
« elevons notre coeur » traduit lI'acte de se touvees Dieu pour pouvoir le recevaoir.
Augustin souligne en effet : « quand notre coegiegé vers lui, il est son autel ; son Fils
est le prétre par qui nous le fléchissoffs ## indique ainsi que lorsque nous nous tournons
vers Dieu, nous pouvons espérer que Dieu se tougrsenous et c'est par l'intermédiaire
du Christ que peut avoir lieu une telle rencontee.verbe « flechir » rappelle le fait que
Dieu pourrait légitiment étre en colere apres nwdait que nous nous sommes éloignés

de lui, mais le Christ est venu révéler la misédeode Dieu et est la voie qui méne vers

“*ConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 437.
“ConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 435.
“IConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 435.
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lui.

c. « Le sacrifice qui plait a Dieu est un esprit bsé »

Augustin, dans ce livre X dea cité de Dieuveut établir quel est le culte que I'on
doit a Dieu. Aprés avoir rappelé qu'on ne doit ifacrqu'a Dieu seul, il se propose de
réflechir au sacrifice que l'on doit offrir a Diela premiere de ses remarques est
importante et elle consiste a dire que Dieu n'alsoin de nos dons : « Au reste, qui
serait assez fou pour estimer que les offrandéssfdians les sacrifices puissent répondre a
quelque besoin de Dieu ? La divine Ecriture nousporte maints témoignage ; pour ne
pas allonger, qu'il suffise de rappeler ce cousspge d'un psaumdg'ai dit au Seigneur :
Tu es mon Dieu car tu n'as pas besoin de mes ik, 18 suiv.) $°2 Augustin peut
conclure alors que tout culte légitime qu'on renBi@u profite a 'homme non a Dieu.
L'enjeu est de comprendre comment nous pouvonsumaug Dieu. Il peut, a partir de |3,
expliquer que les sacrifices extérieurs sont lgmes de ce que doit étre le sacrifice
intérieur. Pour expliquer le sens de la nouvellgimn qu'est venu fonder le Christ, il
explique ainsi « dans les sacrifices ou les pafties immolaient des animaux et
qu'aujourd'hui le peuple de Dieu relit dans I'Ezgt sans plus les pratiquer, il faut voir
uniquement la figure des [choses] qui s'accomplisparmi nous, en vue de nous unir a
Dieu et de porter vers lui notre prochain. Le dmerivisible est donc le sacrement
(sacramentury c'est-a-dire le signe sacré du sacrifice inlésilvoila pourquoi chez le
prophéte I'hnomme pénitent ou le prophéte lui-mémtegrchant pour ses péchés la
bienveillance de Dieu, lui dit Sl tu avais voulu un sacrifice, je te l'aurais dffemais aux
holocaustes tu ne prends pas plaisir. Le sacrifioar Dieu est un esprit brisé : un coeur
contrit et humilé, Dieu ne le dédaignera g#s. 50, 18-19) %3 Augustin décrit une sorte
de pédagogie de Dieu qui a commencé par prescans Bancienne Loi des sacrifices
extérieurs pour que 'nomme comprenne que Dieuagsju'ils fassent un effort pour
s'unir a lui. Il précise toutefois que ce type a@erdice ne convient qu'a un temps
particulier : « ils devaient étre remplacés, enpgrpportun et déterminé, de peur qu'on
les crat enviables pour Dieu ou du moins accepsaptir nous, plutét que ceux dont ils

étaient la figure. 8* Augustin insiste donc sur le fait que les sa@#iwisibles ne doivent

“62ConfessionsX, 3, 2, BA 34, pp. 439-441.
“3ConfessionsX, 5, BA 34, p. 441.
“84ConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 443.
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étre compris que comme la figure du sacrifice illésqu'il présente a partir d'autres
passages de la bibte: le culte que réclame Dieu est un culte intéri¢us'agit de se

tourner, ou plus exactement de se retourner, uers |

Augustin peut expliquer ainsi qu'a I'endroit ou It qu'il refuse un sacrifice, |l
montre qu'il veut un sacrifice : « il refuse le rifiae des bétes égorgées, et il veut le
sacrifice d'un coeur brisé®$Ce qui est remarquable, c'est qu'un tel mouvehemetour
vers Dieu soit associé par Augustin a un acte d&iton ; cela rejoint le fait que I'hnomme
a commencé par s'égarer loin des sentiers de P@u. Augustin, la seule voie qui permet
de retourner a Dieu est le Christ lui-méme car g@ar Incarnation et par l'obéissance
jusqu'a la mort a Dieu, il nous apprend I'numilitthomme doit donc avoir un coeur
humble et repentant. Augustin cite MichéeN'as-tu pas appris, 6 homme, ce qui est
bon ? Que pourrait te demander le Seigneur, sinerpdhtiquer la justice, d'aimer la
miséricorde et d'étre prét a marcher avec le Saigrien Dieu ?»*° Il cite aussi |'épitre
aux Heébreux : &'oubliez pas de faire le bien et d'étre généraa, c'est par de tels
sacrifices qu'on plait a Diew™® Il peut conclure alors « Voila pourquoi ce textée
préfére la miséricorde au sacrifice, signifie sedat qu'il faut préférer un sacrifice a un
autre sacrifice. Car ce que tous appellent saer#it signe du vrai sacrifice’®%Le temps
est venu d'offrir a Dieu le sacrifice d'un espritsé car le Christ est venu nous montrer
comment prier Dieu en vérité. Nous ne pouvons el facon nous hisser a Dieu par
nous-mémes, mais il s'agit de recevoir de lui ¢ IKOUS SOomMmMes en nous reconnaissant
comme une créature pécheresse, comme l'expliquasting « Nous cesserons d'étre des
hommes pour devenir mieux, si nous commencons gty nous reconnaitre hommes :
autrement dit pour nous élever a cette hautenguk faut partir de I'humilité, de peur que,
pensant étre quelque chose alors que nous ne som@mesnon seulement nous ne
recevions pas ce que nous ne sommes pas, maiseencas perdions ce que nous
sommes ¥° L'étape ol 'hnomme reconnait son péché est datisp@nsable, mais il faut

rappeler que nous sommes appelés a vouloir Dieis, ala vouloir par lui. C'est Dieu qui

“ConfessionsX, 3, 2, BA 34, p. 443s.XLIX, 14-15 « Offre a Dieu un sacrifice de louangecomplis tes
voeux & I'égard du Trés-Haut ! Invoque_moi au pheifa tribulation et je te délivrerai et tu me gieras » ;

et suiv. « Que ferai-je pour atteindre le Seign@ayr gagner mon Dieu, le Trés-Haut ? Lui offrigien

holocauste des veaux d'un an ? Le Seigneur agrdideasacrifice de milliers de béliers, de dizegnde mille
de boucs gras ? Lui donnerai-je mes premiers-nésmpon impiété, le fruit de mes entrailles poupézhé

de mon ame ?

“%%ConfessionsX, 5, BA 34, p. 441.

*"Mich., VI, 6.

“**Hebr., XIlI, 16.

“9ConfessionsX, 5, BA 34, p. 441.

““n Jo,, |, 4.
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vient vers I'homme et si la legon de I'lncarnagshl'humilité, nous allons voir que c'est la

charité qui explique le mystere de la rédemption.

3. La charité comme sens de I'Incarnation

a. Dieu se présente a I'hnomme comme un don

Pour comprendre quel est le projet de Dieu powniiime et comment il peut
respecter notre liberté, il faut réféchir sur cédtee que I'homme est créé a l'image de Dieu
et qu'il est appelé a partager la vie de Dieu. €@enous serons un jour n'a pas encore été
manifesté : mais nous savons qu'au temps de ceti@fastation, nous lui serons
semblables, parce que nous le verrons tel gquil»&$tAugustin, en s'inspirant de cette
phrase de saint Jean insiste sur le fait que larvide Dieu nous rendra semblable a lui,
mais il indique aussi que dans cette vie, nous @&/gns savoir encore en quoi cela
consistera. Le fait de porter, en quelque sorteéfierence a Dieu dans notre essence nous
conduit a devenir un mystere pour nous-méme, plasgue saurait mesurer ou
comprendre cette référence a l'infini. Il y a néaimms un point qui est établi par la foi, c'est
gue nous sommes appelés a devenir semblable adbDiaupartager sa vie. La fin de
I'homme, c'est vivre divinement. Or on pourraitimtae qu'il s'agisse d'un projet imposé de
I'extérieur a I'homme et qui nierait sa libertéfallit alors bien insister sur le fait que la fin
de I'homme est incrite en son essence et que Huamec Dieu consiste en un
accomplissement pour 'homme. Comme le remarquig&ésse, « L'étonnant est que
cette fin n'est pas proposée comme un surplusragoenpense supplémentaire, un super-
achévement pour lequel nous pourrions opter ou awe gpter, elle est une exigence
absolue. Il n'y a pas pour 'homme de fin purenhembaine ou purement créée. Ou bien il
débouche sur cette expérience de la vie divinésgra pleinement heureux ou bien il la
manque et il se perd sans pouvoir atteindre le éami¥’> Augustin a, en effet des
formules trés fortes: « Celui qui t'a fait exigeutt de toi $°, « Je n'exige pas la
participation de ma sagesse de ceux que je n'diaffasa mon image ; mais la ou je l'ai

fait, je l'exige et je réclame I'exercice que jlanné. $* L'homme qui manquerait a Dieu,

41 Jn3, 2.

“?p, Agaéssepp. cit, p. 30.
4BSermon 25.
4“Ps103,s.4,n. 2.
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manquerait aussi a lui-méme et cette exigence @& Doit correspondre a l'aspiration

profonde de 'homme pour qu'il n'y ait pas conteagxtérieure.

Si tel est le cas, c'est parce que I'hnomme estaess& ad> et c'est ne pas vouloir
tendre & sa fin qui le conduit au malheur. Il falors comprendre que le projet de 'homme
pour Dieu est présent dés le moment de la crédgofhomme si bien qu'il n'y a pas une
nouvelle intention divine qui viendrait imposer uire de I'extérieur. P. Agaésse explique
que les Péres de I'Eglise n'envisagent pas I'hoaunman abstrait d'une nature considérée
en soi, a part du dessein du créateur : « ils pademblée de la considération de Dieu
créant I'homme, intention qui implique la fin a uate il I'appelle. Or, dans lintention
divine, la déification est premiere, c'est-a-diiaténtion qu'a Dieu de faire partager a
I'homme sa propre naturk'élection divine est donc impliquée dans l'actéateur »*"

P. Agaésse rappelle alors l'adage du Moyen-Adrius deiformis, quam home: le
déiforme est voulu avant 'hnomme. Cela signifie @ieu n'a créé I'homme que pour le
faire participer a sa vie. Ce n'est qu'a la lumdda révélation que I'on peut comprendre
I'hnomme : cet homme est fait tel qu'il puisse reaegette vie divine et cette aptitude ou
capacité est déja une grace qui entre dans laitditst de la créature. P. Agaésse note
alors que « Par la est éliminé tout dualisme, plilsq'y a pas d'une part création d'une
nature et d'autre part intervention postérieureDieu pour adapter cette nature a une
intention supérieure. [...] Toutefois, s'il n'y aatisme, il y a la dualité relationnelle de
deux moments ontologiques : l'origine et la firesE'précisément ce qu'implique la notion
de participation ou de devenir. On n'est pas ce&d gn participe, on le devient!’$ |l
n'est, en effet, pas concevable pour Augustin @poenime soit une partie de Dieu, mais il
peut recevoir sa vie de Dieu. Des sa créationiifhe est a I'image de Dieu, parce que des
l'origine il est appelé a vivre divinement et quet appel pose en lui la capacité de se
laisser diviniser. P. Agaésse invite a remarquer ¢méme dans la vision béatifique ou
I'homme jouira de tous les privileges de Dieu (maptibilité, sainteté, béatitude, sagesse),
il continuera a les recevoir par grace, comme ci mjast pas lui-méme*¥ Il apparait
alors que non seulement l'initiative de I'hommestn®mmblée que par Dieu, mais encore

gu'elle ne l'est que par un don de Dieu.

“p, Agaéssep. cit, p. 34.
47%p, Agaéssepp. cit, pp. 34-35.
4P, Agaéssepp. cit.,p. 35.
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L'homme est donc appelé a vivre divinement degéstion et son essence porte la
marque de sa destination, il doit recevoir en optrer participer de la vie de Dieu le don
gratuit de la grace. Pour mettre en évidence taypeofondeur de cette pensée, P. Agaésse
propose de la mettre en perspective avec la réfiede Blondel sur la liberté : « ce qui est
nécessaire pour nous achever ne peut venir queddaongratuit [...] Dieu me comble
comme un sujet qui se donne : I'amour ne se faselpest essentiel que Dieu soit un don.
Blondel ne fait jamais allusion a la possibilitaurd'état ou la destinée humaine ne
comporterait pas ce don. Vouloir Dieu et voulorawoir Dieu du don de Dieu est quelque
chose d'intérieur a la volonté et le restera tagjonalgré nous.” Le dynamisme de la
volonté voulante est ainsi interprété comme ne gousg'achever que dans l'acces a la vie
divine et comme inscrit dans notre nature. Une teinception, comme celle d'Augustin,
implique que nous ne puissions effacer la référencdivin en nous et il est remarquable
gue le fait que Dieu se donne comme un don respeetiteerté divine et la liberté humaine
car ce n'est que librement que l'on peut accuedligrace alors que celle-ci nous est
donnée gratuitement par Dieu que rien n'oblige asnoréer et a participer a notre
restauration a son image. Ce qui est fondamemagffet, pour Augustin est que nous
devons vouloir étre Dieu par Dieu et que l'inteti@ndu Christ médiateur est nécessaire
car il est présenté comme la voie qui permet quel Dienne nous rencontrer dans notre

histoire.

b. La «dispensio temporalis : restauration divine de I'humanité réalisée
dans une histoire

Augustin présente, dans la seconde partie de é dwt Dieu, la naissance, le
développement et la fin des deux cités et le serla destinée humaine. Il va ainsi diviser
I'histoire de I'humanité en plusieurs périodes poetracer ['histoire religieuse de
l'opposition des deux cités. Comme le souligne. 5@ : « il ne faudrait pas pourtant se
laisser abuser par cet 'ordre historique’, cdagisla d'une histoire d'un genre originale et
irréductible, I'histoire du salut de I'humanitéj,qgomme telle, ne mesure pas ses périodes
selon l'ordre temporel, mais en fonction de la latiegn progressive du mystere qu'elle
exprime. $7° J.-C. Guy présente ainsi les cing moments cardinlaul'histoire religieuse :

« 1) la création, 2) le péché, 3) le temps deiladns la promesse (qui est aussi celui de la

48P, Agaéssepp. cit, p. 33.
479].-C. Guy0p. cit, p. 83.
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préparation : I'Ancien Testament), 4) Jésus Chsjska béatitude éternelle’®*$Le mystere
qui se dévoile progressivement a travers [l'histegtele fait que Dieu aime les hommes et
veut rétablir son alliance avec eux et les sauededr égarement loin de lui. La venue du
Christ est ainsi un événement historigue fondanheqia a été préparé par I'Ancien
testament. Pour mettre en évidence cela, nous psuvmus appuyer sla premiére
catéchesajui est un texte écrit une dizaine d'années deadébut de la rédaction dea
cité deDieu*®’. Augustin s'y adresse a un jeune prétre et luiigaelcomment présenter le
contenu de la révélation chrétienne aux catéchusndéinadique que « Le récit est complet
quand l'instruction de chaque début va du verskns le principe Dieu crék ciel et la
terre*®? jusqu'a la période actuelle de I'histoire de I$8g¥®. Augustin précise au début
de l'ouvrage qu'il faut montrer que la charité lutraison déterminante de la venue du
Christ et que c'est cet événement qui donne sa@ ehison sens a l'histoire religieuse.
Augustin précise « quelle raison plus grande yila-la venue du Christ, que la volonté
gu'a eue Dieu de nous manifester son amour pous, e le parant des plus vives
séductions. Car nous étions encore ses ennemisg dgi&hrist est mort pour nouBRd@m

V, 6-9) Et voila précisément pourquoi la fin du gepte et la plénitude de la loi, c'est la
charité. $# Augustin présente donc I'amour comme la raisortimigarnation et précise
méme que c'est ce qui permet de comprendre quenemandement qui nous a été
présenté comme le plus grand par le Christ est d@umer Dieu et son prochain. Dieu est

méme présenté comme celui qui séduit 'nomme.

Augustin insiste sur le fait que c'est Dieu qui $i@ime en premier : « Il n'y a pas
de plus grande invitation a I'amour, que, de fareaimant les premieres avances. Et trop
dur est le coeur, qui, se refusant a prendreiditie de I'amour, refuserait de répondre a
I'amour dont il est l'objet.*® Augustin insiste beaucoup sur cette idée en ptenan
I'exemple des amours qu'il appelle scandaleusssaie I'exemple de I'amitié et il termine
en réfléchissant sur ce que peut ressentir une@trétant aimé par un supérieur. Il note :
« voyez pourtant de quel amour s'enflamme un edériquand il se sent aimé de son
supérieur. De fait, 'amour est accueilli avec plesfaveur lorsqu'il n'est pas brdlé par la
sécheresse de l'indigence, mais coule a flotsegrda richesse de la bienfaisance. Dans le

4803 -C. Guy0p. cit, p. 86.

“83/oir introduction de G. Madec Ba premiére catéchés®A 11, pp. 9-10, qui indigue gue l'ouvrage a di
étre écrit en 405.

“8Gen |, 1.

83 a premiére catéchesHl, 5, BA 11, p. 27.

“84_a premiére catéchésk/, 7, BA 11, pp. 32-33.

“®9pid, p.33.
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premier cas, il nait de la misere, dans le secend diséricorde. [...] Or qu'y a-t-il de plus
supérieur que Dieu dans sa justice et de plus pésegue I'homme dans son péché®® »
C'est le fait de se sentir aimé qui peut conduiré€tie a en aimer un autre et cela d'autant
plus que I'amour est donné largement et que celugst aimé a le sentiment de ne pas le
mériter. Augustin parle alors d'un amour misérieordqui parait enraciné dans la charité
de Dieu et souligne que dans le cas de I'amouriee pour I'homme, c'est éminemment
un amour donné gratuitement et en abondance ar@atie qui ne le méritait pas. Dieu se
présente comme celui qui nous aime, cela ne faisd'@mour, mais peut séduire celui qui
le recoit et qui est invité a vivre de la vie deDiet a atteindre la béatitude a laquelle tout

homme aspire.

En ce qui concerne la maniere de conduire le rAcigustin précise que le prétre
doit expliquer tous les événements par la chart&n toutes choses d'ailleurs, ce n'est pas
nous seulement qui devons avoir en vue la fin éggpte, c'est-a-dire la charitiéyit d'un
coeur pur, d'une conscience droite et d'une foi f@nte*®” pour y rapporter toutes nos
paroles. Nous avons aussi le devoir de tournee eliriber vers elle le regard de celui que
par ces paroles nous instruisons. Car tout ce qus lisons dans les saintes Ecritures n'a
été écrit avant la venue du Seigneur que pour enetirlumiére cette venue et préfigurer
I'Eglise a venir, c'est-a-dire le peuple de Didtasiers toutes les nations. Il est le corps du
Seigneur. Il inclut et compte tous les justes quivecu en ce monde, avant l'avenement
du Christ, et qui ont cru qu'il viendrait comme gsocroyons qu'il est venu®® Le
catéchumeéne doit apprendre a connaitre I'hist@réEglise dans laquelle il se prépare a
entrer et reconnaitre que la cité de Dieu, quiletade nombre de ses membres a la fin des
temps, a commencé a exister méme avant la venghdst grace a la foi en Dieu des
Patriarches et des Prophetes. Il faut alors luitreorque c'est bien, cependant, le Christ
qui I'a fondée et qu'il est ainsi devenu la téte dorps mystique qui peut contenir tous les
hommes justes et pieux, méme ceux qui ont vécutasarvenue. Augustin fait alors
référence au récit de la Genese qui présente $saraie de Jacob, ce dernier est sorti la
main en premier du ventre de sa mere car il téagited de son ainé et la téte a stivi
Augustin explique alors: « Il en est de méme deuskChrist, notre Seigneur. Avant

d'apparaitre dans la chair, et de sortir, en qeetqute du sein de sa mystérieuse retraite

“4bid, Ip.35.

7 Tim1, 5.

88 a premiére catéchésk/, 6, BA 11, p. 29.
9Gen. XXV, 25.
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pour se présenter aux yeux des hommes, comme médaitre Dieu et les hommdsi '

qui au-dessus de tous les étres est béni danséleles des sieclé?, il n'en a pas moins
envoyé en avant les saints Patriarches et Prophétes certaine partie de son corps,
annoncgant par la, comme avec la main, sa futussaace. %' Comme nous avons vu que
les sacrifices matériels préparaient et annoncdéemévélation du culte intérieur, nous
devons la aussi comprendre que ces événementssami réellement arrivés pour
Augustin, ont aussi pour signification d'annon@vénue du Christ. Augustin conclut, en
effet, « par suite, tout ce qui a été écrit aupamgv'a été pour notre enseignement et nous
a figurés. En ces écrits, tous les événementsnétdes figures ; ils ont été rédigés pour
nous, a qui est échue la fin des siétles’. Augustin et Paul vivaient, en effet, aprés la
venue du Christ dans l'Incarnation et considéramgun grace a cet événement, les
prophéties pouvaient étre enfin comprises et gaehtanmes étaient désormais invités a
vivre spirituellement et a s'efforcer d'étre citogele la cité de Dieu en attendant que se
réalise a la fin des temps la béatitude éterneilhgjuieme et derniere étape de I'histoire de

'humanité.

Augustin, en montrant le lien entre I'Ancien eNeuveau Testament veut insister
sur le fait que la charité est le sens de I'Indéonall le reformule une nouvelle fois pour
mettre en évidence l'importance du commandememodialaissé par le Christ : « Si donc
le Christ est venu avant tout, afin de faire cotmaa I'nomme combien Dieu I'aime et afin
de lui faire savoir qu'il doit s'enflammer d'amquour celui qui I'a aimé le premier, et
aimer le prochain sur son ordre et a son exempleiaqui s'est fait le prochain de
I'homme en l'aimant au moment ou I'homme, loinrel'@roche de Lui, errait loin de Lui,
si, de plus, toute la divine Ecriture, rédigée ayba été pour annoncer a l'avance l'arrivée
du Seigneur, si tout ce qui, depuis cette arrigéitg confié aux Lettres sacrées et confirmé
par l'autorité divine, raconte le Christ, et matdent sur la charité ; il est manifeste que
relevent de ces deux commandements de I'amour ele édide I'amour du prochain, non
seulement toute la loi et les prophétskith. XXII, 40), unique Ecriture sainte jusque-la
en cours, a I'heure ou le Seigneur édictait sesm@mdements, mais encore les livres des
Lettres divines, composées plus tard pour notrg salremis a la postérité. C'est pourquoi

dans I'Ancien Testament est le voile du Nouveadaes le Nouveau est la manifestation

“Rom.IX, 5.

“91 a premiére catéchésk/, 6, BA 11, p. 29-30.
99 Cor. X, 11.

S a premiére catéchesk/, 6, BA 11, p. 31.
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de I'Ancien $*. La profonde unité des textes sacrés est causée Augustin, par le fait
gu'ils sont des témoignages de l'amour de Dieu pbomme et de sa révélation
progressive au cours de I'histoire. Au départhtames étaient encore charnels et avaient
besoin d'étre sous le joug de la crainte des ckatsnet I'Alliance entre Dieu et les
hommes a été progressivement mise en place pasabegices matériels. Désormais
puisque le Christ médiateur est mort une fois gous les péchés des hommes, le sens
spirituel des livres de I'Ancien Testament est d&éhet il reste a chaque homme a se
convertir, c'est-a-dire a se reconnaitre pécheueeonnaissant la miséricorde de Dieu et
en accueillant la grace donnée par le Christ emaentdans I'Eglise qu'il a fondée.
Toutefois, nous allons voir que l'entrée dans ieglbien qu'elle soit nécessaire pour
manifester la foi du chrétien n'est pas suffisgnbder croire que I'on sera assurément
citoyen de le cité céleste a la fin des temps.Haames sont en pélerinage sur cette terre

et doivent sans cesse se convertir.

% a premiére catéchésk/, 8, BA 11, p. 35.
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Chapitre 2 — La « citoyenneté céleste »

Cette expression est inspirée d'un passageadgremiére catéchésau Augustin
indique qu'il faut exhorter les catéchumenes aoseporter en bons chrétiens et a ne pas
croire que I'entrée dans I'Eglise suffise pour mére sauvé alors qu'il faut se méfier des
chrétiens qui agissent mal. Augustin précise néamno« il faut aussi le prévenir qu'il
trouvera dans I'Eglise un grand nombre de bonstiehgé trés véritables citoyens de la
Jérusalem céleste, s'il commence lui-méme a étré’teCela signifie que I'effort pour se
comporter avec justice et pour garder les commaerd&sde Dieu est caractéristique de
celui qui s'efforce d'étre citoyen de la cité cé@esnais que personne ne peut savoir au
sujet des autres hommes ni méme a son propre Siljsera citoyen de cette cité au
moment de la résurrection. L'entrée dans I'Eglise peésentée par Augustin comme
importante, mais non suffisante. Cela est un ténagg d'humilité pour celui qui le
demande et surtout ce sera la possibilité d'accéder sacrements, en particulier

I'eucharistie que le Christ a lui-méme instituée.

1. L'Eglise, comme corps mystique du Christ
a. Les murs ne font pas les chrétiens

Dans le livre VIII desConfessionslorsqu'il nous raconte la lutte intérieure qui a
précédé sa conversion, Augustin nous dit qu'il tag® impressionné par le récit de la
conversion de Marius Victorinus, que lui fit Simgidinus, qu'il présente comme le « pére,
dans la naissance a la grace, de I'évéque d'@osroise. $%° Ce dernier lui raconta la
conversion de ce traducteur de Plotin qu'il avaitnu personnellement et qui possédait
une immense culture et une connaissance consomen@eisl les arts libéraux. Il jouissait
méme d'une telle reconnaissance qu'on lui avajgéune statue sur le forum romain.
Augustin nous dit que c'est dans sa traductiorl gudit lu ce qu'il appelle « les livres
platoniciens » et qu'il savait que cet ancien rétemain était mort chrétien. Simplicianus
lui explique que Marius Victorinus avait, jusquid age avancé, adoré les idoles, mais qu'il
« n'a pas rougi d'étre I'esclave de ton Chrise giettit enfant de ta fontaine, de baisser le

“%La premiére catéches¥ll, 11, BA 11, p. 35.
“%Confessionsylll, 2, BA 14, p. 13.
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cou sous le joug de I'humilité et de soumettrefsomt a I'opprobre de la croix’%$ C'est,

en effet, pour donner une lecon d’humilité a Auguguie Simplicianus lui raconte cette
histoire. L'ancien rhéteur romain a fait sa pratessle foi, apres son baptéme, en public
au risque d'encourir le mépris alors gu'il adogtaitmilité du Christ. Simplicianus confie

a Augustin gu'auparavant, Marius Victorinus quiusait les textes sacrés lui avait dit
maintes fois qu'il était déja chrétien, mais ild@pondait qu'il ne le croirait que lorsqu'il le
verrait dans I'Eglise du Christ. Alors le rhéteomain Ilui demandait en plaisantant si
c'étaient les murs qui faisaient les chrétienstdedle cause de son hésitation est présentée,
cependant, comme la crainte de s'attirer des iidisnén confessant sa nouvelle religion.

Avancant dans ses lectures et dans son désir, $&fictorinus, nous rapporte
Augustin, « craignit d'étre renié par le Chdstvant les anges saints,lui-méme craignait
de le confessedevant les homme# se vit passible d'une grave accusation sligrssait
du mystere sacré de I'humilité de ton Verbe, lui gavait pas rougi des mystéres
sacrileges des démons superbes et qui, en imitateuleur superbe, les avaient
acceptés. ¥® Marius Victorinus a ainsi craint de ne pas ét@mnmau comme citoyen de la
cité céleste au moment de la résurrection, s'iitdiesa se faire chrétien durant son
pélérinnage terrestre. Le fait de confesser pubtitent le Christ ne suffit pas pour faire
permettre a un homme de devenir assurément ureoitdg la cité céleste, il faut en effet
une réelle conversion intérieure qui se renouvedes chaque circonstance de sa vie.
Toutefois, il ne fait pas croire que la manifestatiextérieure de la foi ne soit pas
nécessaire : le chrétien doit s'engager a la shit€hrist et ne pas rougir d'adhérer a

I'humilité de son mystére.

Ce ne sont évidemment pas les murs qui font ledtiehs et I'entrée dans I'Eglise
implique autre chose qu'une simple entrée dansinstgution. Comme le remarque
G. Madec, «on n'est pas chrétien, lorsqu'on sdent de retrouver les principes
platoniciens dans certains aspects intellectuelshdistianisme en faisant bon marché de
'‘tout I'aspect institutionnel et sacramentel dglige*®. Il faut entrer dans la communauté
chrétienne et participer a ses rites et ses saoteme” L'entrée dans I'Eglise correspond
d'ailleurs elle-méme a un sacrement. On peut ramearqu'Augustin est fort discret au

sujet de son baptéme dans Gmnfessionstoutefois la phrase qu'il y consacre marque bien

“"Confessionsylll, 2, BA 14, p. 17.

“9%Confessionsylll, 2, BA 14, pp. 17-19.

%P HadotMarius Victorinus,Paris, Etudes augustiniennes, 1971, p. 247.

%%G. MadecLe Christ de saint Augustin, la patrie et la vdiesclée, Paris, 2001, p. 50.
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qu'il s'agit d'une entrée dans une vie nouvelldapad'Alypius et lui-méme, il note : « Et
nous reciimes le baptéme, et s'enfuit loin de rimepiiétude pour notre vie passé&™ #
s'agit véritablement d'une « renaissance » en Bigwus pouvons parler de I'avenement
d'une liberté nouvelle qui marque une nouvelle e&tdans l'itinéraire spirituel d'Augustin
alors qu'un engagement volontaire de notre partha@t une démarche purement
intellectuelle, est nécessaire, il s'agit de ldggsion de foi et de I'entrée dans I'Eglise. Il ne
faut pas perdre de vue que notre liberté est emgag@émme le rappelle P. Agaésse, le
Christ ne nous sauve pas sans nous : « il ne nsperge pas du sacrifice. Il nous donne
de faire librement ce que lui-méme a fait libreméintlonne de vouloir, de collaborer, de
faire ndtre ce sacrifice qui est en lui. C'est atdlde don de la foi et 'agrégation a I'Eglise
par le baptéme : la foi fait agir par Jésus-Chetsén lui ; le baptéme agrége au corps de
I'Eglise, car nous ne sommes pas sauvés indivihaelt, mais par 'union au corps qui
recoit sa vie de la téte*%L'entrée dans I'Eglise est ainsi I'entrée dansconemunauté de
croyants dont l'unité est assurée par le fait quesdes sacrements, elle accueille la vie de

Dieu en s'offrant elle-méme en sacrifice.

b. Le sacrifice du Christ

Nous sommes ainsi conduit & réfléchir sur le faie d.'Eglise est présentée par
Augustin comme le corps mystique du Christ. Sortéuest fondée par le sacrifice du
Christ. Comme nous l'avons vu, reconnaitre le €hcmmme sauveur, c'est aussi
nécessairement se reconnaitre coupable solidaiteawven tous les hommes. Comme le
souligne P. Agaésse « bien avant la controversagiggine, Augustin a expliqué et
thématisé cette expérience ecclésiale dans saighdwrsacrifice. Elle se trouve a I'état
diffus dans toute son oeuvre, mais surtout da@@téade DieyL. X et dans |®e trinitate
L. IV. Et I'argument scripturaire de ce dernierdiest le suivant : le Christ nous a justifiés
en nous remettant nos péchés. Cela n'est possiblparce qu'il est Homme-Dieu, Fils du
Pere. 3*® Augustin présente la charité comme le coeur dusagesde la foi et c'est bien
elle qui est le sens de l'Incarnation : le Chriestsfait homme pour que par lui, qui est
homme-Dieu, nous puissions nous unir a Dieu. Naus/@ns citer pour montrer la ferveur

de la méditation d'Augustin sur le mystére du GHas pages par lesquelles Augustin

*ConfessionslX, 6, BA 14, p. 97.
2P, Agaéssepp. cit, p. 149.
*3p, Agaéssepp. cit, p. 131.
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termine son examen de conscience danE€t@¥essions « Comme tu nous a aimé, Peére
bon, Toi qui n'a pas épargné ton Fils unique, faiivré au lieu des impies que nous
étions ! Comme Tu nous a aimés ! Car c'est pous mue Lui, qui sans usurpation se
tenait pour ton égal, est devenu soumis jusqu'arimen croix, lui, le seul qui fat libre
entre les morts ! Il avait le pouvoir de déposevisail avait le pouvoir de la reprendre ; il
est pour nous devant Toi victorieux et victimeyietorieux parce que victime ; il est pour
nous devant Toi sacerdoce et sacrifice, et sacergacce que sacrifice ; pour Toi, de
serviteurs, il fait de nous des fils, en naissanTdi, en nous servant nous. A juste titre, j'ai
le ferme espoir, en Lui, que Tu guériras toutes lmaegueurs, par Lui, qui est assis a ta
droite et intercéde auprés de Toi pour nous. Autreje serai au désespoir®te Christ
est bien présenté comme celui qui a donné sa viamaur en obéissant au Pere qui ne l'a
pas épargri& et son sacrifice est présenté comme ce qui nan® sz nous rend capables
d'union avec Dieu alors que nous accédons au skafiils.

Son sacrifice est rendu nécessaire par notre fmbleet notre péché. Augustin
rappelle que le Christ s'est présenté comme la saié de salut : « Le Médiateur entre
Dieu et les hommes, I'homme Jésus-Christ, quilesieasus de tout, Dieu béni a jamais (1
Tm2, 5), appelle et ditle suis la Voie, la Vérité, la V{@n 14, 6) ; et la nourriture que par
faiblesse je ne pouvais prendre, il la mélangeché#ar puisquée Verbe s'est fait chaidn
1, 14) afin que pour notre enfance ta Sagesse tdawilait, elle par qui Tu as créeé toutes
choses. 3% Dieu s'est fait homme pour que nous puissions rievieu. Il vient nous
rencontrer dans la chair pour nous rendre capableide spirituellement. Comme le
souligne G. Madec, « le lait des petits, c'esthe<T en tant que Verbe fait chair, le lait que
le chrétien boit, afin de grandir et de pouvoinserrir du pain des anges, le méme Christ,
en tant que Verbe Dieu®% Cela nous permet de reconnaitre qu'Augustin gerderme
entrevu grace a la philosophie car la fin est Bigrion a Dieu en tant que Dieu, mais qu'il
indique aussi le sens et le prix de la manifestatitarnelle du Christ dans son Incarnation.
Le sens du sacrifice est donc bien de rendre desBumion a Dieu en permettant a

I'nomme d'entrer dans un nouveau rapport avec lui.

S%Confessionsy, 43, BA 14, pp. 267-269.

%P, Agaéssenpp. cit, p. 136. « Le Pére donne son Fils. Il faut remarague le sacrifice méme du Fils a son
origine dans le don du Pere, source de toute gtade toute l'initiative rédemptrice. »

*%Confessionsyll, 18, 24, BA 13, pp. 616-617.

*’G. Madecpop. cit, pp. 51-52.
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Augustin présente le Christ comme exemple et \wagl capable de nous sauver du
péché et de la mort qui est son salaire : « Redéne chair mortelle, ne mourant que par
elle, ne ressuscitant que par elle, par elle sé@est mis a lI'unisson avec nous pour la
mort et la résurrection, en se faisant par elleesaent pour I'homme intérieur et exemple
pour I'homme extérieur®®3 Par son exemple, le Christ vient ainsi rejoindne humanité
qui, tout en souhaitant le bonheur, était incapal@ecomprendre qu'il consistait en une
union avec Dieu et incapable aussi de le vouloiritalement. Comme I'explique
P. Agaésse, en commentant le passage que noussvéeaiter, « en Jésus Christ, nous
sera donné un exemple de ce qu'est authentiqudmemime et de ce en quoi consiste sa
vraie béatitude (orgueil renversé), mais aussifaree capable de changer le mouvement
de la volonté, de nous rendre capables de vouoiue nous ne savons ni ne pouvons
vouloir ce que nous ne savons ni ne pouvons vouldanc le sacrifice, la Paque,
mouvement vers Dieu en méme temps que conversiest possible que parce que le
Christ s'est uni a I'humanité pécheresse, lui donaida fois et le désir de passer du mal au
bien (valeur exemplaire) et le passage méme (lasChessaisissant dans son acte
I'humanité toute entiére, la prenant la ou ellepesir la mener la ou il est ; valeur de
sacrement). 3 La démarche du Christ a valeur causale et sdetificet pas seulement
exemplaire puisqu'il n'y a pas d'autre voie pouraeter au Pére. P. Agaésse souligne que
« dans cette obéissance et dans cette confiangse,faigons en lui non pas seulement une
démarche de créature, mais de fils. Il la fait poows, afin que nous la fassions en lui. |l
prend donc en compte I'humanité toute entiere piogture dans son mouvement vers le
Pere. Nous ne pouvons l'imiter du dehors en quetquie, mais en le laissant agir en
nous. 3° Le Christ est donc la voie qui nous permet d'aldieu par Dieu. Le sacrifice
du Christ nous donne d'accomplir le nétre. Nousnalivoir qu'il n'y a pas de sacrifice des
hommes qui soit indépendant du sacrifice du Cletigjue, néanmoins ce sacrifice ne se

substitue pas au nétre, il nous donne de le fdirerhent.

c. Le sacrifice de I'Eglise

Le Christ est présenté comme la téte d'un corpdieougs composé par tous les

croyants. Réfléchissant au sens du sacrifice, Augegplique dans le chapitre 6 du livre

%8 a trinité, 1V, 6, 3, BA 15, p. 351.
9P, Agaéssepp. cit, p. 135.
%1%, Agaéssepp. cit, p. 141.
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X de La Cité de Diewu le vrai sacrifice est donc toute oeuvre qui iboe a nous unir a
Dieu dans une sainte société, a savoir toute oexapgportée a ce bien supréme grace
auquel nous pouvons étre vériablement heuretixToute oeuvre exercée en vue de Dieu
étant un sacrifice, Augustin passe de l'idée &fagnne qui le pose : « par suite, I'hnomme
lui-méme consacré par le nom de Dieu et voué a,@eudant qu'il meure au monde pour
vivre a Dieu, est un sacrifice>’Cet homme peut étre alors le Christ, mais aussijuw
homme et la communauté toute entiere des hommest. jizirce que le Christ s'est sacrifié
une fois pour toute, prenant les péchés de toutidesmes que nous devenons par lui
capable de nous offrir en sacrifice & Dieu. Augugioursuit : « Ainsi donc les vrais
sacrifices sont les oeuvres de miséricorde, soiersnnous-mémes, soit envers nos
proches, qui sont rapportées a Dieu ; et les oswl@amiséricorde n'‘ont d'autre but que de
nous délivrer de la miséere et de nous procureofehbur ; ce qui ne s'obtient que par le
bien dont il est dit :Pour moi le bien est d'étre uni a DidiPs 72, 28). D'ou il suit que
toute la Cité rachetée elle-méme, c'est-a-dirediablée et la société des saints, est offerte
a Dieu en sacrifice universel par le Grand pré&jte, sous la forme d'esclave s'est offert
lui-méme pour nous dans sa passion, afin que noymns le corps d'une si grande téte.
C'est, en effet, cette forme qu'il a offerte, da gl'il s'est offert, en elle qu'il est Sacrifice.
[...] Voila le sacrifice des chrétiens : nombreunr, seul corps dans le Chrishilti unum
corpus in Christd; et ce sacrifice, I'Eglise le célébre par lersaent de l'autel qui est
connu des fideles, ou il lui est montré que, dang2hlité gu'elle offre, elle s'offre elle-
méme. 3 Le Christ est ainsi présenté comme la téte duscorpstique qu'est I'Eglise.
Comme le souligne E. Mersch « Comme la passion lkiustC son sacrifice qui est le
sommet de celle-ci se prolonge dans I'Eglise. La&smecomme le dit souvent saint
Augustin, est l'immolation du Sauveur, qui s'achéaas ses membres, ou, ce qui revient
au méme, elle est l'oblation de I'Eglise, en targ gelle-ci est causée par I'oblation du
Christ et gu'elle lui donne ainsi sa plénitud@! ke sacrement de l'eucharistie est pour
I'Eglise l'occasion de s'offrir elle-méme en rappelle sacrifice du Christ et de devenir

ainsi son corps mystique.

Nous pouvons alors comprendre & quelles condifi&tise peut étre identifiée a

la partie de la « cité céleste » en pelerinagecstie terre. Le fondement de lzivitas

%1 a cité de DieuX, 6, BA 34, p. 445.

%12 a cité de DieuX, 6, BA 34, p. 445.

*8a cité de DieuX, 6, BA 34, pp. 446-449.

*“E. MerschLe corps mystique du Chrjse éd., Paris, 1951, t. I, pp. 113-114.
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Dei » développe le concept de l@iitas» a partir du culte, en particulier au chapitrdu6
livre X que nous venons de citer. Comme le soulignRatzinger « I&olis de Dieu est
dans son essence le lieu méme d'un culte, que exdensent elle rend, mais auquel elle
s'identifie commesacrifice vivant[...] Ce culte est, dans son essence, un cultsdur et
comme une élévation de lui. Dans ce mouvement aggerel, nous tressons le lien avec
notre cité en son lieu propre, ou elle demeure, @&gjchaut Mais nous possédons déja un
signe concret de cette élévation dans chacune slecéébrations, lorsque nous disons
‘élevons notre coeur' dans le sacrifice du cotp€larist. Cela constitue donc I'essence de
I'Eglise concreéte : ellestle corps du Christ et elle t&lébre »*° || apparait ainsi que c'est
seulement parce qu'elle s'offre en offrant le §aeridu Christ que I'Eglise peut étre
présentée comme le corps mystique du Christ aldedle tend alors vers la patrie qui est
l'union avec Dieu. J. Ratzinger remarque qu'on petiver a la méme conclusion en
partant du fait que le centre de la cité, le paipartir duquel elle se déploie, est la charité :
« L'amour de Dieu, ou charité qui constitue I'essede la Cité divine, s'identifie au
sacrifice qui signifie la permanence dans la chaiit 'I'édifice de la charité' prend sens
dans 'l'unité du corps du Christ*®Augustin présente bien l'union des croyants en
présentant I'Eglise comme celle qui est et cél&bmrps du Christ. J. Ratzinger propose
alors de qualifier son interprétation de la « ciéeste » de « pneumatico-ecclésiologique »
ou bien de « sacramento-ecclésiologique » cartipessible de reconnaitre que la « cité
céleste » désigne I'Eglise telle qu'elle existeadiers I'histoire. Cependant, il ne faut pas
entendre, par 13, que I'Eglise est une communanpérigue a visée eschatologique, mais il
faut tenir compte de sa réalité historique et dacralle est une communauté d’hommes
qui devient le Corps mystique du Christ lorsqu'eliize le sacrifice de l'autel et elle peut
se manifester alors comme le lieu sensible d'urienua Dieu alors que les fidéles y
élevent leur coeur. J. Ratzinger peut ainsi coeciuParCivitas Dej on doit donc entendre
I'Eglise elle-méme, en tant que la communauté dpscdu Seigneuestla cité spirituelle

de Dieu, ou plutbt une partie d'elle qui patiente ®rre, dans un monde qui lui est
étranger. ¥ Aller a Dieu par Dieu, c'est donc non seulemesseapar le Christ qui est le
Médiateur entre I'homme et Dieu, mais c'est ayéiisément pour passer par le Christ,
passer par I'Eglise qu'il a fondée pour que sorifs@nous permettre de nous offrir a

notre tour volontairement pour nous unir a Dieuvégr citoyen de la « cité céleste »,

51%), Ratzinger, « La doctrine d'Augustin sur la dtaiy», échange et confrontation avec Wilhelm
Kamlah sin M. Carron (dir.), Saint Augustin Paris, Cerf, Les Cahiers d'histoire de la phixse, 2009,
pp. 385-386.

®19). Ratzingerart. cit., p. 386.

). Ratzingerart. cit., pp. 387-388.
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c'est donc entrer dans I'Eglise et participer geipesacrements a la vie de Dieu qui a été
offerte par le Christ aux hommes, méme si le ahnétioit reconnaitre qu'il a, sans cesse, a
se convertir et ne peut prétendre étre certairpdiagnir a la cité de Dieu au moment de la

résurrection.

2. « Vivre de la vie de Dieu »

a. Une conversion perpétuelle pendant le pelerinagerrestre

On peut remarquer pour commencer que la notion ageifise « unit en une
connexion étroite l'acces a la vie divine et latihdde de I'homme.Gloria Dei vivens
homg, disait saint Irénée. Cela ne doit pas nous €&opuaisque se trouve ainsi justifiee la
notion dimage de Dieu. Il n'y a pas pour 'hnomnwutle achévement, d'autre fin, ni
d'autre bonheur que la participation a la vie divi@ette participation a la vie divine est en
méme temps coincidence de soi a soi, accomplisgedeenotre vouloir profond et en
méme temps béatitude. C'est le double aspect daciait ontologique et de bonheut®»

P. Agaésse nous invite ainsi a reconnaitre quealeneyau du sens du mot « sacrifice » est
le mot «sacrum» et signifie communion avec Dieu. L'homme, commasil'avons vu est
appelé a vivre de la vie divine. Mais son existeggtemarquée par le péché : se détournant
de Dieu par orgueil, 'homme a été amené a dewsulave de la convoitise qui le fait
vouloir continuellement des biens terrestres ajofé ne peut se suffire a lui-méme. Il peut
alors croire que son bonheur est la et se touraes Bieu est aussi alors renoncement,
renoncement a une vie centrée sur les plaisirmetgarComme le souligne P. Agaésse |l
faut que 'hnomme « s'engage dans une vie ou ilawé rien de ce en quoi il avait mis sa
raison de vivre. Sans doute, grace au passageuvd la vie véritable ; sans doute ce dont
il se sépare, c'est de lillusoire et du négatilajs justement le propre de I'état initial, c'est
gue le négatif lui apparait comme le positif, tanglie le Bien lui apparait comme néant de
Bien. On ne saurait nier l'aspect de mort a soi-eméoe représente tout sacrifice et c'est
cet aspect qui apparait souvent en premier IiBtiL%omme qui veut a la suite du Christ
se tourner vers Dieu et s'offrir en sacrifice ddéver son coeur vers Dieu en renongant a
une part de ses désirs pour devenir pur désir devog sa vie de Dieu et accuelllir la

médiation du Christ qui restaure en lui I'imagebileu qu'il n'a cessée de porter.

%8P, Agaéssepp. cit, p. 132.
%19p, Agaéssepp. cit, p. 133.
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La lecon du sacrifice du Christ est I'humilité éé enous rétablit dans un rapport
authentique a Dieu. P. Agaésse nous invite a ramamgue « c'est dans un seul acte, dans
un seul mouvement de pensée qu'Augustin envishgmarhation et la Croix. Ce qui a
fasciné Augustin, ce qui est au centre de sa miixhifec'est I'acte par lequel le Verbe se
fait homme et, tout en restant innocent et sane&émrend sur lui la condition de 'homme
pécheur et fait I'expérience de la condition miskrae son peuple. Sans doute cette sortie
de soi par laquelle le Verbe devient créature bstu@ extraordinaire exemple d’humilité :
le seul capable de nous faire prendre conscienaeotie péché d'orgueil®3 Augustin
écrit ainsi « L'important pour nous est de croirele maintenir fermement en notre coeur
gue cette humilité qui a amené Dieu a naitre dfememe et, au milieu de si grands
outrages, a se laisser conduire a la mort, pahdesnes mortels, est le supréme reméde
pour guérir I'enflure de l'orgueil et le sublimecianent pour dénouer les liens du
péché. ¥ La racine de tout péché est, comme nous |'avonkovgueil alors que I'homme
se détourne de Dieu pour mettre en sa finitudénsdefniére. P. Agaésse insiste sur le fait
gue le péché consiste précisément a refuser noirg ge créature : « Alors que 'homme
ne peut étre que par Dieu et ne peut tendre a duieypar Dieu, il retourne sa volonté sur
soi et refuse sa condition d'étre fini et sa varat étre divinisé en se détournant de Dieu
et en se centrant sur lui-méme. C'est donc uneédion. Un suicide, un mensonge
ontologique. Cela est non la finitude, mais le sade la finitude. 38? Le sacrifice du Christ
est lecon d'humilité car l'exemple de son obéissapeut permettre a la créature
raisonnable qu'est 'hnomme de comprendre que sondsit de se soumettre a Dieu.

Tout chrétien reste ici-bas menacé par le péclhiédett lutter de toutes ses forces
contre le péché qui est en lui. Augustin rappelie ¢ges saints ne sont saints qu'en se
reconnaissant pécheurs : « La Vierge Marie excep@iéaous pouvions réunir tous les
saints et toutes les saintes et leur demanderésilent sans péché, ne se seraient-ils pas
ecriés d'une seule voix : Si nous disons : nousn&apas de péché, nous nous abusons et
la vérité n'est pas en nou¥3»Cette référence a la vérité montre bien qu'Augusingoit
le péché comme un mensonge ontologique alors hamithe refuse non seulement son
état de pécheur, mais méme plus essentiellemersgtatut de créature. Or, comme nous

l'avons vu, nous sommes appelés a participer &lades Dieu, c'est a dire a le recevoir ;

50p, Agaéssepp. cit, p. 140.

%2 a Trinité, VIII, 5, 7, BA 16, p. 43.
%2p, Agaéssepp. cit, p. 71.

*3De nat. et grat36.42.
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mais pour cela, il faut humblement accepter sotutstie créature et reconnaitre que I'on
s'est coupé volontairement de Dieu. Ainsi, recanmajue le Christ s'est incarné pour
sauver I'homme, c'est aussi se reconnaitre soi-ngémene pécheur bien que ce soit a la
lumiere de la miséricorde de Dieu. Le sacrificeCQluist est lecon d'humilité et charité
envers les hommes. En étant obéissance, elle esnteaire du péché d'orgueil qui était
détournement de Dieu et en tant que charité erdgsreommes, elle peut étre présentée
comme le contraire de ce que P. Agaésse a présemi@e |'« avarice spiriruelle », le fait
de rapporter tout a soi, méme l'autre. Le péché peweffet étre présenté grace a ces deux
catégories. P. Agaésse précise : « Orgueil et @avapirituelle : les catégories bibliques
sont mensonge et homicide. Mensonge radical, parge[l'nomme] se met a la place de
Dieu et qu'il n'est pas Dieu, mais qu'il est pardans son origine et pour lui dans sa
béatitude. Homicide, parce qu'il veut ramassergy@étre fini, tous les biens donnés en
commun pour affirmer sa propre excellence, ce aquient a tuer son frere, le
supprimer... ¥* L'homme en voulant faire un absolu de lui-mémeetmuve dans un
rapport déréglé au monde et va jusqu'a nier latébet la dignité des autres hommes. Le
Christ, par son sacrifice, nous guérit de nos pa@ténous instaure par le biais de sa

filiation dans un nouveau rapport au Pére, auxealdt au monde.

b. De I'importance du corps et des actes

Il s'agit ici de mettre en évidence un aspect (gstrpas thématisé en tant que tel
par Augustin, mais qui est souligné par P. AgaéSsedernier remarque que le sacrement
ne peut avoir un sens religieux que s'il a d'alkwrédens humain. Il souligne qu'il y a une
théorie présente dans toutes les analyses d'Angustia théoriesacramentairequi vient
d'une réflexion sur I'Incarnatiori: P. Agaésse explique ainsi: « L'amour du Chest s
signifie par tous les gestes qu'il accomplit etpamticulier par sa mort sur la croix : il
fallait que le Christ souffrit pour ressusciter slda gloire. Le salut apporté par lui n'est
consommé que dans un acte corporel qui a valeurarsaatelle. 33° Il s'agit de
comprendre que l'acte exprime la personne et lagehdNous voudrions montrer que cette
vérité, qui, pour P. Agaésse, a pour significatefait que le sacrifice du Christ peut étre

présenté comme un signe efficace, permet aussecnmaitre que I'homme est concgu

%p, Agaéssepp. cit, p. 72.
°%p, Agaéssepp. cit, p. 52.
5%p, Agaéssepp. cit, p. 52.
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comme un sujet unissant indissolublement un corpsmessprit et qu'étre véritablement

pour lui consiste a vivre selon I'Esprit a tel pajne son corps méme soit spiritualisé.

Le Christ vient par I'Incarnation rencontrer I'homuohans son histoire car la nature
de 'homme est d'étre un composé d'ame et de qarptevient un sujet par les actes qu'il
pose et le sens qu'il leur donne. L'ame n'est pague par Augustin comme étant créée la
premiere et devenant prisonniére du corps. Au agetrnous avons vu qu'il y a un lien
intime entre I'ame et le corps, elle est créée émentemps que lui, elle I'anime alors
gu'elle-méme tire sa propre vie de l'union avecuDie'événement de I'Incarnation
témoigne du fait que Jésus vient sauver 'hommeewotier. Comprendre en quoi le corps
de Jésus-Chri¥dt nous est donné en sacrement, c'est, nous ditd&sAg, reconnaitre en
ces actes — la mort et la résurrection — le faé gu'action de I'esprit non seulement se
signifie dans le sensible, mais ne s'achéve etem@ik tout a fait spirituelle que dans le
sensible. Le corps est donc signe efficace deetitiin spirituelle.’® Pour bien
comprendre cette idée, il faut reprendre son argtatien : « Il faut développer les deux
termes.Signe parce qu'il est objectivation, expression dedhition spirituelle qui prend
corps dans l'existence spatio-temporefiggne efficaceparce que l'acte spirituel n'est
vraiment achevé, ne devient tout a fait authentigue dans et par le corporel. Sans quoi,
nous en resterions a la velléité sans prise sundade et sur nous-mémes. L'intention
commence donc dans l'esprit, mais ne revient angfime et ne se détermine que par le
geste corporel. Nos actes corporels non seulenoerst @xpriment, mais ils nous changent.
L'acte extérieur n'est donc pas la simple exprass$iane vie intérieure, il en est l'aliment,
la nourriture. ¥° C'est en s'incarnant dans un acte qu'une intesfiituelle se manifeste
comme un signe et méme ce signe lui-méme a deldarvaar il est I'achévement de
l'intention spirituelle. L'originalité de l'inter@tation de P. Agaésse est qu'il explique ce
rapport entre le corps et l'esprit, dont nous wvesil@ouligner la portée générale, en

s'inspirant de la réflexion sur I'lncarnation desAugustin.

2 a Trinité, IV, 3, 6. « Son corps [de Jésus Christ] nouséadéhné comme une sorte de reméde approprié
dans sa mort et sa résurrection, en sacrement'pomme intérieur, en exemple pour I'homme extérieu

58p, Agaéssepp. cit, p. 52.

%2p, Agaéssepp. cit, p. 52.
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c. Le lien entre le corps et 'ame

Il faut, pour comprendre pourquoi le corps aussi @emis a la résurrection,
rappeler gue I'homme est indissolublement un cogngescorps et d'ame pour Augustin et
c'est pour cela que, par sa mort et par sa résiomete Christ vient sauver I'homme tout
entier. Pour insister sur ce point, on peut rappeke analyses de M.-F. Sciacca sur saint
Augustin et le néoplatonisme. Il souligne que «lda avec le corps pour Augustin n'est
pas une punition et moins encore le mal de I'dmecontraire, I'dme ne serait pas humaine
si elle ne s'unissait pas a un corps humain, é@mmé que cette union lui est connaturelle
et est nécessaire pour qu'elle soit elle-méme;a‘dge une ametcommodatau soutien
d'un corps'; bien plus, cette union est nécesgaive que soit créé I'homme, la créature
par laquelle le monde a un sens ; I'union est d®ibien de I'ame, métaphysiqguement? »
M.-F. Sciacca souligne ainsi que 'homme est bigré corps et ame et il rappelle la
vocation de 'homme qui est de pouvoir louer Diemsciemment alors qu'il est une
créature raisonnable. Tout ce qui est créeé tenitegpeinement ce pour quoi il est destiné
comme nous l'avons vu en rappelant un passagevdu Xil de la cité de Dieu et la
grandeur de 'homme parmi les autres étres du mesideu'il soit doué de conscience : il
peut ratifier liborement ce en vue de quoi il estécrL'homme peut alors étre présenté
comme la créature qui donne un sens au mondet fuagn d'une ame et d'un corps
peut acceder a la transcendance grace a son amfe.39diacca présente la conception
d'Augustin en le situant Platon et Aristote et netédugustin rejette le dualisme
platonicien, mais il garde la 'vérité' platonicienifqui est aussi chrétienne) de la
préexistence eidétigue des étres dans l'esprittecnéale Dieu et cet autre principe,
d'ailleurs trés modifié, de la présence de la @éxit'esprit, selon lequel 'hnomme est créé a
limage de Dieu et orienté vers lui, comme vers sonultime. Avec Aristote (a travers
Plotin), Augustin soutient l'union substantielle |@ne et du corps, mais grace a la vérité
héritée de Platon, il refuse l'autarcie du monderre§ éternel et autosuffisant, et rejette,
des lors, le naturalisme de la métaphysique d@testconstruite, comme sa morale, pour
un monde comme qui a son but en lui-méme et pouranmme qui réalise son destin en
lui-méme et seulement en lui-méme. [...] Augusticepte de Platon le principe de la
transcendance et d'Aristote, celui de l'union, neaidransposant les deux concept sur la
base du principe de la création; sans sacrifiaidiusubstantielle, il garde la surnaturalité
du destin de 'homme, qui differe autant de l'imt@dé platonicienne que de I'éternité

30M.-F. Sciaccapp. cit, p. 44.
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aristotélicienne de l'espece ou de l'unique intellactif. »*' C'est parce qu'Augustin
explique que I'homme est créé par Dieu qu'il peasgnter une conception originale de
I'hnomme en indiquant, comme nous l'avons vu, gued'est la vie du corps alors qu'elle-
méme vit de son union avec Dieu. L'union du cotp$ed'ame n'est pas accidentelle, mais
elle est ce qui fonde la particularité de chaque &brs que I'ame a pour fonction d'animer
le corps et que par lui, elle peut actualiser sEntions spirituelles et s'engager dans une

histoire personnelle.

On ne peut comprendre en quoi consiste la natuneaime que si on reconnait
gu'Augustin inscrit dans I'essence de I'homme satian a étre divinisé, ce qu'Augustin
exprime au début d€Sonfessiongn rappelant que Dieu nous a fait pour lui. MSEiacca
souligne « étre fait pour Dieu, c'est I'essencéhdenme. Toute définition qui ne tient pas
compte de cette vocation essentielle, essencerdessence, et qui ne I'explicite pas, est
fausse ou tout au moins incompléte. L'aspiratidbi€u n'est pas un état d'ame ou une
exigence simplement subjective, maisatatusontologique, celui d'un étre créé avec une
destination qui transcende tous ses actes etd'aiella nature.’¥ Augustin précise aussi
gue notre coeur est sans repos tant qu'il ne reggoBeeu. Cela indique aussi les limites de
I'homme, il ne peut accéder par lui-méme a ce gajiire. Ainsi, on peut remarquer que
« L'homme estlansle monde, qui a été fait pour lui, mais il est fadur Dieu, qui n'est
pas le monde, c'est une condition incommode yilarpas adéquation entre son é&tems
et son étrepour. La nature de I'homme est une 'dialectique’, wtdalirs' infini toujours
ouvert, le clore serait transcender les possibil@éd'homme lui-méme.”$¥ Augustin fait
consister la béatitude dans la jouissance du Bigoréme ou de Dieu, c'est un
accomplissement que 'homme ne peut réaliser lmenét pourtant il correspond a sa
vocation essentielle. Etre dans le monde ne dpiermgant en aucune fagon étre considéré
comme un mal pour I'homme, I'événement de I'Indaomasient en témoigner. Toutefois,
créé a l'image de Dieu, 'homme porte la marqukliette la transcendance et pour étre en
Vérité, pour s'accomplir pleinement en tant quatcr@ corporelle et raisonnable, il lui faut

reconnaitre gqu'il est unesse ach.

%3IM.-F. Sciaccapp. cit, pp. 46-48.
%32\M.-F. Sciaccagp. cit, p. 44.
*3M.-F. Sciaccagp. cit, p. 50.
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Il faut comprendre que Dieu vient sauver 'hommg entier et que c'est par son
action que nous pouvons recevoir I'accomplissemenmous-méme auquel nous aspirons.
Nous sommes appelés a rencontrer a la fin de histi@re |'éternité en nous unissant avec
Dieu, mais avant cela, notre histoire a son immpoeaM.-F. Sciacca présente les rapports
de I'ame et de Dieu en insistant sur le fait gamé’ devient progressivement consciente
d'elle-méme en recevant sa vie de Dieu car ellewd&e qu'elle porte en elle la marque du
divin et il présente ainsi ce mouvement: « Nougteignons cette autopossession que Si
Dieu nous posséde, s'il se donne a nous dansda gta éléve, qui sauve, qui béatifié®*»
C'est donc de Dieu que nous recevons l'accomplessede la fin a laquelle nous aspirons
et c'est en fait dans I'éternité, a la fin des e I'ame aura la pleine conscience d'elle-
méme alors qu'elle pourra vivre de la vie de DiEu. attendant, il y a une limite
insurmontable qui fait qu'il y a dans I'ame « uogesde conscience non accomplie et dont
'accomplissement est le stimulant, le ressort'agidillon de chaque accomplissement
partiel. »** L'hnomme intérieur, la personne comme conquétéétie Iplein de conscience,
acquierent toute leur valeur et leur dignité dansdmmunication avec Dieu si bien que
l'accomplissement de la conscience méme s'il ne &eel complet durant la vie terrestre
est marquée par des affirmations successives derémnne qui se connait en se laissant
sonder par Dieu. L'incarnation de chaque étreffoe doccasion, a travers les événements
de sa vie, de progresser dans la connaissanceedeeDde soi-méme : la difficulté méme
gue nous avons a nous efforcer de tendre a I'ienen Dieu témoigne, cependant, de la
conscience gue nous avons de notre destinatiocolps n'est donc pas un obstacle en lui-
méme, méme si le péché durcit I'opposition entredis et I'Ame. L'opposition chair-
esprit qu'Augustin reprend a saint Paul désignaddoute entiére de I'hnomme selon deux
orientations opposeées : se détourner de Dieu eersieer sur soi-méme ou retourner vers
Dieu et recevoir sa vie de lui, alors la rectitadel'esprit se traduira par la spiritualisation
du corps qui lui obéira de plus en plus facilem@apendant, ce n'est qu'a la résurrection
gue le corps sera pleinement spiritualisé et deveermmortel et cela parce que I'ame qui

est la vie du corps tirera sa vie de l'union avasuD

%3M.-F. Sciaccagp. cit, p. 56.
*3M.-F. Sciaccagp. cit, p. 56.
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Conclusion

L'expérience qu'Augustin nous présente dan<la¥essiongst celle d'une prise
de conscience d'une ordination essentielle de hmwera Dieu qui seule peut permettre a
I'hnomme d'étre pleinement ce qu'il est. Il est,ecglant, aussi le témoin d'une existence
divisée : il raconte les errements de I'homme guEépare de Dieu et note que méme apres
avoir eu la certitude intellectuelle que Dieu estsbuverain bien, il s'est encore trouvé
confronté a un conflit intérieur entre son désirstimir a Dieu et ses anciennes passions.
Cette faiblesse de I'nomme, Augustin I'explique p&rpéché originel qui marque
I'humanité toute entiere et qui fait entrer 'hnomdens une condition de misere qu'il
appelle en s'inspirant de la philosophie néoplatenne la « région de la dissemblance ».
Il s'agit de la condition de I'homme déchu et céhear est tel qu'il atteint I'hnomme tout
entier si bien que son vouloir aura besoin d'@stauré. Toutefois, Augustin insiste sur la
bonté de la création, le mal ne parvient pas adveuser I'ordre du monde, les créatures,
en refusant l'ordre inscrit dans leur nature etidm avec Dieu, se condamnent a étre

moins.

Augustin identifie Dieu a la vérité en le présentaomme le seul étre qui est
véritablement car il est son propre fondement.s8timant dans la tradition chrétienne, il
indique que la possiblité de vivre de la vie divpmur 'homme est I'accomplissement de
son essence parce qu'il est créé a I'image de Pautant, 'homme peut se détourner de
Dieu et tomber dans la vanité. Il s'agit alors dich#® d'orgueil qui peut étre présenté
comme un mensonge ontologique car en refusan laofiir laquelle il a été créé, 'homme
se condamne & étre moins. Il se détourne, en d#édtEtre supréme avec qui il peut s'unir
pour se centrer sur lui-méme et il est conduitrsatpu'il ne peut se suffire a lui-méme, a
chercher un semblant d'étre dans les choses tege€ir ces derniéres ne sont pas leur
propre fondement et elles sont périssables aldedl@pis'écoulent dans le flux temporel si
bien que le bonheur éphémére gqu'elle peuvent dom@ese maintient qu'au prix d'un
renouvellement incessant. L'homme devient alosclbee de la vanité alors que ces
choses finissent par déterminer automatiquement \&aroir. L'homme « s'enfle au
dehors », comme l'exprime Augustin, en s'inspitinta métaphysique néoplatonicienne,
car il cherche a étre en s'attachant a des biddsaxs et ne fait ainsi que se disperser et
se condamner a étre moins alors qu'il oublie ajosi porte en lui la marque du divin.

C'est grace a la métaphysique néoplatonicienneugu'gtin a pu expliquer que s'attacher a
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des biens terrestres correspond a un amoindrissehiédre pour 'homme car il s'attache a
des biens inférieurs a lui. La position de I'ante @s effet, présentée par Augustin comme
meédiane alors que Dieu est supérieur a elle etaguliens terrestres sont inférieurs a elle.
Augustin se différencie, cependant, de cette imdiphilosophique en identifiant ce

détournement de 'homme a un péché par lequeldésaurne volontairement de Dieu et

refuse sa condition de créature.

Il faut bien comprendre que le mal pour Augustin peut pas s'expliquer
simplement par le fait de préférer un bien inféri@wn bien supérieur. Il faudrait alors, en
effet, expliquer comment cette volonté mauvaisel agitre chez I'homme alors que dans
I'état d'innocence, il était créé bon. Augustintventrer que le péché n'a pas de cause
extérieure a la volonté, mais qu'il est un abus fgitd'homme de sa liberté. Si I'homme
peut préférer un bien inférieur a Dieu, c'est qbtait déja détourné de Dieu. La créature,
tirée du néant, peut refuser I'union a Dieu enceptaisant en soi. P. Agaésse explique
ainsi « Possibilité d'autant plus grande qu'unraiabsolu est inscrit dans la liberté méme.
Pour aller a Dieu, il faut que cette liberté salindée a elle-méme comme autonomie
véritable. Mais, pour étre soi, elle doit se déeansur Dieu. Elle peut donc, au lieu de se
fixer sur Dieu, se fixer sur soi, mettre en sa pedmitude sa fin derniére. Pour Augustin,
c'est la le péché essentiel, 'essence méme di& péckeul premier péché possible. Dans
I'état d'innocence, le péché ne peut étre selomugtugde préférer un bien fini extérieur a
Dieu. Cela suppose déja une volonté corrompuejlidéte, alienée. Par contre, la liberté
pouvait faire refluer sur soi le mouvement par Ecelle aspire a l'absolu®*$Le péché
d'orgueil est, en effet, présenté par Augustin cenume imitation perverse de Dieu alors
gue I'hnomme choisit de se centrer sur lui-mémeieu de se centrer sur Dieu et essaie
d'étre par soi-méme. Le péché d'orgueil témoigndéadgrandeur de la liberté humaine
précisément parce qu'il détourne la vocation dmritine a étre divinisé. C'est ainsi que I'on
peut interpréter le « vous serez comme des diegxe»le serpent dit & Eve. Cependant,
étre par soi n'est pas possible et c'est pour ge&a les hommes tombent dans la
concupiscence alors qu'ils sont amenés a cheramer lds choses autour d'eux l'illusion
d'étre. Nous pouvons donc dire que l'orgueil eésgmt a la racine de tout péché, et pas
seulement celui du premier homme, comme mouvemant lgquel 'homme cesse

d'adhérer a Dieu.

%P, Agaéssepp. cit, p. 70.

178



Le fait que le péché soit reconnu comme la causéiilque « I'ame s'enfle au
dehors » est une différence importante entre Augestes philosophes néoplatoniciens. I
faut rappeler aussi le fait qu'alors que leur @afthie pose que le monde est constitué par
émanation, Augustin reprend la doctrine chrétietméa création. Le point commun entre
les néoplatoniciens et Augustin est cependant guerision vers Dieu est constitutive de
I'Ame humaine et que c'est dans l'intériorité due peut trouver Dieu. Le contraire de
« s'enfler au dehors » pour I'ame est le fait denie en soi-méme et ce sont les livres
néoplatoniciens qui ont permis a Augustin de reattnm la nature spécifique de I'ame.
Toutefois, nous avons vu que, s'il est bien progopar la lecture de ces livres, le retour
sur soi qu'a opéré Augustin lui a permis de troaeplus intime de lui-méme le Dieu des
chrétiens alors qu'il I'a entendu se présenter aamrelui qui est : « Je suis, moi, celui qui
suis »%. Augustin fait méme un allusion a l'eucharistie rendalisant toutefois cette
référence et en disant que c'est ce qui lui seanmé vécu : « Et j'ai découvert que j'étais
loin de toi, dans le région de la dissemblance,mensi j'entendais ta voix me dire des
hauteurs : 'Je suis I'aliment des grands ; gragtdis me mangeras. Et tu ne me changeras
pas en toi, comme l'aliment de ta chair ; maist ¢twEsqui seras changé en mor*»0n
peut rappeler qu'Augustin a toujours cherché le dar€hrist dans sa quéte de sa sagesse,
a cette époque il n'était pas capable encore dereoire I'humilité de I'Incarnation et le
sens du sacrement de l'eucharistie, cependantewnr@marquer que méme si Augustin
projette, sur le récit de son expérience passéqudeaura élaboré théologiqguement plus
tard, il n'en reste pas moins qu'il est possibl@e&eser que le témoignage d'Augustin est
véridique et qu'il a alors percu confusément qé@egrau Christ, on va a Dieu par Dieu. Ce
qui nous parait remarquable dans cette affirmaéisinle fait que c'est Dieu qui nous
assimile a lui alors qu'il se présente a nous comume nourriture. Le sacrement de
l'eucharistie célébrée par I'Eglise lui permet @weir le corps du Christ alors qu'elle

s'offre elle-méme en sacrifice.

Dieu vient rejoindre I'homme dans la « région ddissemblance » ou il s'est égaré
en donnant par les sacrements qu'il a institué®retparticulier I'eucharistie, un signe
efficace de son amour pour nous. Comme nous l'avonpgour avoir un sens, le sacrifice
doit reposer sur une reéalité humaine pour que ipoissions l'accueillir. L'acte permet a
I'intention spirituelle qu'il manifeste de s'objeet et de se réaliser pleinement. S'offrir en

sacrifice a Dieu alors que I'on répéte son saetifitest élever notre coeur vers Dieu et c'est

SEX, I, 14.
*%¥ConfessionsVIl, 10, 16, BA 13, p. 617
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précisément le sacrifice du Christ qui permet lerifee des hommes comme culte
intérieur au niveau personnel, dans la priére, massi au niveau collectif, par le sacrifice

de I'Eglise.

Entrer dans I'Eglise et se faire baptiser peutsadtre compris comme un acte qui
engage la liberté de celui qui veut s'engagersaike du Christ et confesser son humilité.
Toutefois, cet acte doit étre en fait considéré meninaugurant une conversion qui doit
continuellement se renouveler. On peut parler, német, de I'avénement d'une liberté
nouvelle, comme le soulignait J.-N. Bezancon, kast possible dans cette vie de recevoir
la grace du Christ qui vient restaurer notre vaohthomme qui vit de la foi peut alors
étre reconnu comme celui qui accueille la graceDa dans son quotidien alors qu'il
s'efforce de tendre vers la cité céleste en suiantommandements divins. Le conflit
intérieur entre les deux amours n'est pas effaeés ha fait de se reconnaitre pécheur en
accueillant la miséricorde de Dieu permet a I'hondmeivre en « homme nouveau », et de
porter I'«image de I'homme céleste », c'est-a-deesuivre I'exemple du Christ en
obéissant aux commandements divins et en accueslavie de Dieu. Augustin insiste sur
le fait que l'obéissance est la vertu des créatwmesonnables et sur le fait qu'étre
véritablement n'est possible que dans un rapportlidation essentielle a Dieu. Dans le
livre XXIlI, de La cité de Dieu il remarque : « Quiconque existe, en effet, edt c
observateur des commandements de Dieu; car celui'@gt pas cela, n'est rien, il ne se
réforme pas en effet a l'image de la vérité, pensisdans la ressemblance a la vanitg »
On retrouve une exigence qui se présente commdugbsmmme dans les passages ou
Augustin écrit que Celui qui nous a fait exige tdet nous. C'est parce que I'homme est
destiné a l'union avec I'Etre supréme qu'il ne pénet pleinement ce qu'il est que s'il ratifie

la vocation pour laquelle il a été créé. Ainsi, apagr a Dieu, c'est manquer a soi-méme.

*_a cité de DieuXX, 3, BA 37, p. 191.
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RESUME

Le probléeme que nous examinerons est de savoir emmthomme, créé a l'image de la vérité,
d'aprés Augustin, peut se détourner de Dieu etrileiraage de la vanité des biens terrestres esgales
auxquels il choisit de s'attacher. L'homme, quitpatifier librement la fin pour laquelle il a éttéé, va
choisir de se détourner de Dieu : c'est l'orgugilest ainsi reconnu a la racine de tout péchét @arce qu'il
y a une finalité inscrite dans l'essence de I'hongue le péché peut étre reconnu comme un mensonge
ontologique alors que I'hnomme refuse sa finitudehetrche a étre par soi ou en consommant les higihs
trouve autour de lui dans ce monde. « Vivre selesptit » et « vivre selon la chair » concerneniixde
maniéres de vivre opposées selon que I'on choésisedcentrer sur soi-méme ou sur Dieu. Augustin, en
s'inspirant de la métaphysique néoplatoniciennggmaeffet, expliquer que le bien de I'ame est'deirsa
Dieu. Elle peut le trouver en faisant retour slg-aiéme. Augustin, cependant, est le témoin d'wistemce
divisée car malgré cette découverte, il découvréueta persistance de désirs opposés ; il compedards
gue la conversion qu'il lui faut accomplir n'ess Eulement intellectuelle, mais qu'elle concenmssiasa
volonté. Il faut, selon lui, reconnaitre sa faiskeset reconnaitre que Dieu vient vers I'homme \etsa
I'Incarnation. La lecon de celle-ci est une lectrunhilité. Aller a Dieu par Dieu, c'est passer lgaChrist et
par les sacrements qu'il a institués.

SUMMARY

The problem we will examine is how the man, createdhe image of truth, according to
Augustine, can turn away from God and become amgénat the vanity of earthly and perishable goods
which he chose to focus on. The man, who can freatify the purpose for which he was created, will
choose to turn away from God: it is pride that barrecognized in the root of all sin. This is besgathere is
a purpose listed in the essence of man that sirbeacognized as an ontological lie when man esfiss
finitude and tries to be by himself or by consumgupds that he finds around him in this world. 'lhiy in
the Spirit" and "living after the flesh" relate iwo opposing ways of life depending on whether dneoses
to focus on yourself or God. Augustine, drawingNeoplatonic metaphysics, will, in fact, explain tpeod
of the soul is to unite with God who can be fourydréturning to itself. Augustine is the witnesseaofife
divided because despite this discovery, he findsshlf in the persistence of conflicting desires amutlides
the conversion then he needs is not only intellctwt also for his willingness. We must, he saédognize
our weakness and recognize that God comes to mmaagth the Incarnation. The lesson of it is humility
when we need to recognize that if God comes to savs that we are sinners. Go to God by God zutin
Christ and through the sacraments he instituted.

MOTS CLES : image de la vérité¢, image de la vanité, finaliégueil, mensonge ontologique, « vivre
selon I'Esprit », « vivre selon la chair », hurgiliimage of thruth, image of vanity, purpose, prisie,
ontological lie, « living in the Spirit », « livingfter the flesh », humility



