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INTRODUCTION GENERALE

« Méme si Origene n’est pas ['auteur de la formule, c’est bien sa
pensée qui est a l’origine du double sens de philosophia christiana,
disposition éthique et discipline théorique |[...]. Par-dela Origene, c’est une
tradition plus large et plus ancienne qui pénétrera dans le monde latin |...].
Par-dela le vocabulaire, qui rappelle précisément celui de Rufin, il semble
difficile de nier une convergence entre la pensée d’Augustin et celle
d’Origene |[...]. Augustin se rattache ainsi a [’interprétation la plus
spéculative de la philosophie chrétienne, celle qui y voit ['union de la
philosophie et de la révélation, aussi bien que le couronnement de la piété
par la contemplation »'.

Origéne étant « le plus grand génie du christianisme antique avec saint Augustin »,
entre ’'un et ’autre, il y a bien la « philosophia christiana ». Les deux sont des Péeres de
I’Eglise. Le premier est prétre, de culture grecque et le second, évéque d’Hippone aprés sa
conversion, est de culture latine. Origéne, le « théologien chrétien que Porphyre dit avoir
connu dans sa jeunesse, fut selon lui ’auditeur d’Ammonios Saccas qui devrait devenir le
maitre de Plotin selon la vie de Plotin »°. Il est le philosophe platonicien qui s’est servi de la
pensée grecque pour fournir un vocabulaire permettant aux chrétiens d’avoir les moyens de
raisonner leur foi et d’affronter la philosophie grecque en cherchant a la christianiser. Il est
aussi et surtout le pére de I’« Exégése biblique »* en commentant les textes de la Parole de
Dieu, en distinguant trois sens de 1’Ecriture : le sens littéral, le sens moral et le sens spirituel
(PArch. 1V, 2, 4, SC 268, p. 311-317) - assortis au composé humain trichotomique, le corps,
’ame et D’esprit’. Jean Daniélou insiste sur le fait que « I’ceuvre exégétique d’Origéne

constitue un moment capital dans I’histoire de 1’interprétation chrétienne de 1’Ecriture et de

! Olivier BOULNOIS, « Philosophia christiana. Une étape dans Ihistoire de la rationalité théologique », dans
Isabelle BOCHET (éd.), Augustin philosophe et prédicateur. Hommage a Goulven Madec. Actes du colloque
international organisé a Paris les 8 et 9 septembre 2011, Paris, Institut d’Etudes Augustiniennes, collection des
Etudes Augustiniennes, Série Antiquité, n. 195, 2012, p. 357-358.

% Jean DANIELOU, Origene, Paris, Editions La Table ronde, 1948, p-7.

’ Henri CROUZEL, Origéne et Plotin, Comparaisons doctrinales, Paris, Editions Téqui, 1991, p. 9 ; cf.
EUSEBE DE CESAREE, Histoire Ecclésiastique, V1, XIX, 4-17, SC 41, p. 114-118.

* Cf. Bertrand DE MARGERIE, Introduction @ [’histoire de I’exégése. Les Péres grecs et orientaux, Paris,
Editions du Cerf, coll. « Initiation aux Péres de I’Eglise », 2009, p. 113-136.

> Pierre HADOT, « Origéne et Origénisme », dans Encyclopedia Universalis, 1985, corpus 13, p. 713-717.



I’Ancien Testament en particulier »'. Son objectif est de donner «toute son ampleur au
dialogue entre philosophie et Ecritures Saintes. Le propre du christianisme est d’atteindre les
simples, en quoi il différe du platonisme »*. Augustin, pour sa part, est le théologien chrétien
qui a assidument fréquenté les milieux manichéens et néo-platoniciens ; il a lu les Libri
Platonicorum et le De regressu animae de Porphyre® envers qui il affiche une double posture
de disciple et d’adversaire®. 1l est le plus génial des Péres latins qui « s’est servi du néo-
platonisme pour approfondir les intuitions et la problématique propres au christianisme latin,
sur le fond de tableau des vues d’Origéne »°. Saint Augustin a aussi creusé les profondeurs
des Ecritures Saintes en rendant visible le charme inégalable de la divine Parole au point que
I’on puisse affirmer qu’« Augustin continue et continuera d’expliquer et de monnayer le trésor
des Ecritures a I’Eglise et par I'Eglise »°. Grace a Origéne et & Augustin, on pourrait dire que
la philosophie passe au Christ ou encore, dans un autre ordre, que le christianisme accomplit
le platonisme. La vraie philosophie se situe au confluent de la théorie et de la pratique’ : tel
est leur condensé de la « science de Dieu » établie « en un tout cohérent »® pour « penser les

religions »° en partant des Saintes Ecritures tout en gardant un raisonnement philosophique.

Ainsi, «c’est a partir de la double composante exégétique et philosophique
qu’Origene et Augustin manifestent leur originalité en proposant, pour la premiere fois, une

méthode d’exégese et une théologie philosophique, destinées a élucider cette question difficile

! Jean DANIELOU, Message évangélique et culture hellénistique aux Ile et Ille siécles, Tournai, Editions
Desclée et Cie, 1961, p. 249.

* Olivier BOULNOIS, « Philosophia Christiana. Une étape dans I’histoire de la rationalité théologique », dans
Augustin, Philosophe et Prédicateur, Hommage a Goulven Madec, Actes du colloque international organisé a
Paris, les 8 et 9 septembre 2011, Isabelle BOCHET (éd.), Paris, IEA, CEA, Série Antiquité, n. 195, 2012, p. 355.
> Guy RACHET, « Saint Augustin et les ‘‘Libri Platonicorum’’ », dans Bulletin de [’Association Guillaume
Budé, n. 3 (1963), p. 337-338 ; Goulven MADEC, « A propos de la thése de P. Hadot sur Porphyre et Victorinus.
Augustin dans la thése de Pierre Hadot », dans REAug, n. 16 (1970), p. 170-178 ; voir aussi Pierre HADOT,
« Citations de Porphyre chez Augustin. (A propos d’un ouvrage récent) », dans REAug., n. 6 (1960), p 205-244.

* Goulven MADEC, « Saint Augustin, disciple et adversaire de Porphyre », dans REAug., n. 10 (1964), p. 365-
369 ; Michele CUTINO, « I Dialogi di Agostino dinanzi al De regressu animae di Porfirio », dans Recherches
Augustiniennes, n. 27 (1994), p. 41-74 ; Jean DOIGNON, « Un faisceau de métaphores platoniciennes dans les
écrits d’Augustin de 386 », dans REAug, n. 40 (1994), p. 39-43 ; Werner BEIERWALTES, « Augustins
Interpretation von Sap. 11, 21 », dans REAug, 15 (1969), p. 51-61 ; Anne-Isabelle BOUTON-TOUBOULIC,
« L’approche philosophique de 1’ceuvre d’Augustin au miroir de la Revue des Etudes Augustiniennes », dans
Revue d’Etudes Augustiniennes et Patristiques, n. 50 (2004), p. 325-347.

5 Bertrand de MARGERIE, Introduction a I’histoire de [’exégese. IlI- Saint Augustin, Pars, Editions du Cerf,
coll. « Initiation aux Péres de I’Eglise », 2009, p. 15.

S Ibid., p. 177.

7 Theo KOBUSCH, «Die philosophische Bedentung des Kirchenvaters Origenes », dans Theologische
Quartalschrift, n. 165 (1985), p. 94-105 ; Ibid., « Das Christentum als die wahre Religion. Zum Verhéltnis
Zwischen Platonismus und Christentum bei Origenes », dans Origeniana Quarta, 1987, p. 442 - 446.

8 Marguerite HARL, « Structure et cohérence du Péri Archén », dans Origeniana, 1975, p. 13.

® Jean GREISCH, L ’dge herméneutique de la raison, Paris, Editions du Cerf, coll. « Cogitatio Fidei », 1985, p.
311.



qu’est [I’ame] »'. Faut-il le rappeler, Origéne et Augustin ont bu a la source du platonisme”
(avec quelques réserves pour le second) et a 1’Ecriture Sainte notamment saint Jean et saint
Paul’, avec une influence du premier sur le second®. Origéne et Augustin sont également deux
grands théologiens et deux combattants inlassables pour la foi chrétienne. Le premier a
expliqué la Trinité dans le Peéri Archon et le second a rédigé le De Trinitate. L’un et I’autre
ont défini 1’anthropologie chrétienne dans son composé tripartite, (c’est aussi le cas de
I’anthropologie des Stoiciens) : corps, ame et esprit, contrairement au platonisme qui en a une
conception dualiste en envisageant I’étre humain comme 4me et corps. Si I’Adamante’ peut
étre considéré comme le pére de la connaissance mystique®, André Mandouze pose la
question d’un Augustin lui aussi mystique’. Comment congoivent-ils I’4me du Christ et quelle
place occupe 1I’ame humaine dans leur pensée ? Comment la question de 1’ame du Christ et de
I’dme humaine a conduit I'un et ’autre a s’¢loigner progressivement du platonisme pour se

rallier définitivement aux Saintes Ecritures et comment nourrit-elle la vie spirituelle ?

! Marie-Anne VANNIER, « Origéne et Augustin, interprétes de la création », dans Origeniana sexta, Leuven,
Peeters, 1995, p. 723 ; voir Lucille VILLEY, « Origéne, lecteur de 1’Ecriture », dans Supplément Cahiers
Evangile, n. 96 (1996), 99 pages ; voir aussi Martine DUCLAEY, « Augustin, lecteur de I’Ecriture », dans
Supplément Cahiers Evangile, n. 162 (2012), 144 pages.

2 Henry CHADWICK, « Christian Platonism in Origen and Augustine », dans Richard HANSON et Henri
CROUZEL (éd.), Origeniana Tertia, Roma, Edizioni dell’Ateneo, 1985, p. 217-230 ; Gyorgy HEIDL,
« Augustine, Contra Academicos 2, 2, 5 : Origen in the Background ? », dans Adamantius, n. 5 (1999), p. 53-91.
3 Marie-Anne VANNIER, « Origéne et Augustin, interprétes de la création », dans Origeniana sexta, Leuven,
Peeters, 1995, p 724-725 ; Henri CROUZEL, Théologie de I'image de Dieu chez Origéene, Paris, Aubier Editions
Montaigne, 1956, p. 41, n. 44 ; cf. Endre von IVANKA, Plato christianus, Paris, PUF, 1990 ; Peter GORDAY,
Principles of Patristic Exegesis. Romans 9-11 in Origen, John Chrysostom and Augustine, Studies in the Bible
and Early Christianity 4, New-York/Toronto, 1983 ; Caroline P. HAMMOND BAMMEL, « Augustine, Origen
and the Exegesis of St. Paul », dans Augustinianum, n. 32 (1992), p. 341-368.

* Willy THEILER, « Augustins und Origenes », Augustinus, n. 13 (1968), p. 423-432 ; René ARNOU, « Le
théme néoplatonicien de la contemplation créatrice chez Origéne et S. Augustin », dans Gregorianum, vol. 13, n.
1 (1932), p. 124-136 ; Anne-Marie LA BONNADIERE, « Jérome, informateur d’Augustin au sujet d’Origéne »,
REAug, n. 20 (1974), p. 42-54 ; Marie-Anne VANNIER, « A propos de Genése I : Origéne et Augustin », dans
CPE, n. 40 (1990), p. 9 : « Sur le plan de I’exégese, Augustin doit beaucoup a Origéne [...]. Plus directement
encore, Augustin a pu lire I’hexaéméron d’Origéne dans la traduction de Rufin, datant des années 400-404 [...].
Un autre ouvrage d’Origéne, considéré comme un traité d’exégese, le livre IV du De Principiis, a influencé
encore plus nettement Augustin. L’ayant lu dés 398, date a laquelle il fut traduit par Rufin, il I’a repensé et en a
dégagé la substantifique moelle » ; voir Joseph W. TRIGG, « Origéne », trad. de Bernard Pouderon, dans Allan
D. FITZGERALD (dir.), Marie-Anne VANNIER (dir. de I’édition francaise), Encyclopédie Saint Augustin, La
Meéditerranée et I’Europe IV"°-XXI" siécle, Paris, Editions du Cerf, 2005, p. 1058-1060.

® Surnom d’Origéne et qui signifie « homme d’acier » en raison de la constance de sa doctrine, de la rigueur de
sa méthode de travail et sa force de caractére méme durant la persécution. Cf. Henri de LUBAC, Histoire et
esprit. L'intelligence de I’Ecriture d’aprés Origéne, Paris, Editions Aubier, 1950, p. 63 ; cf. Paul NAUTIN,
Origene. Sa vie et son ceuvre, Paris, Editions Beauchesne, 1977, p.47,n. 15.

S Cf. Henri CROUZEL, Origéne et la « Connaissance mystique », Desclée de Brouwer, Museum Lessianum,
Section Théologie, n. 56, 1961, 634 pages.

7 André MANDOUZE, « Ol en est la question de la mystique augustinienne ? » dans Augustinus Maguster, 111,
p. 103 - 168 ; cf. Buther CUTHBERT, Western olystticism : The teaching of. St, Augustin, Gregory and Bernard
on contemplation life, the Kegan Paul Library of Religion and Mysticism, vol. 111, London and New-York, 2000,
p. 2055 ; Pierre BLANCHARD, « Connaissance religieuse et connaissance mystique chez saint Augustin dans
les Confessions. Veritas - Caritas — Aeternitas », dans Recherches Augustiniennes, n. 2 (1962), Hommage a F.
Cayré, p. 311-330.



1. Etat de la question

Notre ¢état de la recherche tiendra compte de I’avancée de la question relative a I’ame
chez Origéne d’une part, puis chez Augustin d’autre part. Cette partie traitera de 1’ame en
général. Elle ne spécifiera pas uniquement les recherches sur 1’anima Christi ou sur 1’anima

humana, mais sur I’ame en général.

La recherche sur I’anima chez Origéne

« Le Fils de Dieu [...] a recu non seulement, comme certains le pensent, un corps
humain, mais aussi une ame, semblable par sa nature aux notres [...]. Nous ne disons pas
[...] que le Fils de Dieu se soit trouvé dans cette ame comme il fut dans les ames de Paul, de
Pierre ou des autres saints » (PArch. 1V, 4, 4, SC 268, p. 409-411). Cette affirmation montre
une différence de fond entre I’ame du Christ et I’ame humaine d’une part et établit un rapport
entre ’ame du Christ et le Verbe, puis entre ’ame du Christ et I’ame humaine d’autre part.
Elle plante le décor pour notre recherche qui se focalisera sur I’anima Christi et sur I’anima

humana chez Origéne.

Avant nous, plusieurs études se sont penchées sur la christologie d’Origéne comme sur
son anthropologie. Si Jean Daniélou a creusé la question des relations d’Origéne avec le
milieu platonicien en insistant sur le fait que «la pensée d’Origéne s’est aussi définie en
fonction de la philosophie grecque de son temps »', il a tenté de répondre aux questions
suivantes : « Quelle est la philosophie au contact de laquelle s’est trouvé Origéne ? Tout le
monde est d’accord pour dire que c’est une philosophie platonicienne. Mais quelle

philosophie platonicienne ?* » Suite & cette situation historique, notre auteur a achevé son

! Jean DANIELOU, Origene, Paris, Editions La Table Ronde, coll. « Le génie du christianisme », 1948, p. 85.

* Ibid., p. 87. On sait qu’Origéne connait bien 1’ceuvre de Platon sans ignorer Aristote. On dirait mieux qu’il est
un néoplatonicien. Cf. EUSEBE DE CESAREE, Histoire Ecclésiastique, VI, XIX, 5 et 13, SC 41, p. 114 et 116-
117. Pour René Cadiou, Origeéne est le néo-platonicien d’Alexandrie : voir René CADIOU, La jeunesse
d'Origéne : histoire de l'école d'Alexandrie au début du III° siécle, Paris, Editions Beauchesne, 1936. Voir
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étude en développant une christologie autour de 1’Incarnation et de la Rédemption'. Certes,
cette étude n’aborde pas spécifiquement la question de 1’ame du Christ ou celle de 1’ame
humaine, mais elle a le mérite de montrer la place du Christ dans la pensée théologique

d’Origéne’.

Dix ans plus tard, Marguerite Harl a lancé une recherche importante sur la christologie
d’Origéne. En effet, aprés avoir situé Origéne aussi bien dans la tradition chrétienne que
philosophique du Ile siécle, et tenu compte de plusieurs ouvrages d’Origene tels que le Traité
des Principes, le Commentaire sur S. Jean, le Commentaire sur Matthieu et le Contre Celse,
Marguerite Harl a proposé une réflexion de fond au sujet du Verbe incarné. En fait, le Christ
est présenté comme 1’Image du Pére, Verbe, Lumicre. Mais la pointe de son étude est d’avoir
traité de la question de I’ame du Christ : « S’il y a une médiation par le Christ, elle est due au
fait que le Verbe fait chair a pris ’ame de Jésus, considérée en quelque sorte comme située
entre le Verbe et la chair »’. Ce positionnement de 1’dme du Christ au cceur du mystére du
salut s’est doubl¢ de la situation de 1’dme comme le medium entre le corps et ’esprit
(anthropologie trichotomique) comme entre la matiere et Dieu. Ainsi, « ’ame du Christ est a
la fois le lieu de la rencontre entre Dieu et I’homme, le moyen de cette rencontre et le modele
proposé a I’homme pour sa propre rencontre avec Dieu »*. L’ame du Christ refléte tous les
mouvements de la volonté de Dieu. Cette étude sert de fondement pour la nétre qui cherche a
approfondir la question de I’anima Christi dans sa relation au Pére, au Logos, a la Volonté et

a la Sagesse’. Certes, Marguerite Harl n’aborde que trés partiellement la mystique d’Origéne ;

Miyako DEMURA, « Origen on Sophia in Contra Celsum : The Double Understandings of Solomon 7: 27 »,
dans Origeniana Quinta, p. 174-178.

! Cf. cf. Basil PSEPHTOGAS, « La Passion de Notre Seigneur Jésus-Christ dans la théologie d’Origéne », dans
Origeniana Secunda, p. 307-321.

% Les études sur la christologie d’Origéne sont nombreuses. On peut citer Hans Urs von BALTHASAR, « Le
Mpysterion d’Origéne », dans Recherches de Science Religieuse, n. 26 (1936), p. 513-562 et RechSR, n. 27
(1937), p. 38-64 ; réédité sous le titre : Parole et mystére chez Origéne, Paris, Editions du Cerf, 1957 ; Frédéric
BERTRAND, Mystique de Jésus chez Origéne, Paris, Editions Aubier, 1951 ; Wolfgang Artur BIENERT,
« Zum Logosbegriff des origenes », dans Origeniana Quinta, 1989, p. 418-423 ; Cécile BLANC, « Qui est
Jésus-Christ ? La réponse d’Origéne », dans BLE, n. 80 (1979), p. 241-256 ; Gerald BOSTOCK, « Origen’s
exegesis of the kenosis hymn (Philippians 2 : 5-11) », dans Origeniana Sexta, 1995, p. 531-547 ; voir Pamela
BRIGHT, « The Epistle to the Hebrews in Origen’s christology », dans Origeniana Sexta, p. 559-565.

’ Marguerite HARL, Origéne et la fonction révélatrice du Verbe incarné, Paris, Editions du Seuil, coll.
« patristica Sorbonensia », 1958, p. 116 ; cf. Mariette CANEVET, « Une fausse symétrie : la venue du Christ
chez les parfaits dans 1’Ancien et le Nouveau Testaments selon Origéne », dans Gregorianum, n. 75 (1994), p.
743-749 ; voir aussi Henri CROUZEL, Théologie de I'Image de Dieu chez Origene, Paris, Aubier-Montaigne
Editions, 1956.

* Marguerite HARL, Origéne et la fonction révélatrice du Verbe incarné, op. cit., p. 117 ; cf. Henri CROUZEL,
Origéne devant I’Incarnation et I’histoire », dans BLE, n. 61 (1960), p. 81-110

° Cf. Joél LETELLIER, « Le Logos chez Origéne », dans Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques,
vol. 75, n. 4 (1991), p. 587-612 ; Aloisius LIESKE, Die Theologie des Logosmystik bei Origenes, Minster,
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elle ne s’est pas donnée un tel objectif, contrairement 4 Hans Urs von Balthasar'. A sa suite,
notre étude se propose de creuser le sillon de I’anthropologie origénienne a partir de 1’ame

humaine.

Par ailleurs, dans une vaste étude sur la place du Christ dans le christianisme ancien,
Aloys Grillmeier n’hésite pas a faire des affirmations fortes telles que : « Origéne est avant
tout le théologien de I’ame du Christ. Sur ce sujet, il reprend les authentiques traditions
bibliques. [...] Son enseignement sur 1’ame du Christ se trouve surchargé de concepts
anthropologiques et christologiques qui lui sont propres et qui seront plus tard abandonnés ou
au moins fortement contestés. L’ame du Christ joue un rdle spécial dans la réflexion
d’Origéne sur ’union de la divinité avec 1’humanité de Jésus »>. S’il est vrai que cette
réflexion profondément concentrée sur le Christ n’aborde ni le rapport de I’ame du Christ au
Pére ni sa relation a I’homme, cette critique n’enléve rien a sa pertinence. Nous nous
proposons de la prolonger en essayant de montrer comment Origéne s’est éloigné du

platonisme afin de se consacrer au commentaire des divines Paroles”.

Pour sa part, Michel Fédou n’a pas hésité non plus a évoquer 1’idée de 1’ame du Christ
chez Origéne en cherchant a comprendre I’union dans le Christ du Verbe et de I’ame®. 1l en
vient a en dégager « 1’union des deux natures, c’est le role de 1’ame assumée par le Verbe »°,
a la suite d’Origéne : « L’ame du Christ a été de la race et de la substance de toutes les ames
humaines » (HomLv. 111, 5, SC 286, p. 143). Certes, cette étude est importante. Mais nous
nous proposons de n’étudier que la question de I’ame du Christ et de I’ame humaine chez
Origene, en prolongeant ainsi la réflexion de Michel Fédou. La vie mystique entre I’ame
humaine et Dieu est envisagée avec Origene en termes d’épousailles, car nous sommes entrés

dans la filiation divine. Dans ces conditions, I’ame devient le lien de la présence de Dieu en

Miinsterische Beitrage zur Theologie, 1938 ; cf. aussi Joseph WOLINSKI, « Le recours aux epinoiai du Christ
dans le Commentaire sur Jean d’Origéne », dans Origeniana Sexta, p. 465-492.

" Hans Urs von BALTHASAR, Parole et Mystére chez Origéne, Paris, Editions du Cerf, 1957.

? Aloys GRILLMEIER, Le Christ dans la tradition chrétienne. De ['dge apostolique d Chalcédoine (451),
traduction de 1’anglais par sceur Jean-Marie et Monique Saint-Wakker, Paris, Editions du Cerf, coll. « Cogitatio
Fidei », n. 72, 1973, p. 197.

3 Cf. Charles KANNENGIESSER, « Ecriture et théologie trinitaire d’Origéne », dans Origeniana Sexta, Origéne
et la Bible, 1995, p. 351-364. Cf. Michel FEDOU, La Voie du Christ. Genéses de la christologie dans le
contexte religieux de I'Antiquité du Ile siécle au début du IV* siécle, Paris, Editions du Cerf, coll. « Cogitatio
Fidei », n. 253, 2006, p. 422-447.

* Michel FEDOU, La Sagesse et le monde. Essai sur la christologie d’Origéne, Paris, Editions Desclée, coll.
« Jésus et Jésus-Christ », n. 64, 1995, p. 153.

> Ibid., p. 154.
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I’homme. On passe alors de la mystique au Mystére divin'. Notre apport, aprés tout ce qui
précede, s’efforcera de réévaluer I’anima Christi comme 1’anima humana aussi bien dans le
Peri Archon que dans le Commentaire sur S. Jean d’Origene afin d’évaluer 1’évolution de sa
pensée, et de faire le point sur la place qu’occupe I’influence du platonisme dans cette
évolution. On en retient que 1’ame humaine est immortelle, qu’elle est le /ieu de Dieu et
qu’elle a pour modéle I’ame du Christ qui elle, communique intrinséquement avec le Logos
divin. Dans une étude récente, Michel Fédou écrit au sujet du rapport entre 1’ame et le Christ :
« Plus ’ame avancera vers la perfection, plus elle ira loin dans la connaissance du Christ »°.
On peut retenir que ces différentes réflexions se sont focalisées sur I’ame du Christ mais
I’ame humaine est quasiment inexistante. Nous nous proposons a leur suite d’étudier I’ame du
Christ et ’ame humaine chez Origéne. Qu’en est-il de la recherche sur I’ame d’apres

Augustin ?

La recherche sur I’anima chez Augustin

« De méme qu’on doit reconnaitre que 1’ame humaine n’est pas ce qu’est Dieu, de
méme on doit présumer que, dans toute la créature, il n’est rien qui soit plus prés de Dieu »
(De quant. an. XXXIV, 77, BA 5, p. 387). Cette affirmation d’ Augustin situe le cadre de cette
recherche : mieux situer I’Ame par rapport a Dieu. Tel va étre I’objectif de notre travail. Etant
donné qu’Origene aborde moins la question de I’dme humaine, nous convoquerons 1’apport de
saint Augustin sur ce sujet. Mais avant, parmi les nombreux auteurs qui ont réfléchi sur le
Christ et anima, animus, mens, acies mentis chez Augustin, nous ne retenons que Jean
Pépin, Goulven Madec et Jérome Lagouanére. En effet, Jean Pépin explique la pensée
dialectique d’Augustin partagé entre philosophie et théologie® a travers la disputatio qui est la

, e, . . g .. . e . . 4
recherche de la vérité, puisque le « vrai dialecticien est celui qui distingue le vrai du faux »".

' Cf. Louis BOUYER, Mysterion. Du mystére a la mystique. Présentation de la trilogie par Jean Duchesne,
Paris, Editions du Cerf, 2017, [Origéne et Grégoire de Nysse, p. 265-273], p. 270.

2 Michel FEDOU, Jésus Christ au fil des siéecles. Une histoire de la christologie, Paris, Les Editions du Cerf,
2019, p. 31.

? Cf. Jean PEPIN, De la philosophie ancienne a la théologie patristique, London, Variorum reprints, 1986, p.
256-272 ; voir Anne-Marie LA BONNARDIERE, Recherches de chronologie augustinienne, Paris, Etudes
Augustiniennes, 1965.

* Cf. Jean PEPIN, Saint Augustin et la dialectique, Robert P. Russel Editeur, Villonova University Press, 1976,
p. 164.
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Jean Pépin nous plonge ainsi dans la réception de la pensée grecque' par Augustin en termes
dialectiques, en montrant le lien entre le verbum et le Logos sans explicitement parler du
Christ®. L’intérét en est qu’il nous aide a entrer dans la complexité de 1’ceuvre augustinienne.
Puis, notre auteur a consacré, a la suite de Pierre Courcelle3, une ¢étude approfondie sur la
lecture des « Libri Platonicorum »*, la part de Paul, de Plotin et de Porphyre’ dans la
construction de la pensée d’Augustin. Jean Pépin situe I’idée augustinienne de 1’ame aussi
bien sous la voiite de Porphyre® que dans la théologie trinitaire. Ainsi, il étudie 1’ame dans les
dialogues de jeunesse d’Augustin comme le lieu du corps et en vient a affirmer que
I’immortalit¢ de 1’ame confirme qu’elle « est en elle-méme vie, et source de vie pour le
corps »', présente en chaque partie du corps. On peut retenir que Jean Pépin pose les
fondamentaux d’une étude sur I’ame chez Augustin, non pas en partant de la théologie
d’Augustin, mais plutdt de sa philosophie. Notre étude tentera d’étudier I’ame chez Augustin
en tenant compte de ces deux axes importants.

Pour sa part, Goulven Madec, aprés avoir montré I’influence des philosophes grecs et
des « Libri platonicorum »® sur la pensée d’Augustin, met en évidence que le Christ est la

vraie philosophie : « La philosophie est idéal de vie autant que de pensée, parce que la

' Voir John Arthur MOURANT, « Augustine and the Academics », dans Recherches Augustiniennes, n. 4
(1966), p. 67-96 ; cf. Henri-Irénée MARROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris, Editions De
Boccard, 1983 ; Ragnar HOLTE, Béatitude et Sagesse. Saint Augustin et le probléme de la fin de I’homme dans
la philosophie ancienne, Paris, Etudes Augustiniennes, 1962.

* Jean PEPIN, Saint Augustin et la dialectique, op. cit., p. 82 ss ; Douglas W. JOHNSON, « Verbum in the early
Augustine (386-397) », dans RechAug., n. 8 (1972, p. 25-53.

3 Pierre COURCELLE, Les Confessions de saint Augustin dans la tradition littéraire. Antécédents et postérité,
Paris, Etudes Augustiniennes, 1963.

* Jean PEPIN, « Ex Platonicorum Persona ». Etudes sur les lectures philosophiques de saint Augustin,
Amsterdam, A. M. Hakkert Editeur, 1977, p. 1-25; cf. Ibid., « Les Confessions de saint Augustin, leurs
antécédents et leur influence », dans Journal des Savants, 1964, p. 261-283.

> Cf. Jean PEPIN, « Ex Platonicorum Persona ». Etudes sur les lectures philosophiques de saint Augustin, op.
cit., p. 127-178 ; cf. John J. O'MEARA, « Augustine and Neo-platonism », dans RechAug., vol. 1 (1958), p. 91-
111 ; ibid., Against the Academics, Ancient Christian Writers, vol. 12, 1950. Cf. Richard GOULET, « Augustin
et le De regress animae de Porphyre », dans Isabelle BOCHET (éd.), Augustin philosophe et prédicateur., op.
cit., p. 67-109 ; cf. aussi Goulven MADEC, Richard GOULET, « Porphyre de Tyr : Sur le retour de I’ame. Un
recueil provisoire des témoignages et des fragments avec une traduction frangaise et des notes », dans Isabelle
BOCHET (éd.), Augustin philosophe et prédicateur. , op. cit., p. 111-184.

6 Jean PEPIN, « Une nouvelle source de saint Augustin : le (fmnuo de Porphyre. Sur l'union de I'dime et du
corps », dans Revue des Etudes Anciennes, tome 66 (1964), n. 1-2, p. 53-107.

7 Jean PEPIN, « Ex Platonicorum Persona »., op. cit., p. 236. Cf. Gérard VERBEKE, « Spiritualité et immortalité
de I’ame chez saint Augustin », dans AM, Paris, 1954, t. I, p. 329-334.

¥ Goulven MADEC, Saint Augustin et la philosophie. Notes critiques, Paris, Etudes Augustiniennes, collection
des Etudes Augustiniennes, Série Antiquité, n. 149, 1996, p. 37-44. Cf. Goulven MADEC, « Augustin et le
néoplatonisme », dans Revue de I’Institut Catholique de Paris, n. 19 (1986), p. 41-52 ; ibid., « Augustin disciple
et adversaire de Porphyre », dans REAug., n. 10 (1964), p. 365-369 ; ibid., « Augustin et Porphyre. Ebauche d’un
bilan des recherches et des conjectures », dans Marie-Odile GOULET—CAZE, Goulven MADEC, Denis
O’BRIEN (éd.), Sophiés maiétores, « Chercheurs de sagesse », Hommage a Jean Pépin, Paris, Etudes
Augustiniennes, 1992, p. 367-382.
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Sagesse est le Christ, Dieu »'

, car, pour I’Hipponate, «le platonisme souffrait d’une
contradiction fatale entre une bonne théologie et une mauvaise religion »>. Augustin propose
«une doctrine chrétienne totale : ontologique, sotériologique et épistémologique. Augustin
pouvait donc avoir la ferme conviction d’assurer 1’accomplissement du platonisme dans le
christianisme et de promouvoir ainsi I’identit¢ de la vraie religion et de la vraie
philosophie »°. Ainsi donc, Goulven Madec soutient la thése d’une synthése de platonisme et
de christianisme et ce, dans une moindre mesure avec Augustin : « Connaitre Dieu, c’est aussi
connaitre la source de la sagesse »* qui ne donne & 1’dme « la connaissance réelle que par
participation au Verbe qui illumine tout homme venant en ce monde »°. Si I’étude de Goulven
Madec ne porte explicitement ni sur ’dme du Christ ni sur ’dme humaine, il n’en demeure
pas moins qu’une telle piste de 1’accomplissement du platonisme par le christianisme est
intéressante et nous servira pour comprendre la place essentielle de 1’Incarnation et donc de
I’ame du Christ dans notre recherche. Ailleurs, notre auteur affirme qu’« en se détournant de
Dieu, I’ame ne demeure pas en elle-méme, elle déchoit encore au dessous d’elle-méme »° ou
encore : « I’ame n’a pas en elle-méme son centre de gravité. Créée a 1I’image de Dieu,
I’homme en son esprit est naturellement orienté vers Dieu, relié a Dieu comme par un aimant
ontologique »'. Voila qui annonce notre approche de la contemplation de I’ame par Dieu.

En 2012, dans son Intériorité et réflexivité dans la pensée de saint Augustin, Jérome
Lagouanére a consacré le premier chapitre de cet ouvrage a l'univers intérieur de 'homme en
étudiant la structure de l'esprit humain en son identité a travers la réalité¢ de 1'anima et de
l'animus. 11 a aussi retracé la genese de la notion d'intériorit¢ dans les premiers écrits

d'Augustin, puis sous un angle plus systématique dans le De Trinitate en essayant de clarifier

' Goulven MADEC, Saint Augustin et la philosophie. Notes critiques, op. cit., p. 16. Cf. ibid., « Christus,
scientia et sapientia nostra. Le principe de cohérence de la doctrine augustinienne », dans RechAug., vol. 10,
1975, p. 77-85.

> Goulven MADEC, Saint Augustin et la philosophie, op. cit., p. 120. Cf. Gerd Van RIEL, « La sagesse chez
Augustin : de la philosophie a I’Ecriture », dans Isabelle BOCHET (éd.), Augustin philosophe et prédicateur-.,
op. cit., p. 381-405.

3 Ibid., p. 124. Cf. ibid., « La notion augustinienne de Philosophia », dans Revue de I'Institut Catholique de
Paris, n. 18 (1986), p. 39-43 ; cf. Olivier BOULNOIS, « Philosophia christiana. Une étape dans 1’histoire de la
rationalité théologique », dans Isabelle BOCHET (¢éd.), Augustin philosophe et prédicateur., op. cit., p. 349-369.
* Goulven MADEC, Le Dieu d "Augustin, Paris, Editions du Cerf, coll. « Philosophie et Théologie », 1998, p.
102. Cf. Robert DODARO, « A Note on the Leitmotif Christus, scientia et sapientia nostra in Goulven Madec’s
Study of Augustine’s Christology », dans Isabelle BOCHET (éd.), Augustin philosophe et prédicateur., op. cit.,
p- 49-54.

> Idem. Cf., ibid., p. 103 : « Le Christ est a la fois le Verbe Dieu illuminateur et le Verbe incarné sauveur. C’est
la qu’il [Augustin] a trouvé le principe de cohérence de sa doctrine et sa théorie de la connaissance ». Voir
AUGUSTIN, De Trin. 1V, 2,4 — 3,6, BA 15, p. 344-351 ; cf. Basil STUDER, « Sacramentum et exemplum chez
Augustin », dans RechAug., n. 10 (1973), p. 87-141.

% Goulen MADEC, Le Christ de saint Augustin. La Patrie et la Voie, nouvelle édition, Paris, Editions Desclée,
coll. « Jésus et Jésus-Christ », n. 36, 2001, p. 248.

7 Ibid., p. 249.
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les relations essentielles entre anima, animus, mens, ratio, intellectus, intelligentia, memoria,
uoluntas et spriritus. Ainsi, « l'anima désignerait I'ame végétative et sensitive, par opposition
a l'animus, 'ame intellective »', reprenant ainsi Etienne Gilson pour qui I’« anima désigne le
principe animateur du corps considéré dans la fonction vitale qu'il y exerce. L'homme a une
animam, les animaux aussi en ont une. Animus (terme emprunté a Varron, De Diis selectis,
voir De Ciu. Dei. VII, 23, 1 ; t. 41, col. 212) est employé de préférence par Augustin pour
désigner I'ame de 'homme, c'est-a-dire un principe vital qui est en méme temps une substance
raisonnable »*. Il en vient & la conclusion selon laquelle Augustin utilise anima plus souvent
dans un « contexte théologique ou pour désigner les fonctions végétatives et sensibles de
I'ame »°® alors qu'animus « tend & se spécialiser pour désigner 1'dme raisonnable et I'ensemble
des productions de l'esprit »*. Mais Jérome Lagouanére n'avait pas pour objectif de consacrer
une étude enticre sur 1'dme chez Augustin mais de partir de I'dame pour définir le « sujet
humain » dans son intériorité et sa réflexivité. Ces conclusions nous seront utiles pour étudier
la connaissance de 1’ame dans le De Trinitate. La méme année, Anne-Isabelle Bouton-
Touboulic a, dans le méme sens, établi le rapport entre la mens et la connaissance dans le De
Trinitate’. Augustin n'écrivait-il pas que 1'ame « ne pourrait s'aimer si elle n’avait aucune
connaissance d’elle-méme, autrement dit si elle n’avait ni souvenir, ni intelligence de soi :
cette présence de 1’image de Dieu en elle a un si grand pouvoir qu’elle la rend capable de
s’attacher a celui dont elle est I’image » ? (De Trin. XIV, XIV, 20, BA 16, p. 399). On en
retient que 1’ame image de Dieu trouve sa joie en Dieu qui lui révéle sa vraie identité dans le
Christ d’aprés Augustin. Voila pourquoi nous tenterons d’expliciter comment le Christ est la

vie de ’ame, ce qui confirme ’appellation d’un « Augustin pasteur d’ame »°.

' Jérome LAGOUANERE, Intériorité et réflexivité dans la pensée de saint Augustin. Formes et genése d'une
conceptualisation, Paris, Institut d’Etudes Augustiniennes, collection des Etudes Augustiniennes, Série Antiquité
—194,2012, p. 47.

2 Etienne GILSON, Introduction a I’étude de saint Augustin, Paris, Editions J. Vrin, 1987, p. 56, n. 1.

3 Jérome LAGOUANERE, Intériorité et réflexivité dans la pensée de saint Augustin., op. cit., p. 91.

* Idem.

> Anne-Isabelle BOUTON-TOUBOULIC, « Qu'il n'y a pas d'amour sans connaissance : étude d'un argument du
De Trinitate, livre VIII-XV », dans Le De Trinitate de saint Augustin. Exégeése, logique et noétique, Actes du
colloque international de Bordeaux, 16-19 juin 2010, édits par Emmanuel BERMON et Gérard O'DALY, Paris,
Institut d’Etudes Augustiniennes, collection des Etudes Augustiniennes, Série Antiquité — 192, 2012, p. 194 : «
1- L'ame se connaitrait en vertu de la fama, comme pour les choses absentes ; elle se verrait donc a partir d'autres
ames semblables, et aurait aussi une idée générique d'elle-méme ; mais 1'ame ne se connait pas par le miroir des
autres ames. 2- L'ame verrait dans la raison éternelle combien il est beau de se connaitre. Mais ce dernier savoir
semble impliquer une connaissance d'elle-méme. 3- Elle aurait souvenir de sa béatitude, qu'elle voudrait de
nouveau comme une foi, foi qu'elle ne pourrait atteindre qu'a la condition de se connaitre. 4- Aimant a se
connaitre, elle aimerait non pas elle-méme, mais son savoir. Mais si elle se connait connaissant, elle se connait
elle-méme ».

6 Cf. Michele PELLEGRINO, « S. Agostino pastore d’anime », dans RechAug., vol. 1 (1958), p. 317-338.
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Isabelle Bochet, pour sa part, fait une interprétation du corps présenté comme un poids
pour l'ame a partir de Sagesse 9, 15, et présente 1'évolution de la pensée augustinienne qui
s'éloigne progressivement de la tradition philosophique du corps - prison - en montrant le
passage du mépris du corps chez Augustin a l'amour du corps qui est appelé & ressusciter' :
telle est la conséquence de la lecture de la Parole de Dieu sur la pensée augustinienne, puisque
« la raison d’étre de 1’Ecriture, comme de I’Incarnation, est de donner a I’homme dans le
temporel et le sensible un moyen de revenir a I’éternel »°, faisant de 1’Hipponate un
philosophe et un exégéte’. Kristell Trego pour sa part va évaluer I'ame au prisme des
catégories d'Aristote avec pour question essentielle la suivante : « Quel sens y a-t-il a parler
de ‘quantité’ de 1'ame ? Est-il alors 1égitime de prendre le terme au sens catégorial ?* » Pour
répondre a ces interrogations, nous proposons d’étudier I’ame humaine chez Augustin en
essayant d’examiner la place essentielle du Christ dans sa connaissance de Dieu. Remarquons
que la plupart des recherches sur Origéne portent essentiellement sur 1’anima Christi, alors
que les recherches sur Augustin traitent de 1’ame humaine dans sa relation au Christ. De ce
constat, nous tenterons d’étudier aussi bien ’ame du Christ que I’dme humaine chez 1’un et

I’autre et nous proposerons des pistes de rapprochement des deux.

2. Problématique

Si la question de I’ame a été une préoccupation importante pour les philosophes grecs,
elle I’est également pour les Péres de 1’Eglise aussi bien de la tradition grecque que ceux de
langue latine. Elle est profondément ancrée dans toutes les civilisations et cultures jusqu’a nos
jours ou le theme de I’ame humaine semble étre, quelque peu remis en question, considéré
comme désuet a cause de la pensée technologique de notre temps, rejeté par la culture
matérialiste, oublié et inusité par notre époque marquée par la contestation de ses racines, la

remise en cause de sa civilisation forgée pourtant sur les vestiges de la philosophie grecque et

! Cf. Isabelle BOCHET, « Le corps ; un poids pour 1'ame ? L’exégése augustinienne de Sagesse 9, 15 », dans
Revue de Sciences Philosophiques et Théologiques, n. 100 (2016), p. 27-43.

% Ibid., « Le Firmament de I’Ecriture ». L "herméneutique augustinienne, Paris, IEA, CEA, SA, n. 172, 2004, p.
37.

? Isabelle BOCHET, « Augustin philosophe et prédicateur : 1’unité de la recherche de Goulven Madec », dans
Isabelle BOCHET (¢éd.), Augustin, philosophe et prédicateur, op. cit., p. 15-31.

* Kristell TREGO, « Des catégories de I'ime. A propos d'un certain aristotélisme du jeune Augustin » dans
ArchPhilos, n. 80 (2017), p. 716.
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du christianisme. On considére I’ame comme une notion ambigué, inexistante, changeante,

instable, inconsistante et indéfinissable’.

On considére I’ame comme une notion philosophique archaique, désuéte récupérée par
la théologie catholique pour justifier certaines questions relatives a la Résurrection du Christ
et au salut du genre humain: «Or, I’idée chrétienne de 1I’ame est, me semble-t-il,
indépendante des vicissitudes de 1’accueil fait a ce que nomme ce terme en philosophie ou en
science (ou plutot, dans la philosophie des savants), a plus forte raison, des flux ou des reflux

de la sensibilité collective »°.

Paradoxalement, ’homme contemporain, apres avoir évacué la réflexion sur I’ame de
sa sphére immédiate - et certains chrétiens jetant méme du doute sur sa réelle existence -, se
laisse séduire voire attirer par les croyances orientales avec la résurgence des pratiques du
yoga, des méditations de toutes sortes, les contemplations diverses et variées d’une part, et
manifeste une attirance crédule et visible pour la rélncarnation dans une approche dualiste,
aveuglée par le rationalisme du siecle qui lui fait évacuer le Christ Sauveur, la contemplation
de la vérité et la vie spirituelle de son champ de définition, d’autre part. Or, c’est sur le
chemin de la vertu, de la contemplation de Dieu, de la piété et de I’humilité que saint

- 3
Augustin nous donne rendez-vous’.

Certaines interrogations s’imposent de fait : 1’ame est-elle immortelle par nature ou
par une décision divine ? Est-elle d’origine divine ou une simple image de Dieu ? Pour
répondre & ces préoccupations, nous étudierons séparément les deux auteurs. C’est donc non
sans raison que, partant de 1’attribution de la paternité de I’ame a la philosophie grecque, nous
envisageons de montrer qu’Origene et Augustin, et plus largement les premiers siccles du
christianisme, se sont basés aussi bien sur la tradition biblique que sur la conception

philosophique grecque pour engendrer ou mieux provoquer un choc entre les deux traditions

' Cf. Jean-Frangois DORTIER, « L’Eternel retour de I’ame », dans Sciences Humaines, n. 206 (2009), p. 19.
2 Rémi BRAGUE, « L’Ame du salut », dans Communio, n. 12/3 (1987), p- 5.

3 Gerd VAN RIEL, « La sagesse chez Augustin : de la philosophie a I’Ecriture », dans Isabelle BOCHET (Ed.),
Augustin Philosophe et Prédicateur, op. cit., p. 404 : « On constate qu’Augustin reconnait un ordre logique des
béatitudes, qui représente la montée de 1’ame vers la contemplation de la vérité. Chaque degré présuppose le
précédent, a commencer par la piété ou le timor Dei, qui, selon le Psalmiste (110/111, 10) et I’Ecclésiaste (1, 16),
est le début de la sagesse. C’est donc dire qu’Augustin établit une hiérarchie des vertus semblable a celle de ses
précurseurs platoniciens, tout en renversant les valeurs — a la maniére de Nietzsche, mais en un sens inverse -
sur la base de I’Ecriture. Au lieu de la prétention orgueilleuse de la sagesse des paiens, I’humilité et la piété
apparaissent comme la base de 1’ascension vers le point culminant de la vertu qu’est la contemplation. En cours
de route, tout comme chez les néoplatoniciens, I’ame se détache de tous les nceuds qui ’attachent aux péchés, a
la concupiscence, mais également au savoir vain. C’est ainsi qu’ Augustin peut énumérer les degrés des vertus de
la fagon que voici: 1) timor Dei; 2) pietas; 3) scientia ; 4) fortitudo ; 5) consilium ; 6) intellectus; 7)
sapientia ».
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dans leur compréhension de I’ame humaine. En prenant appui sur le platonisme, Origéne et
Augustin ne vont-ils pas rompre avec cette conception ancienne, celle du monde gréco-romain
sur I’étre humain collectif comme étant 1’élément primordial pour aboutir & 1’étre humain
individuel, a une personne formée de corps et d’ame ? Ce passage est-il 1’apanage du
christianisme des Péres de I’Eglise ou est-il aussi envisageable dans la philosophie ?

L’Incarnation du Christ est-elle un avénement décisif dans ce basculement de sens ?

Notre thése questionnera les articulations et influences réciproques de la philosophie
sur Origene et Augustin. Au moment ou le platonisme dit son dernier mot sur I’ame humaine,
Origéne puis Augustin tissent leur corde, bien sir dans le prolongement de la texture
platonicienne, mais en rompant avec la philosophie non chrétienne pour signifier 1’ame
humaine comme animant la personne et ainsi développer non plus une humanité collective et
plurielle se définissant dans le Tout ou 1I’Un, mais une humanité personnelle, sui generis. Le
Christ Dieu et Homme permet de faire le pont entre I’humain et le divin. D’ailleurs, Origéne
précédant le Concile de 325, est parti de I’ame du Christ, anima Christi, pour €lucider I’ame
humaine, anima humana, dans une approche assez platonicienne tout de méme dans le Peri
Archén et inversement, dans une approche christologique et spirituelle dans le Commentaire
sur S Jean, alors qu’Augustin, voulant refuser tout dualisme ame/corps, sinon une distinction
que pour mieux les unir et définir le couple anima-corpus comme une personne, capax Dei,
explore le chantier creusé par le platonisme dans ses dialogues de jeunesse avant de s’écarter
de I’envolitement platonicien dans ses ouvrages de maturité pour esquisser une théologie et
une philosophie de la personne, corpus, anima, animus a partir de 1’Incarnation. Tel est aussi
I’enjeu de cette ¢tude : chercher a comprendre comment, a partir de la question de I’ame
humaine, aussi bien en Orient qu’en Occident, Origene et Augustin se sont basés sur 1’apport
de la philosophie grecque pour comprendre et traduire des réalités théologiques, notamment
I’anima humana et ainsi, a partir d’eux, comment la théologie donne matiere a penser a la
philosophie. Car en transformant la notion d’dme issue des Grecs, n’ouvrent-ils pas un
chantier immense pour le déploiement d’une théologie purgée de platonisme ou d’une
philosophie chrétienne. L’¢élément de ce bouleversement et le point de cet ancrage est
I’Incarnation. Une premiere question se pose ici : dans quelle mesure I’Incarnation modifie,

rectifie et transforme le rapport anima-corpus issu de la philosophie ?

Par ailleurs, cette étude s’attelera a vérifier pourquoi Origéne et Augustin ont tous les
deux abordé¢ la question de I’ame humaine sous I’angle philosophique dans leur jeunesse

avant d’y apposer un regard théologique a I’age de la maturité. Une telle constatation nous fait
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poser la question suivante : jusqu’ou le platonisme les a-t-il influencés et quel a été le déclic
de la rupture, s’il faut parler en termes de rupture ? L’autre postulat que nous chercherons a
vérifier est qu’Origéne développe sa réflexion partant de 1’anima Christi pour définir et
comprendre 1’anima humana alors qu’avec Augustin, le point de départ est 1I’anima humana.
Dans un cas comme dans I’autre, le tampon entre 1’anima Christi et I’anima humana a été le
Christ, ou mieux, I’Incarnation qui provoque le rapport entre anima Christi et anima humana
et de fait, introduit I’anima humana dans une dynamique de vie spirituelle. On peut supposer
ici que le platonisme a servi pour Origéne de propédeutique, de canal de réflexion' a son
exégese et a sa théologie spirituelle ; pour Augustin, le christianisme est la vraie philosophie?,
car philosophia theologiae ancillans. «Je t’en prie, que la philosophie des paiens
(philosophia gentium) ne soit pas plus honnéte que la notre, la philosophie chrétienne (quam

nostra christiana), qui est la seule vraie philosophie (quae una est uera philosophia), s’il est

' GREGOIRE LE THAUMATURGE, Remerciement a Origéne, suivi de La Lettre d’Origéne a Grégoire, texte
grec, introduction, traduction et notes par Henri Crouzel, SC 148, Paris, Editions du Cerf, 1969, p. 187-189 :
« J’[Origéne] aurais pour cette raison souhaité que tu [Grégoire le Thaumaturge] prennes de la philosophie
grecque tout ce qui peut servir comme d’enseignement encyclique ou de propédeutique pour introduire au
christianisme et de méme de la géométrie et de 1’astronomie tout ce qui sera utile a I’interprétation de I’Ecriture
Sainte. Et aussi, ce que disent les philosophes de la géométrie et de la musique, de la grammaire, de la rhétorique
et de I’astronomie, en les appelant les auxiliaires de la philosophie, nous 1’appliquerons, nous, a la philosophie
elle-méme, par rapport au christianisme ».

2 AUGUSTIN, Confessions, V11, IX, 13-15, BA 13, p. 609-613 : « Tu voulais me montrer comme tu résistes aux
superbes mais donnes la grace aux humbles, et avec quelle grande miséricorde tu as indiqué aux hommes la voie
de ’humilité, par le fait que ton Verbe s’est fait chair et qu’il a habité par les hommes. C’est pourquoi tu m’as
procuré, par ’entremise d’un homme gonflé d’un orgueil monstrueux, certains livres des Platoniciens traduits du
grec en latin. [...] Certes, en parcourant ces €crits, j’ai découvert sous des expressions diverses et des formes
multiples, que le Fils, étant dans la condition du Pére, n’a pas tenu pour vol d’étre 1’égal de Dieu, puisque par
nature il est cela méme. [...] Que, en effet, avant tous les temps et au dessus de tous les temps, existe de fagon
permanente et immuable ton Fils unique coéternel a toi, et que les ames regoivent de sa plénitude pour étre
heureuses, et que, en participant a la sagesse permanente en soi, elles se renouvellent pour étre sages, cela s’y
trouve. Mais que, au temps marqué, il est mort pour les impies, et que tu n’as épargné ton Fils unique mais pour
nous tous tu I’as livré, non, cela ne s’y trouve pas ». Goulven Madec explique comment le christianisme
parachéve le platonisme en des termes forts. Goulven MADEC, La Patrie et la voie. Le Christ dans la vie et la
pensée de saint Augustin, Paris, Editions Desclée, coll. « Jésus et Jésus-Christ », n. 36, 1989, p. 44-45 : « Les
platoniciens ont vu la Patrie ou il faut aller ; ils ont aidé Augustin a la voir lui-méme. Ils n’ont pas connu la Voie
qui doit y mener ; ils n’ont pu la montrer & Augustin ; au contraire ils ont failli 1’égarer sans recours. [...]
Augustin n’est pas resté en chemin, si je puis dire ; il a lu le Prologue de Jean jusqu’au bout ; il a dépassé le
platonisme, pour rejoindre le Christ, le Verbe incarné, qui marque la ligne de partage entre platoniciens et
chrétiens, et qui, de ce fait, définit I’essence méme du christianisme. Le platonisme, tel qu’ Augustin I’a connu,
souffrait a ses yeux d’une contradiction interne, d’une incohérence entre la théorie et la pratique, entre la
connaissance de Dieu et 1’idolatrie. Le christianisme, en revanche, en instaurant la cohérence de la pratique et de
la théorie, autrement dit de la religion et de la philosophie, assurait I’accomplissement du platonisme ». Marie-
Anne Vannier rejoint Goulven Madec en confirmant, pour sa part, 'importance de la lecture des Libri
platonicorum notamment les Ennéades de Plotin (Traités sur le Beau 1, 6, Sur I’origine des maux 1, 8 et Des
trois hypostases V, 1), des traités de Porphyre et le Prologue de Jean comme propédeutique a 1’expérience
spirituelle conduisant a la conversion de saint Augustin. Cf. Marie-Anne VANNIER, Les Confessions de saint
Augustin, Paris, Editions du Cerf, coll. « Classique du christianisme », 2007, p. 101-103.
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vrai que ce nom signifie le désir ou I’amour de la sagesse (studium uel amor sapientiae) »'.
La philosophie va servir de canal a Augustin pour mieux poser les jalons de sa théologie en la
confrontant avec la Parole de Dieu. Augustin christianise le platonisme en le purgeant de
toutes ses contradictions et incohérences. Une deuxiéme question s’impose logiquement :
comment la christologie, a partir de la réflexion sur 1’anima Christi, corrige, révolutionne,
renouvelle et modifie 1’anthropologie sur la question de I’ame recueillie et empruntée des

Grecs ?

3. Préoccupations méthodologiques

S’il est évident que denses, complétes et méme ardues sont les ceuvres d’Origéne et
d’Augustin, il nous faut un effort important d’interprétation pour comprendre leur approche
de I’dme du Christ et de I’ame humaine et pour pouvoir poser les articulations nécessaires
entre la philosophie grecque et le christianisme en Orient et en Occident. Le principe
méthodologique primordial qui s’impose a nous est celui de 1’herméneutique des textes
d’Origene et d’Augustin et en partant du corpus - d’abord des ceuvres de jeunesse puis celles
de maturité - qui est le notre comme socle de départ avant de nous plonger dans la littérature
secondaire et les travaux récents des chercheurs, sans aucun esprit de fermeture, dans une
perspective de remise en cause de soi-méme, nous appuyant sur les travaux de nos
prédécesseurs, puisque « c’est au bout de 1’ancienne corde qu’il faut tisser la nouvelle” ».
Ainsi, D’essentiel de notre recherche sur le probléme de I’dme humaine (du Christ) nous
permettra d’évaluer la question aussi bien en Orient chez Origene dont la conception sur
I’ame sera explorée a partir du Traité des Principes (vers 220 et 231) comme son ouvrage de
jeunesse et sous une dimension platonicienne et de ses écrits rédigés a son retour a Césarée
(246-249) : Entretien d’Origene avec Héraclide, Commentaire sur le Cantique des Cantiques,
Homélies sur les Psaumes 36 a 38 et sur Luc ainsi que Commentaire sur |’Evangile selon

Matthieu comme une étude de maturité sur ses ceuvres théologiques.

" SAINT AUGUSTIN, Contra lulianum, IV, 14, 72, PL 44, col. 774 : « Obsecro te, non sit honestior philosophia
gentium, quam nostra christiana, quae una est uera philosophia, quandoquidem studium uel amor sapientiae
significatur hoc nomine ».

% Proverbe béninois ; cf. Jean PLIYA, Les Tresseurs de cordes, Paris, Editions Hatier, 1987.

21



En Occident avec Augustin, nous nous appuierons sur quelques dialogues de jeunesse
portant sur I’ame sous un angle beaucoup plus philosophique tels : L immortalité de |I’dme
(386-387) et La grandeur de I’ame (387-388) dans les Dialogues philosophiques, II, Dieu et
I’éme" ; Le libre arbitre (387-388) dans les Dialogues philosophiques, IIl, De I’dme a Dieu® ;
puis les ceuvres de ’entre-deux de sa vie telles : Les Confessions (vers 397-401) ; Des deux
dmes dans Six traités anti-manichéens® ; Nature et origine de I’ame, La crise pélagienne I,
La Foi et les ceuvres (vers 413), La vraie religion (vers 390/391), La Foi chrétienne® et enfin
dans I"une de ses grandes ceuvres de maturité a savoir La Trinité (vers 400-416)" avec une
porte d’entrée purement théologique. Le choix de ce corpus est, nous semble-t-il, assez bien
représentatif de la pensée d’Origene et de celle d’Augustin sur la question qui nous
préoccupe. Les deux étant deux grands commentateurs des Ecritures Saintes, deux
philosophes et théologiens, cet ensemble de textes rend bien compte de leur pensée
philosophique et théologique en permettant d’établir la relation entre les deux domaines et la

rupture opérée.

Cela dit, partant de ces ceuvres, nous allons mesurer combien la question de 1’ame
humaine est préoccupante pour la patristique grecque et latine dans le prolongement de la
réflexion des philosophes grecs comme Platon, Aristote et Plotin. Nous utiliserons 1’index
vocabulorum que nous donnent les « Sources Chrétiennes » a la fin de ses volumes et
I’Edition critique de la Bibliothéque Augustinienne pour vérifier les différents emplois du
terme « ame » rendu par spiritus, mens, imago, pneuma avec Origene et par le latin anima,
animus, spiritus, mens avec Augustin. Voila pourquoi, d’entrée de jeu, nous avons jugé utile
de faire une précision terminologique, car, cette étude sur I’ame humaine nous conduit a

reconsidérer la notion de persona aussi bien en philosophie qu’en théologie.

Deux défis sautent ici a nos yeux. Le premier est de montrer la relation entre la
compréhension de 1’anima dans le platonisme avec le sens nouveau, s’il y en a un, qu’en

donnent Origene et Augustin, dans le prolongement de la philosophie. Le second défi est de

" AUGUSTIN, Dialogues philosophiques, II. Dieu et [’dme, Les Soliloques, BA 5, p. 165-219 ; ibid.,
L’immortalité de I’dme, BA 5, p. 221-397 ; ibid., La grandeur de I’ame, BA 5, p. 399-408.

2 1bid., Dialogues philosophiques, III, De |’dme a Dieu, Le maitre, BA 6, p. 155-529 ; ibid., Le libre arbitre, BA
6, p. 531-583.

3 Ibid., Les Confessions, BA 13 et BA 14.

4 Ibid., Six traités anti-manichéens, De duabus animabus, BA 17, p. 117-193. On y trouve aussi : Contra
fortunatum, contra adimantum, contra epistulam fundamenti, contra secundinum, contra felicem manichaeum.

> Ibid., La crise pélagienne II, De gratia Christi et de peccato originali libri II ; De natura et origine anime libri
1V, BA 22, p. 376-667.

6 1bid., La Foi chrétienne, De vera religione (p. 11-191), De utilitate credendi, De fide rerum quae non videntur,
De fide et operibus, BA 8, p. 345-461.

" Ibid., La Trinité, livres I-VIL, BA 15 et BA 16.

22



réaliser la coordination entre anima, Deus et persona, en montrant comment Origéne et
Augustin se sont ¢loignés de la philosophie grecque de leurs temps respectifs pour devenir les

peres d’une philosophie marquée par 1’ Incarnation.

Enfin, cette recherche va nous permettre de prendre conscience du trésor inestimable
que représente 1’étude de I’ame humaine avec Origéne et Augustin. Avant eux, la question de
I’ame humaine se posait fort bien en philosophie et représentait une préoccupation qui a
trouvé un terrain fertile de recherche dans le platonisme - avec pour téte de liste Platon,
Aristote, Plotin, et Porphyre. La patristique, pour sa part, s’est lancée dans cette danse avec
les réflexions de Justin, d’Irénée de Lyon, de Tertullien et des fréres Cappadociens, qui ont
affecté les auteurs médiévaux tels Hugues de Saint-Victor, Bonaventure et Thomas d’Aquin,
mais aussi les auteurs plus contemporains parmi lesquels on peut retenir entre autres Teilhard
de Chardin, Karl Rahner et Joseph Ratzinger, ces derniers influencés d’une maniére ou d’une
autre par Origéne et Augustin, dans leur approche a la fois philosophique et théologique de

I’ame.

4. Articulations de la recherche

L’enjeu de la premicre partie est de relever en quoi et comment Origene et Augustin
sont de véritables lecteurs et traducteurs des philosophes grecs dans leur approche sur I’ame
(du Christ et de I’ame humaine). Concretement, il s’agit d’évaluer scientifiquement la
présence et I’influence du platonisme sur leurs ouvrages de jeunesse tout en spécifiant leur
attachement pour 1’Ecriture Sainte : la régle de foi. Ensuite, dans une deuxiéme partie, notre
recherche montrera comment 1’un et 1’autre ont appliqué le concept d’anima en théologie, en
s’appuyant surtout sur la lecture de I’Ecriture Sainte tout en continuant a utiliser les concepts
philosophiques auxquels ils accordent un sens désormais nouveaux. Et ouvrant ainsi les portes
d’une dynamique anthropologique, philosophique et spirituelle partant de 1’ame pour redéfinir
I’étre humain comme image de Dieu, non plus au sens de mod¢le platonicien, mais comme
créé et aimé de Dieu, permettant & I’humain (corps, ame, esprit) d’entrer dans la dynamique
de la vie divine soit par déification avec Origene ou par I’union mystique avec saint Augustin.

De cette manicre, une place prépondérante a été accordée par les deux génies du christianisme
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ancien a I’Incarnation du Christ Rédempteur. Enfin, la troisiéme partie met en dialogue
Origeéne et Augustin. Elle traite ainsi des convergences de vue entre eux mais aussi des
divergences qu’ils cherchent a concilier en faisant appel a Maitre Eckhart, pour un essai de
synthése entre Origéne et Augustin sur la question de 1’dme humaine en rapport avec

I’Incarnation du Verbe.
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CHAPITRE 1

ETUDE LEXICALE

« “Mettre le plus possible I’ame a part du corps, [’habituer a se
ramener, a se ramasser sur elle-méme en partant de chacun des points du
corps, a vivre autant qu’elle peut, dans les circonstances actuelles autant
que dans celles qui suivront, isolée et par elle-méme, entierement détachée
du corps, comme si elle [’était de ses liens’ [Phédon, 67c]. Tel est
’exercice spirituel platonicien »'.

Ce premier chapitre vise a présenter et analyser la terminologie de I’ame, anima, chez
les philosophes grecs2 cités par Origéne et Augustin : Platon, Plotin, Porphyre, Jamblique et
Proclus ainsi que 1’approche biblique de la question. L’objectif est de mieux cerner I’image du
concept anima aussi bien dans la sphére biblique que dans le monde grec des philosophes. Le
but est surtout de voir ce qu’Augustin en a repris et comment il I’a réinterprété. Cette étude
permettra de mesurer ’importance du terme anmima dans 1’Ecriture Sainte comme en
philosophie, et servira de fondation pour appréhender sa place exceptionnelle dans la
philosophie et la théologie d’Origene et d’ Augustin. Ce chapitre comporte alors trois volets
principaux : a) la pensée grecque face a ’anima avec les évolutions apportées par Platon,
Plotin, Porphyre, Jamblique et Proclus, qui sont les auteurs ayant fortement marqué Origene
et Augustin; b) la pensée biblique sur I’ame, du fait qu’Origene et Augustin sont des
chrétiens et de grands commentateurs de la Parole de Dieu ; c) la réflexion patristique sur
I’anima comme prolongement de la pensée grecque en partie et comme réception et traduction
de I’approche dans la pensée théologique. Nous voudrions examiner le concept anima sous

ces trois angles qui s’entremélent et s’enrichissent et qui €clairent notre matiere d’étude, du

! Pierre HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, Paris, Editions Albin Michel, 2002, p. 49.

? Les philosophes grecs évoqués ici et dans ce développement sont ceux que Origéne et Augustin citent souvent
dans leurs ouvrages surtout de jeunesse. Voir ORIGENE, Traité des Principes, compléments et index par Henri
Crouzel et Manlio Simonetti, SC 312, Paris, Editions du Cerf, 1984, p. 70-78 ; Gilles Dorival fait remarquer
qu’Origéne cite dans son ceuvre les présocratiques (comme Empédocle, Anaxagore et Démocrite), Pythagore et
les pythagoriciens, Platon et les platoniciens, Aristote et les péripatéticiens, Epicure et les épicuriens ainsi que les
stoiciens. Voir Gilles DORIVAL, « L’apport d’Origene pour la connaissance de la philosophie grecque », dans
Origeniana Quinta, 1995, p. 192-199. AUGUSTIN, Les Confessions, livres VIII-XIII, BA 14, Editions Desclée
de Brouwer, 1962, p. 654-655 ; ibid., La crise pélagienne I, BA 22, Editions Desclée de Brouwer, 1975, p. 903-
914 ; ibid., Dialogues philosophiques III, BA 6, Paris, Institut d’Ftudes Augustiniennes, 1999, p. 586-589 et
599 ; ibid., La Trinité, livres VIII-XV, BA 16, Paris, Etudes Augustiniennes, 1991, p. 676.
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fait que notre recherche embrasse la philosophie et la patristique, la Bible ayant servi de socle
pour la pensée des Péres et de I’Eglise. Notre but n’étant pas de faire ici un développement
détaillé du concept, nous en donnerons cependant un apercu substantiel permettant de
comprendre le socle dans lequel se comprend la pensée d’Origene et d’Augustin.
Concrétement, nous voudrions considérer sous ces divers angles le terme anima. Ils ont
influencé les conceptions origéniennes et augustiniennes de 1’anima d’une part et d’autre part
ils nous permettront de voir I’apport, I’évolution et la systématisation du terme anima chez
nos auteurs par rapport a la compréhension biblique et philosophique. Cependant, pour
I’instant, nous en resterons au vocabulaire biblique et philosophique dans ce chapitre. Mais
dans la suite, nous préciserons I’apport spécifique d’Origeéne et d’Augustin a la définition de

I’ame.

1. La terminologie de I’Ame dans les Saintes Ecritures

Nous ne pouvons pas parler de I’ame humaine chez Origéne et Augustin sans faire un
détour important et capital par les Ecritures Saintes. Elles nous permettent d’aller a I’'une des
plus vieilles sémantiques sur I’ame. En effet, des les toutes premicres pages de la Bible, on
lit : « Faisons I’homme a notre image comme notre ressemblance » (Gn 1, 26). Les mots
«image » et « ressemblance » désignent I’homme et font penser a son ame. Mieux, au
deuxieme chapitre de la Genese, 1’écrivain sacré décrit en profondeur 1’acte de la création de

I’homme par Dieu: « Alors Yahvé Dieu modela I’homme avec la glaise du sol, il insuffla
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dans ses narines une haleine de vie et "homme devint un étre vivant [nephesh] »' (Gn 2, 7).
L’étude de I’ame humaine qui se situe dans I’anthropologie biblique rallie I’dAme a I’homme a
travers le geste d’insufflement de 1’haleine de vie, ce qui a fait de I’homme un étre vivant. Les
expressions utilisées telles que «esprit», «ame», «chair», «homme », «souffle »,
« haleine » désignent insuffisamment bien les mots hébreux riiah, nephes, basar qu’il
convient d’examiner dans la mesure ou Origene et Augustin sont de trés grands interprétes et
exégetes de la Parole de Dieu. Les nombreux commentaires de la Bible qu’ils ont laissés en
disent long. Précisons tout de méme, avant de commencer, qu’« il faut se garder d’entendre a
la manicre aristotélicienne, scolastique ou moderne les expressions telles que esprit, ame,
chair® ». Pour parler de I’ame, Origéne disposait des concepts grecs assortis a ceux du
Nouveau Testament : tvedpa et Poyn qui représentent 1’épicentre des termes hébreux nephes,
basar, riiah qui constituent I’hypocentre de I’anthropologie vétérotestamentaire. Augustin
utilisait, pour sa part, les termes latins plus restrictifs du champ sémantique biblique, mais

plus ouverts aux concepts philosophiques : anima, animus, spiritus et mens. Quelle

' Ce verset ne comporte certes pas le mot 4me. Mais I’expression « étre vivant » est rendue par nephesh. En
effet, Origéne est allé aux sources de la tradition chrétienne. Il a certainement utilisé la Bible hébraique qui rend
I’ « étre vivant » par homme (Ish : le vivant). « 1 - - R s ;

» (Traduction du  texte hébreu selon la  version  massorétique
Traductlon francaise sous la direction du Grand-Rabbin Zadoc Kahn Dite ‘‘Bible du Rabbinat’’, selon le texte
original de 1899. Cette édition électronique reproduit le texte massorétique du Codex d'Alep et de manuscrits de
'Ecole de Tibériade qui lui sont apparentés. Edition expérimentale, 2016, consulté le 24 janvier 2020 sur
https://www.mechon-mamre.org/f/ft/ft0.htm; cf. aussi Ancien Testament interlinéaire hébreu-frangais, avec le
texte de la Traduction (Ecuménique de la Bible et de la Bible en frangais courant, Alliance Biblique Universelle,
2007, p. 5). La Septante rend le méme verset de Gn 2, 7 comme suit : « kai Endacev 0 0e0¢ TOV GvBpmmov yodv
amo Tiic yfic kol €vepvonoev gig 10 mpoécmmov avtod mvony (ofig, kol €yéveto O AvOpwmog &ig woymv
{doav. (Pour faire 'homme, Dieu pétrit une masse d'argile extraite de la terre, et sur sa face, il souffla un souffle
de vie, et I'homme devint une dme vivante) ». L’« étre vivant » est traduit par une « &me vivante » d’apres la
traduction grecque-latine de la Septante, consultée le 24 janvier 2020 sur
https://theotex.org/septuaginta/genese/genese 2.html). D’ailleurs, la version latine de ce verset donne ceci :
« Formavit igitur Dominus Deus hominem de limo terrae, et inspiravit in faciem ejus spiraculum vitae, et factus
est homo in animam viventem (Le Seigneur Dieu forma donc ’homme du limon de la terre, et il souffla sur son
visage un souffle de vie, et I’homme fut fait ame vivante) ». Cf. La Sainte Bible polyglotte contenant le texte
hébreu original, le texte grec des Septante, le texte latin de la Vulgate et la traduction francaise de M. I’abbé
Glaire, avec les différences de 1’hébreu, des Septante et de la Vulgare ; des introductions, des notes, des cartes et
des illustrations par F. Vigouroux, Ancien Testament, tome I, Le Pentateuque, Paris, A. Roger et F. Chernoviz,
Librairie-Editeurs, 1900, p. 24-25. Voir aussi LA BIBLE D’ALEXANDRIE LXX, 1. La Genése, traduction du
texte grec de la Septante, introduction et notes par Marguerite Harl, Paris, Les Editions du Cerf, 1986, p. 101 :
« Le verbe ‘‘souffler’” emphusad, donne une image concréte, que compléte le mot “‘souffle’” (proé), mais le
traducteur fait souffler Dieu ‘‘sur la face’’ de I’homme et non pas ‘‘dans ses narines’” (TM) : cela n’a pas
empéché les paiens de ridiculiser ce geste (Celse, ap. Origene, C. Cels. IV, 37) ».
% Paul VAN IMSCHOOT, T héologie de I’Ancien Testament, tome II, L homme, Paris, Desclée et Cie Editeurs,
coll. « Bibliotheque de Théologie », série III, Théologie biblique, n. 441-1I, 1956, p. 2. Cf. aussi Claude
TRESMONTANT, Essai sur la pensée hébraique, Paris, Les Editions du Cerf, 1953 : voir surtout le chapitre
deuxieme qui porte sur le « schéma de 1’anthropologie biblique », et dans lequel 1’auteur explique 1’absence du
dualisme ame-corps dans la pensée biblique qui propose plutot la dimension nouvelle du pneuma.
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compréhension revétent alors les mots nephes, basar, riuah dans 1’Ancien Testament pour

rendre compte de I’idée d’« ame » ?

1.1. Nephes (ame), bdsar (chair), riah (esprit) dans I’Ancien
Testament

C’est I’ensemble formé par nephes, bdsar, riah que 1’anthropologie
vétérotestamentaire traduit par homme pour en signifier ’'unité. L’homme est composé de
corps, d’ame et d’espritl. Le mot nephes, ame, a aussi le sens de souffle, de respiration,
« comme le verbe n ph §, qui signifie respirer, se refaire (Ex 23, 12 ; Ex 31, 17; 2 S 16, 4).
Dans la Bible hébraique, il est employé environ 754 fois, en des sens assez différents »2. 1l se
rapporte au gosier, a la gorge, a la respiration et au cou (Eccl 6, 7 ; Ps 44, 26 ; Is 29, 8 ; Ps
107, 5. 9...). 1l s’applique aussi bien aux animaux domestiques qu’aux hommes (cf. Gn 1,
26). Comme la respiration est la marque de la vie, nephes, signifie aussi le souffle qui
véhicule le principe de vie, le souffle qui donne vie a ’homme et a I’animal. La nephes rend
vivant. On passe alors du sens de souffle vital a celui de vie. Sauver la nephes, c’est sauver la
vie (1 S19, 11; Ps 6, 5; 34, 23) ; ma nephes, signifie ma vie (1 S 26, 21.24) ; aller dans sa
nephes, c’est aller au péril de sa vie (2 S 23, 17) ; jeter sa nephes, c’est exposer ou risquer sa
vie ; chercher la nephes de quelqu’un, c’est en vouloir a sa vie, c’est vouloir sa mort (Ex 4,
19; 1S 20, 1; Ps 35, 4). Le sang devient indice et preuve de vie, gage de vitalité, car la
nephes, I’ame, est aussi présente dans le sang (cf. Gn 9, 4 ; Dt 12, 23 ; Lv 17, 11.14). 1l se

crée une relation intrinséque entre le ceeur qui regoit le sang qui est symbole de vie et 1’ame”.

' Henri BLOCHER, « De I’ame et de I’esprit », dans Ichtus, n. 139/6 (1986), p. 5 : « Que I’étre humain soit, par
constitution, double, la pensée chrétienne n’en a presque jamais douté [...]. Mais depuis 1925-1930, la theése
opposée, moniste ou unitaire, s’est largement répandue, sous le couvert de I’autorit¢ du Danois Johannes
Pederson et de 1’ Allemand Rudolf Bultmann ». Mais ces termes ne sont pas a étre opposés 1’un a ’autre. Ils se
complétent, ils s’enrichissent 1’un I’autre. C’est de la dualité unifiante, une sorte de « dualité sans dualisme » ;
voir Henri BLOCHER, « De I’ame et de 1’esprit », art. cit., p. 6.

* Paul VAN IMSCHOOT, Théologie de I’Ancien Testament, op. cit., p. 16.

’ Cf. André WENIN, « Ame-cceur-corps », dans Jean-Yves LACOSTE (dir.), Dictionnaire Critique de
Théologie, Paris, PUF, 1998, p. 24-27. Voir Claude TRESMONTANT, La question de I’Immortalité de I’Ame,
Paris, Editions Francois-Xavier de Guibert, 1996. Voir aussi ibid., Le probleme de [’ame, Paris, Editions du
Seuil, 1971, p. 163-171 et p. 179-182.
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Embléme de vitalité, la nephes peut indiquer également 1’étre vivant, tout étre vivant
ou quelqu’un ou un homme (Gn 1, 20.21,2,19; Ex 1,5; Lv 4,2 ; Dt 10, 22 ; Jos 10, 28. 30.
32. 35. 37). Ici, son sens premier de souffle de vie céde la place a celui d’individu, celui en
qui est la vie, c’est-a-dire la personne, ’intériorité¢ de ’homme, si¢ge des sentiments, passions
et affections. Indignant I’étre humain, il se référe au moi, au «je », au moi vivant'. Ainsi,
celui qui dit « je », vit parce qu’il a le souffle vital en lui. La nephes vivante, ¢’est I’homme
vivant ou mieux, la personne vivante, celle en qui Yahvé a soufflé son esprit de vie et qui
circule dans son sang (Gn 9, 6 ; Lv 17, 10.11 ; Dt 12, 23). De la nephes-souffle au nephes-
sang, on passe a la nephes, souffle de la vie psychique, invisible. La nephes peut avoir faim et
soif de Dieu (Pr 10, 3; Pr 6, 30 ; Ps 107, 9). Elle désigne également des biens matériels et

spirituels.

Un autre mot qui désigne le souffle est riesamdah utilisé¢ en Genese 2, 7 pour exprimer
I’haleine qui sort du nez et de la bouche, le souffle vital, le signe et le principe de la vie. Ce
souffle vient de Dieu et est donné a ’homme par Dieu. Il représente le divin dans I’homme, la
présence de Dieu dans sa créature. On I’identifie au souffle vivifiant de Yahvé, au principe de
la sagesse de Dieu dans ’homme. Paradoxalement, et certainement par euphémisme, nephes
désigne également la mort ou le cadavre (Lv 19, 28 ; Lv 21, 1; Lv 22, 4). On peut alors
opposer la nephes de vie a la nephes de mort qui rend impur. Dans ce cas, il s’agit plutot du
cadavre et non pas de I’ame, car I’expression une nephes d’homme se rapporte au cadavre, au

mort lui-méme, au corps sans vie et non pas a I’ame elle-méme directement.

La nephes est intimement liée au terme hébreu bdsdr, chair. En fait, une réciprocité
d’action existe entre les deux mots. La nephes meut le bdsar. Le bdsar regoit le mouvement
de la nephes comme la nephes a besoin du bdsdar pour se faire sentir, pour agir. Du coup, la
nephes est le principe de mouvement et le basar recoit le mouvement d’elle. Le bdsar est la
forme visible, traduit la manifestation de la nephes et finit par désigner 1’étre humain tout
entier. Les deux, dans la tradition biblique, désignent ’homme global, entier, vivant, chair et
ame (Lv 13, 18 ; Nb 16, 22 ; Is 40, 5). Le basar signifie a la fois chair et ame, étre vivant,
homme vivant®. Puisque le bdsdr est I’étre qui recoit la vie de la nephes, « la chair (bdsdr)
désigne la condition de créature, mais avec Paul, ce sens n’est plus unique : la chair peut aussi

, . . . .. , 3 .
désigner non une nature mauvaise certes, mais la condition pécheresse de I’homme »” qui sera

' Cf. Xavier LEON-DUFOUR (dir.), Vocabulaire de Théologie Biblique, 3° édition, Paris, Les Editions du Cerf,
1971, p. 40-41.

% Cf. Daniel LYS, La Chair dans I’Ancien Testament, **basar’’, Paris, Editions PUF, 1967, p- 175-176.

? Xavier LEON-DUFOUR (dir.), Vocabulaire de Théologie Biblique, op. cit., p. 147.
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assumée par le Christ et transfigurée par 1’Esprit Saint. On peut retenir que nephes-basar se
réfere a I’ame qui anime la chair, a la chair animée ou a I’ame incarnée. Jusqu’ici, tout ce qui
est dit de ’homme vaut aussi pour les animaux. Mais la réalit¢ humaine va au-dela de la
simple composition de nephes-basar. 11 n’y a pas de dichotomie entre la nephes et le bdasar
mais plutét une unité, puisque la nephes est le principe de vie alors que bdsar traduit 1’étre
humain tout entier : « Des mots tels que néfech, rouah, et nechamah, traduits habituellement
par ‘‘ame’’ ou ‘‘esprit’’ sont rarement employés dans la Bible en référence a une partie

désincarnée ou ‘‘spirituelle’” distincte de I’homme. De facon générale, ces termes désignent la

vie ou la personnalité de I’individu »'.

Ainsi, I’Ancien Testament utilise le terme riah qui s’applique uniquement a Dieu et
aux hommes. La riah se rapporte a une réalité qui est liée a Dieu ou aux hommes. C’est
I’haleine que Dieu communique a I’homme, c¢’est le souffle de Dieu qui donne vie, qui rend
vivante I’ame (Gn 2, 7 ; Ex 15, 8-10 ; Ps 33, 6 ; Ps 104, 29-30), car « a la différence des autres
étres qui sont appelés a I’existence a travers un commandement divin, a la création de
I’homme, Dieu lui-méme intervient en personne sans aucune médiation : ‘‘Faisons un étre
humain’’. La description de la création de I’homme se distingue aussi de celle des autres pour
ce qui est du contenu: la décision divine de créer ’homme est formulée a la premicre

personne du pluriel : <“Faisons’” »*.

Le mot rliah détient la marque du signe de Dieu dans la chair, le souffle divin qui fait
que I’homme appartient a Dieu. 1l est « donc I’expression méme de la conscience humaine, de
I’esprit »° et correspond au latin spiritus, souffle ou vent, face invisible, mystérieuse ou
divine, une ame désincarnée, un esprit personnel. « La notion de rliah est essentiellement
dynamique : la riah est une force trés puissante, supérieure a I’homme, le dominant, pouvant
“‘le changer en un autre homme’’ (1 Sam., 10, 6. 9), non seulement au point de vue psychique
[...] mais aussi au point de vue moral (Ez., 36, 26 suiv. ; Ps. 51, 12 suiv.) »*. L’esprit, la riah
est toujours et essentiellement une puissance divine, forte et durable, immortelle. L’homme ou
la chair ne peut affronter Dieu ou ’esprit. L’esprit est purement d’origine spirituelle alors que

la chair est matérielle par nature et 1’esprit communique avec la chair. Tel est le bon vouloir

"' Dictionnaire Encyclopédique du Judaisme. Esquisse de [’histoire du peuple Juif. Calendrier, Geoffroy
WIGODER (dir.), Sylvie Anne GOLDBERG et al., (dir. francaise), article « Ame, Immortalité de I” », Paris, Les
Editions du Cerf, 1993, p. 55.

* Silvio José BAEZ, « L’uomo nel progetto di Dio : Genesi 1-3 », dans Bruno MORICONI (Ed.), Antropologia
cristiana. Biblia, teologia, cultura, Citta Nuova, Roma, 2001, p. 173-174.

* Xavier LEON-DUFOUR (dir.), Vocabulaire de Théologie Biblique, op. cit., p. 388.

* Paul VAN IMSCHOOT, Théologie de I'Ancien Testament, tome I, Dieu, Paris, Desclée et Cie Editeurs, coll.
« Bibliothéque de Théologie », série III, Théologie Biblique, vol. I, n. 441, 1954, p. 197.
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de Dieu. De fait, la riah est logiquement le siege des activités intellectuelles alors que les
affections, émotions et passions relévent du cceur et de nephes tandis que la vie intellectuelle
et morale est du ressort de riah, sicge de la pensée, des idées, des projets de 1’esprit, de la vie

morale et religieuse.

On peut retenir que dans 1I’Ancien Testament, le peuple d’Israél a une ferme
conviction que ce qui subsiste dans ’homme aprés sa mort est son ame. Cette conviction est
également partagée dans le judaisme, a I’exception bien entendu des Saducéens. La croyance
en la survivance de I’ame apres la mort et avant la résurrection finale des corps est fortement
partagée dans les écrits du Nouveau Testament a travers la richesse des termes Psuche et

pneuma que va exploiter plus tard Origene.

1.2. Psuché et pneuma dans le Nouveau Testament

L’hébreu nephes est traduit par le grec Woyn, psuché. La polysémie de ce terme lui fait
conférer a lui seul le sens de force vitale, ame, vie ou personne. La psuché est le souffle de la
vie, le principe vital qui fait exister ’homme. Elle habite en I’homme et sans elle ’étre
humain n’a pas de vie. Elle désigne non seulement I’ame qui est le siege des désirs, de la
conduite, du caractére, mais elle dit aussi la personnalit¢ (Mc 14, 34 ; Lc 12, 19; Jn 10, 24 ;
Rm 2, 9), de I’individu. Elle dit la réalité de la personne, son moi intérieur, son moi réfléchi,
le moi-méme (Mt 10, 39 ; Mc 8, 35; Jn 12, 27 ; 2 Co 1, 23), bref son étre, ce qui fait qu’il
existe'. La psuché fait de I’homme une 4me animée, vivante sous 1’action de Dieu. La psuché
désigne par-la la vie méme, une vie personnelle, individuelle des humains (Mt 6, 25 ; Ac 20,
10), des animaux (Ap 8, 9), une vie qui peut étre donnée (Jn 10, 11 ; Jn 13, 37) ; qu’on peut
tuer (Mt 10, 28), ou qu’on peut sauver (Ac 15, 26 ; Rm 16, 20) ou sacrifier a I’instar du Christ
(Mt 20, 28 ; Jn 15, 13 ; Jn 10, 11.15.17). La psuché, c’est aussi la chair qui porte la vie, la
chair vivante, la personne, ame et chair, de sorte que I’ame finisse par signifier quelqu’un, une

personne, quelqu’un qui vit et qui peut s’exprimer en « moi » ou en « je ». Le « moi-méme »

' Cf. Maurice CARREZ et Francois MOREL, Dictionnaire grec-frangais du Nouveau Testament, 3° édition
revue et corrigée, Geneve, Editions Labor et Fides, Société biblique francaise, 1985, p. 268 ; cf. aussi Ceslas
SPICQ, Dieu et I'homme selon le Nouveau Testament, Paris, Les Editions du Cerf, 1961.
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dit son aspect intérieur, d’ou il tire sa puissance de vie mais aussi son aspect extérieur,
matériel ou sa vie est rendue visible, vivante a travers son corps et ses sentiments. Mais la
psuché va au-dela de la mort. Elle transcende 1I’€tre humain, dans sa vitalité, de ce qui fait
qu’il est, pour signifier aussi ce qui est impérissable en lui, ce qui peut étre sauvé en lui'.
Chantal Reynier fait remarquer que pour saint Paul, la psuché est 1’équivalent de vie, de
personne en tant qu’individu. « Ces deux acceptions, omniprésentes dans la Septante,
traduisent souvent 1’hébreu nephesh. Si la notion paulinienne de psuché n’est pas claire, une
chose est shre : elle ne décrit pas la partie de 1’étre humain opposée a la chair, partie qui
échapperait a la mort, comme pourrait le suggérer 2 Co 1, 23. En ce sens, la psuché
paulinienne n’a rien a voir avec celle des philosophes grecs »*. Se rapprochant de kardia,
ceeur, la psuché implique une connotation d’intériorité, d’énergie divine, d’affectivité et se
rapproche dans ce cas, de pneuma, esprit qui est la source énergique a laquelle s’abreuve

’ame’.

L’homme en effet est une psuché, une ame et une chair. Il posséde un pneuma, un
esprit qui fait mouvoir son ame dans son corps. Il n’est pas lui-méme pneuma, il le recoit de
Dieu. Le pneuma est directement en relation avec Dieu. Chez saint Paul, pour marquer cette
relation entre pneuma et Deus, le pneuma désigne I’Esprit de Dieu dont découle 1’esprit
humain qui peut étre également principe de désordre qui meut le monde : c’est I’esprit du
monde chez saint Paul en 1 Corinthiens 2, 12 ou en Ephésiens 2, 2; c’est aussi ’esprit
d’esclave dans la Lettre aux Romains 8, 15 ; c’est enfin ’esprit de torpeur dans la Lettre aux

Romains 11, 8. 1l faut noter que le pneuma est

un ¢lément constitutif de I’étre humain. Il convient de noter qu’aucun texte
paulinien ne pose pneuma comme équivalent de psuché (ame),
contrairement a séma (corps) qui peut étre synonyme de sarx (chair) [...].
Au plus intime de lui-méme, I’homme, sensible a I’action de I’Esprit, se
laisse transformer et son existence terrestre est assumée par 1’Esprit de Dieu
(Ga 5, 5.25), existence qui déteint alors une offrande spirituelle (Rm 12, 1)
et qui remplace le culte ancien. En ce sens, pneuma est ce principe dont
’origine est en Dieu et qui oriente tout homme vers Dieu, y compris en son
corps et en sa chair (Ga 5, 25). Il désigne cette capacit¢ de ’homme a
accueillir les dons de Dieu: la frontiere entre un pneuma qui ne serait
qu’humain et le pneuma divin est difficile a saisir®

' Cf. Jean DELORME, « Le salut dans 1’Evangile de Marc », dans Laval théologique et philosophique, vol. 41,
n. 1 (1985), p. 84.

* Chantal REYNIER, « Ame (psyché) », dans Cahiers Evangile, Vocabulaire des Epitres de Paul, n. 88 (1994),
p. 8.

> Xavier LEON-DUFOUR (dir.), Vocabulaire de Théologie Biblique, op. cit., p. 42.

* Chantal REYNIER, « Ame (psyché) », art. cit., p. 28.
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au point que marcher selon le pneuma, ¢’est marcher selon la charité de Dieu'. Quant a
I’Esprit de Dieu, le pneuma tou theou, il est ’Esprit Saint, qualifie Dieu en sa puissance
créatrice et se communique a I’homme. Il est différent de notre monde, révéle le caractere
précieux mais fragile de ce monde qui passe, communique sa force pour le régne du
Ressuscité parmi les hommes. Le Christ, ’ame et la chair : « Te rends-tu compte a quel point
I’Incarnation est quelque chose d’extraordinaire ? Elle rend présent le fait que Dieu est 1a,
parmi nous, avec nous ! Elle nous permet d’appartenir & la race divine® ». Ces mots traduisent
au mieux I’importance capitale de 1’Incarnation dans notre approche sur I’ame et la chair.

Partons du Christ Jésus’.

Dieu s’est fait chair en Jésus-Christ. Nous retournons a la compréhension du mot
hébraique bdsdr qui désigne la personne tout entiére, corps vivant, individu et dme, corps et
ame, possédant le sang, car I’ame habite également le sang’. Mais « le Verbe s’est fait chair »
(ho Logos sarx egeneto), signifie que le Christ, Fils de Dieu est devenu homme en Jésus-
Christ. L’Incarnation lui fait assumer la condition humaine, tout en maintenant sa condition

... 5 .. A . . . . .
divine’. Ainsi, le bindme chair-esprit prend tout son sens, car 1’esprit est en communication

' Cf. Ceslas SPICQ, T héologie morale du Nouveau Testament, tome II, Paris, J. Gabalda et Cie Editeurs, coll.
« Etudes bibliques », 1965, p. 696.

% Jean-Marie Elie SELTON, Oser étre soi-méme. La finalité de I’Incarnation, Paris, Editions Salvator, 2014, p.
107.

3 Jésus le Christ est le Fils de Dieu, qui vient concrétiser et accomplir ’intervention de Dieu dans I’histoire des
hommes. Annoncé par les prophétes dont Jean le Baptiste a été le précurseur, sa venue est prophétisée par 1’ange
Gabriel. N¢é a Bethléem, présenté au Temple a Siméon par ses parents Marie et Joseph, adoré par les Mages, il
échappe au massacre des innocents grice a la fuite en Egypte de ses parents. Aprés son baptéme par son cousin
Jean Baptiste, ses tentations par le Malin, Jésus le Fils de Dieu va enseigner toute sa vie durant, comment
1’homme doit vivre pour plaire & Dieu. A travers miracles, paraboles et enseignements, il instruit qu’il faut fuir le
péché et faire la volonté de Dieu son Pére qui est aussi notre Pére. Ce faisant, notre dme entre en relation avec
Dieu son Créateur.

Ce qui nous intéresse ici, c’est son nom de Christ, Christos en grec et machiah en hébreu et qui signifie
I’Oint, celui qui a regu ’onction divine. Ce nom de fonction de Jésus devient son nom propre pour associer la
personne a la fonction. Jésus le Christ est le Seigneur et Sauveur, ce qui fait une liaison entre sa vie terrestre, sa
mort et sa résurrection. Le Christ est le Messie. Cette union traduit également la relation entre 1’ame et la chair
car le Christ nourrit ses fidéles de sa chair pour consolider la vie de leurs ames. Ainsi, par son Incarnation, il
entre en corrélation avec la chair et I’Ame humaines. Voir Joseph RATZINGER / BENOIT XVI, L ’Enfance de
Jésus, trad. de ’allemand par Mére Marie des Anges Cayeux e al., Editions Flammarion, 2012, 188 pages ;
ibid., Jésus de Nazareth, 1. Du baptéme dans le Jourdain a la Transfiguration, traduit de I’allemand par Dieter
Hornig et al., Paris, Editions de Noyelles, 2007, 427 pages ; voir enfin Maurice CARREZ, « Christ, (Christos) »,
dans Cahier Evangile. Vocabulaire des Epitres de Paul, n. 88, 75 année, 1994, p. 14.

* Cf. Edward LIPINSKI, « Chair », dans C. I. B. MAREDSONS, Dictionnaire Encyclopédique de la Bible,
Brepols, 1987, p. 256-257 ; cf. Michéle MORGEN, « Chair », dans Jean-Yves LACOSTE (Ed.), Dictionnaire
critique de Théologie, Paris, Editions PUF, 1998, p- 213-214.

> Cf. Yves-Marie BLANCHARD, « Né d’un vouloir de chair ? La conception virginale au regard du quatriéme
Evangile », dans Jean LONGERE (dir.), La Virginité de Marie, Société Frangaise d’Ftudes Mariales,
Meédiaspaul, 1998, p. 25-34.
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étroite avec Dieu et la chair est mue par ’ame. Alors en Jésus-Christ, I’homme lui aussi
pneuma, psuché et sarx, (esprit, ame et corps) posséde un élément transcendant en lui, car le
pneuma représente la marque de Dieu, le geste créateur et générateur de Dieu envers
I’homme. L’originalité du Christ réside dans le fait que, Dieu et homme, le Christ confére la

divinité a ’homme : telle est sa dimension sotériologique.

Telle va étre la trajectoire suivie par Origéne et Augustin. Le premier, dans ses
préoccupations allant de 1’exégese au dogme chrétien, de la philosophie a 1’apologétique, de
I’ascétique a la mystique se mettra résolument « & 1’école du Christ' » qui, « prenant la chair
humaine que symbolise le brasero et y superposant le feu de I’autel, c’est-a-dire cette ame
sublime avec laquelle il s’est incarné » (HomNb 1X, 5, 2, SC 415, p. 245). 1l est le Dieu fait
chair. Le second, dans sa longue recherche, sur le chemin de la vérité, découvre le Vrai Logos,
« le Christ qui est la vérité » et désormais cherchera a « vivre avec le Christ et par le Christ” ».
Origene développe alors le théme de la naissance du Verbe de Dieu dans I’ame. « Le Verbe
de Dieu nait aussi en toi, [et pas seulement en Marie], si tu en es digne’ ». Il écrit : « C’est ce
que dit aussi I’Apotre : “‘jusqu’a ce que le Christ soit formé en nous’’. Donc I’ame congoit de
cette semence de la parole (verbi semine), et forme en elle le Verbe ainsi congu, jusqu’a ce
qu’elle enfante I’esprit de la crainte de Dieu. [...] Tel est I’enfantement des ames saintes, telle
la conception, telles les saintes épousailles qui conviennent et sont appropriées au Grand
Pontife, le Christ Jésus, notre Se:igne:ur4 ». Ainsi, le Verbe incarné, le Christ, nait dans 1’ame
de chaque étre et fait grandir en lui I’image de Dieu qui lui permet de progresser dans la vie
spirituelle’. Grégoire de Nazianze s’inscrit dans cette méme dynamique quand il affirme que
« chaque ame porte le Christ en elle, comme en un sein maternel® » ; voild qui justifie

I’immortalité de I’Esprit en nous, ainsi que sa présence continuelle’. C’est le passage de « d

" ORIGENE, HomNb. 1X, 7, 3, SC 415, p. 253 ; BENOIT XVI, Les Péres de I'Eglise, de Clément de Rome a
Maxime Le Confesseur, Bayard, La Documentation Catholique, 2008, p. 43.

> BENOIT XVI, Les Péres de 1’Eglise, de Clément de Rome & Maxime Le Confesseur, Bayard, La
Documentation Catholique, 2008, p. 216.

3 ORIGENE, HomCt. introduction, traduction et notes de Dom O. Rousseau, SC 37, Paris, Editions du Cerf,
1954, p. 91. Voir aussi ORIGENE, ComCt. 1, livres I-II, SC 375, p. 225-231.

* ORIGENE, Homélie sur le Lévitique, XII, 7, SC 287, p. 195.

° Cf. ORIGENE, HomLe, X1, 1-3, SC 87, p. 189-191 ; voir ibid., HomLc, XX, 6-7, SC 87, p. 287-289. Origéne
distingue « la croissance spirituelle assurée par 1’effort humain » (qui emporte avec elle la progression de 1’ame,
de la pensée et de I’intelligence afin d’¢lever la faiblesse de la nature humaine) du progres spirituel de Jésus qui
est sa croissance en Sagesse afin de réaliser la Rédemption.

% GREGOIRE DE NAZIANZE, Sur [’Aveugle et Zachée, 4, PG LIX, 605, cité par Pierre MIQUEL, « La
naissance de Dieu dans 1’ame », dans Revue des Sciences Religieuses, n. 4 (1961), p. 389.

7 Cf. GREGOIRE DE NYSSE, Traité de la Virginite, introduction, texte critique, traduction, commentaire et
index par Michel Aubineau, Paris, Editions du Cerf, SC 119, 1966, p. 267 : «la nature incorporelle, Dieu, dans
son amour pour les hommes, 1’a donnée gracieusement méme a ceux qu’il destinait a recevoir la vie par la chair
et le sang, afin que la nature humaine, dégradée par sa condition soumise aux passions, saisisse comme une main
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[’image » (Gn 1, 26) a I’« Image » (Col 1, 15) par I’intermédiaire de 1’Image de Dieu qui est
Christ : c’est la question de la divinisation. Avec Origéne, c’est le « selon [’'image » qui se
trouve dans 1’ame et qui la fait évoluer vers la vertu afin de la faire participer a la vertu, car,
« 1l est clair que les signes de cette image divine en ’homme peuvent étre reconnus, non dans
la forme du corps qui se corrompt, mais dans la prudence de I’intelligence, dans la justice, la
modération, le courage, la sagesse, I’instruction, bref dans tout le chceur des vertus » (PArch.

IV, 4, 10, SC 268, p. 427).

Cette notion de la naissance du Verbe dans 1’ame déja présente chez Origeéne sera
exploitée également par le second, saint Augustin. Il part de la foi en Christ pour justifier sa
présence dans notre dme et dans notre chair: « Adam était homme, il n’était pas fils de
I’homme ; tandis que le Christ est en méme temps fils de I’homme et Dieu. [...] L’homme
nouveau, le fils de I’homme ou le Christ-Dieu est pour la vérité. [...] Pour dire la vérité,
revéts-toi du Christ [...]; car ce que tu diras alors ne sera ni de toi ni imaginé par toi, mais
viendra de I’éclat méme et de la lumiére de la vérité dans ton ame' ». Augustin ira jusqu’a
dire que c’est par I’Incarnation du Christ que nos ames sont rendues fécondes par Dieu, - elles
ont besoin de lui® -, avec le Christ qui vient récapituler toutes choses (Ep 1, 10)°, élever la

chair et I’ame humaines, toute personne redore le blason de I’humanité restaurée, car créée a

. N . 4 .
I’image et a la ressemblance de Dieu”. Il avance progressivement et montre comment

tendue cette participation a la pureté, de nouveau se redresse et laisse ramener ses regards vers le haut. C’est
pour cela, je pense, que la source de I’incorruptibilité, [c’est] notre Seigneur Jésus-Christ lui-méme ».

' Cf. SAINT AUGUSTIN, Sermons sur I’Ecriture, CLXVI, 2-3, traduction de I’abbé Jean-Baptiste Raulx,
édition établie et préfacée par Maxence Caron, Paris, Editions Robert Laffont, 2014, p. 1353 ; voir ibid., Sermo.
191, 4, PL XXXVIII, 1011 : « Ce que nous admirons dans le corps de Marie, réalisons-le au plus profond de
notre ame. Celui qui croit en son cceur congoit le Christ ; celui qui le confesse de bouche engendre le Christ :
Quod miramini in carne Mariae, agite in penetralibus animae. Qui corde credit ad justitiam concepit Christum;
qui ore confitetur ad salutem parit Christum ».

2 Cf. SAINT AUGUSTIN, Sermons sur I’Ecriture, LXV, 5, op. cit., p. 609 : « Admire ici I’ordre établi dans la
création. L’ame est la vie du corps, et Dieu est la vie de I’ame. Comme le corps a besoin de la présence de sa vie,
c’est-a-dire de 1’ame, pour ne pas mourir ; ainsi pour ne pas mourir, I’ame a besoin de 1’action de sa vie ou de
Dieu » ; voir ibid., Sermo. 370, 4, PL XXXIX, 1659.

3 Cf. IRENEE DE LYON, Contre les Hérésies, op. cit.,, livre V, p. 569-678 ; cf. Valerry WILSON, « L’économie
de la Croix chez Irénée de Lyon », dans Connaissance des Péres de I’Eglise, n. 147 (2017), p. 40 : « Le Pére
récapitule [...] toutes choses au ciel dans son Fils Jésus-Christ : tel est son dessein d’amour sur I’humanité.
Irénée emprunte a saint Paul I’expression Instaurare omnia in Christo (Ep. 1, 10) pour dire comment Dieu aime
I’homme et veut son salut. Jésus-Christ, en embrassant la croix, s’inscrit dans cette démarche de salut du genre
humain qu’il est venu récapituler par son Incarnation et sa Rédemption de sorte que le bois de la croix devienne
source de vie » ; voir aussi Bernard SESBOUE, Tout récapituler dans le Christ, Christologie et sotériologie
d’Irénée de Lyon, Paris, Editions Desclée, coll. « Jésus et Jésus-Christ », n. 80, 2000.

* Cf. Bertrand de MARGERIE, « La personne humaine, vestige, image et ressemblance du Dieu Trine », dans
Communio, n. XXIV, 5-6 (1999), p. 119-126 ; Ernest MURA, « La personne mystique du Christ », dans La Vie
spirituelle ascétique et mystique, tome VIII, n. 45/3 (1923), p. 243-271 ; Voir aussi au sujet du passage de la
chair a la divinité : Ivan GOBRY, L expérience mystique, Paris, Librairie Artheme Fayard, coll. « Je sais-je
crois », 1964, 120 pages, surtout les pages 26-103 ; voir aussi Mariette CANEVET, « La mort du Christ et le
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I’Incarnation du Christ s’ouvre sur sa Médiation entre Dieu et les hommes. En effet, si le
Christ « était seulement homme, il ne serait pas un Médiateur ; s’il était seulement Dieu, il ne
serait pas un Médiateur. Or s’il n’était pas un Médiateur, il ne réconcilierait pas avec Dieu
’homme qui s’en est fort éloigné & cause de son iniquité »'. Ainsi, mettant en garde les
chrétiens contre les Gentils, Augustin enseigne au sujet du Christ et établit ensuite le lien
entre 1’Incarnation et la Rédemption quand il écrit : « Le Seigneur notre Dieu Jésus-Christ,
Fils de Dieu, qui pour nous a été fait homme, a déja payé pour nous. Et s’il a déja payé, c’est
pour racheter, pour nous rassembler du milieu des Gentils. Or, si tu te méles aux Gentils, c’est
que tu ne veux pas suivre celui qui nous a rachetés. [...] Tu es ingrat envers ton Rédempteur
et tu ne reconnais pas le prix payé, le sang versé de I’ Agneau immaculé »*. C’est I’admirable
échange pour lequel la grace n’est accordée a I’ame que « par le médiateur entre Dieu et les
hommes, ’homme Christ Jésus, qui s’est fait participant de notre mortalité pour nous rendre

participants de sa divinité » (De Ciu. Dei, XXI, XVI, BA 37, p. 447).

Le Christ par sa Passion a racheté¢ I’homme de tout ce qui peut 1’éloigner de Dieu.
Son mystere salvifique n’est pas centré sur lui ni renfermé sur lui, il n’est pas achevé non
plus, il continue en chaque personne, en chaque ame et en toute chair représentant son corps
mystique. « Cela signifie que la mission du Fils se consume totalement dans la chair de
péché®. C’est pourquoi, chez Augustin, et en réponse aux pélagiens qui niaient le péché
0riginel4, la sotériologie et la divinisation n’ont ét¢ rendues possibles que par le rachat a partir
du sacrifice du Christ afin de guérir I’ame déchue. Signifiant la fonction sacerdotale du Christ,

Augustin se demande : « Quel prétre sera plus juste, plus saint que le Fils de Dieu, libre de

mystére de sa personne humano-divine de la théologie du IVéme siécle », dans Les Quatre Fleuves, n. 15-16
(1982), p. 71-92.

" AUGUSTIN, Contre les Paiens (Sermon Dolbeau 26), n. 36, traduit et annoté par Eric Rebillard, dans Etienne
GILSON, Philosophie et Incarnation selon saint Augustin, suivi de Saint Augustin, Lettre XVIII, Sermon contre
les paiens (Dolbeau 26), Genéve, Editions Ad Solem, 1999, p. 96 ; cf. Gérard REMY, « La notion de ‘medietas’
chez Saint Augustin », dans Revue des Sciences Religieuses, n. 85/2 (2011), p. 211-229 ; cf. ibid., « Le Christ
médiateur chez Ambroise et Augustin », dans Connaissance des Peres de [ ’Eglise, n. 103 (20006), p. 2-16 ; ibid.,
« La théologie de la médiation selon S. Augustin », dans Revue Thomiste, 1991, p. 580-623.

2 AUGUSTIN, Contre les Paiens (Sermon Dolbeau 26), n. 2, op. cit., p. 49. Cf. Gérard REMY, « Le Christ
médiateur et téte de 1'Eglise selon le Sermon Dolbeau 26 d'Augustin », dans Revue des Sciences Religieuses,
tome 72, fascicule 1 (1998), p. 3-19.

3 Alberto ESPEZEL, « Filiation et expiation » dans Communio, n. XXII, 2-3 (1997), p. 148.

* AUGUSTIN, Le péché originel (De gratia Christi et de peccato originali), 11, 1II, 3, BA 22, p. 191 :
« L’évéque Auréius dit : Qu’on lise la suite. — Et on lut que le péché d’Adam n’avait nui qu’a lui seul et non au
genre humain. Et, lecture en ayant été donnée, Célestius déclara : J’ai dit que j’étais dans le doute au sujet de la
transmission du péché ». Voir 1bid., Le péché originel, 11, XV, 16, BA 22, p. 187: « Le péché d’Adam n’a nui
qu’a lui seul et non au genre humain, et les enfants sont, a leur naissance, dans le méme état qu’Adam avant le
péché. [...] Les enfants naissent sans aucun mal, sans aucun vice, et il n’y a en eux que ce que Dieu a créé, et
non la blessure infligée par I’Ennemi » ; cf. ibid., Le péché originel, 11, X111, 14, BA 22, p. 181-183. Cf. ibid., Le
peéché originel, 11, XXVI, 30, BA 22, p. 221-223 ; voir aussi ibid., Le péché originel, XXIX, 34, BA 22, p. 229-
231.
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péchés personnels a purifier par le sacrifice, péchés venus de nos origines et péchés
accumulés par la vie humaine ?' » Tel est le message de I’Incarnation qui rejaillit dans 1’ame
incarnée. Telle est la philosophie de 1’Incarnation, une philosophie de la chair restaurée par le
Christ®, « parce que ‘‘Dieu s’engendre comme moi-méme’’ et que, alors, ‘‘Dieu m’engendre
comme lui-méme’’, alors, en effet, parce que c’est sa vie qui est devenue la mienne, ma vie
n’est plus rien d’autre que la sienne : je suis déifié, selon le concept chrétien du salut® » car en
I’ame est la marque de Dieu. Des termes hébreux aux concepts latins en passant par le grec,
on constate un rétrécissement du sens du mot « ame », ce qui fait qu’Augustin aura recours a
plusieurs concepts (anima, animus, spiritus, mens) afin de rendre compte, en fonction du
pneuma origénien. Si Origéne et Augustin sont de trés grands commentateurs des Ecritures
Saintes, ils sont également tributaires, 1’un et I’autre, de la pensée philosophique grecque qui

est bien présente dans leurs conceptions respectives de I’ame.

2. La question de I’ame chez les philosophes grecs

Il convient d’expliquer formellement et exactement le mot « ame » en montrant qu’il
est fortement implanté dans le domaine biblique ou sa polysémie est indiscutable et variable
d’un Testament a 1’autre d’une part et profondément ancré dans le domaine philosophique ou
il se présente quelque peu comme le centre des préoccupations platoniciennes et néo-
platoniciennes, d’autre part. On peut aussi constater une influence de la philosophie grecque
sur la pensée biblique, notamment celle des Stoiciens sur la pensée paulinienne. Ainsi, le
Phédon, le Ménon et le livre IV de la République de Platon traitent de I’ame, sans oublier le
Phedre, le Timée et Gorgias. Aristote consacre un traité sur 1’ame, le De anima, qui est
également au cceur de la pensée de Plotin qui la caractérise de troisieme hypostase. Mais
qu’est-ce alors que I’ame ? Le terme « ame » plonge ses origines dans le substantif grec Yoyn

/ Psukhé, qui est une forme déverbale de Yvyw qui signifie souffler. Le psukhé signifie donc

" AUGUSTIN, De Trin. IV, XIV, 19, BA 15, p. 389 ; sur le rachat et la rémission des péchés, on peut lire :
AUGUSTIN, De natura et gratia, XVIII, 20 — XIX, 21, BA 21, p. 277-281. Cf. Nicolas MERLIN, Saint
Augustin et les dogmes du péché originel et de la grdce, Paris, Librairie Letouzey et Ané, 1931. On peut lire
aussi Jean RIVIERE, « Le dogme de la Rédemption chez saint Augustin », dans RevSR, tome 7, fascicule 3,
(1927), p. 429-451 ; ibid., « Le dogme de la Rédemption chez saint Augustin (suite et fin) », dans RevSR, tome
8, fascicule 1 (1928), p. 24-49.

j Cf. Michel HENRY, Incarnation, une philosophie de la chair, Paris, Editions du Seuil, 2000, 373 pages.

Ibid., p. 372.
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souffle de vie, ame, esprit, par opposition au corps. L’ame est le si¢ge, le lieu ou se
définissent les facultés de ’homme ainsi que ses capacités tels les sentiments, les passions,

I’intelligence, les émotions et désirs...

Mais le grec Woyn regroupe a lui seul quatre assertions différentes en frangais. Primo,
il désigne le souffle de vie, c’est-a-dire la force qui donne vie a toute chose et qui anime aussi
bien le corps des animaux que celui des humains. Cette animation est aussi marquée par un
souffle, la respiration. Secondo, il fait référence a la vie. L’ame dans ce sens est symbole,
présence et signe de vie. La ou il y a I’ame, 1a aussi est la vie. L’absence de 1’ame est présence
de mort, la mort étant définie comme la séparation de 1’ame d’avec le corps, la privation de
vie. Tertio, Poyn, I’ame, exprime et représente ce qui porte la vie, ce en quoi il y a la vie. Un
étre est vivant dans la mesure ou il y a une ame en lui. L’ame dans ce sens est synonyme de
vie. Elle désigne le vivant, ce qui donne vie, ce qui fait vivre, c’est-a-dire ce qui anime, d’ou
le concept latin anima pour exprimer les fonctions végétatives et sensitives de I’ame. Mais il y
a aussi le terme animus qui se rapproche de I’activité rationnelle relevant de la production de
I’esprit : c’est I’ame intellective, qui est différente de la mens qui est I’instance profonde en
I’homme. Quarto, I’ame est le si¢ge ou le domus ou cohabitent sentiments, désirs, affections,
aversions et passions. Ici, elle est assimilée au cceur, en ce sens que c’est le ceeur qui regoit le
souffle de vie et le répand dans tout le corps. L’ame est aussi la partie du corps qui ne connait
pas de dégradation physique. Elle n’est pas détruite par la mort ou a la mort, a la différence
des parties du corps qui sont sujettes a putréfaction, a la corruption ; elle est incorruptible.
Comme telle, elle est I’essence qui differe du corps et qui le meut. L’ame humaine est prise et
comprise comme un étre moral, d’essence divine, destiné a la vie surnaturelle qui est
éternelle. Elle est traduite en latin par le substantif anima qui signifie qui anime, principe de

vie, principe vital et spirituel, esprit, souffle de vie, haleine de vie.

2.1. Apport de Platon a la compréhension de I’ame chez
Origéne et Augustin

Origene et Augustin emploient régulicrement des expressions issues de la pensée de

Platon et posent, de fait, la relation corps-ame dans leurs écrits de jeunesse. Ainsi, on peut lire
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chez le premier : « Comme le Christ est un vétement pour I’ame, de méme par une raison
d’ordre intelligible I’ame est appelée vétement du corps » (PArch. 11, 3, 2, SC 252, p. 253 ;
Platon, Phédon, 62b ; Gorgias, 493a-b) et chez le second : « L’ame n’est pas dans le corps,
pour que le corps commande a I’ame » (De ord. 11, VI, 18, BA 4/2, p. 215)". 1l convient,
partant de 1a, d’étudier la notion de 1’ame chez Platon afin de mieux appréhender 1’apport de

ce philosophe a la réflexion d’Origene et d’ Augustin.

Dans les dialogues de jeunesse de Platon, c¢’est globalement 1’enseignement de Socrate
qui nous est révélé. Au sujet de I’ame, Platon explique qu’elle est différente du corps ; elle est
supérieure au corps et c’est le corps qui pressent le caractére supérieur et immortel de I’ame
sur lui. Origéne, dans ce sens, dira plus tard qu’elle est nécessaire pour aviver le corps,
« puisque c’est par nous, ¢’est-a-dire par nos ames que le corps matériel est vivifié » (PArch.
III, 4, 1, SC 268, p. 201). On peut définir I’ame comme 1’essence de tout homme. L’ame, c’est
1’élément que ’homme utilise pour se mouvoir, pour se connaitre et pour agir’. Elle est une

3 elle a une ascendance sur le

entité supérieure, possédant « une souveraineté supérieure »
corps, c’est sa capacité d’action et son lien avec le monde des Idées. En elle se trouve une part
de divinité. Elle a deux fonctions : la premicre est psychique et la seconde est somatique. La
fonction psychique contient la motricité : I’ame meut le corps qui sent et ressent les autres
mouvements. La fonction sensitive permet a 1’ame de recevoir les sensations de 1’homme
immortel. Dans L 'Apologie de Socrate, Platon nous délivre un message unique a savoir qu’il
faut se soucier de son ame plutdt que de son corps, de sorte que mourir « c’est précisément un
changement d’existence, et pour I’4me, une migration de ce lieu-ci vers un autre lieu »*. Nous
sommes au cceur du dualisme platonicien selon lequel il y a une