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Les émotions et le moi chez
quelques théologiens du haut
Moyen Âge
Warren Pezé

1 Barbara Rosenwein a consacré en 2005 un article à la question suivante : « y avait-il un

moi au haut Moyen Âge ? 1 » Son but était de combler une lacune. Bien des auteurs

s’étaient penchés sur la genèse de l’individualisme occidental. Certains pensaient que

cet  individualisme  était  né  à  la  Renaissance,  comme  l’historien  suisse  Jacob

Burckhardt 2 ;  d’autres estimaient qu’il avait des racines médiévales, comme Walther

Ulmann et Colin Morris 3. Malgré leurs divergences, les auteurs semblent s’accorder sur

un point :  on ne saurait  parler d’individualisme avant le XIe siècle,  avant le « beau »

Moyen Âge. Le cas du haut Moyen Âge est le plus souvent réglé en début d’ouvrage 4.

B. Rosenwein résout donc deux problèmes. D’une part, elle comble une lacune en se

consacrant exclusivement au haut Moyen Âge. D’autre part, elle propose une nouvelle

méthodologie.

2 W. Ulmann  avait  adopté  un  point  de  vue  juridique :  il  montrait  que  le  statut  de

l’individu sortait renforcé de l’avènement des communes et de la féodalité fondée sur le

contrat par rapport à ce qu’il  appelait le « thème descendant » du haut Moyen Âge.

C. Morris  s’était  surtout  servi  de  sources  littéraires :  la  littérature  courtoise,

l’autobiographie, la théologie, la satire, etc. B. Rosenwein, pour sa part, exploite des

sources narratives. Sa thèse est la suivante : « au haut Moyen Âge, on était conscient de

soi en tant qu’individu aux moments d’émotion intense. De tels instants se produisent

souvent lors du passage d’un rôle à l’autre 5. » Un de ses exemples, tiré du troisième

livre des Dialogues de Grégoire le Grand, l’illustre particulièrement. Grégoire, un samedi

saint,  est  victime de  son estomac difficile  et  ne  peut  pas  participer  au jeûne de  la

communauté ; il se dit « affligé », émotion causée par l’impossibilité de remplir son rôle

dans sa communauté. À sa demande, son confrère Eleuthère, prie pour sa guérison, et

l’obtient. Grégoire peut donc à nouveau jeûner, ce qui le met littéralement sens dessus

dessous. « J’en suis ébahi : qu’est-ce que j’étais ? Qu’est-ce que je suis maintenant ? 6 »
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Comme conclut  B. Rosenwein,  « il  n’est  plus  étranger à  la  communauté,  mais  fait  à

nouveau  partie  d’elle.  Il  décrit  ce  moment  comme une  prise  de  conscience  de  lui-

même ». Il s’agit donc d’une intense émotion réinterprétée d’après le changement de

rôle : ce qui peut appeler deux commentaires.

3 D’abord, cette méthodologie concilie psychologie et sociologie grâce à la notion de rôle.

La synthèse la plus récente et la plus efficace sur le rôle semble celle de Jean-Claude

Kaufmann 7.  Reprenant  notamment  le  livre  fondateur  du  constructivisme  de  Peter

Berger et Thomas Luckmann, La construction sociale de la réalité 8, J.-C. Kaufmann affirme

que  le  rôle  social,  dont  le  meilleur  exemple  reste  le  travail,  sert  de  fixateur  de  la

subjectivité. Par lui, le groupe confirme l’identité d’un individu. « L’identité subjective,

mouvante et fragile, ne parvient à se fixer et à se densifier que par la prise de rôle,

concrétisation  et  confirmation  collective  de  soi 9. »  Dès  lors,  le  meilleur  indice

d’individualisme et de réflexivité est sans doute la « distance au rôle », qui repose sur la

concurrence entre différents rôles et différents cercles de sociabilité. Autrement dit, la

distance au rôle, quand on peut l’observer, permet d’évaluer le degré de holisme d’une

société. Or, dans les cas décrits par l’article de B. Rosenwein, le changement de rôle

produit un raptus émotionnel. Cela ne peut s’expliquer que par une certaine absence de

réflexivité :  d’absence  de  distance  au  rôle.  Ce  défaut  de  distance  au  rôle  rejoint  la

notion holiste que l’on a traditionnellement du haut Moyen Âge, une période au cours

de laquelle, schématiquement, la sociabilité serait davantage subie que choisie.

4 En second lieu, il semble qu’en ayant étudié ailleurs la communauté émotionnelle et en

étudiant ici la représentation de soi, B. Rosenwein soit assez proche de la quadrature du

cercle, c’est-à-dire de la production du sujet. Il est significatif que les exemples utilisés

dans l’article sur « ego » au haut Moyen Âge soient ceux qui sont aussi utilisés dans

Emotional  communities :  Grégoire le Grand, dont l’exemple est repris dans le chapitre

Passions and power10. Dans le cas des communautés émotionnelles comme dans celui de

l’individualisme,  il  est  question de normes et  de rôles,  et  les  émotions servent à la

subjectivité de miroir réfléchissant. Peut-être serait-il possible alors de faire la soudure

entre ces notions que sont le sujet, la communauté et les émotions, d’une manière qui

permettrait de cerner de manière unifiée la production du sujet par la société.

5 D’autres  contributions  à  cette  rencontre  ont  pour  propos  de  développer  la

méthodologie de B. Rosenwein en matière d’émotions,  ce qui  me pousse à proposer

autre chose. Je pensais d’abord tenter une enquête sur les émotions dans le style de

B. Rosenwein, à la manière de son article de 2006 des Cahiers de Civilisation Médiévale,

combinant « des études statistiques et des études lexicales des textes 11 », pour donner,

par exemple, le spectre émotif d’une œuvre. Mais j’ai été attiré par une note de bas de

page d’Emotional communities :  « les communautés émotionnelles de saint Augustin et

saint Jérôme sont mûres pour être explorées 12. » L’intérêt de ce sujet est accru par un

autre constat de B. Rosenwein : « il n’y a pas de théoricien des émotions au haut Moyen

Âge 13 », mais seulement des théoriciens des vices et des vertus. De fait, les études sur les

émotions au haut Moyen Âge s’appuient sinon sur des sources narratives, du moins sur

des sources de nature pastorale : traités sur les vices et les vertus, règles monastiques, à

la rigueur de l’exégèse, c’est-à-dire les sources dans lesquelles on parle le plus

d’émotions, les Confessions d’Augustin ou les Conférences de Cassien par exemple. Il m’a

semblé  qu’un  autre  type  de  source  mériterait  qu’on  y  dépiste  des  sentiments  :  la

théologie spéculative, en particulier celle qui porte sur les relations entre nature et
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grâce.  Il  faut  rappeler  d’abord  que  les  émotions  s’inscrivent  à  cette  époque  dans

l’affrontement du bien et du mal.

 

Dieu, le diable et les émotions

Bien, mal et émotions : le tournant patristique

6 Comme l’expliquent Carla Casagrande et Silvana Vecchio, l’époque patristique voit se

produire  un  changement  de  statut  des  émotions.  Alors  qu’on  pouvait  parler  pour

l’économie antique des passions d’une sagesse attentive, non au salut, mais au bien-être,

on  insiste  désormais  sur  leur  dimension  salvifique 14.  « On  reconnaît  que  les

mouvements passionnels possèdent une valeur salvatrice 15. » Dieu attend de l’homme

un engagement affectif. Damien Boquet rappelle pour sa part qu’« il n’est pas de salut

sans  affectivité  dans  le  christianisme.  C’est  par  l’amour,  le  désir,  la  charité  que  le

chrétien participe à son salut 16 ». Les émotions sont donc interprétées en fonction des

couples bien/mal,  vertu/vice,  salut/damnation,  et  surtout,  Dieu/diable.  Elles sont le

résultat  des  relations  entre  trois  personnes :  l’homme,  le  diable  et  Dieu,  et  même

davantage si l’on compte les anges. Quelle place parvient à occuper l’homme dans ce

trio ?  N’est-il  pas  voué  à  se  laisser  toujours  posséder  par  des  êtres  qui  lui  sont

infiniment  supérieurs ?  Et  l’homme  n’interprètera-t-il  pas  l’émotion,  dont  l’essence

même est de s’imposer à la conscience, comme une marque, comme une preuve de

cette possession ? Comme l’écrit  saint Ambroise au début du De fuga saeculi,  « notre

cœur et nos pensées ne sont pas en notre pouvoir ; elles se répandent dans notre esprit

et notre âme pour y jeter la confusion […] qui est assez bienheureux pour toujours

croître en son cœur ? Mais qui peut y arriver sans l’aide de Dieu ? 17 » 

 

Corps du Christ et corps du diable

7 Quelques  éléments  peuvent  servir  d’introduction  à  ce  problème :  d’abord,  le  duel

cosmique qui oppose pour les altimédiévaux le bien et le mal. On doit évoquer les actes

du concile de Paris de 829 rédigés par Jonas d’Orléans. Jonas met en scène de manière

très visuelle l’ecclésiologie altimédiévale, dans laquelle l’Église est certes le corps du

Christ mais dans laquelle les réprouvés constituent aussi un « corps du diable » 18.

8 Dans cette représentation du monde, l’homme fait, en toute circonstance, partie d’un

grand corps, invisible mais efficace. Il n’existe pas d’entre-deux, d’espace moralement

neutre. Ce qui sépare du corps du Christ, dit Jonas, c’est la « tentation diabolique » : non
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seulement l’homme est impliqué de force dans un conflit cosmique, mais en plus les

deux protagonistes se le disputent.

 

Les émotions sur l’échelle de la tentation 

9 Cette bataille n’a rien d’extérieur et a pour champ ce que l’homme a de plus intime : ses

pensées, ses émotions. Il n’existe pas de for intérieur protégé du bien et du mal. C’est là

une tendance qui a été mise en lumière par D. Boquet 19. En se penchant sur les trois

degrés de la tentation, à savoir suggestion, délectation, consentement, il montre que le

mal tend chez certains auteurs à débuter dès la suggestion. Le fait même d’être tenté,

de concevoir une certaine pensée ou un certain sentiment, est perçu comme un péché.

On peut citer par exemple la Regula pastoralis de Grégoire le Grand 20 :

« Nous avons appris par l’exemple de notre premier père que toujours le mal de la
faute  est  perpétré  selon  trois  degrés :  la  suggestion,  la  délectation,  le
consentement ;  le  premier par l’ennemi,  le second par la chair,  le troisième par
l’esprit. »

10 Toujours,  dit  Grégoire,  la  suggestion vient  du diable ;  toujours,  elle  sera considérée

comme une faute. C’est là un point de vue assez extrême, comme l’explique D. Boquet,

mais il fit des émules. Dans un tel cadre mental, il devient nécessaire de disséquer ses

moindres pensées et ses moindres sentiments pour y séparer au scalpel le bien du mal,

pour distinguer la présence du Sauveur de celle de l’Ennemi. C’est ce que concluait

M. Foucault de son étude sur la chasteté chez Cassien : « il s’agit de débusquer en soi la

puissance de l’Autre, de l’Ennemi, qui s’y cache sous les apparences de soi-même : parce

qu’il  s’agit  de mener contre cet Autre un combat incessant dont on ne saurait  être

vainqueur sans le secours de la Toute-Puissance 21. »  Il me semble que ce diagnostic

met bien en valeur la façon dont, si je puis dire, l’ordre de l’affect est désubjectivé au

profit de puissances supérieures et invisibles qui le manipulent.

 

Remplacer les anges déchus

11 Ainsi, les émotions seraient la partie émergée d’une possession : en débusquant en soi

« le secours de la Toute-Puissance » dont parle Foucault, l’individu discerne, et donc

stimule, des pensées et des émotions moralement positives, vertueuses, dont il ne se

pense pas la cause. Bien plus : il tend à devenir autre, à se considérer comme une chose

agie. Cela rejoint la croyance, propre au haut Moyen Âge, que les hommes ont été créés

pour remplacer les anges déchus 22.  Beaucoup, Augustin, dans l’Enchiridion,  Grégoire,

dans les Homélies sur l’Evangile, Isidore dans les Sententiae, Hincmar dans l’Ad simplices,

soutiennent  que  l’homme  a  été  créé  pour  remplacer  le  numerus  clausus  des  anges

déchus. Je cite en exemple l’Enchiridion d’Augustin 23 :
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12 Les élus sont donc destinés à remplacer le nombre des anges déchus. Il reste à citer une

phrase plutôt lucide de C. Morris au sujet du haut Moyen Âge : « le but de l’homme n’est

pas humain mais angélique : il n’est pas de se réaliser, mais de devenir quelque chose de

différent 24. »  Dans  cet  élan de  purification,  il  est  certain  que  pensées  et  émotions,

processus en partie involontaires que la philosophie classique distingue mais que l’on

sait au moins depuis Antonio Damasio indissociables, jouent un rôle essentiel 25.

 

« La chambre du Christ, c’est un cœur droit et bon » 

L’augustinisme : nature et grâce

13 En somme, les émotions tiennent dans la cosmologie chrétienne du haut Moyen Âge

une  place  de  choix.  Nous  avons  vu  que  ces  intrusions  de  puissances  surnaturelles

contribuaient à l’incorporation de l’individu dans une altérité qui le dépasse (corps du

Christ, corps du diable), et tendaient même à transformer sa propre nature (avec la

substitution  du  nombre  angélique).  Il  faut  maintenant  situer  ces  émotions  dans

l’économie plus générale de la grâce.  Celle-ci  correspond peu ou prou à la doctrine

augustinienne  qui  triomphe  du  pélagianisme  au  concile  d’Orange  en  529.  Dans

l’augustinisme, la nature humaine est irrévocablement corrompue par le péché originel

de telle sorte que seul Dieu puisse la restaurer et la rendre de nouveau capable du bien.

Comme le résumait Étienne Gilson, « le Dieu d’Augustin guérit une nature 26 ». Il n’est

aucun bien  qui  ne  soit  causé  par  Dieu :  dès  lors,  toute  émotion  bonne  est  agie  en

l’homme par Dieu. 

 

La Psychomachie de Prudence

14 Pour illustrer cette conception instrumentale de la nature humaine, j’aimerais citer des

textes qui dépeignent le cœur comme un lieu que Dieu doit habiter. Le premier de ces

textes est très connu : il s’agit de la Psychomachie de Prudence, poète chrétien mort à

Rome  vers  410,  et  dont  Gennade  a  donné  la  première  biographie  dans  le  De  viris

illustribus. La Psychomachie décrit le combat allégorique des vices et des vertus. À la fin

du combat, la Concorde et la Foi exhortent les vertus à construire le Temple de Dieu,

comme  Salomon  l’avait  fait  après  les  guerres  davidiques.  Mais,  sous  le  régime

néotestamentaire  qu’illustre  l’épisode  de  la  Samaritaine  en  Jean 4,  le  Temple,  c’est
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dorénavant chaque individu. On voit donc Concorde et Foi édifier, des vers 823 à 887, le

temple de l’âme. Après que les bâtisseurs ont inscrit sur les portes les noms des douze

apôtres (référence à Apocalypse 21) voici ce que décrit Prudence 27 : 

15 Cette topographie est instructive. Les quatre côtés du temple représentent en général

l’ordre  naturel  et  ici,  les  quatre  âges  de  la  vie.  Les  portes,  qui  sont  trois  par  côté,

représentent évidemment Dieu. C’est donc par les portes divines que l’Esprit pénètre

jusqu’au cœur qui est l’autel, le Saint des Saints, où a lieu le sacrifice. Et ce sacrifice, ce

sont  les  « sentiments  choisis ».  On  se  rappelle  le  Psaume 50 :  sacrificium  dei  spiritus

contribulatus, cor contritum. Autrement dit, le cœur est un lieu que Dieu habite et où il

suscite lui-même des sentiments vertueux.

 

L’anonyme De camara Christi

16 Le second exemple est un texte à la fois court et obscur, le De camara Christi. Ce petit

document édité  par  Bernhard  Bischoff  date  d’avant  le  VIIIe siècle ;  il  s’agit  d’une

description  allégorique  du  cœur  comme  chambre  du  Christ 28.  Il  a  été  transmis  par

plusieurs manuscrits où il occupe à peine un folio.

17 Chaque objet domestique est  réinterprété comme une propriété spirituelle.  Ce petit

extrait est finalement de même substance que la Psychomachie (B. Bischoff plaide en
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faveur d’une inspiration directe) :  le cœur humain est un lieu où se trouvent toutes

sortes d’instruments (fauteuil, table, etc.), symboles des vertus que Dieu a à disposition.

18 Il me semble probable que l’origine de cette conception instrumentale du cœur soit une

expérience sensible assez commune : le fait de ne pas contrôler ses émotions. À la fin de

la Psychomachie (vers 908-9), Prudence adresse une prière au Christ dans laquelle on lit

quelque chose de révélateur sur cette passivité :

19 Ainsi l’arbitraire des sentiments peut-il stimuler l’idée d’un arbitraire de la grâce. 

 

Les émotions et le débat sur la grâce

Indurabo cor Pharaonis (Exode 4, 21 ; 7, 3 ; 14, 4) 

20 Dans la controverse entre augustiniens et pélagiens, le point crucial est le suivant : la

nature  humaine  est-elle  encore,  après  la  chute,  capable  de  faire  le  bien ?  Augustin

répond que sans la grâce, non. En apparence, cette controverse est bien abstraite. Ce

n’est pas le cas. J’aimerais me servir, pour en faire ressortir les émotions, d’un passage

de la Bible très largement commenté :  l’endurcissement du cœur de Pharaon. Entre

Exode 4  et 14,  Moïse  et  Aaron s’efforcent  de  faire  sortir  d’Égypte  le  peuple  hébreu.

Avant de les laisser partir, Pharaon supporte que s’abattent dix plaies sur le pays. Après

cela, pris de remord, il se lance à leur poursuite et engloutit son armée dans la mer

Rouge. Apparemment, ce n’est pas totalement de sa faute : à trois reprises, en Exode 4,

21,  7,  3  et  14,  4,  l’Éternel  dit  à  Moïse  « j’endurcirai  le  cœur  de  Pharaon »,

endurcissement indispensable à ce que l’Égypte soit punie et subisse intégralement les

dix plaies. Cet épisode a posé problème. Dieu fausse la responsabilité de Pharaon en

faisant  de  lui  le  persécuteur.  Cet  endurcissement  a  une  connotation  émotionnelle

transparente :  les  commentateurs  ont  tous  compris  « l’endurcissement »  comme

l’incapacité d’aimer.

 

Les émotions dans l’anonyme pélagien De induratione cordis
pharaonis 

21 Un pélagien anonyme, que l’on a cru un temps être Pélage lui-même, a consacré à la

question  un  traité  De  induratione  cordis  pharaonis,  sans  doute  écrit  vers  404-405 29.

L’auteur propose une interprétation pélagienne de plusieurs passages litigieux de la

Bible,  et  notamment,  l’endurcissement  de  Pharaon.  Le  fond  de  l’argument  est  que

l’endurcissement est un châtiment a posteriori. L’Éternel a endurci pour le châtier un

cœur  déjà coupable :  ce  sera  pour  nous  le  prétexte  à  une  petite  recherche  sur  les

émotions. Les pélagiens sont intuitivement ceux qui accordent le plus à la nature et le

moins à la grâce : quelle est leur idée de l’action de Dieu et du diable sur les émotions ?

Dans  le  paragraphe  vingt-quatre,  l’auteur  étudie  qui  est  responsable  du  péché  de

Pharaon avant l’endurcissement. Il explique alors que le cœur est habité ou bien par

Dieu, ou bien par le diable, qui y règnent en maîtres.
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22 Pour le pélagien anonyme, même s’il existe toujours la barrière du consentement qui

cède à qui il veut, le cœur n’est un réduit inaccessible ni pour Dieu, ni pour le diable. La

seule  liberté  qui  reste,  c’est  de choisir  qui  va habiter  son cœur pour y  susciter  les

bonnes émotions. Dans le paragraphe vingt-huit, l’auteur décrit comment Dieu et le

diable se succèdent dans le cœur de l’individu. 

23 Dieu et le Diable alternent dans le cœur de l’homme. Ils transforment alors la nature de

leur hôte et suscitent en lui bonnes ou mauvaises émotions. C’est ce que nous apprend

une très belle métaphore plus loin. Pour l’auteur, Dieu transforme le cœur en or alors

que le diable le transforme en boue. Mais, certaines circonstances, que l’auteur appelle

tribulatio, le tourment, soumettent le cœur au feu, à la chaleur intérieure. B. Rosenwein

a montré, dans Emotional communities, que pour Grégoire le Grand, le désir était associé

à la chaleur 30. Au contact de ce feu, les coeurs de boue possédés par le Diable cuisent et

s’endurcissent alors  que les  cœurs d’or possédés par Dieu s’amollissent,  explique le

paragraphe trente-deux.
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24 Dans les moments de détresse intime, l’élu s’adoucit et le réprouvé s’endurcit, comme

or et boue au contact du feu ; et c’est là entièrement l’œuvre des forces surnaturelles

qui l’habitent.

25 On retient  de ce  traité  qu’en dépit  de son attachement pélagien,  il  réduit  au strict

minimum la responsabilité humaine envers les émotions. Tout ce qui vient du cœur

vient  ou  du  diable  ou  de  Dieu :  il  appartient  seulement  à  l’homme  de  choisir  qui

l’habite. En vertu d’une sorte d’acte libre originel totalement théorique, l’homme se

retrouve habité ou par Dieu ou par le Diable qui orientent ses pensées et ses sentiments

de telle sorte qu’il semble impossible de s’en débarrasser. 

 

Les notes de lecture de Ratramne et Florus : la « communauté
émotionnelle » d’Augustin 

26 Nous venons d’avoir un aperçu pélagien de la question des émotions. Pour leur part, les

réflexions d’Augustin sur le fait que tout mouvement vertueux de l’âme est causé par

Dieu sont nombreuses et éparpillées. Je propose, dans un dernier temps, de profiter de

ce  thème  pour  parler  de  communauté  émotionnelle.  Dans  Emotional  communities,

B. Rosenwein  parle  de  ces  communautés  émotionnelles  comme  de  « communautés

sociales », mais aussi, de communautés « textuelles » : « mais il peut aussi s’agir d’une

communauté  textuelle,  créée  et  consolidée  par  des  idéologies,  des  doctrines,  des

présupposés  communs 31. »  J’aimerais  suggérer  l’existence  d’une  telle  communauté,

celle des clercs de tendance augustinienne, en utilisant les notes de lecture prises par

deux célèbres clercs du IXe siècle, Ratramne, écolâtre de Corbie mort vers 870, et Florus

Diacre,  écolâtre  du  chapitre  de  Lyon  mort  en  860.  Ces  notes  prises  sur  des  textes

d’Augustin sont un témoin précieux de l’assimilation d’idées augustiniennes par les

Carolingiens.

27 Voici par exemple les notes prises par Ratramne dans les manuscrits latins 12205 et

12210  de  la  Bibliothèque  nationale  de  France  (BnF)  pour  préparer  son  De
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praedestinatione en 849. Ratramne accumule les notes sur le fait que c’est de Dieu que

viennent les bonnes pensées et les différentes vertus.

28 On dira que la cogitatio, ce ne sont pas les émotions ; mais on pourrait répondre, bien

malin qui les distinguera ! On pourrait aussi citer les Confessions d’Augustin (IX, 3) pour

montrer que pensée et émotion sont difficilement discernables : « Tu avais transpercé

notre  cœur  de  flèches  par  ta  charité,  nous  portions  tes  paroles  fichées  dans  les

entrailles, et les exemples de tes esclaves, accumulés dans les replis de nos pensées,

nous brûlaient. » Mais les émotions sont encore plus prégnantes dans le cas de Florus,

écolâtre  de  Lyon  extrêmement  soucieux  d’éthique.  Pour  préparer  ses  traités

prédestinatiens, Florus a amplement utilisé le Ms. Lyon, Bibliothèque municipale, 608,

copié  sous  Leydrade  et  contenant  quasiment  tous  les  opuscules  d’Augustin  sur  la

prédestination.
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29 Nous voyons comment, en se transmettant de texte en texte, la pensée d’Augustin a

formé  une  communauté  émotionnelle  chevauchant  les  générations.  Ces  clercs  de

diverses époques avaient appris à attribuer à Dieu toutes les émotions bonnes qui les

animaient : la notion que ces sentiments revenaient en définitive à Dieu tisse entre eux

les liens d’une communauté émotionnelle invisible. Nous en revenons donc, après un

détour  par  l’individualisme,  à  ces  communautés  que  nous  a  appris  à  discerner

B. Rosenwein et qui sont l’objet des communications suivantes. 
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