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lntroduction

Introduction

A maintes reprises Guillaume de Saint-Thierry - religieux, théologien et mystique du XII'

siècle - exprime le < désir de voir Dieu > : O visage ! Qu'il est heureux le visage d'adhérer à

toi en te voyant / (...). C'est pourquoi, scrutant tous les coins et recoins de ma conscience, de

par ta grôce, mon unique désir, mon désir brûlant, c'est de te voir (CD 3, p.67). Voir la face

divinel pour aimer davantage son Seigneu4 et I'aimer toujours plus afin de le voir3, sont les

aspirations profondes de son âme.

Il faut dire que les hommes du XII" siècle n'étaient pas étonnés par les visions, la présence de

I'invisible faisait partie de la foi en l'Esprit Saint dans la diversité de ses donsa. Durant tout le

premier millénaire, les chrétiens, en général, ont été convaincus que la vision de Dieu était

proprement inaccessible en cette vie. En revanche, à partir du XII'siècle, une nouvelle forme

d'expérience visionnaire apparut, imprégnée de Bible, de liturgie et de théologie, et très

portée à s'approprier, par dévotion mimétique et non sans ferveur sincère et intense, les

expériences indicibles les plus hautes des prophètes et des apôtres, si bien que l'on ne vit

bientôt plus de contradiction ni même de présomption coupable à désirer de telles visionss.

1. Objet de notre étude

L'objet de notre étude sera de regarder la pensée théologique et spirituelle de Guillaume de

Saint-Thierry sur cette délicate question de la vision du Dieu invisible en relation avec

I'amour de Dieu6. Cela nous amène à chercher quelles sont les differentes interprétations de

ce désir de voir Dieu que I'on retrouve si souvent sous la plume de Guillaume. Nous

regarderons quelles sont les raisons de ce désir de voir Dieu, son enracinement au cæur de

I Montre-moi ta face, montre-moi ta face, s'écrie Guillaume ; de tels appels ne cessent de se répéter (CD 2,
p . 6 l ; 3 , p . 6 7 ; E F  1 0 , p .  l 0 l 1 , 5 9 , p . 1 4 5 1 , O M \ I I , 2 , p . 6 5 ; V I I , 5 , p . 1 2 9 ; V I I , 8 , p .  1 3 0 ; V [ I ,  1 3 , p .  1 4 5 . . . ) .
' Je désire uniquement et exclusivement te voir (...), et j'aimerai puisque je verrai, celui qu'aimer est la vraie vie
(CD 3, p. 67).
3 La vision commence sur terre psr une vie sainte et par l'usage de la divine contemplation là, l'amour mérite
la vision lorsqu'on croit, espère et aime ce qu'on ne voit pas (EF 23, p. I l3).
4 M.-M. DAVY, Initiation médievale, la philosophie au XIf s. Paris, Albin Michel, 1980, p. I 95.
t T. E. BnErnsNTHAL, ( Visions (de la Trinité) >>, Dictionnaire critique de la théologrq Paris, 1998, p. 840.
6 L'amour de Dieu, pris au sens de I'amour venant de Dieu, et pour Dieu.
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I'homme, ses effets sur toutes ses composantes anthropologiques et comment ce désir de voir

Dieu peut trouver une réponse dans la théologie guillelmienne.

Le désir de voir Dieu peut sembler paradoxal puisqu'il a été enseigné aux Israelites

que : ( L'homme ne saurait voir Dieu et viwe7. > Dieu n'est-il pas ( un Dieu qui se tient

caché >> s'exclamait le prophète Esaies ? Cependant maintes fois les Psaumes ont traduit

I'aspiration profonde qui habite Guillaume : voir la face du Seigneure. Jacob avive cette

espérance de voir Dieu en appelant < Penuel > l'endroit où il lutta avec l'ange car il dit : < j'ai

vu Dieu face à face et j'ai eu la vie saurrel0 ,> ?

Face à ces textes contradictoires, il semble que la question demeure : la vision de Dieu serait-

elle la vision béatifique uniquement réservée pour l'au-delà, comme certains textes de

Guillaume I'affirmentll, ou peut-on espérer ici-bas une vision de Dieu, avant goût de la vision

à venir ? C'est une question centrale dans la théologie guillelmienne qui nous amène à nous

interroger sur ce que recouvre cette expression < vision de Dieu >, afin d'être à même de dire

si une certaine forme de vision de Dieu, dans la pensée de Guillaume, pourrait être donnée ici-

bas.

- L'objet de la quête de Guillaume : << la vision de Dieu >, serait-il de connaître la

vérité de Dieu, c'est-à-dire ce qu'il est en lui-même ? Serait-il d'avoir une vision

intellectuelle de Dieu qui serait une connaissance intérieure de son mystèrel2.

- En évoquant la < vision de Dieu > Guillaume ne se réfere-t-il pas le plus souvent au

sens spirituel de la vue ? On comprend I'importance du sens spirituel de la vue en

faisant I'analogie avec le sens corporel. Dans les échanges vivifiants avec l'être aimé,

nous connaissons I'importance du fait de voir la personne. Voir Dieu, dans une vision

spirituelle, traduirait-elle I'aspiration profonde de Guillaume à ressentir la présence du

' Certains textes bibliques rappellent la transcendance absolue de Dieu apparemment inaccessible sur terre; ils
ont affrmé que l'homme ne pouvait voir Dieu sans mourir pour marquer le respect envers le Dieu transcendant
(Gn32,31  ;  Ex  3 ,6 ;33 ,20  ;Jg6 ,22-23 ;13 ,22 ;  lR  19 ,  13  ;  I s  6 ,  4 ) .t E s 4 5 , 1 5 .
n  P s 2 3 , 6  ; 2 6 , 8 - 9  ; 2 7 , 8  , 1 0 5 ,  4  . . .
to Gn 32, 20. Cf. d'autres textes de I'Ecriture qui disent que Dieu peut-être vu ou qu'il y a impossibilité de le voir
dans notre étude sur << Livres saints les plus cités chcz Guillarune >>, infra, Chapitre I B l. b, p. 97.
rr La vision de Dieu serait alors considérée comme I'activité essentielle de l'âme lorsqu'elle atteint l'état de
béatitude promise pour les fins dernières. C'est ce qu'à indiqué Guillaume dans quelques écrits : La visionface à
face et la pleine connaissqnce ne sont données à personne sur terre. Mais elles sont promises pour laviefuture
(EF 3,p. 95) (cf. EF 87, p. 169 ; MF ll, p. 7l).
'2 Ainsi Guillaume parle d'une vision de Dieu qui serait une connaissance par I'intelligen ce : Or la vision (visio)
même est cette connaissance (intellectus) qui est dans I'ôme, lorsque celle-ci qrrive à connaître (intelligere)
c'est-à-dire à voir Dieu (Deum videre) (Traduction légèrement modifiée de MF 4,p.65).
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Seigneur, par les yeux du cæur, dans le fond de son âme13 ? Déjà Platon avait cette

aspiration profonde à la visionlo de l'Êh. absolu, c'étaitlà la béatitude car elle amène

à être en contact avec une présencels.

- La vision de Dieu tant désirée par Guillaume ne serait-elle pas pour lui le sommet

de la contemplation ? Ainsi chez Platon, le mot < Theoria (contemplation) > se

ratlachait à l'idée première de vuel6. Dans les temps ultérieurs, au Moyen Âge, la

contemplation était traditionnellement le fait de regarder, de diriger toute

I'attention de I'esprit vers Dieu et ses mystères afin d'être en union de cæur avec

le Seigneur. Serait-ce ce que recherche Guillaume : cet état de prière considéré

comme une sorte d'anticipation de ce que sera I'union totale à Dieu dans la

visionlT ?

Nous constatons que I'expression << vision de Dieu > peut recouwir plusieurs sens possible

chez Guillaumets. il nous faut chercher quel sens Guillaume donne à < la vision de Dieu > au

cours de ses écrits pour être à même de comprendre ce que représente, dans sa vie mystique,

son désir de < voir Dieu > indissociable du désir < d'aimer son Seigneurle >.

Le thème de < la vision de Dieu >, en lien avec celui de << I'amour de Dieu >, est très présent

dans la théologie de Guillaume, il en traite comme du ressort même de la vie chrétienne.

Aussi il n'est pas surprenant qu'il soit évoqué par les auteurs qui s'intéressent à la mystique

de Guillaume. Il nous a semblé que ce thème méritait une étude qui lui soit entièrement

consacrée. Mais regardons tout d'abord comment cette question de la vision de Dieu en

relation avec I'amour de Dieu a été abordée dans les études sur la pensée de Guillaume.

13 C'est ce qui ferait dire à Guillaume: Plus l'homme voit, plus I'homme comprend Celui auquel s'adresse son
ofrande, plus Celuïci est présent au cæur (LFMD 173,p.283). Nous remarquons que ces deux approches de la
vision (intellectuelle et par le sens spirituel) souvent s'entrelacent.
to Platon, comme le fera Guillaume, attribue la plus grande dss importances au sens de la vue poru souliper le
désir de l'âme de voir l'être absolu invisible : << N'as-tu pas remaxqué que I'ouwier de nos sens s'est mis
beaucoup plus en dépense pour la faculté de voir et d'être vtt que pour les auhes ? >> (La Répubtique. Liwe Yl
Trad. E. Chambry, Paris 1963, p.210-2ll).
tt A. J. FESTUGIERE, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 1936, p.263.
'u tbid., p. 13.
tt J. LpcLpRcq, < Contemplation >>, Dic. Encyclopédique du Moyen Âge, Paris 1997, p. 390.
18 En énumérant ces quatre possibilités de sens de I'expression : < Vision de Dieu > (Vision de Dieu dans la vie
futwe; vision de Dieu ici-bas par I'intelligence, par le sens spirituel , au sommet de la contemplation), nous
suivons Jean-Piere Torrel dans le tout début de son article : < La vision de Dieu "Per essentiam" selon saint
Thomas d'Aquin >>, Recherches Thomasiennes, Paris, 2000, p. 177 -197 , p. 177 .
tn Cf. CD 3, p. 67, cité supra, p. S, note 2.
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2. Etat de la question

Etienne Gilson, dans ses Notes sur Guillaume de Saint-Thierrf0, évoque. en quelques lignes,

la question de la vision de Dieu liée à celle d'une vie de charité conduisant à la ressemblance.

Lorsque l'amour restaure la ressemblance dans l'âme, < Guillaume s'exprime souvent comme

s'il sentait la gràce2r, et la consolation intérieure)), nous dit Etienne Gilson22. L'auteur fait

remarquer que la nature de la consolation spirituelle, dans la doctrine de Guillaume, est assez

difficile à définir; ne serait-elle pas identifiable à une certaine présence de la paix et de la joie

dans l'âme ? Ala question qu'il se pose de savoir si la joie de l'âme s'accompagnerait d'une

vue de Dieu, Etienne Gilson donne une interprétation restrictive. Il donne aux mots

< voir Dieu >r, que Guillaume utilise souvent, le sens de : < Sentir la joie de cette ressemblance

enfin retrouvée. > et il ajoute : < Ce n'est pas peu, mais ce n'est que cela. Il est donc inutile de

chercher dans les métaphores dont use Guillaume, un sens mystérieux qu'elles n'ont pas. De

quelques images qu'il se serve, il ne veut jamais dire que la chaité nous donne la

connaissance, la we ou la vision de Dieu qui est ici-bas refusée à I'intelligence23. >>

Remarquons d'emblée qu'il n'est pas sûr que Guillaume donne au mot < intelligence > le

même sens que lui attribue Etienne Gilson2a. Dans cette prise de position sur le rapport entre

char:rté et connaissance ou vision de Dieu, l'auteur fut critiqué par la plupart de ses

successeurs". n lui fut reproché d'escamoter sensiblement l'aspect cognitif de l'amour et de

donner au mot connaissance une acceptation purement intellectuelle, voir conceptuelle.

2gE. GLSoN, La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1969, p.216-232.
'r Chez Guillaume, I'Esprit Saint est l'auteur de la grâce : Si tu appelles le Père, dans un élan d'amour filial,
I'auteur de la grâce, l'Esprit Saint, pénénant ton esprit, déclarera, par ce même élan d'amour, que tu es fils de
Dieu (ESLR Livwe Y, p.220) (A. RYDSTRoM-PouLSEN, The Gracious God Gratia in Augustine and the Twelfth
Century, Copenhague, 2002, p.265). Le sens le plus important du mot grâce est lié à I'amour de Dieu: Ton
Esprit Saint lui-même, qui est dit amour, unité et volonté du Père et du Fils, inhabite en nous par sa grâce ; il
dépose en nous la charité de Dieu (CD lI, p. 97) (A. RvDSTRoM-PouLSEN, op. cit., p.261). Le mot grâce revêt
aussi une dimension sotériologique et christologique. En effet, par la grâce obtenue par les mérites de la passion
et de la mort du Christ, Dieu pardonne les péchés et justifie le pécheur : Et c'est la justice de Dieu que, par lafoi
de celui qui est mort pour nous, nous Çyons, par lui, ce que nous ne porrvions obtenir pm nous-mêmes. Et parce
que cela nous est attribué gratuitement, nous I'appelons la grôce (ESLR Liwe II, p. 9l ; cf. aussi CD 10, p. 9l)
(A. RvosrnoM-PoulsEN, op. cit., p.255-256).

" E. GltsoN , La théologie mysttqie de saint Bernard, Pans, 1969, p. 225.
23 lbid., p.227-228.
2a Cf.notre étude < L'intelligence>>, infra, Chapitre II B 3, p. 150.

" I.-M. DECIIANET, Aux sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, Bruges, 1940, p. 19.
P.VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry,Paris,1990, p. 263;O. BRooKE, "The
Trinitarian Aspect of the Ascent of the Soul to God in the Theology of William of Saint-Thierry", RTAM 26,
(1959), 82-127,p. ll,note 124.
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Cependant Etienne Gilson, en présentant Guillaume comme : < Un très grand théologien, dont

la fermeté de pensée s'allie à une justesse d'expression remarquable ) (...) et qui < a construit

une théologie mystique très soigneusement ajustée'6 ,r, à certes contribué à ce que tle

nombreuses études, depuis le dernier quart de siècle passé, s'intéressent à la spiritualité de

Guillaume de Saint-Thierry et à son témoignage mystique2T.

Louis Malevez2s, après avoir précisé que la formation del'image de Dieu dans l'âme précède

la connaissance du Dieu Trine, dans la suite de son article, développe l'équivalence entre

vision-connaissance et ressemblance. Nous utilisons les mots accolés < vision-connaissance >1,

car dans la pensée de Guillaume, la vision est souvent une connaissance, une connaissance

dite < mystique2e >. Ainsi pour indiquer I'unité régnant entre le Père et le Fils, au sein de la

Trinité, dans l'échange de leur regard, Guillaume utilise aussi bien le mot < vision3O > que le

mot << connaissance3l ,r.

Louis Malevez ale ménte de mettre en évidence l'inspiration augustinienne32 de Guillaume

sur les sensations. Il souligne que Guillaume a eu < I'idée de faire de la faculté mystique un

analogue de la sensibilité corporelle33. > Le sens de I'amour, en particulier, est lié aux mêmes

conditions que la sensibilité corporelle: il est I'agent de la perception de Dieu, de la vision

qui, selon Guillaume, sera plénière au ciel, lorsque l'âme sera complètement renouvelée à

2u E. GttsoN, La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1969,p.216-217.

" P. VERDEYEN, < En quoi la connaissance de Guillaume de Saint-Thierry a-t-elle progressé depuis le colloque
de 1976?>>, Signy I'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry, Actes du Colloques international d'Etudes
cisterciennes 9, 10, I1 Septembre 1998,rétnts parN.Boucrmn, Sigryl'Abbaye2000,4ll-413,p.413.
28L.trI'ttwz, <La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry,>,
RSR 22, (1932), 17 8-205 ; 257 -27 9.
2n Guillaume parle, dans son Miroir de la foi, de la vision intellectuelle de Dieu comme une connaissance
intérieure de son mystère : Or la vision (visio) même est cette connaissance (intellectus) qui est dans l'âme,
lorsque celle-ci arrive ù connaître (intelligere) c'est à dire voir Dieu (Deum videre) (MF 4, p. 65)
(Cf. < Connaissance mystique de Dieu ), D.St. 3, col. 892).
to Dans lq Trinité le Père et le Fils se voient mutuellement, leur vision réciproque est I'unité de leur
acistence... (EF 6, p. 97).
3t 

Quant à cette connaissqnce que le Père et le Fils ont I'un de I'autre, c'est leur unité même à tous deux
(MF 106,p. 177).
3'Cf. AucusrrN, Za TrinitéXl, BA 16, p. 161 s.

" L.Mll-vEz, art. cit., p.275.
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l'image de I'Essence divine3a. La clarté de la vision au cours de la vie terrestre est

proportionnée à la mesure de la ressemblance divine déjà acquise3s.

Comme limite à son apport, on pouffait signaler que Louis Malvez ne prend pas en compte les

differentes approches de Guillaume sur la vision de Dieu. Si, en certains textes, Guillaume

affirme la possibilité d'avoir une vision de Dieu en son essence36, dans d'autres, il présente

des restrictions à voir Dieu tel qu'il est ici-bas37.

Dom Jean-Marie Déchanet a contribué de manière décisive à la redécouverte de Guillaume de

Saint-Thierry au )Of siècle Dans son étude : < Guillaume de Saint-Thierry >>, po.tx le

Dictionnaire de spiritualité3\, il tente une synthèse doctrinale dans lequel le thème de la vision

apparaît peu, ou en filigrane. Il apparaît davantage dans son article sur < La doctrine de

l'amour intellection chez Guillaume de Saint-Thierry3e >, écrit en réponse à certains aspects

des thèses sur la vision de Dieu énoncées par Louis Malevez. Comme Louis Malevez,il pense

que chez Guillaume, il y a continuité et grande analogie entre le mode de vision-connaissance

de Dieu ici-bas et dans le cielao, mais il se démarque de Louis Malevez en affirmant que

Guillaume, au ciel, nie la possibilité d'avoir une vision ontologique de Dieu, de le voir tel

qu'il estal. De plus, ce qui est vrai de l'état du bienheureux dans le ciel, l'est encore, à plus

forte raison, de l'état du chrétien sur terre : la vision de Dieu par un acte de l'intelligence lui

est refusée*. C"tt" saisie du divin ne peut se faire que par <le sens de I'amour43 >. Il faut

maintenir la distinction des notions d'intelligence et d'amour.

Le Pére Déchanet a été un des premiers à insister sur l'importance du rôle du Saint Esprit,

chez Guillaume, dans la connaissance et I'amour mutuel du Père et du Filsaa. L'apport des

thèses de Jean-Marie Déchanet sera certes prise largement en considération dans notre étude.

ll reste cependant à déplorer qu'il n'accepte pas la possibilité d'avoir une connaissance de

t4 lbid., p. 195-196.
35 lb id. ,p.26t .
t6  LFMD269,p.36l .
t ' o M 8 , p . 7 t ; E S C C 2 3 , p . 9 9 ; 1 5 5 , p . 3 2 9 ; 8 F 7 , p . 9 6 - 9 8  

; M F l 0 B , p . t 7 9 ; L F M D 2 6 7 , p . 3 5 7 .
" D,st. 6,(1967\, col. 124l-1263.
'n J.-M. DECHANET, < Amor ipse intellectus est D, RMAL l, (1945),349-374.
40 Ibid., p.354.
n' Ibid., p. 355.
a tbid., p.356.
43 lb id. ,  p .357.
no J'-M. DECHANET, Aux sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, Bruges, 1940,p.21.
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Dieu immédiate dans I'amour, ce qui pourrait restreindre l'idée de communion amoureuse à

laquelle Guillaume nous invite4s.

Marie-Madeleine Davy dans la préface de sa thèse : Théologie et mystique de Guillaume de

Saint-Thietya6 indique le but de son étude : < Effectuer une sorte de traversée de ses æuvres

autour du problème de la connaissance de Dieu dans la foiaT . >>

En ce qui concerne le thème de notre recherche, Marie-Madeleine Davy est amenée à évoquer

le désir de voir Dieu comblé en partie par la foia8. Tout en soulignant I'antériorité

psychologique de la foi sur l'espérance et la charité, I'auteur montre la connexion profonde de

ces trois vertus chez Guillaume. Toutes les trois vertus ont leur rôle dans l'approche de la

vision : <<La foi, l'espérance et la charité sont appelées pir Guillaume vertus cardinales tant

elles sont nécessairesae. > Leur économie foncière est de nous disposer à la vision

bienheureuses0. > A plusieurs reprises M.-M. Davy parle du profond désir de Guillaume de

voir Dieusl, de le contempler, de l'élan de ce désir dans la vie spirituelle, mais elle ne fait pas

une étude suivie de I'aspiration profonde de Guillaume à la vision.

Marie-Madeleine Davy indique une démarcation très nette entre la vision bienheureuse et la

vision ici-bas : < Voir Dieu, pour le croyant qui a la charité, se présente, devant son espérance

et son appel, sur deux plans : le plan éternel dans le face à face; le plan terrestre dans une

grâce d'illumination du Saint Esprit, non pas destinée, certes, à nous faire voir Dieu en lui-

même, tel qu'il nous apparaîtra dans la vision béatifique, mais seulement à nous communiquer

une meilleure intelligence des vérités de notre foi52. > Nous verrons que la vision de Dieu, ici-

bas, a, chez Guillaume, une dimension plus large que celle de donner seulement une meilleure

compréhension de notre foi. D'autre part, I'auteur montre avec fermeté que I'amour ne peut

être connaissance; I'amour est une faculté affective non une faculté cognitives3. Cette

ot P. vpRopvgN, La théologie ûrystique de Guillaume de saint-Thierry, paris, 1990, p.264.
*M.-M. DAVY, Théologie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Tome I: La connaissance de Dieu, Paris,
1954.
n' Ibid., p. vIII.
48 lbid,  p.2.9. 12. 16.42.
on Notons que I'appelation < théologale > n'apparaît qu'au début du XIIf siècle avec Maltre MaRrrN (paris,
B. N. ms. Lat. 14556, f 313 c) et E. LANGToN ( Paris B. N. ms. Lat. 16835, f 42 d). Cf. M.-M. DAVy, op. cit.,
p.l43,note 2.
50 lbid., p. r43.
t t  lb id. ,  p.  l8 l .  186.314.
sz lbid., p. r82.
53 lbtd, p.2to-215.
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position, qu'il nous faudra regarder dans notre étude, sera largement débattue par la suite,

notamment par David N. Bell5a.

Robert Javelet introduit son étude : < Intelligence et amour chez les auteurs spirituels du XII'

siècle t tt ,t faisant remarquer que : ( L'intuition - la connaissance par l'amour - n'a jamais

fait I'objet d'affirmations aussi ferventes que chez ces penseurs du Moyen Âge, méditant dans

le silence des cloîtress6. > L'auteur se propose de préciser la notion d'intelligence avant de

chercher à interpréter la formule amor ipse intellectus. Le thème de la vision intervient alors,

c'est par < l'æil de I'intelligence )) que l'on peut voir I'invisible, que I'on peut découvrir les

choses cachées ou absentes5T.

Robert Javelet met en évidence que Guillaume insiste sur l'(Jnitas Spiritus, état en lequel

I'homme est à même de connaître Dieuss. Au cours de la contemplation, remarque Robert

Javelet, toutes les données anthropologiques, très présentes dans l'æuvre de Guillaume et que

nous étudierons, sont transformées dans l'Unitas Spiritus; la raison, la volonté deviennent

uùmour, I'intelligence est spiritualiséese. Constat qui amène Robert Javelet à énoncer que, pour

des spirituels du XII. siècle comme Guillaume, amour et intelligence sont une seule et même

réalité: < Aimer c'est voir ! Aimer c'est connaître60 >. Le Saint Esprit ne repand-il pas dans

l'âme en même temps I'intelligence et I'amour spirituel, souligne I'auteur Cette relation entre

intelligence et amour, que Robert Javelet étudie chez différents spirituels du XII", notamment

chez les Victorins, sera précieuse pour notre étude ; nous remarquons qu'il n'a pas cherché à

donner une synthèse de la pensée de Guillaume à partir de ses diftrentes æuvïes sur la

relation entre intelligence et amour.

Paul Verdey€tr61, tout en s'intéressant aux sources de Guillaume, en particulier à Origène,

montre I'originalité de la doctrine trinitaire de Guillaume qui a une place centrale dans sa

to D. N. BELL, The Image and Likeness. The Augustinian Spirituality of Witliam of Saint-Thierry, Cistercian
Stadies Series78, Kalamazoo, 1984,p.242 s.
tt R. JevELpt, < Intelligence et amour chez les auteurs spirituels du XII" siècle >, RAM 37, (1961), p.273-290 ;
429-450.
tu lbid. ,p.273.
t' Ibid., p.2Bl.
5' Ibtd., p.434,note 65.
se lbid., p. 135, note67.
* tbtd.,p.286.
6rP. VBnosYEN , La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, FAC-Editions : Paris, 1990.
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théologie. Guillaume est le premier auteur, souligne le Père Verdeyen, à chercher un

fondement trinitaire pour I'unité réelle et consciente avec son Dieu62. Paul Verdeyen a le

mérite de mettre en évidence, avec texte à I'appui, les divergences profondes entre les idées

guillelmiennes et celles de Bernard st.rr l'(Jnitas Spiritus63 .

En ce qui concerne notre thème, Paul Verdeyen évoque l'importance, la place centrale du

problème de la vision de Dieufl. Spécialiste de Guillaume, il fait observer que son désir de

vision divine s'exprime souvent sous forme de prière : < C'est I'incantation d'une âme qui ne

se contente plus de mots ni de sentiments amoureux, mais qui veut de tout son être atteindre

cette vision de Dieu65. > Paul Verdeyen souligne la pensée novatrice de Guillaume dans

l'approche de Dieu par le sens de l'amour illuminé comparé à la we66. L'âme mystique peut,

selon Guillaume, expérimenter, éprouver et ressentir directement la réalité divine qui

normalement constitue l'objet invisible de notre foi67. Cette certitude intuitive trouve dans la

Lettre d'or (LFMD 292, p. 379) et surtout dans l'Exposé sur le Cantique (ESCC 95, p. 221-

223) vne fermeté et un bonheur d'expression jamais égalés.

Paul Verdeyen a eu aussi le mérite d'avancer une hypothèse très intéressante sur les entretiens

décisifs qu'ont dû avoir les deux abbés malades, Guillaume et Bernard, à I'infirmerie de

Clairvaux. Au cours de ces entretiens, Guillaume aurait découvert le sens spirituel du

Cantique des Cantiques à la lecture que firent les deux amis du commentaire d'Origène.

Hypothèse éclairante pour notre étude et qui semble bien vérifiée à travers toute la dynamique

de la quête amoureuse de I'Epouse exprimée, entre autre, par un ardent désir de vision

(ESCC 155, p. 329-331).

La thèse de Yves-Anselme Baudelet6s examine I'expérience spirituelle selon Guillaume de

Saint-Thierry. Sous le terme d'expérience spirituelle, il prend en compte < toute I'existence

religieuse, depuis la conversion initiale jusqu'à la transfiguration finale6e. >

u2 lbid, p. 43 s.
u3 P. VERoevsN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, FAC-Editions : Paris, 1990, p. 7l s.
* Ibtd., p. 18-25 ;233 s.
ut lbid., p.22.
6 tbtd., p.260 s.
u ' Ib id,p.26o.

t* Y.-A. BAUDELET, L'u,périence spirituelle selon Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1985.
6e tbid., p.29.
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Dans la première æuvre étudiée ; La contemplation de Dieu,l'auteur examine ce désir de voir

Dieu dans les six premiers paragraphes. Très vite il relie ce désir de voir Dieu à celui d'aimer

Dieu. Le thème de I'amour menant à la contemplation de Dieu est évoqué plus

particulièrement dans son étude De la noture et de la dignité de l'amour et de l' Exposé sur le

Cantique de s CantiquesTo .

L'auteur aborde de façon plus spécifique le thème de la vision de Dieu dans son paragraphe

sur la < perfection de l'homme spirituel > d'après La Lettre d'or.IL met en évidence différents

enseignements de Guillaume sur la possibilité à I'homme de voir DieuTl. I1 situe I'expérience

spirituelle de la contemplation entre la foi et la vision72.

L'analyse donnée en trois pages par I'auteur des différents textes de Guillaume sur

I'impossibilité de voir Dieu ici-bas et, au contraire, ceux donnant une espérance de vision dès

maintenant, est particulièrement intéressante pour notre étude73.

David N. Bell, dans sa thèse7a, souligne avant tout, chez Guillaume, le thème de la

participation de I'homme à Dieu, participation qui se fait grâce à l'Esprit SaintTs. Avant

d'aborder le thème de la vision chez Guillaume, David N. Bell traite de l'expérience extatique

et de la vision de Dieu chez Augustin (Chapitre II) pour conclure que la pensée d'Augustin

sur cette question est fluctuante. Ainsi David N. Bell souligne que : ( Dans le dernier liwe du

De Genesi ad litteram, il n'y a pas de doute que, dans la pensée d'Augustin, la vision face à

face flrt possible (quoique rare) ici sur tene ; dans le De Trinitate, elle semble être réservée

pour la vie future76. >

Au début de son chapitre VI, consacré à l'étude de la formule Amor ipse intellectus est chez

Guillaume, David N. Bell cofilmence par montrer que Guillaume serait moins hésitant

qu'Augustin sur cette question de la vision divine. < Les conclusions sur la vision de

Guillaume >>, relève I'auteur, < montreraient que la pleine vision béatifique et la vision de

to Y.-A. BAUDELET, L'cxpérience spirituelle selon Guillqume de Saint-Thierry, Paris,l985, p. 133.

" Ibid.,p.2lo-213.
72lb id. ,p.22B.

n tbid.,p.2ro-213.
to D. N. Berr, The Image and Likeness. The Augustinion Spirituality of Wiltiam of Saint-Thierry, Cistercian
Studies Series 7 8, Kalamazoo, I 984.
75 D. N. BELL : < Notre participation dans I'Esprit Saint devient finalement noûe participation en tout ce qu'est
l'Esprit Saint, ce qui inclut l'unité de la Trinité. L'Esprit Saint est I'accès de l'âme à la nature intra-trinitaie, et
c'est à cette fin sublime que nous amène la théologie de Guillaume >> (op. cit., p. rc\.
76 lb id . , p .87 .
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Dieu "tel qu'il est" sont réservées pour la vie future77. > Dans la suite de ce chapitre VI,

David N. Bell a le sentiment que la pensée de Guillaume est également mouvante sur ceffe

question de la vision divine. En effet, l'auteur est amené à commenter des textes de Guillaume

affirmant que, sous l'influence de I'Esprit Saint, il est donné à l'âme la vision de Dieu < tel

qu'il est D, pour un temps ou un moment78. Cette vision de Dieu ici-bas < tel qu'il est >, dans

la pensée de Guillaume, semble limitée par rapport à la vision béatifique, remarque David N.

Bell. Elle est limitée dans le temps, mais aussi par les capacités de la créature à voir, ou par la

volonté divine à se faire voirTe. L'amour ne peut être vision-connaissance que dans

I'expérience extatique, dans notre pleine participation à Dieu, à sa lumière8o.

Ces remarques sur la vision de Dieu chez Augustin et chez Guillaume sont intéressantes pour

notre étude. Notons cependant que David N. Bell s'est surtout intéressé à ( la vision

extatique >>, il n'a pas considéré le désir de voir Dieu chez Guillaume ni les raisons de ce

désir. David N. Bell affirme que : ( La vision de Dieu n'est pas quelque chose à laquelle le

chrétien aspire mais quelque chose dont le chrétien vit8l. > Il nous faudra parler de cette

aspiration, chez Guillaume, à percevoir son Créateur lui qui a si souvent manifesté dans son

æuwe un << désir de voir Dieu >. Saint Thomas ne montrera-t-il pas au siècle suivant que < le

désir de voir Dieu > est inscrit dans la nature même de l'être humain ; I'accomplissement de

ce désir est la Béatitude82.

Guillaume est foncièrement augustinien conclut David N. Bell, il souligne cependant

l'originalité de Guillaume en faisant remarquer, par exemple, que si le mysticisme trinitaire

d'Augustin était christo-centrique, celui de Guillaume est spirito-centrique83.

Bernard Mc Ginn consacre un grand chapitre à Guillaume de Saint-Thierry dans le premier

volume traitant de I'histoire et de la théologie mystique chrétienne d'Occidentro.Là, il donne

77 lbid., p.217-219.
78 D. N. Be^J-, The Image and Likeness. The Augustinian Spirituality of William of Saint-Thierry, Cistercian
Studies Series 78, Kalamazoo, 1984, p. 228-229.
'e lbid., p.229.
Eo lbid., p.75-76.
tr lbid., p.221.
*'SAINT THoMAs, Somme Théologique Ia-IIa q 3a 8, Paris 1984, p.41, cf. J.-P. Torrell, <La vision de Dieu
"Per essentiam" selon saint Thomas d'Aquin >>, Recherches Thomasiennes, Paris, 2000, p. 177-197, p. 177.

" Ibid, p.253.
8aB. Mc GINN, ( William of St Thierry >>, The growth of mysticism, SMC Press, London, 1994,225-274.
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un développement sur le thème de la vision85. Il fait un lien , que nous reprendrons dans notre

étude, entre le désir de voir Dieu chez Guillaume et son approche mystique du mystère de la

Trinité86. Il souligne I'aspiration de Guillaume au < face à face> sur le modèle du < face à

face > régnant au sein de la Trinité. Il montre aussi que lacapacité de l'âme à voir Dieu est

liée à son avancement dans I'amour87.

Dans son livre: Three Treatises on Man A Cistercian Anthropologtss, Bernard Mc Ginn

donne une intéressante introduction à trois traités anthropologiques des premiers Cisterciens

dont celui de Guillaumese. n parcourt les sources et les thèmes de l'anthropologie de ces

auteurs. Chez Guillaume, le thème de vision est très rapidement abordé à travers celui de

l'âme illuminée (p. A2-Ia\.

D'après Kai G. Sanders, I'anthropologie et la psychologie de Guillaume mettent en évidence

que: ( L'existence entière de l'homme croyant peut s'interpréter comme une mise en

mouvement continuelle vers Dieu9o. >, Norrs retrouverons dans notre éfude ce rôle essentiel de

la foi qui est au départ de notre chemin spirituel sur lequel nous avançons, grâce à l'Esprit

d'amouro vers le < face à face >>. Selon la doctrine de Guillaume, fait remarquer Kai G.

Sanders, la vision-connaissance de Dieu n'est pas le seul but de la quête spirituelle entre

l'âme et Dieu, s'y ajoute l'étreinte (amplexus) que Guillaume situe dans l'étreinte même du

Père et du Filsel- et c'est là la quintessence de sa mystique trinitaire originale - souligne Kai

G. Sanders, dans sa thèsee2. Cette rencontre plénière avec Dieu est traduite à l'aide de deux

métaphores à connotation essentiellement affective, nous dit Kai G. Sanders: celle de

l'étreinte et celle du baisere3.

Si ce concept de I'Unitas Spiritus est généralement considéré comme le concept-clé de la

mystique chez Guillaumeeo, Michaela Pfeifer fait remarquer que Kai G. Sanders, en bien des

rt Ibid., p.260-264.

" Ibid., p.262.
t7 B. Mc GnIN, < William of St Thierry >>, The growth of mysticism, SMC Press, London, lgg4,225-274,p.263.
tt B. Mc Gtl:{N, Three Treatises on Man A Cistercian Anthropologt, Cistercian Publications, Kalamazno, 1977.
tt "William of St Thierry The nature of the body and the soul,', p. l0l-152.
no K. G. SANDERS, ,,Glaube als Gehen-ganzheitliche Gottesbegegnung nach Wilhelm von St. Thierry",
Cistercienser-chronik vol. 1 05, I 998, p. 413-420, p. 417 .
er  Ar t .  c i t . ,p .4 l9.
t' K. G. SANDERS, Amplexus, Langwaden, Bernardus-V erlag, 1998, p. 396.
e3 lbid., p.378.
ea Cf. les travaux de Jean-Marie Déchanet, Paul Verdeyen, Kurt Ruth, Jacques Delesalle et Bemard Mc Ginn
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passages, semble considérer comme équivalent les concepts d'Unitas Spiritus et

d'Amplexus". Sattt rentrer en discussion avec ses prédécesseurs, Kai G. Sanders s'attache à

souligner davantage la mystique de l'amour dans la pensée de Guillaumee6. Pour lui, le

concept Amplexus est le point de départ d'une vision intégrale de la spiritualité de

GuillaumeeT. Nous verrons dans notre éfude que ( I'amour > est le < piedes )), comme dit Kai

Sanders, qui nous porte vers I'accomplissement de ce désir de voir, de percevoir Dieu.

Michaela Pfeiffer, dans son étude sur la Lettre d'oree, donne une analyse serrée, littéraire et

philologique de cette æuvre. L'auteur parvient à cette conclusion que, lorsque Guillaume

voulut adresser aux Chartreux du Mont Dieu un traité ascétique et mystique, il y glissa des

avertissements voilés à ses propres frères pour qu'ils restent fidèle à I'idéal fondateur et aux

plus nobles valeurs monastiques.

L'auteur donne une place centrale àl'Unitas Spiritus, thème qui sera largement repris dans

l'exposé qu'elle a donné au Colloque de Signyl00. Michaela Pfeifer caractérise I'itinéraire

spirituel de Guillaume comme la découverte progressive de I'unité préalable de Dieu avec

l'homme, unité que celui-ci doit réaliser au cours de sa vielOl. L'homme fait I'expérience de

cette unité par une transformation , selon la formule patristique de la déificationl02.

En ce qui concerne notre étude, I'auteur prend une position qu'il nous faudra débattre:

<L'homme spirituel, dansl'Unitas Spiritus, est inclus dans lavie trinitaire (...) mais il ne

powra jamais arriver à la parfaite connaissance de Dieu. > L'auteur ne mentionne pas ici la

question de la vision.

(M. PFEIFER, << Amplexus oder Unitas Spiritus ' Kai G. Sanders neue Studie zur Geist-Mystik Wikhelms von
Saint-Thierry >>, Cistercienser Chronik 106 (1999) 341-350,p.3al.
nt Cf. K. G. SANDERS, Amplacus, Langwaden, Bernardus-Verlag, 1998, p.410 ; 426427.
tu M. PFEIFER, << Amplexus oder Unitas Spiritus... >, p. 345.
et K. G. SANDERS, Amplexus, Langwaden, Bernmdus-Verlag, 1998, p 4l l.
eE K. G. SANDERS, ,,Glaube als Gehen-ganzheitliche Gottesbegegmng nach Wilhelm von St. Thierry",
Cistercienser-chronik vol. 105, 1998, p. 413420, p. 419.
e M PrEmpn , La Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry et sa signiJication pour les Cisterciens, Rome, 1994.
ro0 M. PTeIFER, < L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry >>, Signy
l'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry, Actes du Colloques international d'Etudes cisterciennes 9, 10, 1I
Septembre 1 9 98, rânis par N. Boucrmn, Signy I'Abbaye 2000, 597 -608.
'o'Ibid., p. 599.
ro2 lbid., p. 6ol.
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Dans son atticle qui propose une synthèse de la pensée des trois cisterciens : Bemard,
Guillaume et Aelredl03, il apparaît une dimension éthique de la contemplation; I'auteur
souligne que I'authenticité de la vie contemplative, tant recommandée par Guillaume, doit se
vérifier dans l'humble quotidien de la vie monastique.

La thèse de Jacques Delesallel0a s'intéresse surtout au grand artisan de l'unité spirituelle qui

est l'Esprit Saint dont le rôle essentiel est largement souligné par Jacques Delesalle au cours

de son étude sur la théologie trinitaire de Guillaume. L'æuvre de l'Esprit Saint est tout

d'abord << I'unum > entre le Père et le Fils puis < I'unité d'esprit entre I'homme et Dieu. >

Le thème de la vision de Dieu en lui-même n'est pas abordé, cependant I'auteur évoque la

relation entre la transformation de l'âme et la perception de Dieu par le sens de I'amour et

aussi la possibilité donnée à l'âme de < connaître totalement >>, d'avoir une connaissance
(( sans mesure > lorsque qu'elle est dans l'(Jnitas Spiritusr0s.

3. Méthode de la recherche

Si la question de la vision de Dieu a été mentionnée par les différents auteurs que nous venons

de citer, nous constatons que, d'une manière générale,ces auteurs ont abordé rapidement cette

question, l'insérant dans l'étude du thème qui constitue leur propre recherche.

Nous pensons que cette question de la vision de Dieu dans l'æuwe de Guillaume mérite d'être

ttaitée pour elle-même et, cel4 non seulement d'une manière théorique, mais d'une manière

concrète, à partir des expériences mystiques de Guillaume.

Sur le plan de la méthode, nous privilégierons I'approche directe des textes, afin de retrouver

la même thématique dans les divers fragments et d'en vérifier l'évolution dans le temps, en

tenant compte non seulement de I'ordre chronologique de leur élaboration mais aussi du

contexte dans lequel ils sont insérés.

to3 M' PTEITER, < Trois "styles" de la mystique cistercienne : Bernard, Guillaume, Aelred >>, Collectanea
Cisterciensa 65 (2003) 89-l 10.
t* J. DgLgsALLE, Être << (Jn seul esprit > avec Dieu (1 Co 6, 17) dans les æuvres de Guillaume de Saint-Thierrv,
coll. cahiers cisterciens, série Lire les Pères, no l, éd. Abbaye Bellefontaine,z0o0.
'os lbid., p.122-t28.
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Nous choisirons parmi les ceuvres de Guillaume celles où le thème de la vision de Dieu et

celui de I'amour ont une place importante. Aussi nous étudierons plus particulièrement :

La contemplation de Dieu et De la nature et de Ia dignité de I'amour, deux traités sur la

vision de Dieu et I'amour qui permettent de saisir les intuitions du jeune abbé de saint Thierry

vers les années 1120.

Oraisons méditatives, æuvre des plus personnelle, et qui traite abondamment de la

contemplation de Dieu.

L'Exposé sur Ie Cantique des Cantiques où est exprimé avec tant d'ardeur le désir de voir, de

connaître, d' aimer I'Epoux.

Deux traités sur la foi : Le Miroir de la foi et L'Enigme de la foi, écrits à Sigry pour apaiser

les frères et les instruire sur la vie chrétienne.

La Lettre aux Frères du Mont-Dieu qui est une sorte de synthèse de la pensée théologique et

spirituelle de Guillaume.

Quand la nécessité se présentera nous prendrons quelques citations dans le truté De la nature

du corps et de l'âme, l'Exposé sur I'Epître aux Romains et la Vie de saint Bernard. llnous

fallait choisir toutes ces æuvres pour comprendre au mieux la pensée de Guillaume sur la

vision de Dieu en lien avec I'amour. Comme le fait remarquer Marie-Madeleine Davy qui

étudia avec perspicacité l'æuvre de Guillaume : < Pour saisir au complet ce que notre auteur

enseigne soit sur l'amour de Dieu, soit sur la connaissance de Dieu, (...), il faut confronter les

divers traités, rassembler et ordonner les affirmations qui s'y trouvent éparses et parfois bien

enchevêtrées. Car, si Guillaume se révèle profond théologien, il n'a pas, comme premier

souci, de procéder théoriquement par enchaînement gradué de raisonnements. Il est surtout

psychologue et mystique.(...). Il faut donc faire effort pour dégager, à travers les écrits de

Guillaume, la continuité de la doctrine et la portée de ses affirmationsl06. ,,

L'enjeu de notre éfude serait de suiwe Guillaume dans son élan, son dynamisme, son

questionnement sur le mystère de la rencontre entre I'humble créature - dont il faut connaître

les composantes de la personne - et son Dieu - source de tout amour -, à travers le sens figuré

de la lue. La question serait de savoir dans quelle mesure la rencontre avec son Seigneur

pounait être donnée au cours d'une certaine forme de vision. Pour ce faire, il nous faut

examiner les diftrents sens que Guillaume donne dans ses Guwes, à I'objet de son désir: la

tou M.-M. DAVy, "L'amour de Dieu d'après Guillaume de Saint-Thierry/',, .RSR 18, (1938), 3lg-34g,p.320-321.
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vision de Dieu, en lien simultanément, avec son aspiration profonde à être aimé et à aimer

Dieu. Beaucoup d'auteurs s'intéressant à Guillaume ont recherché quelle étaitlarelation dans

sa pensée entre amour et intellection ou encore entre charité et connaissance intellectuellel0T.

Nous reprendrons cette interrogation en cherchant à mieux saisir le lien entre la vision de

Dieu et I'amour dont Guillaume situe l'origine à partir de sa doctrine trinitaire. Cette question

ne peut être envisagée sans chercher à s'intéresser à la théologie de Guillaume sur les grands

thèmesl08 qui structurent la vie spirituelle de l'âme en quête d'une vision de Dieu.

Cette étude comprendra trois parties. La première nous amène à donner les indications

biographiques nécessaires pour suivre Guillaume dans son itinéraire spirituel,

particulièrement dans son aspiration profonde à la contemplation. Sa quête mystique du

visage de Dieu sera essentiellement étudiée à travers son æuvre car les différents écrits de

Guillaume sont à la fois une expression de son expérience personnelle et une trace visible de

l'évolution de sa pensée sur cette question de la vision de Dieu ici-bas et dans I'au-delàI0e.

A travers ces écrits, il apparaît que Guillaume était un homme instruit et cultivé. Il avait une

connaissance approfondie de I'Ecriture et des æuwes patristiques latines et, dans une moindre

mesure, grecques. Nous rechercherons I'influence de ces differents écrits sur la pensée de

Guillaume dans le domaine de la vision de Dieu en lien avec loamour du Créateurll0.

La deuxième partie intitulée < Le désir de voir Dieu > envisage la dynamique de ce désir de

voir Dieu chez Guillaumettl. Comme le fait remarquer Michel Aubineau, le terme désir < le

plus souvent exprime le dynamisme de l'âme humaine prise dans sa totalitéll2. > Il faut alors

connaître les composantes du cæur humain. C'est ce que cherche à faire Guillaume en

donnant une étude approfondie des diftrentes données anthropologiques nécessaires à la

contemplationl13. Sa réflexion anthropologique est la base de sa théologie, en particulier dans

sa quête du visfre divinrra.

10? Cf. noûe étude sru ln or ipse intellectus est, suprq, Chapitre III A 4. b' ,p.238,note I24.
to* Cornme le rôle des vertus théologales, de la purification de l'âme, d'une vie de prière dans la quête du visage
divin. ,
1@ Cf. notre étude < L'homme et son æuwe >>, infra, Chapitre I A, p. 24 s.
rr0 Cf. notre étude < Les sources de sa spiritualité >>, infra, Chapitre I B, p. 9l s.
11r Cf. notre étude < La dynamique du désir >>, infra, Chapiûe II A, p. 120 s.
r12 Introductionau Traité de la Yirginité de Gregoire de Nysse, SC 119, Paris, 1966, p. 172.
rr3 Cf. notre étude ( Données anthropologiques nécessaires à la contemplation >>, infra, Chapitre II B, p. 143 s.
tto J. M. de la Tonnn, < Guillermo de Saint-Thierry. El hombre y el teôlogo. Del misterio del hombre al misterio
de Dios. >> Cistercium 45 (1993) 503-510, p. 506-508.
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Pour avoir une approche plus précise de ce désir de la vision divine, il nous faut regarder

comment Guillaume reprend et interprète la classification augustinienne des differents types

de visionl15 et quelle est sa propre doctrine des sens spirituelsl16.

La troisième partie intitulée : < Amour et vision de Dieu > amène tout d'abord à constater que

le désir de voir Dieu 117 s'entacine dans I'aspiration profonde à L'aimer toujours davantagells.

Il apparaît d'emblée dans l'æuwe de Guillaume que l'étude de la mystique chrétienne ne peut

considérer la seule instance intellectuelle, elle doit impérativement y joindre I'instance

affectivelle. Il faut dire qu'au début de ce XII" siècle on redécouvre I'importance de l'amour

affectif aussi bien dans les relations humaines - c'est à cette époque que naissent la littérature

courtoise des troubadours et les romans de chevalerie - que dans les relations de I'homme

avec Dieul2o. Les écrivains spirituels de ce temps savaient comprendre les ressources et les

besoins de l'affectivité humaine sans compromethe les exigences de la transcendance

divinel2l.

On regardera quelle est la relation, dans la théologie de Guillaume, entre la vision tant désirée

de Dieu et I'approche du divin par la voie affectine'D. Cette ascension de l'âme aimante vers

la vision de Dieu n'implique-t-elle pas de retrouver la ressemblance originelle avec son

Créateurrz3 ? Si I'amour a un rôle indéniable dans l'approche du divin, dans une perspective

plus générale, on se propose de rechercher le lien entre le développement en soi des trois

vertus théologales énoncées par saint Pat'll2a et la quête du visage aimér2s.Il nous faudra aussi

regarder comment Guillaume reprend le thème de la purification de l'âme en vue de la

visionl26. Guillaume aborde la question de la purification de l'âme dès ses premières æuvres ,

et celle-ci est présente dans tous ses écrits. Il faut dire qu'elle avait déjà une large place dans

trt Vision corporelle, vision spirituelle et vision intellectuelle, <Vision), D,St. 16, col. 1965. Cf. notre étude
< Différents types de vision >, infra, Chapitre II, C, p. 166 s.
116 Cf. notre étude ( La vision spirituelle parrni les sens spirituels >>, infra ,Chapitre II D, p. 191 s.

"' Dans mon désir qui me fait languir, je me dis ù moimême : Qui pourrait aimer ce qu'il ne voit pas ?
Comment pourrait paraître aimable celui que le regard ne peut apercevoir ? (Traduction légèrement modifrée
de CD 3,p.6'1).
rr8 Cf. notre étude < Amour et vision >>, infra, Chapife III A l, p.207 s.
lre Cf. notre étude < Amour de désir, amour de fruition >>, infra, Chapitre llI A2,p. 209 s.
r20 M. PTEIFER, < Trois "styles"de la mystique cistercienne : Bernard, Guillaume, Aelred >>, Collectanea Cist. 65
(2003) 89-1 10, p. 90.
t" M.DpstHErJX, La connaissance de Dieu au Miroir de ta foi et au Miroir de la Charité, coll. Cahiers
Cisterciens, Série Lire les Pères, no 3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine ,2003, p. 80-81.
r22 Cf. notre étude ( L'amour mérite la vision >, infra, Chapiae III A 3, p. 2l I s.
r23 Cf. notre étude < Vision de Dieu et tansforrnation de l'âme aimante >>, infra, Chapitre III B, p. 243 s.
t'n r co r3, 13.
125 Cf. notre étude < Foi, amour, vision >, infra, Chapitre III C, p. 260 s.
126 Cf. notre étude < Pureté, amour et vision de Dieu >>, infra, Chapite III D, p. 289 s.
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les écrits néo-platoniciens et dans la Bible. Si dans notre étude elle n'apparaît qu'à la suite du

rôle essentiel des trois vertus théologales dans l'approche du divin c'est parce que ces vertus

ont un rôle irremplaçable dans la purification de l'âme. Nous verrons en particulier que le

désir de purification de l'âme chez Guillaume s'enracine avant tout dans un désir amoureux

de vision.

Notre étude sur les différentes facettes à travers lesquelles Guillaume traite du désir de voir

Dieu en lien avec le thème de I'amour, nous conduira à mieux situer sa contribution apportée

dans la mystique chrétienne sur la question de la vision du Dieu invisible et son approche

personnelle et féconde pour les temps à venir des relations humano-divines.
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Chapitre I : Guillaume de Saint-Thierry

Nous proposons de suiwe les diftrentes étapes de la vie de Guillaume pour saisir comment

I'abbé de Saint-Thierry, tout en affrontant les questions majeures de son temps, a entraîné

inlassablement ses frères en religion vers les joies de la contemplation. Sa formation

monastique, sa rencontre avec Bernard de Clairvaux, ses combats à I'encontre des Maîtres

dialecticiens sont d'une importance capitale pour comprendre les assises de sa pensée

théologique et mystique. I1 faut connaître sa personnalité, ses aspirations spirituelles

décelables dans ses oeuvres, pour être à même de regarder ce que signifie pour lui le désir de

<< voir Dieu > et le lien qu'il fait entre la vision divine et I'amour de Dieu.

A. L' homme et son oeuvre

1. Sources de Ia biographie de Guillaume

Les sources pour connaître la biographie de Guillaume de Saint-Thierry sont peu nombreuses.

Tout d'abord il faut citer la seule biographie écrite à son sujet : la Vita antiqua Withetmir. Il y

a aussi des traces de la vie de Guillaume dans le cartulaire de I'abbaye de Saint-Thierryz etla

Chronique de I'abbaye cistercienne de Signy3. Une autre approche non négligeable de la

personne de Guillaume doit se faire à partir de ses propres écrits, particulièrement à travers

ses Oraisons méditativesa etla Vie de saint Bernard.

I C'est un manuscrit de la fur du XII" siècle. Il provient du prieuré de Rueil, et il était déjà mutilé au XVII" siècle.
On le trouve à la Bibliothèque Nationale de Paris. Pour plus de précision sur ce manuscrit, cf. F. LE BRUN,
<< Vita Antiqua Willelmi Sancti Theodereci d'après le manuscrit latn 11782 de la Bibliothèque Nationale de
Paris >, Signy I'Abbrye et Guillaume de Saint-Thierry. Actes du Colloque international d'Etudes cisterciennes 9,
10, I I Septembre 1998, réu:ris par N. BoucHER, Signy l'Abbaye 2000,437- 459.p.438.
2 Carhrlaire de Saint-Thierry, Reims, B. M., ms. 1602 (cf. D. NEouzE, "Le temporel de l'abbaye de Saint-Thierry
du X" au XIII" siècle", Saint-Thierry. Une abbaye du Vf auXX' siècle. Saint-Thierry , lg7g, 5l-64, p. 53 et notre
étude << La charge du Père abbé >, infra, Chapitre I A 3. b 2, p. 35 s.).
3 Chronique de Signy, Bibliothèque de I'Ecole des Chartres, 1894, t. LY, p. 646, cité par A. NoBLEssE-RocFDR,
Amor ipse intellectus esl dans le Chant I deL'Expositio super Cqntica Cqnticorum de Guillaume de Saint-
Thierry, Mémoire de Maîtrise dactylographié, Paris, 1990, p. 13 et p. 37 , note 29 et cf. nohe étude < Jeunesse et
formation intellectuelle >>, infra, Chapitre I A2,p.32.
n GurLeuus DE SArNT-THIERRY, Oraisons Méditatives. Introduction et haduction de J. HounrBR, SC 324,
Paris, 1985.
5 GtmLnuup ne Serur-TTtIERRY, Vie de saint Bernard. Traduction, introduction et notes d'I. Gobry, Paris,
1997.
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a) La Vita antiqua Wilhelmi

En Septembre 1998, à I'occasion du Colloque de Signy consacré à Guillaume de Saint-

Thierry, fut publiée une nouvelle traduction annotée de la Vita antiqua Wilhelmi par Freddy

Le Brun6. Cette Vita est un bref mémorial adressé à la communauté cistercienne de SignyT.

On peut se demander dans quelle mesure I'on peut se fier à un pareil document ?

Il faut dire que La vie des saints est un genre littéraire qui existe depuis l'époque patristiques

historique médiocrelO, mais à partir du XII'

Vita antiqua Wilhelm, font une part plus

aux actes personnels de leurs héros et à la

et qui a été particulièrement pratiqué au sein de I'ordre Bénédictine. Au haut Moyen Âge

(VII-Xf siècle) ces vitae avaient une valeur

siècle, ces biographies nouvelles, comme la

restreinte aux miracles, une part plus ample

description de leur vie spirituellerl.

Freddy Le Brun souligne que: ( Cette Vita antiqua (...) se révèle fort intéressante par le

témoignage qu'elle apporte sur les circonstances du passage de Guillaume de Saint-Thierry de

I'abbaye bénédictine de Saint Thierry de Reims à l'abbaye cistercienne de Signy, (...), et sur

la personnalité de Guillaume que I'auteur de la Vita n'aborde pas sous I'angle d'un

hagiographe classiquer2.>> Le Frère Le Brun a relevé plusieurs arguments convaincants en

faveur de la fiabilité de la Vita dans les informations historiques qu'elles donnent sur

Guillaume et sa quête du divin:

- Tout d'abord, I'auteur de la Vita est un moine cistercien. Plusieurs indices permettent de

l'affirmer:

o F. Lp BRLTN, << Vita Antiqua Willelmi Sancti Theodereci d'après le manuscrit latn 11782 de la Bibliothèque
Nationale de Paris >>, Signy l'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Actes du Colloque international d'Etudes
cisterciennes 9, 10, 1I Septembre 1998, réunis parN.BoucHER, Signy l'Abbaye 2000, 437- 459. p.438. Le
texte avait déjà été publié, au tout début du XX' siècle, par A. PoNcoLET, "Vie ancienne de Guillaume de Saint-
Thierry ", Mélanges G. Kurth, Liège-Paris, 1908, p.85-96.
t P. VpmgveN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique, 2003, p. 138.
8 La plus ancienne biographie chrétienne date du milieu du III'siècle, c'est la Vita et passio Cypriani (G. Benov,
< Biographies spirituelles;Antiquité : Occident ), D,St. l, col. 1625).
n F. VERNET, < Biographies spirituelles : Moyen Âg" ,, DS t. 1, col. 1646-1679, col. 1647 .
ro Ces Vies de saints au haut Moyen Âge sont trop enclines à montrer des faits miraculeux pour établir la sainteté
du pieux personnage. Ces Vitae sont étrangères à toutes préoccupations critiques, elles se bornent à des données
vagues, à des généralités pieuses; elles peuvent être les calques de biographies antiques, parfois de véritables
faux, transférant à un saint presque inconnu les actions d'un saint illustre (F. VERNET, qrt. cit., col. 1644).
rr Ces biographies sont dues le plus souvent à un disciple ou à un successeur du serviteur de Dieu dont elles
retracent l'existence ou même - fait jusque là très rare - à son confesseur (F. VERNET, art. cit., col. 1649).
12 F. Lp Bnu{ , art. cit., p.437.
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Chapitre I : Guillaume de Saint-Thierry

L'auteur de Ia Vita ne consacre que peu de lignes à la vie de l'abbé de Saint-Thierry

avant son arrivée à Signy. Par contre, il rapporte en détail la vie cistercienne de

Guillaume, lapartie la plus courte de son existence (1135-l l4B)13.

L'auteur de la Vita fait avec conviction l'éloge d'un Ordre qu'il semble bien

connaître : celui de Cîteauxla et il reproche à Guillaume d'avoir failli ne pas persévérer

dans son choix de devenir moine cistercien, lors de ses premiers pas à Signyls. Comme

le souligne Freddy Le Brun, à travers ces reproches que l'auteur de la Vita semble

faire à Guillaume: < On est loin ici du geffe hagiographique classique et notamment

des Vitae de saint Bernard où tout a été préparé, dès I'enfance du héros, pour

proclamer sa sainteté16. >

Enfin cela ne peut être qu'un moine cistercien habitant I'abbaye de Signy qui puisse

rapporter ce trait d'humilité propre à Guillaume : celui d'avoir manié du fumier avec

ses mainslT.

- L'auteur de la Vita aurait recueilli les confidences d'un ami intime de Guillaume. Cet ami,

très proche, étzjtt l'ancien prieur de Saint Thierry, il suivit Guillaume à Signyls, il étaitdevenu

son confident-infirmierle et l'assista jusqu'à sa mort'O. Cet ancien prieur de Saint-Thi erry a

certainement très bien connu Guillaume. Il est mort quelques dizaines d'années après

13 F. Lp BRIJN, << Vita Antiqua Willelmi Sancti Theodereci d'après le manuscrit latn 11782 de la Bibliothèque
Nationale de Paris >>, signy l'Abbaye et Guillaume de saint-Thierry. Signy I'Abbaye,2000,p. 439.
to < L'Ordre de Cîteaux pour I'authenticité de sa règle de vie rencontrait beaucoup d'admiration et de respect et
même, beaucoup parmi les grands de ce monde, affluaient à lui en masse, y voyant le meilleur des remèdes pour
la guérison des maladies de l'âme > (Vita 3, trad. F. LE BRUN, art. cit., p. aafi; le thème de l'authenticité de
I'Ordre est répété une deuxième fois quelques lignes plus loin : < Guillaume, lui aussi, saisi par cette authenticité
de I'Ordre de Cîteaux ... >> (Vita 4, ibid).
15 Ce reproche transparaît à deux reprises à la fin de la Vita, en rapportant le fait que Guillaume, un an après sa
morÇ n'était pas encore au Paradis, sans doute parce qu'il avait hésité à persévérer dans I'ordre de Cîteaux après
être entré danS I'abbaye cistercienne de Signy, Vita 12 et 13, p. 457459, cf. F. Ls BRUN, a,,/. cit., p. 457,note 94
et 96 ; p. 459, note 453..
tu F. Lr BRUN, art. cit., p. 439.
t' Vita g. Trad. F. LE BRr,u{, p. 453.
18 << Il s'ouwit de son manque de persévérance à un religieux de ses amis, qui avait été son prieur au monastère et
I'avait suivi au désert > (Vita 6. Trad. F. LE BRUN, p. a5l).
t' < Celui qui avait été autrefois son prieur - dont nous avons fait mention plus haut - le soignait > (Yita 8. Trad.
F. LE BRUN, p. a53).
'o < Guillaume tomba malade et il approchait de sa fin corporelle, mais en même temps de l'apogée de son esprit.
Un frère I'assistail c'était son meilleur ami, remarquable par I'excellence de sa vie religieuse > (Vita ll. Trad.
F. LEBRUN, p.457).
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Guillaume2l et apu donner des informations sûres à I'auteur delaVita écrite, d'après Paul

Verdeyen, vers I 18022.

- Le moine cistercien auteur de la Vita a ressenti en lui l'impérieuse nécessité de faire

connaître aux générations futures une grande figure de I'Ordre cistercien. C'est pourquoi il

confie lui-même qu'il s'est <proposé d'écrire ces renseignements (...) sur le vénérable

homme que fut Guillaume (...). (Il a) cru devoir conserver ce peu, en le mettant par écrit pour

éviter qu'il ne disparût victime du silence23. > Il a déploré que personne d'autre que lui ne se

soit attelé àune < pareille entreprise2a. >

- L'auteur de la Vita pouvait d'autant mieux saisir la personne de Guillaume et sa spiritualité

qu'il avait lu ses principales æuvres, les commentant brièvement2s.

- Cette Vita antiqua futla source principale de la première biographie sérieuse sur Guillaume,

écrite par I'abbé Adarn26. Jean-Marie Déchanet dit lui-même qu'il s'inspira beaucoup de ce

travail de I'abbé Adam qui est < le fruit d'une érudition sûre et d'une sagacité peu

commrrne27. r,

Nous considérons que la Vita antiqua est un document qui mérite toute notre attention pour

mieux connaître la vie de Guillaume et ses aspirations spirituelles, tout en restant critique

lorsque le genre littéraire de l'æuvre devient hagiographique.

b) Les indices biographiques dans les écrits de Guillaume

On a plusieurs données supplémentaires sur la biographie de Guillaume à travers ses æuvres.

Les Orqisons méditatives donnent des indices autobiographiques particulièrement

intéressants28. A plusieurs reprises elles montrent, de façon très personnelle, comme

Guillaume est habité par sa quête de la face divine : Alors que je te recherche de tout mon

2l Après la mort de Guillaume, cet ami intime < continua encore pendant de nombreuses années à mener une vie
austère et sainte (puis) comblé de jours et non moins de vertus, il quiua cette vie > (Vita 12. Trad. F. LE BRI-IN,
p. as9).
t' P. VeRDryYN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique, 2003,p.137.
23 Vita 13. Trad. F. LE BRrrN, p. 459.
to lbid.

" Vitq lO. Trad. F. LE BRUN, p.453-455.
26 A. ADAM, Guillaume de Saint-Thierry, sa vie et ses @uvres, Bourg-en-Bre sse, 7923.

" J.-M. DECIIANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son @uvre, Bruges, l942,p.l,note I ; p. 2.
t* A. M. PLAZZONI, Guglielmo di Saint-Thierry. Il declino delt'ideale monastico nel secolo.ilI, Rome, 1988, p. 7.
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cæur, alors que je me félicite d'avoir rencontré ta face, elle seule que ma face désire

(OMXI,1, p. 169). Ce désir de voir < la face du Seigneur > apparaîtra de nombreuses fois à la

lecture de ses Oraisons méditatives2e. Dans la onzième méditation, Guillaume fait allusion à

sa situation personnelle où il est plein d'hésitations. L'abbé de Saint Thierry, conscient des

responsabilités incombant à sa charge, se demande s'il peut enfin se livrer entièrement à la

contemplation de Dieu, ce qu'il souhaiterait tÀrrt, ou s'il lui faut se dévouer encore dans sa

fonction de Père abbé. Ces tergiversations et, finalement, la décision qu'il va prendre de

démissiorurer de sa charge, donnent un indice biographique important qui permet de situer sa

date de naissance aux environ de 107530.

Il y aurait bien d'autres indices, dans ses Oraisons méditatives, sur la vie de Guillaume avant

son entrée dans I'abbaye de Signy3t que no.rs relèverons au cours de notre étude.

Dans la Lettre 326 à Geffioy, évêque de Chartres et à Bernard de Clairvaw il apparût que

Guillaume a bien coruru Abélard32. Saint Bernard n'aurait même connu Abelard qu'à travers

Guillaume33, t ait qu'il faut souligner car Guillaume, au long de son æuvre, affirmera sans

2e Cf. notre étude : < Objet du désir de Guillaume > où est analysé le désir de voir la face du Seigneur dans les
OM, infra, Chapitre Il A2, p. 124 s.
'o On ne trouve pas dans la Vita la date de sa naissance. Les théologiens modernes qui se sont intéressés à la
frg\pe de Guillaume (Adam, J.-M. Déchanet, S. Ceglar, L. Milis) ont proposé différentes dates allant de 1070 à
1090. Paul Verdeyen a relevé, dans cette owième Méditation, rme réflexion de Guillaume ; C'est une ancienne
loi et coutume du service militaire Romain que les sexagénaires pewent prendre leur retraite (OM Xl, lg,
p. 178), phrase appartenant à la tradition cartusienne mais dont il n'y a aucune raison, d'après Paul Verdeyen, de
douter de l'authenticité (Introduction du P. VERDEYEN à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, éd.
Pontifici, 1989, p. V) @ans l'édition de < Curtius > (c) on peut lire : Antiqua quippe lex est et consuetudo
romanqe militiae sexagenarios accipere missionem. Jacques Hourlier a pris comme texte de base des
Méditations le manuscrit de Reuil (R), il a mis en note les apports de deux éditions établies à partir de manuscrits
perdus : celle de < Curtius > (c) et celle de Tissier (t), cf. J. HoITRLIER, Introduction aux OM,p. l5). Guillaume,
pour justifier sa démission comme abbé de Saint-Thierry, faisait allusion à une information donnée par Augustin
sur la retraite accordée au sexagénaire militaire ou au cadre de la fonction publique (Aucusrw : << La cessation
des activités (concedi) est accordée aux sexagénaires après leur fonction militaire ou leur fonction publique >,
Quaestiones evangeliorum, I,9 PL 35, 1326, cité d'après P. VERDEvEN, ibid). Or la date de sa démission est
connue : I135. Il devait avoir, en cette année là, soixante ans au moins. Cette remarque de Paul Verdeyen permet
de situer sa naissance en 1075, au plus tard.
3r Louis Milis cite Guillaume confessant les péchés de son adolescence, (OMXI, l, p. 169 ;XI,l,p. 173)
("Guillaume de Saint-Thierry, son origine, sa formation et ses premières expériences monastiques", Saint-
Thierry. Une abbaye du Vf au XX" siècle. Saint-Thierry, 1979,261-278, p. 262). La nature de ses fautes n'est
pas précisée, mais il semble que ce soit là une < typologie > propre au genre littéraire des Confessions
(A. NOBLESSE-ROCFIER, Amor ipse intellectus esl dans le Chant I de L'Expositio super Cqntica Canticorum de
Guillaume de Saint-Thierry, Mémoire de Maltrise dactylographié, Paris, 1990, p. 9). Ajoutons qu'au Moyen Âge
les mystiques avaient coutume d'opposer la miséricorde divine au chaos de leur misère (M.-M. DAVv,
Introduction à GurLLAUlvË DE SArNT-THIERRY, Un naité de la vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Dieu,
Paris, 1946, p.20).
32 Il va même jusqu'à dire : Moi aussi, j'ai aimé (Abetard) et je voudrais I'aimer encore (Lettre 326 à Geoffroy,
evêque de Chartres et à Bernard de Clairvawc, publiée par J. LrclnRce ( Les Lettres de Guillaume de Saint-
Thierry à saint Bernard >>, Revue Bénédictine7g,1969,375-382, p. 378, ligne 67-63).

" J. Lpcr-rnce, art. cit., p. 381.
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relâche les points fondamentaux d'une théologie monastique qui s'écartent de ceux d'une

théologie scolastique nouvelle influencée par lapensée d'Abelard3a.

Dans f introduction àla Lettre awc Frères du Mont-Dieu, Gluillavrrte donne une présentation

sur l'ensemble de son æuvre et en particulier les motivations qui I'ont amené à écrire ses

traités sur la foi (LFMD 7-14, p. 135-142)3s .

Les dernières années de Guillaume se passèrent à rassembler les matériaux d'une Vie de saint

Bernarê6. Guillaume, sentant ses forces décliner, confie, dans sa Préface37 les raisons3t po*

lesquels il a voulu écrire celte Vie de saint Bernard, alors que son ami était encore bien

vivant. La Vie de saint Bernard liwe quelques points précis sur la biographie de Guillaume. Il

évoque à plusieurs reprises différentes visions3e que nous regarderons dans notre étude, dont

une vision que Guillaume eut de saint Bernardao.

C'est à travers cette Vie de saint Bernard que nous prenons connaissance des circonstances

qui ont amené Guillaume à rencontrer Bernard de Clairvauxal. Dans cette biographie de saint

Bernard, Guillaume nous introduit au cæur de la grande amitié entre Guillaume et saint

Bernard et nous fait participer à leur échange spirituel.

Le portrait de Bernard est révélateur de certains traits du caractère de Guillaume. Il illustre la

façon avec laquelle Guillaume comprenait sa propre vocation de moine. Guillaume voyait en

son ami le parfait accomplissement de sa vision de l'homme réunifié, porteur à ce titre d'un

<< sentir Dieu >, fécond d'un dialogue intime entre I'homme et son Créatetra2. On y perçoit,

comme dans une sorte de testament spirituel les problèmes et les aspirations qui avaient

3a Cf. notre étude sur < La dispute contre Abélard >>, infra, Chapitre I A7 d,p.72.

" Nous citerons les passages les plus importantes de la présentation par Guillaume de son æuwe lors de notre
regard sur les écrits de Guillaume, cf. notre étude sur << Le Miroir de la foi >>, infra, Chapitre I A 7 e, p. 76.
'u Gu[La.ul,æ DE SArNT-THIERRY, Vie de saint Bernard. Traduction, introduction et notes d'I. Gobry, Paris,
1997.
t'La Préftace de la Vie de saint Bernard a été écrite au début de I'année 1146 (S. CEGLAR, llilliam of Saint-
Thierry, the Chronologie of his life, Ann Arbor,1972,p.227).
38 

Quand à moi, je me trotrve pressé par les infirmités croissantes de ce corps de mort, et par tous mes membres
qui commencent à murmurer la proximité de maJin, et je sens que le temps de mon trépas approche. Bien plus,
je crains d'qvoir à me repentir d'avoir différé si longtemps ce que je voudrais qvoir achevé à tout prix qvant de
trépasser (Préface de VSB, p.28).
'n Vision dont bénéficia la mère de saint Bernard et saint Bemard lui-même (VSB 2, p. 32-33 ; 4, p. 36);
apparition de la mère de saint Bemard à saint Bernard et à ses frères (ZSB 10, p. 44) ; vision en songe (VSB 12,
p. 47; 16, p. 52;34, p.8l); vision conrme manifestation d'une consolation divine (VSB 18, p. 54); vision
donnée à saint Bernard de la Vierge entourée de saint Laurent et saint Benoît (VSB 58, p. I l0).
oo Vision donnée à Guillaume de saint Bemard (VSB 63,p. I l9).
ot  vsB 33, p.81.
o' D. CAaES, < Portraits de moines : Guillaume et Bernard au miroir de la Vita prima >>, Studia Monasticq, Yol.
44 (2002), Fasc. 2, 293-312, p. 293.
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marqué toute I'existence de Guillaumea3. Ainsi dans sa contribution àla Vie de saint Bernard,

Guillaume montre saint Bernard aspirant à être un moine retiré de la vie publique. Bemard

serait entré dans la vie monacale avec I'intention de mourir dans le cæur et la mémoire des

hommes, et avec I'espoir de rester caché et ignoré comme un vase de perdition (VSB 19,

p. 56). On retrouve là I'aspiration profonde de Guillaume et sa grande humilité qui

l'amenaient à désirer avant tout une vie de solitude pour pouvoir rechercher à loisir laface de

Dieu.

2. Jeunesse et formation intellectuelle

La Vita antiqua de Guillaume nous permet de situer la naissance de Guillaume aux environs

de Liège (apud Leodium), au sein d'une famille noble (clarus gen)44.Né aux environs de

l0754s,il serait de quinze ans I'aîné de son grand ami saint Bernard.

Il nous faut connaître ce milieu liégeois dans lequel Guillaume est né et a reçu ses premiers

rudiments scolaires. L'influence des empereurs Otton le Grand et Otton III fut très importante

dans cette ville pendant les X et XI'siècle. Les évêques se conduisaient loyalement vis à vis

de leur empereur. La vie religieuse, telle qu'elle était vécue dans les monastères , était

traditionnelle et consenratrrcea6. La réforme ottonienne avait donné à Liège tout son éclat et

son brillant. Elle fit de cette ville, que l'on surnomma l'<<'Athènes du Nord >>, une cité

particulièrement attirante par les nombreuses écoles ouvertes à cette époquea7 .

L'évolution de cette culture rhéno-mosane permet de mieux situer le milieu intellectuel et

spirituel dans lequel Guillaume a grandi. Louis Milis précise que : < L'humanisme ottonien,

si caractéristique pour la production intellectuelle à Liège, a évolué à la fin du XI'et au début

du XII' siècles vers une tendance "allégorico-exégétique". L'orientation rationaliste fut

suivie d'un mouvement plutôt affectif, imaginatif, mystique, qui ne pouvait plus entrer en

compétition avec l'esprit dialectique et rationalisant des centres intellectuels de réputation

o' J. LecLencq, < Pour un porhait spirituel de Guillaume de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. Une abbrye du Vf
au XX" siècle. Sunt-Thierry, 197 9, 413-428, p. 414.
* Cf. Vito l. Trad. F. LE BRUN, art. cit., p.442-443.
a5 Cf. notre étude sur < Les indices biographiques dans les écrits de Guillaume ,r, supra, Chapitre I A l. b, p. 28.
o6 L. MILIS, "Guillaume de Saint-Thierry, son origine, sa formation et ses premières expériences monastiques",
Sainl-Thierry. Une abbaye du Vf auXX" siècle. Saint-Thierry,1979,261-278,p.265.
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plus récente, comme Parisas. > Le milieu religieux dans lequel Guillaume a évolué dans son

enfance était à la fois traditionnel mais aussi ouvert vers une quête mystique dans laquelle les

qualités affectives de l'âme avaient une large place. On retrouvera dans les écrits de

Guillaume des traces de cette formation liègeoiseae.

Avec Simon son frèreso, Guillaume a poursuivi des études à Reimssl, il aurait étudié là les

< arts libéraux52 >. Il est probable qu'il ait fréquenté pendant une période suffisamment longue

l'école de Reims car sa formation scolaire est solides3.

Cependant Guillaume n'a pas gardé le meilleur souvenir de ses études scolastiques. Dans ses

écrits, on peut percevoir un certain désenchantement à leur égard (LFMD 59, p. 191), une

mise en garde contre la vanité des écoles qui risquerait d'entretenir dans l'âme une certaine

forme de recherche curieuse ou prétentieuse (LFMD 216, p. 32I)s4. Pendant son séjour au

studium, au temps de son adolescence, Guillaume aime se rappeler que I'affection qu'il a

toujours gardée pour son Seigneur lui a permis d'éviter de justesse de se laisser enliser dans

les attraits de la chairss .

o' Ala fin du X'siècle, l'évêque Erade institua une école cathédrale et un peu plus tard des écoles furent ouvertes
près des collégiales de la ville. Les abbayes organisèrent aussi un enseignement pour les jeunes se destinant à
une vie religieuse ou laiQue (L. MLIS, art. cit., p.266).
*t L. MLIS, "Guillaume de Saint-Thierry, son origine, sa formation et ses premières expériences monastiques",
Saint-Thierry. Une abbuye du Vf au)C{" siècle. Saint-Thierry,1979,26l-278, p.266.
4e "Il est impossible de préciser exactement où Guillaume a reçu sa formation liégeoise : dans la cathédrale, dans
une des collégiales ou dans un monastère > (L. Mtlls, art. cit., p.273).
to Simon est waissemblablement le frère de Guilaume , c'est l'opinion de la majorité des auteurs s'intéressant à
Guillaume(J.-M.DECHANET,GuillaumedeSaint-Thierry. L'hommeetsonæuvre, Bruges, 1942,p. 13,note l).
5r Dans une phrase mutilée de la Vita, on peut lire : His Remis veni ... (Vita 1. Trad. F. LE BRLIN, p. 442443).
Paul Venonvew donne de bonnes indications historiques sur le motif du départ des deux frères de Liège. En
1091, I'empereur Henri IV nomme Otbert évêque de Liège. Ce dernier est considéré simoniaque par le parti
grégorien et par son chef de file, Béranger, Père abbé de Saint-Laurent, un des grands monastères de Liège.
Otbert, le lendemain de son élection, ordorura à Béranger de partir. Béranger quitte Liège avec une partie de ses
moines. < Il semble que la situation irrégulière du prince évêque Otbert a provoqué le départ de Guillaume et de
Simon. Ils ont pris la même direction que les moines de Saint-Laurent (...).Les deux frères ont dû arriver à
Reims après l09l ) (P. VERDEYEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, 1989,
p. VI-VQ.
t' Guillaume semble avoir suivi le cycle entier des études du trivium (grammaire, rhétorique er dialectique) et du
quadritium (musique, astronomie, arithmétique et géométrie) (A. NoBLESSE-RoCFDR, Amor ipse intellectus est
dans le Chant I de L'Expositio super Cantica Canticorum de Guillaume de SainlThierry, Mémoire de Maltrise
dactylographié, Paris, 1990, p. 37, note 29 et excwsus sur la forrnation scolaire à la fin du XI" siècle, p. 155).
t' P. VenosYEN, < Guillaume de Saint-Thierry Liège (Belgique), 1075 - Signy l'Abbaye (Ardennes), 1148 ),
Sigrry I'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy I'Abbaye, 2000,409-410, p, 409.
5* J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æwre, Bruges, 1942, p. 15.
tt Dès mon enfance impure tu as imprimé sur moi la lumière de ton visage. Moi, j'ai fui du paradis ; au lieu de
la place que tu m'avais donnée j'ai trouté un bourbier, et je m'y suis roulé. J'ai toujours gardé dans mon
afection l'empreinte de ton visage, mais dans mes æuvres je l'ai rejetée, car en suivant mes concupiscences et
les vsnités de mon cæur, j'ai perdu mon adolescence, etj'ai presque marché dsns lqvoie de la chair. Toujours
cependant mon esprit t'a aimé, même quand lq chair t'a négligé (OMIX,9-10, p. 153).
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Selon la Chronique de Signy, il est peu waisemblable que Guillaume ait suivi une formation

théologique approfondie avant son entrée dans la vie monacales6. Comme saint Bernard.

ancien élève de l'école capitulaire de Saint-Vorles à Chatillon-sur-Seine57, Guillaume await

commencé des études de théologie suivies après avoir rejoint le cloître. Ce qui expliquerait le

caractère nettement monastique de sa pensées8.

3. Le moine et ltabbé

a) Guillaume moine à Saint-Nicaise

On ne sait pas exactement quand Guillaume et Simon entrèrent à l'abbaye bénédictine de

Saint-Nicaisese. Guilla,r-e témoigne de façon très personnelle d'une grande gratitude envers

le Seigneur pour I'ovoir retiré hors du tourbillon du monde (...) et recueilli dans le sein de sa

miséricorde (OMIX,10, p. 153). Guillaume exprime là son aspiration à viwe dans Ie secret

de la Face de Dieu,loin de toute agitation des hommes (VSB 8,p.42). La société estudiantine

de Liège bouillonnante de vitalité, était animée par des espérances vaines et trompeuses aux

yeux de Guillaume (ibid.).Il faut dire que le monde religieux était divisé à la suite du conflit

épineux entre la papauté et I'empereur Henri IV au sujet des < investitures >.

Guillaume évoque sa vocation religieuse sur un ton classique, reprenant à son compte la

parole de Jésus adressée au jeune homme riche : << Va, vends ce que tu as et donne le aux

t6 Guillaume était ( érudit > à son entrée au monastère, ( remarquable par l'étendue de sa culture littéraire et
suffisamment instruit dans tous les arts libéraux >> (Chronique de Signy, Bibliothèque de I'Ecole des Chartres,
1894, t. LV, p. 646, cité par A. NoBLESSE-RoCHER, Amor ipse intellectus est dans le Chant I de L'Expositio
super Canticq Canticorum de Guillaume de Saint-Thierry, Mémoire de Maltrise dactylographié, Paris, 1990,,
p_. l3 et p.37,note29).
" L. MILIS, "Guillaume de Saint-Thierry, son origine, sa formation et ses premières expériences monastiques",
Saint-Thierry. Une abbaye du Vf auXX' siècle. Saint-Thierry , lg79, 26l-279, p. 274.
tt P. vpnopvsN, Inhoduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, cccM g6,1989, p. VII.
5e D'après Jean-Marie DéchaneÇ cette enhée à Saint Nicaise se situerait en I I 13 (< Guillaume de Saint-
Thierry ), D,St. 6, col. l24l). Pour Ceglar, elle se situerait en 1095 (William of Saint-Thierry, the Chronologie of
his life, Ann Arbor, 1972, p. 257). Piazzoni fait remarquer que la vocation de Guillaume est une < vocation
tardive > et il lui semble que Guillaume est entré à Saint-Nicaise à la flr de la première décennie du XII" siècle
(Guglielmo di Saint-Thierry. Il declino dell'ideale monastico nel secolo XII, Rome, 1988, p. 30).
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pauvres, et viens, suis-moi60 >> (OM XI, 6, p. l7l). Suiwe le Christ pour Guillaume c'est se

faire moine6l.

< I,'abbaye de Saint-Nicaise jouissait alors d'un bon renom )) nous dit la Vita Antiqua. En

1090, à la demande de I'archevêque de Reims, Reynaud du Bellay, I'abbaye de Saint Nicaise

avait été réformée par les moines bénédictins de la Chaise-Dieu62. Par cette réforme

casadéenne, I'abbaye auvergnate voulait offiir une vie religieuse plus austère que celle des

Clunisiens, trop attachés aux biens terrestres63. < On pourrait situer l'abbaye de Saint-Nicaise,

et avec elle, Guillaume et Simon D, nous dit Louis Milis, << au centre du mouvement religieux

du XI" siècle finissant ; loin des aspects décadents de I'ancien monachisme, mais aussi loin de

tout essai et expériences résolument novateurss. >

En entrant à Saint-Nicaise, Guillaume restait fidèle au monachisme classique, mais épuré.

Plus tard, il se détachera de ce monachisme de type clunisien.

Depuis 1103, l'abbé de Saint-Nicaise était Joran. C'était un moine de grande envergure qui se

signala par une remarquable fidélité à la règle. Pendant son long abbatiat, il fit de Saint-

Nicaise un centre de monachisme bénédictin traditionnel. Le sérieux, voire la ferveur de ce

monastère à cette époque, nous sont attestés par les personnalités qu'il devait former6s ; parmi

elles, on compta notamment Geoffroy, futur abbé de Saint-M édard.de Soissons et évêque de

Châlons; Drogon, futur abbé de Saint-Jean de Laon, cardinal-évêque d'Ostie; Arnulf, qui

devait devenir à son tour abbé de Saint-Nicaise66 et les deux frères liègeois : Simon, qui

deviendra abbé de Saint-Nicolas-aux-Bois et Guillaume, abbé de Saint-Thierry.

Nous avons peu d'informations sur les activités de Guillaume à Saint-Nicaise, la grande

érudition dont témoignent ses oeuwes écrites ultérieurement laisse supposer qu'il fréquenta

assidûment la bibliothèque monastique. Il avait une connaissance très approfondie de

l'Écriture à laquelle il se réfere constamment, la plupart du temps, sans citer les réferences. On

remarque aussi qu'il s'est familiarisé, pendant de longues années, avec les oeuvres des Pères

* l,rrtrg,zr.
ur A. M. PIAZZONI, Guglielmo di Saint-Thierry. It declino dell'ideale monastico nel secoloX{ Rome, 1988,
p. 19.
6t F. Le BRUN, ( Vita Antiqua Willelmi Sqncti Theodereci d'après le manuscrit latn 11782 de la Bibliothèque
Nationale de Paris >>, Sigty I'Abbrye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy I'Abbaye, 2000,p.443, note24.
u' P.-R. GAUSSIN, L'abbaye de la Chaise-Dieu (1043-1518), Paris 1962, p.221, cité par L. MlLrs, "Guillaume de
Saint-Thierry, son origine, sa formation et ses premières expériences monastiques", Saint-Thierry. Une abbrye
du Vf au XX" s iècle. Saint-Thierry, I97 9, 261 -27 8, p. 27 5.
s L. MLIS, "Guillaume de Saint-Thierry, son origine, sa formation et ses premières expériences monastiques",
Saint-Thierry. UneabbayeduVf auXX" siècle. Saint-Thierry,1979,26l-278,p.275.
us P. VpRorvsN, lntroduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM86,1989, p. VIII-X.
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de I'Eglise. Saint Augustin, saint Ambroise, saint Grégoire firent ses délices. Le premier

surtout le retint67.

b) Guillaume obbé de Saint-Thierry

1. L'abbaye de Saint-Thierry

Selon les recherches les plus récentes, Guillaume a été élu comme abbé de Saint-Thierry

pendant le carême de 112168.

L'abbaye de Saint-Thierry est bâtie sur une éminence, à 9 kms de Reims, au nord-ouest de la

capitale champenoise, dans un site enchanteur, calme et reposant6e. La vie monastique y

fleurissait depuis le VI" siècle. Les Bénédictins s'y étaient installés en97370.L'abbaye était en

possession d'un domaine considérable et recevait de nombreux bénéfices. L'administration

temporelle des tenes et des villages appartenant à Saint-Thierry sera pour Guillaume une

lourde charge et nous en rencontrons un écho dans la onzième méditationTr.

Du point de vue spirituel, la communauté de Saint-Thierry n'avait peut-être pas l'excellente

réputation de celle de Saint-Nicaise72. Mais Saint-Thierry va atteindre ( un moment

d'authentique grandeur dans la première moitié du XII' siècle parce qu'il a eu alors la grâce

d'un grand abbé, un abbé selon le cæur de saint Benoît, affirme Basil PenningtonT3 >.

* I. GoBRY, Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1998, p. 14.
ut J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942,p. 16.
ut P. VpRopYnN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique, 2003,p. 12;Paul Verdeyen ajoute que: < Le prédécesseur
(de Guillaume), un certain Godefroi{ avait été élu abbé de Saint-Médard, à Soissons, vers la frn de I120 ou au
débutdel l2 l ( ib id. ) ;c f .aussiF.LEBRUN,.  <<Vi taant iqua. . .>>,p.445,note30.
ttDe I'abbaye de Saint-Thierry du temps de Guillaume, il reste l'ancienne salle du chapitre datant du XII" siècle.
Cette sale capitulaire a été transformée en une chapelle, lieu de prière actuelle des sæurs Bénédictines de
I'abbaye de Saint-Thierry.
to J.-M. DECFIANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son Guvre, Bruges, 1942,p.17.

" Mqis à présent, alors qu'il incombe awc pqsteurs de t'Eglise de paître le troupeau du Seigneur à lafois dans
son corps et dans son âme, et que Dieu leur demqnde compte qvant tout de l'âme, en disant: <<Cherchez en
premier lieu le royqume de Dieu>4 alors que pour le corps, comme en second lieu, il les rossure, en ajoutunt :
<< Et tout cela vous sera donné par surcroît >, (Mt 6, 33), qui aujourd'hui écouterait quelqu'un prêchant ainsi ?

Qui supporterait quelqu'un agissant ainsi ? (...). Et si l'onvoit encore le supérieur subvenir sffisamment aux
biens intérieurs, à qui cela sufit-il aujourd'hui, si n'abondent pas à sufftsance les biens qetérieurs ?
(OMXI,16,p. 177).
o J.-l'/.. DECFTANET, op. cit., p.18.
73 B. PeNNNcroN, ( Guillaume, abbé et père spirituel de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. Une abbaye du Vf au
XX" s i è cl e. Saint-Thierry, 197 9, 3 5 | -3 62, p. 3 52.
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Le Père Pennington souligne que les érudits qui ont étudié I'histoire de I'abbaye de Saint-

Thierry < semblent d'accord pour considérer q-ue I'heure de gloire du monastère du Mont

d'Hor coïhcide avec les quatorze années d'abbatiatde Guillaume de Liègeia. >

2. La charge de Père abbé

Père abbé, Guillaume nous livre sa conception de la charge abbatiale dans un premier traité

écrit à Saint-Thierry7s.L'abbé se doit de faire æuvre de discernement et, par suite, instruire

les frères pour les conduire vers le sabbat éternel où ils jouiront pleinement de la vision de

Dieu: En (cette vie), comme dans le paradis, seuls les supérieurs ont la permission de

mqnger assidûment à I'arbre de la science du bien et du mal, c'est à dire de donner des

directives ovec discernement (DNDA 29, p.109). La charge abbatiale est avant tout un service

pour les frères : (Les supérieurs) veillent sur les (moines) comme s'ils devaient rendre compte

de leurs â.mes (...). Ils placent tous les désirs de leur propre avancement après les services

qu'ils leur rendent comme s'ils étaient leurs serviteurs ; ils leur prêchent le sabbat perpétuel,

les afranchissent des besoins du siècle, les rendent libres des angoisses des nécessités de lq

vie. Ces nécessités, d'ailleurs, sont fort réduites, car ces hommes vivent de peu (DNDA 29,

p. 107-109). Guillaume exprime là le désir de libérer ses moines des soucis matériels trop

prégnants pour leur permettre de chercher Dieu en les ouvrant à la vie contemplative.

A la suite de cette exhortation à servir les frères, Guillaume exprime une certaine anxiété:

celle d'être trop accaparé par les soucis matériels de la communauté et de n'avoir plus assez

de temps consacré à la quête de Dieu dans la contemplation. Il sait, par son expérience, que

les supérieurs, pris par leurs tâches, peuvent en arriver à négliger ainsi les fruits de I'Esprit

(DNDA 29, p.107) donnés dans la contemplationT6. Il ne faudrait pas que les servitudes

deviennent par trop contraignantes au point de faire obstacle à ces temps suaves de rencontre

avec le Seigneur.

Maintes fois dans ses écrits, Guillaume a exprimé son désarroi de ne pouvoir consacrer plus

de loisirs aux délices du tête à tête avec Dieu77. S'identifiant à l'épouse qui doit garder les

7a B. PENNINGTON, (( Guillaume, abbé et père spirituel de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. (Jne abbaye du Vf au
W' siècle. SainrThierry, 1979, 351-362,p. 35 1.
tt GulLLauME DE SArNT-THIERRY, De la nsture et de la dignité de l'amour. Texte et traduction par M.-M. Davy,
Pmis, 1953.
76 Y. A. BAUDELET, L'expérience spirituelle selon Guillqume de Saint-Thierry,Paris,Cerf, 1985, p. 87-88.

" CD l,p. 59 ; OMXI, l8 s. p. 179 s. ; DNDA29,p. tO7-108 ESCC 5t-52,p. 143-145.
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vignes (ESCC 51, p. 143), portée de force au supériora{8 çibtd., 52, p. 145), il se sentit

dispersé par cette charge en des soins multiples (ibid.). Ce qui faisait le plus souffrir I'abbé de

Saint-Thierry, étart de ne plus pouvoir être en relation avec Dieu dans la prière. ll lui parlait

comme à un absent (ESCC 52,p.145). Avoir la sensation de I'absence de Dieu était une peine

insupportable pour Guillaume. A travers I'expression de son tourment transparaît son

aspiration à demeurer dans un état de recueillement, de concentration intérieure, d'attention à

Dieu pour espérer reposer en lui. Le dynamisme spirituel de Guillaume I'empêchera toujours

de stagner loin de son Seignew. Elève des celliers royaux (le cloîne), Guillaume sait qu'il

peut trouver un réconfort dans le sacrement de pénitence. Il confie, peut-être pour inciter ses

moines à suiwe son exemple, qu'il suivit le conseil de I'apôtre Jacques et fit I'aveu de ses

faiblessesTe. Après la confession, il est à même de retoumet plus ardent à la prière,

demandant à Dieu de lui montrer le lieu de son repos afin que son âme puisse Le rejoindre

(ESCC 52,p.145).

Fort de ses expériences, Guillaume a su promouvoir dans son abbaye le silence et la prière

personnelle pour conduire ses frères sur le chemin de la contemplation. C'est ainsi que, pour

développer la vie intérieure, Guillaume a fait quelques réformes en faveur d'une vie plus'

recueillie et austère. Ces réformes concernaient I'office choral (Guillaume demanda que I'on

récite moins de psaumes, la psalmodie doit se faire plus lente et plus recueillie), ou encore le

jeûne (abstinence absolue de viande) et une certaine recherche de sobriété dans la liturgie

(suppression de l'encensement en dehors des frtes)8O. Toutes ces réformes, introduites par

Guillaume au sein de son monastère, et aussi dans les autres monastères de sa région8l,

cherchaient à amener les moines vers une forme plus ancienne et plus mystique de la vie

monastiques2.

Basil Pennington résume avec bonhetn les aspirations spirituelles profondes de Guillaume

dans sa charge de Père abbé : < Si nous demandions à Guillaume : o'A votre avis, quelle a été

votre principale réalisation pendant vos qtatorze années d'abbatiat ?" Il dirait que pendant

78 Les fils de ma mère, l'Eglise, m'enlevèrent à moi-même, me mirent ù leur tête, et, pour nourrir leurs joies
charnelles, me constituèrent gardienne de leur paix extérieure. Je m'applique ày veiller et j'enviens, pendant ce
temps, à négliger mes joies intimes, en négligeant ma paix intérieure (ESCC 51,p.143-145).
7e << Confessez-vous mutuellement vos fautes et priez les uns pour les aufies, afin d'être guéris > (Jc 5, 16)
(ESCC 52,p.145).
80 P. VpRopyeN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86,1989, p. XV[.
tr Cf. notre étude sur le < Rôle de Guillaume dans le courant monastique de son temps ), infra, Chapitre I A 5. d,
p . 3 6 .
t2 A. H. BREDERO, < Guillaume de Saint-Thierry au carrefour des courants monastiques de son temps >>, Saint-
Thierry. Une abbaye du Vf auXX" siècle. Saint-Thierry,1979,279-297,p.284.
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ces années son æuvre la plus importante a été de devenir un contemplatif, un homme, un

moine cherchant Dieu en vérité. Si nous le pressions davantage, si nous lui demandions :

"Que considérez vous cornme votre principale réalisation en tant qu'abbé ? " Je crois qu'il

répondrait : "j'ai ouvert la vie contemplative à mes moines83". > Guillaume a cherché

inlassablement à guider ses moines vers les joies de la contemplation divine.

Il est indubitable que Guillaume est plus attfué par la quête spirituelle, la vie en Dieu que par

les questions attenantes à la gestion d'un monastère. Cependant il nous a montré qu'après

quelque temps de bonheur et d'adoration sur les sommets, il va retoumer au plus vite vers ses

occupations auprès de ses moines, prouvant ainsi l'authenticité de son amour porr

eux (CD 1, p. 59). Malgré une santé délicate, il a accompli les devoirs de sa charge abbatiale

avec conscience et zèleBa. Ses responsabilités de Père abbé devaient I'amener à affronter de

nombreuses diffrcultés d'ordre administratif. Les documents transcrits dans le cartulaire de

I'abbaye révèlent l'énergie que Guillaume a dépensée pour préserver le patrimoine et la paix

de la communauté8s.

4. Les visions mariales en songe dans laYita antiqua

a) Récit de la vision en songe de la Vierge à Bazoches

Peu de temps après son élection nous est rapportée, par I'auteur de la Vito antiqua, rmre vision

en songe que Guillaume aurait eu de la Vierge. Guillaume, sur qui reposait cette charge de

Père abbé, parfois lourde sur ses épaules, avait voulu prendre des conseils avisés auprès de

son prédécesseur, Geoffroy Col de Cerf6. Alors qu'il était en route vers Soissons, quand il

traversa une localité dénommée Bazoches, << I'homme de Dieu fut pris d'un irrésistible besoin

de dormir. Aussi, terrassé par le sommeil, se couche-t-il et il s'endort sous un arbre au bord de

t' B-. PENNIIGTON, ( Guillaume, abbé et père spirituel de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. Une abbrye du Vf au
XX" siècle. Saint-Thierry , 1979,351-362, p. 352.
8o J. LscLsncq, "Pour un portrait spirituel de Guillaume de Saint-Thierry", Saint-Thierry. Une abboye du Vf au
XX" s i è cl e. Saint-Thierry, I97 9, 4 13 -428, p. 4 I 5.
8s p. NroyzE, "Le temporel de I'abbaye de Saint-Thierry du X" au XIIf siècle", Saint-Thierry. Une abboye du
Vt al XX" s iècl e. Sant-Thierry, 197 9, 5 | -64, p. 53.
tt F. LB BnuN, << Vita antiqua... >>, p. 445,note 30.
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la route. Alors, en songe, il vit se tenir auprès de lui une femme dont les traits inspiraient le

respect ; de ses mains, lui prenant délicatement la tête, elle la posa en son seinET. >

Jean-Marie Déchanet cite cette < gracieuse anecdote > mais n'en donne aucun commentairess.

David N. Bell, qui offre une traduction anglaise de la Vftage à laquelle il a ajouté quelques

notes explicatives, ne dit rien sur les visions mariales en songe de Guillaume. Il nous a semblé

nécessaire d'aborder cette délicate question pour regarder si les visions mariales en songe,

décrites dans la Vita, sont en relation avec ( le désir de voir Dieu > de Guillaume.

Tout d'abord évoquons I'importance de la piété mariale au ternps de Guillaume. On peut dire

que le XII" siècle est le grand siècle marial. Un moine cistercien est moine de Notre Dame.

Dès le début de I'Ordre, toutes les églises des monastères cisterciens sont dédiées à la Reine

du ciel et de la terree0. Saint Bernard nomme la Vierge < Aqueduc )), car elle distribue aux

hommes la < plénitude de la source qui jaillit du cæur du Pèreel > ; elle ruisselle de lumière,

tel un jour splendideez. L'abbé de Clairvaux a consacré à Marie son premier écrit : < Sur les

gloires de la Vierge Marie ), qui sera mis en tête de ses sermonse3. << C'est dans la joie ), nous

confie-t-il, ( que je me risque à aborder le sujet infiniment cher qui souvent déjà a fait vibrer

mon cæur: un panégynque de la Vierge Mèreea. > Il a donné ainsi à ses contemporains des

signes tangibles de sa dévotion personnelle envers Marie. Guerric d'Igrynt manifeste, à

travers ses Sermons, une dévotion éclairée envers Notre Dame qu'il a beaucoup aimée. Il

t' vita 2. Trad. F. Le BnLnq, p. 445.
tt J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son @uvre, Bruges, 1942,p.23.
te D. N. BELL, (( The Vita Antiqua of William of St Thierry", Cistercian Studies ll (1976), p. 246-255.
Traduction anglaise du texte latin édité par le Père Poncelel "Vie ancienne de Guillaume de Saint-Thierry ",
Mélanges G. Kurth, Liège-Paris, 1908, p. 85-96.
* C. Duvovr, (Jne éducation du cæur. La spiritualité de saint Bernard et de saint Aelred, Paris,Ced (Pain de
Cîteaux l0), 1996, p. 153-154.
nt BERNano oE ClenvAux, Sermon pour ta Nattvité de la Bienheureuse Vierge Marie, l, 4, Oeuvres mystiques.
Préface et traduction par A. BEGUIN, Paris, 1953, p. 883-884, cf. M.-M. DAVy, Initiation médievqle. La
philosophie au douzième siècle,Ptis,1980, p. I10.
e2 BERNARD np Crarnvaux, ibid., l,l l, p. 891.
e3 B. ManreLET: (Ce haité: Des gloires de la Vierge Mère ouhomélies Super missus est (écrit par saint
Bernard), est sans doute celui qui a été le plus lu et le plus utilisé. On en conserve un grand nombre de
manuscrits au XII" siècle. Dans les beaux manuscrits de I'abbaye d'Anchin, conservés à la bibliothéque de
Douai, ce faité est devenu presque illisible à force d'avoir été compulsé >> (Saint Bernard et Notre Dame, Pais
1985, p. 65). Dans la Vie de saint Bernard (4, p.36) Guillaume évoque ce traité : Il (Bernard) éuivit un
opuscule célèbre parmi ses premiers ouvrages, traité à Ia louange de lq Mère et du Fils... C'est dire I'intérêt
porté à la littérahre mariale de saint Bernard au XIf siècle.
ea BERNAnD DE CLArRVAtrx, Louange de la Vierge Mère, présenté par B. ManrELET, op. cit., p. 67.
e5 Guerric d'ISy est un moine contemporain de Guillaume puisqu'il est né à Tournai vers 1080. Après avoir
rencontré saint Bernard, il est entré à Clairvaux vers I125 et il fut élu Père abbé d'Igry en 1138.
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présente Marie coûlme celle que Dieu a choisie pour être ( son lieu de repos )), son habitacle

( pour les sièclese6. >

La littérature mariale de Guillaume est très loin d'être riche et abondante cofilme celle de saint

Bemard. Remarquons qu'il ne nous reste aucun sermon de Guillaume. Or, un recueil de

serlnons contient des sermons pour des fêtes de la Vierge Marie, pour Noë1, la Présentation du

Seigneur au Temple... Cela pourrait expliquer pourquoi il est si peu question de Marie dans

l'æuvre de Guillaume cN, chez les autres auteurs cisterciens du XII' siècle, c'est

principalement dans le genre littéraire des sermons qu'est exprimée la dévotion en la Vierge

MarieeT.

Dans toutes les æuvres de Guillaume que l'on peut lire, Jacques Delesalle a recensé une

douzaine de passages seulement dans lesquels la figure de Marie est évoquéee8. Mentionnons

ceux qui ont trait à notre étude.

Dans la Vie de saint Bernard, Guillaume évoque l'action bienfaisante de Marie envers son

ami accablé de mauxee. La Vita rapporte que la Mère de son Seigneur est très présente dans

les prières de Guillaumet00. Le Miroir de Ia foi présente Marie cornme le modèle du

croyantlol. En un premier temps, Marie, dans sa foi admirable, questionne I'ange sur le mode

d'accomplissement de la parole divinelo2. Question légitime, souligne Guillaume, ca:

I'homme jouit en effet d'un besoin naturel de raisonner (MF 55, p. 123). Ensuite le

questionnement dans l'âme de Marie devient prière confiante et la réponse lui est donnée dans

sa participation à I'Esprit Saintl03: c'est dans une attitude d'accueil humble et paisible et

% GupRruc D'IGNY, Premier sermon pour I'Assomption de la Vierge Mqrie. Terte critique et notes par
J. MoRsoN et H. cosrEl-lo, trad. sous la direction de P. DEseir-m, sc 202, paris, 1973, p. 415.

" J. DpLesetLE, <<La Vierge Marie dans les æuvres de Guillaume de Saint-Thierry>, La Vierge dans la
Tr qdition cis tercienne, Mediaspaul, 1999, 97 -107, p. 107 .
nt J. DeLpsALLE, art. cit., p. l0l.
ee La Vierge, escortée de saint Laurent et de saint Benoît, guérit saint Bernard, très malade, en proie à des
souffrances tenqces (VSB 58,p. ll0).
too << Guillaume se répandit en supplication auprès du Seigneur et tout particulièrement auprès de la Mère du
Seigneur. > (Vita 6. Trad. F. Lp Bmnr, p. aa\.

tot Voit la Mère du Seigneur, modèle insigne de notrefoi (MF 59,p. l2S).
to' Eile a reça Ia bonne nouvelle de notre salut, I'annonce de sa conception, le gage de l'Esprit Saint. Elle ne
doute pas un instqnt qu'elle devienne mère du Seigneur. Cependant, il est quelque chose qu'elle veut savoir : la
manière dont le mystère s'accomplira. <<Commenî cela sefera-t-il), dit-elle, <<puisque je ne connais point
d'homme ? > (Lc 1,34). Le fait, sa foi l'admet ; ce qu'elle veut sqvoir, c'est le mode. Son âme fidèle, affermie
par la grâce dont elle est remplie, ne met pas en doute la réalité ; mais sa nature interdite s'étonne de la
manière dont la chose va s'accomplir (MF 59,p.125-127).

tot Toi donc, âmefidèle, lorsque dans l'exercice de rafoi se prësentent à tq nature qui enfrémit des mystères
plus caches, dis qvec e$surance : << Comment cela se fait-il ? >> (Lc 1,34). Que ta question soit tq prière (...).
Hâte-toi donc de devenir participant de l'Esprit Saint (MF 71,p. 137-139).
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tremblante à la parole de Dieu (MF 71, p. 139) que I'Esprit Saint vient reposer sur Marie.

Esprit qui révèle les secrets divins et provoque l'amour fidèle (MF 70,p. 137).

On sent, dans ces deux passages du Miroir de ta foi où Marie est évoquée101 une admiration

très grande de la part de Guillaume pour la foi de la Vierge. < Marie est le premier et le plus

éminent exemple de la waie théologie selon Guillaume )) nous dit Jacques Delesalleto5. Elle a

une foi totale ; cependant, dans une attitude confiante Marie pose sa question et, chezelle, par

la grâce de I'Esprit Saint, le besoin naturel de savoir est saintement transformé en besoin

naturel d'aimer.

A la suite de cette vision mariale en songe à Bazoches, I'auteur de la Vito décrit la profonde

sensation de suave bonheur qui envahit tout l'être de Guillaume et la force nouvelle, toute

spirituelle, qu'il sentit s'emparer de lui : << De cette scène, il éprouva une sensation de sainte et

spirituelle douceur et cette sensation était telle qu'il ne souvenait pas d'en avoir jamais goûté

de pareille. Lorsqu'il fut sorti de son sommeil, il en tira un tel réconfort dans le Seigneur que,

sans plus chercher de secours humain auprès d'un autre, il fit demi-tour à mi-route et s'en

revint au monastère qui lui avait été confié106. > Il apparaît clairement que Guillaume, à

travers cette vision en songe de Marie, fit une expérience particulièrement réconfortante de la

sollicitude divine, ici toute maternelle. Recevant de la Mère de Dieu une force nouvelle au

début de sa charge de Père abbé, Guillaume ne ressentit plus la nécessité de rechercher un

appui humain auprès de son prédécesseur, I'abbé Geoffroyl07.

Nous avons là le premier récit d'une vision mariale en songe dont aurait bénéficiée

Guillaume. Il faut dire qu'avoir des visions en songelO8, à l'époque de Guillaume, est un fait

courant dans la vie < d'un homme de Dieu >. << L'homme médiéval )), nous dit I'historien

Jacques Le Goff, < est entouré de continuelles "apparitions ". Le surnaturel fait à chaque

instant imrption dans la vie quotidienne. Il n'y a pas de coupure, encore moins de barrière

entre ce monde et I'au-delàI0g. >

' *  MF 59,p.127-129 ;71,p.137-139.
r05 J. DELESALLE, ( La Vierge Marie dans les æuvres de Guillaume de Saint-Thierry >, La Vierge dans la
Tradition cistercienne, Mediaspaul, 1999, 97 -107, p. 107 .
t *  Vi ta2.Trad. .F.  LEBRUN, p.445.
tot P. VERDEvYI'I, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandaisparAndré Louf, éd. Brépols, Belgique,2003, p. l5l.
tot Le songe est un rêve qui a pu ête mémorisé.
toe J. LE GIFF, L'Homme médieval, coll << L'Univers historique >, Paris 1989, p.35-36.
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Les exemples de visionsllO et en particulier les visions mariales ont été évoquées à plusieurs

reprises chez les contemporains de Guillaume. On pourrait citer Guibert de Nogent, lui aussi

Père abbé bénédictin, un peu plus âgé que Guillaume"t. Dans son autobiographie (De Vito

sua), iI décrit la visions en songe que sa mère eut de la Vierg"lt2. A la suite de cette vision,

Guibert comprit que Marie I'enjoignait de rester dans son monastère de Flyl13. Guillaume lui-

même a rapporté plusieurs visions en songe dans la Vie de saint Bernard.

b) Les visions en songe dans la Vie de saint Bemard

La Vie de saint Bernard, quoique écrite par Guillaume lorsque Bernard était encore vivant,

mérite cependant d'être considérée comme une plaidoirie pour obtenir la canonisation de

Bernardlla. Dans cette perspective, Guillaume ne manquera pas d'utiliser des récits de vision

en songe, geme littéraire classique en hagiographiells, mais qui peuvent être révélateurs de la

personnalité du saint et de I'auteur de sa biographie.

t'o On pourrait citer la vision donnée à un moine de la communauté de Guerric d'Igry qui d'après Le Grand
exorde de Cîteaux - récit des débuts de I'Ordre cistercien - aurait vu un ange descendre du ciel pour
accompagner son frère Guerric pendant la lecture d'une leçon aux vigiles. < Vision merveilleuse et édihante >
nous rapporte Le Grand exorde de Cîteaux qui permet de reconnaître que ( le frère ainsi favorisé est un véritable
serviteur de Dieu ) (M.N. BoucHARD, < Le Bienheureux Guerric et Notre-Dame : une parole toujours
actuelle >>, Liens cisterciens, éd. Abbaye de Bellefontaine,2}l3,no 5, p. 22-23).
ttr Moine bénédictin (1053-l 126 ou I130). Elu Père abbé de Nohe-Dame de Nogent-sous-Coucy en I104.
ttt GUIBERT DE NocENT, Autobiographie. lntr., éd. et trad. par E.-R. LABANDE, Paris, 1981. cité par J. LE GoFF,
(Jn autre Moyen Âge, Paris, 1999, p.541 et par J. C. Scrnnrr, < Rêver au XII" siècle >, I Sogni nel Medioevo,
Seminario internazionale, Rome, 24 oct. 1983, éd. T. Gregory, Rome, 1985, recension dans Studi medievali,
t. 26, 1985, 799-808, p. 805-806.
tt' Guibert de Nogent confie dans sa De vitae sua qùe sa mère < eut la vision suivante (...) : elle vit une femme,
d'une beauté et d'une majesté sans pareilles, s'avancer dans le milieu de l'église (...). Elle comprit qu'il
s'agissait de la sainte Mère de Dieu (...). Dirigeant vers moi son très noble regard et sa main éclatante, la Vierge
déclara: "Quant à celui-ci, c'est moi qui I'ait amené ici et I'ai fait moine, et d'ici je ne souffrirai à aucun prix
qu'il s'éloigne." (...).Maprévenante mère m'ayantrapporté le déroulement de cette vision, j'accueillis de si
hautes paroles avec une grande componction du cæur et un flot de larmes. Le sens d'un songe aussi désirable mit
un terme au laisser-aller de mes idées de vagabondage, au point que jamais plus je ne fus entraîné par le désir de
changer aucunement de monastère ) (GUBERT DE NocENT, Autobiographie. lntr., éd. et trad. par E.-R.
I ABANDE, Paris, 1981, p.129-l3l).
tto A. H. BREDERO, < La contribution de Guillaume de Saint-Thierry à la canonisation de Bemard de Clairvaux
et l'importance de son texte cultuel au point de vue historique >>, Sigrry l'Abbrye et Guillaume de Saint-Thierry.
Signy I'Abbaye, 2000, 461473, p. 462.
lls Dans les clolfes, cet intérêt pour les songes,^qui fleurit au XII" siècle, est bien antérieur au temps de
Guillaume. Le milieu monastique, au haut Moyen Age, était déjà une source de grands productews littéraires et
pastoraux de songes. Il faut dire qu'à la fin de I'Antiquité ou dès le début du haut Moyen Âge, le cfuistianisme
fait apparaître un rêveur d'élite, le saint. < L'hagiographie est pleine de songes de saint )), nous dit Jacques Le
Goff, < on pourrait citer les songes de saint Martin à la fin du IV" siècle rapportés par Sulpice Sévère et par
Grégoire le Grand ) (J. LE GoFF, ( Rêves >, Dictionnaire rsisonnë de I'Occident médieval, Paris. 1999, p. 958)
(Cf. aussi la célèbre vision de saint Benoft, < Vision ), D,S t. 16, col.967).
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Rappelons tout d'abord que la vocation exceptionnelle et singulière de Bernard aurait été

révélée en songe à sa mère lorsqu'elle le portait dans son sein. Lors d'un songe, elle se vit

enceinte d'un petit chien qui aboyait impétueusement. Elle enfut saisie d'une vivre frayeur, et

alla consulter un religiew qui, (...), répondit à cette femme toute tremblante d'angoisse:

<< Ne craignez rien : Tout ira très bien. Vous serez la mère d'un excellent chiot, qui deviendra

le gardien de la maison de Dieu et poussera pour elle de vtfs aboiements contre les ennemis

de Ia "foi. Il sera en effet un éminent prédicateur ; et, comme un bon chien, par la vertu

salutaire de sa langue, il guërira d'un grand nombre de maladies I'ôme de biens des gens>>

(VSB 2, p. 32-33). Selon la conception que Guillaume se faisait de la vie monacale, le moine

devait avoir une vie retirée de la vie publique afin de pouvoir s'adonner pleinement à la prière

et aux joies de la contemplation qui est le chemin vers la vision. Guillaume va donner une

excuse à saint Bernard pour ses nombreux engagements dans les affaires du siècle, par le

caractère particulier de sa vocation, révélé à sa mère à travers ce songe étrange. Il met sur les

lèvres de I'homme religieux une explication rassurante en montrant qu'il avait été prédit à la

mère de Bernard, à travers ce songe, que non seulement son fils sera un éminent prédicateur,

mais qu'il aura une activité importante et bienfaisante en dehors du monastèrell6.

Au début de la vie du jeune Bernard, Guillaume évoque une vision en songe qui va marquer la

vie spirituelle de Bernard de Clairvaux. Lors d'une veillée de NoëI, Bernard s'étant

légèrement assoupi, il vit en songe le Verbe de Dieu naître en lui. Bernard a dû raconter lui-

même cet événement à ses amis car il est rapporté àla fois par Geoffroy d'Auxerrelr7 etpar

Guillaume : L'enfant Jésus lui apparut comme l'Epoux sortant de la chambre nuptiale. Il se

montra à ses regards comme s'il naissait de nouveou sous ses yeux, lui le Verbe-Enfant, du

sein de la Vierge-Mère, Iui le plus beau entre tes fils des hommesrrs, et il ravit les sentiments

du jeune Bernard, qui déjà n'avait plus rien d'enfantin. Il demeura persuadé depuis ce jour-

là, et il le répète encore aujourd'hui, que l'heure où I'Enfant Jésus lui était apparu, était

I'heure même à laquelle il vint au mondertn. C" songe est décrit comme une vision très

ttu A. H. BREDERO, < La contribution de Guillaume de Saint-Thierry à la canonisation de Bernard de Clairvaux
et l'importance de son texte cultuel au point de vue historique >>, Sigry t'Abbrye et Guillaume de Saint-Thierry.
Signy I'Abbay e, 2000, 461 -47 3, p. 47 O.
rr7 GeoFFRoY D'AUxERRE, le secrétaire de Bemard, avait rassemblé plusieurs faits biographiques dans un
manuscrit intitulé Fragments de vita et miraculis S. Bernardi publié par R LECHAT, < Les Fragments de Vita et
Miraculis S. Bernardi par Geoftoy d'Auxerre >>, in Analecta Bollandiana, t.50 (1932), p. 9l (P.VenooveN,
< Un théologien de I'expérience >, Bernard de Clairvaux Histoire, mentalitës, spiritualité. Colloque de Lyon-
Cîteaux-Dijon, SC 380, 1992, 557-577, p. 563).
ltt Ps 45, 3.
tre Gutr-tAulr,fi, DE SArNT-TrilERRY, Zle de saint Bernard. Trad. P. VERDEYEN, qrt. cit., p.563-564, n VSB 4,
p .35 -36 .
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précise, fait remarquer Paul Verdeyenl20. Il peut très bien faire partie du < vécu > de

Bemardr2l. Ce sera pour saint Bemard une expérience inoubliable que Guillaum e a gariré

gravée dans son cæur et qui pouvait conforter son espérance de faire, peut-être à travers

d'autres genres de vision, I'expérience de la présence divine.

A plusieurs reprises, dans la Vie de saint Bernard, Guillaume souligne l'influence exercée sur

Bernard par deux personnages << maternelsl22 > qu'il verra en songe : la Vierge Mariel23 et sa

propre mèrel2a qu'il aurait vue après la mort de celle-ci.

Guillaume rapporte d'autres visions en songe, I'une qui fut prophétiquel2s au sujet du

tentateur qui allait retirer un membre de la jeune communauté de Cîteauxtt6.IJne autre vision

tto P. VgnopYEN, (( Un théologien de l'expérience )), Bernard de Clairvaux Histoire, mentalitës, spiritualité.
Colloque de Lyon-Cîteaux-Dijon, SC 380, 1992, 557 -57 7, p. 563 -
r2l Tout en laissant transparaître une grande admiration pour saint Bemard, le récit de Guillaume n'en est pas
moins une < histoire D, au sens rigoureux du mot (J.-M. Dncnar.r9t, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme etion
euvre, Bruges, 1942, p. 123). L'éminent historien E. VAcANDARD fait remarquer que le récit de Guillaume,
comme celui de ses successeurs, subit un rigoureux conhôle de la part des évêques et des abbés avant d,être
publié (Vie de saint Bernard, abbé de Clairvaux, Paris, 1902, p. XXI[. La Vie de sqint Bernqrd se distingue
ainsi des autres Vitae ou documents postériews au caractère légendaire (ibid., p.XXXX-L[).
ttt J. LEcLsncQ, ( Pour un portrait spirituel de Guillaume de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. (Jne abbaye du Vf
au XX" siècle. Saint-Thierry, 1979,413428, p. 414.
t" VSB 58, p. I10, vision citée dans nohe étude < Récit de la vision en songe de la Vierge à Bazoches >>, supre,
Chapitre I A4. a,p.38.

"o VSB 10, p. 44, vision citée dans notre étude
Antiqua >>, infra, Chapihe I A 4. c, p. 45.

< Les deux autres visions mariales en songe dans la Vita

Remarquons que c'est à travers un songe de sa mère que la conversion d'Augustin fut prédite (Conf III, I l, 19,
BA 13, p. 398). Le songe de Monique est un exemple d'un rêve inspiré qui s'impose par sa clarté. Dans ce récit,
le vocabulaire d'Augustin souligne qu'il ne s'agit pas d'un rêve ordinaire, il emploie en effet, le terme < video >
q u e l ' o n r e n c o n t r e p o u r l e s r ê v e s d e l a B i b l e ( D n 8 , 4 ; A m 9 ,  l ; I s 6 ,  l ; A c 9 , l 0 s ; 1 0 , 3 - 4 ; ; l l , 1 3 ; A p 5 , 2 ;
5, 6 ;7, | ; 7,2 ; 8,2...\ (M. DULAEI Le rêve dans la vie et la pensée de sqint Augustin, Paris, 1973, p. 158-
159). On refouvera I'influence de I'onirologie augustinienne dans la Vie de sqint Bernard et la Vita Aniiqua et
particulièrement dans les écrits de Guibert de Nogent. Chez ce Père abbé de Notre-Dame de Nogent-sous-
Coucy, les phénomènes oniriques sont orientés vers le futur et ont tous un message de valeur religièuse dans
lequel très souvent, comme chez Augustin et aussi dans la Vie de sqint Bernard, écrite par Guillaume, la mère est
impliquée (cf. Le rôle du songe mariale de sa mère pour son maintien au monasière de Fly, Gurspnt np
NoGENr, Autobiographie. Intr, éd. et trad. par E.-R. LABANDE, Paris, 1981, p. l2g-l3l) (J. C. ScilvflTT,
<< Rêver au XIf siècle >, I Sogni nel Medioevo, Seminario internazionale, Rome, 2-4 oct. 1983, éd. T. Gregory,
Rome, 1985, recension dans Studi medievali, t.26, 1985, 799-909, p. 905-g06).
tt' Les songes prophétiques évoqués ici sont influencés par I'oniromancie gréco-romaine. Les rêves ont une
place très importante dans la culture antique. Il y aurait de nombreux exemples. Citons le rêve de pénélope (ch.
XIX de Z'Odyssée), ceux des Sibylles prémonitoires du christianisme, (cf. Les Livres sibyltins de Virgile, J. Le
GC,FF, Un autre Moyen Age, coll. < Quarto >r, Paris, 1999, p.293). Dans le monde gréco-romain, I'oniromancie
était une des branches de la < divination naturelle > et I'on était attentif aux présages que pouvaient foumir les
rêves (M. DuLaEY, < Songes-rêves >, DS t. 14, col. 1060). En matière de rêve et d'interprétation des rêves, le
paganisme gréco-romain apporte jusqu'au II" siècle les théories et les pratiques qui auronf une certaine postérité
au Moyen Age (J. LE GOFF, << Rêves >>, Dictionnaire raisonnë de I'Occident médieval, Paris, 1999, p. 952). Le
XII" siècle peut êûe considéré cornme une époque de reconquête du rêve par la culhne et la mentalité médiévale
(J' LE GOFF, Un qutre Moyen A.ge,Paris, 1999, p.292).Il y a une certaine continuité enffe la conception pai'enne
des songes à l'époque hellénistique et certaines attitudes chrétiennes à leur sujet (R. MANsELrt, I Sàgni nel
Medioevo, Seminario internazionale, Rome, 24 oct. 1983, éd. T. Gregory, Rome, 1985, recension dans Srzdi
medievali, t.26,1985,799-808, p. 80a). Pour une étude des rêves et de leur interprétation au Moyen Âge, il
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concerne la postérité de Cîteaux. Alors que son abbé Etienne éprouvait une douloureuse

déception devant le très petit nombre de son troupeou, il lui fut donné une visitation joyeuse à

travers la vision reçue par un de ses frères sur la future postérité de Cîteaux (VSB 18, p. 53-

54). Soulignons que Guillaume interprète cette vision comme une consolation divine donnée

au cours d'une visitotion qui remplit l'âme de joie (VSB 18,p. 54). La vision exprime ici, dans

la pensée de Guillaume, la révélation de la bonté de Dieu dont l'efficacité fut manifestée par

le grand nombre de moines qui rejoignirent la communauté de cîteaux.

c) Les deux autres visions mariales en songe dans la Vita Antiqua

Guillaume eut une deuxième vision en songe de Marie dans un moment de grande hésitation

sur son choix de vie monacale. Après avoir démissionné de sa charge de Père abbé,la Vita

nous rapporte que cette démission de Guillaume fut mal reçue par ses frères de Saint-Thierry

et les autres supérieurs des abbayes bénédictines de son diocèse. Ils se rendirent compte du

trésor qui allait leur échapper. Muni d'un mandat de Renaud de Martigny, archevêque de

Reims, ils s'efForcèrent de persuader Guillaume de < faire retour à Saint-Thi erryrz7 >>.

Guillaume est alors en proie à une grcve crise de conscience, ( il était fort ébranlé et sa

résistance presque brisée128 )), nous dit I'auteur de la Vita.Il demanda vingt-quatre heures de

réflexion dans la prière, implorant le Seigneur et Marie de l'éclairer dans sa décision à

prendre sur le fait de rester à Signy ou de retourner à Saint-Thieny.

C'est alors que, pour la deuxième fois, il vit Marie en songe pendant son sofilmeil. Peu de

détails stn cette vision car des mots manquent dans le manuscrit de la Vita. On peut lire

cependant : < Marie à lui.. l'appelait pour . .. I'atûachait au monastère.......... A

son réveil, il comprit. .., elle s'en revendique personnellementl2e. > Une fois de plus, au

faudrait se rapporter à l'ouwage de R. Cetr-r-ols et G. E. von Gnuupnauu, Le Rêve et les sociétés humaines
(colloque de 1962), Paris, 1967 ; cf. aussi :-P. Dinzelbacher, Vision und Visionsliteratur in Mittelater, Stuttgart,
1981, p' 39-45; I Sogni nel Medioevo, Seminario intemazionale, Rome, 24 oct. 1983, éd. T. Gregory, Rome,
l^985, recension dans Sndi medievali, t.26,1985, p. 799-808.'26 

Quand cette nombreuse compagnie en arriva i craindre que le tentateur ne lui retirât I'un d'entre ew, il plut
à Dieu de leur révéler ce qui devait leur advenir. (Jne nuit, I'un d'entre ew eut une vision (). Les éyénements
vériJièrent ensuite ce songe. car I'un de deux retournq dans le monde... (vsB 16,p,52).
'27 Vito 5. Trad. F. LE BRUN, p.449.
tzt Iritu6. Trad. F. Le BnuN, p.449.
t'n Ibid.
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cæur de ses incertitudes et de son tourment. Marie le réconfortait et le confirmait dans sa

résolution, par cette vision.

Remarquons que, dans la Vie de saint Bernard, Guillaume relate l'apparition de la mère de

I'abbé de Clairvaux à Bernard et à ses frères, également à un moment critique de choix décisif

dans la vie religieuse (ZSB 10, p. 44).

L'expérience spirituelle que Guillaume aurait pu faire, lors d'un songe marial, est enracinée

dans son univers religieux. En effet la vision en songe au XII" siècle n'est pas étrangère à la

nature du visionnaire, à son imagination et à sa profondeurl30. Les récits des visions en songe

suivent les modèles traditionnels hagiographiques en lien avec des aptitudes à

I'introspectionl3l qui ne cessent de se développer au temps de Guillaumel32. Ainsi, il est

possible que Guillaume, après avoir, dans son tourment, imploré avec force Notre Seigneur et

sa Mère, ait pu reconnaître, dans les mouvements de son âme, les passages apaisants de la

miséricorde divine. Guillaume aurait alors fait part à son ami-confident infirmier des grâces

de consolation reçues au cours de son sommeil, confidence qui aurait été traduite dans le

langage de l'époque par l'auteur delaVita.

Dans la suite de ce récit mutilé de la seconde vision mariale en songe de Guillaume, l'auteur

de la Vita qoute: < Pour empêcher que la grandeur des révélations dont il est objet ne

l'enorgueillît, il lui fut donné un ange qui le soufflètel33. > Nous avons là un topos biblique en

lequel est établi un parallèle entre les hautes expériences mystiques que connut Paull3a et

celles qu'expérimente Guillaume lors de la vision de la Vierge. L'auteur fait allusion ici aux

t'o R. MeNSYtLl, Il sogno come premonizione, consiglio e predizione, p.219-244 n I Sogni nel Medioevo,
Seminario internazionale, Rome, 2-4 oct. 1983, éd. T. Gregory, Rome, 1985, recension dans Studi medievali,
t.26,1985, p. 799-808, p. 805. Les images d'un rêve symbolique ne surgissent pas du néant, elles sont préparées
dans l'inconscient de l'être humain par toute une série d'autres images. C'est pourquoi I'imagerie des rêves reste
étroitement tributaire du milieu culturel dans laquelle elle a été conçue (M. Duurv Le ràte dans la vie et la
pensée de saint Augustin,Paris, 1973, p.224).
r3r << Le "Connais-toi toi-même" a joui d'un grand prestige depuis I'antiquité jusqu'à la fin du Moyen Âge. (...).
Selon Bernard au malheur issu de I'ignorance s'en ajoute un autre : "ignorer son ignorance". > (M.-M. DAvy,
Initiation médievale, la philosophie au XII " s., Paris, 1980, p. 130).
tt'J. C. ScHtnflTT, <Rêver au XI[' siècle>, I Sogni nel Medioevo, Seminario internazionale, Rome, 2-4 oct.
1983, éd. T. Gregory, Rome, 1985, recension dans Studi medievali, t.26,1985, 799-808, p. 805.
tt' V'to 6. Trad. F. LE BnuN, p.449.
t'o (2 Co 12, l-8). C'est de l'autorité de Paul et de celle de Jean que se réclameront plus tard les grands
mystiques dans lews affirmations les plus hardies sur I'approche du divin par les visions (< Vision >r, DS t. 16,
col. 883-884)
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< révélations extraordinaires >> dont bénéficia Paul au cours desquelles il fut ( ravi jusqu'au

troisième ciell35 >.

La troisième vision en songe de la Vierge est accordée à l'ami-infirmier, ex-prieur de Saint-

Thierry. Alors que Guillaume était très malade, proche de la mort, Notre Dame apparur en

songe dans le sommeil de I'ami-infirmier de Guillaume qui était auprès de son malade. Marie

apportait pour le malade des foumrres plus légères et plus chaudes que le tissu grossier dont

était recouvert l'homme affaibli. Comme elle avait dit à I'ex-prieur de Saint Thierry : < Je suis

la Dame de Bazochesl36 )), Guillaume < comprit sur le champ que celle qui était venue à son

secours était Marie, la Mère de Dieu. Et le songe ne fut ni vain ni sans effet >, précise I'auteur

de la Vita, << car à cette même heure où le frère se voyait en songe le recouvrir des foumres, il

se sentit, quant à lui, guéri de la maladie qui le tourmentait. Se levant donc et rendant grâce à

celle qui I'avait sauvé, il passa le reste de sa vie dans une plus grande douceur d'espritl37. >

Remarquons que dans la Vie de saint Bernard, Guillaume nous rapporte que la Vierge Marie,

escortée de ses detn serviteurs saint Laurent et de saint Benoît, se trouva auprès de I'homme

de Dieu (Bemard), alors que celui-ci, malade, souffrait vivement. A la suite de cette vison,

toute douleur disparut (VSB 58, p. 110). C'est dire que Guillaume avait foi en I'action

bienfaisante et apaisante de la Vierge dans les moments très douloureux de I'existence

humaine.

Dans son introduction à la Vita antiqua, FrédérJrc Le Brun indique que, d'après lui, les trois

apparitions de Notre-Dame sont rapportées dans la Vita pour indiquer clairement que c'est par

I'intervention de la Vierge que Guillaume a pu finalement accomplir son destin de

cistercienl3t. C"lu nous semble plausible puisque I'auteur de la Vita, appartenant à l'Ordre de

Cîteaux dévoué à la Viergel3e, aurait pu attribuer à Marie, de façon hagiographique, le secours

venant du ciel dont Guillaume avait besoin.

Mais on peut considérer une autre hypothèse selon laquelle les visions en songe pourraient

bien être l'écho d'expériences spirituelles personnelles comme ce fut le cas dans la Biblela0.

t35 La comparaison se poursuit : < Alors qu'on infligea à Paul une écharde dans sa chair pour lui éviter tout
orgueil, Guillaume fut souffleté par un ange après avoir reçu ces faveurs divines, sous forme de vision mariale >
(Vita, ibid.).
rs c'est à Bazoches que Guillaume vit pour la première fois Marie en songe, cf. p. 15.
t3' vita 8. Trad. F. LEBRITN, p.453.
r3E F. Le BnuN , Introduction à laYita, p. 439.
t3e Cf. supra, p. 16.

rao Le rêve dans la tradition biblique peut être un instrument de la révélation divine. Dieu n'a-t-il pas déliwé un
message à Abraham ( Gn 15 ;20,3.6) et à Jacob (Gn 28 ; 31, 10-13) au cours d'un songe ? (Cf. M. Dgir,AEy, Le
Rêve dans la vie et la pensée de saint Augustin, Paris, 1973, p.34 et <<Songe >> DTC 15, col. 1485). La
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On est en droit de penser que Guillaume, dans des moments particulièrement critiques de sa

vie, ait reçu les réconforts tant espérés de la Mère de son Seigneur et en aurait fait part à

l'ami-infirmier. L'ex-prieur de Saint-Thierry aurait donné ces informations à l'auteur de la

Vita; celui-ci aurait transcrit les réconforts gracieux reçus par Guillaume en un style propre à

cette deuxième moitié du XII'siècle.

Guillaume, sans doute à la suite de ses expériences spirituelles, évoque lui-même ces visions

en songe comme de suaves révélations pour l'âme sur le mystère divin : La couche (...) est le

lieu des visions sacrées où I'on oime à rêver ce que I'on se plut à penser et où souvent est

révélé à celui qui dort ce qui n'aurait pu l'être à celui qui veillerat. Ces révélations si

délectables, vivifiantes pour l'âme, ne peuvent avoir lieu que dans le sommeil, souligne

Guillaume. Comme Augustin, Guillaume fit une classification des différents types de visonla2.

Dans le deuxième type de vision (vision de type spirituelle), il évoque les visions qui

s'introduisent dans les songes ou certains troubles mentaux avec une opparence de dimension

localisée (EF 18,p. 109)r43.

On peut se demander si, dans ce < désir de voir Dieu > tant exprimé par Guillaurne, l'abbé de

Saint-Thieny aurait désiré ce geffe de vision-apparition en songe ? Nous ne le pensons pas.

Lorsque Guillaume manifeste le < désir de voir Dieu >, il n'est pas à la recherche de

phénomènes extraordinaires cofilme la vision en songe d'être céleste, la quête de Guillaume

se situe ailleurs. De même que Thérèse d'Avila accueillait les visions et les faveurs de la

grâce divine avec grande joie mais sans les rechercher pour elle-mêmet44, Guillaume a pu

accueillir des visions en songe, être réconforté par elles mais ne pas s'y appesantir.

connaissance de Dieu en rêve ou en vison est infériewe à la révélation directe face à face à laquelle, par
exemple, Guillaume aspire ; c'est ce qu'il est dit dans le Liwe de Nombres .' ( S'il y a parmi vous un prophéte,
c'est en vision que je me révèle à lui, c'est dans un songe que je lui parle. Il n'en est pas ainsi de mon serviteur
Molise, toute ma maison lui est confiée. Je lui parle face à face dans l'évidence, non en énigmes, et il voit la
forme de Yahvé ) (Nb 12, 6-8). Cependant le songe est à même de donner un message divin comme il le fit pour
Salomon (Dieu, au cours de son rêve, lui promis sagesse, perspicacité et richesse I R 3, 4-15), ou encore pour
Joseph (Mt 2, 13) et Paul (Paul reçut des encouragements de la part du Seigneur en songe Ac 18, g ; 23, ll ; 27 ,
23).
rar Traduction personnelle de: Cujus est (...) spiritualium studiorum fficina et sacrqrum locus visionum ; ubi
libet somniare quod libuit cogitare, et saepe revelatur dormienti quod non patuit vigilanti ( ESCC 187, p. 378).
ra2 Cf. notre étude sur les "Différents types de vision", infra, Chapitrell C, p. 166 s.
ra3 Patmi les hois sortes de vision (corporelle, spirituelle, intellectuelle), Augustin avait déjà placé les visions en
songe, ou visions imaginatives, dans la seconde catégorie : < Voilà pourquoi, lorsque l'âme est ravie en sa vision
qui présente à I'esprit des images semblables aux objets (...), il appartient à un enseignement et à un secours
divin de lui faire savoir qu'elle voit spirituellement, non pas des corps, mais des visions qui sont à I'image des
corps; à la façon dont certains savent qu'ils voient en songe, même avant qu'ils ne s'éveillent>> (La Genèse au
sens littéral, XII, XXVI, 53,p.421).
t* < Les ravissements lui sônt fréquents dans cette Demeure, elle ne peut les empêcher, même en public >
(TIrrnEsE D'AvILLA, Le château de l'Âme ou Le Livre des Demeures, paris, 1963, p. ier;.
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Contrairement à Guibert de Nogent, âgé d'une vingtaine d'années de plus que Guillaume, et

qui relate dans ses récits autobiographiques des songes d'inspiration religieuse qui ont été

déterminants dans sa vie de moine bénédictinlot, Guillaume parle très peu, dans son æuvïe,

des visions en songe.

Plusieurs raisons aideraient à comprendre la discrétion de Guillaume et son silence là-dessus.

On peut déjà expliquer cette discrétion en sachant, gu'à toute époque, il y a toujours eu une

suspicion sur le mental d'un homme en proie à des visions. De plus, Guillaume est animé

d'un tel amour pour Dieu, d'un tel élan dans sa quête qu'il ne voudrait pas s'arrêter dans sa

course à des grâces reçues de façon très personnelle, mais avec un souci d'édification

universelle, en pensant à tous ses frères et jamais satisfait pleinement de I'acquis dans sa vie

spirituelle, il s'élance avec constance dans sa recherche du divin car un abîme appelle un

autre abîmera6 ; cette extase rêve bien autre chose que sa vision ; ce secret soupire après un

autre secret ; cette joie imagine une autre joie (ESCC 182, p.283).

Autre raison aussi de son silence: sa tendance à une grande humilité voir à I'effacementlaT.

La deuxième et la troisième vision de la Vierge ont eu lieu lors de son installation à Signy.

Ses principales æuvres furent alors écrites à Signy même, alors que I'enseignement d'Abélard

était largement diffusét48. Fn un temps où Abélard prône le rationalisme, il était impossible à

Guillaume d'étayer sa doctrine spirituelle par des conlidences au sujet de songes reçus.

Guillaume, dans ses æuvres, avait avant tout le souci d'instruire et de former à la prière. Il a

eu conscience, dit-il, de n'avoir rien écrit qui puisse scandaliser ou bien être æuvre d'un

présomptueux (LFMD 16, l4l). Ceci corrobore la thèse qu'il n'aurait pas voulu parler, dans

ses écrits doctrinaux, des faveurs divines reçues à travers des songes.

Guillaume a montré à la fin de sa vie qu'il a était animé d'une grande prudence pour choisir

les légataires de ses Guvres. Il ne les confia pas à ses propres frères mais aux frères du Mont-

Dieu. Dans le Billet adressé au prieur Haymon (LFMD I-14, p. 131-143) de la communauté

tot A la suite du recit de la vision mariale en songe de sa mère (cf. sapra, p.. note ), Guibert évoque la vision
qu'eut son précepteur. Ce songe indiquait clairement que Guibert devait abandonner l'écriture de ses poèmes
avec lesquels il cherchait à < rivaliser avec Ovide et les poètes bucoliques )) pour revenir à la sainte Ècriture
(GunrnrorNocENT, Autobiographie.Intr.,éd. et trad. par E.-R. LABANDE, Paris, 1981, p. 135-137).' *  Ps 42.9.
ra7 Cf. notre étude < Rôle de Guillaume dans le courant monastique de son temps >>, infra, Chapitre I A 5 d, p. 55.
tnt P. ZERBI "Guillaume de Saint-Thierry et son différend avec Abélard", Saint-Thierry. (Jne qbbqve du Vf au
XX" s iècle. Saint-Thierry, 197 9, 395 412, p. 397 .
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des Frères du Mont-Dieu est exprimée une certaine angoisse de Guillaume, il craint de n'être

pas comprislae.

La réelle recherche de Guillaume ne se situe pas dans une quête des visions en songe. Il aspire

avant tout à rencontrer le Dieu Trinité dans le fond de son âme, participer à la vie trinitaire en

laquelle le Père et le Fils se voient mutuellementls0 et éduquer ses contemporains à entretenir

ce pieux désir de voir Dieu.

Si ces visions en songe de Marie n'ont, pour ainsi dire, pas laissé de trace dans les écrits de

Guillaume, il y a un autre événement rapporté par la Vitarsr qui, lui, a un très grand

retentissement dans la vie de I'abbé de Saint-Thierry et dont Guillaume parle avec une

certaine délectation : c'est sa rencontre avec Bernard de Clairvaux.

5. Amitié qvec saint-Bernard

a) Première visite à Clairvaux

Guillaume, encore moine à Saint-Nicaise, rendit visite à Bernard en 11181s2. Dans une

existence, il y a des événements qui peuvent modifier toute I'orientation de la vie, toute

I'activité qui s'ensuit, pour Guillaume de Saint-Thierry, sa première rencontre avec Bernard de

Clairvaux fut un événement de ce genret53. Les circonstances de cette rencontre nous sont

rapportées par Guillaume dans laVie de saint Bernard.

L'abbé de Clairvaux, accablé sous le poids du jeûne et de la fatigue, était tombé gravement

malade et fut contraint d'abandonner temporairement le gouvernement de I'Abbaye. Il s'était

retiré dans un ermitage, vaquant librement à Dieu et à lui-même. C'est là que Guillaume vint

le visiter. Cette rencontre fut le début d'une grande amitié. Guillaume décrit cette première

rae Lisez donc tous ces owrages. Et sivous n'êtes pas les premiers à lefaire, soyez, du moins, s'ilvous plaît, les
tout derniers. Je crains de les voir tomber entre les mqins de ces gens qui, ne faisant rien etu-mêmes, dénigrent
toul ce quefont les autres (LFMD 14, p. l4l).
"u Cf. notre étude sur la < Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus >, infra, Chapine III A 3. b 3 b',
p .229 .
t5t vita 3. Trad. F. LE BRUN, p.447.
tt'P. VERoEYEN, (Guillaume de Saint-Thierry Liège (Belgique), 1075-Signy l'Abbaye (Ardennes), ll48),
Signy I'Abbqye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy I'Abbaye, 2000,p.409.
tt' S. CEGLen, "Guillaume de Saint-Thierry et son rôle directeur aux premiers chapitres des Abbés Bénédictins",
Saint-Thierry. UneabbayeduVf auXX" siècle. Saint-Thierry,1979,299-350,p.299.
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rencontre dans un style hagiographique : Je le trouvai dnns cette cabane, semblable à celle

qu'on bâtit habituellement aux carrefours pour les lépreux. Il y était, comme je I'ai dit, sur

ordre de l'évêque et des abbés, déchargé de tout soin de son monastère, tant intérieur

qu'extérieur, rempli de joie comme dans les délices du paradis. Quand je fin entré dans cette

royole cabane, voyqnt cette habitation et son habitant, une telle demeure m'inspira autant de

révérence, Dieu m'en est témoin, que si je montais à I'autel de Dieu. Je fus pénétré d'un tel

sentiment à I'égard de cet ltomme, d'un si ardent désir de partager sa pauvreté et sa

simplicité que, si Ie choix m'en avait été offert ce jourJà, je n'aurois rien souhaité de meilleur

que de toujours vivre avec lui pour le servir (...). Quant à moi, bien qu'indigne, je restai

quelques jours avec lui, et partout où je tournais les yeux, j'étais dons l'admiration ; je voyais

comme des cieux nouveaux et une terre nouvelletsa, et les antiques traces de nos Pères, les

anciens moines d'Egtpte et sur elles les pas plus récents des hommes de notre temps (VSB 33-

34, p. 79-82). Texte qui révèle d'emblée l'attrait profond exercé par Bernard sur la personne de

Guillaume. Si ce texte a une certaine dimension hagiographique, il n'en révèle pas moins les

aspirations profondes de Guillaume. Le bonheur de Guillaume serait de viwe en la compagnie

de l'abbé de Clairvaux, d'écouter sa voix, de recueillir ses enseignements. On sent poindre

aussi, dans son désir de pauvreté et de simplicité, sa vocation cisterciennets5. Est révélée, là

encore, sa conception du temps paradisiaque : celui où il pourrait être tout entier consacré à la

contemplation de Dieu. Pendant ce court séjour à Clairvaux, Guillaume était dans

l'admiration pour cette jeune communauté cistercienne, vivant sous la direction de Bemard un

monachisme renouvelé, enraciné dans la profonde spiritualité des Pères du désert égyptien.

Transparaît, ici, sa séduction pour les formes orientales de la spiritualité, plus ascétiques que

celles vécues dans les cloîtres clunisiensl56.

b) La correspondance de Guillaume avec Bernard

Nous avons maintes traces de cette grande amitié entre les deux abbésttt. Otr peut lire dans la

Vita antiqua que ( Bernard connaissait une grande renommée et I'homme dont nous parlons

"o Ap2l, l.
t55 P. VERDEYEN, Introductionà Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM86, 1989, p. XI.
tsu J.-M. DEcHANET, Atrx sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, Bruges, 1940,p.60.
ttt Les deux amis figurent dans la même Lettrine d'un manuscrit du XII" siècle. On reconnalt saint Bernard, abbé
et Guillaume de Saint-Thierrv. scribe. Lettrine < B > dans la Vita Prima s. Bernqrd de Guillaume de Saint-
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ici (Guillaume), devenu son intime, étflit aimé par lui d'une affection toute spirituelle. Ce

même Bemard lui avait écrit plusieurs lettreslss. >

L'auteur de la Vita donne une précision intéressante sur la nature des liens affectifs unissant

Guillaume et Bernard: c'était <<une affection toute spirituelle>. Il faut dire que l'époque de

Bernard et Guillaume était éprise de I'amour. Bien des causes aussi bien religieusesltn qr't"

profanesl60 expliqueraient cette tendance dominante. Etienne Gilson a étudié les rapports qu'il

pouvait y avoir entre < l'amour mystique > dont saint Bernard parle avec tant de bonheur et

<< I'amour courtois > tel qu'il était vécu dans les cours princières et chanté par les

troubadoursl6l. Son étude souligne la difËrence profonde entre les deux amoursl62. E t

conclusion, Etienne Gilson montre que : ( L'amour courtois et la conception cistercienne de

I'amour mystique sont deux produits indépendants de la civilisation du XII' sièclel63. >

<< L'aflection toute spirituelle > que Bernard avait pour Guillaume n'avait rien d'un amour

profane, elle était dépouillée de toute sensiblerie et animée par I'amour de Dieu même. Ceci

apparaît particulièrement dans la correspondance entre Bernard et Guillaume.

Une réponse de Bernardr64, écrite aux environs de I l25r6s, à Guillaume, laisse entendre que

celui-ci s'affligeait de ce que le grand abbé eût laissé sans réponse plusieurs de ses propres

lettres et Guillaume alla jusqu'à se plaindre de n'être pas assez aimé, du moins de ne pas être

aimé dans la mesure de son propre amour : < Je suis moins aimé que je n'aime166 >. Trait qui

met en évidence le tempérament certes affectif de Guillaume. Nous verrons dans ses écrits

Thierry, Abbaye de Zwettl, ms 144 fol.26, reproduite dans Sigrry I'Abbaye et Guillaume de Sqint-Thien7. Signy
I'Abbaye, 2000, p. 473, détails de la même lettrine : p.464 ;p.466 ;p.469.

"t Vita 3. Trad. F. LE BRIN, p.447, cf. J. Lscl-pRce, (Les lettres de Guillaume de Saint-Thierry à saint
Bernard >>, Revue Bénédictine 79 (1969),375-382.
ttt Parmi les facteurs religieux, citons l'influence de la mystique augustinienne concernant la doctrine de I'amour
(cf. notre étude sur < Dieu source de tout amour >>, infra, Chapitre III, A 3. b 1), une dévotion certaine à Marie-
Madeleine < qui aima beaucoup > (M. Cesrv, < Le spirituel : les grands thèmes Bernardins >>, Bernard de
Clqirvaux Histoire, mentalité, spiritualité, SC380, Paris, 1992,605-635, p. 6lS).
tuo Dans les facteurs profanes, il y a l'intérêt pour Ovide et ses conceptions classiques de I'amitié, la popularité
des chansons de geste, des romans de chevalerie (M. CeSev, art. cit., p. 613).
tut E. GLSON, La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1969, < Appendice IV. Saint Bernard et I'amour
courtois >, p. 193-215.
r62la quête amoureuse du chevalier est certes très diflérente de celle des Cisterciens qui sont à la recherche d'un
amour spirituel totalement pur; leur modèle est I'Epouse du Cantique des Cantiques animée par son amour
mystique pour l'Epotx (E. G[soN, La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1969, < Appendice IV. Saint
Bemard et l'amour courtois ,>,193-215, p.2ll-212).
tu3 Etienne Gilson explique : < Sans doute, la langue de I'un a pu se nourrir de termes empruntés à celle de
l'autre, mais comme il fallait renoncer à l'un de ces amours pour embrasser I'autre, on ne peut s'étonner
qu'aucun concept défini ne soit commun aux deux > (8. Gtt sott, ibid., p.215).
t* BERueno oe CLArnveux, Lettre 85. Traduction H. RoCHAIS, .SC458, Paris, 2001, p- 435443.
165 F. LE BRLIN, ( Vita Antiqua Willelmi Sancti Theodereci d'après le manuscrit latin 11782 de la Bibliothèque
Nationale de Paris >>, Sigty l'Abbaye et Guillqume de Saint-Thierry. Sigrry l'Abbaye,2000,p.447, note 38.
'uuPlus qmqns, minus diligor, Lettre 85,2. Traduction H. RocHAIS, SC 458, Paris, 2001, p. 438.
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qu'il attache une importance primordiale à l'amour, jusqu'à identifier la connaissance même

avec luil67. Comme le fait remarquer Dom Jean Leclercq, on trouve en Guillaume une sorte de

division entre le détachement total qu'il affrrme être la condition de toute croissance

spirituelle et un certain besoin d'affection, d'amitié168. Jusqu'à la fin de sa vie, subsistera en

lui une certaine insatisfaction, mais ce désir non comblé le mettra toujours en mouvement, en

quête d'un bonheur recherché dans la vision de Dieu, et qu'il pressent ne pouvoir être donné

que par Dieu seul.

Dans la suite de sa réponse, Bernard, après avoir affirmé son affection pour Guillaume,

demande à Dieu de < visiter > et d'éclairer son âme afin de < voirl6e > dans la lumière divine

s'il aime Guillaume comme il convient : < Mon Dieu "illumine aussi même mes ténèbr"stto".

pour que je voie en moi une charité ordonnée et m'en réjouisse, sachant et aimant ce qu'il faut

aimer, et dans quelle mesure et dans quel but il faut I'aimer; je ne voudrais pas, moi aussi,

être aimé si ce n'est en toilTl. > Texte qui révèle la hès haute élévation spirituelle de Bernard

dans I'expression de ses sentiments pour Guillaume. Bernard ne voulait pas s'arrêter aux

marques sensibles d'une amitié. C'est en Dieu lui-même qu'il veut enraciner son amitié et la

raison d'être de son affection pour Guillaume. Dans toute l'æuwe de Bernard, et aussi dans

celle de Guillaume, est exprimée avec force la conviction que Dieu doit être la cause de tout

amour entre les êtresl72. Cette amitié entre les deux abbés, enracinée dans de si hautes valeurs

spirituelles, sera sans faille. Enll27, Bernard dédicacera à son ami son traité De la grâce et

du libre arbitre. Peu de temps après, Guillaume lui répond par un geste semblable en lui

dédiant son traité Sur Ie sacrement de l'autelr73.

tut J. LtcLpncq, < Pour un portrait spirituel de Guillaume de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. (Jne abbaye du Vf
au XX" siècle . Saint-Thierry, 1979,351-362,p.421.
tu' Ibid.
tun Notons que c'est à travers le sens imagé de la vue que saint Bemard requiert de Dieu un éclairage au sujet de
son affection pour Guillaume. Ce désir de voir pounait s'identifier à une volonté de discerner en son cæur la
volonté divine sur cette délicate question de I'affection mutuelle.
'70 Ps 17 , 29.
r?1 BERNARD or CLenveux, Lettre 85, 3. Trad. H. ROCHAIS, SC 458, paris, 200 l, p. 439 -441.
172 C'est ce qu'exprime Guillaume un peu plus tard dans son Exposé sur le Cantique des Cantiques : Quand nous
aimons une créature, non comme un moyen de vous atteindre, mais comme un but de jouissance, I'amour, à
I'instont, n'est plus amour, mais convoitke. (...). Jouissance du prochain, jouissance de soi, s'il lefaut, passe;
mais seulement en vous (ES,SC 2, p. 73). Cf. E. G[soN : << L'amour que Dieu engendre en soi, et, qu'il est, il le
cause dans les autres en leur imprimant un désir de sa propre perfection... >> (L'esprit de la philosophie
médievale, Paris, 1944, p.271).
tt' P. VERDEYEN, lntroduction à Expositio super Epistolam ad Romqnos, CCCM 86, 1989, p. XV.
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c) La rencontre des deux abbés malades

Tous les tracas inhérents au gouvernement du monastère pesèrent sur la santé fragile de

Guillaume. Lors d'une maladie qui traînait en longueur, Bemard, lui aussi atteint dans sa

santé, lui envoya son frère Gérard pour le ramener à Clairvaux. Cette rencontre entre les deux

abbés malades, qu'il faut situer vers I'année ll28r7a, Guillaume la raconte dans la Vie de saint

Bernard : Nous étions tous detn malades, et durant la journée entière, nous nous entretenions

de laphysique spirituelle de l'ômer7s, et des remèdes des vertus contre les maladies des vices.

II me recommanda le Contique des Cantiques, pour autant que le permit la durée de ma

maladie, mais seulement dans son sens moral, sans aborder les mystères de l'Ecriture qui s'y

trouvaient contenus; car c'était ainsi que je le désirais, et que je le lui avais demandë.

Chaque jour, de crainte de I'oublier, je consignais par écrit tout ce que j'entendais de lui là-

dessus, dans la mesure où Dieu me I'accordait et où la mémoire me venait en aide (VSB 59,

p. 111-112). Au cours de cette rencontre historique, Guillaume nous rapporte que les deux

amis ont échangé ensemble sur la nature spirituelle de l'âme, sur le thème du progrès dans le

combat contre les défaillances de la nature humaine et sur le Cantique des Cantiques.

Le Cantique des Cantiques est un des livres biblique qui alimenta le plus la littérature

mystique au cours des âges. Dans la patristique grecque le commentaire d'Origènel76, mis en

partie à la portée des latins par la traduction de Rufin, a eu une part considérable dans le

développement spirituel de I'Occidentr7T . Le commentaire de Grègoire de Nysse aussi été très

lur78. Dans l'exégèse latine, principalement chez AmbroiselTe et Grégoire le Grand180, on

retrouve les mêmes thèmes fondamentaux traités par les auteurs grecs : amour réciproque du

tto P. VER-DEYEN, ((Guillaume de Saint-Thierry Liège (Belgique), 1075-Signy I'Abbaye (Ardennes), ll48)),
Signy l'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy I'Abbaye, 2000,409-410, p. 409.
ttt Guillaume écrira un traité sw La nature du corps et de l'âme à une date estimée entre 1138( ?)-1145,
cf. M. LpNaorNg, introduction à De la nature du corps et de l'ôme, Paris, 1988, p. 6.
ttt ORIGENE Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte de la version latine de Ruffrn, introduction,
haduction et notes par L. BRESARD et H. CRouzEL avec la collaboration de M. Bonnpr, ,SC 3 75, Paris, 1991 .
r1?F. CAVALLERA, ( Cantique des Cantiques >, DS t. 2, col.96. Origène présente le Cantique des Cantiques
comme un chant d'allégresse qui magnifie I'intimité du Logos et de l'âme, après avoir célébré I'union du Christ
avec son Eglise (M.-M. DAVY, Initiation médiévale, la philosophie au XII " s., Paris, 1980, p. 240).
tt* GREC,ORE DE NYSSE, Homélies sur le Cantique des Cantiques (PG 44,756-1020). Le commentaire donné par
Grégoire de Nysse, dédié à Olympias, est rédigé sous forme d'homélies. Sous le voile d'un chant nuptial, le liwe
du Cantique a pour objet l'union de l'âme avec Dieu (F. CAvALLEna, <<Cantique des Cantiques>>, DSt.2,
col .96) .
l7e Ambroise n'a pas écrit un commentaire suivi du Cantique mais on en trouve ûès souvent des extraits dans ses
différentes æuwes (F. CevermRe, < Cantique des Cantiques >, DS t. 2, col.98-99).
tto GREGOIRE LE GRAND, Commentaire sur le Cantique. Intr., trad. et notes par R. BELANGER, SC 314, Paris
1984, cf. < Les homélies de saint Grégoire sur le Cantique >>, Revue Bénédictine 41, 1929,204-217.
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Christ et de I'Eglise ou du Christ et de l'âme aspimnt à I'union avec Lui, mêlés à des

questions pastorales sur les sacrements à I'initiation chrétienne. L'interprétation d'Origène

donnée au Cantique étaitmoins mystagogique et plus psychologiquelsl.

Soulignons que cette lecture du Cantique avec Bernard aura un grand retentissement dans la

théologie mystique de Guillaume. Les recherches de Paul Verdeyen mettent en lumière que

les deux religieux ont dû lire ensemble le commentaire et les homélies qu'Origène a consacrés

au Cantiquers2. Il faut dire qu'au Moyen Âge, Origène était un auteur bien connul83, dans

toutes les bibliothèques du XII" s. figurait au moins un manuscrit d'origènel8a.

Cette rencontre des deux amis malades à I'infirmerie de Clairvaux a une importance capitale ;

à partir de ce moment li Bernard et Guillaume vont écrire beaucoup sur le Cantique des

Cantiquesrss. Ce poème d'amour biblique n'est potr ainsi dire pas mentionné dans les écrits

de Guillaume ni dans ceux de Bemard avant la rencontre de deux abbés maladesls6. A travers

ce texte biblique, fondateur de la spiritualité médiévale, s'enracine toute la mystique

amoureuse de I'Eglise. On trouve en lui le symbole du dialogue de l'âme avec Dieul87.

L'amour dans l'âme de la créature est appelé à croître sans cesse. Il est à I'origine de ce désir

ardent de voir le Bien-AiméI88 : L'Epouse (...) multiplia ses efforts pour voir I'Epow face à

foce, comme il est, et pour le connaître comme lui-même il la connaît (ESCC 35-36, p. 119-

l2l). Le désir de voir I'Epoux, d'être en relation intime avec lui dans une connaissance

mutuelle, s'enracine dans I'amour de I'Epouse pour l'Epouxtse. A travers sa lecture du

rEr J. LECLERCe, < Origène au XII" siècle >>, Irénikon, 24, (lg5l),425439, p. 432.
rt2 P. VSRDEyEN, Za théotogie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, pans, 1990, p. 7 s.
ttt J. LECLERCq, L'amour des lettres et le désir de Dieu, Paris, Cef 1957, p.90. Cf. aussi B. Mc GrNtI, Three
treatises on men. A Cistercian Anthropologt, Kalamazoo, Cistercian publications, 1977, p. 14.
r8a J. LpcLERcq, ibid., p.93.
t*t BERNARD DE CLAIRVAUX, Sermons sur le Cantique. Préface et traduction par A. BEGUIN, dans Oeuvres
mystiques, Paris, Seuil, 1953. GUILLAUME DE SArNT-THIERRv, Florilegium super Canticum ex libris sancti
Ambrosii, PL 15, 1945-2060 ; Florilegium super Canticum ex libris sancti Gregorii, PL 180,441474 ; Brevis
commentatio in Cantici Conticorum priora duo capita, PL 184,407 436 ; Exposé sur le Cantique des Cantiques.
Texte latin, introduction et notes de J.-M. DTCHANET, SC &2,Pais, l962.Nous donnerons un développement sur
le commentaire du Cantique de Bernard et celui de Guillaume dans notre étude sur <<L'Exposë sur le Cantique
des Cantiques >>, infra, Chapitre I A7. c.
r*6 P. VERDSYEN, ((Un théologien de l'expérience>>, Bernard de Clairvaux Histoire, mentalité, spirirualité,
Colloque de Lyon-Cfteaux-Dijon,,SC 380, 1992, 557 -57 7, p. 57 0.
ttt Les Commentaires sur le Cantique au XII" siècle développent en général le thème de l'union de l'âme avec
Dieu. Beaucoup plus rarement est traité le symbole de I'union mystique du Christ et de son Eglise (J.-M.
DECHANET, (Ewres choisies de Guillaume de soint-Thierry, Paris, 1943,p. lsl-lsz,note 2).
r88 Cf. notre étude < Le désir de voir Dieu s'enracine dans le désir d'aimer Dieu >, infra, Chapitrelll A l, p.207.
rEe Embrasée par son amour de I'absent, l'Epouse soupire avec plus d'nidité que jamais après la contemplation
du disparu (ESCC 44, p. 133) ; cf. aussi ESCC 56, p. l5l.
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Cantique des Cantiques, Guillaume a pu justifier les aspirations profondes de son âme :

contempler la face de son Seigneur, le connaître, être en union avec luile0.

d) Rôle de Guillaume dans le courant monastique de son temps

Dans cette rencontre des deux amis à l'infirmerie, Guillaume se donne un rôle très modeste

montrant en particulier saint Bemard s'efforçant d'enseigner à son inexpérience tout ce qui

s'apprend par I'expérience. Je ne pouvais alors comprendre tout ce qui m'était ainsi offert, et

cependant il me Ie faisait mieux comprendre que j'en étais capable d'ordinaire (VSB 59,

p.ll2). Ceci souligne un trait saillant du caractère de Guillaume qui I'oppose d'ailleurs à

Bernard : il avait en lui une forte tendance à I'effacement personnel dans ses écrits et dans ses

acteslel. Comme le fait remarquer Dom Déchanet, son humilité voilait, à ses propres yeux, le

bien qu'il accompliss aitre2.

Cependant Guillaume a su, au moment opportun, se faire entendre et prendre ses

responsabilités à bon escient. Il est bien connu que Bernard s'est mis à écrire l'Apologie, verc

ll24-11251e3, sur I'instigation de Guillaume à qui cet écrit est dédié. Une ère critique s'est

ouverte pour I'Ordre Bénédictin, tiédeur, assoupissement que vient encore accentuer par

contraste la ferveur d'un Ordre nouveau, celui de Cîteaux. Entre Clunisiens et Cisterciens des

rivalités s'installent, des querelles échauffent les esprits. C'est en protagoniste de la paix que

Guillaume crut devoir presser Bernard d'écrire son Apologie. Guillaume voulut que Bemard

prenne la défense des Cisterciens, auxquels on reproche de s'attaquer à I'Ordre de Cluny et

qu'il dénonce les abus qui se sont introduits dans les monastères clunisierrrtno. Le but essentiel

del'Apologie à Guillaume de Saint-Thierry était de souligner l'importance du spirituel par

reo Cf. notre étude < Objet du désir de Guillaume >>, infra, Chapitre II A2,p. 124 s.
t" S. CscLeR, < Guillaume de Saint-Thierry et son rôle directeur aux premiers chapitres des abbés
Bénédictins >>, Saint-Thierry. Une abbaye du Vf auXX" siècle. Saint-Thierry,1979,299-350, p. 308.

reI-M DECHANET, GuillaumedeSaint-Thierry.L'hommeetsonæwre,Bruges, 1942,p.23.
ttt lbid., p. zB.

lea Le plus ancien document concernant les origines de l'Apologie est une Lettre de I'abbé de Clairvaux figurant
en tête du célèbre écrit comme Préface (PZ CLXXXII, 895-915) : < Si j'ai bien compris, il faut que je me justifre
auprès de ceux qui m'accusent de dire du mal des Clunistes ; que j'établisse qu'il n'y a rien de wai dans tout ce
que jusqu'ici ces religieux ont pensé de moi ou dans la réputation qu'ils ont voulu me faire. Mais si, après m'être
défendu, je passe à I'attaque, cornme vous me le suggérez, j'aurais I'air de me contredire et je ne vois pas
comment je pourrais le faire sans scandale. Je pourrais peut-être dire que I'Ordre de Cluny est en soi, digne de
louanges, que ses détracteurs ont tort, et cependant faire quelques réserves sur le luxe qu'on y affrche ? >
(Traduction J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son ætnre, Bruges, 1942,p 26).
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rapport au co{porelles. Ainsi, dansl'Apologie,Bemard, après avoir fait la louange de I'Ordre

de Cluny en lui-même, va faire le procès de ses membres < qui délaissent les seuls biens

véritables et étemels en délaissant le Royaume de Dieule6 >. Bernard dénonce aussi

< I'intempérance dans le boire et le manger, la recherche dans le vêtement, le coucher, les

montures et le logementre7. ) Il fait une attaque en règle des supérieurs qui, malgré les

injonctions de la Règle de saint Benoît, restent indifferents à tous ces manquementsles.

Guillaume et Bernard ont eu une conscience aiguë de la responsabilité qui leur incombait dans

l'éducation des âmes. Les rapports étroits entre l'abbé de Saint-Thierry et l'abbé de Clairvaux

n'ont pu se restreindre à un simple échange de vue sur leurs expériences mystiqueslee. Ils ont

dû parler entre eux d'une question qui les préoccupait fort : le renouveau monastique.

L'abbé de Saint-Thierry contribua autant que possible au renouveau religieux de I'Ordre de

Saint Benoît, tout d'abord, dans sa propre communauté, puis dans d'autres monastères

bénédictins de son entourage. Il préconisa un modèle de vie plus ascétique afin de permettre

aux moines de progresser dans la vie spirituelle en chemin vers la contemplation de Dieu.

Pour stimuler le renouveau moruNtique, Guillaume introduisit les chapitres annuels des abbés

bénédictins de la province ecclésiastique de Reims, dès I'année 1131200. Lors de cette

première rencontre des abbés bénédictins, en 1131, à la demande de Guillarrne, il fut

préconisé d'observer plus strictement la Règle de saint Benoît pour la liturgie, les jeûnes,

I'abstinence et le silence2Ol. Guillaume introduisait ces nouvelles observances car il souhaitait

ardemment un retour aux origines de I'idéal monastique. Pendant quatre années consécutives,

sous I'aimable direction de Guillaume, les chapitres annuels fonctionnèrent bien au grand

bénéfice d'une ferveur renouvelée dans la vie des cloîtres2O2. Si la réputation de Guillaume fit

de lui une personnalité humble et effacée, on peut remarquer que dans son oeuwe de

re5 F. LE BRUN, Vita Antiqua, p.447,note 40.
tt6 BERNARo op CI-Rnveux, Apologia ad Guillelmun Sancti Theodoris abbatum, tn S. Bernardi Opera vol. III,
Rome, 1963. Traduction et citation par L Goanv, Guillaume de Saint-Thierry. Mqître en l'art d'aimer, Paris,
1998, p. 28.
tn' Ibid., p.27.
'n' Ibid., p.zg.
tn'A. H. BREDERO, < Guillaume de Saint-Thierry au carrefour des courants monastiques de son temps >>, Saint-
Thierry. Une abbaye du Vf au XX" siècle. SainrThierry, 197 9, 279-297,p. 28 1.
'* S. CpcLm, "Guillaume de Saint-Thierry et son rôle directeur aux premiers chapitres des Abbés Bénédictins",
Saint-Thierry. Une abbaye du Vf auXX" siècle. Saint-Thierry,1979,299-350,p. 300.
2or L. BouYER, La spiritualité de Cîteaux, Paris 1955, p. 106, cf. noûe étude sur < La charge de Père abbé >,
supra, Chapitre I A 3. a2,p.36.
'ots. CEGLAR, art. cit., p. 305.
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renouveau monastique, en quête de servir toujours davantage la gloire de son Seigneur, il fit

preuve de courage, d'esprit de décision et de fermeté2O3

6. Oeuvres écrites ù Saint-Thi"rry

Qn peut suivre le cheminement spirituel de Guillaume à travers ses écrits. La chronologie des

æuvres de Guillaume a été donnée par le Père WilmafrD4. Elle a été établie à partir des

æuvres nommées par Guillaume dans la dédicace dela Lettre d'or205. C'est à travers les écrits

de Guillaume que I'on prend connaissance de ses aspirations profondes et de l'évolution de

son espérance en la vision de l'Être aimé. La contemplation de Dieu figure en tête du

catalogue que Guillaume donne de ses æuvres206.

a) La contemplation de DierÎo1

Pour dater cette première oeuvre, Paul Verdeyen fait remarquer que I'on trouve dans la

Lettre 85 de saint Bernard, écrite vers 1125, une citation probablement consciente de La

contemplation de Dieu208. D'autre part Jacques Hourlier fait état de ce que le Cantique des

Cantiques n'est pas cité. Cette æuvre est donc écrite avant la rencontre des deux abbés

malades à Clairvaux2De. Ce traité, avec d'autres, se situe à une époque où Guillaume a déjà

reçu la charge d'une maison monastique car il dit avoir le souci, après avoir connu les joies de

la contemplation, de ne pas abandonner ses frères (CD I, p. 59). On peut conclure que ce

traité date des premières années de I'abbatiat de Guillaume entre Il2l-1124.

203 lbid., p. 309.
'* A. WtLttlenr, ( La série et la date des ouvrages de Guillaume de Saint-Thierry >>, Revue Mabitton 14, 1924,
157-167, cf. P. VpnoeYFl:{, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, 1989, p. XXm-
XXIV.
205 GUILLAIIME DE SArNT-THIERRY, Billet d'envoi à la Lettre atu frères du Mont-Dierz. Introduction, textes
critiques, traduction et notes par J.-M. DECIIANET, Paris Cerf, SC 223,1975,p. 133-139.
'ou GUILLAUME DE SArNT-THIERRY, Billet d'envoi àla Lettre atu frères du Mont-Dieu, SC 223, 1975, p. 137 : It
existe encore d'autres opuscales de notre composition. Deux traités : le premier sur la contemplation divine, le
second sur la nature et la dignité de I'amour.
2otcu[Leup{E os SAINT-THGRRY, Za contemplation de Dieu. Introduction, texte latin et traduction de J.
HoURLIER, SC 6l bis, Paris, 1999.
2ot <Certe certus sum, certum non esse tibi. ) (S. Bernardi, OperaYlI,zz}, 12) serait une citation de CD 4,
p.68 : Certe certus sum desiderium desiderii tui et amoren amoris tui me habere (Je suis certain, certes, de par
ta grâce, d'ovoir en moi le désir de te désirer et I'amour de t'oimer) (P. VERDEvEN, Introduction à Expositio
super Epistolam ad Romanos, CCCM86, 1989, p. XXV).
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Guillaume va, dès sa première Guvre, partager avec ses moines un désir profond de voir Dieu,

de façon très personnelle, ce qui donne à son écrit I'apparence d'une méditation privée. Du

fond de son âme retentit ce cri : O visage, visage ! Qu'il est heureux le visage qui mérite

d'adhérer à toi en te voyant (...). C'est pourquoi, scrutant tous les recoins de ma conscience,

de par ta grôce, mon unique désir, mon désir brûlant, c'est de te voilrï.

Il ne le fait pas sur un ton dogmatique mais laisse parler son cæur en des termes empreints

d'affectivité"t ; Don, mon désir qui me fait languir, je me dis ù moi-même : << Qui pouruait

aimer ce qu'il ne voit pas ? Comment pourrait paraître aimable celui que le regard ne peut

apercevoi/rz ? >> Il nous liwe là sa prière, son colloque avec Dieu en des < soliloques >

enflammés qui peuvent être comparés avx Confessions de saint Augustin2l3. Nous relèverons

en cours d'étude quelques figures de style.

La structure de l'æuwe n'est pas très claire. Cependant, après un prologue (CD l, p. 59) où

Guillaume invite à aller vers le Seigneur, sur sa montagne, à sa rencontre, on peut remarquer

deux parties qui ne relèvent pas du même genre littéraire.

Le premier mouvement2r4 s'applique surtout à décrire le désir qui pousse Guillaume vers la

contemplation de Dieu. On sent l'âme ardente animée par son désir passionné de voir Dieu, de

voir son visage, mais inquiète, son âme pécheresse n'est-elle pas indigne d'avoir une telle

aspiration ? Guillaume s'interroge alors sur la nature de son amour, sur la perfection de

I'amour atteint seulement dans I' Unitas Spiritus.

Cette méditation se poursuit dans une deuxième partie2ls où I'on sent Guillaume dans une

autre disposition d'âme. Dans le sujet traité, il est plus serein : il s'agit de I'atteinte de Dieu

par l'amour et de la manière que Dieu a choisie pour nous manifester son amour. Ce thème

très augustinien de I'amour venant de Dieu prend une telle importance dans La contemplation

de Dieu que ce traité fut attribué par les générations postérieures à saint Bernard sous le

ton J. HottRLIER, Introduction à La contemplation de Dieu, p. 18.
tto Gu[LeuuE os SAINT-THIERRY, La contemplation de Dieu. Traduction R. TÏtouas, Guillaume de Saint-
Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989, p. 25 et25l, in SC 6l bis CD 3, p. 67.

"t <<Le style du De contemplando Deo est constamment affectif. Guillaume s'adresse directement à Dieu, lui
pose des questions, le presse de supplications>, cf. l'étude du style de cet ouwage per M.-M. Davy, Deux
traités de l'amour de Dieu. De la Contemplation de Dieu. De la nature et de la dignité de l'amour. Texte et
traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1953, p. 19-25,p. 19.

"t GuILLAUI,æ DE SArNT-THrERRy, Ia contemplation de Dieu. Traduction R. THoMAS, op. cit., p.25I, in SC 6l
b is  CD 3 ,p .67 .
tt' J.-M. DECIIANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son Guvre, Bruges, 1942,p. 19-20.
2r4 cp 2- 8,p.6r-89.
2r5  cp9- r2 ,p .91- i l8 .
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titre : Liber beati Bernardi de a*ore2'6. Guillaume met en scène, déjà là, le rôle des trois

personnes de la Trinité pour gagner notre amour2tT .

A la fin, Guillaume constate qu'il est temps de redescendre de la montagne. Le traité s'achève

par une prière adressée aux trois personnes de la Trinité (CD 13,p.ll9-l2l).

b) De la nature et de la dignité de I'amour2rt

Au cæur de I'expérience contemplative, exprimée dans La contemplation de Dieu, il y a

I'amout. Ceci aussi devait être exploré, c'est ce que Guillaume va faire plus particulièrement

dans son deuxième traité : De la nature et de la dignité de l'Amour.

Il faut dire que le XII' siècle est l'âge d'or des spéculations théologiques sur I'amour. Les

traités De amore du XII' siècle firent nombreux2te. Ir ont forgé I'histoire de la pensée

médiévale, influençant les esprits dans les cloîtres et hors des cloîtrps. . ,., j ... .
Le traité De la nature et de la dignité de l'amour" â#;sii"ri 

"i.o. 
n;] e; t124220, dans

les premières années de I'abbatiat de Guillaume comme probablement I'Oraison de Dom

Guillaume2zr.

L'auteur de la Vita présente l'existence d'un << liwe traitant de la nature et la dignité de

l'amour, que nous pouvons également dénommer, étartt donné son contenu : "Anti-

Naso222 ". r>

216 J.-l'/'. DECFTANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æwre, Bruges, 1942,p.20.

"t R. Tttotues, Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989, p. 261-262.
ttt GIILLAUItIE og Senrrr-TITIERRY, Deux traités de I'amour de Dieu. De la contemplation de Dieu. De la nature
et de lq dignité de l' amour. Texte et traduction par M.-M. DAVv, Paris, I 953.
2te Voici les principaux : Hucuss DE SArNT-VIcroR, De la crainte et de I'amour, De la Charité, dans le De
Sacramentis, II, 13, 3-12, PL CLXXVI, 528-550; Sanu-BrnNARD, De I'amour de Dieu. Dans Oeuvres
mystiques. Préface et traduction par A. Béguin, Paris, 1953, p. 93-148; AELRED DE RTELVAUx, Le Miroir de la
charité. Introduction, notes et index par C. Dumont et G. de Briey, Abbaye de Bellefontaine, (Vie monastique,
27), 1992; Traité de I'amitié spirituelle. Introduction, traduction, notes et index de G. de Briey, Abbaye de
Bellefontaine, (Vie monastique,30),1994; BeuooulN DE CaNtonspny, De l'amour de Dieu, PL CCIV,4l7-
430 ; Rtcrmno DE SArNT-VIcroR, Zes quatre degrés de la violente charité. Texte critique, introduction,
Faduction et notes de G. DuvreIGE, Paris, 1955 ; Prenne DE BLoIS, Un Traité de I'amour du XIf siècle. Texte,
notes et traduction, par M.-M. DAvY, Paris, 1932 (cf. J.-M. DECHANET, CEuvres choisies de Guillaume de Saint-
Thierry, Paris, 1943, p. ll2,note 4).
220 Paul Verdeyen indique que les arguments donnés par Jacques Hourlier pour dater La contemplation de Dieu
valent aussi polr ce second traité. I fait remarquer en outre que saint Bernard semble avoir connu ce texte à
partir de 1124-1125. En effet, on retouve une expression typiquement guillelmienne dans la onzième letne de
I'abbé de Clairvaux ( P. VERDEYEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, 1989,
p.xxv).
"t Publiée dans La contemplation de Dieu. Inhoduction, texte latin et traduction de J. HounuER, ,SC 6l bis,
Paris, 1999, p. 122-129.
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Si la doctrine de l'amour profane a été enseignée par des maîtres comme Ovide que

Guillaume fustige223, I'abbé de Saint Thierry a senti la nécessité de donner dans son abbaye

un enseignement srn I'amour donné par Dieu seul (DNDA 5, p. 77). Guillaume s'adresse,

dans cette æuvre, à des moines, (( en abbé, qui sacrif,re son idéal contemplatif pour se donner

avec plénitude aux âmes qui lui sont confréeszza. > Il apparaît que son traité d'allure

didactique rassemblerait plusieurs conférences et homélies capitulairest".

On ne peut pas dire que le traité De la nature et de la dignité de I'amour puisse être compris

uniquement comme un livre << Contre Nason >>. C'est ( une æuvre positive >, souligne Jean-

Marie DéchaneP6, un travail sur I'amour infirsé dans l'âme par son créateur.

Dans son traité, Guillaume s'efforce d'entraîner ses moines, à travers la vie ascétique, vers les

sommets, vers la perfection de l'amour. Pour expliciter ce que doit être cette croissance de

I'amour en vue du < face à face >, Guillaume indique une graduation selon quatre étapes qu'il

compare aux quatre âges de I'homme. De même que l'enfant est amené à grandir pour devenir

trn jeune homme, un homme et enfin un vieillard, de même, selon le progrès des vertus, la

volonté croît en amour, I'omour en charité, la charité, en sagesse (DNDA 4, p. 75). Dans la

suite de son traité, Guillaume envisagera à nouveau ces quatre âges de I'amour et, en une

belle synthèse, il montrera que le désir du Seigneur est de voir sa créature affermir ses

capacités affectives pour parvenir, dans la contemplation, à la jouissance de Dieu promise à

l'âme sage : Quatre sentiments pour Dieu sont exigés de nous entièrement. Quand le Seigneur

dtt : << de tout ton cæur >>, il revendique pour lui toute la volonté ; << de toute ton âme >>, il

revendique pour lui I'amour ; << de toutes tes forces >>, il désigne par là la vertu de charité ;

<< de tout ton esprit >>, il exprime la jouissqnce de la sagesse. Car, tout d'abord, la volonté

meut I'âme vers Dieu, I'amour la fait cvqncer, la charité contemple, la sagesse donne la

jouissance (DNDA 33,p. 111). C'est animée dela charité venant de Dieu que l'âme aimant le

Seigneur de toute sa volonté, de tout son amour, est amenée à contempler son Dieu. Quant à

la sagesse, elle conduit au délectable repos en Dieu.

2'2 C'est un jeu de mot que cette appellation Anti-Naso et cela vient de ce qu'Ovide s'appelait en fait Publius
Ovidius Naso (F. LE BRuN, Vitq Antiqua 10, p. 455, note 83).

"t Co, I'infôme amour charnel a eu, lui aissi, jadis, des maîtres qui enseignèrent son inflîmie, et ces maîtres
étaient cor ompus et corrompaient avec tqnt d'habilité et d'fficacité que Ie docteur en l'art d'aimer fut
contraint, par ceux-là mêmes qui aimaient cette infâmie et s'y associaient, de reprendre ce qu'il qvait chantë
avec tant d'intempérance et d'écrire sur le remède à I'amour, lui qui avait écrit sur le feu de I'amour charnel
(DNDA 3, p.73). L'allusion à I'Ars amqtoria et atx Remedia amoris d'Ovide est transparente (E'. Gn soN, Ia

*folosp mystique de saint Bernard,Pais 1934,p.218, note l).
"' J.-M. DECHANET, Cûuwes choisies de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1943,p. 156.

"t lbid-, p. 155.

"u lbid.
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Le lien entre l'amour de l'homme transformé par la grâce et la vision de Dieu est déjà présent

dans cette æuvre de jeune abbé. C'est cet art des arts (DNDA l, p.7l) qui est à l'origine du

désir de voir Dieu : L'amour désire voir le Dieu de Ia foi et de I'espéronce, parce qu'il aime

(DNDA 18, p.95).La charité est l'æil par lequel Dieu est vu (ibid.). Mais en cette vie la

charité ne permet de voir qu'en partie ; par miroir et en énigme (DNDA 16, p. 93). Nous

avons déjà là l'usage de la métaphore du miroir empruntée àPaul227 pour évoquer ici-bas une

vision-connaissance partielle de Dieu228.

Apparaît aussi dans ce traité sur La nature et la dignité de I'amour les relations essentielles

que Guillaume établit entre les sens spirituels et les sens corporels, en particulier, celle entre

le sens de I'amour propre à l'âme et le sens delavue22e.

c) Les Orsisons méditatives23o

C'est probablement à Saint-Thieffy que Guillaume a écrit la plupart de ses Oraisons

méditatives'3t. Mui., sans doute, elles ont été publiées à Signy comme semble le confirmer la

tradition manuscrite2sz .

Il n'est pas aisé de dater les douze Méditations. Il semble qu'elles s'échelonnent sur toute la

vie de Guillaume de Saint-Thierry233. La XI" Méditation, qui laisse transparaître les

hésitations de Guillaume à quitter sa charge de Père abbé pour devenir cistercien (OMXI, lg-

20, p. 179-l8l), a sans doute été écrite en ll2423a .

Les Oraisons méditatives, et on peut dire aussi La contemplation de Dieu, se rattachent à un

genre littéraire illustré pour la première fois dans les Confessions de Saint Augustin, et

souvent pratiqué au Moyen Age, spécialement au temps de Guillaume et dans les deux

générations précédentes23'. Ces auteurs s'exprimaient en de longues invocations adressées à

t" I co 13, 12.
228 Cf. nohe étude < La foi est une saisie de Dieu dans une vision en miroir >, infra, Chapite III C 2, p. 265.
22e Cf. notre étude < Analogie entre les sens corporels et spirituels >>, infra, Chapitre II D 3, p. 194.
2to GuILL^e.uME op SerHr-TuIERRY, Oraisons Méditatives. Introduction et traduction de J. Houru-rER. SC 324.
Paris, 1985.
23r J. HouRLIEn, lntroduction aux Oraisons méditatives, p.34.
'32 P. vsnoEvsN, Introduction à Expositio super Epistolom ad Romanos, cccM 86, 19g9, p. xxvm.
233 J.-M. DEcHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æwre, Bruges, 1942, p. 51.

"os.cEGteR,williamofsaint-Thierry,thechronologieofhislife,AnnArbor, 1972,p.227.
235 Citons avant Guillaume: JEAN DE FEcAMp (Un maîne de la vie spirituelle au Xf siècle, Jean de Fécamp,
Paris 1946), et sAINr ANSELME (Meditationes, éd. F. S. Sctilr,flTT, S. Anselmi opera,lll, Edimbourg 1946, p.76-
91), puis ensuite, ELMER DE CANTORBERY (( Ecrits spirituels d'Elmer de Cantorbery >>, Analecta monastica, lI,
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Dieu, dans lesquelles ils s'avouaient en difficult é, demanduent de l'aide, remerciaient pour la

grâce qu'ils avaient reçues236

Dans la présentation de ses æuvres aux amis chartreux du Mont-Dieu, Guillaume mentionne

des méditations, pas tout à fait inutiles pour former à la prière des esprits encore novices

(LFMD 9, p. 137). On retrouve là le souci permanent de Guillaume: celui de former ses

moines à une vie de relation profonde avec le Seigneur en leur faisant partager son désir de la

vision face à face.

L'auteur de la Vita nous indique que c'est dans ce traité <dont le titre est Oraisons

méditatives, (...), dans lequel il aborde toute une série de sujets particuliers et la plupart du

temps en s'adressant à Dieu, qu'apparaît, de la part de cet homme, non pas un simple

sentiment d'amour mais une véritable ardeur pour Dieu (non amor sed ardor)2". o C"tt

ardeur pour Dieu s'exprime dans une quête inlassable du visage divin. Les Oraisons

méditatives sont le miroir fidèle de l'âme ardente de Guillaume, généreuse, éprise de

mysticisme. Cette quête mystique du visage de Dieu est centrée sur les mystères les plus

élevés du christianisme : le mystère de la sainte Trinité238 et celui de I'Incarnation23e.

<<L'idée centrale des Oraisons méditatives, indique Jacques Hourlier, est certainement celle

d'une contemplation de la face de Dieu2a0. > Paul Verdeyen le souligne, dans toute l'æuvre

mystique de Guillaume, on retrouve cette aspiration profonde à voir Dieu2al. Cette aspiration

est particulièrement présente dans les Oraisons méditatives.

Rome, 1952, p. ll0-ll4) et des anonymes (<Ecrits spirituels de l'école de Jean de Fécamp >>, Analecta
monastica, I Rome 1948, p. 9l-114) (J. LECLERCQ, < Pour un porhait spirituel de Guillaume de Saint-Thierry >,
saint-Thierry. une abbaye du vf auxx" siècle. saint-Thierrv, 1979,413-428, p. 417418).
236 lbid.
237 Vita 10. Trad. F. LEBRTN, p.455.

"t Comme Guillaume le fera de façon plus développée dans l'Egnime de lafoi, il présente, dans sa Deuxième
méditation, le Dieu Trinité à la fois Un et en trois personnes: Lafoi, Ia raison, l'autorité m'apprennent bien que
le Père existe par lui-même, le Fils par lui-même, I'Esprit Saint par lui-même, mais elles défendent par ailleurs
d'admettre en la Trinité une division quelconque, qu'il s'agisse de temps, de lieu ou de nombie, pas plus
d'ailleurs qu'une conftnion des Personnes. De lq sorte, elles établissent une unité de Ia Trinitë qui exclut to
solitude, et de même une Trinité de I'unité sans admettre pour autqnt une pluralité mrmérique dans la substance
de la Déité (citation et traduction de P. VsRDsyEN, Za théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, paris,
1990, p. 90, n OMII 12, SC 324, p. 6l).
t'ncrâce au mystère de I'Incamation, l'âme est à même de se représenter visuellement la vie du Christ, elle peut
embrasser le berceau du nouveau-në, adorer la sainte enfance, baiser les pieds de celui qui pend sur la
croix... (OM X, 4, p. 16l).
too J. HOURLIoR, Introduction aux Orqisons méditatives,p.22.
'ot P. VERDEyEN, Za théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, paris, 1990, p. 18.
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Les Méditations 3,7, 8, sont entièrement consacrées à ce désir de < voir )) comme leurs titres

le suggèrentza2 et les autres (2,4,6,9, 10, l1) contiennent toutes des réferences au visage de

Dieu.

C'est ainsi que la Il" Méditation commence par une douloureuse plainte, un sentiment de

confusion terrible pour son àme: Je suis confondu, Seigneur Dieu, je suis confondu, d'une

confusion sombre et horrible, chaque fois qu'avançant vers toi, je trouve close pour moi la

porte de ta vision (OMII,1, p. 5l-53).

< La III' Méditation )), nous dit Paul Verdeyen, < est I'incantation d'une âme qui ne se

contente plus de mots ni de sentiments amoureux, mais qui veut de tout son être atteindre

cette vision de Dieu, but ultime de toute vie religieuse243. >, Pardonne, pardonne, implore

Guillaumq mon cæur est impatient de toi : je recherche ton visage, je cherche ta face par le

secours de toi-même ; à la fin, ne la détourne pas de moi (OM IIl,3, p. 65)24. Ce désir de

vision exprime avec intensité l'aspiration de Guillaume à vivre en présence de son Seigneur,

sous son regard.

C'est avec constanc€ que Guillaume cherche à voir le Seigneur glorieux : Vers toi, Seigneur,

vers toi mes yewc regardent toujours, toî qui habîtes dans les cieux, vers ta demeure

(4MVI,26,p.125). il parle avec sincérité et mélancolie de son non-rassasiement de voir

Dieu: Je ne pense pas qu'en enfer il existe de plus grand tourment que d'être privé de ta

vision (OM Vlll, 12, p. 145). Sa misère I'emprisonne dans I'obscurité, l'éloigne de son

Seigneur qu'il aimerait tellement entendre, voir : ,Si grande, Seigneur, est en moi l'épaisseur

de ma tnisère (...), elle m'enveloppe de son obscurité ; et à toi Seigneur mon Dieu, je désire

parler, je désire t'entendre, mais je n'ai pas la liberté de te voir, ni la possibilité de t'entendre

(OMIX, l ,p .147) .

Les Oraisons méditatives nous livrent les réactions les plus personnelles de Guillaume aux

ombres et lumières du chemin vers la vision. Elles traduisent des aspirations angoissées d'une

âme hantée par le désir de la vision face à face. Voir Dieu telle est son espérance, atteindre

242 Titres dans la traduction de M.-M. DAVY : < L'âme exprime le désir de voir Dieu, et le désir de la jouissance
de Dieu la ravit hors d'elle-même >> (Méd. 3) ; < L'âme exprime le désir de voir Dieu > (Méd. t').
Titres dans la traduction de J. Hounrtpn: < Désir du face à face... > (Méd.3); <<La face de Dieu et la face de
I'homme, connaissance et illumination > (Méd.7).
tn3 P. VERoEyEN, Za théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Pans, 1990, p.22.
'* Nous serons amenés à citer à plusieurs reprises la troisième Mëdîtation dans notre étude sur < Objet du désir
de Guillaume >>, infra, Chapitre II A l. b.
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Dieu et ne plus le quitter2a5. Le désir de vision de Dieu se retrouve chez les contemporains de

Guillaume246, maiq certes, avec moins d'intensité2a7.

7. Guilloume cistercien, oeuvres écrites ù Signy

a) Aspiration de Guillaume à la vie cistercienne

Un tournant important dans la vie de Guillaume a eu lieu en 1135. Cette année là, avec la

permission de I'archevêque Renaud, Guillaume renonça à sa charge abbatiale et réalisa un

désir qu'il avait déjà exprimé onze ans auparavant à Bernard : celui de devenir moine

cistercien. Depuis plusieurs années, Guillaume avait le désir de passer à une vie

contemplative plus stricte, mierx adaptée à son caractère mystique, aspiration qui conduisit

Guillaume à fuir le tumulte des affaires, les honneurs et les responsabilités de sa charge2as et à

entrer comme simple novice à l'Abbaye cistercienne de Signy.

I1 faut dire que Guillaume a connu les vicissitudes inhérentes au gouvernement de son

abbaye2ae et aux réformes nécessaires dans I'Ordre bénédictin. Il a cependant conscience

d'avoir donné toutes ses forces dans les responsabilités qu'il a su prendre et par conséquent il

se sentit à même d'attendre avec con-fiance d'être comblé par le Dieu dispensateur de toutes

grâces dans sa vieillesse : Ayant longtemps servi, ayant nos forces affaiblies pour avoir

longtemps été à la peine, il nous est permis d'estimer que désormais il dépend des mains de la

munificence royale qu'elle permette que notre vieillesse soit désignée comme pleine de

mérites, et qu'il lui soit attribué mieux qu'elle a conscience d'avoir mérité.2sÙ.

245R. THoMeS, Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989,p.234.
'6Cf. par exemple BERNARD op Cr-am.veux : < Lorsque la faculté et le désir de voir s'étendent aux dimensions
de l'éternité, le bonheur atteint à I'entière plénitude. Car rien ne manque à ceux qui voient toujours > (BrnNano
pp Clarnveux, CÛuvres mystiques. Préface et traduction d'Albert BEcuIN, Paris, 1987, SCt XXXI, l, p. 375).
247 Cf. notre étude sur le < Désir de voir Dieu chez les contemporains de Guillaume >>, infra, Chapite II A 4. e.
'ot Vita 4. Trad. F. LE BRrrN, p.447.

'on Au cours de sa charge abbatiale, Guillaume a remarqué que, pour celui qui gouverne, la proclamati on de la
vérité créée des ennemis déclarés, cruels, opiniâtres (...), alors qve par l'obséquiosité on s'acquière avec peine
quelques amis qui sont volages et légers (Meditativae orationes. Texte latin et traduction de M.-M. DeVy, Paris
123a, p. 237, n SC 324, OM XI, | 8, p. 178).
"' Traduction légèrement modifiée de M.-M. Davv dans Guu.lnuvrp DE SArNT-THIERRv, Meditavae
orationes XI. Texte latin et traduction de M.-M. DAvY, Paris, 1934, p.239, n SC 324 OMX\ 19,p. 178.

64



Chapitre I : Guillaume de Saint-Thierry

Certes, les réelles difficultés qu'il rencontra au sein de sa Congrégation pour réaliser un retour

vers une vie plus ascétique, axée sur la contemplation de Dieu, durent peser dans sa décision

de quitter sa charge d'abbé, ou tout au moins, le confirmer dans son dessein25l. A travers ses

écrits, il transparaît que Guillaume a gémi plus d'une fois sur le lamentable esprit de certaines

communautés de l'Ordre < noir >. Ainsi il n'hésite pas à dire que l'iniquité a envalti I'Eglise

et les Ordres religieux qui devraient donner l'exemple d'une vie rigoureusement fidèle. De

son âme jaillit cette plainte : Qui n'en verserait des lqrmes de sang ? Qui ne serait troublé

jusqu'aufond du cæur, en songeant que sont arrivés ces temps dfficiles des derniers jours,

où, selon la remarque de I'Apô*"zs2, le, hommes seront égolstes, cupides, ayant les dehors de

la piété, sons en avoir la réalit&s3. Une fois de plus Guillaume dénonce dans ces

communautés religieuses le manque de profondeur et d'authenticité dans leur recherche de

Dieu. Dans les lignes qui suivent, Guillaume recornmande au moine qui désirerait être I'ami

de Dieu, comparé dans un langage coloré à un rescapé des tourbillons d'une mer en furie,

d'écouter la parole de I'Apôtre : << Pour toi, homme de Dieu, fuis ces désirs ; mais cherche la

iustice, Ia piété, Ia foi, la charité, la patience, la douceu/s4 >> \ESCC 194, p.3g7). on sent

bien que la grande préoccupation de Guillaume est de donner la priorité absolue à la recherche

de Dieu en vérité avec les exigences de charité que cela implique, en abandonnant toute

aisance procurée par les biens matériels.

C'est pourquoi Guillaume souhaita poursuiwe sa quête de Dieu à Signy, dans cette jeune

fondation pleine d'élan et de sève nouvelle. Il a dû considérer que son ardent désir de vie

contemplative pouvait maintenant être légitimement réalisé. Située au cæur des Ardennes,

Sigtty, fille d'Igny, petite fille de Cîteaux255, était renomméepar sa ferveur256. C'est dans ce

lieu retiré du monde, enfoui dans une vaste forêt, que l'æuvre théologique de Guillaume,

comme sa vie intérieure, devait porter son fruit et trouver son mûrissement définitifsT .

ttt J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son @rwre, Bruges, 1942,p.144.
ztz  2Tm3. l -5.

"' GUILLAUI',G DE SAINI-THIERRY, In Cantica, l. c., 542 s-543 c. Trad. donnée par J.-M. DecHamr, op. cit.,
p. 145, in SC 82, ESCC 193, p. 383-385.
t t o  l  rm6 ,  l l .
255 L'Abbaye de Signy fut fondée en 1134 par Humbert, Abbé d'Igry, sur I'ordre de saint Bernard (Un traité de
Ia vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Diea de GutLLRutlæ DE SAINT-THmnRv, Introduction, texte latin et
traduction de M.-M. DAVv, Paris, 1940, p. 27, note 5).
ttu Guillaume ne fut pas le seul bénédictin à entrer dans ce monastère : Gérard de Florine et Amulf de Saint-
Nicaise vinrent aussi à Signy chercher le silence et une application plus shicte de la Règle de saint Benoît (M.-
M. DAVY, ibid., note6).
ttt L. BouyEr., La spiritualitë de Cîteaux, Paris 1955, p. I I l
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b) Crises de conscience de Guillaume

Après avoir quitté sa charge de Père abbé pour embrasser une vie plus contemplative comme

simple moine cistercien, Guillaume fut la proie de plusieurs crises de conscience. Non

seulement il se demandait s'il avait bien fait de quitter ses moines de Saint-Thierry, mais aussi

il s'inquiétait de savoir si la rudesse et I'austérité de cette nouvelle vie cistercienne pourraient

lui convenir. En effet, Guillaume, déjà sexagénaire, souvent malade, le corps très fatigué et

affaibli par sa charge abbatiale, supporte mal dans son nouveau noviciat la dureté du nouveau

régime de vie, en particulier dans le domaine de la nourriture. Au point, nous dit la Vita < de

ne plus être capable de supporter jusqu'au bout cette tentation (de retourner). De jour en jour,

cette tentation se faisait de plus en plus atroce258. > Alors qu'il avait quitté le lourd fardeau de

I'abbatiat, Guillaume souhaitait le repos, le silence, la solitude, il aspirait de toutes ses forces

à une plus haute connaissance de Dieu et < désirait rien moins que de le voir face à face dans

la mesure du possible ici-bas25e. > Cependant Guillaume ne trouvait pas la paix et était en

proie aux doutes sur le choix qu'il avait fait d'entrer dans l'ordre de Cîteaux.

Il confia sa tentation et ses tourments à I'ex-prieur de Saint-Thierry qui essaya de lui rendre

courage. Mais son biographe fit remarquer qu'un secours simplement humain ne pouvait

donner à Guillaume le remède à ses difficultés. Dans une fervente prière, il implora le secours

de la grâce contre les faiblesses de sa nature260. Cette prière fut exaucée. La tentation disparut.

La résolution de Guillaume se trouva encore confirmée par une nouvelle intervention de Notre

Dame, sous forme de vision en songe26l

Guillaume pouvait aussi se demander avec inquiétude quelle serait la réaction de Bemard

lorsqu'il apprendrait son départ de Saint-Thierry. En 1124, saint Bemard ne lui avait-il pas

intimé I'ordre de garder sa charge et de servir là où Dieu I'avait placé262 ? Grâce àwrc Lettre

de Bernard, publiée en partie par Paul Verdeyen263, nous connaissons la réaction du saint.

L'abbé de Claivaux réaffirme avec affection et conviction son amitié indéfectible pour

2sB Vita 6. Trad. F. LE BRUN, p. 451.
tt'J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942,p. 56.
260 Il semble bien que ce soit cette prière que Dom Déchanet ait retrouvée et publiée en appendice de Guillqume
de Saint-Thierry. L'homme et son æuvre, p. 192-198 (cf. L. Borrveu, La spiritualité de Cîteawc, Paris 1955,
p. rr2).
26t Cf. notre étude sur < Les deux autres visions mariales en songe dans la Vita Antiqua >>, suprct, Chapitre I A 4
c , p . 4 .
tu' BERNARD nB Cr.ernvaux, Lettre 86. Trad. H. RocHArs, SC 458, Paris, 2001, p. 449.
'u' BERNARD DE CLAIRVALTx, Lettre 506. Citée par P. Vpnoeym, lntroduction à Expositio super Epistolqm ad
Romanos, CCCM86,1989, p. XIX-XX.
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Guillaume26o.Il va qualifier son ami de << nouveau>> par le fait de son entrée dans l'ordre

cistercien et va lui montrer, à présent, sa joie de le savoir < dans la maison de sa mère >

(l'ordre de Cîteaux) 265. Bernard prit soin de son ami de façon tangible, il a obtenu du chapitre

gén&al qu'on donnât à Guillaume la faculté, réservée en principe aux abbés-hôtes, d'avoir

deux moines avec lui à qui il pût parler et avec qui il pût sortir quand il le voudrait266.

c) Exposé sur le Cantique des Cantiquest6T

Au moment même où Guillaume s'établissait à Signy, saint Bemard commençait à rédiger ses

Sermons sur le Cantique des Cantiques. Les Commentaires sur le Cantique au XII" siècle

furent nombreux268. C"l.ri de saint Bernard et I'Exposé sur le Cantique des Cantiques de

Guillaume paraissent les plus importants en raison de leur teneur même et de l'influence

exercée sur les esprits de toutes les époques26e.

Bernard a écrit son Commentaire sur le Cantique des Cantiques, non pas sous forme d'un

exposé suivi, comme voulut le faire Guillaume, mais en instruisant ses moines au cours d'une

suite de sermons. Son æuwe se présente coîlme une suite de petits traités sur la chaité270.

Conscient de sa charge d'éducateur des âmes, Bernard ne cesse d'attirer l'attention sur le

travail ascétique, avec une insistance peut-être plus marquée que chez Guillaume, pour libérer

l'âme de l'amour servile afin d'être ravie et de connaître l'amour de l'Epoux pour l'Epouse.

Un des grands thèmes de ses Sermons sur le Cantique est l'union de l'âme auYerbe2T t. Il fa.rt

2@ << C'est avec pleine confiance que je dis non purs redemander mon ami, mais le garder ; non pas le recevoir à
nouveau, car je ne I'ai jamais perdu. J'étreins avec mes bras celui qui est planté dans I'intimité de mon cceur, et
personne n€ poura le déraciner de mon sein. > BeRNaRo oB Clenveux, Lettre 506. Citée par P. VERDEvEN,
Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, 1989, p. XIX-XX.
'utP. VERDEYEN, art. cit.,p. XX.
'uu L. BouYER, La spiritualitë de Cîteaux, Paris 1955, p. 114.
tutcunLaul,m DE SArNT-THIERRY, Exposé sur le Cantique des Cantiques. Texte latin, introduction et notes de
J.-M. DECHANSI, .SC 82, Paris, 1962.
268 Signalons ceux de RUIERT DE DETJTZ, PZ CLXVIII , 839-962; HoNoruus D'AUGBouRc, dit d'Autun,
PZ CLXXI 347-548; WoLBERoN, PL C){CV, l0l-1278; RTcHARD DE SArNT-VrcroR, PZ CXCVI, 405-524 ;
GTLBERT FOLTOT, PL CCIL 1147-1304; Pmr-Urre DE HARWENGT, PL CCIII, l8l-490 ; THOUaS LE CTSTERCTEN,
PL CCVL,2l-862; Ar.etN DE LILLE, PL CCX,5l-110 (J.-M. DScHANET, CÛwres choisies de Guillaume de
Saint-Thierry, Paris, 1943, p. l5l-152, note 2). On peut ajouter le Commentaire du Cantiqze de Richard de
PREAtrx récemment retrouvé (D. N. BELL, ( The "lost" Commentary on the Song of Songs of Richard of
Préaux >>, RTAM 48 1981, 109-127).
tu' GUILLAUIvDE SAINT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques, Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1958, Introduction, p. 12.
'70 < Bernard (saint) >, DS, t. l, col. 1468.

"t BERNARD DE CLAIRvALTx : < Celui qui s'attache à Dieu est avec lui un seul esprit. Par conséquent (...) j'en ai
même assez des apparitions angéliques. Assurément, mon Jésus les dépasse de loin "par son visage et sa
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dire que saint Bernard à été très marqué par I'expérience de la naissance du Verbe enluri27z au

cours d'une vision en songe lors de la nuit de Noë1273. Ses vues sur la manière avec laquelle

l'homme spirituel peut s'unir réellement ave son Dieu diffèrent de celle de Guillaume.

Bernard veut faire une distinction entre I'unité spirituelle de I'homme avec le Verbe et l'unité

régnant au sein de la Trinité274. En abordant le thème del'(Jnitas Spiritus, sommet de la

théologie trinitaire chez Guillaurne, nous regarderons les points de divergence dans la

théologie des deux abbés sur cette question275.

Après sa rencontre avec saint Bernard, homme incarnant de façon si unique l'idéal

contemplatif de la tradition chrétienne, les pensées et les aspirations de Guillaume

s'orientèrent vers la quête d'une contemplation non seulement vécue mais ensei gnée276. A la

suite de son ami, Guillaume va entreprendre son commentaire personnel du Cantique des

Cantiques. La rédaction de cette æuvre, dans laquelle transparaît la ferveur de sa nouvelle vie

monacale, se situe entre 1136 et ll3g271 .

Guillaume indique, dès le début de son Exposé, qu'il veut faire un commentaire, non pas

allégorique du texte biblique278, mais moral27e. C'est dire qu'en commentant avec grande

délectation280 le texte biblique du Cantique des Cantique.ç, Guillaume se donne I'occasion de

guider les âmes vers ute relation amoureuse avec le Seigneur. Ainsi au cours des Liminaires

de son Exposé sur le Cantique des Cantiques ilinvoque le Saint Esprit afin qu'il I'assiste pour

que nous t'aimions vraiment et que tout ce que nous sentons ou disons provienne de la source

beauté.'' C'est pourquoi je ne demande à personne d'autre, qu'il soit ange ou homme, mais à lui seul "qu'il me
baise d'un baiser de sa bouche." >> (Sermons sur le Cantique, l, l-2. Infoduction, traduction et notes par
P. VrnopysN et R. FASSETTa, SC 414,Pans 1996,p.83-85).
tt2 P. VERDEYEN, (( Un théologien de I'expérience >, Bernard de Clairvotxc Histoire, mentalité, spiritualité,
Colloque de Lyon-Cîteaux-Dijon, SC 380, 1992,557-577,p. 567.
273 Cf. notre étude < Les visions en songe dans la Vie de saint Bernard >>, supra, Chapife I A 4 b, p. 42.
tto P. VERDEyrltl, qrt. cit.,p. 572-576.
275 Cf. notre étude ( Vision-connaissance de Dieu dansl'[Jnitas Spiritus >>, infra, Chapitre III A 3 b 3 b', p.227-
228
ttu B. PENN[{croN, ( Guillaume, Abbé et Père spirituel de Saint Thierry >>, Saint-Thierry. (Jne abbaye du Vf au
XX' s i è cl e . Saint-Thierry, 197 9, 3 5 1 -3 62, p. 3 53.

"t P. VERDEYEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romqnos, CCCM 86, 1989, p. XX.
278 Comme le firent Origène, Ambroise, Grégoire, Bernard lui-même (J.-M. DncHer.mr, Introductionàl'Exposé
sur le Cantique des Cantiques, SC 82,p. l4).

"n A propos de l'Epoux et de I'Epouse, du Christ et de l'âme chrétienne, serrolts de près seulement, en raison de
la pauvreté de notre intelligence, le sew moral accessible à lous, (GUILLAUME DE SerNt-Tumnny,
Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Terte, notes critiques, traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1958, 5,
p .37 , tn  SC 82 ,5 ,p .77 ) .
2to Dans sa Préface de la Lettre aux Frères du Mont-Dierz, Guillaume confie qu'écrire ce liwe sw le Cantique
des Cantiques était pour lui se livrer ù un si dëlicieux loisir (Un trqité de la vie solitqire. Lettre aux Frères du
Mont-Dieu de Gurrauw DE SAtr{T-THreRRv. Introduction, texte latin et faduction de M.-M. Davy. Paris.
1940, 4, p. 194, n SC 223,9, p. 137).
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de ton amour. Lisons le cantique de ton amouL de telle manière qu'il nous enflamme de ton

amoun (...). Ne rechercltons d'autre récompense à notre travail qu'un amour sembla!( (à

celui de l'Epouse pour l'Epoux), c'est-à-dire I'amour lui-mêmezqt "' Guilluu-e exprimêià le

dessein de son Exposé: à travers sa propre expérience spirituelle de son amour pour I'Epoux,

il veut favoriser chez son lecteur le développement de ses capacités affectives en vue de la

rencontre avec le Dieu-amour qui peut s'exprimer en terme de vision.

A la suite d'Origène2*t, qri est le premier auteur à mentionner le mariage mystique entre

l'âme-épouse et l'Epoux divin283, Guillaume considère le Cantique des Cantiqler comme un

chant nuptial sous forme de << dramn284 ,> (...) pour mener au dénouement l'omoureltse

intrigue, le mystique échange de I'union divine et humaine (ES,SC 8, p. 8l). Il faut dire que les

Commentaires sur le Cantique, dans les milieux monastiques du XII'siècle, développent en

général le thème de I'union de l'âme avec Dieu. Le symbole de I'union mystique du Christ et

de son Eglise est traité davantage dans les milieux scolastiques2s5.

Le thème central de I'Exposé sur le Cantique des Cantiques de Guillaume est la rencontre de

l'âme avec son Seigneur, savision-connaissance, donnée par grâce, dans une vie de foi qui

devient tout amoul86. Guilla,rme reface l'aventure inoui'e de l'âme humaine qui, captive du

Christ, par étapes successives, devient Epouse et accède par lui, avec l'aide du Saint Esprit, à

la contemplation de Dieu. Il veut concentrer toute I'attention de son lecteur sur une seule

histoire, celle de son amour pour Dieu, qui est aussi celle de chacun de nous287. Il ne prépare

pas seulement son lecteur à la recherche du face à face, il la vit devant lui et il exprime en sa

présence tout ce qu'il peut en dire, très souvent sur le ton de la prière empreinte d'accents de

tendresse et de poésie. L'Exposé sur le Cantique des Cantiques devait comporter quatre

chants, et chacun d'eux quatre parties: I'appel de I'Epouse, sa purification, son accès à la

chambre nuptiale, le côte à côte avec I'Epoux288.

2Et GUILLAUME DE SArNT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traductionparM.-M. DAVv, Paris, 1958, 5,p.37, in^SC 82, 4-5,p.77.
2t2 Très probablement les deux religieux ont lu ensemble à Claivaux le Commentaire sur le Cantique des
Cantiques d'ORIGENE, cf. notre étude sur < La rencontre des deux abbés malade s ,>, supra, Chapitre I A 5. c.
tt' P. VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry,paris, 1990,p.219.
'80 ORtcpuE : << Ce chant nuptial fut écrit sous forme de drame >> (Commentaire sur le Cantique des Cantiques.
Texte de la version latine de RufFrn, introduction, traduction et notes par L. Bnesmo et H. CRouzEL avec la
co l l abo ra t i ondeM.Bonner .TomeISC3T5 ,Pa r i s ,  l 99 l ,P ro l .  l , 3 ,p .83 ,c f . auss i  P ro l . l , l , p .8 l ; 1 ,8 ,p .87 ) .

"'J. LEcLpncQ, L'amour des lettres et le desir de Dieu, Paris, Cerf, 1957,p.84.
2E6 Lrâme, après avoir été dans les celliers du divin Roi, est introduite dans la ccve au vin, lieu de la possession
scmoureuse (ESCC 114-l15, p.251).
tttJ. LEcLsRcQ, < Pour un porhait spirituel de Guillaume de SainrThierry >>, Saint-Thierry. (Jne abbaye du Vf
au XX' s iècle. Sant-Thierry, 1989, 413 428, p. 420.

"' 
qSCC 7, p.79, cf. J.-M. DECHANET, Introduction ESSC, SC 82, p. 15.
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Dans ce commentaire sur le Cantique des Cantiques, au cours de sa patiente enquête à travers

les écrits des Pères, Guillaume a fait sienne I'idée origénienne des trois parties ascendantes

menant de la simple foi du fidèle ici-bas, de l'homme charnel ou animal, à cette sorte

d'anticipation de la vision face à face qui est la connaissance du spirituel. Les divisions de ce

Cantique, précise Guillaume, correspondent toutes, en réalité, aux divers états des âmes

adonnées à la prière (ESCC 12, p. 85). Guillaume indique ces trois états d'âme : I'animal, le

rationnel, le spirituel (ESCC 13, p. 85)'8e, trois états d'âme qui correspondent aux trois états

de la vie religieuse largement développés dans la Lettre d'or2e0. Au cours de ces trois états,

l'âme progresse dans une réelle perception de Dieu, dans la vision-connaissance de son

Seigneur donnée par I'Esprit.

L'homme animal ne sait pas prier comme ilfaut car il ne cherche pas à contempler Dieu en ce

qu'il est mais s'adresse au Seigneur uniquement pour qu'il exauce ses demandes (...). Pour

des prières de ce genre, point de place au cantique de l'amour (ESCC 14-15, p. 87-89).

Guillaume invite I'homme qui commence à être mû par la raison à s'élever vers le spirituel en

rappelant la parole de I'Ecriture: << Dieu est Esprit >, et celui qui I'adore doit l'adorer en

esprit et en vérité2et. L'hornrne devenu rationnel peut s 'élancer dans le domaine des choses de

l'esprit. (...). La grâce survient. (...). L'homme (alors) aspire à connaître Dieu dans toute la

mesure permise, à être aussi connu de lui (ESCC 19, p. 93). Aspiration que l'on retrouve chez

l'Epouse qui désire avoir une claire révélation du Père dans la vision face à face (ESCC 35,

p.lI9-l2l). L'Epouse multiplie ses efforts pour voir I'Epoux comme il est et pour le

connaître comme lui-même il la connaît (ESCC 36, p. 121). Est exprimé ici à la fois un désir

d'être totalement connu par le Seigneur dans une communion intime avec lui et celui d'avoir

une connaissance ontologique de Dieu, gue seul I'amour peut donner. Car seul I'amour

comprend à fond les choses divines, enseigne Guillaume (ESCC 24, p. 101). C'est l'amour,

ttn Les termes < animal ) et ( spirituel D sont repris à saint Paul (I Co 15, 4446) et à Origène. Le mot
< rationnel > est pris à Origène (J.-M. DEcHeuEr, Introduction ESSC SC 82, p. 35). Origène, en effet, propose
plusieurs tripartitions analogiques: les trois liwes de Salomon, les Proverbes, l'Ecclésiaste eI le Cantique
constituent un chemin progressif, de la morale à la connaissance de la nature créée, pour arriver à la
< contemplation des réalités divines et célestes > sans oublier < la discipline rationnelle > mentionnée déjà par les
Grecs, (ORIGENE, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte de la version latine de Ruffin,
introduction, traduction et notes par L. Bnrs,eru et H. Cnouzsl avec la collaboration de M. BORRET. Tome I
SC 375, Paris, 1991, prol. 3, l-3, p. 129-131, cf. M. RoucE, Doctrine et expérience de I'euchoristie chez
Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1999, p.73-74).
24 Cf. notre étude sur < La Lettre aux Frères du Mont-Diet>>, infra, Chapitre I A7 g,p. 85 s.
znr Jn4.24.
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par la grâce de I'Esprit Saint, qui ouwe aux yeux de I'Epouse le mystère du Verbe son

Epoux2e2

Au début du deuxième chant, l'Epouse, progressant dans la vie spirituelle, libérée des liens de

la chair, est illuminée par la grâce d'une visite intérieure et a été élevée, en compagnie de

I'Epoux, jusqu'à la vision de la paix céleste (ESCC 146, p.3ll). Son attente alors d'être

introduite à nouveau dans la vision de Dieu est décrite par Guillaume en des termes

particulièrement vigoureux. Elle est sous l'emprise d'un espoir impatient, d'un crucifiant

désir de I'intime union jusqu'à ce qu'enfin (...) la douleur du soupirant se transforme en joie

du bienheureux possesseur (ibid.). A travers la quête incessante par l'Epouse du visage aimé,

Guillaume se donne une réponse à la question essentielle de sa vie spirituelle: peut-on

rencontrer Dieu dès cette vie2e3 ? Ainsi il va donner un argument solide à la possibilité d'une

rencontre humano-divine en montrant que c'est Dieu lui-même qui, le premier, en regardant

I'Epouse (à travers le mur de séparatiotfno),lui a donné la capacité de le voir2es. Il attire à lui

I'Epouse dans tout ce qui dépend de sa divinité et de son humanité et lui offre de les voir en

Iui-même pour qu'elle les contemple chacune séparément avec leurs prérogatives2e6.Il sera

accordé à l'Epouse de connaître un bref instant d'extase où son désir de vision sera comblé :

L'Epouse franchit parfois le mur, non par elle-même, mais en toi, son Seigneur et son Dieu, et

elle est admise à te comprendre avec plus de clarté, à te mieux connaître, à t'aimer plus

suavement. Ainsi non seulement elle expérimente qu'en toi est la source de vie et qu'en ta

lumière est la lumière, mais il lui est accordé aussi de s'arrêter un moment pour jouir cmec un,

sentiment si fort, une affection si puissante, et une intelligence si manifeste que seul

l'épaisseur de lq mortalité paraît la séparer de la perfection de la pleine vision2eT.

Pour exprimer le bonheur intense qui est d'avoir la sensation de voir Dieu, Guillaume fait

appel aux thèmes qui lui sont chers et qui seront repris au cours de ses Traités sur la foi et

dans la Lettre d'or. C'est éclairée par la lumière divine que l'âme croyante apprend à

< connaître >> Dieu, à < I'aimer > davantage. Ces verbes fondamentaux sont cités

'e2 J. DELESaLLE, < Amour et Connaissance "Super Cantica Canticorum" de Guillaume de Saint-Thierry >,
Collectqneq Cisterciensia 49 (1987) 339-346, p.343.
2e3 P. VERDEYEN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique, 2003, p. 83.
zno Le mur de séparation représente le mal inhérent à la condition mortelle, c'est-à-dire le péché : Vos péchés
dressent une séparation entre vous et Dieu (ESCC 155, p. 329).

" t  ESCC 155,  p.  329;157,p.333.
'* Gu[LeuMs DE SArNT-THIERI{Y, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1958, 129, p. 163, in SC 82, 157,p.333.

"' Ibid., r2B, p. 16r-163, in sc 82, 155, p. 328-330.
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simultanément, de même, simultanément l'épouse va jouir d'un sentiment < d'affection > très

fort, d'une < intelligence > manifeste de Dieu. Ces deux capacités essentielles de l'âme, celle

de << connaître > Dieu par I'intelligence et celle de < I'aimer > vont se rejoindreze8 et

permettrent à l'âme d'atteindre, par grâce et de façon fugitive, le bonheur suprême dans son

cheminement : celui d'avoir une intelligence de Dieu, c'est-à-dire une connaissance de Dieu

donnée dans l'amorrr2e9. u

Dans cet Exposé sur le Cantique des Cantiques, est souligné le rôle fondamentale de I'Esprit

Saint, amour vivant entre le Père et le Fils300. Le Saint Esprit transfuse l'aimant dans l'aimée.

Guillaume décrit cet échange amoureux inoui'e entre l'Epoux et I'Epouse à travers la belle

image du baiser (ESCC 95, p. 221-223) qui sera reprise dans la Lettre d'or3ïr (LFMD 263,

p. 355). L'Esprit d'amour établit entre l'âme et le Dieu trinitaire une certaine conaturalité, une

(Jnitas SpiritufÙ2, à même de donner, dans l'amour échangé, une intellection aussi réelle que

savoureuse'o' qri, dans le langage de Guillaume, est vision-connaissance30a.

Les dernières lignes de I'Exposé sur le Cantique des Cantiques Éaffnment avec force que le

but de l'âme bonne est de tendre verc la vision en guise de consolation ; le face àface, au lieu

de miroir et d'énigme (ESCC 203,p.401-403). L'itinéraire de l'âme est une ascension pour

atteindre la jouissance de Dieu, dans la vision momentanée ici-bas, avant la claire vision

durable dans l'au-delà.

d) La < Dispute contre Abélard >

Vers 1138, alors que Guillaume écrivait son Commentaire sur le Cantique des Cantiques, vn

novice lui apporta deux livres d'Abélard : la Théologie chrétienne et l'Introduction à la

théologie. Guillaume avait eu connaissance de I'exégèse rationnelle et dialectique que

"t De I'Epouse à l'Epotrx, connaître, aimer, c'est tout comme, cqr en cette mqtière, l'amour même est
intelligence (ESCC 57, p. 153).
2ee Cf. notre étude sur la formule << Amor ipse intellectus est >>, infra, Chapitre III A 3 b 4b', p. 233 s.
'* Cf. notre étude sur < Le rôle fondamental de l'Esprit Saint dans la théologie guillelnienne >>, infra,
Chapitre III A 3 b 3 a', p. 225.
30r Cf. notre étude sur l'évolution de I'image du baiser dans l'æuwe de Guillaume , infra, Conclusion & 2, p.317 .
302 Cf. notre étude sur < Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus >>, infra, Chapitre III A 3 b 3 b', p.
226 s.
303 J.-M. DEcHANET, Introduction ESSC SC 82, p. 24.
3@ Sur la sigrification des deux mots accolés : < vision-connaissance >, cf. notre étude, supra, Introduction & 2,
p. 9, n. 29-31.
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pratiquait Maître Abélard. Guillaume ne pouvait se contenter de cette connaissance

rationnelle sur les choses divines. I1 faut dire qu'un clivage s'instaure entre les écoles du

cloître et celles des cathédrales. On peut constater un contraste entre ces deux milieux

< cloître ) et ( école > où la pensée chrétienne s'épanouit. Alors que la théologie monastique

est liée, dans sa méthode et ses procédés de la pensée, à la tradition biblique et patristique, la

théologie scolastique ne se contente pas de l'autorité de I'Ecriture et des Pères, elle recherche

celle des philosophes. Ce qui caructérise la pensée monastique, c'est un certain recours à

l'expérience des réalités de la foi305. La réflexion de la théologie scolastique ne part pas de

I'expérience et n'y est pas nécessairement ordonnée. Elle se situe au niveau de la

métaphysique, ( son but >, écrit Jean Leclercq, < est d'organiser le savoir chrétien en lui ôtant

toute référence subjective, afin de le rendre purement scientifique306. >

Cette séduction pour la recherche intellectuelle, dont Abélard devint le premier représentant,

est quelque chose de neuf qui trouble les esprits. Si Guillaume était conscient du rôle

nécessaire de la raison, il reprochait à Abélard de ne pas reconnaître les limites de la raison

humaine dans la connaissance de I'immensité du Créateur. La raison ne saurait analyser le

mystère divin comme elle analyse et juge les règles de la dialectique.

La quête du visage de Dieu devait se faire, selon l'école cistercienne, dans une vie consacrée à

la prière et au recueillement. La vraie connaissance de Dieu n'est pas dans les idées, fait

remarquer Guillaume, elle est dans I'expérience du cæur307. Celui qui cherche réellement Dieu

et aspire à favoriser chez ses proches la rencontre avec le Créateur, hait les querelles, les

animosités, les nouveautés, les luttes de paroles et les tourments des questions vaines ; c'est

davantage par l'expérience même qu'il enseigne les croyants et les forme à parvenir, par le

mérite et la pratique de la foi, à la récompense de Ia contemplation, nous dit Guillaume

(EF 48, p. 135). C'est à travers son expérience de Dieu que Guillaume a acquis une certitude

sur les réalités divines et a pressenti les voies de la contemplation. Substituer, à cette

immédiate et très haute expérience, le jeu subtil et interminable de la dialectique devait lui

sembler inutile, aléatoire et non exempt de risques3o*. En Guillaume, doctrine et vie étaient

intimement unies, son univers monastique s'opposait à l'univers des docteurs scolastiques et

aux maîtres ès arts, en particuliers à Abélard qui, d'après lui, dénaturait la théologie en

'ot J. LECLERCQ, L'amour des lettres et Ie dësir de Dieu, Paris, 1957, p. 188-189 ;202.
3* J. Lpcr,sRCe, ibid., p.213.
3o'En Dieu, notre intellect ne s'égare pas. (...) Plus sa rencontre est douce au cæur, plus on s'applique à le
chercher (LFMD 295, p.383).
'08 P. ZERBI "Guillaume de Saint-Thierry et son différend avec Abélard", Saint-Thierry. Une abbtye du Vf al
XX" s i è cl e. Saint-Thierry, 197 9, 39 5 4 12, p. 402.
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introduisant dans la science de Dieu un discours purement abstrait30e. Mouvement mystique et

mouvement dialectique concernant la foi se croisent et s'interpellent en ce début du XII'

siècle, si bouillonnant de sève3l0.

Après avoir pris connaissance des deux livres d'Abélard : la Théologie Chrétienne et

l'Introduction à la théologie, Guillaume, soucieux d'orthodoxie, s'inquiète devant cette montée

d'intellectualisme prétentieux. Il est persuadé que les fondements mêmes de la foi sont

ébranlés par I'enseignement et les oeuvres d'Abélard. Il interrompit son Commentaire sur le

Cantique des Cantiques3" pour réfuter, dans sa Dispute contre Piene Abélard,les points de

la doctrine d'Abélard qui lui semblaient inadmissibles. La Dispute contre Pierre Abélard

comprend treize chapitres de longueur inégale qui correspondent à fteize erreurs doctrinales

relevées dans les écrits d'Abélard3l2.

Guillaume résumera les erreurs d'Abélard dans une lettre incendiaire adressée à Godefroid de

Chartres et à Bernard de Clairvaux3r3: Puis-ie me taire à la vue des dangers que court, sans

que personne s'y oppose, la foi de notre commune espérance, cette foi que Jésus-Christ a

scellée de son propre sang, pour la défense de laquelle les Apôtres et les Martyrs ont versé le

leur, que les veilles et les travaux des Docteurs ont transmise pure et sans tache au siècle

malheureux où nous vivons ( .) Ne vous imaginez pas qu'il soit question de bagatelles : c'est

lafoi en la sainte Trinité, la personne du Médiateur, celle du Saint Esprit, la Grâce de Dieu et

le sacrement de notre Rédemption qui sont en cause (...). Pierre Abélard traite la divine

Ecriture comme il traitait jadis la dialectique... C'est un censeur de la foi, non pas un

disciplefidèle3ra. La majorité des erreurs relevées par Guillaume dans les écrits d'Abélard,

concernent la théologie trinitaire"t. G.tillu.r-e reprochait à la pensée d'Abélard d'osciller

entre deux pôles hérétiques d'attractions opposées : le < sabellianisme > qui tend à nier la

'on G. Épwev-BuRGARD etB. ZIJtvtBRttNN, Femmes Troubadours de Dieu, éd. Brepols, 1988, p. 18.

"o M.-M. DAVY, < La psychologie de la foi d'après Guillaume de Saint-Thierry >>, RTAM l0 (1938), 5-35, p. 5.
ttt Mo, livre contre Pieme Abélard m'a empêché d'achever le Commentaire sur le Cantique des Cantiques ((Jn
traitë de la vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Dieu de Gurr-r-eutlte DE SArNT-THmRRy. Introduction, texte
latin et traduction de M.-M. DAvy, Paris, 1940, 4, p. 194, n SC 223,9, p. 137).

"'M.-M. DAvy, Théologie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954, p. 52.
3t3 Lettre écrite pendant le carême I140 d'après S. Ceglar, cité par P. VERDEvEN, Guillaume de Saint-Thierry.
Premier quteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique,
2003, p. 50.
31a GuILLeuMr de Sawr-THIERRy, Inter opera Sti Bernadi, Epist. CCCXXVI ( PL CLXXXII, 531-533 ), cité
par J.- M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942,p.67-68.
3r5 Sur les treize propositions hérétiques relevées par Guillaume, cinq concernent la Trinité. (Cf. les treize
propositions hérétiques réfutées dans Disputatio adversus Petrum Abaelardum, PL CLXXX, 249-282 et
présentées par Ivan GOBRY, Guillqume de Saint-Thierry. Maître en I'art d'aimer, Paris, 1998, p. 43-44).
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distinction des personnes divines au sein de la Trinité3l6 et le < subordinationisme ) qui

suppose dans la Trinité une subordination ontologique du fils et de l'Esprit par rapport au

Père3l7. En ce qui conceme la personne du Médiateur, il est reproché à Abélard de ne pas

reconnaître le rôle rédempteur du Christ3l8.

Bernard, à la suite de Guillaume, prit position avec ardeur contre les hérésies relevées dans la

Théologie chrétienne d'Abélard3tn. Gnilluu-e et Bemard devaient sans doute reprocher aussi

à Abélard le manque d'harmonie entre son enseignement et sa vie privée320. Abélard fut

condamné au Concile de Sens en 1140. Mais, après sa mort (l142), sa méthode, répondant à

certaines aspirations intellectuelles et novatrices de l'époque, elle ne pouvait disparaître sans

laisser de traces. Les continuateurs d'Abélard, comme Guillaume de Conches, préféraient

éclairer les mystères de la foi par des raisonnements dialectiques, plutôt que de les

approfondir par une spiritualité vécue32l. Les nouvelles affirmations ou nouveaux dogmes,

qu'ils donnaient à propos de la foi, circulaient jusqu'au fin fond des Provinces françaises et

auraient pu déconcerter ou troubler les frères en religion des deux amis cisterciens. Paul

Verdeyen nous fait remarquer que : (( Guillaume et Bemard discernaient un problème tout à

fait réel : le divorce imminent entre la théologie et la spiritualité. La théologie allait devenir

une science purement rationnelle, et la spiritualité finirait par être reléguée aux marges de

l'ascèse et de la mystique. (...).Au treizième siècle, Thomas d'Aquin saura réconcilier la

raison avec la foi. Mais la raison et l'amour de Dieu n'ont cessé depuis de s'éloigner l'un de

l'autre. (...). Une théologie exclusivement scientifique a souvent dégénéré en recherche

agnostique, et la spiritualité a manqué d'une solide réflexion rationnelle. Sans doute est-ce la

316 C'est la proposition hérétique 2 relevée par Guillaum e : Les noms de Père, Fits et Saint Esprit sont impropres
en Dieu : ces précisions ne signifient que la plénitude du Souverain Bien (Cf. les treize propositions hérétiques
réfutées dans Disputatio adversus Petrum Abaelardum, PL CLXXX, 249-282 et présentées par Ivan Gonny,
Guillaume de Sainl-Thierry. Maître en l'art d'qimer, Paris, 1998, p. 43).
3r7 Crest la proposition hérétique 3 relevée par Guillaume: Le Père est la Toute Puissance; le Fils est une
certaine puissance ; le Saint Esprit n'est qucune puissance (ibid., p. a3).
3r8 C'est la proposition hérétique 7 relevée par Guillaume: Si le Christ a revêtu la chair et a souffert, ce n'est
pas pour nous délivrer de la captivité du diable (ibid., p. a!.

"n P. VERDEïN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Prys-Bas. Traduit du
néerlandais par André Louf, éd. Brepols, Belgique, 2003,p. 5l-52.
320 Tout le monde connaissait sa relation amoureuse et tumultueuse avec Héloïse, Bernard l'a jugé sévèrement
dans sa Lettre 331 : < Au dehors, Abélard se présente corrme un moine, mais au dedans, c'est un hérétique. Sa
vie, sa conduite et ses liwes prouvent qu'il est un persécuteur de la foi catholique et un ennemi de la croix du
Christ. > Cité par P. VERDEvEN, op. cit., p. 53-55.

"t P. VERDEYEN, "Paxole et sacrement chez Guillaume de Saint-Thierry", Collectanea Cisterciensa 49 (1987),
p.218-228, p.219.
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raison pour laquelle Bemard et Guillaume suscitent aujourd'hui un nouvel intérêt (...). Ils

jetèrent les fondations de la mystique affective propre à I'Occident3z2. >

e) Le Miroir de lafoi323

Guillaume ressentit la nécessité d'affermir dans la foi chrétienne ceux que de nouvelles

doctrines ont pu ébranler. La foi n'est-elle pas le point de départ et le véritable chemin vers la

vision de Dieu promise aux hommes purs de cæurs32a (Mt 5, 8) ?

Guillaume a composé trois traités sur la foi entre tl42 et ll4432s : Le Miroir de la foi,

I'Énigme de lo foftu et un troisième traité: Ies Sentences sur la foi. Ce troisième traité a

malheureusement été perdu327 ; Guillaume y aurait rassemblé des sentences patristiques tirées

surtout de l'æuvre d'Augustin et qui semblaient particulièrement aptes à accompagner la

lecture de I'Enigme de la foi (LFMD 12, p. 139). L'abbé de Saint-Thierry nous donne lui-

même, dans la préface de la Lettre owc Frères du Mont-Dieu, les raisons qui I'ont amené à

1raiter de la foi. S'adressant aux frères et aux novices du Mont-Dieu, il leur dit : J'avais même

pensé vous dédier un autre opuscule. L'inquiétude de quelques frères, à vrai dire plus

chagrine que périlleuse, me contraignit de le composer, tant pour leur consolation que pour

Ie soutien de leur foi (LFMD 4, p. 133). Il s'agit pour Guillaume d'apaiser et d'instruire les

frères qui sont en quête d'explications sur les objets de leur foi pour leur permettre d'accéder à

une réelle vie contemplative. Les deux traités jumeaux sur la foi qui nous restent s'intitulent :

Miroir et Enigme. Guillaume justifie ce choix : Au premier (ivre), clair et facile, j'ai donné

ce titre : Le Miroir de la foi. Au second, sorte d'exposé succinct des raisons et formules de la

foi selon les dires et la pensée des Pères catholiques, j'ai réservé le nom - car il est un peu

obscur - d'Enigme de la foi (LFMD 7, p. 135).

"' P. VBRonunN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandais par André Lout éd. Brépols, Belgique, 2003,p. 56-57.

"' GunLauvg DE SArNT-THIERRv, Le Miroir de ta foi. Introduction, texte critique, traduction et notes par J.-M.
DECFTANET, SC 301, Paris, 1982.
t'o L'ho**n, en ffit, part de lafoi, (MF 2,p.61), cf. notre étude sur < La foi est un cheminement ascendant
vers la vision faciale >>, infra, Chapitre III C. 4.

"t P. VgRtgwN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM86, lgïg,p. XXIX.
t'u Les tifres de ces traités sont empruntés au texte de saint Paul : < Nous voyons à présent dans un miroir, en
énigme, mais alors ce sera face à face > ( I Co 13,l2).
'2t A. WtLuetr, < Une conjonchre mal fondée au sujet des Sentences de Guillaume de Saint-Thierry >>, Revue
Bénédictine, XXX ( I 923), 263 -267 .
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Le Miroir de la foi s'intéresse surtout au développement de la foi dans l'âme en vue de la

vision-connaissance de Dieu donnée dans I'amour. Guillaume traite là des attitudes, des

vertus qui favorisent la croissance de la foi dans l'âme. L'Enigme de la /oi s'intéresse

particulièrement au mystère de la Trinité. C'est ce mystère qui, aux yeux de Guillaume,

constitue l'énigme de lafoi, terrible pour les impies, car elle les détourne et les chasse loin de

laface du Seigneur (EF 67,p.151).

La vision de Dieu est un thème très présent dans le Miroir de lafoi328, il apparût à plusieurs

reprises dans la lecture de ce traité, il en serait même le terme car le dernier chapitre du traité

s'intitule, d'après Jean-Marie Déchanet : << Au terme de la vie de foi la divine contemplation >

(MF p. 167).En lien avec la vision de Dieu, Guillaume traite de la foi et de sa relation avec

les autres vertus (A), de la nécessité d'une vie ascétique dans la vie contemplative (B), du rôle

de I'Esprit Saint dans l'âme croyante (C), de la nécessité de dépasser le stade de la foi pour

espérer une connaissance plénière du divin maître (D).

A) Dès le début dl Miroir de lafoi, Guillaume indique une profonde connexion entre la foi du

croyant et la vision de Dieu : Ce qu'on croyait, on le verra (...). Ce qu'on aime aujourd'hui en

croyant et en espérant, qlors on l'aimera en voyant (MF 2, p. 63). La vision est promise à

l'âme croyante. Il nous montre aussi que I'amour pour Dieu, provenant d'une réelle vie de foi

et d'espérance, acquerra sa plénitude dans la vision. Tout au long du Miroir de la foi,

Guillaume souligne les liens très étroits entre foi, espérance, Érmour et vision32e. La foi ne peut

êhe agissante en vue de la vision de Dieu que dans un cæur animé par I'amour de Dieu et son

espérance en Lui : Les trois vertus sont indispensables à I'homme qui veut diriger ses pas vers

la lumière illimitée (MF 2, p. 63). Guillaume présente la vie de foi comme un cheminement

qui amène l'homme à désirer intensément rencontrer Dieu dans une vision de type spirituelle.

Ceux qui marchent à la lumière de la foi tendent de tout leur être vers la vision promise aux

cæurs purs e/ la foi seule peut purifier les coeurs (MF ll, p. 73). A la ligne suivante, il

explicite encore ce désir ardent enfoui dans le cæur aimant : C'est à cette vision qu'aspire

quiconque s'efforce d'aimer le Seigneur son Dieu de tout son cæur, de toute son ôme, de tout

son esprit ( ,IF 12,p.73).

B) Dans cette quête spirituelle de la vision de Dieu, Guillaume encourage à la vie ascétique.

En effet, I'effort pour contempler, l'effort humble et qui se sait incapable de parvenir à

326 Le verbe voir est cité à de nombreuses reprises : 4 fois dans le no 2, 6 fois dans le no 3, 8 fois dans le no 4. . .
32e Cf. noûe étude < Nécessité des fois vertus cardinales pour espérer voir Dieu. >>, infra, Chapitre III C 3 a,
p .273  s .
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expérimenter Dieu mais cherche à être exaucé, cet effort est agréable à Dieu, qui le

récompense de temps à autre en se liwant à l'âme330 : Or, pour les cæurs qui soupirent après

la lumière divine, pour les enfants de lumière (Jn 12,36) qui peinent encore dans les ténèbres

de cette vie, peut-il y avoir de visite plus douce et de consolation plus grande, nous dit

Guillaume, que de voir parfois, tant soit peu, des yeux du cæur illuminës (Ep 1, l8), au moins

à travers l'éclair fugitif de la grôce illuminante, celui qui se découvre (trIF I03, p. 173-175).

Guillaume livre les expériences de suave bonheur qu'il a connues lorsque son Seigneur s'est

manifesté en son cæur en de fugaces visites, donnant à Guillaume de le percevoir, d'avoir la

sensation de le connaître, tel qu'il est, à travers le sens figuré de la vue. On reconnaît là

l'æuvre de la grâce illuminante, c'est-à-dire de I'Esprit Saint, lui qui sait amener l'âme des

ténèbres vers la lumière divine. Remarquons que l'âme, lors des visites divines, éprouve de

grandes consolations. N'est-ce pas ce genre de langage qu'utilisera quelques siècles plus tard

saint Ignace de Loyola dans ses fines analyses sur les differends mouvements de l'âme331 ?

Cette perception des visites du Seigneur dans l'âme est source de grands progrès pour la vie

de foi, aussi Guillaume enjoint le croyant à développer son sens de la vision intérieure afin

d'avoir une connaissance plus réelle de son Seigneur : Et puis dès que tu commences à voir,

fais efort pour voir plus souvent, pour sentir ovec plus d'fficacité, pour commencer même à

connaître (MF 104, p. 17 5).

C) A partir de sa doctrine trinitaire, Guillaume énonce de façon très neuve que le croyant peut

avoir dès ici-bas I'intellection de Dieu en participant à la connaissance mutuelle du Père et du

Fils: Ceux donc à qui le Père et le Fils enfont Ia révélation, connaissent, comme le Père et le

Fils se connqissent, puisqu'ils ont au dedans d'eux-mêmes leur mutuelle connaissance ;

puisqu'ils possèdent au-dedons d'eux ce qui fait leur unité, leur volonté ou leur amour, bref

tout ce qu'est le Saint Esprit (MF 106, p. 177). Guillaume traitera à nouveau de la vision-

connaissance donnée au sein de la Trinité, de manière plus dogmatique dans l'Enigme de la

foi (EF 6, p. 97) et dans ses Oraisons méditatives (OMIII, 8, p. 7l)332.

D) Le chercheur de Dieu doit s'efforcer de dépasser le stade de la foi qui a recours aux mots

pour exprimer sa croyance au Christ, afin d'atteindre ce lieu où I'indicible se laisse

contempler, voir, dans le profond silence d'un cæur libéré des entraves charnelles: Ceux qui

désirent connaître le Christ, jusqu'à un certain point, au-delà de la chair, ne doivent pas

"o R. THolrlas, Guillaume de SainhThierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989, p. 163.

"t IGNACE DE LoyoLA5 Exercices spirituels, Paris, 1963, p. 174-l75,no 330.
332 Cf. notre étude sur << Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitqs Spiritus >, infra, Chapitre III, A 3. b 3 b',
p .229 .
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s'attacher trop atnmots qui nous lefont connaîtte, mais s'en servir comme d'une nef pour

passer du domaine de la foi à celui de la vision (MF 118, p. 189). Lorsque l'âme jouit enfin

de la vision tant espérée, elle n'a plus besoin d'exprimer par des mots la quête du Bien-Aimé,

elle savoure son bonheur dans un silence d'émerveillement.

Dans la vie future, la foi ne sera plus nécessaire car on veta Dieu, on le connaîtra, on ne

croira plus ! (MF II4, p. 185). La foi donne une connaissance partielle de Dieu sur terre, elle

ne peut donner ici-bas la pleine connaissance à laquelle nous aspirons. Dans la vie éternelle,

l'âme n'aura plus besoin de croire puisqu'elle verra Dieu tel qu'il est (ibid.). Fort de cette

espérance porn la vie dans I'au-del4 Guillaume indique que la plénitude de la joie sera alors

d'avoir la pleine connaissance de Dieu, de le voir face à face: La connaissance parfaite, ce

sera la vie éternelle, joie que nul ne ravira à qui la possédera. Ici, en ffit, la joie de l'homme

ne sauroit jamais être pleine - elle qui ne peut être comblée que dans lo pleine connaissance

de Dieu - puisque tout ce qu'on peut connaître ou savoir ici de Dieu n'atteindra jamais la

science ou la connaissance de cette vie où I'on veno Dieu foce à foce333, et tel qu'il

"sf3a 
(MF 108,p. 179). La pensée de Guillaume est animée par un mouvement ascendant vers

la plénitude du bonheur: celui de voir Dieu, avec dès ici-bas, l'espérance d'avoir, quelques

instants, une vision fugitive de Dieu qui préparerait l'âme au face à face final. Guillaume

aurait pu faire sienne la réflexion de Maurice Blondel sur le rôle essentiel de la contemplation

dans la vie spirituelle : < La contemplation mystique n'est pas simplement un luxe anormal ;
(...), elle est, à certains égards, le prolongement et l'épanouissement suprême, en ce monde,

de la vie de foi, et comme une avance d'hoirie, comme une anticipation fruitive de la vie

étemelle335. >

fl L'Enigme de lofoi336

L'Enigme de Ia foi, composée entre 1 142 et 1144337 , est un exposé doctrinal sur la Sainte

Trinité à travers lequel Guillaume laisse transparaître largement ses propres aspirations

spirituelles. On pourrait distinguer, dans cette æuvre, un premier mouvement en lequel

t " r  co 13. lz
tto I Jn3.z.

"t M. BLoNopL, < Le problème de la mystique >>, Cahiers de la Nouvelle journëe3, Paris 1925, l-63,p.44.

"u GuILtauIn{E DE SAINT-THIERRY, Dew traités sur lafoi. Le Miroir de lafoi. L'Enigme de laJbi. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1959.
ttt P. VERDEYEN, Introductionà Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, lg1g,p. XXIX.
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Guillaume s'intéresse particulièrement à la possibilité de voir Dielu (EF I-24). Viendra ensuite

une étude plus précise sur le dogme de la Trinité introduite par le verset de I'Evangile où les

trois personnes de la Trinité sont citées338.

Devant la transcendance absolue de l'objet de notre foi, Guillaume va tout d'abord déplorer

notre impuissance à voir le Seigneur : La visionface à face et la pleine connaissance ne sont

données à personne sur la terue (EF 3, p. 95). Cependant il veut donner I'espérance à son

lecteur, espérance qui habite Guillaume, d'avoir une certaine vision de Dieu ici-bas. Elle sera

promise à ceux qui suivent I'enseignement du Christ doux et humble de cæur et à ceux qui

purifient leur cæur33e : Sur terre, Dieu peut être vu par le cæur pur (EF 4, p.95). La vision

divine sera la récompense donnée à ceux qui pratiquent une certaine forme de détachement,

de mort à soi-même3a0 afrn que, dans la vie de I'esprit, ils soient élevés jusqu'à l'ineffable de

cette vision (ibid.,).Il souligne que le désir des hommes pieux, par lequel ils veulent voir Dieu

(...), est de le voir dans sa substance selon laquelle il est ce qu'il est (EF 4, p. 95). Guillaume

nourrit son espérance d'avoir la vision de Dieu en son essence en se référantàlaparole de

saint Jean : Nous le verrons tel qu'il esfar. Cependant il comprend que cette vision est

promise à celui qui s'est laissé transformer par la grâce afrn de ressembler à Dieu : Nous

verrons Dieu dans la mesure où nous serons semblables à lui (EF 5, p.97)342. Guillaume est

bien conscient que, quel que soit le progrès accompli, il est loin de la perfection selon

laquelle Dieu sera vuface àface comme il est (EF 6,p.97)-

Guillaume se plaît alors à décrire ce lieu de béatitude, point focal vers lequel tend tout son

être. C'est la Patrie dans laquelle nous verrons Dieu, face à face:- C'est là, en effet, la région

des vivants et de ceux qui voient. (...). Alors l'excellence en sera si grande que Ia charité ira

bien au-delà de ce qu'aure cru Ia foi ou de ce qu'aura désiré I'espérance (EF 6 p. 97). Lors

de la vision béatifique, donnée dans la vie future, la vie de charité aura pris son assise sur la

foi et I'espérance, elle pouna parfaitement éclore. Guillaume donne toute sa dimension à la

vision promise pour la vie éternelle : elle ne sera plus à travers un miroir ou en énigme mais

338 << Ailez, baptisez toutes les nations qu nom du Père, du Fits et du Saint Espr# > (Mt 28, 19) (EF 25,p. 115).

"n Aucusr[N, en s'appuyant sur la cinquième béatitude : << Heureux ceux qui ont le cæur pur car ils verront
Dieu > (Mt 5, 8), montre à ses lecteurs que l'on peut espérer avoir la vision de Dieu dans un cæur pur
(Lettre 147, 3, OA, t. 2, p. 341 ; 12, p.343), cf. notre étude sur < Influence d'Augustin sur Guillaume dans
I'interprétation de Mt 5, 8 >>, infra, Chapitre III D 2 a, p. 296.
'oo AucusrrN demandait à tout croyant qui espère bénéficier de vision divine, de mourir à ses sens corporels
parce que << nul ne peut voir Dieu et viwe > (Lettre 147,31, p. 350), cf. notre étude < Moi'se et Paul ont-ils eu la
vision de Dieu dès ici-bas ? >>, infra, Chapire II C 3 b l,p. 174.
tot rJn3,2.
342 Nous développerons dans nohe étude le thème de l'équivalence enhe la ressemblance et la vision. Cf.
< Simultanéité de la ressemblance et de la Vision >>, infra, Chapitre III B 5 c, p. 256 s.
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en pleine lumière : Au ciel, la clarté du Seigneur sera vue, non pas dans une vision

symbolique ou corporelle (...) mais par la vision; ce n'est pas à travers un miroir et en

énigme (...), maisface àface3a3 (EF7,p.g7).

Pour atteindre cette vision, il faut la rechercher, y tendre dès maintenant, en développant en

soi les trois verfus cardinales, grâce à l'action vivifiante de I'Esprit : Que l'homme garde et

conserve avec persévérance lafoi, l'espérance et la charité, recommande Guillaume, et tende

à cette vision par le goge de I'Esprit Saint que nous avons reçu (EF 8, p. 99). Pour ceux qui

ont été prédestinés à voir Dieu comme il est, Guillaume ose espérer qu'ils aient une vision

semblable à celle du Père pour le Fils ou du Fils pour le Père au sein de la Trinité (EF 6,

p.97). Guillaume laisse apparaître ici une intuition fondamentale propre à sa théologie

trinitaire : celle de donner à I'homme la possibilité de participer à la vision mutuelle du Père

et du Fils, quand, grâce à I'action de I'Esprit Saint, il est dans l'(Jnitss Spiritus3aa.

Après avoir donné quelques exhortations, Guillaume laisse jaillir de son âme son désir le plus

profond, en un cri très psalmique, comme aimait le faire Augustin : Je cherche votre visage,

Seigneufas, je recherche votre visage, Seigneur, j'oi faim et soif de votre justice, dans Ia

contemplation de votre visage (EF 10, p. 101). Ce qui donne le goût de viwe est de ressentir

la proximité du Seigneur en une certaine vision spirituelle : Le pain vivant et vivifiont est le

souvenir de I'abondance de votre suavité, la grâce de votre visite et d'une certaine vision de

vous (EF 22, p. lll).

En un langage imagé, Guillaume rappelle à l'homme sa condition de voyageur, en route vers

la vision béatifique : marchant par lafoi et oubliant ce qui est dewière lui il se tourne vers ce

qui est en avant (EF 23, p. 113). Dans son cheminement, il se doit de purifier son æil

intérieur fait pour la vision de Dieu (ibid.). Pour l'orant sanctifié et qui est en quête de la

divine contemplation: La vision commence sur terue (...); là I'amour mérite la vision (ubi

qmor meretur visione*f^u, lorsqu'on croit, espère et aime ce que I'on ne voit pas ; qu ciel, la

vision sera parfaite (ibid.). Les progrès spirituels de I'orant, animé par la foi, l'espérance et

303 l co 13,lz.
3aa Cf. notre étude sur <Vision-connaissance de Dieu dansl'Llnitas Spiritus >t, infra, Chapitre III A 3 b 3 b',
p .229 .
'ot Ps 26. 8.
346 L'affirmation de Guillaume: L'amour mérite lavision(développement au Chapihe III A 3, p.2ll s.) se
comprend à ûavers les équivalences que nous étudierons dans l'æuwe de Guillaume entre I'amour et la
ressemblance; la ressemblance et la vision, cf. D. N. Bnrt, The Image and Likeness. The Augustinian
Spirituality of William of Saint-Thierry, Cistercian Studies Series 78, Kalamazoo, 1984, p. l8l.
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surtout l'amour, sont récompensés par une rencontre toujours plus profonde avec son

Créateur, exprimée à travers le sens spirituel de la vision.

Dans la suite de I'Enigme de la foi, Guillaume dorure un enseignement important sur la

Trinité. < Cette æuvre ), nous dit Jean-Marie Déchanet. < est le De Trinitate de Guillaume et

il y a mis tout son cæur et toute son intelligence3oT. > Guillaume montre tout d'abord

I'importance de considérer dans le Dieu unique : trois personnes distinctes. Le mystère de la

Trinité est une énigme de la foi, nous dit Guillaume, (...), selon laquelle nous disons Dieu le

Père, Dieu le Fils, Dieu I'Esprit Saint et nous ne disons pas trois dietn mais un seul Dieu

(8F67, p. 151). En filigrane, Guillaume dénonce I'hérésie de Sabellius qu'il avaitrepérée

dans certaines assertions d'Abélard ou de Guillaume de Conches3as (EF 30, p. 119). Il a

précisé aussi la portée décisive du terme homoousion, marqtsarrt la consubstantialité des trois

personnes de la Trinité, à l'encontre des thèse d'Arius (EF 31, p. 119). Guillaume scrute la

nature des relations dans la Trinité divine : le Père engendre le Fils sans être diminué. Du Père

et du Fils, conjointement, émane le Saint Esprit: il est de même nature que le Père et le Fils.

Ainsi sont exposées l'unité de nature et la distinction des personnes'ae. Cependant les

personnes divines sont en communion les unes avec les autres, ce ne sont pas des réalités

séparées35o.

Après avoir fait sa propre confession de foi dans la Trinité35l, Guillaume va montrer que le

cheminement dans la foi en notre Dieu Trinité est la voie normale pour s'acheminer vers la

vision de Dieu. L'intelligence de la foi comprend plusieurs degrés (EF 40, p. I27)3s2. Au

troisième degré, celui de la gràce illuminante, est promise la vision353. Guillaume veut

encourager son lecteur à chercher Dieu avec assiduité, avec I'aide de la foi, car, affirme-t-il,

Dieu ne peut demeurer dans les ténèbresl. Dieu n'a pas voulu qu'on ne le voie pas, mais

qu'on le cherche avec plus de zèle et qu'on I'aime, (...). Cherchons donc et agissons, aidés et

instruits par lui, afin qu'en ottendant nous le connaissions par lafoi autant qu'il nous l'aura

to'J.-M.DECHANET, GuillaumedeSaint-Thierry. L'hommeetsoneuvre, Bruges, 1942,p.89.
348 Cf. nofre étude sru < la Dispute contre Abélard>>, supra, Chapitre I A7 d,p.74-75.
'on Cf. EF 38,p. 127 : Le propre du Père est d'avoir engendré, le propre du Fils d'avoir été engendré, le propre
de l'Esprit Saint de procéder de I'un et l'autre, toutes ces propriétés ne donnent à supposer qucune séparation
de nature, mais une distinction de personne, cf. aussi EF 69, 153.
35o Les Ecritures sont d'accord sur ce point, que I'Esprit Saint est un seul Dieu ovec le Père et le Fits. (...). Cette
unité n'est pas une unité numérique mais de nature, (...). Dans Ia Trinité qui est Dieu, ceux qui sont trois sont
réellememt un, et ce ne sont pas trois dieux, mqis un seul Dieu, ayant une seule nature, une même essence
(EF 35,p.123).
3st Je crois donc etje confesse un seul Dieu en trois personnes (EF 39,p.127).
352 Cf. notre éfude < De la foi de l'homme animal à la foi illuminée >>, infra, Chapitre III C 5, p. 283 s.
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donnée ; ensuite ce sero encore à sa grâce de nous faire passer de la foi à la vision (EF 45,

p. 131). Là encore, inlassablement, Guillaume avive le désir d'aimer Dieu et d'en avoir une

certaine connaissance donnée dans la foi, afin d'espérer, par faveur divine, de jouir de la

vision.

A la suite de sa prière à la Trinité, Guillaume promet à ses lecteurs, persévérants dans leur vie

de foi, la réalisation plénière de leur désir : voir dans le face à face final le vrai Dieu, à la fois

Père, Fils et Saint Esprit : Ils verront cela, dans la vie future, en jouissant de vous, ceux qu'ici

vous en aurez rendus dignes par leur foi : là, ils vous verront face à face comme vous êtes,

(...). Car la vision de cette contemplation, ou la contemplation de cette vision ne passera pas

du Père au Fils, du Fils au Saint Esprit ; elle ne se divisera pas en trois, ou ne se concentrera

pas en un ; mais, dans une bienheureuse perpétuité et une perpétuelle béatitude, ne cherchant

plus, mais jouissant, ils vous contempleront comme unique et vrai Dieu, Père, Fils et Saint-

Esprit vivant dans les siècles des siècles (EF 87-88, p. 169). Guillaume, avec une certaine

audace, parle de la jouissance que peuvent espérer pour l'éternité ceux qui contempleront et

verront le Dieu unique, un en trois personnes.

Ce traité sur la foi se termine par un rappel de tous les bienfaits de I'Esprit Saint, en

particulier, c'est lui qui illumine I'intelligence et forme I'affection (EF 100, p. 179). Toute

l'action de l'Esprit Saint ne peut être séparée de celle du Père et du Fils, ovec lesquels il fait

inséparablement tout ce qu'il fait (ibid.). L'identité de nature entre les trois personnes divines

se traduit dans le caractère inséparable des activités divines35a.

d La Lettre aux Frères du Mont-Dieu3ss

Parmi toutes ses oeuvres3s6, il faut faire mention de la plus célèbre : la Lettre atm Frères du

Mont-Dieu3s1. La chartreuse du Mont-Dieu avait été fondée en 1136 à l'initiative d'Odon.

353 Le troisième degré est celui de la grâce béatifiante et illuminante, il achà,e la foi ou plutôt la béatifie, ta
transformant en amour, faisant passer de lafoi à la vue (EF 41,p. 129).

"o J.- M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son @wre, Bruges, 1942,p. 108.

"' GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Lettre aux Frères du Mont-Diez. Introduction, textes critiques, traduction et
notes par J.-M. DECHANET, Paris Cert SC 223,1975.

"u Nous n'avons cité que les plus importantes ; nous avons étudiées celles figurant dans le << Corpus des
ceuvres ) retenues pour notre étude (cf. Introduction & 3, p. 18-19). On peut trouver une liste complète des
oeuwes de Guillaume établie par P. VerueyEN et B. PEI.ININGToN, classées par ordre chronologiçe, dans Saint-
Thierry. Une abbaye du Vf auXX" siècle. Saint-Thierry, 1979, p. 444-446.
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abbé de Saint-Rémy à Reims. Le renom de sainteté des nouveaux solitaires qui s'efforçaient

d'intégrer harmonieusement, à leur vie de solitude, la vie monacale commune, attirèrent de

nombreux visiteurs bénédictins et cisterciens. Guillaume, désireux de mieux connaître ces

moines engagés dans une quête de Dieu humble et silencieuse, au fond de leur vallon solitaire,

peuplé de bois et de fontaines, séjouma chez eux en 1 144.

Guillaume fut très admiratif de l'idéal monastique de ces Frères chartreux qui préconisaient

un retour à une vie religieuse austère dans l'esprit des premiers Pères du désert3s8. On peut

conjecturer que la communauté cartusienne fut désireuse de mettre à profit la grande science

de leur hôte35e et qu'elle fut reconnaissante de trouver en Guillaume un religieux aussi

réceptif à leurs profondes aspirations spirituelles. Aussi, quand Guillaume quitta les frères

chartreux, ceux-ci le prièrent de leur adresser un écrit propre à les édifier dans la vie monacale

qu'ils avaient choisie. Guillaume décida alors de leur consacrer son travail de chaque jour

(LFMD 2, p. l3l). C'est ainsi que naquit cette longue Epître sur la vie religieuse et solitaire

écrite en ll44-l 145360 .

La préface est adressée au prieur Haymon et aux anciens (LFMD 2, p. l3l),le corps de la

lettre était destiné plus spécialement aux novices et aux jeunes profes (LFMD 2, p. I3l).

Enfin, Guillaume y adjoignit un exemplaire de tous ses ouvrages comme il I'annonce dans la

préface dédicatoire (LFMD 4-14,p. 133-l4l).

Cette lettre est un traité de pédagogie spirituelle destinée non seulement à la formation des

jeunes chartreux mais aux novices de tous les monastères361. La Lettre d'or vise à une

formation progressive de I'homme entier jusqu'au sommet de la vie spirituelle362. Dans un des

"t Les plus anciens manuscrits (XII-XIII" siècles) portent corlme titre : Espistola donni Wilhelmi ad frates de
Monte DeLL'expression: Lettre d'or est de Mabillon qui l'édita en1667 (J.- M.DECHANET, Guillaume de
Saint-Thierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942, p. ll2, note 4). Dès le début du XIIf siècle, la Lettre aux
Frères du Mont-Diez fut athibuée à Bernard de Clairvaux (J.-M. DpcrnNst. Introduction à la Lettre aux Frères
du Mont-Dieu, SC 223, p. 63). Il a fallu attendre les travaux de Bernard TISSIER pour que soit rassemblé, en
1662,l'héritage guillelmien (P. VERDEvEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86,
1989,p. XXXD.

"* Cf. LFMD l, p. 145 : Vers les Frères du Mont-Dieu, par qui la lumière de l'Orient et l'antique ferveur
religieuse des monastères égtptiens - le modèle de la vie solitaire, le type de la vie céleste - se répandent dans
les ténèbres occidentales et dans les froidures des Gaules, cours, ô mon âme, cours qvec eux, dans Ia joie du
Saint Esprit et le rire du cæur, avec I'empressement de la charité et toute la défërence d'une volonté dthtouée.

"n J.-M. DECIIANET, Introduction àla Lettre aux Frères du Mont-Dieu, SC 223,p.27.
3uo P. VERDEYEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM86, lg9g,p. XXX.
36r Introduction de M.-M. DAVY à Un traité de la vie solitaire. Lettre awc Frères du Mont-Diel de GUILLLUMS
DE SArNT-THIrRRY, Paris, 1940, p.40. Michaela Pfeiffer a montré, dans son étude sur la Lettre d'or, que
Guillaume adressa cette Lettre non seulement aux Chartreux, mais aux Cisterciens de la deuxième génération
(M. Premnn, La Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry et sa signification pour les Cisterciens, Rome 1994).
'ut H. BLoMIumsruN, "Progrès-progressants", DS, t. XII, 1986, col.2390.
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récapitulatifs les plus importants de I'enseignement mystique médiéval, Guillaume, alors

moine âgé et expérimenté, nous fait part, avec une conviction intense, de ses vues pénétrantes

sur I'anthropologie363.

L'auteur, pour des raisons de tradition364 et par souci pédagogique, structure le chemin

spirituel du moine par trois étapes :l'état animal, l'état rationnel et l'état spirituel. Les trois

étapes constituent le thème le plus original de la Lettre d'or365 .

Après des préliminaires, où Guillaume fait I'apologie du Mont-Dieu et de la vie solitaire

(LFMD l-24, p. 145-163), Guillaume donne d'emblée la perspective de cette progression de

la vie spirituelle, celle de chercher la face de Dieu : Chercher cette face continuelle*enf66,

durant cette vie, par I'innocence des mains et la pureté des cæurs (LFMD 26, p. 165). Le nom

de < Mont-Dieu >> est un présage d'heureux qugure aime à dire Guillaume car sur la

montagne du Seigneur habite ceta qui cherchent laface du Dieu de Jacob367 (...) et qui n'ont

pcIS reçu leur âme en vain (LFMD 25, p. 163). L'àme, en effet, a été donnée à I'homme,

explicite Guillaume, pour chercher la face de Dieu, chercher à connaître Dieu, aspirer à ce

face à face dont fut gratifié Jacob et dont I'Apôtre ffirme ; < Alors je connaîtrai comme je

suis connu368 , ILFMD 26, p. 165).

Vient ensuite une introduction sur la mystique de la cellule et des trois états36e çtfUtO 27-45,

p. 167-181). Chacun des états fait l'objet d'une étude particulière. Ecrivant avant tout pour

des novices, Guillaume s'étend assez longuement sur l'état animal (LFMD 46-93, p. 183-

2r7).

L'arimalité peut être envisagée cornme une manière de vivre asservie au sens du corps

(LFMD46,p. 183). Ceux qui séjournent encore dans l'état animal doivent être entraînés par

I'autorité ou par l'exemple37D. Le premier état vise à former le novice à I'obéissance, à

'u' B. Mc G[NN, ( William of St Thierry >>, The growth of mysticism, SMC Press, London, lgg4, 225-274,
p.228-229.
tuo Cf. tupro, l'influence de Saint Paul et d'Origène sur les termes animal, rationnel et spirituel dans notre étude
< Exposé sur le Cantique des Cantiquesr>, suprq, Chapitre I A7 c,p70note289.
365 M. PrsmsR, (L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry>, Signy
l'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Sigrry I'Abbaye, 2000, 597-608,p.602.
36u Ps 104.4.
tu' Ps23.6.
368 l co 13. 12.
36e Le premier état s'occupe du corps ; le deuxième s'afaire dutour de l'âme raisonnable ; le troisième ne trouve
son repos qu'en Dieu (LFMD 44,p.179).
3t0 M.-M. DAVY, < Les hois étapes de la vie spirituelle d'après Guillaume de Saint-Thierry >, .RSR 23 (1933),
569-588,  p.575.
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subordonner son corps à l'esprit37l. L'homme animal ne connaît pas encore la suavité des

délices intérieurs (LFMD 106, p. 229). Aussi il lui faudra dépasser ce stade de I'animalité.

Guillaume donne alors des directives propre à la vie monastique comme : la stabilité (95-97,

p. 219-223), le choix d'un directeur (98-100, p. 223), la lectio divina (120, p. 239).

Remarquons que Guillaume conseille aux moines d'orienter, dès le matin, leur âme vers le

Seigneur pour espérer, comme le dit le Psalmiste, le voir : Ce n'est pas sans raison que le

Prophète s'écrie: " Le matin, je me tiendrai devant Toi et ie verraf1z", ,o, alors, nous

sommes encore à jeun des soucis extërieurs (LFMD ll0, p. 231). Cette partie très développée

sur les usages qui doivent être en vigueur dans la vie monacale, vont faire de la Lettre d'or la

charte de la vie contemplative pour I'Eglise latine373.

Guillaume consacre ensuite tout un chapitre pour initier le novice à la prière (LFMD 169-186,

p. 279-295). Il voudrait lui apprendre à foire oraison d'une manière spirituelle, écartant le

plus possible de son esprit les corps et les représentations corporelles quand il pense à Dieu

(178, p. 283). Ce qui importe à Guillaume, c'est que le débutant s'exerce à voir avec des yeux

spirituels ce qui concerne le mystère divin: Plus il voit, en effet, plus il comprend Celui

auquel s'adresse son ofrande, plus celuî-ci lui est présent oît cæur, et I'amour même est

connaissance. Plus Dieu lui est présent au cæur, (...), et plus il y trouve son bonheur (ibid.).

Guillaume donne, ici, une synthèse de son enseignement pédagogique, dispensé à la suite de

ses propres expériences sur I'approche du divin. C'est à travers ces révélations données à

l'âme, lors de visites divines, ressenties à travers le sens spirituel de la vue, que le novice est à

même de percevoir le passage du Seigneur en lui-même. Cette perception I'amène à

comprendre davantage les mystères divins et à avoir simultanément un amour plus fervent

pour son Seigneur. Cet amour, affermi par l'éclairage donné lors de la visite divine, donne

une connaissance plus réelle de Dieu et le conduit à la finalité de sa destinée: le bonheur en

Dieu. La théologie de Guillaume est empreinte d'optimiste, elle veut conduire I'homme vers

la vie heureuse, le bonheur. Ce chapitre sur la prière achève le Premier Livre dela Lettre d'or.

Il lui sert en quelque sorte de conclusion. C'est dire l'importance que revêt ce chapitre avant

tout spirituel aux yeux de Guillaume.

Avant d'aborder le rationnel et le spirituel, dans le Deuxième Livre de la Lettre d'or, comme

en < Prologue >, Guillaume donne une synthèse des trois états qui s'achève par I'expression

3'r Dans lq vie animale, le commencement du bien, c'est la parfaite obéissance ; progresser, c'est soumettre son
corps et le réduire en servitude (LFMD 45, p. 179).

" ' P s  5 . 4  .
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des aspirations profondes de Guillaume : Efforçons-nous donc, autant que nous le pouvons, de

voir; de voir pour comprendre, de comprendre pour aimer; dans l'amour qlors nous

posséderons. Seigneur, mon désir à ce sujet est là, devant vous, et mes soupirs ne vous sont

point cachés37a (LFMD 194, p.303). Invitation, de nouveau, par Guillaume à exercer son

regard spirituel, à garder ses yeux orientés vers le Seigneur, pour scruter avec toutes ses

facultés le mystère de Dieu. Alors la compréhension de Dieu lui-même sera plus grande,

l'amour pour le divin maître plus fort. Pour interpréter l'idée de < possession du Seigneur

dans I'amour>, il faut se réferer àl'état d'Unitas Spiritus évoqué par Guillaume dans la

troisième étape. Dans l'Unitas Spiritus,l'âme toute spirituelle est pleinement participante aux

dons de I'Esprit échangés entre le Père et le Fils375 et aIa sensation d'être possédée et de

posséder376

La seconde étape de la vie monastique est celle de I'homme raisonnable (LFMD 195-248,

p. 305-3a1), du progressant qui tire de la raison sa connaissance et son désir de Dieu, sans les

motiver encore par l'amour377. Au cours de l'itinéraire de l'homme rationnel, le thème de la

vision de Dieu sera abordé en lien avec celui de la ressemblance.

En effet, Guillaume enseigne comme il est délectable pour l'âme de découvrir à I'aide de sa

raison que : Dieu n'est pas loin de chacun de nous : nous vivons, nous nous mouvons, nous

demeurons en lui (LFMD 207, p.313). A la suite d'Augustin, Guillaume donne une

explication sur la possibilité qu'aurait l'âme d'avoir cette proximité avec Dieu. Il faut savoir

reconnaître en son Seigneur Celui qui l'a créée : L'âme raisonnable, créée par lui, est faite

pour lui : c'est vers lui qu'elle doit se tourner ; il est son bien ; elle-même ne tire sa bonté que

de ce bien378 (LFMD 208, p.315). L'âme créée à l'image de Dieu est appelée à devenir

t" J.-M. DECHANET, Introduction àla Lettre aux Frères du Mont-Dieu, SC 223.p.31.
3to Ps 37, 10.
3?s Cf. notre étude sur <Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus >, mfra, Chapitre III A 3 b 3 b',
p.226-227.

"u Chez Denys, dans cet état de <l'union de l'âme avec Dieu>, troisième étape après <la purification> et
<l'illumination> de l'âme, on note les différences avecl'état d'union spirituelle évoquée par Guillaume. En
effet, dans l'Unitas Spiritus, Guillaume espère avoir une vision et une connaissance de Dieu, il n'en est pas de
même pow Denys pow qui Dieu est inconnaissable, (cf. DENYS, La Théologie mystique I, 3, dans CEuvres
complètes du pseudo-Denys l'Aréopagite. Traduction, préface et notes par M. GANDILLAc, Paris, 1943, p. 179 :
< C'est alors seulement que, dépassant le monde où l'on est vu et où l'on voit, Moïse pénèfe dans la Ténèbre
véritablement mystique de I'inconnaissance ; c'est là qu'il fait taire tout savoir positif, qu'il échappe entièrement
à toute saisie et à toute vision, car il appartient tout entier à Celui qui est au-delà de tout, car il ne s'appartient
plus lui-même ni n'appartient à rien d'étranger, uni par le meillew de lui-même à Celui qui échappe à toute
connaissance >).
3" C. J. Vocr, << La Letfe d'Or de Guillaume de Saint-Thierry >>, Collectaneq Cisterciensia 36, (1974),74-93,
p. 84.

"t Cf. Augustin qui, se découwant comme un être crée à la suite de sa conversion, interprète la création en
termes de relation, de don d'amour du Créateur à l'être créé. La liberté ioue alors un rôle décisif. L'homme créé
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semblable à lui. Le lieu de l'image, en cette etape, est I'intellect (animus) avec ses facultés

rationnelles et volitives3Te.La prise de conscience, donnée par la raison, de laproximité de

Dieu dans l'âme permet de gravir des échelons sur l'échelle de la ressemblance. Plus cette

perception, cette vision-connaissance de Dieu sera grande, plus grande sera la ressemblance

de l'âme avec le Créateur. Ainsi est la voie progressive vers la Ressemblance tracée par

Guillaume : Trouver, avec la pleine vision de Dieu, une pleine ressemblance, pourvu qu'elle

ne néglige pas de conformer savie à cette douce espérance (LFMD2l0,p.3l5-317). Afin de

cheminer, avec espérance, vers la Ressemblance, l'homme rationnel doit, sans relâche,

rechercher la vertu et combattre ses vices (LFMD 213-227, p. 319-327).

La troisième étape (LFMD 249-300. p. 343-385) est de la plus grande importance dans le

cheminement de l'âme vers Dieu car l'âme espère trouver, enfin en cette étape, une pleine

vision de Dieu (LFMD 210, p. 317). En cette phase, la volonté de I'homme spirituel

progresse, elle devient amour. En cet amour s'introduit I'Esprit Saint qui souffle en l'âme du

spirituel quand il veut et comme il veut (249-251, p. 343-345). Au cours de cette étape, les

grands thèmes de la pensée de Guillaume sont présents, celui de la vision de Dieu prend sa

place parmi eux.

L'homme spirituel conduit par I'Esprit est amené à vouloir ce que Dieu veut. Or vouloir ce

que Dieu veut, notf,s dit Guillaume, c'est déjà ressembler à Dieu (LFMD 258, p. 349). A ce

stade, le spirituel méite la vision : Nous Le verrons pleinement tel qu'Il est lorsque nous Lui

seront semblables3sÙ 1ibtd.1. Dans l'échelle de la ressemblance, le plus haut degré sera atteint

lorsque l'âme sera dans I'Unitas Spiritus (LFMD 262, p.353). Guillaume, en des termes

enflammés, dépeint cet état de l'Unitas Spiritus en lequel l'âme connaît le bonheur suprême :

elle participe au Baiser, à l'Etreinte du Père et du Fils (LFMD 263, p.355). L'artisan de ce

sommet de la vie spirituelle est l'Esprit Saint (LFMD 264-267, p. 355-359). Cependant ces

moments intenses de bonheur ne durent qu'un temps. Prudemment, Guillaume rappelle qu'en

ce bas- monde, dans le domaine de la vision et de la connaissance de Dieu, tout reste énigme

et miroir (LFMD 267 p. 357). Il veut cependant ne pas décourager son lecteur car il peut lui

être donné de voir, de temps à autre, quelques reflets du visage de Dieu. Cet aperçu lui donne

alors le grand désir de posséder en sa plénitude la lumière d'éternité et I'héritage de la

à I'image de Dieu (Conf, XIIL,22,32, BA 14, p. 483-485) peut se constituer ou se détruire, en fonction de sa
réponse à l'interpellation du Créateur (M.-A. VANNIER, < Saint Augustin et la création, Mélanges T. J. Van
B qv el, Leuven University Press 1990, t. l, 3 49-37 l, p. 370).

"n M. PnnmnR, <L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry>>, Signy
I'Abbrye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy I'Abbaye, 2000,597-608, p. 600.
380 Cf. notre étude ( Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le voir >>, infra, Chapitre III B 5 b, p. 255.
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parfaite vision de Dieu (LFMD 268, p.359). Il invite le chercheur de Dieu à croire à la grâce

à même de frapper son sens spirituel car Dieu lui-même peut se révéler à lui tel qu'Il est

(LFDM 269, p.361). Dans cette vision du visage de Dieu, l'âme corrige toute dissemblance

potr se rapprocher par la ressemblance de celui dont la dissemblance I'avait éloigné

QFMD 270-271, p. 361).

Les dernières pages de la Lettre d'or voudraient amener le spirituel à progresser dans un

amour plus parfait. La vision de Dieu développe dans l'âme l'amour pour son Seigneur:

Impossible, en ffit, de voir le souverain Bien sans I'aimer; impossible de ne pqs I'aimer

dans Ia mesure où il a été donné de le voir (LFMD 272, p.363). Réciproquement Guillaume

dira inlassablement qu'aimer le Seigneur nous fait soupirer après la vision divine

(LFMD 279, p. 369)381 . Voir Dieu est à comprendre, ici, comme un échange dynamique entre

l'âme et son Seigneur, au cours duquel s'approfondit la communion, dans la connaissance et

dans l'amotn.

En conclusion, Guillaume appelle à encore purifier son cæur, dans une attitude humble et

aimante, pour voir I'InefÊable : Et puisque cet Ene ineffabte ne peut qu'être vu que d'une

manière ineffable, que celui qui veut Le voir purifie son cæur (...). Ni la raison, ni ses

recherches ne souraient Le voir ou L'atteindre, mais seulement I'humble amottr d'un cteur

pur (LFMD 296, p.383). Selon la tradition chrétienne, seuls les hommes purifiés de leurs

péchés peuvent voir Dieu382.

h) Mort de Guillaume

Guillaume, se sentant af;laibli par les infirmités de l'âge383, entreprit, en 1146, de rédiger la

biographie de son grand ami. Il voulait contribuer à la canonisation3sa de Bernard quoique

381 Cf. notre étude sur < Le désir de voir Dieu s'enracine dans le désir d'aimer Dieu >, infra, Chapitre III A l,
p .206.
382 Mt 5, 8, cf. notre étude sur < Pureté, Amour, Vision >>, infra, Chapitre III D, p. 289 s.

"' Cf. Préface de VSB, p. 28, citée dans notre étude sur < Les indices biographiques dans les écrits de
Guillaume >r, supra, Chapite I A I b, p. 29, note 38.
'* A. H. BREDERO, < La contribution de Guillaume de Saint-Thierry à la canonisation de Bernard de Clairvaux
et I'importance de son texte cultuel au point de vue historique >>, Signy I'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry.
Signy l'Abbaye, 2000, 461-47 3, p. 462.
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celui-ci soit encore bien en

Pâque.

Il ne potrrra achever la Vie de saint Bernarê\s avant savie.

La mort le trouva à la tâche le 8 septembre I148. Après une courte maladie, il s'endort dans le

Seigneur. Dans le ménologe cistercien célébrant sa mémoire, remarquons que ses frères

soulignèrent son goût intense pour la contemplationl. En France, le Bienheureux Guillaume,

ancien abbé de Saint-Thierry, moine de Signy, au diocèse de Reims, uni par les liens de la

plus étroite amitié à notre Père saint Bernard, dont il écrivit la vie. Il se distinguait par sa

piété et sa science, était tellement adonné à la contemplation que souvent, ravi en extase, il

perdait I'usage de ses s"ns386. On retrouve ici une influence de la tradition spirituelle orientale

qui attribue une grande importance à cet état mystique del'apatheia en lequel l'homme meurt

à tous ses sens corporels afin de jouir d'une réelle perception divine387

LaVita évoque de façon particulièrement hagiographique I'apparition posthume de Guillaume

à son ami-ffirmier. On sent que I'auteur de la Vita s'est approprié un geffe littéraire très

populaire à la fin du Moyen Âge : celui de I'apparition des défunts388.

8. Conclusion sur l'étude de Ia biographie de Guillaume

Telle qu'elle se dégage de sa vie, mais surtout de ses æuvres, la physionomie spirituelle de

Guillaume de Saint-Thierry est avant tout celle d'un moine, d'un contemplatif totalement

occupée parlarecherche de Dieu. Moine, contemplatit Guillaume I'est par attrait naturel et

par vocation. En fut, ce contemplatif a été très engagé dans l'actualité bien que de façon

"'Nous avons donné quelques développements sur la Vie de saint Bernard dans notre étude sur << Les indices

biographiques dans les écrits de Guillaume >>, supra, Chapitre I A I b, p.29-30.
386 Ménologe cistercien, édition de HBNRIQUEZ, Anvers 1630, à la date du 12 janvier, in J.-M. DECHANET,

Guilloume de Saint Thierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942,p. 126.
3tt B. Fp-qIGNEAU-JSLEN, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le nouveau théologien, Paris,

1985, p. 136-140.

"t P. VERDnvnN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du

néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique, 2003, p. 15 1.

Ce culte des revenants dont on trouve des traces dans I'Ancien Testament (I Sm 28,8), était proscrit en Israël
(Lv 19, 3l ; 2R 21, 6) cependant il fut présent à l'époque patristique et à ressurgit au Moyen Age. Grégoire le

Grand dans ses Dialogues (attribution discutée) retrace des scènes relatives à I'au-delà, les retours à la vie

d'homme que I'on avait cru morts et qui donnent, en vue d'édifier ou de faire peur, des descriptions assez

complètes de l'autre monde, si bien qu'on a pu considérer le Grégoire des Dialogues comme le < père > de la

vision de I'au-delà en tant que genre littéraire, car il sera beaucoup lu et imité (< Visions ), DS t. 16, col. 967).

Jacques Le Goff évoque les apparitions des défunts au Moyen Âge comme un fait coutumier : < L'existence du

purgatoire se prouve par des apparitions (...) les morts illicites, les revenants du paganisme et du folklore

apparaissent ) (J. LE GoFr, L'Homme médiéval, coll. < L'Univers historique >, Paris 1989, p. 36).
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differente et infiniment moindre que saint Bernard. Comme Bemard, il fut un Père abbé

soucieux du progrès spirituel chez ses frères. Avec Bernard, Guillaume s'est engagé dans la

controverse de son temps et a cédé aux désirs des uns et des autres qui lui demandèrent des

directives spirituelles.

Dans ses æuvres de nature théologique ou philosophique, Guillaume se montre avant tout

préoccupé de diriger les âmes vers Dieu ; il est en syrnbiose avec sa vie de contemplatif en sa

manière de traiter des questions dogmatiques. La pensée essentiellement monastique de

Guillaume s'exprime dans des écrits pétris de traditions scripturaires et patristiques qu'il nous

faut regarder. Il nous sera aisé de reconnaître le caractère original de l'æuvre guillelmienne

qui est marquée par les expériences spirituelles de Guillaume.

B. Les sources de sa spiritualité

L'érudition de Guillaume acquise dans les écoles de Liège puis à Reims, dans le monastère de

Saint-Nicaise, et qui se poursuiwa par ses lectures spirituelles aussi bien à Saint-Thierry qu'à

I'abbaye de Signy, est vaste et éclectique. Nous regarderons quels furent ses maîtres en

matière de spiritualité. Au premier plan, Guillaume place l'Ecriture : elle est nourriture de

l'âme (LFMD 13 l, p. 247)38e

1. La Bible dans les écrits de Guillaume

Comme tous les auteurs monastiques du XII' siècle, la Bible est pour Guillaume une de ses

principales sources d'inspiration3e0 ; particulièrement les textes bibliques qui ont été relus et

interprétés par la tradition patristique3el. n y avait peu de manuscrits bibliques dans la

bibliothèque de Saint-Thierry au XII" siècle car I'Ecriture sans commentaire est destinée à la

lecture publique; en privé, on lisait les mêmes textes avec des commentaires, quio eux

"n Pour Hugues de Saint-Victor, philosophe et théologien mystique, contemporain de Guillaume : << Tout ce qui
s'y Fouve contenu (dans I'Ecriture Sainte) fait résonner, non plus des cordes, mais la douceur de I'intelligence
spirituelle> (Hucues oe Sanvr-Vtcrow, DidascalionY,2. Introduction, traduction et notes de M. LeuonrB,
P^aris, 1991. p. 189).
"u J. LEcLERq, L'amour des lettres et Ie désir de Dieu, Paris, 1957,p. 70-86.
3er lbtd., p.70.
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abondent3e2. Jusqu'au XVI" siècle, dans le monde occidental, I'Ecriture Sainte est un corpus

de textes traduits en langue latine placés sous le patronage de Jérôme : c'est la Vulgate3e3. En

regardant les nombreuses citations psalmiques faites par Guillaume et aussi celles des autres

écrits bibliques, on constate que Guillaume a dû disposer d'une version de Ia Vulgate3ea qt'71

suit le plus souvent3es.

a) Ecriture, lieu de prière et d'expérience spirituelle

A la lecture de ses differentes ceuvres, on constate que Guillaume cite beaucoup la Bible3e6.

Les grandes variétés des livres bibliques cités indiquent que Guillaume a acquis une vaste

connaissance de toute I'Ecriture. Il faut dire, que dans un monastère, la liturgie est, pour le

moine, une source directe et vivante de connaissance de la Bible ; aux Psaumes, qui

constituent I'ossature des offices, s'ajoutent les différentes leçons, dont I'ensemble couvre une

partie non négligeable de l'Ancien et du Nouveau Testament3eT .

'n' J. LscLpRcq, << Liwes et lecteurs à Saint-Thierry au XII" siècle >, Saint-Thierry. Une abbaye du Vf auXX"
siècle. Saint-Thierry, 1979, l0l-l I 1, p. 108 , cf. aussi G. DaueN, L'exégèse chrétienne de la Bible en Occident
médieval, Paris, 1999, p. 8-9. Jean Leclercq souligre < la difficulté de ce qu'on appelle aujourd'hui la recherche
des sources scripturaires : les moines citent-ils d'après d'anciennes versions, ou avec des variantes ? Le plus
souvent, ils citent de mémoire ; les citations par mots-agraphes se groupent dans leur esprit et sous leur plume en
des sortes d'ensemble, comme les variations d'un même thème > (J. LECLERQ, L'amour des lettres et le désir de
Dieu, Paris, 1957, p. 73).
3e3 M. CRReoNNIER-BURKARD, ( XVI" siècle : le retour aux sources >>, La Bible 2000 ans de lecture, Paris, 2003,
p . 2 0 1 .
t"a La Vulgate serait la meilleure traduction, indique Hugues de Saint-Victor : ( On place à bon droit (la
traduction de Jérôme) avant les autres, parce qu'elle serre davantage le texte et qu'elle est plus claire, grâce à la
précision de ses interprétations > (Hucues DE SArNT-VICT0R, Didascalion [Y,5. Introduction, traduction et
notes de M. LEMonIE, Paris, 1991.p. 167).
395 

E*.-pl"s de citations psalmiques où Guillaume suit une édition de la Vulgate (La sainte Bible selon la
Vulgate, A. de VESGRE, Genève, réimpression 1982 de l'édition de 1886) : Ps 4,7 (DNDA 37, p. ll7 ; Ps 23,6
(LFMD 25, p. 163); Ps 26, 8 (EF 10, p. 101) ; Ps 33, 6 (EF 5, p. 97); Ps 35, 10 (CD 6, p. 8l) ; Ps 41, 8
(ESCC 182, p.283) ; Ps 62,3 (OM II, 8, p. 59) ; Ps 104. 4 (LFMD 26, p. 165). Par contre en citant le Ps 5, 4
(LFMD I 10, p. 231), Guillaume s'écarte de la Vulgate. On remarque aussi que Guillaume parle le plus souvent
de la quête du face ù face, alors que la psalmiste, dans la Vulgate, évoque la recherche du visage du Seigneur
(cf. Ps 26, 8 et OM Vll, 6, p. 129). Autres exemples parmi d'autres où Guillaume suit la Vulgate: IV R 18, 36
(43, p. l l l); Mt 19,21 (OM XI, 6, p. l7l); Jn 12, 36 (^IF 103, p. 173). Citons deux textes de Ia Vulgate
particulièrement importants pour notre étude : < Nous voyons maintenant à travers un miroir, en énigme, mais
alors nous verrons face à face. Maintenant je connais imparfaitement, mais alors je connaîtrai aussi bien que je
su i sconnumo i -même>( ICo13 ,12 ) (EF7 ,p .971 'OMl l l , 12 ,p .73 ;ESCC22 ,p .99 ;LFMD279 ,p .369 )e t :
< Mes bien-aimés, nous sommes dès maintenant les enfants de Dieu ; mais ce que nous serons un jour ne paraît
pas encore. Nous savons que lorsqu'il se montrera, nous serons semblables à lui, parce que nous le verrons tel
qu'il est > (IJn 3, 2) (EF 5, p. 97 ; LFMD 258, p. 349).

"u Ses arguments théologiques s'enracinent dans l'Ecriture et dans la Tradition comme par exemple ses thèses
sur la Trinité présentées dans I'Enigme de la foi: Toutes les Ecritures clament que Dieu Ie Père, Dieu le Fils,
Dieu l'Esprit Saint sont un seul Dieu (EF 29, p. ll7, cf. aussi EF 35, p. 123).
'nt G. DasAN, L'exégèse chrétienne de la Bible en Occident médieval, Paris, 1999, p.77 .
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En plus de lecture commune à laquelle Guillaume participait, on peut être sûr que le religieux

s'est livré lui-même à la lecture personnelle, priante des Livres Saints3es, tant est grande sa

perception intérieure du message divin dans l'Ecriture.

Faut-il rappeler que la lectio divina, si en faveur chez les ermites du désert, est très présente

dans les écoles monastiques du XII. siècle, elle est un élément essentiel de la vie du moine3ee.

Guillaume a su unir lecture personnelle, méditation, prière, cofilme il nous le montre dans ses

Oraisons méditativesaoo. Guillaume donne quelques recommandations intéressantes sur la

pratique de la lectio divina. Elles amènent à regarder comment I'Ecriture est le moyen

privilégié pour cheminer vers la vision-connaissance de Dieu :

- Dans sa lecture, le moine doit chercher à pénétrer la pensée profonde du liwe

sainta0l. C'est ce qui transparaît dans les æuvres de Guillaume, en parliculier dans

ses citations de Paul. A travers elles, Guillaume relève les points marquants de la

réflexion spirituelle de l'apôtre qui ont influencé sa propre théologie. Ainsi, la

pensée de Paul sur la vision de Dieu en miroir et en énigmea02 ici-bas, avarrtle face

à face promis pour le futur403, a marqué profondément la réflexion théologique de

Guillaume, à tel point qu'elle a été transcrite en de nombreux passages importants

de son æuvreooo.

3e8 C'est ce qu'il recommande arx Frères du Mont-Dieu: A des heures déterminées, il faut vaquer à une lecture
déterminée (LFMD 120, p.239).
3ee J. LecLeRq, < Ecrifure sainte et vie spirituelle D, D,S t. 4, col. 194. Le propos de la lectio divina est simple :
permettre aux paroles de Dieu non seulement d'intéresser l'intelligence du lecteur, mais graver la Parole dans
son cæur pour qu'elle l'empoigne corps et àme et le convertisse (J.-M. PoFFEr, Les Chrétiens et la Bible, Paris,
1998 ,  p .4 l )

noo Plusieurs méditations sont introduites par une phrase d'un psaume qui alimente la prière de Guillaume. Ainsi
la deuxième méditation cornmence par la citation du psaume 33, 6: < Avancez vers lui et soyez illuminés, et
votre face ne sera pcts confondue. > suivie de son oraison : Je suis confondu, Seigneur Dieu, je suis confondu,
d'une confusion sombre et horrible, chaque fois qu'avançant vers toi, je trorne close pour moi la porte de ta
vision (OM ll. l, p. 5 l -53).
oot Les Ecritures, en particulier, demandent à être lues et pareillement comprises, dans l'esprit qui les a dictées.
Tu n'entrerqs jamais dans la pensëe de Paul si, par l'attention suivie ù le lire et l'application assidue à le
méditer, tu ne t'imprègnes au préalable de son esprit (LFMD l2l, p.239).
not On trouve également, dans la littérature hellénistique, le terme d'énigme associé au symbole du miroir. Ainsi,
chez Plutarque, nous touvons en plus du thème de la vision indirecte de Dieu au moyen d'un miroir, cette idée
que les choses créées sont une énigme du divin (PI-urenque, De Iside et Osiride 76 <: Mor.,382 A>, cité
d'après N. HucEDE, La métaphore du miroir dans les épîtres de saint Paul aux Corinthiens, Neuchatel, p. 128).
L'énigme, selon le philosophe grec, est objet de contemplation, d'observation visuelle; le terme employé,
parallèlement à celui de miroir, exprime un moyen de vision moins claire dans la quête d'une approche de la
transcendance, mais la connaissance dans les deux cas est du même type : il s'agit de la connaissance indirecte de
Dieu à partir des êtres créés (N. Huceoe, ibid., p.128).
oo3 | co 13, 12
oon DNDA 16, p. 93 ; oM rrr, rz, p. 73 ; ESCC 22, p. 99 ; 147, p. 313 ; 176, p. 361 ; 203, p. 403 ; EF 7, p. 97 ;
MF 73, p. l4l ; LMFD 26, p. 165 ;279, p. 369 et cf. notre étude sur < La foi est une saisie de Dieu dans une
vision en miroir >, infra, Chapitre IIl, C 2.
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- Guillaume engage à ruminer chaque jotn quelques versets de I'Ecriture pour que la

pensée divine du texte sacré devienne, en quelque sorte, le moule de la propre

pensée du moine : Il faut aussi chaque jour détacher quelque bouchée de la lecture

quotidienne et la confier à I'estomac de la mémoire : un passage que l'on digère

mieux et, qui, rappelé à la bouche, fera I'objet d'une fréquente rumination ; une

pensée plus en rapport avec notre genre de vie, capable de soutenir l'attention,

d'enchaîner I'ôme et de la rendre insensible aux pensées étrangères (LFMD I22,

p.241)40s. Guillaume a dû lui-même enfouir dans sa mémoire de nombreuses

citations bibliques qui encouragent à chercher la face du Seigneura06 ou qui

éveillent au désir de voir la lumière divine comme cette affirmation pleine

d'espérance du psalmiste : Dans ta lumière nous verrons la lumièr, o0' ov encore

qui assurent que le Seigneur le comblera de liesse crvec son visagea0s. Guillaume

souhaitait que ces versets bibliques, confiés à la mémoire, avivent le désir de

rencontrer le Seigneur infiniment bon et façonnent la personnalité du moine

comme lui-même s'est laissé façonner par eux.

- La lecture de I'Ecriture permet de former l'intention, capacité importante de l'âme

dans sa quête de Dieu : La lecture est au service de l'intention. Si vraiment le

lecteur cherche Dieu dans sa lecture, tout ce qu'il lit travaille avec lui et pour lui

dans ce but (LFMD 124, p.241) . L'âme, toute orientée par un désir réel de Dieu, à

la lecture de sa parole, fortifie ses intentions. Elles sont alors à même d'orienter

toute pensée et tout sentiment affectif vers le Christ pour mieux le connaître.

- Guillaume indique encore deux retentissements importants de la lectio divina dans

la vie spirituelle : ceux de développer en son cæur son affection pour Dieu et de

permettre à l'âme de formuler sa prière : De la lecture suivie, il faut tirer

d'affictueux élans, former une prière qui interrompe la lecture (LFMD 123,

p.2al). La lectio divina conduit l'âme à vivre une relation amoureuse avec son

Seigneur qui s'exprime dans une prière fervente. La Bible lue, comme Guillaume

le préconise, parle non à I'intellect de l'homme mais à son affictus, à la puissance

405 Dans toute son existence, le moine doit chercher à se nourrir spirituellement de la parole de Dieu. Quand il
prend de la nourriture terrestre, Guillaume indique que l'âme doit assimiler soit par la méditation, soit par
simple évocation, quelques pensées relatives à la bonté du Seigneur, ou quelques textes des Ecritures
susceptibles de la nourrir (LFMD l3l, p.247)
o* ps 23,6 (LFMD 25,p. 163) ;ps26, g (cD 3,p. 67) ;ps 104, 4 (LFMD 26, p. 165).
ootps 35,  l0  (cD 6,  p.  8 l  ;  l2 ,p. l t7  ;  oMyrr ,  l ,  p .  135 ;  ESCC 66,p.167;  155,  p.  331) .
not  Ps r5,  n (oMi l | ,2 ,p.65) .
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d'attachement qui est dans I'homme. Ceci apparaît particulièrement dans le

Commentaire que Guillaume donne du Cantique des Cantiques. On pourrait citer

l'affectueux mouvement de dévotion et le pieux omour de contemplation (ESCC 93,

p.215) suscité dans l'âme à la lecture du verset du Cantique : << Te voilà beau, mon

Bien-Aimé et charmant4oe > çibid.) L'Epouse, en se languissant amorueusement,

avive, chez Guillaume, son désir violemment impatient de vivre de la vision de

Dieu (ESCC 121,p.263).

- Toujours, dans ses directives aux frères du Mont Dieu, Guillaume recommande à

I'homme animal de lire l'Ecriture afin de développer en son cæur son amour pour

le Seigneur et de conformer davantage sa vie à celle du Sauveur. Engendré dans

I'homme par la grâce, l'amour de Dieu trouve en la lecture son lait, en la

méditation son aliment solide, en l'oraison, sa force et sa lumière. A ce propos,

rien de meilleur, rien de plus sûr, pour éveiller la vie intérieure de l'homme

animal, tout neuf encore dans le ChrisfrÙ, que de lui donner à lire et à méditer la

vie extérieure de notre Rédempteur. Qu'on lui qpprenne à y découvrir une leçon

d'humilité, un stimulant de charité, un amoureux élan de piété (LFMD l7l,

p.281). La grâce reçue dans la lecture de I'Ecriture doit transformer la vie du

moine. Guillaume donne là un sens tropologique à la lecture de l'Ecriture. Si la

lecture de la Bible a un caractère mystique indéniable, cherchant à rapprocher

l'âme de son Seigneur, elle a aussi une portée morale certaine. Elle est, comme le

disait Grégoire le Grand, à la suite d'Augustin4ll, uD véritable miroir devant lequel

l'âme essaye d'acquérir ce qui manque à son perfectionnement pour qu'elle soit

conforme au modèle, et dans la ressemblance retrouvée, enJin voir Dieual2.

oon ct l. 16.
oto 2 co 5. 17.

4ll Augustin, en réaction aux attaques <blasphématoires contre la loi et les prophètes >> (Retract. II,7) du
célèbre manichéen Faustus va lui présenter I'Ecriture à deux reprises cornme << un fidèle miroir >> (Contra
Faustum XXII, 60, OA t. 14, p. 3a3), < éclatant (...) qui ne flatte personne en nous montrant à la fois ce qu'il y a
de beau et de difforme dans les personnes dont elle reproduit I'image > (ibid., XXII, 65, p.3a5).
Grégoire le Grand reprendra, au livre second de Morales sur Job, cette comparaison de I'Ecriture à un miroir
comme guide de vie chrétienne : < La sainte Ecriture s'ofte aux yeux de notre âme cornme un miroir (...). C'est
là que norls prenons conscience de notre avancement, là, de notre absence de tout progrès > (cnrcoInE Le
GRAND, Morales sur Job II, l. Introduction et notes de R. GILLET. Traduction de A. de GauteuaRrs. SC 32 bis,
Paris, 1952, p.253).
a12 Cf. notre étude sur la < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le votr >>, infra, Chapitre III B 5 b, p. 255.
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b)Livres saints les plus cités chez Guillaume

Aux yeux de Guillaume, I'Ancien Testament garde toute sa valeur parce qu'il a été accompli

dans le Christal3 : Ce monde entier étant malade, le Verbe de Dieu (...) prépara de sa main les

remèdes, (...) à savoir I'Evangile du royaume qui devait être prêché dons le monde entier,

I'Ecriture de I'Ancien et du Nouveau Testament qui traite de lui-même (EF 12,p. 103).

De tout l'Ancien Testament, le Livre le plus souvent cité est celui des Psaumesala, ce qui peut

s'expliquer en partie par I'influence de la liturgie. Les citations des Psaumes ravivent souvent

I'espérance de I'abbé de Saint-Thierry sur la possibilité de voir la face de Dieu : Quand

i'entends David parler de face àfacears, je ne petu désespérer d'obtenir ce que j'entends

quelqu'un espérer de toi(OM VII, 6, p.129), elles encouragent à rechercher inlassablement la

face du Seigneural6. Elles expriment aussi l'espérance de voir la manifestation du Seigneur

dans l'éclat de sa gloire telle qu'elle est évoquée dans I'Ancien Testament4lT : En ton

sanctuaire, j'apparais devant toi, pour voir ta puissance et ta gloirears.

Dans la quête de la vision divine, Guillaume va savoir utiliser certains textes de l'Ancien

Testament pour montrer que Dieu, dans sa transcendance, ne peut être visible. En effet, depuis

la plus haute antiquité, pour marquer le respect envers le Dieu transcendant, les Israélites ont

affrrmé que l'homme ne pouvait voir Dieu sans mourirale. Guillaume, pour rappeler la

*t' J.-M. POFFET : < Les Pères ont été soucieux de défendre I'unité de deux Testaments face à ceux qui rejetaient
I'Ancien Testament. (...). Seul le Christ est à même d'ouwir les Ecritures, de les unifrer, d'en orienter la
lecture ) (J.-M. Porrst, Les Chrétiens et la Bible, Paris, 1998, p. 4l); cf. I'influence d'Origène pour qui toute
I'Ecriture ne peut se comprendre qu'à partir du Verbe, infra, Chapiûe I B 2. a.
oro Ceci apparaît hès clairement en regardant les tables des < Indexes scripturaires >. Par exemple dans les OM,
183 citations de Psaume sont relevées, le liwe de l'A T ensuite le plus cité est la Genèse avec 15 citations. Dans
I'ESCC, il y aurait 86 citations de Psaume, le liwe de l'Exode vient en deuxième position avec 8 citations
mentionnées...
ott Ps23,6.

"u Cf. Ps 26, 8-g : < Cherchez ma face ! > Je cherche ta face Seigneur. Ne me cache pas ta face. n Chercher la
face du Seigneur )), c'est le rappel d'une pratique cultuelle ordonnée à I'origine par Dieu ( Am 5, 4) qui signifiait
aller consulter Dieu en son sanctuaire (2 S 21, l). Cette expression prit un sens plus général: chercher à
connaître Dieu, viwe en sa présence (Os 5, 15; Ps 104, 3-4), cf. Ps 26,8, BJ 1998, note b, p. 896; elle sera
reprise par Augustin qui aime redire avec le Psalmiste (Ps 104, 4) : < Cherchez toujours la face du Seigneur >
(Traité sur I'evangile deJean, LXIII,l, OAt. 10,p.712); elle est citée à maintes reprises de façon implicite par
Guillaume (CD 2, p. 6l ; 3, p. 67 ; OM II, 14, p. 63; III, 3, p. 65 ; VII, l, p. 127 ; 5, p. 129 ; IX, 17, p. 157 ;
ESCC 183.p.373 ;  EF 86, p. I  15.. . )
al7l-es auteurs bibliques parlent à maintes reprises d'un phénomène lumineux qui est la manifestation sensible de
Dieu. Il s'agit de la gloire: expression de la majesté, de la sainteté et de la puissance de Yahvé dont les yeux de
I'homme ne peuvent supporter l'éclat direct. Sur le Sinai, la gloire du Seigneur brille comme un feu
(8x24,16-17). Quand elle apparaît, on se voile laface @x, 33,22).Cependant le psalmiste cherche à la voir
dans le sanctuaire.
o"Ps 62,3 ci té en OMII,8,  p.  59 ;  I I I ,  5,  p.  69 ;  VI,  3,  p.  109 ;YI,24,p.123 ;VI,26,p.125 ; IX, l ,p.  147.
o"  Gn32,3 l  ;  Ex  33 ,20 ;Jg6,22-23 ;13 ,22 ;  Is  6 ,4 -5 .
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transcendance absolue de Dieu apparemment inaccessible sur terre, cite souvent cette parole

de 1'Exode420 ; L'homme ne saurait voir Dieu et vivrea2t.

Mais, bien souvent, Guillaume ne veut pas s'arrêter à cette impossibilité de voir Dieu dès ici-

bas. Sans rejeter totalement la théologie négative du pseudo-Denys qui garantit la

transcendance pure de l'être divin en enveloppant toute immanence du nuage de

I'inconnaissance, Guillaume voudra explorer d'autres formes de connaissance, qui

s'accordent mieux avec ses expériences mystiquesot'.Il montrera tout au long de son æuvre

que Dieu, dans sa grande bonté, sait se rendre proche de sa créature. Ainsi, après avoir accusé

le fait que Dieu ne peut être vu par les hommes (EF 5, p. 97), Guillaume explicite son

espérance dans la proximité de son Seigneur : Pourtant, s'il était inaccessible aux esprits des

hommes pieu)c, on ne dirait pas : < Approchez de lui et soyez éclairésaz3.>> Et s'il était invisible

atn esprits des hommes pietn, on ne dirait pas : << porce que nous Ie venons comme il

est424. > (ibid.).

Aussi, Guillaume va s'appuyer sur quelques textes de l'Ancien Testament qui encouragent à

demeurer dans cette recherche du visage de Dieua2s ou qui rapportent des manifestations de

Dieu sous une forme qui semble humainea26. Il faut dire que les récits bibliques de diverses

époques et de genres littéraires variés évoquent des faits qui peuvent être ramenés directement

ou indirectement à I'idée de la vue, du voira21. Le style spontané et imagé propre à l'Orient

ancien s'accommodait fort bien du thème de la vision pour exprimer le sentiment d'un contact

immédiat avec le hanscendant ou la communication d'une vérité venue d'en hauta28.

Guillaume ne s'y trompe pas : le récit de ces visions n'est pas à prendre dans un sens matériel

et réaliste. Il a une connaissance suffisante de I'exégèse biblique pour reconnaître les

a2o 8x33,20.

n"cD 3, p. 63 ; oMrI,l, p. 63-65 ; III, 13, p. 75 ; vII, 9, p. 133 ; ESCC 20, p.93 ; l2l, p.263 ; 154, p. 327 ;
F! 

q,  p.  95 ;  8,  p.  99 ;22,p. l l1 ;  LFMD297,p. 383.*" P. VERDEYEN, Za théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1990, p. 30.
o2'Ps 33, 6.
o2o I Jn3,z.

425 Chercher le Dieu de Jacob, recommande Guillaume, non à la manière du commun des hommes, mais
chercher cette face même de Dieu que vit Jacob quand il dit : << J'di vu le Seigneur face à face et mon âme a été
s.auvée > (Gn 32, 3l)(LFMD 25, p. 165).
*'o Yahvé apparaît ainsi à Abraham (Gn 12, 7 ; 17, | ; 18, 1), Isaac (Gn 26,2) etJacob (Gn 32,25-31 ; 35, 9).
427 En Exode 24, g-ll, il nous est montré que Moi'se, Aaron et les 70 anciens < virent le Dieu d'Israël > sans être
frappésdemortsur lemontSinal.Moi 'seapuparleràYahvé<faceàface>(l i t téralement<boucheàbouche>)
(NIb 12, 8), voir la forme du Dieu d'Israël de dos (Ex 33, 23). Guillaume se réclamera des textes de I'histoire de
Moise, à la suite des Pères, pour nourrir son espérance de voir Dieu (ESCC l3l, p. 279;154, p.327; 156,
p. 331), se contentant parfois d'apercevoir le dos de celui qui le voit (CD 3, p. 63) (cf. nohe étude sur < Vision
intellectuelle chez Moïse et Paul >>, infra, Chapihe II C 3 b, p. 172).
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manières de parler, les genres littéraires dont se servent d'ordinaire les hommes d'un temps et

d'un milieu donné pour exprimer leur pensée.

Parmi les évangélistes, on se rendra compte que Guillaume recourt plus volontiers à

l'évangile de Jean. Le quatrième évangile, davantage centré sur l'inhabitation de Dieu dans le

chrétien et du chrétien en Dieu, parle en des termes plus mystiques de la possibilité de voir

Dierf2e. A plusieurs reprises Guillaume reprendra l'idée d'une contemplation transfigurante

exprimée par saint Jean : Nous lui serons semblables, parce que nous le verrons tel qu'il est

(I Jn 3, 2)430. Une idée fondamentale, dans la pensée théologique de Guillaume, est inspirée de

Jn17,20-2143r: celle delapénétration de lacréafine,par action de I'Esprit Saint, dans I'unité

même régnant au sein de la Trinité432. En une pensée originale, Guillaume montïera, qu'en

participant à l'unité même de Père et du Fils par l'Esprit ,la créature est amenée à participer à

leur vision mutuelle (EF 6,p.97).

Comme tous les Pères cisterciens, Guillaume a une prédilection pour les écrits de Paula33. Le

nombre de citations des épîtres de saint Paul l'emporte de beaucoup sur tous les autres livres

du Nouveau Testament. Ce fait aura pour conséquence le caractère paulinien de sa doctrine.

Guillaume trouve en Paul des textes illustrant ses differentes approches de la vision de Dieu.

A la fois, Paul ne rappelle-t-il pas avec une certaine fermeté que Dieu < habite une lumière

inaccessible (et) que nul d'entre les hommes ne I'a vu ni ne peut le voira3a )), et, cependant, le

même auteur montre que si Dieu est perceptible maintenant de façon partielle, la vision de

Dieu sera sans faille dans les temps eschatologiques : < Nous voyons maintenant dans un

miroir et, de façon confuse, mais alors ce sera face à facea35. > Guillaume évoque un autre

*'* < Vision ), DS t. 16, col.952.
o" < Dieu (connaissance mystique) ), D^St.3, col. 883.
oto oMrI ,7,  p.69 ;  r l ,p .73 ;yr ,  12,  p.  l l5  ;x ,9,  p.  165 ;  ESCC l ,p.7 l  ;  EF 6,p.97 ;  MF 107,  p.  179 ;  l0g,
p.  179 ;  l l2 ,p.183 ;  LFMD258,p.349.
n" u Qu" tous soient un comme toi, Père, tu es en moi et que je suis en toi, qu'ils soient en nous eux aussi, afin
que le monde croie que tu m'as envoyé >> (Jn 17 ,21).
432 L'Esprit Saint ici-bas opère en nous par grâce ce qui dans le Père et toi, son Fils, est de toute éternité par
nature ; ainsi, de même que vous, vous êtes un, de même nous aussi, en vous, nous sommes un (OM VIII, 8,
p. l4l ; cf. aussi CD ll, p. l0l ; LFMD263,p.355).
433 B. PEI'ININGTON, ( Guillaume, abbé et père spirituel de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. Une abbaye du Vf au
XX' siècle. Saint-Thierry, 1979, 351-362, p. 357, note 45 : < Voir BERNARD pe Clamvaux, Sermons sur le
Cantique. Texte latin des S. Bernardi Opera, éd. J. LEcLERce, H. RocFIAIS, C. H. TALBor. Inhoduction,
traductionetnotesparP.VrnoeYENetparR.FassurrA,.SC43 l,Paris, 1998,Sermon20, l,p. l25etSermon
20,7, p. 139 ; GuennIC D'IcNY, Sermons. Texte critique et notes par J. MoRsoN et H. CosrELLo, SC 202,Paris,
1973, Sermon 3 pour Pâques, 2, p. 251 ; Sermon 2 pour la Pentecôte, 5, p. 307 ; Sermon 2 pour la Nativité de la
Sainte Vierge, 1,p.487 >.
u'o I Tm 6, 16.
*" r co 13.12.

98



Chapitre I : Guillaume de Saint-Thierry

usage de la métaphore du miroir par Paula36 en lui donnant le sens de porter son regard vers la

Beauté divine pour être transfiguré : Pour nous, le visage découvert, contemplant comme dans

un miroir la gloire du Seigneur, nous sommes transformés en la même image, de plus en plus

resplendissante, comme par I'Esprit du Seigneur 437. Guillaurne, en relisant Paul à la suite

d'Augustina38, développe une relation très étroite entre la vision de Dieu au miroir de l'âme et

le passage de la dissemblance à la ressemblancea3e.

La parole de saint Paul incitant à s'unir au Seigneur pour être avec lui un seul espritaa0 a

conduit Guillaume à considérer l'état de l'Unitas Spiritus comme le sommet de la vie

spiritueile44l.

L'intérêt de Guillaume pour < L'épître de Paul aux Romains >> I'a amené à en faire un

commentaire litTéralaa2 que Dom Wilmart situe comme une Guvïe achevée à Signyaa3. Son

Exposé sur l'épîne aux Romairs444, comme les commentaires de I'Ecriture du XII " siècle, a

un aspect anthologique4s. Si Guillaume a fait beaucoup d'emprunts aux liwes et aux lettres

de saint Augustin et aux commentaires d'Origène sur la même épître de saint Paul46 il a su

aussi se donner I'occasion de développer ses idées personnelles sur la foi, don de la gràceaa7 ,

436 Fn z co 3, lg.
nt'MF 96,p. 167 ; oMrrr,6, p. 69; III 10, p.7l ; ESCC l, 71. Nous développerons ultérieurement les thèses
théologiques traitées par Guillaume à partir de II Co 3, 18, cf. notre étude: <Modèle de la contemplation
transfigurante chez Paul >, infra, Chapitre III B 4.
438 La Trinité, xv, 8, p.459 ;20,p. 477.
a3e Cf. notre étude sur la < Nécessité de voir Dieu pour lui être semblable > et < Nécessité de devenir semblable à
Dieu pour le voir >>, infra, Chapitre III B 5. a et b, p. 250-255.
*o < Celui qui s'unit au Seigneur est avec lui un seul esprit > (I Co 6, l7).

* ' c D 2 , p . 8 5 ; l t , p . t 0 7 ; E S C C 3 0 , p .  
l t 5 ; 9 3 , p . 2 1 7 ; 9 4 , p . 2 1 7 ; 9 5 , p . 2 2 3 ; 1 3 0 , p . 2 5 7 ; 1 3 1 , p . 2 8 1 ;

155,  p.  329 ;  MF 99,p.  l7 l ;109,  p.  l8 l ;  l  l0 ,  p .  l8 l ;  LFMD l70,p.279 ;235,  p.333 ;256,  p.349 ;257,p 349 ;
262,p.353;263,  p.355;275,p.365;286,p.3751'287,p.375,cf .  J .  DELESALLE,Êf te << (Jnseul  espr i t  > avec
Dieu (l Co 6, 17) dans les æuvres de Guillaume de Saint-Thierry, coll. Cahiers Cisterciens, série Lire les Pères,
no l, éd. Abbaye Bellefontaine , 2000, p.20-25.
*' GuII-Lauug DE SArNT-THIERRY, Exposé sur l'épître aux Romains. Introduction, traduction et notes par A.
BRU, Paris, O.e.i.l., 1986.
oo3 A.WLMART, << La série et la date des ouwages de Guillaume de saint Thierry >>, Revue Mabillon 14, 1924,
p. 157-167.
* Ce commentaire était très peu connu, on a retrouvé qu'un seul manuscrit complet de l'Exposé sur l'épître aux
Romains, Charleville B. M. ms. 49 qui provient de Signy (A RyDsrRoM-PouLsEN, The Gracious God Gratia in
Augustine and the Twelfth Century, Copenhague, 2002,p.250).
not G. DaHAN , L'exégèse chrétienne de tq Bible en Occident mëdieval, Paris, 1999, p. 80.
*u Guillaume transcrit respectivement soixante-trois et soixante-deux citations de ces deux auteurs
(P. VERDEYEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, CCCM 86, 1989, p. )OffII). Dâns ce
commentaire exégétique, Guillaume le dit lui-même: Il a revêtu son oiselet des plumes et des couleurs de
plusieurs autres oiseaux (Introduction de Guillaume à son Exposé sur l'épître aux Romains, p. l5). Le Père
Verdeyen souligne que cette lecture de I'Exposé sur l'épître auc Romabs serait ure confirmation, s'il en fallait
une, de l'intérêt de Guillaume à la pensée d'Origène (ibid., p. LXUD.
e7 Introduction de Guillaume à son Exposé sur l'épître atac Romains p. 18.
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le désir de voir Dieu qui habite l'âme croyante44B, la connaissance des < choses invisibles >

donnée par < l'amour éclairéaae >.

2. L'héritage patristique dans I'æuvre de Guillaume

L'appott de la pensée des Pères, de leurs commentaires de I'Ecriture, a été très important dans

l'élaboration de la théologie de Guillaume. Il le dit lui-même'. Nous avons puisé tout ce que

nous avons dit non pas à nos sources, mais aux sources du Sauveur, aux Ecritures sainles,

oux autorités très sûres des Pères (EF 81, p. 163).

Regardons ce que Guillaume a reçu des autorités des Pères. Nous reprenons les cinq sources

de son inspiration mentionnées par Paul Verdeyena50 : Origène (v. 185-252), Grégoire de

Nysse (v.335-394), Ambroise (v. 340- 397, Augustin (354-430) et Grégoire le Grand (v. 540-

604).

a) Origène

Origène fut connu en Occident, et en particulier dans le monachisme occidental du XII' siècle

grâce aux traductions effectuées par saint Jérôme et par Ruffrn autour des années 4004s1.

Lors de ses visites à Clairvaux, il est très probable que Guillaume ait pris contact avec les

Guvres d'Origène. En effet, les recherches de Dom Wilmartasz mettent en évidence que la

bibliothèque de Clairvaux, grâce à saint Bernard, possédait huit manuscrits sous le titre Libri

Origenis, ce qui pour l'époque est un nombre considérableas3. Guillaume aurait aussi pu

*t Âme qui voudrait scruter cette noture qui est au-dessus d'elle (...). Car souvent l'âme fidète et devouée
s'eforce, dans sa prière, de tourner vers Dieu le regard de son intelligence (...) pour contempler I'invisible et
pour le voir en dirigeant vers lui, qvec efort, la pupille nemblante de son æil intérieur (ESLRf, p. 232, cf. aussi
ESLR V, p. 234 et ESLR Y, p. 233).
oon ESLRY,p.233.
oto P. VERDïBN, Guillaume de Saint-Thierry. Premier auteur mystique des anciens Pays-Bas. Traduit du
néerlandais par André Louf, éd. Brépols, Belgique, 2003, p.30.
ott J. LscLpnce, L'amour des Lettres et le désir de Dieu, paris, 1957, p. 90-93.
nt' A- WILMARD, < L'ancienne bibliothèque de Clairvaux >, dans: Collectanea ordinis cisterciensium
reformatorum I I (1949), p. ll7, cité par P. VERDEvEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint Thierry,
Paris, 1990, p. 10.
nt' J. LEctenq < Origène au XII" siècle >>, Irénikon 24 (lg5l), 425-439, p. 42g.
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prendre goût aux idées spirituelles d'Origène à travers saint Ambroise car, d'après Dom

Déchanet, < les æuwes d'Ambroise fourmillent de réminiscences origénistesasa. >

Guillaume, après son entrée à Signy, << donna une vive impulsion au développement de la

bibliothèque du monastère de I'abbaye de Signy. > Le choix des volumes révèlent un

Guillaume << novateur >, souligne Jean-Marie Déchanet, disciple à la fois de saint Augustin

mais aussi des Pères grecs. C'est ainsi qu'on a pu trouver à Signy, dès le XII" sièlce, une

partie des travaux d'Origèneas5.

Jean-Marie Déchanet a eu le mérite de souligner I'influence des représentants de la tradition

chrétienne orientale sur la pensée de Guillaume. Guillaume est certainement le plus oriental

des auteurs mystiques du XII' siècle. Son intérêt pour l'æuvre d'Origène en particulier est

incontestable. On retrouve chez lui un goût prononcé pour la quête de la lumière qui pourrait

provenir de I'influence d'Origène ou encore être révélatrice de quelques traces d'un courant

évagrien ou macairien dans l'æuvre de Guillaume. Mais l'admiration de Guillaume pour la

lumière venue d'Orientas6 fut differemment interprétée. Si pour Jean-Marie Déchanet, elle

traduisait un intérêt évident pour la pensée mystique des Pères grecs4tt, Goulvec Madec y

voyait plutôt une grande admiration pour I'idéal monastique des premiers Pères du désert telle

qu'elle a été de nouveau mise en valeur chez les Frères du Mont-Dieuas8.

A travers les études récentes des spécialistes sur l'abbé de Saint-Thierryase, il apparaît que les

grands axes de la théologie de Guillaume sont moins orientaux qu'on ne l'a dit. La théologie

trinitaire de Guillaume, par exemple, présente I'Esprit Saint comme I'amour du Père et du

ntn J.- M. DECIIANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942, p. 47 ; dans la note l,
Jean- Marie Déchanet précise qu'Ambroise lui-même a traduit en latin plusieurs æuvres d'Origène.
ass Ils sont conservés à la Bibliothèque municipale de Charleville. Le manuscrit 207 contient, en plus d'une série
d'Homélies, le Commentaire d'Origène sur le Cantique des Cantiques, le De Principitis,la seconde partie du
Commentaire sur saint Matthieu et le Traité sur l'Epître aux Romains, J.- M. DECHANET, op. cit., p. 58-59 ; cf.
aussi P. VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry,Paris, 1990, p. l0 -l l.

oto Vers les Frères du Mont-Dieu, par qui lq lumière de l'Orient et l'antiqueferveur religieuse des monastères
égtptiens - le modèle de lq vie solitaire, le type de la vie céleste - se répandent dans les ténèbres occidentales et
dans les froidures des Gaules, cours ô mon âme (LFMD I, p. 145).
ott J.- M. DECHANET : < Nous avons dans les écrits de l'ex-abbé de Saint-Thierry le témoignage éclatant d'une
admiration profonde pour la pensée de l'Orient et l'< OrunnAL LuN,rEN .>> (Anx sources de la spiritualité de
Guillaume de Saint-Thierry, Bruges, 19 40, p. 7 4).
ntt G. MADEC, "A propos des sources de Guillaume de Saint-Thierry" REAug24 (1978),302-309,p.309.
otn Cf. les havaux de Stanislas CEGLAR, lltiltiam of Sainl-Thierry, the Chronologie of his tife, Ann Arbor, 1972,
ceux présentés au symposium d'Oxfort (1973), au colloque de Saint-Thierry (1976) et à celui de Kalamozoo
(1e78).
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Fils, tandis que pour les Grecs, les trois personnes de la Trinité sont Charité, charité qui

procède seule du Pèrea6o.

Lors du Symposium d'Oxford6l, les Pères cisterciens américains (David N. Bell, E. Rozanne

Elder, John Anderson) ont reproché au Père Déchanet, et à ceux qui marchent dans son

sillage, de majorer le caractère oriental de la pensée de Guillaume. Dans les conclusions de ce

colloquea62 la présence d'Origène dans la Bibliothèque de Clairvaux a cependant été

confirmée grâce aux observations faites par F. Gastaldellio'3. Il est certain que Guillaume a

puisé certaines idées forces du grand maître d'Alexandrie, sans jamais le citer explicitement

car << la réputation d'Origène >, nous rapporte Jean Leclercq, ( demeurait entachée des erreurs

qu'on lui avait attribuées, généralement sur la foi de saint Jérôme464 >>.

Regardons quel fut l'apport d'Origène dans la pensée de Guillaume, principalement dans sa

quête amoureuse de la vision de Dieu.

Source de toute sagesse, I'Ecriture fut I'objet principal des travaux d'Origène. Pour le grand

Alexandrin, toute la Bible est unifiée par la présence personnelle du Verbe dont elle exprime

le mystèrea's. Lapréfrguration du Christ dans l'Ancien Testament est devenue réalité actuelle

par son Incarnationa66. Le mystère de la venue du Christ est révélé à I'Eglise par les Chrétiens

qui comprennent << le sens spirituel > de l'Ecriture467 etpaï ceux qui sont attentifs aux ( visites

du Verbe >> lors de la lecture spirituelle des Saintes Ecrituresa6s.

ouo ORIGENE : < Parce que "Dieu est Charité" (...) le Fils qui est "de Dieu" est "Charité" (...). Comme il est
dit "Charité", c'est le Saint Esprit seul qui "procède du Père". >> (Commentaire sur le Cantique des Cantiques,
Prologue 2,29-2,49. Texte de la version latine de Ruffin, introduction, ûaduction et notes par L. BResenn et
H. CRouzEL avec la collaboration de M. BonnrT. Tome I5C375, Paris, 1991, p.ll3-125).
out Oxford University 26 August-l September 1973.
a6t Actes édités par B. PENNINGT)N, One Yet Two. Monastic Tradition East and V4est. Cistercidn Studies,
Series 29, Kalamazoo, (1976).
ou3 J. LEcLeRCq,'oEtudes récentes sur Guillaume de Saint-Thierry", Bulletin de Philosophie médiévale 19,
(1977), 49-55, p. 53 .
ou' J. LecLenq < Origène au XII" siècle >, Irënikon 24 (lg5l),425-439,p. 430.
out OzucENE, In Johannem l, 8 : < Avant I'avènement du Christ, la Loi et les Prophètes n'avaient pas encore
I'annonce lumineuse de I'Evangile puisque celui qui devait éclaircir leur mystère n'était pas encore venu. )
(PG 14, 34 D, cité par Paul VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Sqint-Thierry, Paris, 1990,
p. le0)
a6u ORJGENE, Homélies sur le Levitique 4, l, (PG 12,455, cf. W. YEOMANS, < Ecriture sainte et vie spirituelle >,
DS t.4, col. 147).
ou7 Origène a élaboré la théorie des trois sens de I'Ecriture : le sens littéral constitue le corps des textes, le sens
moral leur âme et le sens spirituel leur esprit (A. t-E BoULLUEC, < La fondation de l'édifice : l'âge des premiers
Pères de l'Eglise >>, La Bible 2000 ans de lecture, Paris,2003, p. l8a).
out H. de LuBAC, Exëgèse médievale, t. I, Paris 1959,p. 592 s.
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On retrouve des traces de I'héritage origénien chez Guillaume lorsque celui-ci souligne le rôle

central du Christ dans l'Ecriture46e. Ainsi, c'est le Christ, nous dit Guillaume, qui a assimilé,

par les mystères de sa vie humaine tout ce qui dans la Loi, les Prophètes et les Psaumes était

saint, était vivifiant et utile pour Ie corps (c'est à dire I'Eglise)470. Le Christ, par le mystère de

l'Incamation, a fait sienne toutes les vertus, dont parle l'Ecriture, il est à même de vivifier le

grand corps qui est l'Eglise, afin de I'amener à jouir d'une saveur que Guillaume compare à la

sagesse (DNDA 36, p.115) et donner àl'âme sainte, (...) puissamment fortifiée par l'esprit de

sagesse, la vision de la lumière divine: <<La lumière de votre visage, Seigneur, s'est

imprimée sur nous ; vous avez mis I'allégresse dans mon cæn o" > (DNDA 37, p. lI7).

Lors de la rencontre des deux abbés malades à l'infirmerie de Clairvaux, nous avons évoqué

la lecture qu'ils firent du Commentaire sur le Cantique d'Origène et le grand retentissement

de cette lecture dans la pensée de GuillaumeaT2.

L'abbé de Saint-Thieny a pu lire avec une certaine jubilation la doctrine origénienne sur

< I'origine et la nature divine de I'amoura73 >>. La charité est à la fois la réalité divine et son

don aux hommes, enseigne Origènea7a. Guillaume connaissait certainement les fondements de

cette doctrine soit par I'Ecriture: Dieu et chaité47s, soit par la doctrine augustinienne

développée à partir de Rm 5, 5; mais la place privilégiée que donne Origène à l'Union

mystique entre le Verbe et son Epouse l'Eglise et, par suite, avec < l'âme parfaite > comprise

dans I'Eglise du Christ, a dû influencer Guillaume pour percevoir comme but ultime de la vie

spirituelle, cet état d'union personnelle avec le Verbe. Le thème de I'Union mystique entre

l'âme et l'Epoux est très présent dans le Commentaire sur le Cantique du grand Alexandrin.

Origène ne parle-t-il pas de I'Epouse < parfaite > qui se hâte vers I'Epoux < adhérente et unie

à lui car elle est devenue avec ( lui un seul espritatu. u Si chez Origène cette < unité d'esprit >

est I'aboutissement d'un chemin de perfection, Guillaume, lui, s'intéresse à I'union

a6e L'Ecriture de I'Ancien et du Nouveau Testament traite du Christ lui-même. Le Christ a donné à l'Ecriture
dans le monde entier, toute l'autorité que devaient avoir les signes par lesquels Dieuvoulait sefaire connaître
atu hommes et par lesquels il voulait que les hommes crussent en lui (EF 12, p. 103).
n'o DNDA 36,p. l15,trad.P.VERDEYEN,LathéologiemystiquedeGuillaumedeSaintThierry, Paris, 1990,
p .  178.
a l t  Ps  4 ,7 .
472 Cf. notre étude sur "La rencontre de deux abbés malade s >r, supra, Chapitre I A 5 c, p. 53 s.
ot' P. VsRnpYEN, Ia théologie mystique de Guillaume de Saint Thierry, Paris, 1990, p.202-206.
n7a < Ainsi donc, et en premier, le nom de charité est pour Dieu, c'est pourquoi nous avons l'ordre d'aimer Dieu
de tout notre cceur, de toute notre âme et de toutes nos forces, comme celui de qui nous tenons cela même : de
pouvoir aimer > (OrucENe, Commentqire sur Ie Cantique des Cantiques, Prol.2, 35. Texte de la version latine de
Ruffin, introduction, traduction et notes par L. Bnrseno et H. CRouzEL avec la collaboration de M. BoRRET.
Tome I SC 375, Paris, 1991, p. I l7).
o" I  Jn4.B.
476 ORIGENE, op. cit., Prol.4, 23,p. 163.
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personnelle de l'âme à son Epoux grâce à l'action de I'Esprit Saint. C'est I'Esprit Saint qui est

I'auteur de cette conjonction merveilleuse (...) qui n'est autre que I'unité du Père et du Fils,

(ESCC 95,p.221) enlaquelle la vision-connaissance est donnée àlacréaturea77.

On reconnaît aussi à Origène d'avoir influencé Guillaume dans la distinction qu'il fait entre

I'homme animal, l'homme rationnel et l'homme spirituelaTs. Si les termes < animal > et

< spirituel )), pour caractériser I'homme dans sa relation à Dieu, proviennent du Nouveau

TestamentaTe, l'expression < rationnel > aurait été reprise à Origèneas0.

On doit à Origène la doctrine des cinq sens spirituelsasr. Il a utilisé les organes de la

connaissance sensible pour figurer ceux de la connaissance spirituelle. A travers cette

analogie entre les cinq sens corporels et les cinq sens spirituels, Origène veut se donner des

moyens pour avoir une connaissance plus intuitive et plus immédiate des mystères divinsas2.

Guillaume va faire un large usage de cette analogie entre les sens corporels et les sens

spirituels pour faire comprendre quelle est la voie la plus sûre pour avoir une vision-

connaissance de Dieu. Dès son traité sur De Ia nature et la dignité de I'amour483, il montre

que le sens corporel de la vue, sens le plus noble, a son analogue dans l'âme qui est le sens de

I'amour484. Et c'est par ce sens de I'amour que l'âme peut saisir, comprendre, ce qui est le

plus semblable à I'amour : Dieu lui-même et en avoir la visionass.

ott J. DEtEs N-LE, <<Amour et Connaissance "Super Cantica Canticorum" de Guillaume de Saint-Thierry >,
Collectanea Cisterciensia 49 (1987) 339-346, p. 334 ; Être < (Jn seul esprit > wec Dieu (1 Co 6, t7) dans les
æuvres de Guillaume de Saint-Thierry, coll. Cahiers Cisterciens, série Lire les Pères, no 1. Edition Abbaye
Bellefontaine ,2000, p. 57 .
o'8 ESCC 13, p. 85 ; LFMD 46-93,p.lt3-zl7 ; t95-248,p. 305- 341 ;249- 300, p. 343-385.
o7n lCo2,14s. ;  I  Co 15,4446etJude 19.
oto On la rencontre dans les Homélies sur Jérémie (Homélia XIV, 10, PG 13,415 A) dont le manuscrit a été
recopié à Signy grâce à I'initiative de Guillaume (Y. A. BeuoELET, L'expérience spirituelle selon Guillaume de
Saint-Thierry, Paris, 1985, p. 108 note 7 et 8 p. 299) ; cf. aussi le Prologue d'Origène de son Commentaire sur le
Cantique 3, l-3, SC 375, p. 129-l3l et notre étude sur < L'Exposé sur le Cantiques des Cantiques ,>, supra,
Chapitre I A7 c, p. 70 note 289.
ott K. RAHNER, <Le début d'une doctrine des cinq sens spirituels chez Origène>>, RAM 13 (1932),713-145,
p. l14.Cf.notreétude<<Lavisionspirituelleparmilessensspirituels>>,infra, Chapitre IID,p. l9l.
o*' ORIGENE, Contre Celse I,48. Introduction, texte critique, traduction et notes par M. BoRRET, Liwe I et II,
SC l32,Paris, 1967, p.205, cf. notre étude sur < Sens corporel, sens spirituel >>, infra, Chapife II D l, p. 191 s.
483 C'est dans le DNDA (18 s., p. 95 s.) que l'on trouve le développement le plus important de Guillaume sur les
sens spirituels mais il en traite aussi de façon plus succincte dans: OMIII, 9, p. 7l ;X,4-5, p. 16l ; ESCC 94,
p.219-221; 160, p. 339 ; MF 78,p. 147 ;97, p. 167-169 ; LFMD 174, p.283-285 ;291-292, p.377-379.
a8a Cf. notre étude sur < L'analogie entre les sens corporels et spirituels >>, infra, Chapitre II D 3, p.194.
485 Cf. notre étude sur < La hiérarchie des sens spirituels >>, infra, Chapitre II D 4, p. 196.
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b) Grëgoire de Nysse et les autres Pères orientaux

La question de I'influence des Pères orientaux a donné lieu à de nombreux débats. Jean

Hourlier écrivait dans son Introductionà La contemplation de Dieu qu'il voyait l'influence de

Scot Erigène sur Guillaume << s'affirmer presque à chaque page486. > Pour David N. Bell, en

réponse à Jean Hourlier, les similitudes de pensée entre Guillaume et Scot Erigène peuvent se

comprendre en constatant qu'ils ont évolué tous les deux dans un milieu spirituel imprégné

d'augustinisme4sT. David N. Bell souligne que Guillaume a reçu sa formation à l'école de

Reims. Dans les manuscrits de cette école cathédrale, on n'a trouvé aucune trace d'un intérêt

quelconque pour les auteurs grecs comme Scot Erigènea88. De plus, Rozanne Elder fait

remarquer qu'il n'y avait pas de manuscrit d'Erigène à saint Thierry ni à Signyase.

L'influence d'Erigène traducteur est cependant incontestable pow tous les médiévaux. C'est à

travers sa traduction latine des æuvres de Grégoire de Nysse, que Guillaume prit connaissance

de la pensée patristique des Cappadociensae0. On retrouve particulièrement dans la Lettre d'or

cette aspiration profonde au progrès spirituel continuelaet, à ,.I'épectase >, thème prégnant

dans la théologie de Grégoire de Nysse. Toute la théologie de Grégoire de Nysse est centrée

autour du thème I'ascension mystique de l'âme vers Dieu, à travers différents degrés. Moiseae2

et I'Epouse du Cantiqueae3 fournissent à Grégoire les modèles de cette ascension jamais

achevée : < Celui qui monte ne s'arrête jamais d'aller de commencement en commencement

par des commencements qui n'ont jamais de finaea. >

Guillaume reprendra à son compte le symbolisme de la vision de l'image divine au miroir de

l'âme4e5, déjà présent chez Grégoire de Nysseae6. L'évêque de Nysse invite à contempler

486 lntoductionà La Contemplation de Dieu, SC 6l bis, p. 41.
487 D. N. BELL, ( William of St Thierry and Scot Eriugena >>, Citeaux, vol 33 (1982),5-28,p.16.
ott lbid-, p. 13.
ate lbid., p.15.
oto lbid., p. 6.
ael La doctrine des trois états : animal, rationnel, spirituel est animée par la dynamique d'un progrès continuel
(M. PrEIren, << L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'Or de Guillaume de Saint-Thierry >>, Signy
l'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy I'Abbaye,2000,597-608, p. 598).
ne2 GREcoIRg DE NYSSE, La vie de Moise, ou traitë de la perfection en matière de vertu. Introd. et had. de
J. DANrELou, SC I bis, Paris 1955.
on' GREGORE DE NYSSE, La colombe et la ténèbre. Textes extraits des Homélies sur le Cantique des Cantiques.
Trad. M. CnruEvET, choix, introd. et notes J. DANIELoU, Paris, Orante, 1967.
aea Homëlie VIII szr le Cantique, op. cit., p. I l0-1 I I .
ae5 GUILLAUME DE SArNT-THIERRY recommande à I'homme en quête de la connaissance de Dieu de regarder le
miroir de son esprit pour y découwir ce qui peut être connu de Dieu (ltIF 80, p. 1a9).
ae6 cnecolRE DE NYSSE : << De même que I'on ne peut fixer le soleil mais le voir dans la clarté du miroir, on peut
regarder Dieu dans le miroir que I'on est soi-même.>> (Comment. in Canticum cqntic. l, 12, Orat. III. Ed.
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l'image de Dieu dans le miroir de son âme car, d'après lui, Dieu lui-même, tel qu'il est, ne

peut être vu ici-bas. En effet, Dieu être transcendant ( ne se laisse ni voir ni saisir >, enseigne

Grégoire, dans son Commentaire sur la sixième béatitudeaeT. C'est seulement dans le miroir

de l'âme que I'homme purifié < découwe dans l'image le modèleont rr. C-, pour Grégoire de

Nysse, même l'homme au cæur pur ne peut espérer avoir une claire vision de Dieu : < Je ne

crois pas, dit-il, que Dieu se liwe face à face au regard de celui qui est purifiéaee >. On

remarque ici une grande difference avec l'enseignement donné par les Pères latins comme

Ambroise, Augustin, Grégoire le Grand et à leur suite Guillaume, qui, en suivant l'Ecritures00,

donnent l'espérance au croyant de la vision divine dans un cæur purifié50l.

Grégoire de Nysses02 et, deux siècles plus tard, le pseudo-Denysso3 élaborent une mystique de

<< l'inaccessibilité de I'essence divines0a > qui aura une certaine répercussion sur Guillaume de

Saint-Thierry.

Ne reconnaît-on pas la théorie de la < docte ignorance > et la théologie apophatique du

pseudo-Denys dans cette constatation de Guillaume que : Z'omour saisit bien davantage dans

son ignorancetot.

Guillaume citera à maintes reprises le texte d'Exode 33,20 si important dans la théologie

apophatique: << Tu ne peux pas voir ma face, car l'homme ne peut me voir et rester en

vies06. > En s'appuyant sur cette parole de l'Ecriture, Guillaume montre que pour s'approcher

Langerbeck, p. 90) (cf. J. PEPIN < Image d'image, Miroir de miroir, Grégoire de Nysse >>, De hominis opficio XII,
Platonisme in Late Antiquity, Hommage to P. E. des Places. Ed. by S. Gersh and C. Kannengiesser,2lT- 238,
p.222).
o" GREGOIRE DE NYssE, Commentaire sur les Béatitudes. Traduction de J.-Y. GUILLAUMTN et G. PARENT. Paris.
DDB, 1979, "Homélie VI sur les Béatitudes", p. 83.
ant Ibid., p.85.
anelbid., p.84.
too Mt 5, 8.
5or Cf. notre étude sur < L'influence de la tradition biblique dans le thème de la purification en vtre de la vision >,
infra, Chapilre III D 2,p.298.

to' GREGOIRE DE NYssE : < Que signifie l'entrée de Moise dans la ténèbre ? (...). Le Verbe nous enseigne par là
que plus l'esprit s'approche de la contemplation, plus il voit que la nature divine est invisible. La waie
connaissance de celui qui cherche, c'est en effet comprendre que voir consiste à ne pas voir. > (La vie de Moise,
ou traité de Ia perfection en matière de vertu. Introd. et had. de J. Damrou, SC I bis, Paris 1955, p. I l0).
t03 PSEUDO-DENYS enseigne à Timothée que I'essence divine est hors de saisie. Il lui conseil de < s'unir dans
l'ignorance avec celui qui est au de;là de toute essence et de tout savoir. > (Théologie Mystique I. l, CEuvres
complètes du Pseudo-Denys I'Aréopagite. Traduction, préface et notes par M. de GaNonrec, Paris, 1943,
p. r77).
too M. CANEVeT, << Grégoire de Nysse D, DSt. 6, col. 1007.
tot GUILLAUMe DE SArNT-THIERRY, De la nqture et de la dignité de I'amour. Trad. J.-M. DECHANET, Oetrwes de
Guillqume de Saint-Thierry, Paris, 1943, p. I 88, note 64, n DNDA 25, p. l0 l.
t *  c D 3 , p . 6 3 ; o M l r r , l , p . 6 3 4 5 ;  I I I ,  1 3 ,  p . 7 5 ; v I I ,  9 , p . 1 3 3 ; E S C C 2 o , p . 9 3 ; 1 2 1 , p . 2 6 3 ; 1 5 4 , p . 3 2 7  ;
EF 4 ,p .95  ;8 ,  p .  99 ;22 ,  p .  l l l  ;  LFMD297,p .383.
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du Dieu transcendant, il faut reconnaître qu'il est inconnaissables0T et consentir à admettre

I'impuissance radicale de la seule raison humaine devant le mystère de Dieu : Car, même si la

raison, ô Dieu, nous conduit vers toi, par elle-même cependant elle ne t'stteint pas. Et

I'intelligence, celle du moins qui consiste à raisonner des choses inferieures, n'excède pas les

termes de la raison et n'a pas la capacité d'atteindre jusqu'à toi (OM III, 13, p. 75). On

retrouve là l'accent propre à Denys, selon lequel une certaine forme d'intelligencesos doit

renoncer à connaître Dieu de manière claire. La connaissance des mystères divins ne peut être

acquise que par une perception de la transcendance de Dieu mystérieusement expérimentée

dans l'unionsOe qu'elle réalise avec le mystiqueslO. Denys I'Aréopagite enseigne que c'est en

étant unie aux réalités divines < au de-là des puissances et des activités de la raison et de

I'intelligencettt ,, que l'âme peut avoir une saisie immédiate de Dieu.

Cependant Guillaume ne s'arrêtera pas aux théories apophatiques de Denys sur

I'inconnaissance de Dieusl2 ; tout en s'en inspirant parfois, il dépassera ce domaine de

l'inconnaissance pour montrer que toutes les facultés de l'âme, transformées par grâce à la

to' Cf. OM VII, 9, p. 133, texte cité et commenté dans notre étude sur < L'objet du désir de Guillaume >>, infra,
Chapitre II A2, p. 106-107.
to* Guillaume distingue deux intelligences : la faculté naturelle et celle donnée par I'Esprit Saint, cf. notre étude
< L'intelligence >>, infra, Chapitre II B 3, p. 150.

toe Pour I'Aréopagite c'est par l'Union avec < Celui qui est complètement inconnaissable ) que l'on a une saisie
la plus réelle de Dieu (Pseuoo-DENYS, Les Noms Divins VII, 3, (Euvres complètes. Trad. M. de GaNoILLAC,
Paris, 1943, p. la5) (Y. oe ANDIA, L'Union à Dieu chez Denys I'Aréopagite, Pays-Bas, 1996, p.373). Denys
nous invite à nous présenter à Dieu dans l'oraison, à << nous remetfre entre ses mains > pour nous disposer < à
l'union divine > (Les Noms Divins III, l, CEavres complètes. Trad. M. de GRTIDII-I-Rc, Paris, 1943, p.90). Cette
disposition à I'union recouwe une inclination de la volonté amoureuse (M. H. DE LoNGcHAMp, < Le Pseudo-
Denys en défense de I'orthodoxie contemplative de Saint Jean de La Croix, selon José de Jesus Maria Quiroga
dans son Apologie Mystique >>, Denys I'Aréopagite et sa postérité en Orient et en Occident. Edrté par Y. oe
ANDIA, Paris, 1997, p. 623). < Seule >, enseigne Denys, < cette union dans l'oraison contemplative >, (qui pour
Guillaume est donnée par I'Esprit-Saint), < donne la connaissance la plus divine de Dieu bien au dessus de
I'opération intellectuelle >> (Les Noms Divins I1,7, p.84). Pour Quiroga cet ( au dessus > indique le point vers
lequel I'intelligence rassemble toutes ses raisons d'aimer et défaille dans I'amour même qui peut alors
I'inhoduire en sa propre vision intériewe (M. H. DE LoNGCHAMP, qrt. cit., p. 622). < Nous ne dewions pas
perdre de vue >, dit encore Denys, < que si notre intelligence possède une puissance intellective qui lui permet
d'apercevoir les intelligibles, l'union par quoi elle atteint aux réalités qui sont situées au de-là d'elles-mêmes
dépasse la nature de I'intelligence. C'est cette union seul qui nous ouvre I'intellection des mystères divins >. (Zes
N.oms Divins VII, l, op. cit., p. lal).
"' B. FRAIGNEAU-JULIEN, Les sens spirituels et lq vision de Dieu selon Syméon le Nouveau Théologien, Paris,
1985 ,p .172 .

5rt PSguoo-DENYS, Ies Noms Divins I, l, CEtnres complètes du Pseudo-Denys l'Aréopagite. Traduction, préface
et notes par M. DE GANDILLAC, Paris, 1943,p.67.
"' La connaissance de Dieu, pour être uaiment connaissance, doit percevoir positivement ce qu'Il est, nous dit
Guillaume : En réalité, le désir des hommes pieux, par lequel ils souhaitent voir Dieu, ne les brûle pas, à mon
avis, de le voir de telle sorte qu'il apparaisse ce qu'il n'est pas, mais de le voir dans la substance selon laquelle
il est ce qu'il est (Cité par M.-M. DAVY, Théologie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry, tome l, La
connaissonce de Dieu, Paris, 1954, p. l7 d'après EF 4,p.95) (Cf. L.iN{lu,Evuz, "La doctrine de I'Image et de la
connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry"', ÀSrR 22 (1932),178-205,257-279,p.278).
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ressemblance de l'amour divin, amènent l'âme vers la vision-connaissance de Dieu5l3 dans

I'union. Cette idée de la saisie de Dieu, de sa vision-connaissance dans l'(Jnitas Spiritus est

une donnée déterminante dans la théologie de Guillaumesla.

c) Ambroise

Guillaume composa deux florilèges sur le Cantique constitués respectivement à partir des

æuvres de saint Ambroise et de saint Grégoire le Grandsls. Ces vastes compilations

témoignent d'une prodigieuse patience et d'une connaissance peu commune des auteurs

ecclésiastiques en questions I 6.

Saint Ambroise lui-même n'a pas commenté ex professo le Cantique mais il s'en est si

souvent inspiré, que, dès le XI" siècle, on est en possession d'un Commentaire anonyme

exclusivement formé d'extraits de ses diverses æuvresslT. Guillaume de Saint-Thierry arepris

le même travail dans une vaste compilation qui remplit 113 colonnes de Migne. Cependant,

en dépit d'un si grand travail, on remarque que le propre Exposé sur le Cantique des

Cantiques de Guillaume, n'est pas, à proprement parler, d'inspiration < ambroisienne > ni

< grégorienne >.

Les commentaires du Cantique chez Ambroise et Grégoire le Grand donnaient une grande

place aux questions pastorales comme celles concemant les sacrements à I'initiation

chrétiennes18. Guillaum e a été beaucoup plus influencé par I'aspect mystique du commentaire

d'Origènesle. Il faut dire que saint Ambroise était un homme de gouvernement. Il a dû se

préoccuper de la conformité des actes humains à la règle des mæurstto et a moins cherché à

étudier les mouvements de l'âme s'élevant dans la contemplation vers le Verbe, comme le fit

Origène.

s13 Cf. notre étude : < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le vo.r >>, infra, Chapitre III B 5 b, p. 255.
5IaCf.notreétude:<Vision-connaissancedeDieu 

dansl'(JnitqsSpiritus>>,infra,ChapiheIIIA3. b3b,,p.229.
ttt Gull-teuus DE SArNT-THIERRY, Flarilegium super Canticum ex libris sancti Ambrosii, PL 15, 1945-2060 ;
Florilegium super Conticum ex libris sancti Gregorii, PL 180, 441..474 ; Brevis commentatio in Csntici
Canticorum priora duo capita, PL 184,407-436.
ttt J.-M. DECHANET, Guillaume de saint-Thierry. L'homme et son æwre, Bruges, 1942, p.45.
517 F. CavetLERAe ( Cantique des Cantiques >, D,S t. 2, col.98-99.
.5rE J. LscLERq < Origène au XII" siècle >>, Irénikon 24 (lg5l), 425-439, p. 432.

"n Cf. notre étude sur <La rencontre de deux abbés malades>>, suprct, Chapitre I A 5 c, p. 53-55 et <<La
présentation de l' Exposé sur le Cantique des Cantiques >, supra, Chapitre | 7 c, p. 69.
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En compilant les textes de saint Ambroise, Guillaume aurait été séduit par son interprétation

chrétienne donnée à l'oracle de Delphes. Saint Ambroise enseignait que ( l'homme doit se

connaître dans sa grandeur comme fait à f image de Dieus". r, C"thème de la connaissance de

soi comme image de Dieu, longuement développé par saint Ambroise, aura une importance

considérable aussi bien chez les Cistercienss22 que chez les Victorins523. C'est le point de

départ de toute vie contemplative chez Guillaumesto dans une quête incessante du visage divin

en son âme.

La prise de position d'Ambroise sur la délicate question de la vision de Dieu ici-bas a

influencé Augustin et par suite Guillaumests. A-b.oise a examiné ce sujet dans son Traité sur

l'Evangile selon saint Lucs26. Aucune personne ne saurait < voir la plénitude de la divinité >

qui est en Dieus27, indique Ambroise, mais il est dans la puissance de Dieu de se faire voir

sous la forme qui Lui plaît, librement, comme Il le fit pour Abrahamt". Tell" est l'explication

que saint Ambroise donne des théophanies de l'Ancien Testament. Dieu y manifeste sa

présence, quand il veut, par des signes extérieurs distincts de sa nature.

Augustin commente longuement le texte de saint Ambroise sur la vision de Zachaie dans sa

Lettre I47 . ll fait remarquer à sa correspondante, Pauline, que Dieu s'est donné à voir quand

< Il I'a voulu, comme il l'a voulu, et sous la forme qui lui a plu de choisir > à quelques saints

personnages de l'Ancien Testaments2e.> Remarque qui encourage Guillaume à citer en

exemple Abraham (DNDA 36, p. Il5 ; ESCC 178, p. 363), Jacob (LFMD 26, p. 165), Moïse

t'o G. Banov, < Ambroise D, DS t. l, col.428.
t2r AMBRoISE, In Ps. CWilI, sermo II, 13-14 (PL t. 15, col. 127S-1279) cité par E. G[soN, La théologie
mystique de saint Bernard, Paris, 1969, p. 92, note 1. Est souligné ici la différence essentiel entre le socratisme
chrétien et le socratisme grec : < Alors que les Grecs disaient: "Connais-toi toi-même, pour savoir que tu n'es
pas un dieu mais un mortel ", les chrétiens disent : "Connais-toi toi-même, pour savoir que tu es un mortel, mais
à l'image de Dieu. > (E. GnsoN, ibid.).
s22 Cf. notre étude sw < La connaissance de soi > chez Guillaume et Bernard dans < Données anthropologiques
nécessaires à la contemplation >, infra, Chapitre II B, p. 144-145.

tt' Hucues DE SAtrIT VICTOR : << Combien il est nécessaire de chercher, de garder, de conserver la connaissance
de soi, les divines Paroles et les enseignements humains I'affrrment à l'envie, (...). Aussi le Seigneur dit-il à
Moi'se : "Sois attentif à toi-même et vois". ) (HucuES op SarNr VIcToR, De contemplatione et ejus speciebus.
lntroduction, texte, traduction et notes par R. BARoN, Desclée, 1954,p,29).
t'o Cf ESCC 62, p. 16l : Si tu ne te connais pas, ô la plus belle des femmes, sors ! (Ct l, 7).
ttt J. ANDERSoN, ( The use of Greek sources by William of St Thierry especially inthe Enigma Fidei >>, One Yet
Two. Monastic Tradition East and LVest. Cisterciqn Studies, Series 29, Kalamazoo (1976),p.242-254,p.249.
526 AITBRotsEDEMILAN, Traité sur l'Evangile de LucI,24-28. Introduction, traduction, notes de G. Ttssot,
SC45 bis, Paris 1971, p.58-61.
t " Ib id. ,p.59.

528 < Dieu est apparu à Abraham parce qu'il I'a voulu > Ibid.,1,24,p. 59.
ttt AucusrlN , Lettre 147, lg, OA t.8, p.346.
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(OM III,2, p. 65) qui ont bénéficié de faveur divine dans la vision et ont ouvert la possibilité

d'avoir de telles visions aux hommes spirituels ici-bas.

Au cours de son commentaire sur la parole de saint Ambroise, Augustin souligne cette

injonction de l'évêque de Milan : < Celui qui n'aura pas voulu voir Dieu, ne pourïa pas le

voir, il faut donc constamment désirer voir Dieu53o. , Ce serait une des raisons pour lesquelles

Guillaume, formé dans la pensée augustinienne, a osé dire si souvent son désir de voir Dieu.

d) Saint Augustin

ll y a un consensus entre les théologiens s'intéressant à la pensée de Guillaume : c'est de

reconnaître l'influence certaine de saint Augustin53t. Il faut dire que saint Augustin a exercé

une influence capitale sur la formation du < style monastiques32 >. Au XIIo siècle, les

ouvrages de saint Augustin étaient les premiers livres à lire par les moines après la Bible et

après la Règle de saint Benoît. Tous les lisaient et ceux qui écrivaient imitaient le style de

saint Augustin533. Augustin était, parmi les < auctoritates >, celle qui était la plus vénérée. Sa

pensée était considérée comme un guide sûr pour former les capacités intellectuelles et

spirituelles du moine.

Jacques Hourlier souligne, dans son Introduction à La contemplation de Dieu, combien

< L'abbé de Saint-Thierry est un familier d'Augustin, surtout des Confessions, du Traité de la

Trinité, de la Cité de Dieu et de la Lettre 147s34. > Comme les auteurs de son époque,

Guillaume se sert souvent de saint Augustin sans donner les réferences explicitement à son

æuvre. Le procédé était courant au XII' siècle où les religieux étaient imprégnés des textes

530 AuBRoISe og MnaN, Traité sur I'Evangile de Luc, I, 27. Inhoduction, haduction, notes de G. Trssor,
SC 45 bis, Paris 1971, p. 60 cité par AucusrrN, Lettre 147,25, OA t. 8, p. 348.
53r Cf. G. FERNANDEZ, " Guillaume de Saint-Thierry : le problème des sources", Collectanea Cisterciensia 45
(1983), 210-220,p.211. L'auteur souligne que les travaux récents sur Guillaume montrent l'influence doctrinale
certaine d'Augustin sur la pensée de Guillaume. C'est dans cette ligne que G. MADEC conclut son article "A
propos des sources de Guillaume de Saint-Thierry" (RûAug24,1978,302-309, p.309): <Il estpossible que
l"'éclectisme" de Guillaume, sa largeur de vue, sa clairvoyance, le situent en dehors de tout "conservatisme", en
particulier de ce conservatisme augustinien dans lequel se sont enfermés hop d'écrivains catholiques au XII'
siècle, comme le dit Dom Déchanet. Mais il est non moins certain que lui même a trouvé amplement son bien -
textes et thèmes - dans Augustin >, p. 309. Telle est aussi la conclusion de l'étude de David N. BELL, The image
and Libtess, The Augustinian Spirituality of ll/illiam of Saint-Thierry, Kalamazoo, 1984, p. 251 ; << Je pense qu'il
n'y a aucun doute que la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry s'enracine dans la hadition augustinienne. >
t" J. LECtsRe, L'amour des lettres et le désir de Dieu, Paris, 1957, p. 96.
t" A. WIuRRT ,"Etude sur la bibliothèque de Claivaux", Bult. Acad. Aube, 1926, cité par M.-M. DAVy, "La
psychogie de la foi d'après Guillaume de Saint-Thierry" , RTAM 10 (1938), 5-35, p. 5-6, note 2.
t tn cD, p.41.

l l 0



Chapitre I: Guillaume de Saint-Thierry

patristiques qu'ils lisaient soit à l'office, soit au réfectoire. Il est quasiment impossible de

détailler tous les emprunts faits par Guillaume à saint Augustin, car ils sont innombrables. A

chaque fois que cela sera opportun, nous indiquerons, au cours de notre recherche, les idées

d'Augustin qui pourraient se retrouver chez Guillaume. Nous devons nous contenter

d'indiquer ici quelques thèmes que nous développerons dans notre étude où l'on retrouve tout

particulièrement l'influence d'Augustin dans la question de la vision de Dieu.

Le désir de voir Dieu qui habite Guillaume était déjàprésent chez les philosophes Grecs53s, on

le retrouve exprimé chez Augustin suivant sa propre aspiration profonde. Augustin traite

systématiquement de la vision de Dieu, de manière brève dans le Contre Adimsnte, écrit en

394, puis dans un long opuscule, le De videndo Deo adressée en 412 à, Pauline, femme

d'Armentarius; dans cette Lettre 147, Augustin cherche à répondre à ses questions sur la

vision de Dieu. Le liwe XII de La Genèse ou sens littéral, écrit en 414, seru consacré à un

large développement sur les trois sortes de vision pour tenter d'expliquer la nature de la vision

de Paul lorsqu'il fut transporté au troisième ciel (II Co 12,2-4). Vers l'année 426, au chapitre

29 de la Cité de Dieu (livre XXII), Augustin traitera de la vision, dans le ciel, du Rédempteur

Glorieux. C'est avec fidélité que Guillaume suit Augustin dans les définitions qu'il donne des

trois sortes de vision : corporelles, spirituelles, intellectuelles ; il le recopie même parfois536.

Augustin considère la vision de Dieu comme la récompense, le prix de la foi, < le bien

suprêmes37 >. Il va animer l'espérance des théologiens latins en la vision de Dieu ici-bas en

particulier dans La Genèse au sens littéral.Il incite à croire que le désir de Moise de voir Dieu

< darrs sa substance même538 >> a éte exaucé53e et, par suite, il affirme que Paul a bénéficié

aussi d'une vision béatifique : < Pourquoi donc ne pas croire que Dieu ait voulu montrer à ce

si grand Apôtre docteur des nations, ravi jusqu'à cette sublime vision, la vie en laquelle après

t" Le désir de voir Dieu apparaît déjàchezPlaton. La dialectique ascendante duBanquet et de la Répubtique
conduit à un Premier qui dépasse l'intellection, à un Être dont l'existence est saisie comme une présence par la
vision (A. J. FESTUGIERE, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 1936, p. 6-8). L'idée de vision
est très liée à I'idée de contemplation chez Platon (Ibid., p. 13) ; elle est une connaissance du Bien donnée dans
le contact avec une présence ( Ibid., p.263), cf. notre étude < Courant spirituel porteur du désir de voir Dieu >,
infra, Chapitre II A 4, p. l3 I .
s36 Cf. notre étude sw : < Les differents types de vision > chez Guillaum e, infra, Chapitre II C, p. 160 s.
tt' La Trinité I, 13, 31, BA 15, p. 179, cf. notre étude sur <Le désir de voir Dieu chez Augustin >>, infra,
Chapitre ll A4 a\ p. 131.
t'* AucustlN, La Genèse au sens littéral XII XXVII, 55, BA 49, Paris 1972, p. 425, cf. nofie étude "Mol'se et
Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? >> infra, Chapitre II C 3 b l,p. 172 s.
53e Sur ce point, la pensée d'Augustin semble avoir été flottante. Si, dans la Leltre à Pauline et La Genèse au
sens littéral, il admet la vision de Dieu face à face dès cette vie pour Moi'se et Paul, à d'autres endroits il
affirmera que < Moi'se malgré ses désirs n'a point obtenu cette vision >> (La Trinité IL XVI, 27, BA 15, p. 25 l), et
il réservera cette vision à la vie future, cf. A. Michel, < Platonisme des Pères >>. DTC t. VII. col 2386-2387.
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cette vie il doit vivre éternellement ? Et pourquoi ne pas dire que c'est là le paradis, distinct de

celui où vécut corporellement Adamsoo ? >> Sur I'autorité d'Augustin, plusieurs théologiens

ont affirmé qu'il était possible d'avoir la vision de Dieu ( en son essence ), au cours d'une

expérience mystique, cornme ce fut le cas pour Moise et Paulsal. Guillaume, en particulier, a

été influencé par f interprétation augustinienne de la vision de Moise au liwe de Nombres5a2

et de I'extase de Paulsa3. A celui qui espère la vision, Guillaume, à la suite d'Augustinsaa,

recommande de mourir à soi-même, à ses sens corporelss45

Guillaume, comme Augustin5a6, soulignera le rôle de la foi dans le

vision de Dieu5a7. Les autres vertus sont aussi nécessaires. Guillaume

entières des Soliloques d'Algustinsas pour montrer le rôle essentiel des

afin de pérégriner vers la vision divine.

cheminement vers la

reprendra des phrases

trois vertus cardinales

Guillaume demandera sans relâche, comme I'a intensément recommandé Augustinsae, de

purifier son cærrtto, de passer de l'état de la dissemblance à celui de la ressemblancessl afin

tno AucusrlN , La Genèse ou sens littéral XII )O(VIII, 56, p. 431.
5ar Mentionnons ceux du XIf siècle, comme Hugues de Saint-Victor, Richard de Saint-Victor, Pierre Lombart,
Guillaume de Saint-Thierry. Au XIIf siècle SAINT THoMAs frt appel à I'autorité d'Augustin pour affirmer que
saint Paul a vu Dieu ( en son essence > (Tuouas D'AQUIN, Somme théologique, II" IIo'' qu. 175, art. 3, Paris,
1985, t. 3) (M. B. LAVAUD, < Moi'se et saint Paul ont-ils eu la vision de Dieu ici-bas 2 >>, Revue Thomiste 1930,
75-83, p. 82), cf. notre étude < Expérience de la vision intellectuelle chez Guillaume >> infra, Chapitre II C 3 c,
p .  l 8 l .
to2 Nb 12, 5-g.
tot 2 Co 12,24, cf. notre étude "Mo'ise et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? > infra, Chapitre II C 3 b
l, p. 173 et "Expérience de la vision intellectuelle chez Guillaume >>, infra, Chapitre II C 3. c, p. 18l.
5no AucusttN va demander à tout croyant qui espère bénéficier de vision divine de mourir à ses sens corporels
parce que < nul ne peut voir Dieu et viwe > (La Gen. au sens litt. XIl, 55, p. 427429 ; Lettre 147,31, OA t.2,
p. 350), cf. notre éfude << Moi'se et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? >> infra, Chapitre II C 3. b l,
p . 1 7 4 .
to' GUILLAUME DE SArNT-THIERRY confessera : Moi en effet, vraiment tout entier au pëché jusqu'ici, je n'ai pas
encore pu mourir à moi-même pour vivre à toi (CD 3, p. 63).

506 AucusTIN : < Il ne faut donc point blâmer l'ardeur de ceux qui brûlent du désir de voir la véité, mais les
ramener à I'ordre qui est de commencer par la foi et de s'efforcer par des mæurs régulières, d'affeindre le but où
I'on tend. >> (Contre Fauste XII, LIII, OAt. 14, p.339).
tot Pour espérer contempler, nous dit Guillaumè, il faut marcher à ls lumière de la foi (MF 11, p. 73), cf. notre
étude << La foi est un chemin ascendant vers la vision faciale >>, infra, Chapihe III C 4, p. 280.
5nt Aucusttlg, Les soliloquesl,Y\ 12, BA 5, p. 51, cf. notre étude < Tout part de la foi et s'accomplit dans la
charité >>, infra, Chapitre III C 3 b, p.276.
ton Aucusttl{ : < Ceux qui, par la pureté du cæur, auront voulu être enfants de Dieu, verront Celui qu'ils n'ont
jamais vu.>> (Lettre 147,13, OAt.2,p344), cf. notre étude (Influence d'Augustin sur Guillaume dans son
interprétation de Mt 5, 8 >>, infra, Chapitre III D 2 a, p.297.
550GUILLAUMEDESAINT-- IHIERRY:Surterre,Dieupeutêtrevupar lecæurpur(8F4,p.95;cf .  

CD2,p.6 l ) .
ttt Selon AucusrtN la créature passe de l'état de dissemblance à celui de ressemblance en se "tounant" vers le
Verbe, elle est alors dans la lumière divine: <La créature spirituelle (...) serait semblable à l'abîme,
dissemblable de toi, si par ce même Verbe, elle ne s'était tournée vers le même Verbe qui l'avait faite et,
illuminée par lui, n'était devenue lumière > (Conf. XIII, 2, 3, BA 14, p. 429, cf. M.-A. VANNIER, Creatio,
conversio, formatio, chez s. Augusl14 Fribourg, 1997, p. 7 4).
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de pouvoir voir l'image de Dieu en soi552. Guillaume montrera, comme le fit Augustin, que

I'ascension spirituelle est fonction de la restauration de l'image perdues53.

Ces manifestations divines dans l'âme, appelées visions, s'interprètent essentiellement chez

Guillaume à partir de sa doctrine trinitaire. Là encore, Guillaume est redevable à Augustin

d'un point important dans sa théologie sur la Trinité : celui d'affirmer que l'Esprit Saint est

charité55a. Et par conséquent, c'est par I'Esprit Saint, esprit de charité répandu en nos

coeurs555, que nous aimons Dieu, que nous nous attachons à lui556. A partir de la doctrine

d'Augustin sur I'Esprit Saint, Guillaume élabore sa théologie personnelle sur la Trinité5s7 où

l'Esprit Saint, amour mutuel du Père et du Fils, est, de plus, selon Guillaume, leur unité et leur

vision-connaissancesss. L'homme, grâce à l'Esprit Saint présent dans son cæur, est appelé à

participer à cette vision-connaissance entre le Père et le Fils.

e) Grégoire le Grsnd

Guillaume a très probablement lu et médité à Saint-Nicaise les écrits de Grégoire le Grandsse.

Il faut dire que I'influence de ce pape du VI' siècle fut profonde et étendue sur toute la

littérature spirituelle et monastique de l'époque médiévale560. En particulier chez les

tt'Guillaume 
afflrmera que ; Nous levoyons d'autant plus près et plusfamilièrement que nous lui devenons plus

semblable (EF 6, p- 97), cf. notre étude ( Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le vok >>, infra, Chapitre
III B 5. b.

"' D. N. BELL, ( Greek, Plotinus, and the Education of William of St Thierry >>, Cîteaux 30, (lg7g),221-24g,
p. 222, cf. notre étude "Vision de Dieu et transforrnation de l'âme aimante >>, infra, Chapitre IIIB, p. 243.

"n Aucus.I.tl.t : < Ainsi donc, si la sainte Ecriture proclame que "Dieu est charité" ; si d'autre part la charité
vient de Dieu et si son action à l'intime de nous-mêmes fait que nous demeurons en Dieu et Dieu en nous ; si
enfin cette immanence témoigne que Dieu a donné de son Esprit,- c'est donc que I'Esprit est le Dieu charité. De
plus, puisque parrni les dons de Dieu il n'en est pas de plus grands que la charité et que d'autre part il n'est pas
de plus grand don de Dieu que l'Esprit-Saint, ne faut-il pas conclure en toute rigueur que I'Esprif est charité, qui
à la fois est Dieu et vient de Dieu ? >> (La Trinité XV, XIX, 37, BA 16, p. 523), cf. notre étude : < Le rôle
fondamental de I'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne >>, infra, Chapitre III A 3 b 3 a', p. 223-224.
ttt Rm 5, 5.
ttu AucusrlN , La Trinitë VII, III, 5, BA ls, p- 525.

"t J. HouRLreR, Introduction à CD, p. 40.
ttt o. BRoorE, " The Trinitarian Aspect of the Ascent of the Soul to God in the Theology of William of
StThierry ", RTAM26 (1959),85-127, p. 107, cf. notre étude <Vision-connaissance de Dieu dansl'(lnitas
Spiritus >> , infra, Chapitre III A 3 b 3 b' , p. 229 .
tte P. VERDEYEN, Introduction à Expositio super Epistolam ad Romanos, cccM 86, 1989, p. IX.
tuo Cf. J. LECLERCQ : < Tous, en effet, avaient lu Grégoire le Grand et vivaient de lui. Nous en avons plusieurs
sortes de preuves. Les manuscrits de ses æuwes sont innombrables. A toutes les époques, on a constitué des
centons faits d'exFaits, plus ou moins élaborés, de ses textes caractéristiques ; des témoignages explicites nous
disent qu'on le lisait continuellement, à Cluny et ailleurs >> (L'amour des Lettres et le désir de Dieu, Paris, 1957,
p . 3 l ) .
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cisterciens du XII" siècle, Grégoire le Grand fut considéré comme un modèle de la piété, de la

pensée théologique et mystique56l

Sans être un penseur original, Grégoire réussit à rendre accessible à un auditoire populaire une

bonne partie de la pensée d'Augustint6'. Il apporte une contribution personnelle à ces

traditions de I'intériorité nécessaires à la vie mystique, qu'il a héritées d'Augustin et qu'il

transmet aux générations futures. Pour l'auteur des Moralia, la quête de Dieu comporte

toujours cette première phase d'introversion. Pour s'élever jusqu'à la vision de Dieu, l'âme

doit d'abord se concentrer, se ramasser, se replier sur elle-même563.

On retrouve cette recommandation ascétique chez Guillaume qui demandait à ses moines de

faire de la cellule un lieu de recueillement, de retour en soi afin de jouir de Dieu en soi,loin

des distractions du monde (LFMD 30, p. 169). Dans cette recherche d'intériorisation pour

trouver Dieu, il faudrait, nous dit Guillaume, gue, dans un premier degré, I'ôme se recueille,

dans un deuxième, voir ce qui est en soi, dans le troisième, se surpasser et se soumettre à la

contemplation du Dieu invi sible (ESER Y, p. 232).

C'est < par I'amour s'éveillant en nos cæurs >, nous dit Grégoire le Grand que nous pouvons

avoir la perception de Dieu, objet de sa recherchesa. Pour montrer que c'est à travers l'amour

que I'on peut connaître Dieu, Grégoire souligne que Moise a reçu une intelligence personnelle

par un baiser56s de la bouche divine : << C'est en quelque sorte du baiser de sa bouche que le

Seigneur donnait un baiser à Moïse quand il lui liwait la connaissance, en lui donnant le gage

56t Ainsi Etienne Harding, le roisième fondateur de I'Ordre cistercien, fit transcrire les écrits de Grégoire le
Grand par le scriptorium de Cîteaux et voulut qu'ils soient enluminés de miniatures vives si caractéristiques de
son style (M. PrrrrrR, < Trois "styles" de la mystique cistercienne : Bemard, Guillaume, Aelred >>, Collectanea
Cisterciensa 65, 2003, 89-l 10, p. 89).
tut G. R. EVANS, "Grégoire le Grand", Dic. Critique de Théologie, Paris, 1998, p. 508.
s63 < C'est en eux-mêmes qu'ils découvraient que ce que I'on ne voit pas a plus de prix que la chose que I'on
voit >, enseigne Grégoire à ceux qui < s'éparpillent parmi les biens matériels sans revenir intérieurement à eux-
mêmes. > (GnEcomr LE GRAND, Morales sur Job XV XLVI, 52. Texte latin, introduction, traduction et notes
par A. BococNANo, Liwe XI-XVI, SC 212, Paris 1974, p. 89-91). L'âme ne porura s'élever jusqu'à la vision de
Dieu qu'en s'imposant une certaine ascèse ; elle doit délaisser I'univers des corps, le sensible qui est pure
extériorité, et éviter absolument de sortir d'elle-même (C. Dacnts, Saint Grégoire le Grand, Pais, 1977,
p. r77).
tun "Per irmoren agnoscamos" Morales sur Job X, 13 (PL 75, gg27 D), cf. L. BouyER, Mysterion. Du Mystère à
la Mystique, Paris, 1986, p.296.
s65 Le mot oscttlum, cité dans le premier verset du Cantique des Cantiques (< Qu'il me baise d'un baiser de sa
bouche >), est devenu un terme technique du vocabulaire mystique pour indiquer le caractère nuptial de l'union
de l'âme ou de I'Eglise avec Dieu (A. SoLIGNAC, < Osculum ), D,S t. ll, 1012-1016). Guillaume utilise
largement I ' image du baiser (ESCC 30, p. l13 ;  31, p.  l l5;  35,p. l2l  )39,p.125;55,p.149.. .OM VII I ,  4-5,
p. 135 ;  6-9,p. 134-l4l  ;  MF l l l ,  p.  l8 l  ;  LFMD263,p.355 . . . ) .
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d'une grâce familières66. > C'est l'amour qui conduit l'âme à s'approcher du mystère divin, à

le comprendre, à en avoir I'intelligence. C'est pourquoi le grand pape, si fidèle à sa quête de

Dieu par la prière et la contemplation, a pu afFrrmer, àla suite de son expérience personnelle,

que I'amour lui-même est connaissance : (( amor ipse notitia est567. > Affirmation qui lie très

étroitement l'acte d'amour etl'acte d'intellection56s. Ce lien est très présent dans la pensée de

Guillaume et a une résonance profonde dans sa théologie. Il est exprimé à plusieurs reprises

par la formule <ç4mor ipse intellectus ests6e >. Guillaume confie lui-même qu'il a emprunté

I'expression amor ipse intellectus est à Grégoire le Grands70. Par I'usage de cette expression,

Guillaume nous montre qu'il veut < connaître (Dieu) autrement que dans l'abstraction >>,

souligne Georgette Epiney-Burgard, < il veut "palper, tâter de la main de I'expérience".

C'est pourquoi il n'hésite pas à affirmer que la seule faculté apte à conduire à cette

connaissance est I'amour. Amor ipse intellectus est. C'est I'amour lui-même qui devient

connaissance, cat il est seul capable d'accéder aux profondeurs de Dieu qui transcendent

f intellect5Tl. >

3) Conclusion de l'étude des sources

C'est à travers les Ecritures, relues par les Pères, que Guillaume a pu exprimer son désir de

voir, dès ici-bas, la face du Seigneur ; particulièrement à travers les PsaumessT2.

Guillaume a repris quelques textes de l'Ecriture qui sont contradictoires au sujet de la vision

de Dieu. Il cite à plusieurs reprises le précepte de l'Exode (33,20)s73 d'après lequel Dieu

transcendant ne pouvait être visible sur terre. Mais il ne veut pas s'arêter à cette impossibilité

s6 < Quasi osculo oris sui osculabatur Moysen, cum ei per fidiciam gratiae intellectum porrigeret. ) GREGOR.E
LE GRAND, Commentaire sur le Cantique 15. Introduction, traduction, notes et index par R. BpLaNcpn, SC 314,
Paris, 1984, p.93.
tut GREcoIRe lr, GRaNo, Hom. in Evang. XXVII, 4 (PL 76, 1206 D-1207 A) (P. VenoEyEN, Ia théologie
mystique de Guillaume de Saint Thierry, Paris, 1990, p.257).
tut P. RousseLor, Pour I'histoire du problème de l'amour au Moyen Âge, Paris, 1907,p.97 .
tut ESCC 57, p. 153 ; 82, p. 189 ; 144, p. 305, cf. notre étude "Amor ipse intellectus est r>, infra, Chapitre III 3 b
5 ,  p . 2 3 3 .
tto Il le cite par exemple dans la Dispute contre Abélard c. II. 252 C. : < In huius modi etenim, sicut dicit
B. Gregorius, amor ipse intellectus est. D (P. RoussEI,or, op. cit., p. 97 , note 3).
ttt G. EpINEy- BuRcARD etB.ZuMBRLrNN, Femmes Troubadours de Dieu, Turnhout, 1988.
tt' Citons par exemple : Ps 23,6 (LFMD 25, p. 163) ; Ps 26, I (CD 3, p. 67 ; LFMD 183, p. 373) ; Ps 104, 4
(LFMD26,p.165)

5 7 3  c D 3 , p . 6 3  o M f i r ,  t , p . 6 3 - 6 5 ; I I I ,  1 3 , p . 7 5 ; V I I , 9 , p . t 3 3 ; E S C C 2 0 , p . 9 3 ; r 2 1 , p . 2 6 3 ; r 5 4 , p . 3 2 7
EF 4, p.95 ; 8, p. 99 ;22, p. I I I ; LFMD 297, p. 383.
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de voir Dieu. Il donne I'espérance d'une certaine forme de vision divine, à travers d'autres

textes bibliques, comme le songe de JacobsTa ou cerlx pris dans I'Evangile de Jean incitant à

viwe, dans I'union avec le Père et le Fils par I'Esprit, pour participer à leur vision

mutuellesTs : vision qui sera donnée dans la RessemblancesT6.

L'auteur du Nouveau Testament le plus cité dans l'æuwe guillelmienne est I'Apôtre Paul.

Guillaume a puisé en lui des idées forces sur la vision de Dieu : celle de montrer qu'ici-bas la

vision-connaissance de Dieu est partielle, à travers le miroir, en énigmesTi ; celle aussi de

révéler I'effet transfigurant de la vison divine, transformant l'âme à la ressemblance de

Dieu578. Guillaume s'appuie sur I'incitation de Paul à s'unir au SeigneursTe, pou, montrer que

la vision divine sera donnée à l'âme lorsqu'elle sera dans l'(lnitas Spiritussso

L'influence des Pères est certaine dans l'æuwe de Guillaume. Cependant, son mérite a été

d'élaborer une pensée tout à fait originale en mêlant harmonieusement quelques traits de la

Tradition orientale, avarû tout puisée chez Origètrê58l, à la Tradition latine, essentiellement

augustrruenne.

La lecture spirituelle de l'Ecriture que fit Origène, en particulier celle du Cantique, a eu

grand reteirtissement dans la pensée mystique de Guillaume. A la suite de la lecture

Commentaire du Cantique d'Origène582, Guillaume développa le thème de l'union de l'âme

avec l'Epoux qui conduit à la visionts3. I reprendra la doctrine des cinq sens spirituels

d'Origène et l'analogie que le maître d'Alexandrie a faite entre les sens corporels et les sens

s1a Chercher Ie Dieu de Jacob, non à Ia manière du commun des hommes, mais chercher cette face même de
Dieu que vit Jacob quand il dit : << J'qi vu le Seigneur face ù face et mon âme a été sauvée > (Gn 32,31 )
(LFMD 25,p. 165).
t" Jn l'r,2r, cf. EF 6, p. 97.
ttu I Jn 3, 2, cf. notre étude < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le votr >>, infra, Chapitre III B 5. b,
p .255.
577 I Co 13, 2, Guillaume a repris souvent à Paul cette métaphore du miroir et de l'énigm e : DNDA 16, p. 93 ;
ESCC22,p .99 ;147,p .213: '176,  p .361 ;  203,p .403;  EF 3  e t  5 ,  p .  95 ;  MF73,p .  t4 t  LFMD26,p .  165;
267 , p. 357 ; 279, p. 369. Cf. notre étude sur : < La foi est une saisie de Dieu dans une vision en miroir >>, infra,
Chapitre llIC2,p.266.
t'r 2 co 3, lB (MF 96, p. 167 ; oM rrr, 6, p. 69; III, 10, p. 7l ; ESCC l,7l), cf. notre étude ; < Modèle de la
contemplation transfigurante chez Paul >>, infra, Chapitre III B 4, p. 248-249.
ttn < Celui qui s'unit au Seigneur est avec lui un seul esprit > (l Co 6, 17) (CD 7, p. 85 ; ll, p. 107 ; ESCC 30,
p .  1 1 5 ;  9 3 , p . 2 1 7  ; 9 4 , p . 2 1 7  ; 9 5 , p . 2 2 3 ; 1 3 0 ,  p .  2 5 7  ; 1 3 1 , p . 2 8 t ; 1 5 5 ,  p .  3 2 9 ;  M F 9 9 , p .  t 7 t ; 1 0 9 ,  p .  l 8 l ;
1 1 0 ,  p .  l 8 l ;  L F M D  1 7 0 , p . 2 7 9 ; 2 3 5 , p . 3 3 3 ; 2 5 6 , p . 3 4 9  ; 2 5 7 , p 3 4 9 ; 2 6 2 , p . 3 5 3  ; 2 6 3 , p . 3 5 5  ;  2 7 5 , p . 3 6 5
286, p. 37 5 ; 287, p. 37 5).
580 Cf. notre étude : <Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus >>, infra, Chapitre III A 3 b 3 b', p.229.
ttt Origène est cité explicitement par Guillaume parmi ses sources dans sa Préface à l'Exposé sur l'épître aux
Romains. Intoduction, traduction et notes par A. BnU, Paris, O.e.i.l., 1986. p. 15.582 cf. notre étude sur "La rencontre de deux abbés malade s >>, supra, chapiie I A 5 c, p. 53-55.
583 Cf. notre étude : <Vision-connaissance de Dieu dans l'(Jnitas Spiritus >>, infro, Chapitre III A 3. b 3 b', p.229.
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spirituels. Ce qui a permis à Guillaume d'établir que le sens de l'âme conduisant à une vision

intérieure, est l'amour.

Sur I'influence des auteurs orientaux, retenons I'aspiration profonde au progrès spirituel de

Grégoire de Nysse que l'on retrouve exprimée chez Guillaume sous la forme d'un désir de

progrès dans la vie contemplative. Remarquons que I'incitation de l'évêque de Nysse à

contempler l'image de Dieu au miroir de l'âme, est présente dans Le Miroir de la foi (MF 80,

p. 149). On retrouvera quelques traces éparses sur la mystique de < l'inaccessibilité de

I'essence divine > de Grégoire de Nysse et de la théologie apophatique du pseudo-Denys chez

Guillaume (OM III, 13, p. 75; YlI,9, p. 133). Mais celui-ci ne voudra pas s'arrêter aux

énoncés sur f impossibilité de voir Dieu.

Nous sommes certains que Guillaume a lu et médité l'æuwe d'Ambroise puisqu'il donna un

florilège sur le Cantiquessa, formé d'extraits des diverses æuvres de l'évêque de Milan. Les

écrits d'Ambroise ayant tlait à la question de la vision de Dieu ont influencé Augustin puis

Guillaume, en affirmant que la puissance de Dieu donne à l'âme de se faire voir sous la forme

qui lui plaitsss. Affirmation qui sera largement reprise et commentée par Augustin au sujet de

la vision de Zachariess6. Elle incitera Augustin à écrire, dans La Genèse au sens littéral et

dans la Lettre 147, que Moise puis Paul ont eu la vision de Dieu ( en son essence ,rt*t.

Guillaume, en s'appuyant sur I'autorité d'Augustin, énoncera qu'au cours d'une expérience

mystique, Dieu peut être vu < tel qu'il est588 )>, non sans rappeler par ailleurs I'inaccessibilité

de la vision du Dieu transcendantsse.

Sur la question de la vision de Dieu en cette vie, Guillaume peut être considéré comme << un

enfant d'Augustin D, comme le souligne John Andersonseo ; sa méthodologie dans ce thème ne

peut être identifiée à une approche apophatique des Pères d'Orientsel. A plusieurs reprises

Guillaume s'est approprié les idées forces d'Augustin sur le rôle des vertus cardinalesse' daot

t* GuLl-eulvreDE SArNT-THrennv, Florilegium super Canticum ex libris sancti Ambrosii, PL 15, 1945-2060.
5E5 AMBRoISE DE MILAN, Traité sur l'Evangile de Luc I,24: <<Dieu est apparu à Abraham parce qu'il l'a
voulu >. Introduction, traduction, notes de G. TtssoT, ̂SC 45 bis, Paris 1971, p. 59.
ttu Aucustn.t, Lettre 147,19, OAt.2,p.346.
ttt AucusTIN , La Genèse au sens littéral XII XXVII, 56, p. 431 ; Lettre 147, 32, OA t.2, p. 351, cf. notre étude
"Molise et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas 2 > infra, Chapitre II C 3 b l,p.173-175.
588 LFMD269,p.361, cf. notre étude < Expérience de la vision intellectuelle chez Guillaume>>, infra, Chapitre II
C 3 c. p. 180.
t t tCitons,parexemple, ESCC23,p.99 MFl08,p. l79;EFl-3,p.93-95 LFMD267,p.357.
t* J. ANnrRsoN, < The use of Greek sources by William of St Thierry especially in the Enigma Fidei >>, One Yet
Two. Monastic Tradition East and llest. Cistercian Studies, Series 29, Kalamazoo (1976),242-254,p.249-250.
5e' Ibid., p.249.
5e Cf. notre étude < Tout part de la foi et s'accomplit dans la charité >>, infra, Chapife III C 3 b, p. 275 s.
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Chapitre I : Guillaume de Saint-Thierry

la vie spirituelle, tout en donnant ses développements personnels pour souligner l'importance

de leur rôle dans le cheminement vers la purif,rcation du cæur qui mène à la visionse3.

Si Guillaume est pétri de la pensée d'Augustin dont le Moyen Âge ne trouvera pÉls un

interprète plus éclairése4, il faut souligner que Grégoire le Grand a marqué aussi l'æuvre de

Guillaume, certes dans une moindre mesure qu'Augustin. Guillaume doit au grand Pape

d'avoir su associer I'idée de connaissance de Dieu à celle de I'amour. Ce qui a conduit

Guillaume à donner des développements à partir de sa formule << amor ipse intellectus est >>,

elle-même reprise à Grégoire le Grandses.

On remarque que Guillaume a su s'appuyer sur les idées novatrices de ses prédécesseurs pour

développer sa propre théologie qui, cependarrt, aun caractère tout à fait personnel et original.

5e3 Cf. notre étude < Influence d'Augustin sur Guillaume dans son interprétation de Mt 5,8 >>, infra, Chapifie III
D2 a,p.297-298.
tno J.- M. DECHANET, Guillaume de SaintThierry. L'homme et son æuvre, Bruges, 1942,p. 16.
5e5 Cf. notre éitde"Amor ipse intellectus est >>, infra, Chapitre III 3 b 5, p.233-234.
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Chapitre II : Le désir de voir Dieu

Le désir de voir Dieu, si souvent évoqué par Guillaume,l a un rôle déterminant dans la

mystique guillelmienne. Nous nous proposons de regarder les différents sens que prennent,

dans l'æuvre de Guillaume, ce désir de voir Dieu au sein de la complexité mouvante de la vie

intérieure où se mêlent et s'harmonisent I'activité des facultés spirituelles et celles des dons

de la grâce.

Nous chercherons à étudier les thèmes attenant à ce désir de voir Dieu : la dynamique du désir
- ce qu'est le désir, ses effets dans l'homme intérieur, comment le désir de voir Dieu fut

exprimé avant Guillaume et au temps de Guillaume -, les données anthropologiques

intervenant dans ce désir de vision divine, quels sont les differents types de vision, le rôle des

sens corporels et celui des sens spirituels dans I'expression du désir de Dieu.

A. Dynamique du désir

1. L'élan de l'âme appelé désir est constitutif du sujet

Il est indéniable que Guillaume, homme fasciné par Dieu, est brûlé de son désir. Il le dit lui-

même : sa poitrine est toute gonJlée du désir de Dieu2. Que représente cette expression du

désir chez Guillaume ?

a) Le désir de Dieu expression de Son attrait sur l'âme

< Qu'est-ce que le désir, questionne saint Augustin, sinon I'appétit de posséder ce qui fait

encore défaut3. > Cette motion pour posséder ce qui échappe encore, au moins partiellement

aux prises du vouloir, prend le nom de désir. Dans la mouvance augustinienne, Guillaume lie,

chez l'Epouse du Cantique, la notion de désir à celle du manque, dans une quête de bonheura.

I Cf. notre < Introduction)>, supra, p. 5 note l.
' Cité par R. THOMAS, Guillaume de SainrThierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989,p.23,
lnSC 324, OMIII,3, p. 65.
' AucusrlN, Ps I 18, 8, 4-5, OA t. 9, p. 664.
a L'aspiration profonde de I'homme, sa finalité, selon Augustin, est d'être heureux, c'est ce que lui apprend sa
raison. Mais < on ne peut être heureux si I'on ne possède pas l'objet que I'on aimea >, constate Augustin
(AucusrrN, La morale chrétienne, lll, 4, BA 1, p. 747), la non possession provoque le désir. Augustin monte
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Chapitre II : Le désir de voir Dieu

Guillaume décrit le désir de l'âme à travers celui de I'Epouse, à qui manque la présence de

son Epoux : Voici donc I'Epouse hors des celliers du Roi. On I'y wait introduite pour

contempler les attraits de l'Epoux; et depuis qu'elle en a goûté (...), c'est Lui seul

maintenant qu'elle désire (...).Je suis lasse, dit-elle, de ces celliers que I'Epoux par son

absence laisse vides (ESCC 35,p.119)s. Le désir de l'Epouse s'enracine dans son amour pour

le Bien-Aimé qu'elle serait si heureuse de contempler; en attendant elle se sent instable car

elle ne sait où reposer6. L'âme aspire à reposer en DieuT ; l'accomplissement de son désir lui

donnera de percevoir son Seigneur : Quel est-il (ce désir) ? Se reposer dans le sein de Jésus,

comme autrefois s'y reposait le disciple bien-aimé, y percevant le Principe suprême

(ESCC 55,p.149).

Si Guillaume analyse si finement les aspirations de l'âme de I'Epouse c'est qu'à la suite de

ses expériences spirituelles il est sûr d'avoir ressenti en son âme cet élan profond vers Dieu

que l'on nomme < désir de Dieu >> : Seigneur, je suis certain, certes, de par la grâce, d'avoir

en moi le désir de te désirer (CD 4, p. 69). C'est Dieu lui-même, nous dit Guillaume, qui a

mis en son âme cet élan vers Lui et le fait progresser : JusqueJà, tu m'as fait progresser,

jusqu'à désirer te désirer (CD 4, p. 7l).Dans sa prière, Guillaume reconnaît I'origine de son

désir: Je ne te désirerais pas, je ne te chercherais pas, sqns la présence de ta grâcer çOMII,

2, p. 65). Le désir est l'expression de l'attraite que Dieu provoque lui-même : Dieu, de son

regard, stimule qui le considère ; il donne élan et mouvement, et la beauté du souverain Bien

que I'objet du désir de l'âme, le souverain bien, est Dieu : < En I'atteignant, non seulement nous vivons bien,
mais heureux r> (ibid., p. 149-l5l).
5 A maintes reprises Guillaume décrira l'Epouse cornme brûlante du désir de l'absent (ESCC 29, p. lll) et
désirant s'attacher à I'Epoux (ESCC 59, p. 155)
u L'Epouse, au sein de sa douloureuse épreuve, demande à connaître quelle est sa fin, pour sqvoir ce qui lui
mctnque. Envue de consoler son instabilité, elle implore la révélation du jour de l'éternité. (...). Ce jour, où I'on
accorde au peuple de Dieu la célébrqtion du Sabbat, pour se coucher, pour se reposer de ses trwaux (...). Ce
jour, où dans l'ëternelle béatitude, Dieu se donne luïmême en pâture aux anges et aux saints, toujours rassasiés
ù cause de la perfection du bonheur ; toujours avides de contemplation divine, à cause de la pieuse douceur de
I'amour (ESCC 56. p. 151).
t << Mon cæur est sans repos tant qu'il ne repose pas en toi > confiera Augustin (Confessionsl, l, BA 13,p.273).
Dans La Genèse au sens linéral IV, VUI, 16, BA 48, p. 30, il monte aussi que: < Le poids du désir nous
entaîne là où, une fois parvenus, nous trouverons notre repos sans plus avoir rien à chercher. > (Cf. M.-M.
VANNIER, "Creatio", "Conversio", "Formatio" chez s. Augustin,Fribowg Suisse, 1997,p. 164.
E Le désir de Dieu est provoqué par l'Esprit Saint: C'est I'Esprit Saint qui luifait sentir, implorer, désirer I'objet
même qu'il ignore en le sentqnt, qu'il sent en l'ignorant (ESCC 80, p. 197).
n Pour le Pseudo-Denys, Dieu < est l'objet de tout désir amoureux )) car lui-même ( a un amoureux désir, à la
fois beau et bon, s'étendant àlatolalité des êtres par la surabondance> (Les Noms DivinslV,10-12, CEuvres
complètes. Trad. M. oe Gauorllac, Paris, 1943, p. 104-107).
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attire celui qui le contemple (LFMD 195, p. 305). il y a altrait car Dieu n'est jamais

pleinement possédé ici-basl0 et aussi parce que la beauté de son visage émerveille l'âme.

Guillaume exprimera souvent son désir de Dieu en montrant que c'est Dieu qui attise le désir

de l'âme lorsqu'il se retire. Parlant de I'Epoux, Guillaume écrit : Tantôt il sort et s'éloigne,

comme por une retraite définitive, afin de sefaire plus ardemment chercher (...). D'autres

fois, il se tient derrière le mur et regorde par lesfenêtres afin d'exciter le désir de I'amante

en se laissant voir, mais pas en entier (ESCC 180, p. 369). Quand l'Epouse voit I'Epoux

s'offrir lui-même à son ùlsir, elle commence à comprendre d'expérience, les mystères du

divin Amour : s'il s'éloigne d'elle si souvent, c'est pour sefaire chercher davantagert. Par ses

allées et venues dans l'âme, Dieu avive le désir de l'amante.

b) Effet du désir de Dieu dans l'âme

Le désir venant de Dieu, il est surnaturel par essence et par conséquent ne peut révéler son

existence que par ses fruitsl2. C'est l'élan de l'âme appelé désir qui anime, concentre et

finalise I'effort entier de Guillaume dans sa progression spirituelle figurée par son ascension

sur la montagne vers le Seigneur. << Ce n'est pas par le moyen d'une faculté spéciale que I'on

va vers Dieu, nous fait constater Lode Van Hecke, mais par la puissance du désir humain qui

trouve sa source dans les affectsl3. >> Le désir a pour effet de dilater l'âme en la remplissant de

ferveur dans la poursuite de I'objet qu'elle aime et la met sur la voie d'une réelle perception

de Dieu, nous montre Guillaume, en décrivant la douleur de l'Epouse causée par l'épreuve de

I'attente changée finalement (par effet de la grôce) en joie de la jouissance, dans I'union

mutuellera.

to H. MaRtnq, << Désirs ), DSt. 3, col. 609.
tr Cité par R. THoMAs, Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989,
p. 159, in ̂ SC 82, ESCC 166, p.347 .
tt H. Manrnq, < Désirs ), D,S t. 3, col. 617.
13 L. vaN HECI<s, Le désir dans I'experience religieuse, Paris, 1990, p. 85.
to GurLeuvrp DE SArNT-THIERRY, Commentqire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traductionparM.-M. DAVY, Paris, lg5g, 120,p.153, inSC g2,ESCC 146,p.311.
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Le désir est un excitant qui provoque à rechercher une vie en union avec Dieu. Saint Bernard

compare le désir à des < ailesls >. Chez Guillaume, il est le tourment qui ne s'apaisera que

dans le bonheur de la vision bienheureuse.' Que I'enfer du désir ne cesse de me tourmenter

(...) jusqu'à ce que (...) resplendisse sur mon âme l'éternelle/ëlicité de tafacet6. Guillaume

ressent que ce désir de Dieu, donné par son Seigneur, a en lui un tel dynamisme qu'il ne le

laissera pas en repos jusqu'à ce qu'il contemple la face illuminée de Dieu : Je t'en prie, dis à

mon âme, ô son salut, pourquoi tu lui as inspiré ce désir de toi. (...) Qu'il me soit en rien

permis de respirer un jour, une heure, un momen| jusqu'à ce que j'apparaisse en ta

présence, et qu'apporaisse pour moi ta gloire, et que lafestivité éternelle de tafoce brille sur

mon ôme (OM IIl, 5, p. 67 -69).

c) Le désir est constitutif du sujet

En accueillant en lui-même avec respect et reconnaissance ce désir de Dieu, Guillaume révèle

sa véritable identité : celle d'être un chercheur de Dieu. Car ce sont les désirs, non pas

superficiels mais les plus profonds, les plus intimes, qui constituent le sujet. Augustin, avec

qui la subjectivité fait son entrée dans I'histoirelT, sera un modèle pour les générations futures

de moines dans sa manière d'exprimer en <je) son désir de Dieuls. Désir qui marque son

altéité, son sujet, de créature par rapport à son Créateur.

Dans les æuvres de Guillaume, jamais la distance entre le Créateur et les créatures n'est

aboliere. L'altérité entre l'Epoux et I'Epouse est toujours présente. Le désir de l'Epous e qui ne

connaît pas de trêve (ESCC 60, p. 157) est constitutif de sa personne. Ce désir intense de

recevoir en son cæur une visite divine va complètement gouverner son agir, structurer son

15 L'âme ayant déposé le fardeau pesant du corps, ( emportée sw les ailes de ses désirs (...) prendra librement
son essor à travers les vastes espaces de la contemplation > (BunNano DE CLAIRVAUX, Sermons sur le Cantique.
Texte latin des S. Bernardi Opera, éd. J. LECLERCQ, H. RocÉIAIS, C. H. TArBot. Introduction, traduction et
notesparP. VERDEYENetpaTR. FASSETTA, SC43l,Paris, 1998, Sermon32,2,p.453.
16 Traduction personnelle de OMlIl5, p. 68 ; cf. OMYIll,12,p.145.
tt M.-A. VANNIER, "La constitution du sujet Augustin dans les Confessions >, Revue des sciences religieuses 76
(2002), 296-310, p. 296.
tt Aucusrltt : < Donne-moi, Seigneur, de te connaître et de comprendre. > Conf,, l, l, BA 13,p.273.
te J. DplpserlE, < L'Esprit Saint dans la théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry >>, Signy t'Abbaye et
Guillqume de SainrThierry.Sigr'y I'Abbaye 2000, 589-595, p. 593.
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être: L'épouse qui veut voir Dieu, désire un cæur pur, une conscience pure, des sentiments

purs, une intelligence pure. Elle désire que tout soit pur20.

Que ce soit chez Guillaume, chez saint Bemard, ou chez d'autres mystiques de leur temps, ce

désir, venant de Dieu, ne peut prendre forme que dans une personne se reconnaissant

constituée comme sujet. C'est dans une relation entre deux altérités que peut naître le désir. Il

ne pourrait surgir dans une relation fusionnelle. La dynamique du désir suppose deux sujets et

elle ne s'épuise jamais.

2. Objet du désir de Guillaume

Ce désir de Dieu s'exprime le plus souvent chez Guillaume à travers le sens spirituel de la

vwe. Comme Thomas, cet homme de désir, nous dit Guillaume, je désire le voir tout entier et

Ie toucher (CD 3, p. 65). Il désire voir Jésus tout entier, pour atteindre la divinité à travers son

humanité ressuscitée". Un. certaine vision spirituelle de Dieu est devenue accessible grâce à

la Révélation du Verbe qui s'est faithomme22.

Guillaume se compare à plusieurs reprises23 à I'aveugle Bartimée de Jericho qui clame : < Fils

de David, ue pitié de moi2a ! > afin d'entendre la réponse de Jésus : < Que veux-tu que je

fasse potu toizs ? > Occasion que Guillaume se donne pour réaffimer, à la suite de l'apôtre

Jearr26, qu'il veut abandonner toute convoitise de la chair, toute ambition orgueilleuse pour

permettre à saface, c'est à dire à son être profond d'avoir un seul désir : celui d'être en quête

de laface du Seigneu?' çn 3, p. 67).

'o GUILLAUL,IE DE SAINT-THIERRY, Commentqire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1958, 49,p.77, in ,SC 82, ESCC 60,p. 157.
tt R. THotttls, Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989,p.25.
22 P. VpRosyeN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry,Paris,1990, p. 19.

"  cD2,p.6 l  ;  oMlr1 3,  p .  65.
'o Mc 10,48.
t t  Mc lo,  51.
26 < Tout ce qui est dans le monde, - la convoitise de la chair, la convoitise des yeux, et la confiance orgueilleuse
dans les biens - ne provient pas du Père mais provient du monde > (1 Jn 2, 16).
2t Sur la sigrrification de I'expression : < Chercher la face du Seigneur > cf. notre étude < Liwes saints les plus
cités par Guillaume >>, supra, Chapitre I B 1 b, p.96,note 416.

124



Chapitre II : Le désir de voir Dieu

Dans le désir de voir la grâce du Seigneur, I'imperfection morale est un obstacle. Aussi

Guillaume sait qu'il lui faut rejeter au loin toutes les grandeurs, les beautés, les douceurs de

ce siècle et tout ce qui peut ou s coutume de se rapporter à la concupiscence de la chair ou

des yeux ou à I'ambition de I'esprifg. C'est après avoir détourné délibérément son regard des

tentations du siècle que Guillaume peut clamer le désir de son àme: Mon cæur vous dit : Mo

face vous a cherché. Je rechercherai votre face, Seigneur ; dans la colère, ne vous détournez

pas de votre serviteur29.

Guillaume exprime avec constance le désir de rechercher, de voir la face du Seigneur en

particulier dans les Oraisons méditatives : Laface (de ma conscience) désire (...) taface.(...).

Ainsi, en attendant, ô toi qu'on désire voir, moface te cherche ; je recherche tafoce3q : je t'en

prie ne la détourne pas de moi (OMYII,5,p.129).

Que représente chez Guillaume cette face du Seigneur évoquée dans les Psaumes et désignée

souvent de façon synonyme par visage de Dieu ?

- Cette face divine, baignée de sa lumière est un guide sûr pour les vivants : Je sais, en

effet, j'ai la certitude que ceux qui marchent dans lo lumière de ton visage ne se font

pas de mal mais avancent avec sécurité ( ) Ce sont eux qui sont les vivants, car dans

leur vie, ils se conforment à ce qu'ils lisent dans les traits de ton visoge et à

I'intelligence qu'ils e, onf'. En scrutant les traités spirituels du visage divin donnés

dans la Révélation, l'âme peut discemer, à l'aide de la lumière divine, la volonté de

Dieu et la suivre. C'est ainsi qu'elle trouvera son chemin de vie.

- Elle est le vis-à-vis qui permet le dialogue, la relation intersubjective de l'être profond

de Guillaume avec le Seigneur. C'est dans cette relation à Dieu qui le constitue qu'il

peut espérer connaître sa véritable identité et connaître davantage le Seigneur : Ne me

cache pas ta face, mais fais éclater sur moi toutes ses splendeurs, pour qu'à sa

lumière je vois la lumière3z ; que je vois ce que ma face est pour la tienne, ce que la

tienne est pour la mienne (OMVI[,13, p. 145). Déjà Augustin disait dans sa prière :

'* Gun LAttIræ ns SAhtr-TrmltRY, Deux naités de I'qmour de Dieu De la contemplation de Dieu De la nature el
de la dignité de l'amour. Texte et traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1953, 2 p.35, in ,SC 6l bis CD 2, p. 61.

" Ibid., cf.Ps26,9,
'o Ps 26. 8.
31 Traduction légèrement modifiée de Gutt-leurrar DE SAINT-THIERRv, Meditavae orationes. Texte latin et
traduction de M.-M. DAVv, Paris, 1934, p.75, in 5C324 OMlll,3, p.65.
32 Ps 35, lo.
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< Connaître Dieu et l'âme : voilà ce que je désire33. > Guillaume sent en son cæur

brûler le désir de I'Epouse d'être enseignée ouvertement sur le Père3a, foce àface, les

yeux dans les yeux, bouche à bouche3s. Certains saints sont devenus lumineux et

ardents en vivant en intimité avec le Seigneur rayonnant, ils sont déjà dans la béatitude

duface à face et laissent entrevoir dans une perspective eschatologique le bonheur

promis au terme du voyage terrestre, connaître Dieu et le voir tel qu'il est : ,[s

annonçaient pour nous dans la vie future lo joie de cette suréminente connaissance de

toi, en laquelle tu seras vu tel que tu es, ouface àface (OMVII,10, p. 133).

Voir la face du Seigneur, le voir tel qu'il est, espère Guillaume, serait enfin le

connaître en vérité, dans sa nature intime, voire dans son essence même36 : Aussi

attentivement que possible, ô Dieu de mon cæur, je consulte ton visage même (...) ; et

je découvre que ton visage et que taface sont la connaissance de ta vérité31 .

Cependant Guillaume est conscient que la vision face à face et la pleine connaissance

ne seront données à personne sur terre (EF 3, p. 95).En cherchant à contempler la

face du Seigneur, il faut savoir reconnaître notre ignorance sur le mystère divin.

Guillaume prend le langage de la théologie apophatique38 pour montrer l'importance

de reconnaître les limites du savoir humain pour connaître Dieu dans sa

transcendance: Il y a cependant une autreface et un autre visage de ta connaissance ;

à leur propos il est dit à Moise: < Mafoce ne sera pqs vue de toi, car I'homme ne

" AUGUSTTN, Soliloques II, 7. Texte, trad. et notes du P. DELABRIOLLE, BA 5, Paris, 1948,p.37.
'o Le désir d'être enseigné par la face illuminée du Père pour mieux le connaître et se connaître se retrouve dans
les OM : Mais enseigne-moi, en qttendant, ô sagesse éternelle, par I'illumination de tonvisage même, quel est ce
face àface, parce quej'ai beou me consumer du désir de cet échange de l'une à l'autre,je ne connais ctucune
d' elles suffisamment (OM VII, 5, p. 129).

" Gu[Leuvs DE SAINT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1958, 31,p.59, in SC 82, ESCC 35, p. I 18-120.
'u R. Tnolres, Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989,p.24.
3? Traduction légèrement modifiée de M.-M. Devv dans GulLlauw, DE SArNT-THrERRv, Meditqvae
orationes VII. Texte latin et traduction de M.-M. DAVY, Paris, 1934, p. l7l, n SC 324 OMVll,8, p. 130.
3*Cf. Pspuoo-DENYs: < L'inconnaissance de cette Suressentialité même qui dépasse raison, pensée et essence, tel
doit être I'objet de la science suressentielle.>> (Les Noms divins, I, l, CEuvres complètes du Pseudo-Denys
l'aréopagite, Traduction, préface et notes par M. de GeNonac, Paris, 1943, p.68) ; Dans une éfude récente,
Charles WAcKENTDM montre comment la théologie apophatique a ses racines dans la Bible hébralque .' < La
démarche apophatique signale l'écart existant entre ce que I'homme " peut " dire et ce qu'il "ne doit pas " dire
lorsqu'il parle de sa relation à Dieu et, à plus forte raison de Dieu lui-même (...) Cette limite, le génie hébreu
l'énonçait en termes concrets et non métaphysiques. " En vérité", s'exclame le Deutéro-Isai'e, "tu es un Dieu
qui se tient caché " (45,15). L'homme ne peut apercevoir que des signes de la proximité de Dieu : le buisson
ardent, la fumée et le tonnerre du Sinai, la colonne lumineuse, I'arche d'alliance, etc ... ) (Quand Dieu se tait,
Paris,2002,p.23).

126



Chapitre II : Le désir de voir Dieu

peut pas me voir et vivre v. La vision, ou la science de ta divine majesté, est mieux

connue en cette vie quand on l'ignore ; et si quelqu'un connaît comment il l'ignore,

c'est en cette vie, pour lui, le comble de la science (OM VII, 9, p. 133). Cette option

apophatique n'est pas fréquente dans l'æuvre de Guillaume3e. il I'utilise en s'appuyant

sur la parole de l'Exodeoo po* rappeler le caractère transcendant de Dieu, mais il

dépasse cette idée de l'inaccessibilité divine et donne espoir de voir cette face

puisqu'elle est révélée à de saints hommes que Dieu lui-même illumine : Mais, ô

Seigneur, sans doute as-tufait des ténèbres de notre ignorance et de la cécité humaine

le lieu où cacher cette foce ; cependant tout autour de toi il y a ton tabernscle, c'est-à-

dire ceux que tu as illuminés, quelques saints, que I'intimité de ta lumière et de tonfeu

rendit lumineux et ardents (OMVII,10, p. 133).

La face de Dieu est évoquée parfois, par Guillaume, comme un refuge dans

I'adversité : Cache-moi, je te prie, dans la cachette de ta face, loin du trouble des

hommes (CD 12, p. ll7)at. Elle peut être considérée comme un lieua2, elle est le lieu

tant désiré de bonheur et de repos : Seigneur, où est tout bien, sinon en ton visage ?

(OM III, 2, p. 65); ou encore un lieu de plus grande intimité avec le Seigneur : En me

cachant dans Ie secret de ton visage, je t'adresse la parole plus secrètement et plus

familièrement (OM IX,8, p. 151). Elle est le <plan de rencontre>> entre l'homme et

Dieua3 et le lieu de son salut : Seigneur, Dieu des vertus, retourne-nous et montre ta

face, et nous serons sauv,!s44 (OMXI,l, p. 169).

La face du Seigneur est manifestation de sa bonté, elle est miséricorde: Voici en ta

présence ma face dont Ie nom est misère, devant ta face, ô souveraine miséricorde

(OM IX, 13, p. 155) ; elle est aussi justice (OM VII, 2, p. 127)as et consolation :

3n On la retrouve dans un passage des Oraisons méditatives (OMIII, 13, p. 75), texte cité dans notre étude sur
I'influence de < Grégoire de Nysse et des autres Pères orientaux ) sur la pensée de Guillaume, supra, Chapitre I
B 2 b , p . 1 0 7 .
oo Ex 33, 20.
or D'après le Psaume 30,21 cité aussi en OMIV, 16, p. 9l et ESCC 137, p.293.
o2 M. SnuoN, <<Le face ù face dans les méditations de Guillaume de Saint-Thierry >, Collectaneq Cisterciensia
36 (197 4), 12l-136, p. 124.
43 lbid.
on Ps 79. 8.
as Cf. aussi : Je cherche votre visage, Seigneur, je recherche votre visage, Seigneur, j'ai faim et soif de votre
juslice, dans la contemplation de votre visage (EF 10, p. l0l).
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Tourne laface vers moi et je serai consolé46 (oMvr,7,p. 131); elle est source de

lumière et de joie: J'ai vu, (dit I'Epouse) sur moi saface resplendir, j'ai perçu

I'allégresse de son visage (ESCC 30, p. 11:3)47 . Par lapuissance de son arnour, la face

divine est à même d'affecter l'âme, c'est à dire de l'attirer à lui, de la transformeras : Ô

face, face ! Combien heureuse la face,- celle qui mérite d'être < affectée > de toi en te

voyant ! (CD 3, p. 67). C'est pourquoi Guillaume demande avec tant d'insistance que

Dieu ne détourne pas sa face de lui : A toi mon cæur o dit : Ma face t'a cherché ; je

recherclterai, Seigneur, taface. Ne détourne pas de moi tafaceae 1otttvil,l,p. 127)

et avec constance il aime se rappeler la parole du Psalmiste: Cherchez ma.faces0,

précepte qui est d'ordre divin et de ce fait sera accompli, telle est l'espérance de

Guillaume : Puisqu'il nous est prescrit de chercher toujours laface du Seigneur, et ce

qui est divinement prescrit est en quelque sorte promis, il ne faut pas en désespérer

(EF 59, p. la5).

Face du Seigneur dont Guillaume est conscient d'avoir reçu sur lui l'empreinte, ce qui

attise son désir de la retrouver : Tu as imprimé sur moi la lumière de ton visage (...).

J'ai toujours gardé dans mon affection I'empreinte de ton visage (oMIx,9, p. 153).

Pour que le Seigneur ne se détourne pas de son âme pécheresse mais pose son regard

sur lui, il lui demande de former en lui le visage de son Fils, sachant avec quel amour

le Père regarde le Fils : Forme en moi cette face de ton Christ, puisqu'il est impossible

que tu te détournes d'elle chaque fois qu'elle t'apparaîtra dans ton sanctuaire

(OMX, l l ,p .167) .

Par son expérience spirituelle Guillaume a appris que c'est dans la contemplation de la

face du crucifiésl, c'est dans cette rencontre privilégiée avec le Christ souffrant sa

uu Ps 70, 2o-2r.
ot Cf. GullleuME DE SArNT-THERRr : Où trouver tout bien, Seigneur, sinon dans votre visage ? David, brûlant
du même désir, dit : << Votre visage me remplira de joie > (Ps 15, ll) (Meditavae orationes III. Texte latin et
faduction de M.-M. DAVY, Paris, 1934, p.73-75, :mSC 324 OMIIl,2,p.65).
nt J. HounrmR, note l, p. 67.
on Ps26- B-9.
50 Ps 26, 8, cf. CD 3, p. 67.
51 La mystique cistercienne s'intéresse particulièrement à I'aspect intérieur du mystère de Jésus crucifié. Ainsi,
chez saint Bernard, la passion de Jésus n'est pas seulement témoignage d'amour mais aussi exigence d'amour :
< Mon Seigneur Jésus est myrrhe pour moi dans sa mort, raisin dans sa résurrection ; en vue de mon salut, il s'est
transformé en un doux breuvage, mêlé à mes larmes. Il est mort pour nos péchés, ressuscité pour notre
justification afur que, mourant aux péchés, nous revivions pour la justice > (BonNmt DE CLAIVAUX, CEwres
mystiques, Préface et haduction d'A. BEGUTN, Paris, 1987, SCt 44, l,p. 482).
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passion, que son âme est conduite à voir le Seigneur face à face, dans son admirable

bonté pour sa créature : Grâce à l'image de votre passion, ô Christ, la pensée du bien

que nous avons reçu de vous nous fait soudain éprouver ce çlu'est le souverain bien.

Vous nous donnez de voir saface dans l'æuvre de votre salut (...). L'ôme croit vous

voirface àface, lorsque vous lui apparaissez, telle lafoce du souverctin bien, dans la

croix et dans I'æuvre de votre salut, et c'est la croix elle même qui tourne vers Iaface

de Dieu l'esprit bien disposé52. Guillaume parle avec ferveur de la passion du Christ

car il sait que c'est par les mérites de sa passion que le Christ révèle tout son amour

aux hommes et leur offre son salut.

Ces prières adressées à Dieu de < montrer sa face > signifieraient avant tout une demande

adressée au Seigneur de tourner son visage vers son fidèle, dans un mouvement

bienveillant, en lui accordant un témoignage concret de sa grâces3.

3. Désir de contemplation : élan vers un Dieu à la fois
immanent et transcendant

Ce désir de contempler Dieu, si présent chez Guillaume est comme un élan dynamique qui

I'entraîne vers un Dieu à la fois immanent et transcendant.

L'homme étant créé à l'image de Dieu, il a en lui cette aspiration à retrouver ce qu'il a de

divin en lui, sa vocation est d'être toujours en quête de Dieu présent au cæur de I'homme,

Dieu immanent: Seigneur notre Dieu, qui nous avez créés à votre image et ressemblance,

pour nous permeltre, comme on sait, de vous contempler et de jouir de voussa ; (...) ; ô

Pour Guillaume de Saint-Thierry, la passion, les opprobres, les crachats, les soufflets, la mort en croix parlent le
langage de I'amour. Jésus nous fait comprendre en quoi consiste I'amour, lorsqu'il donne sa vie pow nous, nous
aimant jusqu'au bout : Il nous a appris à I'aimer quand, le premier, il nous a cheris jusqu'à Ia mort de lo croix ;
par son amour et sq dilection, il suscite en nous l'amour pour lui, lui qui le premier nous a chéris jusqu'à lafin
(CD 10, p. 91-93) (Cf. F. DI BSRNARDo, < Passion <Mystique de la> > DS t. 12, col.326-327).
t2 Cf. GunLa.uME DE SerNr-THmnnY, Meditavae orationes X. Texte latin et traduction de M.-M. Dnvy. Paris.
1934,p.219-221,n SC 324 OMX,8-9,p. 165-167.
t' C. A. BERNARD, Le Dieu des mystiques, Paris, 1994,p.482.
t' Cette affirmation, qui se trouve en tête de t'Exposé sur le Cantique des Cantiques, estd'importance capitale,
note J.-M. DECHANET, car se trouve là résumée toute la mystique cistercienne (ESSC, p. 70, note l).
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splendeur du Bien suprême, qui saisissez du désir de vous toute âme raisonnable (ESCC l,

p. 70). La contemplation est la meilleure des préparation pour voir Dieu55.

Par sa transcendance, Dieu est toujours au-delà de la recherche de I'homme, ce qui faisait dire

à Augustin que Dieu est celui qu'<< on ne cherche que pour le trouver, qu'on ne trouve que

pour le cherchers6. > Guillaume reprend I'expression de ce désir incessant envers le Seigneur

en soulignant qu'il est avivé par la douceur de la rencontre: Plus on Le cherche, plus on

éprouve de la douceur à Le rencontrer. Plus sa rencontre est douce eu cæur, plus on

s'applique à Le chercher (LFMD295,p.383).

Guillaume est bien conscient qu'il ne peut espérer avoir ici-bas une vision de ce Dieu

transcendant tel qu'il est, sa raison lui dicte qu'on ne peut espérer voir Dieu qu'en miroir et en

énigmesT mais son désir de voir son Seigneur est si brûlant, son aspiration à connaître sa

propre face dans la lumière de la face divine est si réelle qu'il espère quand même en la

miséricorde du Seigneur pour se voir exaucer, en quelque sorte, dès cette vie : Je sais en effet

que, s'il n'a pas été donné à l'apôtre Paul de te voir en cette vie face àface, ni à ton disciple

bien-qimé de te voir tel que tu es, celuiJà ne serait pas sain de tête qui espérerait ou

chercherait ce qui n'est pas concédé à qui aime tant et à qui est tant aimé. Cependant quand

j'entends chez David parler de foce et de focess, ie ne peux désespérer d'obtenir ce que

i'entends quelqu'un espérer de toi; ce n'estpas que j'oublie qui je suis, mais je I'espère de

l'indulgence de ta miséricorde (OM VIl, 5-6, p. 129). Entendre le Psalmiste clamer avec

persévérance sa recherche de la face du Seigneur sur cette terre, encourage Guillaume dans sa

propre recherche. Être privé de I'approche de Dieu par le sens figuré de la vue ferait de sa vie

un enfer : Je ne pense pas qu'en enfer il existe de plus grand tourment que d'être privé de ta

vision (OM VIIJ, 12, p. 145).

5s Le contemplatif cherche à diriger l'attention de I'esprit vers Dieu et ses mystères. Cet état de prière est une
sorte de-préparation à ce que sera l'union à Dieu dans la vision (< Contemplation >>, Dic. Encyclopédique du
Moyen Age, Paris 1997, p. 390).
tu Lo Trinité xv,2,2, BA 16, p. 423, cf. I. BocHET, Saint Augustin et le dësir de Dieu, paris, Etudes
Augustiniennes, 1982, p. 5.
tt I Co 13,l2,cf. notre étude : << Conclusion sur l'étude des sources >>, supra, Chapitre I B 3, p. 116 note 577.
t Ps26,g.
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4. Courant spirituel porteur du désir de voir Dieu

A travers l'expression de ce désir de voir Dieu, Guillaume s'inscrit dans le courant spirituel

de son temps. Remarquons avec Jean Leclercq, que le désir de voir Dieu fut exprimé bien

avant le XII. sièclese. Mais < aucun essai rapide ne peut prétendre donner un aperçu complet

de l'histoire de la < visio Dei > dans la pensée chrétienne et dans la mystique. Même les livres

classiques ne peuvent que reprendre une partie de son histoire )), nous dit Bernard Mc Ginn60.

On peut dire, cependant, qu'en Occident le thème du < désir de Dieu > a pris forme

principalement selon la tradition associée à Augustin6l.

a) Désir de voir Dieu chezAagastin

Augustin fonde le désir dans I'expérience de I'absence de son Seigneur aimé, du manque de

sa présenc"62. Ao cours de ses dialogues avec ses lecteurs, Augustin attend d'eux qu'ils

partagent avec lui son désir de Dieu63, car ce désir est le moteur de la recherche et lui donne

sens6o. Il leur demande de chercher ensemble < la face de Dieu65 >.

tn J. LpcLERcQ, Etudes sur le vocabulaire monastique du Moyen Âge, Rome 1962, p. I19. Déjà la spiritualité
philosophique de Platon plaçait la contemplation de Dieu comme la frnalité de I'accomplissement humain
(8. Mc GwN < Nicolas de Cues sur la vision de Dieu >, Conférence donnée au Colloque sur < La naissance de
Dieu dans l'âme chez les mystiques rhénans D, Metz, 23 avnl2004. Traduction M.-A. VaxNren, p. 2).
uo B. Mc GrNN cite comme liwe classique sur < La vision de Dieu > : K. E. Krur, The vision of God. The
christian doctrine of the "Summum Bonum" , Londres, Longman et Green, 1932 ; Y . LOSSKY, La vision de Dieu,
Paris, 1962 (ibid., p.2,note 7).
ut M. CasgY, < Le spirituel>>, Colloque de Lyon-Cîteaux-Dijon Bernard de Clqirvaux, SC 380, Paris, 1992, 605-
635, p. 610. Chez les Grecs, c'est la pensée de Clément d'Alexandrie qui donnerait un bon point de départ sur la
question du désir de voir Dieu, parce que c'est avec le catéchisme alexandrin de la fin du II" siècle que nous
avons la première rencontre en profondeur entre la mystique philosophique platonicienne et I'enseignement
spirituel chrétien. Clément a été le premier à dire que I'espoir des Chrétiens est de voir Dieu (8. Mc GINN, iôid.,
p.  3).
u' Cf. la définition du désir donné par Augustin dans notre étude < Le désir de Dieu expression de Son attrait sur
l'âme >, supra, Chapitre II A l. a,p. 120.
u'AucustrN: < Ce désir (du Seigrreur) que nous devons toujours pousser en avant tant qu'il n'est pas au but >
( P s 8 9 ,  1 5 , O A t . 9 , p . 3 5 1  ; c f . a u s s i P s 3 9 , 3 , O A t . 8 , p . 4 2 4 , c i t é p a r H . M A R T I N < D é s i r s ) , D ^ S t . 3 , c o l . 6 l l ) .
uo I. Bocnr,r , Saint Augustin et le désir de Dieu, Paris, 1982, p. 2.
65 C'est le væu qu'il formule au début de La Trinité(I, 3, 5, BA 15,p.97) : << Cherchez sans cesse son visage >
(Ps 104, 4) et la prière avec laquelle se termine cette ceuwe : < Fais que toujours je cherche ardemment ta face >
(XV, 28, BA 76,p. 565) (cf. I. BocHrT op. cit., p. 20, note 3).
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Augustin exprime un désir de contemplation, par exemple, dans son deuxième discours sur le

psaume XXVI66 : << "Quel est I'objet de vos désirs ?" Ecoutez sa réponse : "C'est de

contempler la beauté du Seigneur. C'est là ce que je désire, et voilà pourquoi je veux habiter

dans la maison du Seigneur, tous les jours de ma vie. Spectacle immense, contempler la

beauté du Seigneur même67 !" > Guillaume citera beaucoup les psa.rmes68, comme

Augustin6e, pour traduire sa quête spirituelle de la face de Dieu, son bonheur dans la

contemplati on : Tu me combleras de liesse avec ton visage (OM Ill,2, p. 65)70 .

A travers son Discours sur le psaume XLI, Augustin, comme le fera Guillaume, laisse poindre

son désir de voir DieuTl. On y distingue les différentes étapes de l'âme dans son ascension

vers la vision intellectuelle. Tout d'abord est exprimé le désir de Dieu : < Tel un cerf (...) qui

ne voit point ce qu'il croit et désire comprendre ce qu'il aime7z. > Désir donné par Dieu lui-

même73 dans l'âme assoffie du Dieu vivsnt (MF 96, p. 167), dira Guillaume, qui aspire à

Dieu, Iafontaine vive (CD 6,p.77). Augustin a exprimé son désir de Dieu à travers le sens de

la vue : < J'ai cherché mon Dieu, afin d'essayer si je ne pourrais point non seulement croire,

mais encore voir quelque chose74. ) L'orant, dépeint par Augustin, comprend que pour

espérer avoir une vision intérieure de Dieu il lui faut entrer dans le < Tabernacle >, maison de

Dieu, dans < cette fête éternelle (...) où voir Dieu à découvert est une joie sans défaut75. En

reprenant la même image du < Tabernacle >, lieu de la rencontre avec le Dieu vivant,

Guillaume décrit l'ascension de I'Epouse qui sera introduite por le Roi (ESCC Il4, p.251),

au lieu de sa béatitude, lorsqu'elle entre dans le lieu du tqbernacle admirable, jusqu'à la

maison de Dieu, et va s'y étendre en vue de Ia possession savoureuse, terme du si qrdent désir

(ibid.). L'action du < Roi >, c'est-à-dire de Dieu, de la grâce, pow conduire l'âme vers la

béatitude, est très présente dans les écrits de Guillaume.

uu AucusTIN, Deuxième discours sur le psaume XXVI, OA t. 8, p.234.
u 'Ps26,4.

68 Cf. notre étude < Liwes saints les plus cités chez Guillaum e >>, supra, Chapitre I B l. b, p. 96.
u'AUGUSTIN : < Ne me cache pas ta face, (...), afin que je la voie > (Ps 26,9) (Conf.|,V,5, BA 13, p. 283).
70 Ps 15, l l  cité aussi en OMvII,7,p. 131.
7r < Contemplation > DS t.2,col. 1918.
t' Aucusr[N, Discours sur le psaumeXLI, 5, OA, t.8. p. 449.
73 Cf. notre étude < Le désir de Dieu expression de Son attrait sur l'âme >, supra, Chapifiel A I a, p. l2l.
tn AucusTtx, Discours sur le psaume XLI,9, OA, t. 8. p. 450.
7s lbid., p.452.
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Pour Augustin, voir Dieu, le principe de toute cltose, est bien digne d'exciter I'avidité d'une

âme76. Il reconnaît la possibilité d'atteindre à ce résultat dès cette vie, lors d'une extase77. En

cheminant dans la foi, Augustin montre à Consentius que : < Nous parviendrons, sans aucun

doute, non-seulement à I'intelligence des choses incorporelles et immuables, (...), mais

encore au sommet de la contemplation, que l'Apôtre désigne par la vue "face à face"78. >

Affirmation qui encourageral'abbé de Saint-Thieny à espérer que lui soit révélée, sur les

cimes de la contemplation,l'être même de DieuTe. Cheztout mystique, et en particulier chez

Guillaume de Saint-Thierry, nous verrons qu'il y a une sorte d'intuition de Dieu qui se place

au sommet de la vie contemplative, et cette perception immédiate, quoique obscure de la

présence de Dieu s'épanouit, en ceux qui dirigent leur attention sur elle, dans une révélation

de la lumière intellectuelle et de l'Être, qui est exprimée à I'aide d'une métaphore empruntée

aux sens extérieurs (vue, toucher et goût)80.

b) Désir de voir Dicu chez Grégoire le Grand

Grégoire le Grand a hérité d'Augustin cette faculté d'exprimer le désir profond de l'âme. Il

décrit le langage des âmes et ce qui favorise le désir de Dieu8l. Ce sont ses écrits qui furent le

plus imprégnés de la spiritualité d'Augustin dans le domaine de la contemplation. Autant

qu'Augustin, Grégoire mérite le titre de < docteur du désir82 >. On pourrait en dire autant de

tu AucusTnl , Contre Faust, XXII,LIII, OA t. 14,p- 339.
77 Cf. notre étude "Moilse et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas 2 > infra, Chapitre II C 3 b l,p. 172.
tt AucusttN, Lettre CXX, OAt.2,p.235.
'n ESCC l3l, p. 279, cf. notre étude sur <Vision intellectuelle chez Moise et Paul >>, infra, ChapitreIIC 3 b,
p . 7 7 2 .
to J.-M. LE BLoND, Les corwersions d'Augustin, Aubier, 1950,p.225.
tt Gngcolnr re GRANo .' < Le cri des âmes, c'est leur grand désir, car I'homme crie d'autant moins que moindre
est son désir. L'âme frappe les oreilles de I'Esprit infini d'une voix d'autant plus forte qu'elle s'épanche plus
pleinement dans le désir de cet Esprit. Le langage des âmes, c'est donc leur désir. >> Morales sur Job II, VII, I l.
Introduction et notes de Dom R. GtLLet, trad. de Dom A. DE GAUDEMARTS, SC 32 bis, Paris I 989, p. 271 .
t'J. LgcLgncq, L'amour des Lettres et Ie désir de Dieu, Paris, 1957,p. 3o. Désir de Dieu que le saint Pape décrit
en des termes plein d'espérance : ( Qui désire Dieu d'une âme sincère, aussitôt il possède ce qu'il aime >r,
(Gnrconr LE GRAND, Hom. in Ev. 30, PL 76, 1220, çité par H. M,mrrN, < Désir ), DS t. 3, col. 610-61l).
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Grégoire de Nysse qui a su montrer que plus le désir s'intensifie, plus il est comblé par une

certaine possession de Dieu sous forme de vision qui le fait croître encore83.

Grégoire a uni action (il devait gouvemer I'Eglise) et contemplation mais il aura toujours la

nostalgie de la contemplation comme ce sera le cas pour Guillaume. A plusieurs reprises

Grégoire le Grand exprime le désir, animé par I'amour, de diriger son regard vers la lumière

divine àl'éclat sans faille en utilisant l'expression: lumen incircumscriptumsa, termes même

repris souvent par Guillaume pour exprimer son envie de voir Dieu85. Il faut ouvrir, à la

lumière de la grâce l'æil de < I'intelligence spirituelle >, expression que Guillaumes6 a reprise

de saint Grégoire87 et qui traduit un désir d'avoir les facultés de l'âme animées par I'espritss.

Comme le dira plus tard Guillaumese, Grégoire montre que dans ce désir amoureux de Dieu,

toutes les puissances de l'âme sont transcendées par le souffle divine0 et amènent à

contempler la beauté du créatetnel. Dans sa quête de Dieu, Guillaume reprendra au saint Pape

l'idée que I'amour lui-même est connaissance des mystères divinse2. Le but de la vie

spirituelle chez GÉgoire, et il ne cesse d'y revenir, c'est de < voir Dieu >. Cette vision

t' GREGORE DE NYSSE : << Car c'est en cela que consiste la véritable vision de Dieu, dans le fait que celui qui
lève les yeux vers lui ne cesse jamais de le désirer. >> (La vie de Mo'tse, ou traité de la perfection en matière de
vertu. lntrod.. et trad. de J. DaNmLou, SC I bis, Paris 1955, p. 107). Gregoire de Nysse désigne cette tension de
l'ârne vers son Seigneur par le terme d' < épectase >> (Lo doctrine spirituelle, p. 307-326. cité dans
< Contemplation >, DSt.2, col. 1882).
*Gnrcom.s LE GRAND : << L'âme s'efforce de regarder l'éclat de la lumière illimitée et ne le peut pas (...). Elle
s'enfouverepousséeetpourtantellel 'aime >>(MoralessurJob X,8, 13, PL75,927d,n<Contemplation>,DS
t.2, col. 7%D ; cf. aussi Homélies sur Ezéchiel, I, Vm, 16 . Texte latin, introduction, traduction et notes par C.
MOREL, SC 327, Paris 1986, p.295; II, II, 12. Texte latin, introduction, traduction et notes par C. MonEI-
SC360 ,Pa r i s l 990 ,p . l l 2 ; I I , I I ,  14 ,p .116 ;1 I ,Y ,9 ,p .245 ; I I , y ,21 ,p .267 . ( J . -M .DecuaN i r ,  ESCC,g0 ,
p. 194, note 1).
Es MF 2, p. 63 ; cf. aussi ESCC 80, p. 192 ; ESLR y , p. 233 .
t6 ESCC 79,p. 193.
tt Gnnconr tE GRaND, Homélies sur Ezéchiel,Il, VII, 5 , SC 360,p.333 ;II, VII, 13, p. 355.
tt GREcotRE t-s GRAND.' < L'âme frappe les oreilles de l'Esprit infini d'une voix d'autant plus forte qu'elle
s'épanche plus pleinement dans le désir de cet Esprit >> (Morales sur Job II, VII, ll. Inhoduction et notes de
Dom R. GILLET, nad. de Dom A. op GauoeuaRts, SC 32 bis, paris 1989, p.Z7l).
tn Sous l'action de I'Esprit Sanç I'intelligence du penseur devient ctmoureuse contemplation (LFMD 241,
p.343).

e0 Cf. notre étude < Unification des puissances de l'âme >>, infra, Conclusion & 4, p. 315.
nt GREGORE LE GRAND : < L'âme est élevée au-dessus de sa fonction d'aninatrice du corps, l'intelligence au-
dessus de ses modes habituels de connaître. L'âme sort d'elle-même ; I'intelligence, qui n'est qu'un de ses
aspects' elle aussi se transcende. Nous contemplons la beauté de notre créateur dans une connaissance d'amour >
(Morales sur Job X, 8, 13, PL75,928 b, in < Contemplation >, DSt. 2, col. 1934).

" < Amor ipse notitia est > (GnrconE LE GRAND, Hom. in Evang. )O(VII, 4, PL 76, 1206 D-1207 A)
(P. VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris,1990, p. 257) (cf. notre étude sur
< L'héritage patristique dans l'æuwe de Guillaume : Grégoire le Grand >> suprq, Chapifre lB 2 e, p. I l5).
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proprement dite est réservée à la vie future, mais il faut nous y préparer, voire I'inaugrrer en

quelque mesure, en progressant dans la contemplatione3. Cette idée de progrès dans la vie

ascétique sur la voie de la contemplation en vue de la vision sera particulièrement développée

par Guillaume dans sa Lettre d'ore+.

L'exemple des anges qui expriment un désir permanent de voir Dieu, présenté par Grégoirees,

se retrouve chez I'abbé de Saint-Thierry. Guillaume donne en exemple les Séraphins, ceux

que brûle le désir de Dieu. Ceux-ci, placés hiérarchiquement au plus près du Seigneur,

jouissent d'une claire vision de Dieu et, par là, sont amenés à I'aimer davantage: Les

bienheureux Séraphins, à qui la proximité de ta présence et Ia clarté de ta vision ont valu le

noms d'Ardentse6- et ils le sont en ffit - t'oiment plus que quiconque (CD 6, p.77).

c) Désir de voir Dieu duns les cloîtres, avant le XIf siècle

Guillaume, moine bénédictin puis cistercien, a reçu dans les fibres de son être tout cet

héritage des générations d'hommes, vouées à la prière et à la lectio divina. Parmi les moines

contemplatifs, précédant ceux du XII" siècle, émergent quelques écrivainseT qui vont

encourager les âmes à rechercher Dieu dans la contemplation et aviver le désir de voir Dieu.

Ainsi, au IX' siècle, le grand théologien allemand Raban Maur présente la vie contemplative

comme adonnée à la seule vision de Dieu: < La vie contemplative est simple, elle aspire à

n' GnrconE LE GRAND, Morales sur Job XXII, 6, cf. L. BouYER, Mysterion. Du Mystère à la Mystique, Paris,
1986,p.296.
ea Cf. notre étude sur les trois états successifs de I'homme présentés dans < La Lettre aux Frères du Mont-Dieu >,
infra, Chapitre I A 7 g, p. 85.
nt GRIGOIRE I-p Gneuo : < Qu'est-elle, cette Ëte sans fin dans la vision de Dieu, cette joie sans déclin ? Qu'est-
il, cet embrasement d'amour, qui ne tourmente pas, mais délecte ? Quel est, pour la vision de Dieu, ce grand
désir qui assouvit et cet assouvissement qui désire ? Dans ces anges, ni le désir n'engendre la peine, ni
I'assouvissement la satiété >> (Homélies sur Ezéchiel, I, VIIL l5 . Texte latin, introduction, haduction et notes par
C. MoREL, SC327,Paris 1986, p.295).
* Séraphins dits < ardents > : théorie couramment adoptée au Moyen Âge et qui appartient au Pseudo-Denys
(PrennE DE BLOIS, Un Traité de l'amour du Xf siècle.'lextes, notes, critiques, fiaduction, par M.-M. DAvy,
Paris, 1932, p.577, note 2). D'après le Psguoo-DENys, le nom de Séraphin signihe: < Ceux qui brûlent>. Ils
sont les premiers dans la hiérarchie céleste : < Ils siègent immédiatement auprès de Dieu dans une proximité
supérieure à celle de tous les autres, grâce à cette plus grande proximité, ils reçoivent avant tous les autres les
plus primordiales apparitions de Dieu et les plus hautes perfections ) (PsEUDo-DENys, La hiérarchie céleste, Yl,
YII, (Euvres complètes du Pseudo-Derrys l'aréopagffe. Traduction, préface et notes par M. de Geupu.t Rc, Paris,
1943,p.206-207).
et J. Lrclpnce, << Contemplation >>, DS, t.2, col. 1937.
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voir seulement celui qui est principees. > Sa réalisation au ciel sera la récompense des

contemplatifs de métier pour qui compte avant tout la recherche de Dieu par la pratique de

cette forme de prière.

Odillon, biographe de saint Mai'eul, abbé de Cluny au X" siècle, arapporté cette parole de son

maître : n C'est par un assidu désir céleste qu'on mérite la contemplation de Dieuee. > On

retrouve chez Guillaume cette tension de tout son être vers la vision eschatologique, mais

avec la grande espérance d'avoir une perception de la gràce de Dieu déjà ici-bas.

Le pape Marcel l"', abbé Ursion d'Hautemont, au XI'siècle, en parlant de tous les maîtres

spirituels du monachisme de son temps, disait que : ( Par I'intention de la vie théorique, ils

soupiraient sans cesse vers le ciell00. > Il fallait alors aspirer aux joies éternelles et y attacher

tout le regard de l'âme.

Jusqu'au XII" siècle, la quête de la vision de Dieu consistait essentiellement à chercher et

espérer voir Dieu au ciel, dans I'au-delà. Ce désir de voir Dieu, au siècle de Guillaume et de

Bemard, va resurgir de façon encore plus prégnante dans la vie spirituelle. Il faut dire qu'on

assiste, en ce début du XIIG siècle à une véritable renaissance de la vie spirituelle dans le

monachisme, en raison, entre autre, du rôle donné aux qualités affectives de I'hommel0l.

d) Désir de voir Dieu chez les contemporains de Guillaume

En ce douzième siècle, qui est l'âge d'or de la contemplationl02, les mystiques de l'époque de

Guillaume, influencés par le courant augustinien sur les théories de I'amour, vont oser

dépeindre le désir amoureux de voir Dieu. Pour comprendre la nature de ce désir de voir Dieu,

il nous faut le resituer dans le contexte de l'époque guillelmienne. Le moine cistercien,

indique Baudouin de Fordlo3 dans ses écrits historiques << étart toujours occupé des biens du

t* RABAN MAUR, In Genesim, III, 16, PL 107, 596, cité par J. Lecr-e RCq, Etudes sur le vocabulaire monastique
duMoyenÂge, Rome 1962,p. l19.
t ODTLLoN, Vita Mqioli, PL 142, g52B,cité par J. LECLERce , ibid., p. 120.
L@ Acta Sanct. Boll.,Ian. II. P. 12, cité par J. LECLERCq, Etudes sur le vocabulaire monastique du Moyen Âge,
Rome 1962, p. 120.
tor L. van HECKE, Le désir dans l'experience religieuse, paris, 1990, p. 93.
to'J.-M. DECHANET, < La Contemplation au XII" s. >, DSt. 2, col. 1948.
1o3 Cistercien de la fin du XII" siècle.
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ciel, répétant avec le prophète : "La méditation de mon cæur est toujours sous ton regardlOa '

(...). Puis, exposant la pueté de son désir, il confesse: " Mon cæur m'a redit ta parole:

Cherchez ma face. C'est ta face, Seigneur, que je cherchel05." r, Soulignons cependant que

cette quête de la vision de Dieu apparaît moins fréquemment chez les contemporains de

Guillaume que dans l'æuvre de I'abbé de Saint-Thieny.

Pour juger de l'apport de Guillaume sur ce thème du désir de voir Dieu, il faut, tout en lisant

ses æuvres, les comparer à des textes mystiques contemporains.

1 Désir de voir Dieu chez saint Bernard

Le grand ami de Guillaume, saint Bernard, en s'éloignant du néo-platonisme et du stoicisme,

affirme que ce n'est pas par le moyen d'une faculté spéciale que I'on va vers Dieu, mais par la

puissance du désir humain qui trouve sa source dans les affectsl06. Ce désir de Dieu est

exprimé avec intensité dans son Commentaire sur le Cantique à travers le désir amoureux de

I'Epouse de retrouver le Bien-Aimé. Bemard montre, en partant de son expérience

personnellel0T, guo si I'Epouse désire tant la rencontre avec l'Epoux, c'est qu'elle a bénéficié,

comme le fit Bernard, de la suavité de ses visites : < Il faut bien que l'Epouse le cherche, car,

depuis qu'un si doux Epoux lui a été rctiré, elle ne peut plus, je ne dis pas désirer, mais même

imaginer quoi que ce soit d'autre que lui. Il ne reste donc qu'à le chercher sans fin (...).

Indiquez-moi donc une âme souvent favorisée des visites du Verbe Epoux, à qui cette intimité

ron Ps 18, I 5 vg.
'0t Ps26,8, BAuoouIN DE FoRD, Traité 16, trad. R. THoMAS, Pain de Cîteaux 40, Belgique, 1975,p. 144-146.
tou BEnNARD DE CLAIRVAUX : " Le but que se proposent les moines n'est pas d'arriver à la Jérusalem terrestre,
mais à celle des cieux, et on y parvient, non par une marche à pied, mais en s'avançant par les affects
(affectibus) >> (Lettre 399, Sancti Bernardi opera. Texte latin J. LECLERCe et H. RocHatS, Rome 1977, vol. VIII,
p.379-380)(cf.L.vanHECKE Ledésirdansl'expëriencereligieuse,Paris,1990,p.85).
r07 Soulignons avec Paul VeRDsrrEN que : < dans la pensée et les écrits de saint Bernard, I'expérience
personnelle joue un rôle de premier plan > (P. VERDEyEN, < Un théologien de l'expérience >>, Bernard de
Clairvaux Histoire, mentalité, spiritualité, SC 380, Paris, 1992, 557-577, p. 557). Bernard ne disait-il pas à ses
moines: < Aujourd'hui nous allons lire dans le liwe de I'expérience > (BenNmo DE CLAIRVAUK, CEuvres
mystiques. Préfaceethaductiond'A.BpcutN,Paris, 1987,SCt 3,1,p. 100);etdansundespremiers Sermons
inhoductifs at Cantique: < Seule I'onction de l'âme peut dicter un cantique de cette sorte, seule I'expérience
intérieure peut nous l'apprendre. Ceux qui possèdent cette expérience ont à reconnaître le sens du Cantique;
ceux qui ne l'ont pas brûleront moins du désir de le connaître que d'en faire I'expérience par eux-même (SCt l,
I  I ,  p .  9 l ) .
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ait donné de I'audace et qui, pour l'avoir goûtée, en garde le désir (...).Je confesse donc, non

sans indiscrétion, que'j'ai moi aussi reçu la visite du Verbe, et cela à plusieurs repriseslOs. >

L'expérience que Bernard fit de la présence du Verbe en lui est un des thèmes principaux du

Sermon sur le CantiquerDn. C"tt" expérience s'enracine dans la vision de la Nativité que saint

Bernard reçut en songe lors d'une nuit de Noëlll0. Cette vision fut le point de départ de son

désir si ardent du Verbe. Bernard précise que ces visites intérieures du Verbe Epoux n'étaient

pas décelables par les sens, I'Epoux pénétrant en lui sans figure ni voix : << Vous voyez bien

que le Verbe Epoux, qui est entré en moi plus d'une fois, ne m'a jamais donné aucun signe de

son imrption, que ce soit par la voix, par I'image visuelle ou par toute autre approche

sensible. Aucun mouvement de sa part ne m'a signalé sa venue, aucune sensation ne m'a

jamais averti qu'il se frt insinué dans mes retraites intérieures. Ainsi que je viens de le dire,
j'ai compris qu'il était là à certains mouvements de mon propre cæurlll. > Ce sont les

mouvements affectifs du cæur de l'homme qui sont à même de déceler la présence divine. Le

sens de la vue chez saint Bernard ne joue pas un rôle aussi important que chez Guillaume

dans la rencontre tant désirée entre Dieu et sa créaturell2. Cependant, comme dans la vie de

I'abbé de Saint-Thierry, on peut dire que la vie de prière de Bernard est orientée vers la

contemplation. Dans le Sermon 87ttt, il décrivit l'élan qui soulève l'âme du chercheur de

Dieu dans le désir de voir son image : < Notre âme, soulevée par un désir céleste, aspire, dans

I'impatience de l'amour, à être introduite aux joies secrètes de la chambre intérieure, et d'une

voix entrecoupée de soupirs pleins de tendresse, elle chante dans l'élan et la ferveur de son

cæur : C'est ton visage, Seigneur, que je rechercherailla. >

'ot BERNARD op cr-arRveu x, sct 7 4, z. 3 . 5, p. 7 63 -7 6 5.
tt P. VERDEYEN, (Un théologien de l'expérience>>, Bernard de Claimaux Histoire, mentalité, spiritualité,
,SC 380, Paris, 1992, 557 -577, p. 576.
rr0 Cf. notre étude sur < Les visions en songe dans la Vie de saint Bernard >>, supra, Chapitre I A 4 b, p.42-43.
ttt BERNARD oE CLArRvaux, SCt 74,6 p.767.

lt' Saint Bernard place le sens spirituel de I'oui'e avant celui de la vue spirituelle : << L'Epouse voit donc venir
l'Epoux après l'avoir entendu, car l'Esprit Saint aussi observe l'ordre que décrit le Prophèie : "Ecoute, ma fille,
et tu verras"@s 44, I l). > (BenNano DE CLAIRVAUX, CEuvres mystiques. Préface et ffaduction d'A. BEGUTN,
Paris, 1987, SCt 53,2, p. 556) (cf. notre étude sur < La hierarchie des sens spirituels >>, infra, Chapifie II D 4,
p. r97).
ttt BERNARD DE CLAIRVAUX, Sermon 87,l, Sqint Bernard. Sermons divers. Introduction, traduction, notes par
P. Y. EMERv, Paris, 1982,p. ll7.
tto Ps 26. 8.
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2 Désir de voir Dieu chez Richard de Saint-Victor

Un des grands maîtres mystiques du XII' siècle, Richard de Saint Victor, a su utiliser une

terminologie plus imagée que philosophique pour parler de I'amour. Ce qui meut l'âme,

d'après lui, c'est sa soif de I'amour. Un désir de voir Dieu, au reste peu souvent exprimé, est

évoqué dans sa quête de la charité parfaite à travers les dif;Ërentes étapes de la progression

spirituelle. L'âme, dans la pensée du Victorin < désire par la grâce de la contemplation monter

au-dessus d'elle même et voir son roi dans toute sa splendeurltt, pour oser s'écrier en toute

vérité: " J'ai vu le Seigneur face à face et ma vie aété sauvéell6." > Richard de Saint Victor

évoque ici la vision de Jacob lors de son passage du Yabboq. C'est une image biblique que

Guillaume a reprise pour traduire avec force son espoir de connaître Dieu comme Jacob << face

à face >> : Chercher la face de Dieu, chercher à connaître Dieu, aspirer à ce face à face dont

fut gratifré Jacob et dont l'Apôtre affirme : < Alors je connaîtrai comme je suis connu ))

(LFMD 26, p. 165). Dans ce désir de l'âme de son ascension vers Dieu, que I'on trouve chez

les VictorinsllT et qui est présent chez Guillau-ell8, il y a une allusion aux < Echelles

spirituelles >, métaphores utilisées dans la liuérature mystique au cours des siècles pour

figurer le désir de s'élever vers son Seigneur en progressant dans la vie spirituelle. La vision

de Jacob restera le grand symbole de < l'Echelle spirituelle > et sera indéfiniment utilisée. Et

la plupart des spirituels décriront à leur manière leur < Echelle spirituelle )), que ce soit

Grégoire de Nysselle, saint Ambroisel20, Augustinr2r. La plus célèbre est celle de Jean

Climaquel22.

l t5  Is  33,  17.
rt6 Gn32,3l (RICHARD DE SArNT-VICTOR, Zes quatre degres de la violente charité. Texte critique, introduction,
traduction et notes de G. Dumlcp, Paris, 1955, p. 154).
ttt HucuES DE SArNT-VIcron distingue douze échelles, parce qu'il en place une aux quatre angles des trois
étages (De Arcq Noe mystica 7-10, PL 176,692b-697d, cf. E. Benteuo et A. Rayez, < Echelle spirituelle >, DS
t.4, col.70).
ttt GuILLeuvfi DE SA^Ir-THIERRY : Avec vos bonté:s et vos atnabilités, pour ainsi dire des pieds et des mains, je
m'élance de toutes rnes forces pour monter vers volts, en vous, qmour souverqin, souverain bien (Deux traités de
l'amour de Dieu De la contemplation de Dieu De la nature et de la dignité de l'amour. Texte et traduction par
M.-M. DAVY, Paris, 1953, 6,p.39;nCD, SC6l bis 4,p.69).
ttn GREGORE DE NYssE, La colombe et la ténèbre. Textes exbaits des Homélies sur le Cantique des Cantiques.
Trad. M. CANEVET, choix, introd. et notes J. DANIELoU, Paris, Orante , 1967 , V, p. 80-81 .
t2o Atr{BnoISE DE MILAN considère les béatitudes comme les degrés de I'ascension spirituelle (Traité sur
I'Evangile de Luc.Introduction, traduction, notes de G. TssoT, SC45 bis, Paris 1971, 5,47-73,p.200-209).

139



Chapitre II : Le désir de voir Dieu

3 Désir de voir Dieu chez Pierre de Blois

Marie-Madeleine Davy nous fait connaître une expression amoureuse du désir de la vision de

Dieu chez un humaniste cultivé du XII" siècle. Il s'agit de Pierre de Blois, auteur d' lJn traité

de l'amour au XIf siècler23, écrit influencé par les écrits de saint Bernard et des Victorins.

Pierre de Blois dépeint la jouissance délectable d'éprouver en son âme la présence de < la

grâce céleste. > L'âme est alors < transportée>> par un céleste plaisir. Elle connaît l'extasel24.

L'auteur décrit les indices qui permettent à l'âme de reconnaître la présence de I'Esprit Saint :

< Tes sens s'épanouissent, ton intelligence s'apaise, tes désirs s'enflammentl2s. Guillaume a

exprimé aussi l'affermissement de son désir de Dieu à la suite d'une sensation intérieure,

æuvre de I'esprit, discerner en lui-même : Et du foit que j'ai senti, même légèrement, ou vu

dwontage s'allume mon désir ; et, presque impatient, j'attends qu'un jour tu enlèves la main

qui me couwe et verses la grâce qui illumine, pour qu'un jour enfin, (...), je commence à voir

ta face même (CD 3, p.65-67)126. Pierr" de Blois, en théoricien de l'amour, saura exprimer

I'aspiration suprême de l'âme mystique, celle de voir son Seigneur qui lui donne de goûter

dans son cæur tant de suaves délices: <<Ton Bien aimé (...) t'offre les prémisses et non la

plénitude de sa douceur, non pour t'en rassasier, mais pour t'en donner le goût, de façon que

tu éprouves (.. .) avec quelle délectation, il s'offrira à toi lorsque la gloire t'apparûtra. lorsque

t2r AucusrlN analyse les sept degrés de l'âme dans son traité De la quantité de l'âme, XXXIII, 73, BA 5,p.379-
383, (cf. notre étude sur << Influence de la tradition néoplatonicienne dans le thème de la pwification en we de la
vision >, infra, Chapitre III D l. p.293).
r22 L'Echelle de Jean Climaque qui comprend trente échelons serait construite, sans rigueur excessive, dans un
système d'opposition parallèle, assez familier à la pensée antique. A un premier groupement des trois degrés, qui
décrivent les conditions de la rupture avec le monde, correspondent les quatre demiers degrés qui constituent un
petit traité de mystique sur le processus d'unification personnelle et d'union à Dieu. Entre ces deux blocs courts
et homogènes, vingt-trois degrés décrivent la < vie pratique >. Dans ce groupe central, I'auteur traite des vertus
fondamentales, de la lutte contre les passions et, à la suite de ce combat, I'inhoduction au don de la
contemplation (G. CoulllEAU, (( Jean Climaque >r, DS t. 8, col. 373-380). Ce petit traité mystique, synthèse de la
vie spirituelle, eut un immense succès et fut I'objet d'un grand nombre de comnentaires et de traductions
(E. BERTAUD et A. RAvEZ, < Echelle spirituelle )), D,St. 4, col. 69).
t" PIERRE DE BLOIS, Un Traité de l'amour du XIf siècle. Textes, notes, critiques, traduction, par M.-M. DAVy,
Pais,1932.
t'o Extase au sens donné par le Pseudo-Denys : ( Le désir amoureux > de Dieu pour l'âme et de l'âme pow Dieu
produit en l'âme < l'extase >> (Les Noms divins, IV, 13, CEuvres complètes du Pseudo-Denys l'aréopagite.
Traduction de M. op GANDTLLAC, Paris 1943, p. 107-108).
T25PIERRE DE BLoIS, op. cit., p. 563.
t26 Saint-Bernard exprimait de semblables élans à travers le désir de I'Epouse qui a perçu son Epoux par son sens
spirituel auditif : < La voix lui a révélé la présence de I'Epoux ; maintenant elle cherche avidement des yeux
celui qu'elle a entendu. > (BenNano op CLanvaux, Cùuvres mystiques. Préface et traduction d'Albert BEGUIN,
Paris, 1987, SCt 53,p. 556).
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tu le verras, lorsque sa face te sera révéléerz7. > Comme Guillaume le dit avec insistance, la

douce présence du Seigneur ressenti dans le fond de l'âme avive le désir du face à face (CD 3,

p.6s-67).

4 Désir de voir Dieu chez Aelred de Rievaulx

Aelred de Rievaulx a en cofirmun avec Guillaume et Bernard d'avoir été théologien, maître

spirituel et abbé. D'une trentaine d'années le cadet de Guillaume, il eut, sur I'Eglise

d'Angleterre et son Ordre cistercien en ce pays, un rayonnement égal à celui de I'abbé de

Clairvaux sur I'Eglise latine de son temps. Mais il ne fut pas aussi impliqué que saint Bernard

dans les affaires temporelles du royaume. Il fut surtout Abbé et c'est sous ce titre qu'il est

passé à la postérité, laissant un souvenir ineffable dans la mémoire des chrétiens anglais. Il

n'avait qu'un souci : celui d'édifier ses " enfants " dans la connaissance de I'amourl28.

Aelred de Rievaulx laisse jaillir son désir de Dieu dès le début de son Miroir de la charité :

< Mon âme aride, stérile et inféconde a soifi2e d'être arrosée par le savoureux goutte à goutte

(divin)130. > Toute la vie intérieure d'Aelred est sous-tendue par ce désir afFectif de son

Seigneur: < Je te chercherai, et je te chercherai, Seigneur, en t'aimantl3l. >> L'amour pour le

Seigneur I'amène à désirer avoir son regard intérieur constamment porté sur Lui. < Les yeux

de l'espritl32 > informe alors progressivement I'agir de I'homme et assure I'unification de son

êtrel33. Aelred ne parle pas souvent de son désir de voir Dieu, cependant dans son æuvre est

exprimé cet élan du désir vers la Cité céleste qui fait s'envoler l'âme vers les hauteursl3a.

Dans l'état de parfaite béatitude, il sera donné à l'orant de voir les trois personnes de la

t" PIERRE DE Blols, Un Traité de l'amour du XIf siècle. Textes, notes, critiques, traduction, par M.-M. DAvy,
Paris, 1932, p. 564-565.
ttt A. HeLLmR, [Jn éducateur monastique Aelred de Rievaulx, Paris, 1959, p. 8l-82.
t "  Ps 62,2.
r30 AELRED DE RIEVAULX, Le Miroir de la charité. Introduction, traduction, notes et index par C. DuvoNr et
G. de Bnrey, Abbaye de Bellefontaine, (Vie monastique,2T), l9g2,l, 1,p.37.
t3t lbid.,I[, 16, p. 193.

"'Ibid.
t" P. A. BuRToN, < Le Miroir de la Charité ou les trois premiers cercles de I'amour >>, Collectanea Cisterciensia
64, Q002), 80-104, p. 94.
r3n A. HALLIER, (Jn éducateur monastique Aelred de Rievaulx, Paris, 1959, p. 167.
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Trinitél3s : << Le Père sera vu dans le Fils, le Fils dans le Père et I'Esprit Saint dans I'un et

I'autrel36 >, le désir alors de voir Dieu atteindra sa perfection car il sera sans faille, le désir de

connaître et d'aimer son Seigneur sera d'une telle véhémence qu'aucune satiété ne

I'affaiblira : < Toujours nous veffons et toujours nous désirerons voir137. >

5. Conclusion sur la dynamique du désir chez Guil laume

On remarque que Guillaume est I'auteur mystique du XII" siècle qui a énoncé avec le plus de

force un désir de voir Dieu. Le plus souvent il en parle de façon personnelle, à partir de sa

propre expérience. Il dira, par exemple qu'il a examiné tous les angles de sa conscience pour

réaffrrmer avec conviction qu'il désire uniquement et exclusivement voir Dieu (CD 3, p. 67).

Quand on regarde les thèmes traditionnels qui expriment la rencontre mystique de la créature

avec son Créateur, à l'époque de Guillaume, ils sont au nombre de quatre, nous dit Bernard

Mac Ginn : << La contemplation, la vision de Dieul38, I'extase et I'unité d'espritl3e. > L'auteur

souligne que I'expression la plus centrale dans l'æuvre de Guillaume pour exprimer la

structure théologique de la rencontre humano-divine - à laquelle Guillaume aspire de tout son

être -, est la << vision de Dieu >, elle est liée à celle du < face à face avec Dieula0 >>.

Si Guillaume a lu les doctrines de ses prédécesseurs et de ses contemporains, il ne le fit pas de

façon abstraite mais il les con-frontait à ce qu'il a personnellement vécu. Sa pensée avait une

certaine résonance, entre autre, avec I'idée platonicienne de rechercher la présence du divin

t" Guillaume de Saint-Thierry aime se représenter aussi la vision que Jésus glorifié a de son Père et celle du père
pour le Fils (EF 6, p. 97), cf. notre étude < Vision-connaissance de Dieu dans l'(Jnitas Spiritus >>, infra, Chapitre
I I I A 3 . b 3 b ' , p . 2 2 9 .
t'6 AELRED lP RlEveurx, De Institutis Inclusarum, (édit. Talbot), 33,p.215, cité par A. HerLrcn, op. cit.,
p .  168.
t" AELRED DE RIEVAULX, Sermones inediti, (édit. Talbot) , p.36, cité par A. HALLIER , op. cit., p. 169.
t" Les visions ont pu jouer un rôle important dans la vie spirituelle. Ainsi pour Anselme de Cantorbéry (1033-
ll09), c'est à la suite d'une vision divine qu'Anselme comprit la nécessité qu'il y avait pour lui d'être un vrai
moine et d'avoir de la vie monastique une conception exacte, solidement établie, afin de la proposer à d'autre
(M. IW*trrn, < Anselme de Cantorbéry ), DSt. l, col.69l).
t'e B. Mc GhIN, << William of St Thierry >>, The growth of mysticism, London, SMC Press, 1994, p. 225-274,
p .261 .
tno lbid., p.261.
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dans la visionlal. Comme ses frères aînés dans la vie monastique, son regard étaitavant tout

orienté vers le ciel. Ce désir de Dieu, de rejoindre Dieu est l'élan qui va dynamiser tout son

agir.

Guillaume, dans son désir ardent de voir le Seigneur, sait que c'est avec toutes les facultés de

son être qu'il faut espérer atteindre le domaine de la vision : Avec tout ce que j'ai au dedans

de moi, venez, montons à lo montagne, au lieu que le Seigneur voit et d'où il est vur42.

Cependant atteindre Dieu dans la contemplation n'est pas au pouvoir de I'homme, il peut

seulement s'y préparer. Guillaume, tout au long de son æuvre va décrire avec soin les

données anthropologiques qui permettent de s'acheminer vers la contemplationla3.

B. Données anthropologiques nécessaires à la contemplation

Guillaume va énoncer, au début de son prologue à La contemplation de Dieu,les facultés de

l'âme avec lesquelles il va monter sur la montogne au lieu où le Seigneur voit et est vu (CD 1,

p. 59).Nous sommes, dès cette première æuwe de Guillaume, d'emblée dans le domaine de

la vision. En effet Guillaume évoque au premier verset la vision du prophète Isare sur le

destin de Judas et de Jérusalemtoo. Dans cette révélation, le prophète voit le rassemblement de

toutes les nations, sur < la montagne du Seigneur > (à Jérusalem). Aussi Guillaume invite tous

ses frères moines à monter à la montagne du Seigneur, et à Ia demeure du Dieu de Jacob, et il

nous enseignera ses voix (CD 1, p. 59).

C'est un souffle platonicien que l'on reconnaît ici dans cet élan à gravir la montagne du

Seigneur pour chercher à le voir. Cette image de l'âme délivrée des attaches terrestres qui

s'élance vers les hauteurs en quête du Bien circule à travers toute l'æuvre de Platon et de

tnt A. J. Festugière explicite, au cours de son étude, la frralité de la contemplation pour Platon < Le bonheur
humain résulte d'une connaissance, de la connaissance de la contemplation qui équivaut à un sentiment de
présence. Ce qui est présent, ce qui par sa présence constitue formellement la béatitude, c'est l'Être absolu, le
Bien-Un > (Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 1936, p. 346. Pour Platon , la Theoria
(contemplation) se rattache à I'idée de vision (ibid., p.l3).
to' GUILLAUME DE SArNT-THIERRY, Dettx traités de I'amour de Dieu De la contemplation de Dieu De la nature
etdelqdignitédel'amour. TexteettraductionparM.-M.DAVy,Paris, 1953, lp.33,nCD,SC 6l bis 1,p.59.
ra3le mot contemplation est susceptible de spécifier soit une connaissance naturelle, soit une connaissance
surnaturelle. Il s'agit ici de contemplation surnaturelle qui souvent est traduite par I'expression < vision de
Dieu > (< Contemplation >, DS t. 2, col l9l2).
rM F;s2,3:<Des peuples nombreux se mettront en marche et diront "Yeîez, montons à la montape du
Seipeur, à la Maison du Dieu de Jacob". >
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Plotinras. Ily awaitlà une dimension volontariste qui pounutfairedifficulté mais que I'on ne

trouve pas chez Guillaume tant il est enclin à attendre le secours de la grâce divine dans son

ascensionla6.

Guillaume précise que la montagne du Seigneur estle lieu où le Seigneur voit et est vu (ibid.).

Il se réfère à I'histoire d'Abraham parti sur les montagnes au lieu choisi par le Seigneur pour

sacrifier son fils IsaacraT. Après avoir entendu I'ange du Seigneur et avoir offert le bélier

comme holocauste, Abraham nomma cette montagne : < Le Seigneur voit > et par suite, la

tradition dira : < C'est sur cette montagne que le Seigneur est vula8. > Le sens de la vue, que

Guillaume attribue aussi bien au Seigneur qu'à I'homme, veut ici ouwir la porte de la

relation, du dialogue avec Dieu. Que Guillaume ait choisi comme cadre de son prologue cette

scène biblique où Abraham monte à la demande du Seigneur, en un lieu qui sera celui où le

Seigneur voit et est 'rtu, est révélatew de son aspiration profonde à s'élever vers le Seigneur

pour se rendre de plus en plus proche de lui par le sens figuré de la vue.

En fin anthropologue Guillaume discerne en l'homme les facultés de < l'être intérieur > qui

sont à même de favoriser la montée vers la vision : Attentions, intentions, volonté, pensées,

affections, et tout mon intérieur venez, montons sur la montagne au lieu où le Seigneur voit et

est vu (CD l, p. 59). En parlant de son intérieur I'abbé de Saint-Thieny distingue I'homme

intérieur de l'homme extérieurtoe. Cette opposition homme intérieur - homme extérieur sera

largement utilisée au XII' s150. C'est un héritage transmis par les Pères provenant en filigrane

du platonismelsl. On ne peut étudier les textes du Moyen Âge sans être frappé de

tot GREC,OIRE DE NYSSE, La vie de Moise, ou traité de la perfection en matière de vertu. Introd. et trad. de
J. DaNrel-ou, SC I bis, Paris 1955, p. 14.
ra6 Cf, notre étude : < Rôle fondamental de l'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne >>, infro, Chapitre III A
3 . b a ' , p . 2 2 3 .
'o 'Gn22,2.

tot Gn 22, 14.
149 Thè-. dont I'origine remonte à saint Paul (2 Co 4, 16), et qui sera repris par Augustin (La Trinité XI, l,
BA 16, p. 160) et Grégoire de Nysse : < Il faut que le comportement extérieur réponde àI'éIat intérieur de l'âme.
C'est pourquoi Dieu prescrit de laver les vêtements avant d'entreprendre l'ascension de la montagrre >> (La vie de
Motse, ou traité de la perfection en matière de vertu. Inhod. et trad. de J. DANIELOU, SC I bis, Paris 1955,
p.r4).
Ito GUILLAUN,m, oB SerNr-TumnnY, Dettx traités de I'amour de Dieu De la contemplation de Dieu De la nature
et de la dignitë de I'amour. Texte et traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1953, p. 33, note 2.
ttt R. JavELpt, <Psychologie des auteurs spirituels duXII" siècle> RSR 33, (1959), pp.8-64 ;97-164;209-
268,p.20-21.
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I'importance extrême qu'y prend la question de la connaissance de l'âme, fait remarquer

Etienne Gilsonl52.

Guillaume va chercher à analyser ces composantes du monde intérieur. Rappelons que

I'anthropologie cistercienne a comme point de départ la connaissance de soils3. Le thème de la

création de l'homme à l'image de Dieulsa a incité les chercheurs de Dieu à avoir une

connaissance d'eux-mêmes pour percevoir leur ressemblance avec Dieu155. C'est ce

qu'exprime Guillaume à travers I'enseignement de l'Epoux donné à son Epouse. Celui-ci

invite I'Epouse à chercher à se connaître afin qu'elle reconnaisse en elle I'image de l'Epoux :

Connais- toi dit I'Epoux à I'Epouse car tu es mon image. Ainsi tu pourras me connaître, mo|

dont tu es I'image, et tu me trouveras en toi (ESCC 64,p.163). C'est dans ce retour intérieur,

cette connaissance de soi que l'âme-Epouse connaîtra son Epoux et sentira en elle sa

présence. Dès les premières lignes De la nature du corps et de l'âmel56, Guillaume fait le

rapprochement entre le Connais-toi toi-même etla parole de l'Epoux dans le Cantique des

cantiques : Si tu ne te connqis pas, ô belle entre toutes les femme,s, Jors et va faire paître ton

troupeau (ESCC 62, p. 161) ts7. La connaissance de sol qui amène à se reconnaître créé à

I'image et à la ressemblance de Dieu, est l'indispensable démarche pour s'élever peu à peu

jusqu'à la connaissance de Dieurss (LFMD 289,p.377).

"' Et il ajoute : < Il faudrait chercher bien longtemps chez les Grecs antérieurs à l'ère chrétienne pour
rassembler une documentation de quelque importance sw la question ) (E. GILSON, L'esprit de la philosophie
médithtale, Paris 1944, p.228).
r53le moine, selon saint Bemard, doit fuir une double ignorance : I'ignorance de soi et I'ignorance de Dieu. < Je
pense D, écrit-il dans le Sermon 36 sur le Cantique, < qu'avant toute chose, l'âme doit se connaître elle-même >
(BunNan-o oE CI-arRvaux, CEuvres mystiques. Préface et traduction d'A. BEGUIN, Paris, 1987, p. 432-433) ; cf.
B. Mc GnrN : "IJne des contributions les plus importantes sur I'anthropologie de Bernard, (W. HIss, Die
Anthropologie Bernhards von Clairtaux) donne au socratisme chrétien le point de départ des théories de
Bernard" (Three treatrises on man. A Cistercian Anthropologiy, Kalamazoo, Cistercian publisations, 1977,
p. 78) ; P. Councer-r-r fait remarquer que < le précepte delphique allait nourrir la réflexion des < spirituels > tout
au long du XII" siècle > (Connais-toi toi-même : de Sooate à saint Bernard, EA,Paris, 1974-197 5, p.237 -238).

tto Gn l, 26-27.
15'E. GLSoN, op cit., p.215, cf. notre étude sur l'influence d'Ambroise dans l'interprétation de I'oracle
delphique < Ambroise >>, supra, Chapitre IB 2 c, p. 109 note 52 I .
t'u GutLLAUMe ne, S,crNr THrBnRv : On rapporte une réponse, célèbre chez les Grecs, de l'Apollon de Delphes:
<< Homme, connais-toi toi-même >>. Cette parole, Salomon, ou plutôt le Christ, l'a dite aussi dans le Cantique:
<< Si tu ne te connais pas, sors. ) Celui qui, en effet, ne s'arrête pas, dans une sage contemplation, à ce qui lui est
propre, sort nécessairement, par vaine curiosité, vers ce qui lui est étranger (DNCA & 1,p.64).
t" < Ce rapprochement est classique depuis Origène > (M. Levowe, in GunLeuME DE SAINT Tmonny, De /a
nature du corps et de l'âme. Texte établi, traduit et commenté par M. LEMoINE, Paris, 1988, p. 65, note 2).
Guillaume se place en continuité avec tous les auteurs chrétiens qui ont réfléchi sur l'oracle de Delphes.
rs8 Cf. notre étude < La foi est une saisie de Dieu dans une vision en miroir >, infra, Chapitre III C 2, p.271-272.
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Guillaume porte toute son attention sur la partie spirituelle invisible de l'homme qui est à

même de révéler les traces de Dieu et de s'unir à lui c'est-à-dire l'âme.

1. L'âme

Guillaume se sert de quatre termes pour nommer l'âme : anima, animus, spiritus, menstte.

- Anima est le mot le plus courant pour désigner la partie spirituelle invisible de

I'homme que Guillaume utilise au début de sa canière littéraire. Dans la Lettre d'or,

Guillaume donne à anima un sens plus restreint : c'est l'âme en tant que principe de

vie,lapsyché del'arfihropologie grecque. C'est elle qui anime I'homme animal.

- L'anima devient animus quand elle possède une raison parfaite (LFMD 198, p. 306).

L'homme rationnel est alors guidé par son animus.

- Esprit a comme sens courant : réalité opposée à la matière. Guillaume donne le plus

souvent au mot esprit son sens biblique : celui d'être un don de l'Esprit Saint. C'est

par lui que Dieu est infusé dans le composé humain.

- Mens désigne le plus souvent tout comme anima et spiritus la composante spirituelle

de I'homme. Lamens est l'æil de l'âme (MF 3, p. 63), la tête de l'âme (DNDA 24,

p. 101)160. C'est en son sommet que se trouve le siège de I'amour de Dieu (DNDA 24,

p. 101). Elle est le lieu privilégié des rencontres mystiques. C'est dans la mens qrre

l'Epouse s'unit à I'Epoux (ESCC 64,p. 162), c'est en elle qu'ont lieu les transports

(DNDA 8, p. 81 ; ESCC 46, p. 135), les extases (ESCC 140, p.296),la perception de

la sagesse et de la lumière divine (EF I9,p. 109).

L'âme est créée par Dieu et à son imagel6l ; Guillaume a fondé sa théologie et son itinéraire

spirituel sur cette affirmation majeurel62. L'âme a ainsi une affinité de nature avec Dieu, une

ttn Dans la description des quatre termes pour désigner l'âme nous suivons Y. A. BAUDELIT, L'expérience
spirituelle selon Guillaume de Saint-Thierry, Paris. 1985,p.36-42.
tuoCf.AucusrlN:( "Mens"est lapart ielaplusnobledel 'âme> (LaTrini téXv,7,11,8A16,p.449).
16ll'homme créé à I'image et à la ressemblance de Dieu est une affrrmation majeure fondamentale dans
I'anthropologie du XII" siècle (E. GLSoN, La théologie mystique de saint Bernard, Paris, 1969, p.221); elle se
retrouvedanslesprincipauxouvragesdeGutrt .euNreDESArNT-THTERRv:CD7,p.85; l l ,  p.  107;OMI,5,5,
p .45  ; IV ,9 ,4 ,  p .  85  ;  IX ,9 ,  l ,  p .  153 ;  ) { . I l ,23 , l -2 ,p .205 ;  ESCCl ,p .T l  ;  66 ,p .167 83 ,p .201 ;88-89 ,
p . 2 0 9 - 2 l l ; 9 4 , p . 2 1 9  ' 1 6 0 , p . 3 3 7  ; M F l , p . 6 l ;  8 F 6 , p . 9 7  ; 4 8 , p .  1 3 5 ;  8 4 , p . 1 6 5 ; L F M D 2 5 9 , p . 3 5 1 .
162 M. PFEIFER, <L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'Or de Guillaume de Saint-Thierry>>, Signy
I'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Sigry l'Abbaye 2000,597-608, p. 607.
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capacité de vie surnaturelle et divinel63. Non seulement elle est créée par Dieu mais elle est

créée pour Dieu (LFMD 28, p. 167). Elle est pourvue de facultés lui permettant de tendre vers

la ressemblance parfaite avec son Créateur, la rendant ainsi capable d'espérer le voirl6a.

L'âme est le sujet spirituel de l'homme. C'est par elle qu'il recherche le face à face avec

Dieu : si la face de notre ôme ne cherche pas la face de Dieu, ce n'est plus la face naturelle

de notre âme, mais c'est unfantôme bestial165. Guillaume utilise le terme < naturelle > car il

veut montrer que créée à l'image de Dieu, l'âme recherche < naturellement > la face de Dieu

son Créateurl66.

L'abbé de Saint-Thieny a utilisé la structure psychologique augustiniennel6T qui voit dans

l'âme créée à l'image de Dieu trois facultés essentielles: mémoire, raison, volontér68.Elles

sont la vivante empreinte de la Trinité dans l'âme16e. Grâce à ces facultés dont il a été doté,

l'être humain, à la difference des autres créatures, a été rendu capable de Dieu, apte donc à

tu' J.-M. DECFIANET, Oetmres choisies de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1943. Note complémentaire sur
f image, p.243.
t6n D'après I Jn 3, 2 ; cf. notre étude sw la < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le votr >>, infra,
Chapitre III B 5 b, p. 255.
tut GuLLeuME DE SArNT-THtpppy, Meditavae orationes VIII. Texte latin et traduction de M.-M. Davy, Paris,
1934,p. 187 (in SC 324 OMVIll,9, p. 143).
tuu M.-M. DAVy, op. cit., p. 187-189, note 5.
167 Augustin apporte à cette recherche de Dieu en l'âme un nouvel aspect qui sera privilégié dans les textes
médiévaux, celui de regarder I'image de la Trinité reflétée au miroir de l'âme : < J'ai eu recours aux créatures,
surlout à la créature raisonnable et intelligente, image de Dieu, pour leur faire voir, comme en un miroir, autant
qu'ils le peuvent et s'ils le peuvent, le Dieu Trinité dans la trinité de notre mémoire, de notre intelligence, de
notre volonté > (La TrinitéXV,20,39, BA 16, p. 529) (E.G[soN, Introduction à l'étude de saint Augustin, Paris
1969, p.290). L'âme, renfermant en elle les traces de la Beauté véritable, est un miroir reconnaissable de la
Trinité. Augustin a médité de longues années sur ce thème, repérant successivement de nombreuses
combinaisons ternaires. Au point culminant de sa réflexion, il a proposé le schéma selon lequel l'âme Une est
composé de ces trois éléments : mémoire, intelligence et volonté (La Trinité X, ll-12, p. 153-159). A partir de
I'action commune et indissociable de ces trois facultés, mémofue, intelligence et volonté, Augustin explique que
nous avons une idée de la manière dont, le Père, le Fils et le Saint-Esprit agissent ensemble dans la création, dans
la rédemption et dans les différents actes de la vie du Christ (M.-A. VANNIER, < L'homme à l'image de la
Trinité >> Sources, Fribourg (Suisse), 2,2002, p. 77).
t6E 

Quand Dieu Trinité créa l'homme à son image, il forma en lui une certaine similitude de la Trinité. Dans
cette similitude devait resplendir I'image de la Trinité créatrice ; (. . .). Cette Trinité plaça, pour ainsi dire, dans
la partie la plus élevée de l'homme, lafacultë de la mémoire (...). Et qussitôt et sqns sucun délai, la mémoire
engendra d'elle-même Ia raison, et la mémoire et la raison produisirent d'elles-mêmes la volonté (DNDA 5,
p .77 ) .

t6ecette triade change au cours des années. Nous verrons qu'elle deviendra mémoire, intelligence, amour
(8F,26,p. l l5, nore 6 ; ESCC 76,p. 187 ; LFMD 27,p. 167 ; 210, p. 315).
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adhérer à lui en se souvenant de lui, en cherchant à le connaître. en accordant sa volonté à la

siennelTo.

Néanmoins, pour rendre compte du progrès humain nécessaire en vue de la vision de Dieu,

Guillaume, le plus souvent, préferera au schéma psychologique augustinien (mémoire -

intelligence - volonté) la triade homme animal - rationnel - spirituell7r, déià établi dans son

Exposé sur le Cantique des Cantiquesr" et très largement développée dans sa Lettre d'or. La

raison en serait que toutes les triades énoncées par Guillaume (mémoire - intelligence -

volonté) puis (mémoire - intelligence - amour) sont appelées à être transformées lors de la

progression de I'homme vers sa forme spirituelle, pour n'être plus qu'une puissance unique

présente dans l'âme : I'amour, seul sens spirituel à même de donner la vision-connaissance de

Dieu. Cependant, à I'intérieur de l'àme, de la mens, dès le début de la vie spirituelle, les

différentes facultés de l'âme ont un rôle fondamental pour permettre à l'âme de s'acheminer

vers la contemplation. C'est avec toutes ces facultés propres à l'âme que Guillaume se dirige

vers la montagne en vue de la visionrT3, êîparticulier avec la mémoire, c'est cette faculté qui

rendprésent I'objet de I'amour (ESCC 122,p.267).

2. La mémoire

La mémoire de Dieu avait déjà un rôle fondamental chez saint Augustin. La mémoire est un

lieu privilégié de la présence de DieutTa. A la suite d'Augustin, du fait que la mémoire est

tto Pour souligner à la fois l'unité fondamentale enhe les trois fonctions de l'âme et leur efÏicacité propre,
Guillaume attribue chacune d'elles à l'une des personnes divines : Pour que l'âme raisonnable créée pour
I'homme reste attachée à Dieu, le Père a revendiqué pour lui la mémoire, le Fils la raison, le Saint Esprit qui
procède de I'un et de I'autre revendique pour lui la volonté qui procède de I'une et de I'autre (la mémoire et la
raison) (DNDA 5,p.77).
Itr A. NOBLESSE-ROCHER , Amor ipse intellectus est dans le Chant I deL'Expositio super Cantica Canticorum de
Guillaume de Saint-Thierry, Mémoire de Maîtrise dactylographié, Paris, 1990, p. 180; cf. M. PFnIFeR,
< L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'Or de Guillaume de Saint-Thierry >. Signy I'Abbrye et
Guillaume de Saint-Thierry, p. 607.
t "  E S C C  1 3 , p . 8 5  à 2 2 , p . 9 7 .
173 CD l, p. 59, cité supra, p. 144 et aussi OMXI ,12,p. 175: Rassemblez-vous autour de moi, en attendant, ô
mon âme et toutes les facultés qui êtes au-dedans de moi.
r7a Augustin en traite abondamment au Chapitre X de ses Confessions: < Depuis que je t'ai connu, tu demeures
dans ma mémoire, et c'est là que je te trouve quand je me souviens de toi et me délecte en toi > (Conf. X, 35,
BA 14 p.205). Dans le De Trinitafe Augustin reprend la notion de mémoire élaborée dans les Confessions pow
la faire servir à sa réflexion sur la Trinité (< Mémoire ). D^S t. 10. col. 998).
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primordiale dans la triade des facultés, Guillaume la considère comme image du Père

(DNDA 5,p- 77). C'est en elle que s'enracine la fécondité de la vie de l'âme.

La mémoire des bienfaits du Seigneur, de sa bontél7a donne à l'âme une intelligence toute

spirituelle de son Seigneur, approche qui va être transformée, par action de la grâce, en suaves

expériences de I'amour divin : Une mémoire sans ingratitude pour les bienfaits de Dieu

mérite vite la joie de I'intelligence spirituelle; celle-ci, sans tarder, se résout, avec plus de

délectation que de science, en de suqves expériences d'amour (ESCC 79, p. 193). C'est en

faisant mémoire de son Epoux que l'Epouse désirera le connaître davantage,le reconnaître

dans sa bonté, et être unie à lui dans l'amour : Pour I'Epouse, se rappeler l'Epoux, c'est le

chercher dans la simplicité du cæur, le connaître, c'est entrer en contact avec quelque chose

de lui dans lq bonté ; l'aimer, c'est s'attacher à lui et le posséder dans la joie ; c'est,

proportion gardée, s'identifier à lui (ESCC 89,p.2I1). La mémoire des bienfaits du Seigneur

ouvre l'intelligence à la connaissance des mystères divins et par suite donne la bienheureuse

possession du Bien-Aimé. On reconnaît la triade : mémoire, intelligence, amour. Au terme de

la progression spirituelle, de la possession jouissive dans I'amour, Guillaume ajoute I'idée de

I'identification avec le Bien-aimé. C'est dans la ressemblance parfaite avec son Seigneur,

d'après I'Apôtre JeanrTs, que l'âme verra Dieul76.

A plusieurs reprises, de manière personnelle, Guillaume fait état d'une progression de la vie

spirituelle en partant de I'usage bien orienté de la mémoirel77, par I'action de I'Esprit Saintl78.

Quand l'âme, grâce à sa pieuse mémoire, savoure les bienfaits du Seigneur, l'affection

envahit l'âme, le désir de voir Dieu atteint son paroxysme. C'est dans la mémoire imprégnée

de pensées defoi(ESCC 122,p.265),en laquelle s'accumule le souvenir des délices du Bien-

Aimé (ESCC 79,p. 193) que s'enracine le désir d'aimer Dieu et de le voir. De plus le souvenir

l?a Dès ses premiers écrits, Guillaume souligne I'importance de la mémoire qui fut donnée à l'homme pour qu'il
n'oublie jamais les magnanimité du Seigneur : La Trinité, plaça, pour qinsi dire, dans la partie la plus élevée de
l'homme la faculté de la mémoire, afin qu'il se remémorât toujours la puissance et la bonté du créateur
(DNDA 5,p.77).
t "  I  Jn3.2.
ttu Guillaume montre par ailleurs q.u' Il est dit ayec raison que nous Le verrons pleinement tel qu'il est lorsque
nous Lui seront semblqbles, c'est à dire quand nous serons ce qu'il est (LFMD258,p.349), cf. nohe étude sur
la < Simultanéité de la Ressemblance et de la vision >>, infra, Chapitre III B 5 c, p. 256-258.

"' Si dars cette conscience, la mémoire s'intëresse à Dieu en étrangère et en distraite ; si elle se montre
indolente, négligente, infidèle (-..): on pense à Dieu dans une qutre intention que de l'aimer; (...). Si, au
contraire, par les pensées defoi, la mémoire devient toute ardente pour comprendre (les mystères divins) (...),
sowent, à I'qmont, à I'avide, une bienheureuse expérience livre soudain la présence de l'objet qu'il cherche:
I'intelligence passe en amour, ou I'amour en intelligence (haduction légèrement modifiée de ESCC 122,p.265).

t7t Lavisite de la grâce de I'Esprit Saint, (est donnée) pour impressionner la mémoire, illuminer l'intelligence,
enflammer l'amour (ESCC 86,p.205, cf. aussi ESCC 43, p. 13l).
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de I'abondance de la suavité du Seigneur favorise la gràce de Sa visitelTe et une certaine

vision de Lui (EF 22, p. 111).

La mémoire a un rôle si important dans cette quête de la contemplation de Dieu en vue de la

vision qu'il faut travailler à maintenir Dieu sans cesse en sa mémoire (ESCC 64, p. 162),

recommande Guillaume I 80.

Le rôle de la mémoire est liée à celui de l'intelligence. Si, à la mémoire il incombe de rendre

présent I'obiet de I'amour, il faut que I'intelligence lefosse connaître (ESCC 122,p.267).

3. L'intelligence

L'intelligence est citée immédiatement après la mémoire coîlme faculté de l'âme dans la

structure psychologique augustinienne de l'âme reprise par Guillaumelsl.

L'abbé de Saint-Thierry distingue deux intelligences, la faculté naturelle et celle donnée par

I'Esprit Saint : L'intelligence, celle du moins qui consiste à raisonner des choses inférieures,

n'excède pas les termes de la raison, et n'a pas la capacité d'atteindre jusqu'à toi. Celle au

contraire qui est d'en-hout, exhale le porfum d'en-haut, nullement humain, mais tout divin

(OMlII, 13, p.75)182. L'intelligence naturelle se développe grâce à la quête naturelle de l'âme

humaine; c'est pourquoi elle se réalise par la faculté naturelle de la raison. L'activité de

I'intelligence spirituelle, au contraire, s'enracine dans I'action de I'Esprit Saint. L'intelligence

spirituelle étant une æuvre de l'Esprit, il faut la considérer comme un don reçu par imrption

de l'Esprit Saint dans l'âme et non prx comme le résultat d'une recherche rationnellels3.

Guillaume de Saint-Thierry parle de I'intelligence comme la faculté de lire à I'intérieur de soi,

dans son cæurt8o, pour sentir et pour connaître Dieu dans sa bonté (DNDA 37, p. ll5).

r7e C'est en faisant mémoire des bienfaits reçus qtre I'Epouse peut dire : Le Roi m'a infroduite dans ses celliers
(ESCC43,p.  13l ) .
lEo Aelred de Rievaulx, à son tour, rappelle que, pour bénéficier de la grâce de la contemplation, le moine, dans
son oraison, doit dire adieu à toute créature et < n'être occupé que du seul souvenir de Dieu (circa solius Dei
memoria occuapari) ) (AELRED DE RIEVAULX, Sermons sur les fardeaux d'Isaie, 3, PL 145,371 D).
t" Cf- 8F,26, p. l l ' ,note 6 ; ESCC 76, p. lB7 ; LFMD 27, p. 167 ;210,p.315.
rE2 Cf. aussi ESCC 80,p. 193-195.
163 P. VERDByEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry,paris, 1990,p.245.
18a Suivqnt la pleine étymologie du mot < intelligere >, car intérieurement (intus), dans Ie sentiment de son cæur,
il lit (legi) ce qu'il croit (MF 48, p. I l5).
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Comprendre, connaître par I'intelligence spirituelle senit palper, toucher en quelque sorte

par la main de I'expérience les secrets de Dieu (DNDA 37, p. 115). Une telle connaissance

ne relève pas du domaine de la raison. C'est une science expérimentale. Il ne s'agit pas

d'images, ni d'idées abstraites mais d'une rencontre essentielle. Rencontre qui se fait dans le

domaine de la vision lorsque l'intelligence est toute orientée vers Dieu : Plus I'intelligence est

pure, (. ..) plus elle est désireuse de voir ce qui est promis aux cæurs pursrs' .

L'intelligence est la faculté de la contemplation (EF 17, p.97). r< Si la raison démontre,

prouve, explique )), nous dit Richard de Saint-Victor, << I'intelligence sent et voitl86. > Les

choses invisibles qui ne peuvent être vues par les yeux charnels sont perçues par

l'intelligencelsT : Et ainsi on les voit selon un mode qui leur convient ; lorsqu'on les voit, elles

sont beaucoup plus certaines que les réalités saisies par les sens corporels (EF 16, p. 107).

Richard de Saint-Victor situe en des termes semblables la vision donnée par l'æil de

I'intelligence : <<L'æil de l'intelligence est ce sens qui nous fait voir l'invisible(...). De

même que nous voyons les corps par le sens corporel - et cela d'une façon visible, présente et

corporelle - de même le sens intellectuel saisit les êtres invisibles, d'une façon invisible

certes, mais présente, mais essentiellelss. >

L'intelligence estformée par la sagesse divine et semblable en tout à son origine (OMII,13,

p. 61-63). Elle est un attribut qui appartient à Dieu lui-même et qui a été donné à I'homme

créé à son image pour qu'il puisse, à travers elle, rejoindre son créateur. Dieu, en effet, est

créateur de toute intelligence et de tout être intelligent (LFMD 293, p.381). Par le don de

l'intelligence il nous est donnée de contempler la face même du Souverain bien à travers son

æuvre de salut dans le Christ rédempteur : Tu nous donnes de voir saface dans l'æuvre de

ton salut ; I'intelligence ne nous en vient pas de nos efforts humainsrse. Ici, Guillaume

souligne que ce n'est pas avec l'intelligence naturelle de l'homme qu'il nous est donné de

voir la face du Sauveur. I1 faut que I'intelligence humaine soit revêtue de I'intelligence de

Dieu, de sa sagesse pour bénéficier de la vision divine dans la contemplation : Mais si nous

contemplons ta face avec un sentiment paisible d'omour, selon un bon usage de notre vision,

r8s Traduction légèrement modifiée de MF 11,p.73.
ttu RrcsARn DE SA[.IT-vIcroR, PZ 196, l24g D, 1250 C , cité par R. JAVELST, < Intelligence et amour chez les
auteurs spirituels du XII" siècle >r, RAM 37 (1961), 273-290,429450, p. 280.
r87 Voir notre étude sur < Les différentes sortes de vision >, infra, Chapilrrell C.
tttRrcHARrDESArNT-VICToR,P, 196,llg A; l18D,citéparR.Je,vur-ET,art. cit.,p.28l.
rEe Traduction légèrement modifiée de OMX,8,p- 164.
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avec la suavité de la jouissance, c'est grâce à ta sagesse qui dispose tout ce qui est en nous

avec suavitéteo -

Informée par I'Esprit Saint, I'intelligence du penseur devient amoureuse contemplation

(LFMD 249, p. 3a3). Quand l'intelligence est illumnée (LFMD 30, p. 169), lorsqu'elle

perçoit par grâce la nature de I'objet de sa recherche, elle est presque poussée à une

métamorphose dans I'amour. Il y a, suivant I'expression de Jean-Marie Déchanet, comme

assomption de I'intelligencerer. L'amour accentue la perspicacité de l'intelligence (MF 120,

p 191). L'intelligence d'amour peut alors jouir de la contemplation du souverain Bien

(LFMD 277, p.367). Dans cette savoureuse vision, il est donné alors à l'orant de croître dans

la connaissance de Dieu et dans l'amour : Plus il voit en ffit, plus il a l'intelligence de Celui

auquel il adresse son offrande, plus celui-ci est présent qu cæur, et I'amour même est

connaissance (LFMD 173, p. 283)re2. Guillaume évoque ici la vision divine en étroite

relation avec I'intelligence spirituelle et I'amour pour le Seigneur. Cette vision ne peut être

accordée que si la troisième faculté de l'âme, la volonté a été transformée, par I'action de

I'Esprit Saint, en amour même pour le Seigneur.

4. La volonté

Chez Guillaume de Saint-Thierry, nous trouvons réunis les deux aspects de la saisie

mystique de Dieu, l'aspect intellectuel et I'aspect volontairele3. La volonté permet de

mobiliser toutes les énergies de I'homme intérieur en vue de la quête du visage de Dieu :

Autant que je le pourrai et que vous m'en donnerez le pouvoir, je chercherai, Seigneur,

votre visage, je rechercherai toujours, Seigneur, votre visage. Seigneur mon Dieu, mon seul

espoir, exaucez-moi, de crainte que lassé je ne veuille plus vous chercher, mais que je vous

cherche toujours ardemment. Donnez-moi la force de vous chercher, vous qui m'en ovez

accordé la volonté ; et quand je n'en pourrai plus, accroissez ls volontë que vous m'avez

lm Traduction légèrement modifiée de OMX,8, p. 164.
ttt J.-M. DECIIANET, < La dochine de I'amour intellection chez Guillaume de Saint-Thierry >, RMAL I (1945),
p.349-374, p. 360.
re2 L'expression << L'amour même est connaissance > est utilisée à plusieurs reprises par Guillaume : ESCC 57,
p. 153;76,p.189; lM, p. 305; LFMD 173,p-283,votr notre étude: <<Amor ipse intellectus est>>, infra
Chapitre III A 3 b 4 b', p. 233.
re3 < Âme ). D^S t. l. col. 442.
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donnée (EF 26, p. 115). Guillaume a emprunté cette prière à Augustin. On peut la lire à la

fin de son Traité sur la Trinité: < Autant que je l'ai pu, autant que tu m'as donné le

pouvoir, je t'ai cherché ; j'ai désiré voir par l'intelligence ce que je croyais ; j'ai beaucoup

étudié et beaucoup peiné, Seigneur mon Dieu, mon unique espérance, exauce-moi de peur

que, par lassitude, je ne veuille plus te chercher, mais fais que toujours je cherche

ardemment tafacerea. Ô toi, donne-moi la force de te chercher, toi qui m'as fait te trouver et

qui m'a donné I'espoir de te trouver de plus en plus. Devant toi est ma force et ma

faiblesse : garde ma force, guéris ma faiblessete5. >, Guillaume change intentionnellement

certains mots de la prière d'Augustintnu. Ce changement oriente notre regard vers la

recherche essentielle de Guillaume qui est de contempler Dieu. Ainsi il cherche à scruter le

visage du Seigneur alors que la quête d'Augustin est plus intellectuelle. Augustin nous liwe

qu'il a beaucoup étudié pour comprendre, grâce à l'intelligence, sa foi. On peut remarquer

aussi, à travers ces changements de vocabulaire, le rôle important que Guillaume attribue à

la volonté dans sa quête de la contemplation. Alors qu'Augustin suppliait le Seigneur de lui

accorder la < force > nécessaire pour le chercher tout en le guérissant de ses faiblesses,

Guillaume demande au Seigneur d'accroître savolonté, faculté citée à deux reprises comme

ayantlapropriété de mettre l'âme en mouvement vers la recherche de la face divine.

Guillaume décrit avec soin la genèse de la volonté dans l'âme au début de son traité De lo

nqture et de Ia dignité de l'amour. L'action de la grâce, dans l'adhésion au Saint Esprit qui

est I'amour du Père et du Filsrel est indispensable pour que la volonté se mette avec ardeur

à vouloir ce que Dieu veut et ce que lq mémoire et la raison lui suggèrent de vouloir et, en

Ie voulant avec ardeur, elle devient amour (DNDA 6, p. 77). La volonté a un rôle

déterminant dans l'âme car Guillaume montrera à plusieurs reprises que c'est dans < la

volonté bonne >>, celle qui désire avant tout accomplir la volonté divine, que s'enracine la

faculté essentielle de l'âme : << l'amourte8 >>. L'amonr, dit-il d'emblée, n'est pas autre chose

qu'une volontë ardente dans le bien (DNDA 6, p.77). La volonté, pou devenir amour, par

t 'o Ps lo4. 4.
tnt AucusrrN, La Trinitë xv, XXVIII, 51, BA 16, p. 565.
t* R. THopreS, Guillaume de Saint-Thierry. Homme de doctrine, homme de prière, Québec, 1989,p.271.
'n' DNDA 6, p.77, cf. notre étude < Rôle fondamental de I'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne >>, infra,
Chapitre III A 3 b3 a',p.224.
re8 Cf. aussi : La volonté est, en efet, le commencement de l'amour, I'amour n'étant pas autre chose qu'une
volonté ardente (MF 19, p. 83) ; La bonne volonté est déjà un commencement d'amour (ESCC 76,p. 189).
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effet de la gràce, doit donner son bon assentiment (DNDA 6, p. 97); c'est là qu'intervient la

notion de liberté.

Le Créateur a déposé dans l'âme une volonté constituée libre (DNDA 7, p. 79): La volonté a

été donnée à l'ôme raisonnableree pou, qu'elle soit capable du bien comme du mal ; elle est

remplie de bien quand elle est aidée par Ia grâce ; de mol, quand réduite à elle-même, elle

défoille en elle-mêne (DNDA 6, p. 77). L'homme en lui-même est atteint par le mal, il ne

peut agir librement que s'il est libéré du péché : Si le Christ vous libère, alors vous serez

vraiment libres (MF 13, p. 77).C'est par la volonté libre, affranchie du mal, que I'homme

peut emprunter la voie vertueuse menant à la contemplation de Dieu (CD 3, p. 63). La volonté

bien orientée est nécessaire pour recevoir la lumière du visage de Dieu : L'état d'un esprit bon

acquis par Ie progrès de la bonne volonté, est délivré des ténèbres inférieures et éclairé de

plus près par une lumière supérieurezÙ0.

Par son dynamisme intérieur, la volonté met l'âme en mouvement pour l'amener à la

rencontre avec Dieu, au face à face anticipé dans I'expérience mystique : La volonté meut

I'ôme vers Dieu, I'amour lafait ovancer, la charité contemple, la sagesse donne Ia jouissance

(DNDA 33, p. I 10). C'est une idée novatrice, propre à Guillaume d'indiquer cette graduation :

volonté, amouL charité, sagesse dans l'itinéraire de l'âme vers Dieu20l. Elle résume toute la

vie chrétienne dans ce processus ascendant: vouloir, aimer, contempler, jouir. Au départ, il

faut, avec la liberté donnée par le Christ, vouloir Dieu, le choisir comme objet de son arnour

et mériter ainsi la grâce de s'approcher de lui par le sens figuré de la vue.

Si la volonté est une faculté de l'âme qui lui permet de déterminer ses actes en fonction du but

vers lequel il faut tendre, elle doit le faire dans un choix qui satisfasse la raison. La volonté

reste constamment soumise au contrôle et au blâme de la raison.

ree Volonté et raison doivent s'unir pour l'épanouissement spirituel de l'âme. D'où la notion de libre arbitre qui
les associent étroitement (libre à cause de la volonté, arbitre à cause de la raison, cf. R. Jawlrt, < psychologie
des spirituels du XII" siècle >, RSR 33, p.46).
too GuILteuME DE SArNT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1958, 163,p. 197, n SC 82,203,p. 403.
tot J.-M. DECHANET, CEuvres choisies de Guillaume de Saint-Thierry, paris, 1943, p. 160.
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5. La raison

Dans I'ascension vers la montogne du Seigneur, dans la quête du face à face, à l'image

d'Abraham qui s'était séparé, avant de gravir la montagne, de l'âne et de ses deux serviteurs,

Guillaume laisse au pied de la montagne toutes entraves2O2 et il mentionne deux facultés

essentielles pour cheminer vers les sommets de la contemplation : I'intelligencezo3et la raison.

La raison est la faculté de discernement discursive par opposition aux sentiments. Tout en

reconnaissant à la raison une fonction critique et interprétative du contenu de la foi,

Guillaume refuse de considérer la raison comme I'unique et suprême norne de la vie

spirituelle2M. Alors qu'Abélard considère que I'intelligence de la foi, acquise par des

raisonnements rationnels, est accessible à tous, pour Guillaums, les données de la foi ne

deviennent parfaitement intelligibles qu'à l'âme spirituelle purifiée et gouvernée par son sens

de I'amour20s. Cependant, dans ce cheminement vers la vision-connaissance de Dieu.

Guillaume attribue à la raison un rôle indéniable qu'il nous faut regarder :

- En reprenant la définition que saint Augustin206 donne de la raison, Guillaume montre

que I'usage de la raison est à la fois un moyen par lequel I'homme peut avoir accès à

la vénté et un chemin vers la contemplation du wai : Pour ce qui est de la raison, en

voici la définition ou la description habituelle : le regard de l'âme, grâce auquel

celle-ci considère le vrai psr ses propres moyens, non por I'intermédiaire du corps.

C'est aussi la contemplation du vrai, ou le vrai lui-même ainsi contemplé (LFMD 203,

p.310). Guillaume considère que pour satisfaire le désir de voir le vrai, il faut que

l'âme fasse usage de la raison et soit libérée de la pesanteur de son corps qui

I'empêche de voir la lumière divine. Apparaît ici un accent platonicien.

2M Soucis, sollicitudes, qrxiétés, lqbeurs, peines de la servitude, qttendez-moi et l'enfant ici avec l'ône - ce
corps -, tandis que moi et l'enfant - ma raison et mon intelligence - jusque là-haut nous nous hâtons (CD 1,
p.59). Saint Bernard a utilisé aussi cette image de l'âne figurant le corps et ses gloutonneries (In Ascensione
Domini, Sermon IV, cf. M.-M. DAVY, p. 33 note 4 dans sa traduction de La Contemplation de Dieu).
203 Voir notre étude supra p. 150 s.
2@ P. VsRDpyEN, Za théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, paris, 1990, p.277.
'ot J. I,Fctencq, < Pour un portrait spirituel de Guillaume de Saint-Thierry >>, Saint-Thierry. (Jne abboye du Vf
au XX" siècle. Saimt-Thierry, 1970, p. 421.
t* AucusttN : < La raison est ce regard de l'âme grâce auquel l'âme considère le Vrai par ses propres moyens,
non à I'aide du corps ; ou bien, elle est la contemplation même du Vrai, indépendamment du corps; ou bien le
Vrai lui-même, qui est contemplé >> (L'immortalité de l'ôme, VI, 10, BA 5,p.lB7).
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C'est la médiation de la raison qui permet à l'âme de se dégager des attaches

charnelles pour devenir toute spirituelle, apte à la contemplation. L'âme, animée par

une ( raison parfaite >, devient animus, âme raisonnable propre à diriger le corps

QFMD 198, p. 309)207, à orienter ses sens vers le bien le plus parfait qui est celui de

I'approche de Dieu par la vision (DNCA 109, p. 198).

L'homme raisonnable tire de sa raison une certaine connaissance naturelle de Dieu à

partir de sa création. C'est ce qu'affirme Guillaume en se réferant au célèbre texte de

Paul (Rm l,19-20): A vrai dire la raison est parvenue quelquefois, par I'effort de son

génie naturel, comme le dit l'apôtre, à rendre manifeste aux hommes, à l'intérieur

d'euc-mêmes, ce qui est connu de Dieu, c'est-à-dire ce que Ia raison peut comprendre

de Dieu. En effit, Dieu le leur a révélé parce qu'Il les a créés de telle sorte qu'ils

aient en eux-mêmes de quoi connaître Dieu naturellement (DNDA 49,p.129).

L'âme raisonnable, par sa raison, est à même de discerner qu'il faut porter son désir,

son regard vers Dieu seul, enseigne Guillaume: Pour tout dire, la seule grandeur, le

seul bien c'est que, grande et bonne, l'âme raisonnable pousse son regard, son

admiration, son désir vers ce qui est au-dessus d'elle et s'empresse, imagefidèle, de

se fixer à son type (LFMD 209, p.315). Guillaume montre aux Frères du Mont-Dieu

que, par sa raison, l'âme est orientée vers son Créateur : Créée par lui, l'ôme

raisonnable est faite pour lui: c'est vers lui qu'elle doit se tourner (LFMD 208,

p. 135) Cependant ce n'est pas la raison qui saisit l'âme, c'est I'Amour lui-même qui

embrasse l'âme2o8.

Sous l'action de la grâce illuminante, la raison peut être une voie vers la

contemplation: Mais l'âme en quête de Dieu dispose, elle-aussi, d'une fenêtre par où

contempler Dieu : I'oeil de la raison ; il est capable, avec Ia grâce illuminante, de

scruter les objets spirituels et divins, etfut créé dons I'homme, à I'origine, comme un

moyen pour I'homme de voir Dieu. Lorsque brille la lumière du soleil, s'il jouit, ù

travers une atmosphère limpide, d'un champ de vision dégagé de tout obstacle, l'æil

corporel dirige n'importe où son regard; il continue de voir, jusqu'à défaillance

tot Cf. AucusrlN : ( Mais si tu veux une définition de l'âme et que tu te demandes : "Qu'est-ce que l'âme ?"
Ma réponse sera facile: "L'âme me paralt être une substance douée de raison et apte à gouverner le
corps" > (La grandear de l'âmexIlI,zz, BA 5,p.273).
2ot Ce qui saisit, c'est bien plutôt l'Amour lui-même, c'est-à-dire ce que vous êtes : votre Esprit Saint, ô Père,
qui procède devous et du Fils (ESCC 100,p.229).
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intime, par faiblesse de nature, de l'énergie visuelle. Ainsi la raison, lorsque, sous

I'action et la lumière de la grôce, elle se dirige en droite ligne vers la contemplation :

sauf accord volontaire avec les ténèbres de I'illusion venue du dehors, il lui aryive de

ne rencontrer, dans la simplicité et la pureté de Ia Substance divine aucun obstacle à

son regord, iusqu'au moment où, écrasée par la gloire même de cette vision, elle se

Iasse et retombe sur soi (ESCC 158, p. 333). De même que la vision du soleil dans un

ciel limpide n'est arrêtée par aucun nuage, de même la raison, par action de la grâce

illuminante, pourrait amener à voir sans obstacle la Substance divine, mais elle serait

alors éblouie par l'intensité de la lumière divine. Guillaume veut montrer là que la

lumière du visage divin est trop éblouissante pour être captée par la raison seule.

L'âme ne peut se contenter de cette connaissance rationnelle sur les choses divines.

Dans la suite de notre étude nous verrons que la raison doit être dépassée et être

embrasée par l'amour pour pouvoir contempler Dieu dans sa gloire20e.

Cependant si la raison et la science doivent être dépassées, elles ne sont jamais reniées.

Guillaume reste frdèle aussi bien aux exigences de la raison naturelle qu'aux intuitions de la

vie spirituelle2lO. Il souhaite qu'il y ait une étroite collaboration entre elles-deux : L'ôme doit

avoir deux yeux pour contempler Dieu : I'amottr et la raison2ll. Constatons que, dans la

contemplation, il y a bien deux yeux pour voir Dieu. Les deux yeux nécessaires à la

contemplation évoquent les yeux de l'Epouse du Cantique comparés à ceux de la colombe2l2.

Cette image développée par Origène2l3 et reprise par Guillaume perrnet de souligner

habilement la complémentarité des deux facultés de l'âme : I'amour et la raison.

20e Cf. notre étude < Le désir de voir Dieu s'enracine dans le désir d'aimer Dieu >, Chapitre III A l, p. 208.
tto P. VuRDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1990, p. 30.

"t GUILLAUME DE SAINT-TI{IERRY, De Ia nature et de la dignité de I'amour. Traduction, J.-M. DECHANET,
Oeuvres de Guillaume de Sqint-Thierry,Paris, 1943,p. 187-189, n DNDA 25, p. 101. Ce texte est repris et
commenté dans notre étude sur < Image de deux yeux dans le DNDA >>, infra, Chapitre III A 3 a 5. a', p. 157.

" '  c t  l , 1 5 .
tt' Origène enseigne que la colombe < comprend les divines Ecritures non plus selon la lettre, mais selon I'esprit,
et elle perçoit en elle des mystères spirituels ; car la colombe est le symbole du Saint Esprit. Comprendre la Loi
et les prophètes au sens spirituel, c'est donc "avoir des yeux de colombe" > (ORrceuE, Commentaire sur le
Cantique des Cantiques, lll, l, 4. Texte de la version latine de Ruffin, introduction, traduction et notes par
L.BRESARDetH.CRouzELaveclacol laborat iondeM.BoRRET.TomeI SC375,Par is ,  1991,p.495).Selon
Origène, les deux yeux de la colombe, symbole de l'Esprit Saint, permettent de percevoir spirituellement dans
I'Ecriture sainte, à la fois ce qui relèvent de la Loi et du message prophétique.
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6. L'affection

L'amour est le premier æil de l'âme évoqué pour contempler Dieu (DNDA 25, p. 101). n

prend toute son ampleur dans le cæur de l'homme à travers l'affection qui est un sentiment

d'amour. L'affection met en mouvement l'âme vers ce qu'elle aime2rs.

< Affection > peut être la traduction de < affectio > ou de < dilectio >. Il y a quelques

differences dans I'usage que Guillaume fait de ces deux mots. Regardons ce que signifie

< dilectio >> chez Guillaume pour mieux situer ensuite le sens que Guillaume donne au mot

< affectio > lorsqu'il présente les différentes qualités de l'âme nécessaires à la contemplation

(CD r, p. 59).

Tout au début de l'Exposé sur Ie Cantique des Cantiques, le mot << dilection > fait partie des

trois termes utilisés par Guillaume pour exprimer I'amour de l'âme pour Dieu ou celui dont

Dieu est l'origine2l6. Dans la Lettre aux Frères du Mont-Dieu, Guillaume donne une

classification ascendante entre les trois formes de I'amour qui ont pris naissance dans la

volonté bonne. On remarque que la dilection, située entre I'amour et la charité, a reçu le lait

de la grâce (LFMD235,p.333)217.

Le plus souvent, Guillaume fait usage du mot dilection pour désigner I'affection même

régnant entre le Père et le Fils ou entre Dieu et sa créaturezt& . La dilection est présentée par

Guillaume cornme I'affection ou l'amour régnant dans le cæur du Seigneulle et aussi dans le

cæur de I'homme lorsque son âme est enflamm ée par I'Esprit22o. La dilection a wr caractère

divin, elle est I'Guvre du seul et même Esprit (ESCC 6,p.79).

L'âme purifiée, devenue toute semblable à Dieu, participe à l'échange de la dilection entre les

trois personnes de la Trinité au sein de laquelle elle est dans la béatitude et voit Dieu.

2ls A. RAvEZ, < Affection ), D,St. l, col 238.

"u L'o*ou, dont Dieu est I'objet, amour dont Dieu lui-même prend le nom. Que l'un et l'autre on les appelle
<< amour >>, << charité >>, << dilection >>, peu importe (ESCC 6, p.79).
2r7 La dilection figure encore en deuxième position parmi les trois degrés de I'amour de Dieu s'enracinant dans
une volontë fortement tendue vers Dieu (LFMD 257 , p. 349).

"" << Co*me le Père me chérit, moi aussi je vous chéris. Demeurez dara ma dilection. Si vous obserttez mes
préceptes, vous demeurerez daw ma dilection; comme moi aussi j'observe les préceptes de mon Père et
demeure dans sq dilection > (Jn 15, 9-10) (CD 12, p. 1l l).

"e Cf. par exemple: Si I'Epouse vous aime (Seigneur Jésus), ce n'est que par vous, vous la dilection même
(ESCC 54,p.149).
no Lorsque I'Esprit Saint est donné à I'homme, il I'enflamme de l'amour de Dieu et du prochain (accendit eum
in dilectionem Dei ac proximù (EF 99,p. 177).
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Chez Guillaulne, le terme affectio est le plus souvent associé à un adjectif qui le qualifie.

L'affectio n'a pas d'emblée cette empreinte du divin présente dans la dilectio, elle fait partie

de la nafure humaine22o. L", affections dites de la chair amènent l'homme à rester dans son

animalité (MF 54, p. 123), elles sont considérées coûrme vuriables selon le cours varié des

choses et des temps (DNDA 17, p. 93). Aussi Guillaume les compare à des bêtes de la terre

dont il faut dompter les mouvements furieux (OMIY 11, p. 85). il me faut discipliner l'ordre

de mes affections, confiera Guillaume (OM IX,7, p. I5l) et reconnaître que l'affection toute

entière est due à Dieu (OMXI,27, p. 183-lS5). Le moine, dans sa cellule, lieu saint, ne doit

pas hésiter à chasser le cadavre des affections mortes ou I'ltomme dont le cæur est sans viezzl

(LFMD 34, p. 173). A la stabilité de la vie en cellule correspond la stabilité d'un cæur aux

affections bien ordonnées.

Il est indispensable, nous indique Guillaume, que les puissances affectives soient éclairées,

converties, sanctifiées, par l'Esprit Saint pour qu'elles soient orientées vers le Seigneur. C'est

alors que Dieu occupe et possède tous les replis de nos affections (CD ll p. 101). C'est alors

que nous pourrons l'aimer véritablement et Dieu s'aimer en nous. C'est par les affections,

transformées par I'Esprit d'amour, que nous commençons à connaître réellement le Christ,

non avec les yeux de la chair, mais avec un regard spirituel. Ce sont ces pieux sentiments

d'amour qui joillissent de I'orqison (...), qui donnent l'intelligence de (.-.) toutes les actions

du Verbe (MF 81, p. la8). Si l'affectionpermet d'avoir une intelligence, une connaissance

plus grande des mystères divins, elle mène aussi vers la vision divine, conduisant l'âme sur le

chemin de la Ressemblance : L'affection conforme l'âme à la chose aimé (OMlII, 10, p.73).

C'est mus par une sainte affection que nous devenons davantage conformes au Seigneur

infiniment bon222. L'affection transforme l'âme en la rendant de plus en plus semblable à ce

qui est pour elle visible du mystère divin par le sens delavue223. C'est dans la Ressemblance

retrouvée avec son Seigneur que l'âme verraDieu2za.

"o Guillaume mentionne les affections humqines en CD 13, I19.
22t Ps 30. 13.
222 Cf. Ton amour lrouve en eux (tes serviteurs) une matière simple : il les forme et les conforme ù lui, et par
l' affe c tion (O M XII, 26, p. 207).
223 Il faut qu'une certaine affection transforme (le sens) en ce qu'il sent : la vue par acemple, en ce qui se foit
pour elle visible (OM Ill, 9, p. 7 l).
22a I Jn 3, 2, cf . notre étude < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le votr >>, infra, Chapitre III B 5. b,
p . 2 5 5 .

159



Chapitre II : Le désir de voir Dieu

7. L'attention

Guillaume mentionne d'autres facultés propres à l'âme qui favorisent la rencontre du

Seigneur dans la vision. C'est I'attention qui est la première capacité de l'âme nommée pour

aller sur la montagne au lieu où le Seigneur voit et est vu (CD 1, p. 59). < L'attention >> est

l'activité de l'âme par laquelle elle se concentre volontairement sur la connaissance de son

objet pour qu'elle en soit informée par lui. En invoquant cette disposition de l'âme, Guillaume

suit saint Augustin. < L'attention > requiert, selon Augustin, de garder le regard sur l'objet

perçu aussi longtemps que nous le percevons. Lors de la perception, I'objet < informe le sens

de la vue226. > Nous arrivons au stade de < la vision227 >. < L'attention > a le rôle de < fixer le

sens sur I'objet p".gu"8. > Ce sens peut être la vision ou, en cas de cécité, d'impossibilité de

voir, il sera le désir de voir. Pour qu'il y est vision, < I'attention >> chez le sujet est une faculté

indispensable22e.

C'est ce qu'exprime Guillaume lorsqu'il évoque I'attention nécessaire aux deux yeux de

l'âme pour voir Dieu: Il y a deux yeux palpitants toujours par une attention naturelle du

regard pour voir la lumière qui est Dieu : I'amour et la raison'3Ù TDNDA 25, p.101). C'est en

dirigeant son regard, avec une attention soutenue, vers la lumière divine, que I'orant peut

percevoir Dieu, par le sens figuré de la vue, grâce à I'action simultanée et complémentaire de

la raison et de I'amour.

Dans l'Oraison de Dom Guillaumezst, qui se situe vraisemblablement à la même époque que

La Contemplation de Dieu232, dès ses premières lignes, il s'agit, à I'aide de l'attention, de

rechercher la face de Dieu, de lutter pour diriger le regard de son attention sur cette face

(ODG p. I23). Si l'âme ne la voit pas, elle sent quelquefois vain l'ef[ort de son attention.

Dans sa demande instante au Seigneur de ne pas laisser choir I'attention de son âme, d'avoir

la faveur de percevoir son visage, Guillaume compare la faculté de l'attention de l'âme à un

"u AucusrrN, La Trinité, I'I,II,2, BA 16,p. 165.

"t AucusrrN : << Aussi bien est-ce à partir de I'objet visible et du sujet voyant que se produit la vision, étant bien
entendu que l'apport du sujet voyant est aussi bien le sens de la we que l'attention qui fait regarder etvott >> (La
Trinité, xI, II, 3, BA 16,p.167).
228 AucustrN, La Trinité, XI,II,2, BA 16,p. 165.
22n Aucustttt, La Trinité, xr,rr,2, BA 16,p. 165-167.
23o Ad lumen quod Deus est videndum naturali quadam < intentione > semper palpitantes, amor et ratio.

"t In La Contemplation de Dieu.Introduction, texte latin et traduction de J. Houru-ren, SC 61 bis, p. 122-129.
t" J. HouRLrEr., Introduction SC 6l bis, p. 49.
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rayon lumineux émis par l'æil. il se réfère à la théorie augustinienne de la vision232 : le rayon

luminerx émis par l'æil ne peut donner une image interne dans l'æil, c'est-à-dire la vision

d'un objet externe, que s'il est affecté par cet obje(33. De même, Guillaume montre que

l'attention risque de se lasser si elle ne mène pas vers une rencontre du divin perceptible par

une vision intérieure : Il faut que ce rayon lumineux tombe au plus vite sur un corps auquel il

se destine et sur lequel il se termine pottr qu'une image inteme soit produite dans l'æil, sinon

il se divise et se perd. Ainsi en est-il de l'attention de la contemplation ou de I'oraison : si la

vue intérieure de la raison, ou de I'amou4 n'a pos à ton égard quelque chose de certain à se

proposer au plus vite, pour que I'affiction se repose, que l'attention s'y termine, que Ie fruit

de la dévotion s'y ffie et s'y dépose, la contemplation s'émottsse, l'oraison s'attiédit,

I'attention se lasse, l'intelligence s'affaiblit, Ia raison est impuissante (ODG p. 125). A la fin

de sa prière, Guillaume montre que I'attention a le rôle de diriger l'âme, sans se disperser,

vers le lieu de Dieu,là où peut reposer en vérité notre affection: Qu'y+-il de plus certain (que

Dieu), qu'y a4-il de plus solide, sur quoi notre attention se puisse diriger, de quoi l'affection

se puisse saisir ? (ODG 127).

8. L'intention

Dans son premier traité, à deux reprises, Guillaume associera à la faculté de l'attention

nécessaire à la contemplation, celle de I'intention23o. Darrs la suite de son æuvre, I'intention

de l'âme sera beaucoup plus souvent mentionnée, dans le désir de voir Dieu, que I'attention.

L'intention est la disposition de l'âme par laquelle on se propose délibérément un but, une

f,rnalité. Cette faculté, bien présente dans l'æuvre de Guillaume, illustre l'élan avec lequel il

tend vers sonbut :voir le Seigneur.

"' Cf. J . H ouRLrER, SC 6l bis, p. 123, note 3.
t" Cf. AucusrlN, Za Trinité,KI,LI,2, BA 16,p. 165.
t'o Dans la Contemplation de Dieu,l'évocation simultanée de I'attention et de I'intention donne lieu à un effet de
style, à une paranomase qui consiste à rapprocher deux mots dont la forme ofte quelques ressemblances :
intentiones, intensiones (CD 1,p.59;4, p.69).Cette figure de style était fréquentechez Cicéron (Gullmurr,tr
DE SAINT-TI{IERRY, Deux traités de l'amour de Dieu. De la contemplation de Dieu. De la nature et de la dignitë
de l'amour. Texte et traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1 95 3, Intoduction à La Contemplation de Dieu, p. 22).
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L'intention, qui fait partie de tout ce qui habite au plus profond de l'âme (OMXI, 12, p. 175),

est souvent mentionnée par Guillaume en même temps que le désir de Dieu; tous les deux

évoquent la tension de tout l'être de Guillaume vers son seisneul35.

Le premier travail du spirituel doit consister dans le contrôle attentif de son intention profonde

dans laquelle germent ses désirs. C'est ce que fit Guillaume, lorsque désirant ardemment

suivre son Seigneur et ayant tout quitté pour être à sa suite, il constate qu'il a été amené à de

tels actes par une intention bonne (OMXI,14, p. 175).

Pour faire comprendre à ses frères I'importance d'être animé par une intention sainte dans la

recherche du Seigneur, Guillaume compare I'intention au cou de l'Epouse évoqué dans le

Cantique : Ton cou ressemble à une garniture de bijoui36. P* son cou, le corps de l'Epouse

est relié au Christ qui est la Tête et, il est dit à l'Epouse :,Si ton æil, c'est à dire I'intention de

l'æwre, est simple, ton corps entier sera luminet,i3T (ESCC 71, p. 179). L'agsr de l'âme doit

être gouvemé par une intention simple238, nous dit Guillaume, montrant ainsi que l'âme ne

doit pas être arrêtée dans sa course par d'autres préoccupations que celle de rechercher

inlassablement la face du Seigneur aimé.

La bonne intention (LFMD) doit être dynamisée par I'amour même du Christ pour son Epouse

afin de devenir elle-même amour : La parure du cou de I'Epouse, c'est l'amour de I'Epotn,

sans lequel toute intention est souillée et perverse. Mais quand I'intention passe en amour, le

cou de l'Epouse devient so propre parure (ESCC 71, p. 179). L'amour de I'Epoux pour son

Epouse a pour effet de redresser I'intention de son Epouse pour qu'elle soit toute droite

jusqu'à ce qu'elle soit totalement mue par l'amour du Seigneur. Alors I'Epouse n'a plus

besoin de parure czr son cou scintille de tous les feux de I'amour. Guillaume se plait à

montrer que les facultés de l'âme sont appelées à être transformées par I'amour même du

Seigneur pour devenir elles-même nmour.

23s Intentio est la forme substantivée du verbe intendere cité en même temps que le désir de Dieu en OM III, l,
p.63 : Je n'ose plus tendre mon regardvers taface, Seigneur, que je désire jusqu'à la mort. Cf. aussi : Seigneur,
<< Dieu de mon c&ur et ma part pour l'éîernité >> @s 72, 26), terme de tout mon desir, but de mon inlention
(8F24 ,p .113 ) .

236 D'après Ct l, l l-12.

" 'Mrt ,6,22.
t"Guillaume montre dans le commentaire du Premier Chant de son ESSC que la simplicité dans l'âme est une
qualité qui aide à la fusion entre une vertu de l'âme et I'amour ; il se peut qu'un cheminement par trop rationnel
ne soit pas < simple ) et ne favorise pas I'embrasement de l'âme par I'amour (J. CneuneND, < Les aspirations de
Guillaume de Saint-Thierry à la vie simple >>, Saint-Thierry. Une abbaye du Vf au XX" siècle. Sint-Thierry,
1979,363-373, p.370).

r62



Chapitre II : Le désir de voir Dieu

C'est encorc la bonne intention qui doit éviter à I'Epouse, en errant loin du Bien-Aimé,

d'emprunter les fausse routes et lui permettre de ne pas abandonner la recherche de I'unique

vérité (ESCC 61, p. 159), la vision de l'Epoux donnée dans la foi (ibid 57, p. 153). Si

I'intention se lasse et se relâche, sa lampe vacille, elle ne trouve plus l'Epoux23e. Les lectures

doivent être aussi au service de I'intention. Si vraiment le lecteur cherche Dieu dans sa

lecture, tout ce qu'il lit travaille avec lui et pour lui dans ce but. (LFMD 124,p.241).

Cette recherche incessante de veiller à garder une intention soutenue pour contempler la face

divine portera ses fruits. C'est ce qu'indique avec espérance Guillaume dans I'Enigme de la

foi : aux âmes animées d'une volonté et d'une intention prru'+\, il leur est promis aux heures

de visite du Seigneur, de le voir mais, comme le dit l'apôtre, en partie seulement (EF 22,

p. I I l). Aussi fortifié par la douceur d'une visite divine dans son âme, Guillaume fait

profession de diriger sans relâche son intention vers la face divine : Dirigeant toute mon

intention conformément à cette règle de la foi, autant que je le pourrai et que vous m'en

donnerez le pouvoir, je chercherai, Seigneur, votre visage, je rechercherai toujours, Seigneur,

votre visage (EF 26, p. I l5). On peut remarquer que, dès le début de ses æuvres, Guillaume

indique la nécessité d'éduquer < l'intention >> dans l'âme en vue de la vision. Il ne donne pas

seulement des explications théoriques sur I'usage de cette faculté mais il sait parler du rôle de

< I'intention > à partir de I'expérience des visites divines dans son âme.

9. La pensée

L'intention de l'âme de rechercher sans relâche le visage du Seigneur est favorisée par le

choix des pensées. C'est ainsi que Guillaume recommande en allant dormir, d'emporter

touiours avec soi dans sa mémoire , dans son esprit, quelque pensée sur laquelle on s'endort

paisiblement ; qui, parfois mêmq procure le plaisir d'un songe ; (pensée) qui, retrouvant (e

religieux) au réveil, lui rende l'élan (intentionis) de la veille2al.

La pensée, qui est une faculté de l'âme mentionnée par Guillaume pour contempler Dieia2,

permet de se représenter mentalement quelque chose. L'étude sur la pensée fait partie de

23e Traduction légèrement modifiée de (ESCC 190, p. 382).
240 Puram invenis voluntatem et intentionem....
2ar Traduction légèrement modifiée de LFMD 136,p.249-251.
'n 'c f .  cD l ,  p .59.
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I'enseignement que Guillaume dispense dans sa Lettre d'or. Tovt d'abord il souligne

l'enracinement de la pensée dans la volonté : La volonté est ou début de toute pensée, et tout

le cours des pensées dépend nécessairement de la volonté qui est principe2a3. C'est dans < la

volonté bonne ), approuvée par < la raison D, que prennent naissance les pensées favorisant la

quête de Dieu. Guillaume reprend à Augustinz4 son explication sur I'origine de la pensée.

Elle est formée à partir de trois éléments : la volonté, la mémoire et I'intelligence2as

A la suite de son explication sur la naissance des pensées, Guillaume juge chaque pensée

selon le rapprochement ou l'éloignement de l'âme par rapport à Dieu ; Les unes (sont)

bonnes, saintes et dignes de Dieu, d'autres mauvaises et perverses, qui séparent de Dieu

(LFMD 243, p 347). En examinant, de manière approfondie, ses facultés intérieures,

Guillaume remarque que la solitude du cloître fournit le lieu idéal pour discipliner ses

pensées, afin de dissiper cette cécité, fruit de pensées et d'affections désordonnées, et acquérir

la liberté de voir cette face de bonté toujours penchée sur lui (OMIX, l-7, p. 147-l5l ;XI,

12,p.175) .

C'est par la pensée que l'on est apte à être présent ou pÉls aux bienfaits du Seigneur, à ses

visites dans l'âme : Quand tu m'es présent pqr ton bienfait, mais que moi je suis absent par la

pensée et I'offection, les bienfaits de ta grâce à mon égard me semblent être comme à l'égard

d'un mort (OMIl,3, p. 53). L'exercice de la pensée peut devenir, s'il est bien conduit, le lieu

de la vision de Dieu. Il appartient tout d'abord au pouvoir de l'homme d'y préparer

constqmment son ,nrr2o6 (LFMDZ5I, p. 345), en libérant la volonté des affections

étrangères, I'intelligence des inquiétudes superficielles, la mémoire des occupations inutiles

(ibid.). Mais I'effort de l'homme ne suffit pas, la vision divine dépend de la grâce du

'o' GurLLAtrrG DE SAINT-TI{IERRY, Un traité de la vie solitqire. Lettre qux Frères du MonrDiez. Introduction.
texte latin et traduction de M.-M. Daw Paris, 1940,99,p.278, n SC 223, LFMD 241,p.337.
ton Aucustnv : < Ainsi se produit une hinité, faite de la mémoire, de la vision intérieure, et de la volonté qui unit
I'une à l'autre. Lorsque ces trois éléments sont rérmis (coguntur) en un seul tout, cette réunion (coactus) fait
donner à ce tout le nom de pensée (cogitatio) > (Lo Trinité Xf,3,6, BA 16, p. 175).
La < cogitatio > augustinienne reçoit son nom du verbe < rassembler > car elle est I'activité par laquelle notre
âme rassemble, recueille pour pouvoir fixer son regard sur les connaissances données par la mémoire et éviter
leur dispersion (Conf. XI, 18, BA 14,p. 173-175).
tnt Il y a trois choses, en effet, qui forment la pensée : la volonté, la mémoire et l'intelligence. La volonté met en
moavement la mémoire pour qu'elle présente la matière (de la pensée) ; Elle met en moruement I'intelligence
pour qu'elle forme cette matière ainsi présentée, appliquant I'intelligence ù lu mémoire pour lui donner sa
forme et, à l'intelligence, le regard perçant du penseur pour en faire naître la pensée. Parce que la volonté
assemble ses divers éléments en les faisant facilement se rejoindre, comme au moindre signe, il semble que la
< cogitatio >, la pensée, tire son nom de << cogere > (Traduction légèrement modifiée de GulLlernm DE SANT-
THIERRY, Un traité de la vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Diea. Introduction, texte latin et haduction de
M.-M. Davy Paris, I 940, I 00, p. 27 9, n SC 223, LFMD 242, p. 337).
'* rsm7.z-3.
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donateur. Au jour choisi par le Seigneur et à I'heure de son bon ploisifo* (...), les éléments

qui contribuent à former la pensée seront vivifiées par le soffie de I'Esprit, ils seront

transposés sur un plan supérieur. L'exercice de la pensée qui en résulte deviendra alors le lieu

même de la contemplation amoureuse de Dieu (LFMD 249-251, p. 343-345). Guillaume

montre qu'il n'y a pas de continuité entre I'exercice de la pensée et le don de la vision dans la

contemplation. Pour que la simple méditation de l'homme devienne vision divine dans la

contemplation, il faut que surgisse la grâce donnée par I'Esprit Saint.

10. Conclusion sur l'étude des données anthropologiques
en vue de la contemplation

Guillaume a apporté du neuf, à l'intérieur de la tradition monastique et théologique

d'Occident, par sa manière de scruter le mystère de la < montée > de l'âme, avec toutes ses

composantes, vers Dieu.2ae Il montre que toutes les facultés propres à l'âme favorisent la

rencontre du Seigneur dans la vision, quand elles sont libérées du mal par l'action de l'Esprit

Saint ou du Christ ressuscité : Pour I'homme glortfié en Dieu, toutes les forces de l'âme, ses

vertus, ses volontés, ses attentions, ses affections seront, par la vertu de la résurrection,

libérées de la servitude de la corruption, de I'esclavage et de la vanité. Elles deviendront

stabilisées d'une façon immuable pour voir pleinement ce que I'on croyait modérémenfsï .

Dans cette symphonie que forment les différentes facultés de l'âme, les trois premières

mentionnées : < mémoire >>, << intelligence > et < volonté > représentent I'image de Dieu dans

I'homme25l. En effet, elles sont créées à I'image des facultés présentes dans l'Être même du

Créateufsz. Elles sont données à l'homme pour lui permethe d'être , par affinité, en relation

personnelle avec Dieu.

'o* Ps 68, 14.
ton J. LECLERCq- "Etudes récentes sur Guillaume de Saint-Thierry", Bulletin de Philosophie médievale 19
(1977),49-54, p. 54.
tto Gu[LeuME DE SArNT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
haduction par M.-M. DAVv, Paris, 1958, 142, p. 177, n SC 82, 176, p.360.
ttt AuGUSTIN, La Trinité, XV,20, 39, BA 16,p.529, cf. notre étude sur <L'âme r>, supra, Chapine II B l,
p .147 ,  no te  158 .
252 DNDA 5, p. 77 (M.-G. LEPoRI. << Iurrnor zIUS AFFECRUS > But et origine de la tension spirituelle dans la
Lettre atrxfrères du Mont-Dieu, Cahiers Cisterciens no2, ARCCIS, éd. Abbaye de Bellefontaine,2000, p. 96).
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Dans << la volonté bonne >, contrôlée par la raison, et appelée à devenir tout amour, vont

s'entaciner toutes les facultés favorisant une recherche continuelle du visage

divin : < affection >, << attention ), ( intention >, << pensée >. Lorsque la volontë progresse

jusqu'à devenir amour, aussitôt, par le chemin de I'amour, s'introduit I'Esprit Saint, I'Esprit

de vie (LFMD 249, p.343). Toutes les facultés de l'âme sont alors transformées: la mémoire

devient ssgesse (...), et toute pensée se présente à I'intelligence pour devenir sentiment

d'amour. L'intelligence du penseur devient omoureuse contemplation ; transformant ce

qu'elle saisit en je ne sais quelles expériences d'une suavité spirituelle ou divine, elle en

affecte le regard de I'esprit pensant et ce regard devient (en l'âme) jouissance de joie (ibid. ).

Lorsque toutes les facultés de l'âme sont unifiées par I'Esprit d'amour, l'âme est comme dans

un état de béatitude à laquelle aspire Guillaume, et, elle fait I'expérience d'une vision

spirituelle2tt qui donne à I'orant une joie inégalable de saveur divine.

Pour être à même de mieux saisir ce que représente dans la pensée de Guillaume la vision de

Dieu donnée à l'homme spirituel, il nous faut regarder les différents types de vision.

C. Différents types de vision

Dans son enseignement sur la Trinité, Guillaume se demande par quel genre de vision il

conviendrait de chercher à connaître la Trinité (EF 19, p. 109). Il énonce au préalable une

classification des différents types de vision : Il y a trois sortes de choses que I'on voit: en

premier lieu, les choses corporelles, ainsi ce ciel et cette terre, et tout ce que nos sens

corporels y distinguent et y atteignent; en second lieu, les choses semblables au corporel,

comme celles dont nous formons l'image en les prenant spirituellement, qui nous

apparaissent comme des corps lorsque nous les évoquons ou qu'elles nous sont

présentées (.-.). La troisième catégorie est distincte des deux premières, car elle n'est pas le

corps ; elle n'o pas non plus de ressemblance avec Ie corps (EF 18,p. 109).

Guillaume a repris à saint Augustin sa classification tripartite des visions. Dans tous les écrits

d'Augustin, on retrouve la même répartition des visions en trois catégories hiérarchiquement

disposées de manière ascendante : <<La vision corporelle, la vision spirituelle et la vision

252 Cf. notre étude : <<Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus >>, infra, Chapitre III A 3 b 3 b',p.229.

r66



Chapitre II : Le désir de voir Dieu

intellectuelle2s3. >> Augustin entraîne à passer graduellement par étapes successives, depuis le

monde corporel jusqu'à I'intelligence qui est à même de préferer I'immuable au muable2sa.

On reconnaît là I'expression de I'ascension plotinienne du fini à I'infini, du multiple à l'unité.

C'est essentiellement la vision intellectuelle qui retient Guillaume. C'est sur elle que nous

porterons davantage notre attention.

1. La vision corporelle

La vision selon les yeux du corps permet de voir les choses présentes qui nous entourent

comme le ciel et la terreztt (EF 18, p. 109) et tout ce qui est à portée de nos sens corporels256

Par exemple une théophanie cofilme la vision de Moïse au mont Sinai a été vue dans une

vision corporelle, nous dit Guillaume, en suivant Augustin : Lq clarté du Seigneur a été vue

au mont Sinai dans une vision symbolique ou corporelle (EF 7,p.97)2s7.

La vision corporelle ne permet pas de voir une nature incorporelle2ss, elle ne permet pas de

voir Dieu : En effet, personne n'a jamais vu Dieu par des yeux corporels, mais parce que le

Fils unique qui est dans le sein du Père, nous l'a exprimé en expressions ineffables, la

créature raisonnable pure et sainte est remplie de cette vision ineffable (EF 4,p. 95)2se. C'est

ttt Aucusr[N: < Trois espèces de visions : la première, par les yeux, à I'aide desquels nous lisons les lettres
mêmes ; la seconde, par I'esprit humain (spiritus hominis), grâce auquel nous nous représentons notre prochain,
même lorsqu'il est absent; la troisième, pzr une intuition de l'âme intellectuelle (mens), grâce à laquelle nous
contemplons par I'intelligence la dilection elle-même >> (La Genèse qu sens littéral XII, VI, 15, BA 49,p.347-
349). Pour faire comprendre la distinction entre ces trois genres de vision, Augustin explicite le rôle de chaque
type de vision dans I'acte d'aimer à partir du précepte en Matthieu 22, 39. Pour aimer son prochain il faut le voir
avec les yeux du colps, ou bien se le représenter quand il est absent dans une vision spirituelle, on peut alors
l'aimer grâce à la partie intellectuelle de l'âme (ibid. et P. AcAEssE et A. SoLIcNAC, notes complémentaires
dans La Genèse eu sens littéralXII, BA 49, p. 576 note 52).
ttn AucusrrN , Conf. VII, XV[, 23, BA 13,p.629.

"t Cf. AucusrlN .' ( La première vision est manifeste à tous : c'est en effet de cette façon que nous voyons et le
ciel et la terre et tout ce qui, dans le ciel ou sur la terre, tombe sous notre regard > (La Genèse au sens littérql
XII, VI, 15, 8A 49, p. 3a9).
2s6 Cf. AucusrlN : ( C'est ainsi que je vois la lumière du jour avec les sens du corps, et ma volonté avec les sens
de l'esprit >> (Lenre 147,7, OAt.2,p-342).
257 Cf. AuGusrIN: ( Vision corporelle, corlme celle de Moi'se sur le mont SinaT> (Ex 19, 18) (La Genèse au
sens littéral XII, XXVI, 54,p.423).
258 Cf. AucusrlN : ( Il est manifeste qu'il n'a pu voir une nature incorporelle au moyen du corps >> (La Genèse
qu sens littérqlXII, V, 13, p. 345).

"n Cf.AucusrrNl : < Nous n'avons jamais vu Dieu avec les yeux du corps comme la lumière du jow, ni avec les
yeux de notre esprit, comme la foi par laquelle nous le croyons >> (Lettre 147, ll, p. 343).
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par le Christ que nous avons accès à I'image du divin. En effet, la vision corporelle d'une

représentation de la passion du Christ nourrit notre affection pour Jésus et contribue à son

æuvre de salut : Nous nous proposons une représentation de ta Passion, a/ïn que nos yeux de

chqir, eux aussi, aient de quoi voir, à qui adhérer : ils n'adorent pas une image peinte, mais

dans l'image la réalité de la Passior260. (...) Or par I'intermédiaire de I'image de ta Possion,

Ô Christ, la pensée que nous qvons de ta bonté à notre égard nous transporte tout à coup

dans I'affiction du souverain bien. De celui-ci tu nous donnes de voir laface dans ton æuvre

de salut (OMX,7-8, p. 165). Le regard posé sur une image de la passion du Christ favorise

dans l'homme le développement d'une réelle affection qui le mènera sur le chemin du

véritable amour et de la béatitude.

Le corps immortel du Christ lait partie, dans la pensée de Guillaume, des choses visibles26r

car le Christ ressuscité a pu être vu avec des yeux corporels par des témoins privilégiés

comme les apôtres : Quant aux cltoses visibles qui demeurent, elles peuvent, si elles sont

montrées, paraîne même aux yeux corporels ; ainsi le Seigneur se montra à ses disciples,

après sa résurrection et à l'Apôtre Paul après son ascension de même qtt'au diacre Etienne

(EF 16, p. 107). Ces visions, données à certains personnages bibliques pourraient être

accordées à Guillaume et à ses lecteurs: Par conséquent, nous croyons au)c choses visibles

qui demeurent, de telle sorte que, même si elles ne nous sont pas montrées, nous espérons les

voir un jour (ibid.). << Les choses visibles qui demeurent > désignent les grands moments de la

vie du Christ comme sa Résurrection, son Ascension. Guillaume espère les voir, sans doute

dans la vie future. Ce désir d'avoir ce genre de vision est très peu souvent exprimé dans son

oeuvre.

tuo Guillaume précise ici le rôle de I'icône qui, à travers une vision corporelle. amène à adorer réellement le
Christ souffrant.
26' Les choses qui existent de telle sorte qu'elles ne possent pos ne sont pasfutures, mais demeurent éternelles ;
elles sont en partie irwisibles, comme la sagesse et la justice, en partie visibles, comme le corps immortel du
Christ (EF 16, p. 107).
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2. La vision spir i tuelle

La vision spiritueile262 permet de se représenter les réalités corporelles absentes, qu'elles

soient une reproduction fidèle de ce que I'on a déjà lu et dont nous nous souvenons grâce à

notre mémoire263 ou une représentation imaginative de ce que nous n'avons point urluo.

Etienne Gilson26s fait remarquer que pour Augustin le terme spiritus a deux sens différents

selon qu'il dérive du sens donné par Porphyre ou celui pris dans les Ecritures266. Dans sa

signification porphyrienne, I'esprit permet de voir en soi tout I'incorporel dans l'être humain :

volonté, pensée, mémoire, intelligence, science267. C'est cette signification là du mot spiritus

que l'on trouve chez Guillaume lorsqu'il évoque : le regard de I'esprit, comme chacun se voit

lui-même lorsqu'il cherche (à se connaîne) (EF 3, p. 95). Dans sa signification scripturaire,

I'esprit serait le lieu de représentation de vision ayanttraità I'Ecriture268. Comme exemple de

vision spirituelle, Guillaume cite la vision d'Isaie26e et celle de Jean dans I'Apocalypse2T0

(EF 7, p. 97). Il s'est rendu aussi présent, grâce à une vision de type spirituel, au personnage

de Jacob lors de son passage du Yabboq2Tl. Toujours animé par son désir de voir la face du

Seigneur, il aime se représenter le parfait bonheur de Jacob lorsque celui-ci dit: J'ai vu le

26'Dans le Videndo Deo Augustin incite Pauline à faire la distinction entre la vision avec les yeux de la chair et
celle avec le regard de l'esprit (Lettre 147 , 4, OA t.2, p. 341).
tu' Visions spirituelles : Celles dont nous nous formons I'image en les prenant spirituellement, qui nous
apparaissent comme des corps lorsque nous les évoquons (EF 18, p. 109).
2@ Ceile que nous imaginons par la pensée (EF 17,p. 107). Cf. AucusrlN : << La seconde sorte de vision, grâce à
laquelle nous nous représentons des choses corporelles absentes, il n'est pas non plus difficile de suggérer en
quoi elle consiste : nous nous représentons même dans l'obscurité, le ciel et la tene et tout ce que nous pouvons
y voir; bien qu'alors nous ne voyons rien avec les yeux du corps, néanmoins nous nous représentons
intérieurement des images corporelles - que ces images soient waies, comme celles que nous avons des corps et
que nous retenons dans notre mémoire, ou fictives, comme celles que peut construire I'imagination: autre en
effet est la représentation de Carthage que nous connaissons, autre celle d'Alexandrie que nous ne coruraissons
pas>(LaGenèseausenslittéral, XII.V, 15,BA,49,p.349,cf.aussi LaTrinitéIX, 10, BA16,p.93).
'ut E. GnsoN, Introduction ù l'étude de saint Augustin, Paris,1969. p. 56, note l.
'uu AucustlN : < L'esprit (spiritus) désigne une puissance de l'âme (anima) inférieure à I'intelligenc e (mens) et
où s'impriment les similitudes des choses corporelles. > Augustin donne en exemple la vision en esprit du
pharaon qu'il oppose à I'interprétation donnée par I'intelligence de Joseph et la vision de Daniel suivie de
l'interprétation révélée à I'intelligence du prophète (La Genèse au sens linéralXII,IX,20,p. 359).
'ut AucusrrN , Lettre 747 , 4, OA t. 2, p. 341.
26t P. AcAgssE et A. SoLtcNac, notes complémentaires dans La Genèse au sens liuéralXll, BA 49,p. 562.
26e rs 6.

"o Ap l, lls, cf. Aucusrrx: <Vision spirituelle, comme celle d'IsaÏe ou de Jean dans l'Apocallpse> (Ia
Genèse au sers liaéral XII, XXVI, 54,p.423).
2't Gn33,23-33.
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Seigneur face à face et mon âme a été sauvée2'2 ltfUO 25, p. 165). Ce genre de vision était

favorisé par laprière de contemplation pratiquée dans la vie monastique.

Guillaume classe les visions reçues dans le sommeil parmi les visions de type spirituel : C'est

de là que viennent aussi les visions qui s'introduisent dans les songes (EF 18, p. 109). Quand

Guillaume évoque les songes avec une présentation de réalité localisée, ne fait-il pas allusion

à ses visions de Marie apparue àBazochesz73 ?

Guillaume parle peu souvent des visions de type corporel ou spirituel, montrant, dès le début

de I'Enigme de la foi, qu'elles ne sont pas à même de donner la vision de Dieu ici-bas : A Ia

question : Dieu peut-il être vu par I'homme mortel dans cette vie mortelle, nous répondrons :

oui, mais non point par les yeux corporels, comme nous voyors le soleil, ou bien par le

regard de I'esprit, comme chacun se voit lui-même lorsqu'il cherche ou qu'il connaît, mais

par lofoi qui s'appuie sur I'autorité des Ecritures canoniques (EF 3, p. 95). La foi ouvre les

yeux à la vision intellectuelle. Avant d'étudier le rôle primordiale de la foi dans ce chemin

vers la vision deDieuzTa, il nous faut préciser la notion de < vision intellectuelle >

3 La vision intellectuelle

a) Déjinition

La vision par I'intelligence est la vision dite intellectuelle2Ts. Guillaume, corlme Augustin276,

la place au sommet dans la classification des visions : Les choses invisibles sont perçues par

l'intelligence et ainsi on les voit selon un mode qui leur convient ; lorsqu'on les voit, elles

sont beaucoup plus certoines que les réolités saisies par les sens corporels (EF 16, p- 107).

272 Gn33,31.
273 Cf. notre étude < Récit de la vision en songe de la Vierge à Bazoches ,>, suprq, Chapitre I A 4 a,p. 37-38.
274 Cf. notre étude < Foi amour vision > et en particulier < La foi est un cheminement ascendant vers la vision
faciale >>, infra, Chapitre IIIC 4, p. 280 s.
27s Cf. AucusrlN : <<La troisième nous l'appellerons vision intellectuelle (intellectuale), vision par
l'intelligence >> (La Genèse au sens littéral, XII, VII, 16, BA 49, p. 351).

"u Cf. AucusrlN: ( Ces visions s'ordonnent selon une hiérarchie et les unes sont plus excellentes que les autres.
La vision spirituelle est supérieure à la vision corporelle; à son tour la vision intellectuelle est supérieure à la
vision spirituelle>> (La Genèse au sens littéral, XII, XXIV, 51, p. 415).
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L'intelligence spirituelle ouvre la voie vers la contemplation. C'est elle qui, par effet de la

grâce, permet à l'âme d'accéder à la connaissance supérieure des mystères divins277.

En un premier temps, Guillaume identifie le troisième type de vision à une saisie par I'esprit

de la sagesse et de la vérité : La troisième catégorie est distincte des deux premières, car elle

n'est pas le corps ; elle n'a pas non plus de ressemblance avec le corps : telle la sagesse qui

est perçue, saisie par I'esprit, et à Ia lumière de laquelle on juge avec véritë de toutes ces

choses (EF 18,p. 109)278

En un deuxième temps Guillaume distingue la vision intellectuelle donnée par la lumière

divine, elle a aussi un caractère d'infaillibilftéz7e. C'est la vision intellectuelle dans la lumière,

grâce à laquelle sont distinguées toutes ces choses (...) elle est aussi certaine pour nous

qu'elle nous fait apparaîne comme certain tout ce que nous voyons grâce à elle (EF 17,

p. 107).

Guillaume s'interroge pour savoir dans quelle catégorie de vision la Trinité-Dieu se donne à

vorr (EF 19, p. 109). Cela ne pounait être que dans la vision intellectuelle. L'homme ayant en

lui-même un peu de la splendeur divine qui est la sagesse perçue par I'intelligence (ibid.). La

Trinité, en aucun cas, ne peut être vue dans une vision corporelle; de plus elle échappe à

toute comparaison cmec une quantité ou une qualité que pourrait élaborer I'esprit humain

(8F20, p. 109). En fait, elle n'est pas éloignée de notre perception des choses par notre

intelligence.

Guillaume se réftre à Pau1280 pour souligner le rôle important de la vision par I'intelligence

afin de percevoir les mystères divins à travers l'æuvre du Créateur : << Les choses invisibles

sont perçues par I'intelligence grôce à ce qui a été foit ; sa puissance et sa divinité demeurent

éternellementzsr>> (..). Que I'homme remqrque donc qu'il n'y a rien dans sa nature de

meilleur que son intelligence par laquelle il désire saisir Dieu (EF 20, p. 109).

277 Cf. notre étude sur < L'intelligen ce >>, supra Chapitre II B 3, p. l5 I .

"tcf. AucusrlN .' < La troisième espèce de vision est une vision de I'espri! par laquelle celui-ci voit et
comprend la vérité et la sagesse >> (Contre AdimanteXXYlll,2, BA 17, p. 371).
2?eAucusttN : < La vision intellectuelle ne trompe pas >> (La Genèse au sens littéralXll,XN,29 BA 49, p.377).
280 Rm l, 20.

2tl Cf. AucusrlN : ( De cette troisième espèce est la vision que j'ai citée d'après les paroles de I'Apôtre : "Les
perfections invisibles de Dieu sont, depuis la constitution du monde, rendues visibles à l'intelligence par le
moyen de ses æuwes">> (Contre Adimante XXVIII, 2, BA 17,p.371).
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L'intelligence illumin ée par l'Esprit bénéficie de la vision face à face tarfi espérée : Au jour de

la grâce nouvelle (...), ce sera la vision face à face, la plénitude du bien suprême ; alors

I'intelligence verra ce que la raison avait I'habitude de rechercher2s3.

L'exemple de Moïse et celui de Paul vont illustrer la possibilité d'avoir une réelle saisie de

Dieu dans une vision intellectuelle accordée par la grâce.

b) Vision intellectuelle chez Moîse et Paul

Guillaume cite en exemple Moïse dans sa quête de la contemplation sur le Sinai car, là-même,

des faveurs divines lui furent accordées (ESCC 131, p. 279).Le thème de Moise à qui fut

accordée la vision de Dieu sur le Sinai est un thème familier aux écrivains du Moyen Âge.

Que ce soit chez origène28a, Grégoire de Nysse28s, le pseudo-Denys286, Augustin2sT et ses

successeurs, Moise apparûtcomme le chef de file indiscuté des mystiques288. Guillaume suit

de très près I'interprétation d'Augustin sur la vision de Dieu accordée, ici-bas, à Moise et à

Paul.

1 MoÏse et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ?

Selon Augustin, Moïse a exprimé un ardent désir de voir le Seigneur, non pas seulement dans

son apparence, mais dans une vision intellectuelle : < Moïse avait désiré, comme nous le

lisons dans l'Exode, voir Dieu, non à la vérité comme il I'avait vu sur la montagne ni comme

2t' Gu[LetlME DE SArNT-THIERRY, Commentqire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1958, 142, p. 777, in SC 82, l7 6, p. 361.
tto ORIGENE, Homélies sur l'Exode. Texte latin, intr., trad. et notes par M. BoRRET, SC 32l,Paris, 1985.
2tt Gnecom.p DE NYSSE, La vie de Moise, ou traité de la perfection en matière de vertu. Intr. et trad. de
J. DANIELoU. SC I bis. Paris 1955.
286 PsEUDo-DBNvs athibue un rôle important à Moise, à son extase dans la < Ténèbre mystique >> (La théologie
mystique, 1,3, CÛuvres complètes du Pseudo-Denys l'aréopagite. Trad., préface et notes pax M. de GANDILLAC,
Paris, 1943, p . 178-180).
ttt AucustrN consacre tout un paragraphe de La Genèse qu sens littérsl (55, BA 49, p. 425-429) àla vision de
Moi'se pour être à même d'interpréter la nature de la vision de Paul Q Co 12,2-4.
'*t G. DutnæIGE, Introduction à l'épître à Severin sur la Charité, Paris, 1955, p. 30.
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lll'avaitru sous latente2se,mais en sa substance de Dieu (...). Moise voulait voir Dieu en sa

forme propre, autant que peut le saisir la créature raisonnable et intelligente, sans

l'intervention d'aucun sens co{porel, d'aucune énigme qui soit un signe pour I'esprit2el. >>

Guillaume lui-même souligne la demande que Moise fit au Seigneur, son souhait de

contempler l'essence divine même : Montrez-vous à moi, vous-mêmezer (ESCC I54, p. 327 ;

156, p.331). il s'agit de saisir l'être même de Dieu dans l'intériorité humaine, sur la cime de

la contemplationze2 (ESCC l3I, p. 27 9).

Guillaume sait qu'il est légitime de mettre sur la bouche de Moise une telle demande, car au

livre des Nombres (I2,6-8)2e3, corlme le rapporte Augustin2e4, il est dit que le désir de Moise

a été exaucé. Moïse a pu avoir cette vision intellectuelle au cours d'une extase, dans un état où

ses sens corporels étaient comme morts et n'avaient plus aucune interference sur son àme2es.

Tous les actes de la vie sensible étaient suspendus momentanément.

A travers I'exégèse qu'Augustin fait de ce texte des Nombres (Nb 12, 6-8)'nu, l'évêque

d'Hippone va affirmer que Moise a vu Dieu en son essence, dans sa gloirezeT . La nature de

zte Ex 19,  lB ;33,9.
2e0 AucusrlN, La Genèse qu sens littérql XII, 55, BA 49,p.425.

" l  Ex 33.  13.

"t P. VERlsyEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1990, p. 154.
tn' < S'il y a parmi vous un prophète, c'est par une vision que moi, le Seigneur, je me fais connaître à lui, c'est
dans un songe que je lui parle. Il n'en va pas de même pour mon serviteur Moi'se, lui qui est mon homme de
confiance pour toute ma maison : je lui parle de vive voix (littéralement bouche à bouche) - en me faisant voir -
etnon en langage caché > (Nb 12,6-8).
2ea AucusrlN : < Ce que j'avais entepris de dire sur I'accomplissement du désir de Moiise se trouve marqué au
liwe des Nombres (...); le Seigneur dit qu'il apparaît à d'autres prophètes dans les visions en songe, mais qu'il
se montre à Moi'se sans voile ; I'Ecriture ajoute : "Et il vit la gloire du Seigneur". Pornquoi cette exception en
faveur de Moïse, sinon parce que Dieu jugea digne d'une telle contemplation le conducteur de son peuple, le
fidèle minishe de sa maison, celui qui avaitle désir de le voir tel qu'il est et goûter les félicités réservées aux
élus à la frn des temps ? >> (Lettre 147,32, OA t.2, p. 351).
'nt Aucustttt : < Voilà pourquoi l'Ecriture dit :"Bienheureux les cceurs purs, car ils verront Dieu" (Mt 5, 8),
non par quelque signe qui le figure corporellement ou spirifuellement, comme en un miroir, en énigme, mais face
à face (I Co 13, 12) ou, corlme il est dit de Moi'se, bouche à bouche : autrement dit Dieu vu en son essence, en ce
par quoi il est tout ce qu'il est, dans la mesure où l'âme intellectuelle (...) est purifiée de toute souillure terrestre,
et soustraite et arrachée au contact de tout corps et de toute image corporelle >> (La Genèse au sens littéral XlI,
55, BA 49, p. 429). Cf. P. AcesssE et A. SoLIGNAc : < Si Moïse a vu Dieu " tel qu'il est en lui-même " (illa
specie qua deus est) et non par le ffuchement des figures, s'il a entendu sa parole ineffable, cela n'a pu se faire
que dans un état où il était " en quelque façon mort à la vie de ce monde" > (Notes complémentaires de La
Genèse au sens littërql, BA 49, p. 581).
2e6 Marie-Benoît. Lavaud fait remarquer que l'exégèse que fait Augustin de Nb 12, 6-8 ne s'impose pas : < Le
Seigneur, parlant à Marie et à Aaron, loue l'excellence de Moi'se sur les autres prophètes. A ceux-ci, Dieu parle
dans les énigmes des songes ou sous le voile des symboles. A Moïse au contraire il parle pendant la veille, il
s'entretient avec lui bouche à bouche, et Moilse voit son visage. Il est évident, par tout ce qu'on sait d'autre par
des théophanies bibliques, que le visage de Yahweh ne désigne pas nécessairement I'essence de Dieu telle qu'il
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l'extase de Moïse permet à Augustin d'interpréter le propre ravissement de Paul. Comme le

dit David N. Bell la pensée d'Augustin est fluctuante sur la possibilité de voir Dieu < en son

essence2epsi dans la plupart de ses textes, il affirme que la vision de Dieu tel qu'il est n'est

promise que dans la vie future, dans Ls Genèse au sens littéral, pour expliquer l'extase de

Paul, il écrira qu'il a été donné à Moise la vision de Dieu en son essence2e8. Il formule les

mêmes pensées dans sa Lettre 147, sur la vision de Dieu. Augustin a été suivi, sur ce point,

par plusieurs auteurs du Moyen Âge, en particulier Guillaume2ee et saint Thomas. En effet

saint Thomas fait appel à I'autorité d'Augustin pour affrmer que saint Paul a vu Dieu dans

son essence30O : << Certains ont prétendu que saint Paul, dans son ravissement, n'avait pas vu

l'essence même de Dieu, mais seulement un reflet de sa clarté. Pourtant saint Augustin

professe manifestement I'opinion contraire non seulement dans sa lethe Sur la vision de Dieu,

mais encore dans son Commentaire linéral de la Genèse, et cette opinion se trouve également

dans la Glose (sur 2 Co l2). D'ailleurs les termes même de I'Apôtre l'afErment. Il dit en effet

"qu'il a entendu des paroles ineffables qu'il n'est pas permis à l'homme de rapporter". Or

ces termes paraissent bien se rapporter à la vision béatifique, dont l'état surpasse la vie

présente, selon ce mot d'Isaïe (64, 3): "L'æil n'a pas vu, ô Dieu, excepté toi, ce que fu as

est en soi, mais peut et même doit s'entendre de la forme sensible sous laquelle Dieu se manifestait. Il ne
s'impose donc pas de voir là une vision purement intellectuelle (...), cela s'impose d'autant moins que notre
texte parle d'une faveur habituellement faite par Dieu à son serviteur (< Moise et saint Paul ont-ils eu la vision
de Dieu dès ici-bas ? >>, Revue Thomiste I930,75-83,p.77-78).
t* Aucusrnq : < Si Moi'se n'avait pas mérité de voir cette gloire de Dieu qu'il était avide et désireux de
contempler, Dieu, dans le liwe des Nombres, ne dirait pas à Aaron et à Marie, frère et sceur de Moise . "Ecoutez
mes paroles : Si vous avez un prophète, mo| le Seigneur, je me ferai connaître à lui en vision et je lui parlerai en
songe ! Il n'en va pas comme pour mon serviteur Moi'se, qui est I'homme fidèle dans toute ma maison. Je
parlerai avec lui bouche à bouche en vision et non par énigmes, et il a w la gloire du Seigneur" (Nb 12, 6-8). On
ne doit pirs penser que ces paroles font allusion à une substance corporelle, présentée aux sens charnels (...). En
cette manière donc, en cette forme où Dieu se montre < tel qu'il est >, Dieu parle un langage ineffable > (Za
Genèse au sens littéral XII, 55, p. 427).
2e7 D. N. BELL, The Image and Likeness. The Augustinian Spirituality of Williom of Saint-Thierry, Cistercian
Studies Series 78, Kalamazoo, 19E4, p.87, cf. les écrits de David N. Bell dans "Etudes faites jusqu'à présenf',
supra, Introduction & 2, p. 14 et notre étude sur I'héritage patristique dans l'æuwe de Guillaume < Augustin >,
supra, ChapitreIB2 d, p. lll, note 539.
2e8 D. N. BELL, The Image and Likeness. The Augustinian Spirituality of William of Saint-Thierry, Cistercian
Studies Series 78, Kalamazoo, 1984, p. 7 4.
t" Pour la question de la vision de Dieu Jel qu'il est chez Guillaume et les autres auteurs du Moyen Âge, cf.
notre étude < Expérience de vision intellectuelle chez Guillaume >>, infra, Chapife II C 3 c, p. l8l.
'* M.-B. LAVALTD, << Moise et saint Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? >>, Revue Thomiste 1930,75-
83,  p,75-77.
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préparé à ceux qui comptent sur toi." Par conséquent, il est préferable de dire que saint Paul a

w Dieu dans son essence >> 3ot

L'Apôtre a été gra'jfré d'une vision exceptionnelle de Dieu lorsqu'il s'est dit < mon à lui-

même >>, ne sachant plus s'il était dans son corps ou hors de son 
"orps302. 

Augustin va

demander à celui qui espère bénéficier de la vision divine dans une extase, de mourir à ses

sens corporels car < nul ne peut voir Dieu et vivre.303 > Guillaume évoquera aussi la nécessité

de la mort mystique, de la mort du faux moi pour vivre de la vie même du Dieu30a et en avoir

la vision : Mes yeux intérieurs sont éblouis par l'éclat de ta vérité qui m'apprend que

<< I'homme ne pourra pas te voir et vivre >. Moi en effet, vraiment plongé entièrement dans le

péché, je n'ai pas encore pu jusqu'ici mourir à moi-même afin de vivre pour mfÙs. En

évoquant la mort mystique, Guillaume a décrit en le christianisant le processus extatique

donné par Plotin306. I1 sera repris, dans des termes differents de ceux de Plotin, par Maître

Eckart307. Malgré I'influence de cette terminologie sur la mystique chrétienne deux profondes

différences séparent I'extase guillelmienne de celle de Plotin : le rôle d'une vie de prière

entretenant le désir de voir Dieu est prépondérant chez Guillaume, de plus c'est I'action de la

grâce < créatrice > qui suscite I'homme dans I'affinité avec son créateur308.

Le privilège extraordinaire d'une vision divine, en dépendance exclusive d'une initiative

imprévisible de Dieu, n'est pas réservé, dans la pensée d'Augustin30e, à Moire et à Paul.

30t TTOMAS D'AQUIN, Somme théologique, II" [""' qu. 175, art. 3, Paris, 1985, t. 3,p.999. L'interprétation de
saint Augustin, adoptée par saint Thomas (II" II*' qu. 175, art.3-6 et qu. 180, art. 5), est aujourd'hui abandonnée
par le commun des théologiens (F. CAYRE, La contemplation augustinienne, Bruges, 1954, p. l9a). Jean-Pierre
Torrel souligne dans les notes sur cette citation de saint Thomas (p.999, note 3) que selon < la doctrine constante
de Thomas par ailleurs : seuls les bienheureux voient I'essence divine. >
t- 2 Co 12,24, cf. Aucusrn Lefire 147,31, p. 350.
'o3Ex33,20.Aucusr lN,LaGenèseausensl i t téra lx l l ,55,8A49,p.427-429;Let t re l47,3 l ,OAt.2,  

p.350.
304 Rm 8, 13 ;2Tm2, 11, cf. J. HouRLlER, CD 3,p.63,note2.
305 Traduction très légèrement modifiée de CD 3,p.63.
'ou Pour Plotin il fallait s'évader par I'extase du corporel et du temporel : < Souvent je m'éveille à moi-même en
m'échappant à mon corps étranger à tout autre chose, dans I'intimité de moi-même, je vois une beauté aussi
merveilleuse que possible > (Enn- [V, VilI, l, texte établi et traduit par E. BnnmR, Paris, 1964,p.217).
307 MAITRE ECKI{ART : < Sors en totalité de toi pour l'amour de Dieu, et Dieu sortira entièrement de Lui-même
pour l'amour de toi (...) ce qui reste alors, c'est I'unité simple > (Traité et semons, trad. M. de GeNotLLec, Paris
1942, p. 144). L'àme en sortant de soi et en rentrant en soi dans le fond d'elle-même peut entendre Dieu et
converser avec lui dans une parfaite unité.
308 < L'extase )), DS t. 4, col. 2115.
30e Augustin a décrit la perfection de la vision intellectuelle obtenue dans un état de ravissement à la suite d'un
certain arrachement au sens corporel : < En un lieu (...) où la vérité apparaît avec évidence (...), là" la seule et
entière vertu est d'aimer ce que I'on voit et la souveraine félicité est de posséder ce qu'on aime. Là, on boit le
bonheur à sa source, d'où s'épanche sur notre vie humaine quelque chose qui nous permet de viwe avec
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Augustin conçoit la possibilité qu'une telle faveur soit accordée à d'autres saints3l0 : < On

peut demander comment la substance même de Dieu a pu être vue de quelques hommes

encore vivants, puisqu'il a été dit à Moise: "Personne ne peut voir ma face et viwe3ll."

Mais, par la volonté de Dieu, l'âme humaine peut être transportée de cette vie à la vie

angélique, avant que la mort I'ait séparée de la chair. (...). il n'est pas incroyable que d'aussi

hautes faveurs divines aient été accordées à des saints (Non sit incredibile quibusdam sanctis)

qui demeuraient comme morts, mais pas de façon à laisser des cadavres qu'il fallût

ensevelir3l2. > Cette affrrmation, qui ouwe la possibilité d'avoir une vision de Dieu dès ici-

bas, sera reprise dans la postérité augustinienne3l3. Ainsi, en suivant Augustin, Guillaume

formule ce souhait d'avoir une vision ontologique de Dieu à travers le désir de I'Epouse de

voir I'Epotrx, Lui, en personne, car il est celui qui est (ESCC 154, p.327). C'est ainsi que

I'Epouse s'adresse à son Seigneur qui n'est autre que Celui à qui Moise demandoit :

<< Montrez-vous à mol vous-même > (ibid.). A la suite de cette demande, Guillaume rapporte

la réponse que le Seigneur fit à Moïse : Il est impossible à l'homme de me voir et de rester en

vie3r4 (ibid.). Guillaume ne s'arrête pas à cette impossibilité de voir Dieu car à la suite de la

parole de Moise il donne cette afftrmation: Voir I'Invisible denière le mufrs, c'est donc le

voir dans la mesure possible en cette vie (ibid.). Guillaume, à la fois veut respecter la

transcendance divine en soulignant son inaccessibilité à travers la parole d'Exode 33,20,

mais, en même temps il a en lui un désir si intense de voir Dieu, qu'il ressent que Dieu ne

peut lui donner ce désir, s'il n'est pas exaucé d'une manière ou d'une autre par une vision de

Dieu ici-bag. Pour mieux saisir la nature de la vision de Dieu que Guillaume souhaiterait
r

tempérance, force, justice et prudence parmi les tentations de ce monde >> (La Genèse au sens littéral, XII, 54,
BA 49, p. a%\ < Il est impossible de lire ces lignes >, d'après Dom Butler, < sans avoir la conviction
qu'Augustin décrit ici une expérience personnelle d'une vision intellectuelle > (cité par J. MennclIAL, ( La
vision de Dieu au sommet de la contemplation d'après saint Augustin >>, Nouvelle revue théologique, 1930,
p.  9 l -109 ;  l9 l -214,  note l ,  p .206) .

"o L. MALEVEZ, << Essence de Dieu ), DS, t.4, col. 1335.
3" Ex33,zo.
31t AucusttN Lettre 147,31, OA t.2, p.350. De telles faveurs sont rares, Augustin le reconnaît. L'intuition de
Dieu se place au sommet de la vie contemplative terrestre. Augustin désigrre le plus souvent sous le nom de
< contemplation > la vision intellectuelle qui, en de très rares cas, peut mener à l'extase lorsque I'homme est
soustait aux conditions de la vie courante (F. CAYRE, La contemplation augustinienne, Bruges, 1954,p.34).

"' Saint Thomas, par exemple écrira : < Saint Augustin affirme : "La substance même de Dieu peut être vue par
certains hommes établis en cette vie." > (Somme théologique, IIU II""' qu. 175, art. 3, Paris, 1985, t. 3,p.999).

"o Guillaume cite à plusieurs reprises cette parole de l'Exode 33,20,cf. noûe étude << Liwes saints les plus cités
chez Guillaume ,>, supro, Chapitre I B l. b, p.97, note 421.
'rs Le mur représente la condition mortelle pécheresse : Qu'est-il autre chose, ce mur, qu'une intelligence, une
mémoire, une conscience infectées d'éléments étrangers par la concupiscence de la chair et des yew, por
I'ambition de lo vie (ESCC 155, p.329).
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avoir, il serait intéressant de regarder comment Guillaume interprète ce précepte donné par

Moïse en Ex 33.20.

2. f nterprétation par Guillaume d'Exode 33,20

Peut-on espérer voir Dieu et cependant vivre ? est une question qui tourmente Guillaume.

Aussi il va donner dans son æuvre, à cet avertissement de Moise, plusieurs interprétations qui

laissent apparûtre I'aspiration à une vision de Dieu qui a differentes significations.

- Dans son Exposé sur le Cantique des cantiques (20, p. 95), à travers le désir de

l'Epouse de voir Dieu, contraié par la parole d'Exode 33, 20, il est montré que

I'homme en chair espère avoir une vision divine qui, ici, est un désir de connaissance

de Dieu : Or l'homme ne peut voir laface de Dieu et vivre ; c'est-à-dire étreindre, en

cette vie, une pleine connaissance de Dieu. Cette divine condescendance dépose alors

dans le cæur de l'amant et lui donne en garde une certaine effigte de lo connaissance

de Dieu. (...). Vivant encore dans la chair, I'homme pourra la saisir et en supporter la

vue (ESCC 20, p. 95). Ce désir de vision de Dieu est un désir de connaissance

intellectuelle que I'homme pourrait avoir en retrouvant en soi l'image divine que Dieu

a imprimée dans l'âme. Le désir de voir Dieu, exprimé ici, n'est pas un désir affectif

mais d'ordre philosophique: celui d'avoir une connaissance du divin à travers ce

cheminement vers la connaissance de soi qui amène à la reconnaissance dans l'âme de

l'image du divin3l6. Guillaume assimile souvent une plénitude de connaissance à une

vision3l7.

A plusieurs reprises, la vision de Dieu espérée en cette terre mais impossible d'après la parole

de Moïse, représente un désir d'union plus intime à Dieu mais qui ne peut se réaliser à cause

du péché de l'homme et du poids de sa condition charnelle.

- Ainsi, au début de La Contemplation de Dieu, Guillaume comprend que c'est à cause

de son péché, à cause de son refus de mourir à lui-même qu'il ne peut encore voir

316 Cf. notre étude (Données anthropologiques nécessaires à la contemplation>>, supra, Chapitre II B, p. 145-
146.
3rt AMenoISs DE MILAN assimilait déjà la connaissance du Christ, en toutes ses dimensions, à Ia vision du
Verbe et du Père : < Celui qui a connu la largeur, la longueur, la hauteur, la profondeur et la charité du Christ qui
surpasse toute science, celui-là a vu le Christ et il a vu le Père > (Traité sur l'Evangile de Luc 1,25-28.Introd.,
trad.,notesdeG.Tlssor,SC45bis,Paris l97l,p.60,citéparAucusnN,Lettrel47,OAt.2,p.346).
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Dieu c'est-à-dire vivre en union avec lui : << L'homme ne pourra pas te voir et vivre >.

Moi en effet, vraiment tout entier au péché jusqu'ici, je n'ai pos encore pu jusqu'ici

mourir à moi-même pour viwe à toi (CD 3,p. 63).

- A la fin de son cofirmentaire sur le Cantique des cantiques, Guillaume interprète cette

parole de I'Exode"t .n montrant encore que c'est le péché qui empêche de voir

I'Invisible3le. C'est le péché qui dresse un mur épais de boue entre l'Epoux et

l'Epouse : Vos péchés dressent une séparation entre vous et Dieu (ESCC 155, p.329).

Guillaume souligne le rôle salvateur du Christ qui cherche à donner à la créature

pécheresse la possibilité de voir son Seigneur. Le regard miséricordieux de l'Epoux va

permettre à I'Epouse de se redresser et de le voir : Et c'est ainsi qu'en la regardant,

vous Ie premier, vous la rendez capable de vous voir, votts tenant debout pour elle,

vous la maintenez debout pour vous ; jusqu'au jour où Ie rapprochement mutuel du

Miséricordieux et de I'amante dissipera tout àfait les inimitiés du péché, bloc médian

du mur de séparation (ESCC 155, p. 329). Le désir de vision divine est évoqué ici à

travers le souhait de rapprochement mutuel de I'Epouse et de l'Epoux miséricordieux

qui arrache son Epouse aux entraves du mal causé par le péché.

- Le désir de vision divine peut être aussi considéré comme une aspiration de l'esprit de

I'homme à être uni à Dieu lorsque I'esprit est détaché du charnelsz0 : Personne, en

effet, ne peut voir Dieu et vivre, car il est nécessaire que soit détaché de cette vie

I'esprit qui est élevé jusqu'à I'ineffable de cette vision. (EF 4, p. 95). Guillaume en

vient à violemment halr sa vie, qui le retarde et l'empêche de vivre de la vision de

Dieu (ESCC l2l, p. 263). Le désir de vision de Dieu s'exprime dans I'aspiration à

former trn seul esprit avec Dieu32r et àêtre enfin libéré de ce corps de mort (OMIII, l,

p. 65) pour être tout en Dieu.

- Dans ses dernières directives données aux Frères Chartreux, Guillaume s'appuie sur la

parole de I'Exodet" po* inviter l'âme, désirant contempler la beauté, à éviter tout

3" 8x33,20.

"n Voi. l'Invisible detière le mur évoque I'existence de Dieu dans I'invisibilité évoquée par Gnecorne or
NYSSE : < Là où est Dieu, ce lieu est nommé ténèbre par l'Ecriture, ce qui signifie I'incognoscibilité et
l'invisibilité >> (La vie de Moise, ou traité de la perfection en matière de vertu. Introd. et had. de J. DeNter-ou,
SC I bis, Paris 1955, p. ll4, cf. J.-M. DEcHANET, ESCC, p.327, note 7).

"o On reconnalt là I'influence platonicienne.
32rCf.notreétude<Vision-connaissancedeDieu 

dansl'UnitasSpiritus,infra>>,ChapitreIIIA3b 3b',p.229.
322 Ex33.zo.
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compromis avec les attaches du monde : Et c'est là cette face de Dieu que nul ne peut

voir et vivre en même temps pour le monde. C'est pourtant cette beauté qu'aspire à

contempler tout homme qui s'efforce d'aimer Dieu de tout son cæur, de toute son âme,

de tout son esprit, de toutes sesforces (LFMD297,p.3g3). Voir Dieu signifie, ici,

contempler la Beauté dans un cæur, aimant Dieu par dessus tout, et détaché des biens

du monde. On reconnaît là l'influence platonicienne.

On remarque qu'au cours de ses écrits, Guillaume recommande, avec de plus en

d'insistance, une certaine séparation d'avec le monde. Il incite à se détacher
préoccupations par trop matérielles et charnelles, afin d'avoir un cæur libre et d'être

accueil à la grâce, pour connaître le bonheur dans la contemplation du Seigneur.

c) Expérience de Ia vision intellectuelle chez Guillaume

Augustin faisait déjà remarquer à Pauline, dans sa Lettre 147, que lorsque < les âmes pieuses

désirent ardemment voir Dieu, elles ne sont pas rassasiées par des manifestations indirectes,

elles aspirent à voir cette substance32o par laquelle il est ce qu'il est325. > Elles désirent

contempler l'essence divine même. Guillaume va reprendre à Augustin l'expression du désir

des âmes pieuses de voir Dieu tel qu'il est : Le désir des hommes pieux, par lequel ils veulent

voir Dieu (...) est de le voir dans sa substance dans laquelle il est ce qu'il est (EF 4, p.95).

Guillaume, ayant fait I'expérience d'être ravi par la perception immédiate du don divin et par

la sensation de la grande proximité de Dieu326, veut donner l'assurance à ses frères qu'en de

brefs moments d'extase327, Dieu se donne à voir < tel qu'il est > : Dieu montre parfois une

324 La substance dans la philosophie grecque désigne ce qui existe en soi (Grand dictionnaire encyclopédique
Larousse, 1985, col. 9854).

"' AUGUSTTN , Lettre 147 , 20, OA t. 2, p. 346 : < In eam substantiam, qua ipse est, quod est > (cf. J. MARECIIAL,
< La vision de Dieu au 

:9Tmet de la contemplation d'après saint Augustin >, Nouvàlle ,"run ihéologique, 1930,
p.9l-109 ; l9l-214,p. 199).
t'u 81, sans. aucun argument de la raison ou du raisonnement, sqns aucune discussion, on accède, comme par
quelques degrës, au torrenl de ta volupté, à la pleinejoie de ton amour. Là, celui à qui tu le donnes, qui cheiche
fidèlement, qui frappe fidèlement, s'y trotme tout à coup. Mais ô Seigneur, si parfois, ce qui est bien rare, il
m'échoit quelque part de cette joie, je clame, je voci/ère : < Seigneur, il nous àst bon d'etrà ici, faisons-y trois
t:!te!,, (Mt 17, 4), une pour Ia foi, une pour l'espérance, une pour I'qmour (Traduction légèrement modifiée de
CD 5,p.72).
327 L'extase est la forme la plus élevée de la contemplation. Dans l'extase il y a conciliation entre la nature
insaisissable de Dieu avec une véritable manifestation à I'homme, impliquant une saisie de Dieu, relative et

plus

des

tout
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Chapitre II : Le désir de voir Dieu

certaine lumière de son visage à celui qu'il a choisi et qu'il aime, telle une lumière enfermée

dqns les mains et qui, tour à tour, paraît et se cache, au gré de celui qui la tienf2T ; de telle

sorte que l'ôme, ottirée par cette lueur qu'elle voit en passant et en un point, brûle d'arriver à

I'entière possession de lq lumière éternelle et à I'héritage de la vision plénière de Dieu. Pour

qu'il connaisse jusqu'à un certain point ce qui lui manque, il n'est pas rare que la grôce

vienne frapper comme en passont le sens de celui qui aime, I'arrache à soi, I'emporte au sein

du jour éternel, loin des bruits du monde et vers les joies du silence. Là, un momen4 unfaible

instant, dans lamesure qui lui estpropre, < ce quiesty se décotnre àlui tel qu'il esf28.La

question de savoir si I'on peut voir Dieu tel qu'il est, fut très débattue au Moyen Âge ; que ce

soit par Ambroise32e, Grégoire de Nysse330, le pseudo-Denys33l, saint Bernard332. Mais

I'enseignement qui fit autorité fut celui de saint Augustin. Il eut une influence très grande sur

plusieurs auteurs du Moyen Âge, en particulier Guillaume de Saint-Thierry, Hugues de Saint-

Victot'33, Richard de Saint-Victor334, saint Thomas335. Comme Moise et Paul ont bénéficié de

mystérieuse, mais réelle (8. FRAIGNEAU-JULIEN, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le
Nouveau Théologien, Paris, 1985, p. 170).
327 On refouve chez Guillaume certains traits très plotiniens dans son expression du désir de voir Dieu. Ainsi,
lorsque Guillaume évoque la vision de quelques reflets du visage divin en la comparant à une lumière vacillante,
il reprend là une image donnée par Plotin : < La lumière ne vient pas pour partir ensuite ; mais tantôt elle se
monûe, tantôt elle ne se monûe pas. C'est pourquoi il ne faut pas la poursuiwe mais attendre tranquillement
qu'elle paraisse > (Enn. V, 5, 8. Texte établi et traduit par E. BRErmR, Paris, 1931, p. 100).

"t GunLautllp DE SArNT-THIERRY, LIn traité de la vie solitaire. Introduction, texte latin et traduction de M.-M.
DAVY, Paris, 1940, I10, p. 288, in SC 82, LFMD269-270, p. 359-361.

"n AIrÆRoIsB a examiné ce sujet dans son Traité sur I'Evangile selon saint Luc (SC 45bi" ,lg7l,p. 58-61). Cf.
notre étude sur << L'héritage patristique dans l'æuwe de Guillaume, Ambroise ,>, supra, Chapife I,B 2.4 p. 109.
tto GREGoIRE DE NyssE a ̂ dû s'opposer aux thèses de l'évêque arien Eunomius (IV" siècle) qui affrrmait
I'intelligibilité absolue de l'Ëtre divin (< Eunomius )), DS t. 4, col. 1508).Dans La vie de Moise, ou taité de la
perfeaion en matière de vertu (Introd. et trad. de J. Deurerou, SC I bis, Paris 1955, p 143), l'évêque de Nysse
indique clairement que Dieu < Être par essence (. ..) est inaccessible pm la connaissance ).
33t DENYS, comme les théologiens orientaux en général, a nié, dès la période patristique, la possibilité d'une
vision de I'essence divine en tant que telle, même dans I'au-de-là (8. FRAIGNeeU-JuLrcN, Les sens spirituels et
lq vision de Dieu selon SWéon le Nouveau Théologien, Paris, 1985, p. 16). Denys incite à dépasser le monde où
l'on est vue et où on voit pour entrer dans la Ténèbre véritablement mystique comme Moïse : << Puissions-nous
aussi pénétrer dans cette Ténèbre plus lumineuse que la lumière et, renonçant à toute vision et à toute
connaissance, puissions-nous ainsi voir et connaître qu'on ne peut ni voir ni connaître Celui qui est au de-là de
toute vision et de toute connaissance > (La théologie mystique, l, 3, CEuvres complètes du Pseudo-Denys
I'aréopagite. Traduction, préface et notes par M. de GawoIu.ec, Paris, 1943,p. 178-180).
332 Si saint Bernard cite aussi Moi'se parmi les < grands > dans la foi, à qui < Dieu a parlé bouche à bouche et a
mérité de voir le Seigneur à découvert, non pas en énigmes et en figures >> (SCt 32,9. Trad. A. BEGUIN, p. 375),
I'abbé de Clairvaux met des réserves sur la possibilité de voir Dieu < tel qu'il est >. Saint Bemard déclare qu'ici-
bas : Dieu apparaît < tel qu'il lui plaît d'être vu, et non tel qu'il est >> (SCt 31,2, p.375).

"' HucHEs DE SArNT-VICToR montre qu'on ne peut se contenter de voir Dieu en image, il faut espérer le voir tel
qu'il est: << Si I'on ne voit toujours que la seule image, alors on ne voit jamais la vérité. Car I'image n'est pas la
vérité, même si elle s'y rapporte. Qu'ils nous débarrassent donc de ces imaginations par lesquelles ils s'efforcent
d'obscurcire la lumière de nos esprits et qu'ils n'interposent plus entre Dieu et nous les idoles de leurs
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Chapitre II : Le désir de voir Dieu

la vision de Dieu < tel qu'il est ri, au cours d'une extase, expliquait Augustin, d'autres saints,

très rarement et brièvement pouvaient connaître le même privilège336. C'est en suivant

Augustin et à partir de ses expériences mystiques que Guillaume décit avec audace une

< théophanie >, par laquelle il plaît à Dieu d'intensifier le désir de son serviteur.

Que signifie pour Guillaume cette vision de Dieu < tel qu'il est > ? Tout d'abord, Guillaume

montre que Dieu est à même de réaliser le désir de l'âme dont la plus ardente aspiration est de

voir le Seigneur dans son essence337. Au cours d'une bienheureuse expérience mystique, le

Seigneur fait sentir sa présence. Elle est d'autant plus recherchée, avec acuité, qu'elle vient et

s'en va cofirme une lumière vacillante. Elle est saisie dans l'instant présent car on ne peut la

retenir. Dieu se révèle au sens spirituel33s de l'âme, à son regard intérieur ; il touche ses fibres

les plus intimes. Guillaume lie étroitement la vision de Dieu à I'expérience que l'on fait de sa

présence dans un moment de ravissement. Cette expérience prend tout I'homme parce que

Dieu est le tout de l'homme. Dans cette expérience de possession mutuelle de I'homme et de

Dieu, l'homme, se sentant tout en Dieu, a un sentiment subjectif de percevoir Dieu < tel qu'il

est > dans une vision intellectuelle. Dans ses Oraisons Méditatives, Guillaume montrera que

c'est dans sa parfaite ressemblance à Dieu que l'âme pourra voir Dieu tel qu'il est: Par (cette

similitude même à Dieu) nous verrons Dieu, non par ce qu'il est, mais tel qu'il est (OM VI,

13, p. l7)tt'. Ressemblance qui ne powïa être que dans /'(Jnitqs Spiritus. La pensée

théologique de Guillaume va se centrer autour de ce thème de l'(lnitas Spiritus, état en lequel

inventions. Pour nous, rien ne peut nous rassasier que Lui et nous ne pouvons nous arrêter qu'à Lui >> (PL 175,
955A, cité par J. P. TORRELL, << La vision de Dieu "Per essentiam" selon saint Thomas d'Aquin >>, Recherches
Thomasiennes. Paris, 2000,177-197, p. 180).

"o fucHARD DE SArNT-VICTOR met au sommet de la contemplation une vision de Dieu per speciem, à laquelle
les parfaits seuls arrivent, quelque fois et avec pene (PL 196, l48d). Dans la contemplationper speciem <<la
propre substance se donne à voir telle qu'elle est face à face > (in propria substantia sicuti est facie ad faciem
cernitur) (Adnotationes mysticae in ps. ll3.27la, cf. < Connaissance mystique de Dieu )), D.St. 3, col. 890).

"t Saint Thomas a fait appel à I'autorité d'Augustin pour affinner que saint Paul a vu Dieu par essence, cf. none
étude "Molse et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? >> supra, Chapitre II C 3. b l
336 Cf. notre étude "Moi'se et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? >> supra, Chapitre II C 3 b l, p. 176.
Aucusr[N confesse avoir fait I'expérience de visions de type intellecruel sous la motion divine (Conf, 1X,X,25,
p. 119, cf. Introduction aux Confessions, BA 13,p. 197). Dieu I'introduit parfois en (cette douceur ineffable
dont il est déjà dit que, si elle devenait pafiaite, elle entraînerait l'accès à une vie toute différente de la vie
présente > (Conf, X,65, BA 14,p.259).
337 Dès que I'homme devient raisonnable, nous dit Guillaume, il aspire à connaître Dieu dans toute la mesure
permise, ù être aussi connu de lui. Il qmbitionne pour lui la revélation des traits de Ia bequté divine, la
révëlation de Dieu lui-même pour sa conscience (ESCC 19,p.93).
33t Sur le sens spirituel, cf. notre étude < Sens corporel sens spirituel>>, infra, Chapihe II D l, p. l9l.
33e Cf. notre étude sur < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le votr >>, infra, Chapitre III B 5 b, p.255.
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toute grâce est donnée, enparticulier la vision-connaissance de Dieu3al. A noter que dans

cette expérience que l'âme fait de son Seigneur, la transcendance absolue de Dieu n'est

absolument pas compromise, Dieu se laisse posséder sans être possédé, saisir de manière

insaisissable, il est vu de manière invisible (EF 5, p. 95). On est loin d'une idée trop

anthropomorphique de la vision de Dieu3a2, corlme si d'une façon semblable à ce que voient

nos yeux, l'objet restait éloigné et distinct du sujet3a3. Guillaume affrmera,par ailleurs, que la

vision deDietface àface et tel qu'il est, sera pour la vie future3aa.

Nous remarquons qu'au cours de cette expérience de vision intellectuelle, décrite avec soin

par Guillaume aux Frères du Mont-Dieu, I'initiative prise par le Créateur de se révéler à l'âme

est dépeinte en faisant usage de I'image de la lumière. Dieu fait ressentir sa présence par la

lumière de son visage. Cette lumière attire l'âme, attise son désir d'être devant sa face. C'est

dire que la lumière a un rôle prépondérant dans I'approche de Dieu par la vision.

d) Lumière perçue dans la vision întellectuelle

1 Dieu est lumière3as

A la suite d'Augustin, Guillaume fait une distinction entre les objets de la vision

intellectuelle, c'est à dire les choses invisibles3a' 
"o* 

e la sagesse, la justice (...) qui sont

perçues par I'intelligence (...), et la lumière elle-même qui nous sert à discerner toutes ces

réalités (EF16-17,p. 107). En effet, dans sa classification des differentes sortes de vision,

Augustin a attribué une place de choix à la quête de la lumière parmi les differents objets de la

3ar Cf. notre étude < Vision-connaissance de Dieu dansl'Unitas Spiritus >>, infra, Chapitre III A 3 b 3 b', p.229.
342 En effet, personne n'a jamais vu Dieu par les yetn corporels (EF 4,p.95).
'o' M. G. LEPoRr, But et origine de la tension spirituelle dans la Lettre aux Frères du Mont-Diezr, Cahiers
cisterciens, série Lire les Pères 2, ARSSIS, éd. Bellefontaine 2000, p. 54.
t* Cf. ESCC 23, p.99: Promettre ou espérer la parfuite vision ou connaissance de Dieu en cette vie est
présomption vaine ; cf. aussi ESCC 155, p. 329 ; MF 708, p. 179 ; EF 6, p. 97 ; LFMD 267, p.357. cependant,
Guillaume soutient I'espérance des chercheurs du visage divin car ici bas le Seigneur ne prive pas tout à fait
ceux qui I'aiment et qu'il aime (de la vision de Dieuface àface et tel qu'il est), afin qu'ils sachent ce qui leur
mqnque !(MF 108, p. 179).
'ot l Jn l. B.
touon les appelle invisibles parce que les yeux charnels ne peuvent absolument pas les voir (...). Les choses
invisibles nous les concevons sans aucuneforme ni aucune mqsse corporelle(EF 16,p.107).
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vision intellectuelle. Dieu lui-même n'est-il pas la lumièreto' qui donne la vénté à

l'homme3a8 !

Guillaume cherchera à dire ce qu'est Dieu pour lui, à indiquer son action en ayant aussi

recours à I'image de la lumière3ae. Notre Dieu est le soleil de justice dont l'éclat montre à tous

la lumière de son visage (OMVII,l, p. 135), enseigne Guillaume. La lumière3s0 saisissable

dans la vision intellectuelle représente la nature divine ; celle-ci possède un rayonnement

propre par lequel Dieu se révèle et se communique aux hommes. Dieu donne sa lumière à

ceux qui s'orientent vers lui : Dieu est une substance invisible ou une essence intelligible,

lumière éclairante et baignant ceux qui se tournent vers lui (ESLR p. 47).Il s'agit d'une pure

lumière dépourvue de toute forme.

Guillaume a relevé la présence du thème de la lumière dans les écrits des moines orientaux.

Dès les première lignes dela Lettre dbr, Guillaume ne salut-il pas chaleureusement les Frères

du Mont-Dieu qui apportent dans les ténèbres occidentales la lumière venue d'Orient !

(LFMD l, p. 145). On relève certains aspects fondamentaux de la métaphore de la lumière

chez Guillaume, présents dans la théologie orientale3sl. Ainsi l'abbé de Saint-Thierry a

conscience qae dès son enfance impure Dieu a imprimé en lui la lumière de son visage

(OMIX,9, p. 153). Cette reconnaissance de I'action a quelques traits de ressemblance avec

'ot AucusrlN : < Il y a plusieurs sortes d'objets des visions intellectuelles. Certaines réalités sont vues dans
l'âme même. Telles les vertus (...) et autres de même sorte (...). Ces vertus sont vues par l'intelligence : car elles
ne sont pas des corps et ne présentent pas de formes à l'image de corps. Aufre cependant est la lumière même qui
éclaire l'âme pour lui faire voir tout ce qu'elle voit intellectuellement dans la vérité, soit en elle-même, soit dans
cette lumière ! Car cette lumière c'est déjà Dieu lui-même >> (La Genèse au sens littéral XIL XXXI, 59, BA 49,
p. a35).
'ot AucusttN: < Il est écrit "que Dieu est lumière" ( Jn l. 8), non la lumière que voient nos yeux, mais celle
que voit le cæur, lorsque tu entends dire : c'est la vérité >> (La Trinité il, VIII, II, 3 , BA 16, p. 3 I ).
'ot Cf. EF 17 , p. 107 : Nous considérons la lumière (.. .), c'est-à-dire l'image de la raison éternelle.
350 Les Cisterciens ont adopté une architecture sobre et dépouillée pour laisser tout sa place à la lumière.
351 Ainsi EvAGRE utilise la métaphore de la lumière, comme le ht Guillaume en OM VII, ll, p. 135, pour
montrer que Dieu est la lumière par laquelle à la fois il est vu ou connu et aussi par laquelle il se fait voir : < De
même que la lumière, alors qu'elle nous fait tout voir, n'a pas besoin d'une lumière avec laquelle elle serait vue,
de même Dieq alors qu'il fait tout voir, n'a pas besoin d'une lumière avec laquelle il serait connu ; lui, en effet,
dans son essence, "il est lumière" > (Cent. I,35, Les six centuries des < kephalaia gnostica)) D'EvAGRE LE
PoNTIetrE, PO t. XXVII, fascicule l. Trad. A. Gun lauuoNT, paris, 1958, p. 32-33).
Dans les écrits publiés sous le nom de MACAIRE (IV"-V" siècle), la lumière est un thème fondamental ; Dieu est
source de la lumière qui illumine les cæurs, comme I'enseigne Guillaume enOM VII, ll, p. 135:< Dieu
illumine (ses serviteurs), les déliwe du royaume des ténèbres et leur accorde sa lumière et son royaume>> (Les
Homélies spirituelles de Sqint Macaire, II Hom.,5. Trad. P. DESEILLE, éd. Bellefontaine, 1984, p. l0l).
A une époque plus tardive, pour le moine byzantin SvpreoN LE NowEAU THEoLoctEN, la lumière divine
désigtera Dieu et l'ensemble des dons de la grâce, comme le monfe Guillaume en OMYlll, l, p. 135 : < Il y a
analogie entre l'illumination du monde sensible par le soleil matériel et l'illumination de I'esprit humain par
Dieu. Comme le soleil matériel, le soleil spirituel est saisissable par un rayon. Le rayon fait voir le soleil qu'est
Dieu et donne le désir de le voir tout entier > (< Vision ), DS t. 16, col. 965, cf. B. FRATcNEAU-JuLrEN. Les sew
spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le Nouveau Théologien, Paris, 1985, p. 102-l l3).
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celle donnée par Denys qui fonde I'expérience contemplative sur la sortie de soi du Dieu

lumineux et son mouvement vers l'âme pour donner sa lumière3st. Nous avons affaire à une

tmage352 servant à caractériser la manifestation de Dieu353 percevable par le sens spirituel de

la vue3sa. La lumière de Dieu éclaire l'âme car l'homme étantcréé à l'image de Dieu, il reçoit

de son créateur, appelé Père des lumières3ss,l'impression en lui de sa face lumineuse. Cette

lumière est transformante , thème repris à saint Paul356 et cher aux Pères orientaux3sT.

L'expérience que Guillaume fait de Dieu par les sens spirituels, de sa proximité, de son

omniprésence, de sa puissance, s'exprime par I'expérience que I'on peut faire de la lumière,

sur le plan matériel, par les sens corporels. Le désir de voir Dieu prend, en Guillaume, la

forme d'une quête de la lumière immatérielle, dans une vision de type intellectuel3ss.

3st DENYS L'AREOPAGITE : < La lumière sort de soi pour se répandre et nous illuminer de ses dons excellents >
(La hierarchie céleste, 1,3, CÛuvres complètes du Pseudo-Denys l'aréopagite- Traduction, préface et notes par
M. de GaNoLLAC,Pais, 1943, p. 185). Cf. aussi dans les Noms divins fV, 6, p. 99-100 : Dieu est la < Lumière
intelligible, ce Bien qui est au delà de toute lumière, car il est source de tout rayonnement et il répand le trop
plein de sa lumière sur toute intelligence. > Il s'agit d'une histoire d'amour, celle de deux personnes appelées à
s'unir ; Denys sait que Dieu vient vers lui, et tout ce qu'il nous dira ne sera que pour I'accueillir (Y. De ANDIA,
Denys I'Aréopagite et sa postérité en Orient et en Occident. Actes du Colloque International Pais, 2l-24
Septembre 1994, éd. par Y. de Andia, Paris, Etudes Augustiniennes, 1997,p. 620).

"t n L'image de la lumière a été universellement et complaisamment reprise > dans tous les travaux théologiques
du XII" siècle, nous dit Marie-Dominique Chenu (La théologie au douzième siècle, Pæis, 1966,p- 110). L'auteur
ajoute en note que cette image est loin de n'être qu'un procédé littéraire : < elle est I'expression adéquate de la
métaphysique de l'émanation selon laquelle non seulement les intelligences, mais la nature même, remplies de la
lumière de I'Un suprême et immobile, s'assimilent à lui dans la contemplation, explicite ou inconsciente > (ibid,
note 1).

"' Cette remarque vaut aussi pour Jésus lumière du monde (cf. < La lumière ), DSt. 9, col. lI43).
35a Cf. notre étude sur < La vision spirituelle parmi les sens spirituels>>, infra, Chapitre II D, p. l9l s.
ttt (CD ll, p. 99 ; DNDA36, p. l15) (Jc l,l7).La citation de saint Jacques est reprise par le Pseuoo-DENys,
dans La hiërarchie céleste I, I : < Tout don excellent et tout don parfait vient d'en haut, descendant du Père des
lumières > (Trad. de M. GauoILLAc, Paris, 1943, p. 185). Pour AucusrN < la lumière immuable > (Conf. VII,
10, 16, BA 13, p. 615) est le Dieu de la révélation qu'il invoque, dès 387, dans les Soliloques; <Père de la
vérité, Père de la Sagesse, Père de la lumière intelligible... >> (Soliloques I, 1,2, BA, 5, p. 27, cf. < Lumière >,
DS, t .9 ,  co l .  1156).
3s6 2 Co 3, I 8, cf. notre étude sur < Modèle de la contemplation transfigurante chez Paul >, infra, Chapitre III B
4 , p . 2 4 9 .

357 PSEUoO-DENYS : < C'est la Lumière seule, qui, à titre de puissance unifiante, nous rétablit dans nohe état
ancien >> (La hiérorchie céleste I, 1. Trad. de M. GIUoILIAC, Paris, 1943, p. 185). Lathéologie orientale nous
enseigrre que pour voir la lumière divine, il faut participer à cette lumière, être transformé par elle dans une
mesure plus ou moins grande. L'expérience mystique suppose un changement de notre natue (cf. V. LosKY,
T hé o I o gi qu e my s t ique de l' E gl is e d' Or i ent, P aris, 79 44, p. 222).

"t Cf. AucusrD{: < Il faut croire que l'âme intellectuelle, par sa nature même, voit les réalités qui relèvent
naturellement, d'après le dessein du Créateur, de l'ordre intelligible. Elle les voit dans une lumière immatérielle,
qui a sa nature propre, cotnme l'æil de chair voit dans la lumière corporelle les objets qui I'entourent, lumière
qu'il est capable de recevoir et à laquelle il est ordonné par sa création>> (La TrinitéXll, 15,24, BA 16,p.257).
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Cette vision intellectuelle de la lumière immatérielle donne à la vision corporelle et àlavision

spirituelle son efficacité : En la lumière, nous apparaît (...) la forme que nous enregistrons

par le sens corporel, celle que nous imaginons par la pensée, tout ce qu'atteignent les sens

corporels, ce que l'âme se représente de semblable au corps (EF 17,p. 107). C'est en cette

lumière qui brille de façon invisible, ineffable et cependant intelligible (...) que I'intelligence

contemple ce qui est entièrement dissemblable de tous les corps (ibid.). Cette lumière donne

de voir dans l'âme des vérités spirituelles qui sont à même d'alimenter la foi.

2 Expérience person nelle d'illum ination d ivine

Guillaume a goûté à ces moments mystiques privilégiés où l'âme a la sensation d'être toute

éclairée360 par Dieu, c'est-à-dire illuminée par la propre lumière divine. L'âme prend alors

intensément conscience de la présence de Dieu361 : Peut-il y avoir visite plus douce,

consolation plus grande, lumière plus divine que de voir parfois, jusqu'à un certain point, et

dans la fulgurance rapide d'une grâce illuminante, par les yeux illuminés du cæur, celui qui

se montre362. La suavité de telles visites divines a attisé le désir de Guillaume d'être à

nouveau illuminé par le don divin: Et du fait que j'ai senti, même légèrement, ou vu

davantage s'allume mon désir ; et, presque impatient, j'attends qu'un jour tu enlèves la main

qui me couvre et verses la grâce qui illumine (CD 3, p. 65-67)363 .

L'abbé de Saint-Thierry, ayant connu ces intenses moments de bonheur par l'illumination du

cæur au cours d'expérience de la vision intellectuelle de Dieu en l'âme, voudra encourager

'uo Cf. AucusrlN, en commentant le Psaume 138, ne parle-t-il pas de son âme qui a perçu la lumière du Verbe :
< D'où vient que, maintenant, cette âme connaît vos æuwes, sinon parce que la nuit à pour moi une lumière dans
mes délices ? >> (OA, t. 10, p. 169).
3ur Pour exprimer les étapes supérieures de la vie spirituelle les auteurs mystiques orientaux utilisaient
I'expression de deux courants que l'on rehouve chez Guillaume : celle de Grégoire de Nysse et de Diadoque de
Photicé où l'on perçoit la présence de Dieu cornme un < sentiment de total plénitude > (Diadoque, CEuvres
spirituelles. Intr., texte critique, trad. et notes de E. des Pr-ecps, .SC 5 ter, Paris 1966, p. 108, ligne 5), ou celle
pour laquelle la perception spirituelle se fait dans une vision de Dieu ou une vision de lumière (cf. Origène,
Pseudo-Macaire, Evagre, votr supra p. 66, note ) @. FnetclæAu-JuLIrN, Les sens spirituels et la vision de Dieu
selon Syméon le Nouveau Théologien, Paris, 1985, p. 93).
'u' GuLLat ,G DE SAINT-THIERRY, Dezrx traitës sur la foi. Le Miroir de ta foi. L'Enigme de la foi. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1959, 67,p.81, in SC 301, MF 103,p.175.
'u' PLOTIN décrivait déjà le contemplatif comme un être passif attendant tout de I'agir divin, de ce Dieu à même
d'éclairer l'âme et, par là, de manifester sa présence : < Il faut croire qu'on le voit lorsque l'âme soudain reçoit
une lumière qui vient de lui et qui est lui-même. Si bien qu'il faut penser qu'il nous est présent lorsqu'il nous
éclaire, comme le Dieu qui vient dans son temple >> (Ennéades V, III, 17. Texte établi et traduit par E. BnnHIeR,
Paris, 1967,p.73,cC.L.Bouyen, Dumystèreàlamystique, Paris,O.e.i. l., 1986, p.2a\.
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ses frères à garder un désir soutenu de la vision de Dieu dans une vie ascétique. Ce désir

powra trouver, dès maintenant, un certain accomplissement:. Laface intérieure de I'homme

nouveau (...) libérée de ses voiles, elle contemple les biens divins. De fréquentes et soudaines

théophanies363 et des splendeurs contemplées par les saints commencent à réchauffer et à

illuminer I'ôme travaillée par un désir continu de Dieu (DNDA 13, p. 85-87).

L'illumination de l'âme, c'est-à-dire le don soudain et bref de la lumière divine, peut être

donnée par le Christ, Lumière de la vérité qui illumine tout homme (OMYll, ll, p. 135). Le

plus souvent c'est l'æuvre de l'Esprit. La théologie de l'Esprit Saint n'était pas très

développée au temps de Guillaume, on reconnaît I'originalité de la pensée de l'abbé de Saint-

Thierry dans son insistance à montrer le rôle essentiel de l'Esprit Saint3s. L'action de I'Esprit

Sqint, nous dit Guillaume, est comme I'haleine aussitôt sentie de Votre lumière (ESCC 178,

p. 365). C'est par lui que seront dissipées toutes les obscurités dues aux vanités du monde :

Sous le soffie du Saint Esprit, même dans cette vie, notre nuit sera illuminée comme le jour

pour une heure, pour un momenf et les ombres de la vanité du siècle, s'évanouiront, cédant à

la lumière de la vérité36s. L'action de I'Esprit, limitée dans le temps, est d'une efficacité

inégalable pour donner la vraie lumière366.

3 Motifs de cette quête de la lumière illimitée

Ce désir de la vision de Dieu, si présent chez Guillaume, s'exprime dans la recherche de /a

lumière incirconscrite3qT 1MF 2, p. 63). Guillaume nous donne ses raisons pour être en quête

inlassablement de la lumière véritable à travers une vision de type intellectuel.

363 Théophanre a le sens de manifestation de Dieu. Selon Etienne Grr-sox : < Cette expression est une de celles,
très rares, qui trahissent une influence directe de Denys sur Guillaume >> (Théologie de saint Bernard, Paris,
1969,p.224). Théophanie sera utilisée une deuxième fois par Guillaume (ESCC 153, p. 327) pour désigner les
manifestations du Verbe-incarné (cf. M.-M. Devv dans ses notes sur le DNDA, p. 85, note l0).
'* La théologie pneumatique de Guillaume est traitée dans notre étude sur < Le rôle essentiel de l'Esprit Saint
dans la théologie guillelmienne >>, infra, Chapihe III A 3 b 2,p.223.
'ut GUILLAUME DE SAtrtr-THIERRy, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1958, 141,p.175, in SC 82, ESCC 176, p. 358.
36 Cf. notre étude sur << L'amour illuminé donne une vision-connaissance du divin : Amor ipse intellectus est >>,
infra, Chapitre III A 3 b 4b' ,p.235.
t'7 Déià Augustin clamait son désir de voir Dieu à travers son aspiration à voir la lumière ( source de vie > :
< Soupire après cette lumière, après cette fontaine, lumière que tes yeux ne connaissent point, (...), fontaine où
ne peut se désaltérer que la soif intérieure. > (Aucusrru Discours sur le Psaume 41, OA t. 8, p. 448).
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- Guillaume exprimera maintes fois que, si son intelligence est éclairée par la lumière

venant de Dieu, il lui est donné de s'approcher des mystères divins par La vision

spirituelle. En eflet Guillaume est pénétré de la parole du psalmiste: Dans ta lumière

nous voyons la lumière368. C'est-à-dire que la lumière se voit dans la lumière de

Dieu36e. Dieu est Ia lumière des yeux intérieurs. C'est par cette lumière naturelle de

I'âme (DNDA 25, p. 101) que l'âme peut voir, si peu que ce soit, la lumière divine37o

(ESCC 66, p. 167). Guillaume sait que c'est vers Dieu seul, fontaine de vie, que I'on

doit lever les yeux pour voir la lumière en sa seule lumière37r. Que voit alors

I'intellect ? Ce qu'il voit, c'est lui-même mais illuminé, revêtu de la lumière qui est

celle de Dieu car, selon la formule johannique, Dieu est lumière372, êt c'est cette

lumière qui imprègne l'âme devenue ainsi le lieu de Dieu. L'intellect qui se voit lui-

même, voit donc Dieu en son âme, non pas directement, mais dans son reflet lumineux

sur lui373, puisqu'il se voit illuminé par la lumière qui est Dieu37a.

Rechercher la lumière divine c'est rechercher la proximité du Seigneur : Que nos

larmes soient pour nous le pain du jour et de la nuit, oussi longtemps qu'on dit à notre

âme : où est ton Dieu ; c'est-à-dire aussi longtemps que se prolonge notre pèlerinage

loin du seigneur notre Dieu, loin de la lumière de saface (LFMD 166,p.275).

Dans la lumière que donne le < Père des lumières >375, Guillaume aspire à se situer par

rapport à son Créateur et à se connaître : Que par ta lumière, je voie la lumière ; que je

368 D'après le Ps 35, l0 repris dans : CD 6, p. 8l ; OMB,l, p. 135 ; 13, p. 145 ; ESCC 66,p. 167.
'ut GuILLAtnG DE SAIIr-THIERRY, Commentaire sur le Contique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAvy, Paris, 1958, 54, p. 83, in SC 82, ESCC 66,p.167.
370 Pour expliquer le don de la lumière divine, Augustin faisait une analogie avec le soleil qui illumine les choses
et les rend ainsi visibles (soliloques,I, 8, 15, BA 5, p.59, cf. < Illumination ), D,s t. 7, col. 1337).
37t Ps 35, 10. Traduction légèrement modifiée de CD 12, p. ll7. Cf. Aucusrnq . < En toi est la fontaine de vie.
(...). Cours aux fontaines, aspire aux fontaines des eaux. En Dieu est la fontaine de vie, une fontaine
intarissable ; dans sa lumière est une lumière que rien ne peut obscurcir >> (Discours sur le Psaume 4l.Trad,.p.-
T. CAMELoT, < Lumière ), DS t. 9, n OA t. 8, p. 448).
372 l  Jn 1.8.
373 Evagre a accompli un travail de systématisation sur les idées de ses prédécesseurs orientaux, d'Origène en
particulier, en des formules pour monfier que c'est par la splendeur de sa lumière que Dieu est vue : < Dieu qui
nous fait voir tout par sa lumière,n'a pas besoin d'une auhe lumière pour êfre vu> ( EuacRIUS PoNTIcus,
Centuries, Antirrheticas, Gnosticas, Protreptique, Lettres, éd. W. Frankenberg, Berlin, 1912, Cent. 1,35 p.79).
3ta A. GUTLLAUMONT, ( Les Visions mystiques dans le monachisme oriental chrétien >, Colloque sur les visions
mystiques, Nowelles de l'Institut catholique de Paris, 1976-lgi7 , p. 124-127 .

"t << Père de lumières >>, cf. supra, p. 184, note 355.
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voie ce que maface est pour la tienne (OMVlI,13,p.I45).Il espère, àla lumière du

visage de Dieu (...), voir clair en lui (OMXII, 15, p. 199).

- La lumière du visage de Dieu est révélatrice des imperfections de l'homme: La

mesure de I'imperfection humqine ne se découvre nulle part mieux que dans la

lumière du visage de Dieu à travers le miroir de la vision divine376 et elle garde

l'homme dans l'humilité, lui faisant mesurer l'écart entre le Créateur et la créature: Il

veut avoir accès auprès de Dieu et, ne le pouvant pas, il se considère à la lumière

divine. Il reconnaît que lui et son état de maladie ne pewent se mettre sur le plan de

la pureté de cette lumière (EF 9, p. 99). La lumière a ici un rôle moral qui guide les

jugements pratiques et la conduite éthique.

- Avancer, en regardant vers la lumière du visage divin, permet d'être en sécurité sur un

chemin vivifiant : Je sais en effet, j'ai la certitude que cewc qui marchent dans la

lumière de votre visage ne se font pos de mal mais s'ovancent avec sécurité ; tous

leurs jugements procèdent de votre visage. Ce sont eux qui sont les vivants, car dans

leur vie ils se conforment à ce qu'ils lisent dans les traits de votre visage311

- La lumière du visage de Dieu manifeste Sa toute puissance ; C'est bien (l'histoire)

de ce Moïse que David chante dans le psoume (44,4): < Ce n'est pos avec leur glaive

qu'ils ont conquis la Terre promise: ce n'est pas leur bras qui leur a donné la

victoire, mais ta droite, ton bras et la lumière de ton visage31q

- Guillaume va citer I'exemple enviable des saints, ceux qui ont su atteindre les

sommets de la perfection en vivant totalement orientés vers Dieu, source des lumières,

et dans sa proximité. L'abbé de Saint-Thieny exhale alors leur bonheur et leur action

bienfaitrice : celle de refléter la lumière divine. Ces lueurs sont perceptibles dans une

vision intellectuelle par ceux qui rejettent les ténèbres: Quelques uns de tes soints ont

sûrement reçu de toi une lumière particulière. Il y a eu des saints qui ont été éclairés

et enflammés pour ovoir vécu dans la proximité de ta lumière et de ton feu. Par leur

parole et leur exemple, ils ont enflammé et illuminé d'qutres. Ils nous ontfait savoir la

gravité de cette joie : te connaître vraiment ; cette joie que nous cherchons et que

376 Traduction légèrement modifiée de LFMD 271,p.361.

"t GuttLAUME DE SAtrIr-THIERRY, Meditavae orationes III. Texte latin et traduction de M.-M. Davy, Paris.
1934, p. 7 5, n SC 324 OM III, 3, p. 65.
t" OM WI,6, p. 13 I . Traduction de P. VpnoryEN, Za théologie mystique de Guillqume de Saint-Thierry, Paris,
1990,p.25.
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nous aurons dans I'autre vie quand nous te vewons tel que tu es, face à face. Entre

temps, par leur intermédiaire, des éclairs de ta vërité ont illuminé le monde. Des

lueurs ont étincelé ; elles réjouissent les yeux saints mais jettent le trouble et la

confusion parmi ceux qui pré/èrent les ténèbres à la lumière37e. Les ténèbres évoquent

essentiellement le refus de la lumière offerte.

4 Qualités morales nécessaires pour voir la lumière immatérielle

La lumière divine se donne à voir sous l'effet de la grâce encore nommée action de l'Esprit.

Seulement constate Guillaume : l'Esprit vient et s'en va, et soffie oît il veufso (Cn 5, p. 75).

C'est dire que les manifestations de la lumière divine données par I'Esprit, dans le cæur de

I'homme, sont imprévisibles. Cependant, en pédagogue, Guillaume, instruisant ses frères,

rappellera ici et là certaines qualités de l'âme favorisant une vision intellectuelle de la lumière

divine381 :

- Les trois vertus cardinales (MF 8, p. 69) ont un rôle déterminant dans lapréparation de

l'âme à percevoir la lumière divine382. Tout le début du Miroir de la /oi insiste

particulièrement sur la nécessité de développer ces trois vertus : En attendant, pour

I'homme désirew d'arciver à la lumière incirconscrite, il est facile de remarquer

combien ces trois vertus sont nécessaires3\3.

- La prudence et la sagesse sont des guides sûres qui font du chercheur de Dieu des Fils

de sa lumière : Ceux qui sont prudemment avertis et estiment tout à la lumière de la

vérité (...) savent discerner avec évidence les ombres de la vanité de ce siècle38a. Ils

savent qu'en l'absence de la lumière les yeux du corps s'ouvrent en vain sur les

ténèbres (ESCC 187, p.376).

3?e Traduction modifiée de OMYII,I0-11, p. 132.

"o Jn 3, 8.
38r Augustin, en recherche de < l'éclat de la lumière, (ceffe lumière) chère à ses yeux > (Conf. X, 6,8, BA 14,
p. 155), sait que pour voir la lumière, fontaine de vie, < il faut préparer l'æil de son âme >> (Discours sur le
Psaume 41, OA t. 8, p. 448).
382 Cf. nofe étude ( Nécessité des trois vertus cardinales pour espérer voir Dieu >>, infra, Chapire III C 3 a,
p .273 .

'E' GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Deusc traités sur la foi. Le Miroir de la foi. L'Enigme de la foi. Texte, notes
cr i t iques, t raduct ionparM.-M.DAVY,Par is ,  1959,2,p.25, inSC301,  MF2,p.63.

"o GUILLAUME DE SArNT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVY, Paris, I 958, 144, p. 179, n SC 82, ESCC 17 8, p. 362.
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Il faut avec vigilance garder une attention soutenue dans ce désir de voir la lumière,

sinon, si l'attention manque de constance, Ia lumière décroît : Comme pour l'Epouse

qui cherche, son attention s'étant relâchée, la lumière avait un peu diminué3\s.

A plusieurs reprises, pour soutenir le désir de contempler la lumière divine, Guillaume

évoque, dans une perspective eschatologique, le bonheur sans fin de ceux qui

marchent éclairés par la lumière immuable : Et telle est la jubilation du peuple

bienheureux qui connaît la joie, murche dans lalumière duvisage de Dieu386, exulte

en son nom387.

4 Conclusion sur l'étude des différents types de vision

Guillaume a ressenti la nécessité de reprendre les classifications augustiniennes des visions

pour montrer, tout d'abord, que Dieu ne peut être vu par des yeux corporels (EF' 3, p. 95). Si

la vision spirituelle, dans la prière contemplative, peut aider à se représenter le Seigneur dans

son humanité388, c'est dans une vision intellectuelle, sous l'effet de la grâce, que l'homme, ptr

son intelligence, peut saisir Dieu38e.

A la suite de ses expériences mystiques et en suivant Augustin, Guillaume veut faire

comprendre que le Seigneur, tout en étant inaccessible dans sa transcendance, peut cependant

donner à 1'âme, dans un bref instant, d'avoir la perception de Dieu dans son essence.

Dans l'usage de la métaphore de la lumière, Guillaume suit les Pères orientaux et latins pour

désigner l'Être même de Dieu et signifier son action: celle de faire reculer les ténèbres de

l'âme, en l'éclairant, la transformant, et ainsi l'amener à contempler, quelques brefs instants,

la lumière de lq vérité (ESCC 176, p.358) ou la lumière du Seigneur dans sa gloire (EF 16-

17,p. 107). A travers le désir de voir la lumière divine, d'être éclairée par elle, Guillaume

t"t lbid., r54,p.187, insc 82 ESCC 190,p.3g2.

"u Ps 88. 16.

"t GuILLAUME DE SAINT-THIERRY, Deux traités sur la foi. Le Miroir de ta foi. L'Enigme de la foi. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1959, 66, p. 79, in ,SC 301, MF 102, p. 172- Cf. aussi : Il voit, il
comprend ces choses, le peuple heureux qui connaît la joie, qui marche à la lumière du visage de Dieu
(MFll5, p. 185) ; C'est David aussi qui exprime la béatitude de l'heureux peuple qui connaît Ia jubilation:
<< Seigneur, dit-il, à la lumière de ton visage ils marcheronl > (Ps 88, 16) (OMVII,7, p. I3l).
38E oM4-5,p.16l -163.
T' 

Qu" I'homme remarque donc qu'il n'y a rien dqns sq nqture de meilleur que son intelligence par laquelle il
désire saisir Dieu(EF20, p.109).
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exprime son aspiration profonde à connaître le Seigneur et à vivre en sa présence, enveloppé

par l'irradiation de l'être même de Dieu.

Cette lumière, qui est manifestation de Dieu, est perceptible à l'âme lorsqu'elle vientfrapper

le sens de celui qui aime (LFMD 269, p.359), en particulier son sens de la vision intérieure. Il

faut regarder le rôle déterminant des sens spirituels dans I'approche humano-divine et, en

particulier, le sens spirituel de la vue dans la quête du visage divin.

I). La vision spirituelle parmi les sens spirituels

Pour être à même de comprendre les manifestations divines dans l'âme, Guillaume a voulu

flaire une étude approfondie sur le rôle des sens corporels et spirituels de l'homme.

1. Sens corporel, sens spirituel

Guillaume, comme la plus part des mystiques, en suivant sa propre inspiration, ou à la suite

Origène3e0, a eu recours aux expressions empruntées à la connaissance sensible'nt po*

exprimer l'ineffable, comme si, pour traduire de manière compréhensible l'expérience

spirituelle du chrétien, il fallait se réferer aux organes sensoriels appropriés à l'appréhension

du monde3e2.

Origène fit la distinction entre les organes sensoriels que possède le corps, appropriés à

I'appréhension du monde, et le sens divin3e3, présent en I'homme qui est ordonné à la

't Origène est considéré cornme l'initiateur de la doctrine sur les sens spirituels (K. Ratnrn, < Le début d'une
doctrine des cinq sens spirituels chez Origène >>, MM 13 (1932), I l3-145, p. 114), cf. ORrcENn, Contre Celsel,
48. Introduction, texte critique, haduction et notes par M. Bonner, SC 132, Paris 1967,p 201-209 .
'nr GuLLeulrG DE SArNT-THERRY, Detu traités sur lafoi. Le Miroir de lafoi. L'Enigme de lafoi. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1959, 63, p. 77, in SC 301, MF 97, p. 166-168 : En efet, comme se
comporte le sens extérieur du corps à l'égard des corps et des réqlités corporels, de même le sens intërieur se
comporte à l'égard de ce qui lui est semblable, c'est à dire à l'ëgard des réalités rationnelles et divines ou
spirituelles; cf. AucusrlN : ( Si nous nous efforçons de discerner de façon plus accessible les réalités
intériewes et spirituelles et d'y pénétrer plus aisément, c'est aux réalités corporelles et extérieures qu'il nous faut
emprunter des analogies >> (La TrinitëXl,l, BA 16, p. 163).
'nt J. Mounoux, L'expërience chrétienne, Paris, 1952,p.281.
3e3 OrucEllE : < Celui qui fait un examen plus approfondi dira qu'il existe, comme I'a nommé l'Ecriture, un sens
générique divin; seul le bienheureux saura le trouver, comme il est dit dans Salomon.' " Tu trouveras le sens
divin' ' (Pr 2, 5) >> (Con*e Celse, l, 48, op. cit., p. 203).
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perception des réalités divines, immatérielles. Ce sens divin est < d'un autre ordre que le sens

communément désigné par ce mot >>3e5. C'est ( un sens supérieur non corporel >396.

Guillaume va suivre Origène dans cette distinction entre sens corporel et sens spirituel

Dès le début de son traité De la nature et la dignité de l'amour, pour donner un éclairage sur

le rôle des sens spirituels3et, Guillaume cite Paul. L'Apôtre n'évoque-t-il pas le sensus qui

rend apte à ressentir les bienfaits du vouloir divin : << Ne vous conformez pas à ce siècle, mais

réformez-vous dans la nouveauté de votre sens, afin que vous éprouviez que la volonté de

Dieu est bonne, agréable et parfaite3es , IDNDA 18, p. 95). A la suite de cette exhortation

paulinienne, Guillaume distingue les sens du corps (par lesquels) nous vieillissons et nous

nous conformons au siècle et (...) le sens de I'esprit (parlequel) nous nous renouvelons dans

la connaissance de Dieu en vue d'une vie nouvelle, conforme à la volonté et au bon plaisir de

Dieu (ibid.).

2. Relation entre le corporel et le spirituel

L'étude anthropologique de Guillaume sur la relation entre le corps et l'âme a un caractère

original. En effet, au delà de I'influence certaine d'Augustin, apparaît, chez Guillaume, un

sens cosmique déjà développé chez les philosophes grecs de l'Antiquité3ee qui amène à

considérer I'homme comme un < microcosme40O >. C'est-à-dire qu'en l'homme se trouvent

'nt OzucENE, Contre CelseYlI,34. !Lntr., texte critique, traduction et notes par M. BORRET, ,SC 150 Paris, 1969,
p. 91, cf. < Sens spirituel ), DS, t. 14, col. 599.
tnu lbid., p. 93. Cf. AucusrrN qui fait la distinction à maintes reprises entre sens corporel et sens de l'homme
intérieur : < Un autre sens en effet, le sens de I'homme intérieur, bien supérieur au sens corporel, nous permet de
sentir et le juste et I'injuste (...). A I'opération de ce sens, ne peut s'élever ni la pupille de l'æil, ni la hompe de
l'oreille, ni les fosses du nez, ni les voûtes du palais, ni nul toucher corporel > (Citë de DieuXl,28,2, BA 35,
Paris, 1959, p. ll9-121).
3e7 C'est dans le DNDA (18s., p. 95s,) que l'on trouve le développement le plus important de Guillaume sur les
sens spirituels. Il en traite de façon succincte dans : OMIlI,9, p.7 | ;X, 4-5, p. l6l ; ESCC 94, p.219-221 ; 160,
p. 339 ; MF 78, p. 147 ;97, p. 167-169:' LFMD 174, p.283-285;291-292, p.377-379, cf. norre étude sur
< L'héritage patristique dans l'æuwe de Guillaume : Origène >>, supra, Chapitre I B l. a, p. note

"" Rm 12,2.
'ne M.-D. CHeNru, La Théologie au douzième siècle, Paris, 1967 , p. 39 et 49.
'oo Platon, dans le Timée, a développé le thème de I'homme microcosme. Guillaume reprend cette expression
dans I'introduction au traité De la nqture du corps et de l'âme (Texte établi, traduit et commenté par M.
LEMohlE, Paris, 1988, p.66)- Mais le thème de l'homme microcosme ne tient pirs une grande place dans la suite
de l'æuvre. A l'Homrne-microcosme, image du Monde, Guillaume préfrre l'Homme-image de Dieu, fidèle en
cela à la pensée de Grégoire de Nysse. (M. Levronæ, op. cit., p. 66, note 4).
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réunies la réalité divine et la matièreaol. L'àme et le corps ne sont pas deux réalités

juxtaposées ou indépendantes, ils sont étroitement liés.

Dans son traité d'anthropologieaO2, Guillaume, étudiant les rôles respectifs du corps et de

l'âme, nous enseigne que le corps permet à l'âme d'exprimer son désir de Dieu. Ainsi le corps

avec ses yeux tournés vers le ciel est llexpression de la grandeur et de la dignité de l'ârne

orientée vers son Créateur : La silhouette de l'homme debout, tendu vers le ciel, le regard

tourné vers le haut, exprime la dignité souveraine et impériale de l'âme rationnelleaÙ3

(DNCAp. 1s6).

Le corps et l'âme agissent I'un sur l'autre :

- D'une part,le propre de l'âme est de donner la vie au corps : L'âme est une substance

spirituelle et propre, créée par Dteu, donnant la vie au corps (DNCA 51, p. 128fL4.

Clest à travers ses cinq sens corporels que le corps est vivifié par l'ârne : Par les cinq

sens corporels, le corps est uni à l'âme et en reçoit la vie (DNDA 18, p.97).

D'autre part, une modification subie par le corps à travers ses sens par un objet, par

exemple à effet lumineux, provoque une sensation qui a un retentissement actif dans

I'homrne intérieura05 : Les sens snnoncent à la rsison l<t chose

oot L'homme est comme la jonction entre tout ce qui est matière et esprit. Marie-Dominique Chenu indique que
dans ce contexte de re-naissance propice à étudier les rapports de I'homme et de la nature et qui resurgit dans les
premières décades du XII" siècle : < Le composé humain consacre la solidarité de l'homme et de I'rurivers (...).
La matière a un sens dans l'univers chrétien, et c'est l'homme qui le lui donne > (La Théologie au douzième
siècle, Paris, 1967, p.35).
not GutLuq.uME DE SArNT-THIERRv, De la nature du corps et de l'âme. Texte établi, haduit et commenté par
M. Lstr{ort.rs, Paris, 1988.
oot Cf. GREGOIRE DE NYSSE : < L'homme se tient droit, il est dressé vers le ciel, il regarde en haut. C'est
l'attitude du commandement et elle manifeste sa dignité royale > (La Création de I'homme. Intr. et trad. de J.
LAPLACE, SC 6, Paris, 1944, p.216).

404Aucuslno 
cite l1âme comme-un-pôle de-réference et d'autorité-: << L1âme'me paraît être une substânee douée

de raison et apte à gouvemer un corps >> (La grandeur de l'âme XIII,22, BA 5, p.275). Plus tard, à la fin de ses
Confessions,,{ucusrrN rnontr€ que l'ânoe est source de vie pour son organisrne : < L'âme est celle qui anirne la
masse du corps en lui donnant la vie > (Conf, X, 6, 10, BA 14, p. 16l).
SerNr B.Enuano indique que l',âme anirne le corps,en lui donnant la vie et la perception par les s,ens: << Toi

donc, âme humaine, considère toute la peine que tu prends pour ton corps, et tu découwiras sans nul doute que
ton service à son égard, c'est de lui donner la vie et la perception >> (Sermon l0,l dans Sermons divers Trud..P.-
Y. EMERY, Paris 1982, p. I l3-l l4).
405 C'.est ce.qu'.enseigne AUGUSTIN à ,Evodi.us : .< Je .crois .çe le sens .consiste .en.ce que rien .de .ce qu1@rouve le
corps ne soit dérobé à l'âme > (De la grandeur de l'âne,XXIII,4l, BA 5, p. 303) ; cf. aussi Dix-huitième Traité
sur I'Evangile de Jean, OA l. 10, p. 461: < Vois çom-nent les sens du corps font connaîfrc au çceur les
impressions qui lui viennent du dehors. > Augustin, en traitant de la nature de l'âme et de ses relations avec le
corps, doit certains principes fondamentaux à Plotin. Celui-ci a élaboré tout une docfine de la sensation : < Il
faut admettre que les sensations ont lieu par I'intermédiaire d'organes corporels: c'est la conséquence de la
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sentie(OMIII,9,p.7L). Le sens de la vue, chez Guillaume, est celui qui affecte

davantage l'âme (DNDA 24, p.99). Chez les mystiques du douzième siècle, l,âme a

detx faces, I'une tournée vers le monde sensible, l'autre tournée vers le monde

intelligibleaos.

3. Analogie entre les sens corporels et spirituels

Afin de souligner le rôle fondamental de la charité dans la recherche du visage divin,

Guillaume va chercher à faire comprendre à ses frères que c'est la charité qui permet à l'âme

d'avoir une vision spirituelle de Dieu. L'abbé de Saint-Thierry met en évidence que l'âme a

un sens spirituel qui lui est propre pour voir Dieu, analogue au sens corporel de la vue. La

charité est ce sens, elle est l'æif06 par lequel Dieu est vu (DNDA 18, p. 95). La doctrine du

sens de I'amour, telle que Guillaume I'a conçue et exposée, apparaît dès ses premiers écrits,

ici dans son traité De la nature et de la dignité de I'amour4o7,' elle est souvent évoquée, dans

la suite de son æuvre. L'amour est un sens par lequel l'âme reçoit ses sensations : C'est

I'amour (qui) est le sens par lequel I'âme sent408 (MF 97 ,p. 169) affirme Guillaume.

Guillaume va élargir aux autres sens I'analogie qu'il fait entre le sens corporel de la vue et le

sens spirituel de la charité propre à l'âme : De même que le corps a ses cinq sens, par lesquels

il est uni à l'âme, par I'intermédiaire de la vie, de même l'ôme a ses cinq sens par lesquels

elle est unie à Dieu, par I'intermédiaire de la charité (DNDA 18, p. 95). par l4 Guillaume

entraîne son lecteur à une connaissance de Dieu d'ordre existentielaOe qui est précisément ce

que cherche à exprimer la doctrine des sens spirituels4lo.

natwe de l'âme, qui ne perçoit rien de sensible quand elle est complètement extérieure au corps D
(Ern. IV, 4, 23. T exte établi et traduit par E. BREHTER, paris, I 964, p. 125).
not M. D. CIfrNU, La Théologie su douzième sièvle, paris, 1967,p. ll7.
oou RICHARD DE SAINT VIcroR : < Là où est l'amour, là est l'æil. Nous regardons volontiers celui que nous
aimons beaucoup >> (Benjamin Minor, cap. III, PL 196, c l0 A, cité par Ir,l.-M. Oavv, Théologie et myitique de
Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954, p. 189).
no' DNDA l8 s., p.95 s.
408 Cf. aussi : Le sens de l'âme c'est I'amour, que l'âme en ressente la douceur, ou qu'elle soit meurtrie par lui,
c'est sa sensation qu'elle éprouve (Gunuuua DE SAI.{T-THIERrv, Meditovae orationes III. Texte latin et
traduction de M.-M. DAVy, Paris, 1934, p. 83, in SC 324, OMlll,10,p.73).
ooe J. DANmLou, Plqtonisme et théologie mystique,paris 1944,p.224.
410 

Orucpr.IE, dans sa doctrine des sens spirituels, indique que le < sens divin > peut se diviser en cinq sens
spirituels analogiques des cinq sens corporels: < Les sens divins comportent des espèces : la vue, qui peuifrxer
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Mais Guillaume ne se préoccupe pas, colnme Origène, d'adapter chaque sens spirituel à un

objet symbolique spécifique du mystère chrétienall. Aux cinq sens corporels, il associe les

cinq sens de l'âme qui sont les amours de l'homme et constituent les composantes de la

Charité : Il y a cinq sens animaux ou corporels, par lesquels l'ôme donne au corps la

sensibilité : pour commencer par en bas, le toucher, le goût, I'odorat, l'ou\e et la vue. De

même il y a cinq sens spirituels par lesquels Ia charité vivifie l'âme, à savoir : I'amour selon

la chair, c'est à dire celui des parents, puis l'amour social, I'qmour naturel, l'amour

spirituel, I'amour de Dieu (DNDA 18, p. 95-97). L'analogie que fait Guillaume entre les cinq

sens corporels et les cinq sens de l'âme se retrouve en des termes semblables dans le Sermon

10 de saint Bernardar2.Le constat de ces ressemblances frappantes entre les textes de deux

abbés a alimenté la polémique pour savoir lequel des deux amis avait influencé l'autreal3. Il

apparaît nettement que Guillaume donne, dans cette analogie entre sens corporel et sens

spirituel, un développement plus étoffé, plus argumenté sur l'importance du sens corporel de

la vue que le fait son grand arcriara. Le plus souvent, pour être plus convainquant, Guillaume

les réalités supérieues au corps (.. .) ; l'ouïe, percevant des sons dont la réalité n'est pas dans l'air ; le goût, pour
savourer le pain vivant descendu du ciel et donnant la vie du monde (Jn 6, 33); de même encore I'odorat, qui
sent ces parfums dont parle Paul qui se dit être "pour Dieu la bonne odeur du Christ" (II Co 2, 15) ; le toucher,
grâce auquel Jean affirme avoirtouché de ses mains "le logos de vie" (I Jn l, 1)>> (Contre Celsel,48. Intr.,
texte critique, trad. et notes par M. BoRRET, SC 132, Paris, 1967, p. 205, cf. << Sens spirituel ), D^S t. 14, col.
600).
Cette analogie entre le sens corporel et le sens spirituel a été affirmée dans d'autres écrits : ORIGENE, Entretien
avec Héraclide 16, ll-23, l lnto., texte, trad. et notes par J. Scunnrn, SC 67, Paris, 1960, p. 89-101 ; Traité des
principes l, l,9.Inf., texte critique, trad. par H. CRouzEL pr M. SnaouprTr, SC 252, Paris, 1978, p. 108-l l0 ;
Gnrcom,P DE NYSSE : < Il y a en effet une correspondance entre les opérations de l'âme et les sens corporels >,
(Homélie I des Homélies sur le Cantique des cantiques dans La colombe et la ténèbre Trad. M. CaNEVET, choix,
introd. et notes, J. DANIELoU, Paris, 1967, p.25); AucusTIN, dans le Sermon 159 (cap. 3 et 4. OA t.7, p. 46),
énumère << les cinq sens intérieurs > qui doivent ouwir I'homme au Seigneur et à sa divine justice. A la lecture de
ce sertnon on a la preuve qu'Augusfin connaît une doctrine des cinq sens spirituels. Il est devenu après Origène,
le maître de la théologie du Moyen-Âge sw les cinq sens (K RArn.IER, < La doctrine des "sens spirituels" au
Moyen-Age >>, MM 14, 1933, 262-299, p. 263).
ott J. WAISH, < Guillaume de Saint-Thierry et les sens spirituels >>, RAM 35, 1959, 2742, p. 40.
ot' sAl.tr BERNARD, Sermons divers. Intr.,trad., notes et index par P.-Y. EI\ÆRY, Paris, 1982, p. I l3-l17.
413 D'après Louis Malvez, < L'analogie indiscutable de leurs deux pensées s'expliquerait par une influence de
Bernard sur Guillaume. Sans contredit, ce dernier a subi profondément I'ascendant de son prodigieux cadet (...).
Pour ce qui est de I'organisation rationnelle de leur pensée religieuse, leurs ressemblances pourraient s'expliquer
par une mise en commun où I'esprit plus spéculatif de Guillaume de Saint-Thierry a peut-êfie apporté plus qu'il
n'a reçu> (<La doctrine de I'image et la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry>>, RSR22,
1932, 178-205,257-279, p. l8l, note 6). Sans nuance, Karl Rahner affrme que, dans ce passage du DNDA,
< Guillaume de Saint-Thierry est complètement dépendant de saint Bemard et ne répète guère que ses pensées >>
(<La doctrine des"sens spirituels" au Moyen-Âge>>, RAM| , 1933, pp. 262-299, p.264). Pour J.-M.
DECFIANET, le doute subsiste pour savoir quel Père abbé a influencé I'autre. Car si la date de composition du
DNDA est approximativement connue, on ne connaît pas celle du sermon bernardin (J.-M. DBcrmNET, CEuvres
choisies de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1944, p. 182, note 46).
ara Cf. notre compmaison enhe le Sermon l0 de s. Bernard et DNDA 99, p.99-101, infra, p.198, n. 430 et 431.
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s'appuie sur des textes scripturairesols ce que ne fait pas saint Bernard. En hiérarchisant les

sens corporels, Guillaume reprend de façon très personnelle des images empruntées à

Augustinal6. Pou. notre part, étant donné que dans ses autres écrits saint Bernard place I'ouiè

comme sens corporel supérieur à celui de la vuealT et qu'il parle très peu souvent du sens de la

vue, il nous semble que, dans ce Sermon 10, saint Bemard reprend à Guillaume une certaine

prédilection pour le sens de la vue tout en citant très vite l'oui'e418.

4. Hiérarchie des sens spirituels

Comme pour les sens corporels Guillaume établit une hiérarchie des sens spirituels. Leur

ordre d'apparition dans l'âme exprime leur perfection croissante. On passe des amours qui

sont conformes à I'instinct de la nature à ceux qui sont I'Guwe de la grâceale.

Au sommet de cette hiérarchie Guillaume place l'amour divin comparé à la vue : L'amour

divin est comparé au cinquième sens, qui est celui de la vue. La vue est le sens principol ; de

même, parmi toutes les affections, I'amour divin tient la première place (DNDA23,p.99).

Lors de son éfude sur les sens spirituels chez Grégoire de Nysse, Jean Danieloua20 fait

remarquer que I'ordre dans lequel les sens spirituels sont mentionnés dans l'âme, la place que

chacun d'eux occupe, est un fait qui pourrait servir à discemer divers tempéraments

mystiques. Il semble que chez Grégoire de Nysse l'odorat tienne une place particulièrea2l.

arsC f .  c i t a t i ondeMt  5 ,44 -45enDNDA24 ,99 ;Ep3 ,  15  enDNDA23 ,p .99 ;Lc  10 ,  2 i  enDNDA24 ,p . l 0 l . . .
o'u Cf. infia, p. 198, note 428.
ntt SArNT BenNaRp : < L'Epouse voit donc venir I'Epoux après l'avoir entendu, car I'Esprit Saint aussi observe
l'ordre que décrit le Prophète ; "Ecoute ma fille, et tu verras" (Ps 45, l l) > (SCr 53,2. Trad,. A. BEGUIN, paris,
1953,p.556). Cf. notre étude sur < La hiérarchie des sens spirituels >>, infro, p. 4 p. après.
nt* SAÀlr BERNARD : << Il est d'emblée évident que la vue l'emporte en dignité sur tous les autres sens, et I'ouïe,
sur les trois autres >> (Sermon 10, Sermons divers. Intr., had., notes et index par P.-Y. EMERY, Paris, 1982,
p .  l l 6 ) .
n'e DNDA 18, p. 95-97, cité supra au paragraphe précédent (cf. M.-M. DAVv, Théologie et mystique de
Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954, p. 189).
oto J. DANIrLotJ, Platonisme et théologie mystique, paris 1944,p.231.
o" Chez Grégoire de Nysse, parmi les sens spirituels, la we n'a pas le prirnat. Il affrme souvent I'invisibilité
divine. La saisie de Dieu s'opère dans < la ténèbre ), en ce lieu où Dieu se tient (La vie de Moitse, ou traité de lq
perfection en matière de vertu. Introd. et trad. de J. Daumlou, SC I bis, Paris, 1955, p. 105). L'approche de
Dieu comporte d'abord la perception du parfum divin: < Lorsque l'âme s'est approchée davantagé de celui
qu'elle désire, avant que sa beauté n'apparaisse à ses yeux, elle saisit celui qu'elle cherche par le sens de
I'odorat >> (commentaire sur Ie cantique XLIV, 821 A, cité par J. DANIELou, op. cit., p.233).
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Dans les écrits d'Augustin, la perception de Dieu par I'intelligence, en dehors de toute

inférence et de tout discours, est exprimée à l'aide de l'analogie avec un sens spirituel, qui, le

plus souvent, est celui de lavuea22. Si le désir de la vision spirituelle de Dieu relève d'une

influence grecque, la recherche de l'écoute dénote une influence hébraïque, également

présente dans lapensée d'Augustin.a23.Ilmentionne aussi le sens du goût spirituel dans son

Discours sur le Psaume 41424.

Saint Bernard, dans son Sermon sur le Cantique des cantiques, p/rvilégie l'écoute spirituelle

par rapport à la vision spirituelle : < Vous devez savoir que le Saint Esprit, pour faire avancer

une âme dans la spiritualité, (...) éduque I'ouïe, avant de réjouir la we. "Ecoute, ma fille",

dit-il "et vois" > (Ps 45, ll)0".L'abbé de Clairvaux affrme avec conviction : < Seule I'ouie

atteint à la vérité, parce qu'elle perçoit le Verbea26. >

Pour Guillaùme, s'il fait aussi une étude sur le sens du goût spirituel dans son truté sttr La

nature et la dignité de I'amoura7, il est indéniable que le sens de la we a un rôle primordial :

Par la vue, toîts les autres sens, dit-on, voient, bien que seul l'æil voit. Nous disons en ffit :

ot' < Recourons de préference au témoignage de la vue : c'est le sens le plus parfait et le plus voisin, encore que
d'un tout auffe ordre de la vision intellectuelle > (La Trinité XI, I, l, BA 16, p. 163). Dans son commentatre du
Psaume 41, Augustin exprime un désir de vision de Dieu ; < J'ai cherché mon Dieu, afin d'essayer si je ne
pouvais point non seulement croire, mais encore voir quelque chose > (Ps 41,7, OAt.8, p. 450).
n23 Ainsi, dans la demière étape de I'ascension contemplative, pour < celui qui marche dans le tabemacle et
médite sur les merveilles de Dieu, il y q dans le concert de cette fête, un charme d'oreille qui l'enfraîne comme
le cerf aux sources d'eau vive > (Ps 41, 9, OA t.8, p. 452).
oto Dans la suite de son commentaire sur le Psaume 41 Augustin confie < qu'il a goûté les charmes d'une joie
intérieure, voilà que la perspicacité de I'esprit a pu pénétrer jusqu'à I'immuable, quoiqu'en passant et seulement
comme l'éclair > (Ps 41, 10,p.452).
425 SAINT BERNARD, Sermons sur le Cantique28,7. Trad. A. BEGUIN, Paris, 1953, p.342.
ntusaint Bernard illushe ce précepte en faisant allusion à la scène où Marie-Madeleine cherche son Seigneur au
matin de Pâques. Celle-ci, dans son manque de foi à la Résunection, avait ressenti la nécessité de voir de ses
yeux le Seigneur pour croire. Saint Bernard regrettait qu'elle mit : < l'expérience (corporelle) plus haut que la
foi > (SCr 28, 8. Trad. A. BEGUIN, p.3M\

427 La saisie de Dieu par l'esprit peut être évoquée aussi par le sens du goût (DNDA 33-39, p. ll3-ll9). C'est
une saveur délectable qui évoque la sagesse : Car I'esprit (mens) est une puissance de l'ôme par laquelle nous
nous unissow ù Dieu et nous jouissons de lui ; cette jouissance consiste dans une sorte de ssveur divine, d'où,
de cette scNeur, le mot de sagesse. Or ce sqvourement est dqns un certain goût (DNDA 33, p. ll3). La sagesse
est présentée comme une saveur spirituelle de Dieu. Il y a là un jeu de mot entre : Sapere, sapientia, sapor. Un
peu plus lon (DNDA 35, p. 115), Guillaume indique clairement que la sagesse, c'est le Christ qui nous ouvre
l'intelligence des Ecritures (cf. l'influence d'Origène dans le rôle du Christ sur les Ecritures, suprct, << L'héritage
patistique dans l'æuwe de Guillaume : Origène >, Chapiûe I B 2. a). Elle traduit chez Guillaume les
expériences de la lectio divina savourées sous I'action de la grâce, mais non encore d'ordre mystique (T.
KoEHLER, < Thème et vocabulaire de la Fruition divine chez Guillaume de Saint-Thierry, RAM 40 (1964), 139-
160. p. 150).
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< Touche et vois ; goûte et vois >, et aussi des autres sens (DNDA 23, p. gg)ott. Guillaume

poursuit son analogie entre le sens corporel de la vue et la charité pour montrer quelle doit

être la source de nos affections. De même que la we est dite présente dans les actions de tous

les autres sens, de même nos affections humaines doivent s'enraciner dans notre amour de

Dieu: Pareillement (...) on ne doit rien aimer sinon à cause de Dieuaze, et ce qu'on qime

n'est pas tant la chose elle-même mais plutôt Celui pour lequel on I'aime (ibid.).

Guillaume souligne que la vue est située dans la partie la plus haute et la plus noble du corps

humain (DNDA 24, p.99). L'abbé de Saint-Thierry est le théologien mystique du XII'siècle

qui souligne avec le plus d'ardeur I'importance du sens de la vuea30. Guillarme parle de la

vue, sens corporel, située en haut de la tête pour lui donner ensuite les qualités d'une vue

spirituelle. Sa situation, nous dit-il, dans un langage imagé, lui donne une puissance de

perception aussi étendue que celle de la mémoire et de l'intelligence : La vue ayant son siège,

comme nous I'avons dit, dans la région la plus digne du corps, semble détenir quelque chose

de plus qu'une puissance de sensibilité corporelle. Autant qu'il lui est permis, elle tend à

imiter la puissance de I'intelligence et de la mémoire. En un instant, elle parcourt de son vol

Ia moitié du ciel et embrasse aussi en un seul instant plusieurs étendues de terre (DNDA 24,

p. 101)a31. Guillaume souligne les possibilités infiniment étendues de la vue car il veut

montrer avart tout que le sens de I'amour, propre à l'âme, comparé au sens de la vue, a lui

aussi des capacités quasi-illimitées pour percevoir le mystère divin.

u" Cf. AuGusmN: < Si la vue est principalement attribuée aux yeux >r, c'est encore ( ce mot dont nous nous
seryons pour exprimer l'action des autres sens : I'oui'e, l'odorat, le goût, le toucher. Nous ne disons pas
seulement : "Voyez quelle lumière !" Mais nous disons aussi : "Voyez quel bruit, voyez quelle odeur, uoy"t
quel goût, voyez quelle chaleur !" >> (Lettre 147 , j , OA t. 2, p. 3a\.
te Cf. La Règle de saint Benoît, Chapitre IV. Trad. et notes par G. MoR[.r, Fribourg (Suisse), 1944, p.41.
o'o Saint Bernard, dans le Sermon 10, mentionne à deux reprises < que la vue dépasse les autres sens )) ou
< I'emporte en dignité sur tous les autres sens r> (Sermon 10, Sèrmons divers. lntr., traà., notes et index par p.-y.
EMERY, Paris, 1982, p. I 16). Alors que Guillaume dans ce même passage souligne quatre fois I'importance du
sens de la vue : La vue est le sens principal (DNDA 23, p. 99); la vue est uie firce de I'ôme, àuthentique,
puissante et pure (ibid.); la vue est placée au sommet du corps, dans une sorte de tour, qui est le lieu te ptus
noble de la tête ; qussi, en raison même de laforme du corps, àlte a, ou dessous d'elle, setoi l'ordre (...) tous tes
organes des autres sens (DNDA24,p.99); lavue qyqnt son siège, comme nous I'svora dit, dqns la'partie la
plus digne du corps, semble viser à quelque chose qui dépasse les forces communes de la nature qnimale
(Traduction légèrement modifiée de DN DA 24, p. l0l).
o" Comp-arons I'expression de Guillaume avec celle de Bernard exprimant une pensée analogue : < La we se
montre plus pénétrante que les autres sens et perçoit des réalités plus éloigrrées 1...). nle paraît iortir et parcourir
la distance> (sarNr BERNARD, Sermon 10,3, op. cit., p. 116). Remarquons q-ue le iexte de Guillaume est
beaucoup plus étoffé et magnifie davantage les grandes capacités de la vision.
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5. La vision spirituelle favorise l'initiation à la vie divine

a) Vision spiritaelle du Christ humain

Par les sens de l'homme extérieur comme celui de la vue, la vie divine peut s'introduire dans

l'homme intérieura32 : Dieu a suscité peu à peu en nous la grâce spirituelle par I'oction des

signes corporelsa33. En reconnaissant au corps et aux réalités sensibles la place qu'ils doivent

avoir dans un univers sauvé du péché par les mérites du Christa3o, Guillau*e se démarque

d'un spiritualisme désincarné propre au néoplatonismea3s. Il sait donner sa place à I'aspect

corporel dans la vie de l'homme uoyanta36. C'est en étant conscient de I'importance du sens

corporel de la vue que Guillaume a pu exprimer si souvent un désir d'avoir une vision

spirituelle de Dieua37.

Ainsi l'abbé de Saint-Thierry ne craint pas de rappeler à ses frères que les images présentes

dans la pensée, grâce à la représentation de la forme humaine de Jésus, favorisent la vie de

prière. Par elles, on est conduit à adorer, honorer Jésus nouveau-né, enfant (OMX,4, p. 16l),

souffrant : Nous-nous proposons une représentation de ta passion, afin que nos yeux de chair,

eux-aussi, aient de quoi voir, à qui odhérer (OM X,7, p. 165). Guillaume recommande au

commençant dans la vie spirituelle ce mode de représentation par image de la vie du Christ :

En matière d'oraison et de méditation, il est meilleur et plus sûr de proposer au débutant Ia

représentation de l'Humanité du Sauveur, de sa Nativité, de sa Passion, de sa Résurrection.

Ainsi son âme encore faible, impuissante à rien concevoir sinon des corps et des substances

corporelles, auro un objet où se fixer, quelque chose à sa mesure, capable de retenir Ie

regard de son amour (LFMD I74,p.283-285).

n" M. E- HENNEAU, < Le corps et l'âme: propos de Guillaume de Saint-Thierry et vécu féminin >>, Sigtty
l'Abbaye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy l'Abbaye 2000, 505-517, p. 510.
433 Traduction légèrement modifiée de MF 63, p. 131.
a3a Mes péchés ? Où est celui qui les a portés, enleves, et les a cloués sur la croix ? (OMlIl,4, p. 67) ; C'est ma
purification (...) de contempler ta bonté, Seigneur, (...) toi qui dit à mon ôme : < Ton salut, c'est moi t (CD 2,
p . 6 l ) .

435 B. FRAIGNEAU-JULIEN, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le nouveau théologien, Paris,
1985,p.94.

a36Nous ne vivons pas pour le corps ; mais sans le corps, nous ne porilons vivre.(. ..). It faut en qvoir soin toute-
fois, mais se garder d'en être esclave. (...).Lu corps a droit, pour vivre, à quelque sollicitude de la part de
I' esprit (ESCC 128, p. 27 5).
437 Cf. notre étude sur < Objet du désir de Guillaume >>, supra, Chapine II A2,p. 124.
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Porter son regard sur ces images dans une vision spirituelle évite à I'homme de trébucher : -re

ne pécherai pas, quand je prierai et adorerai ce que j'aurai vu par l'imagination (OM X, 5,

p  l 6 l ) .

b) De la contemplation de l'humanité du Christ ù celle de sa divinité

Cette connaissance sensible est là pour préparer une connaissance spirituelle de Dieu :

L'homme qui dirige vers le Sauveur le regard tendu de son ôme, et qui contemple par la

pensée une forme humqine en Dieu, n'est pas si loin de la vérité : du moment que, par la foi,

il ne sépare pas le Dieu de I'homme, il en aruive un beau jour à saisir le Dieu dans I'homme

(LFMD 174, p.285)- La connaissance du Christ selon la chaira3s n'étant qu'une étape dans la

piété, un jour vient où cette imagerie devra être dépassée pour s'élancer dans le domaine des

choses de I'esprit (ESCC 19, p.93). C'est l'expérience que fit Guillaume quand, dans sa

contemplation, ayant perçu Le dos de son Seigneura3e (CD 3,p.63) il voulut en avoir une

pleine connaissance. Cette identification à I'expérience que fit Moise lorsque le Seigneur le

plaça au sornmet du rocher et se laissa voir << de dos > fut présentée dans plusieurs écrits

mystiques :

- Chez Grégoire de Nysse, Moïse est le modèle exemplaire car il ne regarde pas Dieu

face à face#D < mais le regarde de dos4l > et apprend ainsi à suivre Dieu.

- Voir le Seigneur < de dos > signifie symboliquement pour Augustin : voir avec les

yeux de la foi la personne humaine du Christ, se la représenter mentalementaa2.

Augustin, à plusieurs reprises, indique qu'ici bas il faut se contenter de voir Dieu par

438 Les deux formes de la connaissance du Christ seront plus largement développées dans ESCC, 16-19, p. 89-
93 ;28,  p.  107-109 ;  80,  p.  197 ;  OM,X,2-10,p.159-167 ;  MF 120,  p.  191 ;  LFMD 174-175,p.283-285.
a3e Exode 33,22-23.
*o GREC,om.p DE NYSSE, La vie de Moise, ou traité de la perfection en matière de vertu. Introd. et trad. de
J.DANIELOU,SClbis ,Par is ,  1955,p.  149-150,note4:<I l fautrenonceràvoi rDieufaceàface;ceserai tun
contre-sens (...) car Dieu est doublement transcendant comme essence et comme personne. )
nnt GR-EC,oIREDENyssB, op. cit.,p. 150.
*' Aucusttl.t.' < Mais aussi longtemps que "nous voyageons loin du Seipeur et marchons dans la foi et non
dans la lumière" (II Co 5, 6-7), c'est le " dos "du Christ, c'est-à-dire sa chair, que nous devons regarder dans la
foi précisément. Fixés sur ce solide fondement de Ia foi que symbolise le " rocher ", c'est elle que nous
contemplons (La Trinité II, xvII, 28, BA 15,p.255-257).
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la foi, < de dos >. C'est seulement dans la vie future que la pleine contemplation de la

divinité pourra se réaliseraa3.

- Saint Bernard évoque lui aussi la scène de Moise au Sinaï. Dans son commentaire de

la parole d.e I'Exodeaaa, il semble admettre, plus facilement que son ami Guillaume, de

contempler Dieu seulement < de dos >> : < Le contempler de dos, n'a d'ailleurs rien de

vil ni de méprisable.aas >

L'attitude de Guillaume sera autre que celle de ses Pères dans la foi ou de son grand ami. A

peine a-t-il eu la perception de son Seigneur < de dos >>, même légère, nous dit-il (CD 3,

p.65), qu'il fut alors animé d'un ardent désir de voir le Seigneur tout entier et le toucher

(ibid.,). Son regard intérieur se porta sw la sacrosainte blessure de son côté (-..) pour entrer

tout entier jusqu'au cæîtr même de Jésus (...) manne de la divintté446 çibtd1. En de belles

images, Guillaume montre que la contemplation du Christ blessé l'a conduit au désir

amourenx de contempler la divinité du YerbeMT existant depuis toute éternité: Ouvre-nous le

Jlanc de ton corps, afin que puissent entrer ceux qui désirent voir les secrets du Fils (OMVI,

21,p.121). Pour Guillaume, I'Homme-Dieu représente dans sa chair, son âme, sa divinité,les

différentes étapes que le croyant doit parcourir pour parvenir à la connaissance mystique

parfaiæ4l8.

Fort de son expérience, Guillaume invite ses frères à contempler la Passion, signe de I'amour

infini du Seigneuraae : Quand nous regardons plus attentivement I'image de la passion, dans

ao'AucusTtN.'<Cette image (voir Dieu de dos) peut signifier aussi qu'après cette vie seulement (...) nous
verrons le Christ < face à face > (La Trinité II, XVII, 28, BA 15, p.253 ; cf. aussi Ps 149, OA t. 10, p. 300).
*nx33,22-23.

*t BERNARD DE CLAIRVAUX, Sermon sur le Cantique 61, 6, Cùuvres mystique. Fréface et traduction
d'A. BEGUIN, Paris, 1987,p.633.
nou SArNT BERNARD monte aussi que : ( par ses plaies béantes Jésus nous a introduit dans son sanctuaire, où tout
n'est que plénitude de grâce et perfection des vertus > ( SCr 61, 5. Trad., A. BEGUTN, p.632).
oot Guillaume situe symboliquement la divinité du Christ dans le Saint des Saints (Ex 36, 34), l'arche du
Teslament  (Ex30,26) ,  l 'urned'orquicontenai t  lamanne (He9,4)  (CD3, p.65,cf .  OMVI,  17,p.  l l9 ;VI I I ,6 ,
p. 139).
* Cf. MÆflME LE CoNFESsEux, Ambiguorum liber, PG gl, 1248 B (cité par B. FRATcNEAU-JuLEN, Les sens
spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le nouveau théologien, Paris, 1985, p. 9l).
oot Etape tout à fait classique dans la vie spirituelle du croyant, cf. par exemple IcNecs DE LoyoLA qui demande
à ses retaiûants de contempler la Passion lors de la toisième semaine des Exercices spirituels; cornme le Christ,
le disciple passera de la Passion à la gloire de la résurrection (Snnr IcNACE DE LoyoLA, Exercices Spirituels.
Trad. et annotés par F. Counrl, Paris, 1963, p. 107-l 16). La contemplation de la < Passion du Seigrreur > fut
très présente dans la mystique cistercienne (cf. notre étude sur I'intérêt de la mystique cistercienne à I'aspect
intérieur du mystère de Jésus crucifié, in < Objet du désir de Guillaume ,>, suprq, Chapitre Il A 2, p. 128,
note 5l).
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son silence tu sembles nous dire du haut de la Croix : << Comme je vous ai aimés, jusqu'à la

rtn je vous ai aimés ). (. . .) Par I'intermédiaire de l'image de ta passion, ô Christ, la pensée

que nos clvons de ta bonté à notre ëgard nous transporte tout à coup dans I'affection du

souverain bien (OMX,7-8, p. 165). L'àme, saisie patla si grande bonté du Seigneur en

contemplant le Christ souffrant, ne cherche plus à connaître Dieu par ses facultés

intellectuelles. A ce moment là, ses yeux reçoivent la lumière nécessaire pour reconnaître quel

est le véritable bien et contempler, en une paisible vision amoureuse, la face du Seigneur :

Vous nous donnez de voir laface (du Seigneur) dqns l'æuvre de votre salut ; I'intelligence ne

nous en vient pas de nos efforts humains, et les yeux de notre esprit ne refusent pas en

tremblant de voir votre lumière, mais nous contemplons votre foce avec un sentiment paisible

d'amour, selon un bon usage de notre visionaso.Il s'agit d'ture vision-connaissance, d'une

approche plus grande du mystère de Dieu qui amène à adorer Dieu comme il convient : en

esprit et en véritéasr IÛSCC 19, p.93).

Cette connaissance obtenue par les mérites de la Passion est le fruit d'une expérience suave

qui s'oppose à une science théorique ; elle conduit à la plus haute vision. L'âme comblée est

alors au paroxysme de la joie car il lui semble voir Dieu < tel qu'il a*05' ,r, < face à face > :

Qui entre par toi, ô porte (...), vient au Père (...) ; et désormais il ne peine pas à entendre une

science suréminente (...). Et dans le courant plus abondant dufleuve qui réjouit cette âme, il

lui semble te voir tel que tu es, tandis que, pqrtant du sqcrement admirable de ta passion,

dans la douceur de la réflexion, il rumine ta bonté à notre égard ( ..). n fui semble te voir

face à face, tandis que toi, foce du souverain bien, tu lui apparais sur ls croix (OM X, g,

p.165-167). Remarquons qu'à deux reprises Guillaume indique qu'il semble à l'orant voir

Dieu tel qu'il est. La vision de Dieu tel qu'il est ou face à face est une sensation subjective,

reçue par le contemplatif débordant d'amour et de reconnaissance en regardant le Christ lors

de sa passion et sur la croix.

oto Gutr-LAUME DE SAnlr-TlreRRY, Meditavae orationes X. Texte latin et fraduction de M.-M. Davy. paris.
1934,p.219, ln5C324 OMX,8,  p.  165
at t  Jn4,23.
ott Sur la question de < voir Dieu tel qu'il est >, cf. notre étude sur l'< Expérience de la vision intellectuelle chez
Guillaume rr, supra, Chapitre II C 3 c, p. 180-182.
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6. Nécessité d'éduquer le sens de la vision intérieure

Pour s'approcher du mystère divin, il est nécessaire d'affiner son sens de la vision intérieure.

dans une vie de prièrea53 et d'ascèse rigoureuse telle que le préconisait la tradition

cistercienne, sinon on serait comme ces âmes ayant des sens épaissis (...), qui ne savent

penser que selon les représentations des réalités sensibles, et ne sauraient avoir I'intelligence

de celles-ciasa; on ressemblerait à ces âmes dévotes mais encore infirmes (qui) n'ont pas

encore les sens exercés et habiles à contempler ces sublimités (OMX,3, p.161), ou encore à

ces ( commençants >> dans la vie spirifuelle, à qui on ne peut faire comprendre une sensation

qu'ils n'ont pas éprouvée, pqr exemple la vision quand ils n'ont jamais vuass.

Il faut contrôler les images qui traversent I'esprit dans les visions spirituelles pour éviter de se

disperser dans les images charnelles, parce que les pensées, entraînées (1tar ces images

charnelles), sont autant d'obstacles qui aveuglent l'âme (...). L'ôme doit apprendre à chosser

des regards de son esprit les fantômes des imaginations terrestres et célestes (ERLR, Livre V

p.232). Dans une perspective platonicienne, Guillaume rappelle qu'il ne faut pas ètre retenu

au-dehors par nos sens charnels. Souvent l'âme fidèle et dévouée s'efforce, dans sa prière, de

tourner vers Dieu le regard de son intelligence (...) pour contempler I'invisible et pour le voir

(ibid.). Plus l'homme renonce à l'attachement aux objets matériels perçus par ses sens

corporels, plus il est capable de percevoir Dieu par I'exercice de son sens spirituel.

Guillaume, en pédagogue vigilant, enseigne la nécessité de se recueillir en son âme pour

espérer contempler le Seigneur : Le premier degré est de se recueillir, le second de voir ce qui

est en soi, le troisième de se surpasser et de se soumettre à la contemplation du Créoteur

invisible (ibid.). L'invitation au retour à soi est classique en spiritualitéas6. Le lieu propice au

att EVAGRRE LE PONTIQUE : < Nous élevant dans la prière, nous obtenons une plus claire vision de la lumière de
nofe Sauveur > (Sur les pensées 15. Intr., fad., notes et index par P. GErilN, C. GulLLeuraoNT et A.
Guueuraoxr, SC 438, Paris, I 998, p. 205).
oto GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Meditavae orationes II. Texte latin et haduction légèrement modifiée de M.-
M. DAVv, Paris, 1934, p. 63, in SC 324 OM Il, 9, p. 59.
ott GutrLRUti,G DE SAI{T-TIffiRRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1958, 162, p. 197 , n SC 82, ESCC 202, p. 398.
456 L'anthropologie cistercienne a comme point de départ la connaissance de soi dans un retour intérieur sur soi-
même (cf. notre étude sur les < Données anthropologiques nécessaire à la Contemplation >>, supra, Chapihe II B
p. 145-146).
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recueillement, à une certoine discipline spirituelle pour modifier les sens (OM XII, 26,

p.209), est la cellule du moine, indique Guillaume aux Frères du Mont-Dieua57 .

Le sens de la perception du divin s'affine au fur et à mesure que l'âme recueillie se purifie des

passions qui l'encombrent et de l'imagerie par trop sensibLe (OM II, 9, p. 59) qui la privent

de la Lumière. Plus les sens sont << exercés > plus la perception de Dieu est grande. Dieu

donne sa lumière à l'âme qui entretient le désir de l'accueillirass et de l'aimer, et dont le sens

spirituel est dégrossi (ibid).

Dans ce recueillement, le sens corporel de la vue est transfiguré, il devient intelligence

intérieure (ESCC 160, p. 338) ou encore yeux du cæur illuminé (MF 103, p.175). On peut se

demander s'il y a une continuité entre I'exercice des sens corporels et - gràce à une

transfiguration de ces sens - l'exercice des sens spirituelsa5e ? Guillaume donne les deux

possibilités :

Parfois il énonce une continuité entre I'exercice des sens corporels et celui des sens

spirituels, par exemple dans DNDA 28, p. l0l : Lo vue ayant son siège dans la région

la plus digne du corps, semble détenir quelque chose de plus qu'une puissance de

sensibilité corporelle. Autant qu'il lui est permis, elle tend à imiter la puissance de

l'intelligence et de la mémoire. .

Le plus souvent I'Esprit Saint saisit l'âme soudainement, alors l'attention du sens

corporel et I'effet de recueillement, s'ils ont favorisé la venue de I'Esprit, deviennent

inexistants : Cependant d'une certqine manière, inhabituelle pour l'intelligence, l'ôme

ne saisit pas, elle est saisie (ESLR Livre 1,p.23).

asj La porte, qui clôt lu cellule actérieurement, rymbolise la porte de Ia réclusion intérieure : de même que la
clôture extérieure empêche les sens du corps d'errer qu-dehors, de même (a porte du rempart intérieur) oblige
les sens intérieurs à se recueillir intérieurement (GUTLLAUME DE SArNT-THIERRy,Un traité de la vie solitaire.
Introduction, texte latin et haduction de M.-M. Davy, Paris, 1940, 52, p. 235, n SC 223 LFMD 105, p. 226-228).
058 Dieu est une substqnce iwisible ou une essence inteltigible, lumière éclairante et baignant ceux qui se
tournent vers lui (ESLR, LivreI,p.47).
a5e Origène penchait pour une discontinuité entre ces deux modes. Il montre dans le Contre Celse que le Logos
est venu révéler son Père, auparavant invisible, < à cause de ceux qui se sont collés à la chair et sont devenus
chair. Il s'est fait chair afin de pouvoir êhe reçu par ceux qui étaient incapable de le voir en tant qu'Il était
Logos, qu'Il était auprès de Dieu et qu'Il était Dieu ) (VI, 68. Intr., texte critique, trad. et notes par M. BoRner,
SC 147, Paris 1968, p 138). Le Christ s'est donc incarné, d'après ce passage du Contre Celse, potn rendre Dieu
perceptible à des hommes qui ne savaient plus voir que < selon la chair ) (M. CANEvET, < Sens spirituel >, DS
t. 14. col.604).
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7. Conclusion sur l'étude de la vision spirituelle parmi les
sens spirituels

Guillaume attribue une place importante au sens spirituel de la vision qu'il faut savoir

développer. Il donne, dès son fiaité De la nature et la dignité de I'Amour,la perspective dans

laquelle il voulait placer son étude sur les sens spirituels : par l'analogie utilisée entre sens

corporel et sens spirituel il veut faire comprendre I'importance capitale du sens de l'amour,

sens propre à l'âme, dans la saisie de Dieu lors d'une vision spirituelle. Il a comparé le sens

de l'âme au sens corporel le plus noble et le plus effrcace dans la perception du monde : celui

de la l'ue. Ses réflexions anthropologiques et théologiques I'ont conduit à affirmer que c'est le

sens de I'amour, présent au cæur de I'homme, qui a des capacités illimitées pour percevoir

Dieu.

On peut se demander maintenant, quel est plus précisément le rôle de l'amour dans cette quête

de la vision de Dieu.
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David N. Bell constate que dans la pensée de Guillaume de Saint-Thierry : << L'amour, après

tout, est vision puisque l'amour est ressemblance, et la ressemblance est visionl >.

Il nous faut regarder cette question de I'amour en relation avec la vision intérieure de Dieu et

la ressemblance au Dieu Trinité. Sur l'amour, Guillaume a tant écrit, c'est incontestablement

le thème principal de sa pensée.

On peut se demander tout d'abord comment Guillaume explicite ce lien entre l'amour et la

vision spirituelle et, dans un deuxième temps, quelle est I'influence réciproque de la vision

divine sur la ressemblance à Dieu. Nous verrons, dans un troisième paru14;aphe, le rôle

essentiel de la foi pour accéder à la vision amoureuse de l'ineffable. Lapurification de l'âme,

très nécessaire pour espérer la vision de Dieu, est liée au rôle des trois vertus cardinales. Son

étude se situera à la suite de notre regard sur le rôle de la foi et des deux autres veffus.

A. Amour et vision

1. Le désir de voir Dieu s'enracine dans re désir d'aimer Dieu

Le désir de voir Dieu, qui est exprimé avec tant d'insistance au début de La contemplation de

Dieu2, traduit en fait le désir d'aimer Dieu. Nous allons voir que ces deux désirs sont

indissociables: Je désire uniquement et exclusivement voir le Seigneur(...), et j'aimerai le

Seigneur lorsque ie I'aurai vu, csr I'aimer, c 'est vivre véritablement. Je me dis en ffit, dans

la langueur de mon désir : << qui peut aimer ce qu'il ne voit pas3 ?>,

Le désir d'aimer Dieu est l'élan et le dynamisme de toute vie spirituellea. Dans l'æuvre de

Guillaume ce désir est particulièrement présent et clairement énoncé à plusieurs reprises : -Ie

t "Love, after all, ls vision, since love is likeness, and likeness is vision", (The Image and Likeness. The
Augustinian Spirituality of William of Saint-Thierry, Cistercian Studies Series 78,Kalamazoo,l9B4, p. l8l).
2 Cf. supra, Introduction, & l,p- 5 et notre étude: <Le désir de voir Dieu s'enracine dans le désir d,aimer
Dieu >, supra, Chapihe II A 2,p.124.
3 Traduction légèrement modifiée de CD 3,p. G7.
a Les exemples seraient nombreux, citons GRpcoIRE LE GRAND qui lie le désir de Dieu à l,amour que l,on a pour
lui: < Qui airne Dieu ne désire que lui >> (In 7 ps. poen. expositio, ps. 3, PL 79, 573. Cité par H. MenrrN
< Désirs ) D^S t. 3, col. 622).
SArNT AUGUSTIN, dans ses Soliloques, montre que la Charité est source du désir de voir le Seignew : << La
charité qui lui fait désirer de voir son objet et d'en jouir > (Soliloques I, VI, 13 BA 5,p.53). Notre amour pour
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désire donc t'aimer, et j'aime te désirer; et de cettefaçon je cours pour saisir celui par qui

j'ai été saisi, c'est-à-dire pour t'aimer parfaitement un jour, ô toi qui le premier nous as

aimés, toi qu'on doit aimer, aimable Seigneur (CD 5, p. 75)5. En s'inspirant de la confidence

de Paul aux Philippiens6, Guillaume exprime que c'est par l'amour qu'il pourrait percevoir le

ChristT, le saisir à nouveaus. C'est dans I'amour, puissance de Dieu, que s'enracine le désir de

le voir : L'amour désire voir le Dieu de la foi et de l'espérance, parce qu'il aime ; la charité

aime, parce qu'elle voit (DNDA 18, p. 95).

Guillaume énonce une certaine forme de circularité entre la perception de Dieu par la vision et

celle par I'amoure. En une phrase très condensée, il va affirmer que le désir d'aimer Dieu

conduit à la vision, la vision entraîne l'âme à aimer son Seigneur davantage et donne la

fruition : L'amour du désir mérite (d'obtenir) parfois Ia vision, la vision Iafruition, lafruition

la perfection d'amour (CD 5, p.75). Vision et amour sont très étroitement liés, il nous faut

Dieu s'exprime dans nofre désir inassouvi de Lui , nous dit encore Augustin: < Cette charité se trouve
maintenant dans le désir mais pas encore dans le rassasiement > (Homélie sur I'Evangile de saint Jean 86,3, BA
7 a B , p .  l 5 l ) .
Tout désir d'amout pour Dieu ne demeurerait-il pas imparfait, pense sAINT BERNARD, si l'on désirait quelque
chose en plus que de L'aimer : < Donne-moi une âme qui n'aime que Dieu et ce que I'on doit aimer pour Dieu ;
une âme pow qui non seulement viwe c'est Jésus-Christ, mais qui, depuis longtemps, n'ait vécu qu'en lui: une
âme qui n'ait d'autre désir et d'autre loisir que d'avoir Dieu présent devant les yeux ) (sArNT BERNARD
SCt69, 1, cité par M. PFEIFER, <Trois "styles" de la mystique cistercienne: Bernard, Guillaume, Aelred>,
C o I lect anea cist er ciens i a 65, (2003), 89 - | 10, p. 97 .
5 Les écrits de Guillaume exprimant un désir d'aimer Dieu sont innombrables, cf. par exemple : Or est injuste
celui qui ne dësire pas, ne se sent pas redevable et ne comprend pas qu'il doit vous aimer autqnt qu'il est
possible que vous soyez aimé par une créature raisonnable (Guunuue DE SAINT-THIERRY, Deux traités de
I'amour de Dieu. De la contemplation de Dieu. De la nature et de la dignité de l'amour. Texte et traduction par
M.-M. Devv, Paris, 1953, 9, p. 43, n SC 6l bis, CD 6, p. 77) ; Je veux bien qu'on appelle ton qmour désir ; et
alors je le désire (Gunreuur DE SArNT-THIERRY, Meditovae orationes XII. Texte latin et traduction légèrement
modifiée de M.-M. DAvY, Paris, 1934, p.273, n SC 324 OM XII,20, p. 203) ; J'ai toujours un violent désir de
toi Seigneur, c'est-à-dire que mon amour est toujours violent pour toi (ibid., p. 283, n SC 324 OM X*lI,29,
p.2rr).
u < Je ne suis pas encore au but ou déjà parfait, mais je cours pour tâcher de saisir, ayant été moi-même saisi par
le Christ ) (Ph 3, l2).
t Cf. AucusuN : < Qu'est-ce le culte de Dieu ? Sinon l'amour de Dieu, qui nous fait désirer le voir, qui nous fait
croire et espérer que nous le verrons > (La Trinitë XII, XIV, 22, BA 16, p.253).
t T. KosHLpR, < Thème et vocabulaire de la Fruition divine chezGuillaume de Saint-Thierry >>, RAM 40 (1964),
139-160. p.142-143.
n Pierre RoussElor fait remarquer que: < Tantôt Guillaume semble parler de la vision comme d'une simple
condition nécessaire à l'exercice partait de I'amour ; d'autres fois, c'est l'amour qui est préparatoire à la vision,
laquelle est fin et récompense. > Il interprète ceci en disant que : ( La pensée de Guillaume était encore trop
imparfaitement fixée pour qu'il frt toujours d'accord avec lui-même >> (Pour I'histoire du problème de I'amour
au Moyen Age, Paris, 1907). Nous ne sornmes pas de cet avis. Quand Guillaume est convaincu d'une certaine
forme de circularité entre deux thèmes, ici < I'amour et la vision >, il aborde I'expression de cette circularité en
partant tantôt du premier thème, tantôt du second. Il agit ainsi en traitant de la circularité entre ( La
Ressemblance et la Vision > (cf. nohe étude < Simultanéité de la Ressemblance et de la Vision >>, infra,
Chapitre III B 5 c,p.258).
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étudier les différentes formes d'amour et les données

développement de I'amour en vue de la vision.

anthropologiques liées au

2. Amour de désir, amour de fruition

Pour l'homme du temps de Guillaume, Dieu est, par excellence, l'Être réel, personnel,

vivant ; la question de son amour était incessamment pressante et actuellelo. A la suite de sa

rencontre avec saint Bernard, à I'infirmerie de Clairvaux, Guillaume exprime le langage de

I'amour divin, en commentant le Cantique des Cantiques sw les traces d'Origène. Il reprend

au grand maître d'Alexandrie sa conception optimiste de I'amour, mouvement naturel de

l'âme humaine : L'amour est pour l'âme une force qui l'entraîne, par une sorte de poids

naturel, en son lieu ou vers sa finrr lOYn,a l, p. 7I). En fait, pour Guillaume, il existe deux

sortes d'amour: I'amour dénaturé, de concupiscence effrénée (EF 3, p.73-75); à l'opposé :

l'amour << naturel > qui répond au dessein de Dieu pour l'homme, celui de l'élever vers Dieu

qui I'a créé (EF 3, p. 75)12.

Guillaume ne suit pas seulement les théories d'Origène du troisième siècle. Il actualise la

question de I'amour en la présentant, dans le cadre de son temps , souvent à travers son

expérience personnelle. Au douzième siècle,l'affectior3 dans l'âme a un rôle essentiel dans

I'approche du divin par la vision. Ajoutons que pour traiter de l'amour en vue de la vision, si

Guillaume s'inspire beaucoup du Cantique des Cantiques,il se réfère aussi, avec prédilection,

à certaines citations bibliques, expressives de l'union à Dieu, particulièrement présentes dans

I'Evangile de Jean et en saint Paulla.

10 P. Roussprt)T, Pour I'histoire du problème de |amour au Moyen Âge, paris, 1907, p. l.
rr C'est l'amour de l'âme libéré par la grâce qui est amené à croître pour devenir dilection, charité, unité d,esprit
(LFMD 256, p.349).
12 Les conceptions de l'amour chez saint Bernard et Guillaume sont différentes. L'amour pur chez saint Bernard
est comme la sublimation, I'assomption de I'amour humain dans les hautes sphères du spirituel et du divin (cf.
De dilengendo Deo).L'amour chez Guillaume, au contraire, se présente avant tout comme la communication de
la substantielle charité de Dieu à l'âme : Si (l'amour de Dieu) informe notre amour, notre amour vit (MF 99.
p. 169) (J.-M. DecuaNer, Aux sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, Bruges, 1940,p. 16-17).
13 Cf. notre étude sur < L'affection >>, supra, Chapitre II B 6, p. 159 et l'étude sur < Le désir de voir Dieu chez les
contemporains de Guillaume >>, suprq, Chapitre II A 4 d, p. 136 s.
'_< Comme le père m'a aimé, moi aussi je vous ai aimé, demeur ez dans mon amour" (Jn 15, g) (CD 12, p. lll).
Cf. aussi I Jn 3, 2; Jn 17,20-21; I Co 6, 17 cités dans notre étude <Liwes saints les plus citès chez
Guillaume >, Chapitre I B I b, p. 98.
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Dans sa pensée très nuancée, Guillaume distingue l'amour de désir et I'amour de fruition :

Autre en ffit est I'amour de celui qui désire, autre l'amour de celui qui jouitrs . Ce sont deux

mouvements de l'âme qui se mêlent en elle et la font progresser, par le jeu du désir de

I'absent et la joie de sa présence, vers la béatitude dans la vision du Seigneur ; Le mouvement

de l'âme (...) se partage entre la douleur et la joie que voici : douleur de l'absence de

I'Epoux, joie de sa présence ; et Ia joie sans fin de le contempler, c'est son unique attente. Ce

n'est pas une fois et d'une seule façon, c'est souvent que ce partage a lieu (...) au cours des

progrès spirituels de l'âmer6.

L'amour de désir est tourment d'aimer ce Dieu aimable auquel le chrétien donne sa foi, il est

issu de l'absence ressentie du Seigneur. C'est en commentant le Cantique des Cantiques qlue

Guillaume peut donner les expressions les plus justes de < l'amour de désir > de I'Epouse,

toute soupirante après les venues de l'Epouxl7, et des heureux moments où elle connaît

<< I'amour de fruition >. Si dans la Contemplation de Dieu, Guillaume se plaint de la rareté et

de labrièveté des visites divines (CD 3,p.65-67),|'Exposé sur le Cantique des Cantiques,

æuvre de maturité, confesse leur fréquencet*.

L'amour de désir se manifeste particulièrement chez l'âme-Epouse, après qu'elle ait connu

I'allégresse lors d'une visite divine : Voici donc l'Epoux hors des celliers du Roi. On l'y avait

introduite pour contempler les attraits de I'Epoux ; et depuis qu'elle en a goûté, qu'elle en a

expérimenté I'aimable excellence (...), c'est lui seul maintenant qu'elle désire (...). Je suis

lasse, dit-elle (..), de ces secrets obscurs (...); lasse de miroir et d'énigme (...).C'est une

claire révélation du Père que je réclame ; foce à face, les yew dans les yeux, baiser à baiser :

<<Qu'il me baise d'un baiser de sa bouchere> IESCC 35, p. llg-l2l). Dans sa contemplation,

I'Epouse est dans I'attente d'une vision sans intermédiaire de son Seigneur et d'une

manifestation de son amour dans I'embrassement20.

tt GUITLAUME DE SArNT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1958, 49, p.77, in SC 82, ESCC 60, p. 157.
16 Traduction hès légèrement modifiée de ESCC 32,p.115-117.
n L'Epouse appelle l'Epoux d'un grand ti, grand comme le désir (amoureux) qui ta fail haleter vers Lui
(ESCC 189, p. 381).
tt T. Kostl,sR, < Thème et vocabulaire dela Fruition divine chezGuillaume de Saint-Thierry >>, RAM 40 (1964),
139-160,  p.  148.
t t  c t  l ,  l .
'o Le baiser de I'Epoux donné à l'Epouse exprime la plénitude de l'amour que l'Epoux infuse à l'Epouse, cf. A.
SOLIGNAC, < Osculum>,DSt. 16, col. 1020-102l etnote étvde,infra, Conclusion, &2,p.312.
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L'amour de désir est source de purification de l'âme21 dans I'attente du Seigneur. Il est à

l'origine du mouvement22 qui mène l'âme vers la vision de Dieu.

L'amour de fruition est I'amour de rassasiement. Lorsqu'il envahit l'àme, celle-ci est comblée

par la Présence divine, elle jouit du Bien-Aimé, elle est dans sa lumière, il lui semble le voir :

L'amour de jouissance est tout entier dans la lumière, car la iouissance même est Ia lumière

de celui qui atme23.

Nous allons étudier ces deux mouvements de l'âme qui s'entremêlent souvent : < I'amour de

désir > qui mène l'âme sur le chemin de la vision, la vision amenant l'âme à ressentir

<< l'amour de fruition >.

3. L'amour mérite la vision

Il y a dans cette conception des effets spirituels et mystiques de la charité, en particulier la

vision divine, une double dynamique : celle de l'âme, ses progrès jusqu'à la charité

consommée; et celle de la grâce de l'expérience divin"zo.Ilnous faut regarder cette double

dynamique que Guillaume résume en une phrase parfaitement synthétique: En aimant Dieu,

I'homme est déià à l'æuvre mqis c'est Dieu qui opèrezs. Portons notre attention sur les deux

acteurs cités par Guillaume26 :

a) I'homme avec les dispositions de son âme favorisant le désir amoureux de voir le

Seigneur.

b) Dieu source de I'amour conduisant à la vision.

2r Cf. notre étude < La charité comme moyen de purification >>, infra, Chapitre IIID Z c l, p. 303.
22 Dqns l'âme, Ie moteur de tous nos mouvements, c'est I'amour (ESCC 60, p. 155).

2' GuILLAuMe op SArNI-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1958, 49, p. 77, in SC 82, ESCC 60, p. 157 .
to T. KopttLpR, < Thème et vocabulaire de la Fruition divine chezGuillaume de Saint-Thie rry >>, RAM 40 (1964),
139-160. p. 154.

" Etio- in amando Deum homofidem est in opere, sed Deus est qui operatur (ESCC 100,228-230).
'u La tradition orientale affrme déjà la nécessité de I'action conjuguée de la liberté humaine et de la grâce. Ainsi
saint Macaire d'Egypte disait: < La volonté humaine est pour ainsi dire, une condition essentielle : si cette
volonté n'y est pas, Dieu ne fait rien à Lui seul >> (Homélies spirituelles, XXXY\ 10, PG t 34, Col.757 A,
cf. V. LosSKv, Théologie mystique de l'Eglise d'Orient, Pans 1944,p. 196).
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a) Progrès de l'âme dans I'amour menant ù Ia vision

Pour apprendre à aimer, il faut peiner et travailler dans les sueurs, cela demande des efforts

sans nombrr2'. L'"ffort en vaut la peine car l'amour est à la fois source et accomplissement

du désir de voir Dieu.

La perception la plus pénétrante de Dieu est liée à certains états de notre vie affective nous dit

Guillaume2s : c'est par le sens de I'affection spirituelle que I'Epouse perçoit la suavité de la

présence de I'Epoux2e. Quelles sont, dans la pensée de Guillaume, les conditions

anthropologiques du développement de I'affection spirituelle qui conduisent à la vision ?

1 Nécessité de mener une vie de prière et de sainteté

Pour espérer voir le Bien-Aimé, c'est-à-dire pour ressentir profondément en soi la présence de

son Seigneur30, il faut mener une vie vertueuse animée par la prière3l. Dans ces heureuses

dispositions préparatoires, l'âme, qui croit en l'être aimé et espère en lui, mérite de le voir :

La vision commence sur terue par une vie sainte et par I'usage de la divine contemplation, là,

I'amour mérite la vision lorsqu'on croit, espère et aime ce qu'on ne voit pas (EF 23, p. 113).

Remarquons qu'à plusieurs reprises, Guillaume donne, comme ici, l'espérance d'une vision

qui commence déjà sur terue en tous les fils de Ia grâce (EF 4, p. 95). Dans la pensée de

Guillaume, la vie humaine peut être non seulement un noviciat du ciel dans une vie ascétique

mais encore une apprentissage de la vraie fin de l'homme : celle d'une fruitive libation dans le

< face à face >>32, gràceaux divines visites de l'Epoux.

'' Traduction légèrement modifiée de DNDA 11, p. 83.
tt L. MetpvEZ, "La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry",
RSR22 (1932), p. 178-205,257- 279,p.278.
2e Traduction légèrement modifiée de ESCC 78,p. 193.
30 Guillaume n'invite-t-il pas dans la première phrase de son Exposé sur le Cantique des Cantiqzes à contempler
Dieu, se préparer à le voir pour jouir de lui, c'est à dire connaître la félicité parfaite par sa présence : Seigneur
notre Dieu, qui nous ovez créés à votre image et ressemblance pour nous permettre comme on sait de vous
contempler et dejouir devous (ESCC l, p. 70).
31 La waie contemplation est une prière, et c'est seulement dans la mesure où une âme prie qu'elle bénéficie des
lumières contemplatives. (F. Cavnr, La Contemplation augustinienne, Paris, 1954, p. 189).
'2 T KoslssR, < Thème et vocabulaire de la Fruition divine chezGuillaume de Saint-Thierry >>, RAM 40 (1964),
139-160, p. 144-145.
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2llfaut une volonté ardente et bien orientée

Dans cette éducation à l'ouverture du coeur, il ne faut pas oublier que : Z'amour comporte

d'abord un effirt et un sentiment (DNDA 16, p.91). Guitlaume sait que : I'amottr parfait

n'est iamais réalisé dans cette vie, cependant, il nous est commandé, afin que nous

n'ignorions pas le but vers lequel nous devons tendre33.

L'homme a la responsabilité de mettre de l'ordre3a dans ses affections, de préférer Dieu à tout

autre chose : L'amour en ffit, comme on I'a dit et comme on le dira souvent, est dû à toi seul,

Seigneur (CD 8, p. 89). L'âme doit être animée par I'amour pour son Dieu unique quand elle

cherche à aimer toute autre créature : On ne doit rien aimer sinon à cause de Dieu, et ce que

I'on aime n'est pas tant la chose elle-même mais plutôt Celui pour lequel on I'aime

(DNDA 23,p.99).

Nous devons orienter notre libre-arbitre, notre volonté, vers le vouloir divin pour être à même

de développer en nous lacapacité d'aimer : Vous vouloir et vous vouloir avec ardeur, c'est

vous oimer et singulièrement vous aimer35. A plusieurs reprises Guillaume indiquera que c'est

dans la volonté bonne que s'enracine l'amour : La volonté est, en effet, le commencement de

l'amour, I'omour n'étant pas autre chose qu'une volonté ardente (MF lg,p. 83) 36.

" GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Deux traités sur la foi. Le Miroir de la foi. L'Enigme de la foi. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1959, 8, p. 3l -33, in SC 301, MF 12, p.73.
3a Cat L'amour désordonné désordonne tout. S'il poursuit dans le désordre, il ne progresse plus, mais défaiile et
tombe malade (Guueuur DE SArNT-THIERRY, Commentqire sur le Cantiq"è a"t Caitiques. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1958, l0l, p. l2g, tn sc g2, ESCC lz0, p. ieq. La pensée de
Guillaume semble influencée par la définition augustinienne : ( Virtus, ordo, amoris > (ibid., p.129,nôt" ++y.
Dans le souci de mettre de I'ordre dans ses affections, Guillaume demande : Que tes yetn extérieurs ne
regardent plus ce qu'ils ont perdu I'habitude de voir, tes yeux intérieurs ce que tu as aimé autrefois, car rien ne
se rallume aussi facilement que l'amour surtout dans les âmes tendres et novices (Gutt uuur op SarNr-
TtmRRY, Un traitë de la vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Dier.r. Introduction, texte latin et traduction de
M.-M. DAVY, Paris, 1940, 51, p.234, n SC 223, LFMD 104, p.227). Les expressions < oculis exterioribus > et
<< oculis interioribus > sont fréquemment employées par Augustin, ainsi dans les Homélies sur l'Evangile de
saint Jean, Treizième traité, 3 (OA, t. 10, p. 417): < Ne cherchez pas à voir avec les yeux du corps ce que vous
ne pouvez apercevoir que des yeux de l'âme > ; cf. aussi Comment. du Ps LXY,22 (OA, t.9, p.67)(M.-M.
DAvY, op. cits., p.234, note 86).

" GuLLeuME DE SArNT-THIERRY, Deux traités de l'amour de Dieu. De la contemplation de Dieu. De la nature
et de la dignité de l'amour. Texte et haduction par M.-M. DAVy, Paris, 1953, 2[, p. 57, in SC 6l bis, CD I l,
p- 103. Cf. aussi : Cette ardeur de la volonté bonne, voilà ce qui en nous s'appelle l'amour par lequel nous
aimons ce que nous devons aimer, c'est à dire Vous. En effet, l'qmour n'est pas autre chose qu'une volonté
ardente et bien ordonnée (op. cit., 18, p. 53-55, in SC 6l bis, CD 11, p. 97); C'est une yolonté yéhémente, voilà,
c'est vrai, la seule définition que donne ordinairement de l'amour les auteurs de déJinition (OM IIII,20, p. 203)
(Cf. notre étude sur < La volonté >>, supra, Chapitre II B 4, p. 153).
'u Aucusttli avait déjà précisé le lien étroit entre volonté et amour : < L'amour ou dilection qui n'est que la
volonté dans toute sa force > (La Trinité, XV, XXI, 41, BA 16, p. 533).
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Tout part d'un donné anthropologique, cité souvent par Guillaume : < l'intention3T >. L'âme

est orientée dans une bonne voie pour progresser vers la connaissance des mystères divins si

elle est animée par l'intention d'aimer son Seigneur. La volonté doit se conformer à cette

intention. Si la volonté ne cesse de s'affermir en poursuivant inlassablement l'objet de son

désir, de son intention : celui d'aimer Dieu, elle devient elle-même amour : En tout genre de

pensées, tout ce qui se présente à I'esprit se conforme à I'intention de la volonté(...). Voilà

pourquoi I'homme qui veut aimer Dieu, ou qui I'aime déjà, doit toujours examiner son âme,

interroger sa conscience, pour savoir ce qu'elle veut absolument (...). Une grande volonté

d'aller à Dieu est amoufs . Dans cette progression du développement de la volonté, le

sommet sera atteint lorsque la volonté sera à même de désirer uniquement ce que Dieu désire.

Alors I'amour atteint sa perfection.

3 llfaut se rendre présent au Bien-aimé

Que l'âme aimante soit tout attentive à l'Epoux, recommande Guillaume, car il existe un

amour vrai et vivant quand l'être aimé est présent à l'être qui aime (ESCC 105, p. 236). Se

rendre présent à Dieu dans l'amour aussi fréquemment que possible c'est une heureuse

préparation à la vision dans le face à face final. Ainsi : L'Epoux et I'Epouse sont I'un à I'autre

par la foi, mais présents par l'amour ( ..). A la résuruection générale l'Epow et l'Epouse

commenceront à ne plus être I'un à I'autre par lafoi, mais ils seront présents en se voyant

dans le face àface3e. C'est dans cette présence aimante de l'Epoux à l'Epouse, dans ce côte à

côte spirituel (...), que I'Epouse ouvre à la lumière de Ia grâce l'æil de I'intelligence

spirituelle qui lui donne la suave vision de l'Epoux (ESCC 79, p. 193).

'' Cf. notre étude sur < L'intention >, Chapitre II B 8, p. 161 s.

" GulLlq,uve DE SArNT-THIERRY, Ure traité de la vie solitaire. Lettre atn Frères du Mont-Diez. Introduction,
texte latin et traduction de M.-M. DAVY, Paris, 1940, 104, p. 283, n SC 283, LFMD,253-256, p.347-349.
'n GUILLAUMB og SAINT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1958, 140-l4l,p. 175, in SC 82, ESCC 175-176, p. 358.
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4 Témoignage de Guillaume

Guillaume, conscient de ses responsabilités de maître spirituel auprès de ses frères, leur

recorrmandait d'aspirer à contempler la Beauté40 (LFMD 297, p.383) et sans relâch e : Aimer

son Seigneur de tout son cæur, de toute son âme, de tout son esprit, de toutes sesforces et son

prochain comme soi-mêmeat (ESCC l2l, p.263). Guillaume sait bien qu'il n'y a pas de limite

dans l'amour que l'âme doit porter à son Dieu: Dans l'amour de Dieu, it n'y a pour nous

d'autre règle ni d'autre discernement que d'aimer si possible à l'infini Celui qui, nous ayant

aimés, nous à aimés jusqu'à lafinaz.

Cependant il arrive à Guillaume de se demander si, lui-même, a réellement l'amour du

Seigneur : Je cherche, Seigneur, si j'ai ton amour (OM XII, 13, p. 197). Guillaume confesse

avec humilité au début de la Contemplation de Dieu que, s'il est certain d'aimer orienter toute

son affection vers Dieu car il éprouve un athait profond pour les joies de la contemplationa3, il

n'est pas sûr d'aimer I'amour du Seigneur lui-même. Guillaume sait qu'aimer le Seigneur

c'est, en fait, aimer son amour : A la vérité, c'est I'Amour qui est aimé (CD 6,p.7g). L'amour

du Seigneur, dans la théologie de Guillaume, est I'Esprit Saint. Il est à la fois l'amour régnant

entre les trois personnes de la Trinité et ce même amour répandu au cæur de I'homme44. C'est

oo Cf. Platon qui, comme le fera Guillaume, attribue la plus grande des importances au sens de la vue pow être à
même de contempler la beauté : < N'as-tu pas remarqué que I'ouwier de nos sens s'est mis beaucoup plus en
dépense pour la faculté de voir et d'être vu que pour les autres ? > (La Répubtique, Liwe VI. Trad. E. CHÂNreny,
Paris 1963, p.210-2ll)."La vue est, en effet, le plus subtil des organes du corps. (...).La beauté seule jouit du
privilège d'être la plus visible et la plus charmante des essences dignes de nôtre a-our (...). Celui qui a été
récemment initié, qui a beaucoup vu dans le ciel, aperçoit-il en un visage une heureuse imitation de É beauté
divine ou dans un corps quelques traits de la beauté idéale, aussitôt il frissonne et sent remuer en lui quelque
chose de ses émotions d'autrefois > (Phèdre,249d-251b. Trad. E. cHerasnv).
a 'Mt22,37-39.

o' GuILLAuvE DE SArNT-THIERRY, Un traité de lq vie solitaire. Lettre rux Frères du Mont-Diea. Introduction,
texte latin et traduction de M.-M. DAVv, Paris, 1940, 95,p.275,:ri 5C283, LFMD230,p.33g. Cf. aussi: Il sont
vraiment uniquement et exclusivement bienheureux et parfaitement bienheureux, ceux-là qui t'aiment vraiment
(CD 11,p. 103);Encoreetencoreetsansfinbienheureuse, l 'âmequi,auSeigneurtonôi"u,redittoujoursen
sa conscience, et souvent sur les lèvres : << Celui qu'aime mon âme ) (Escc 197,p.391).
o' J. HouRtIeR, CD 4,p. 71, note 1.
4 Cf. notre étude: < Rôle fondamental de I'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne >>, infra, Chapitre III A
3 . b 3 a ' , p . 2 2 4 .
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cet amour même qui nous fait aimer tout ce que nous aimons de bienas. C'est lui, nous dit

Guillaume, qui, par la nature de sa bonté emplit d'une pareille grôce, bien qu'ovec une

inégale mesure, ceux qui aiment et aiment ensemble (CD 6,p.79).

En examinant sa conscience, l'abbé de Saint-Thierry craint que I'amour qu'il désirerait avoir

pour Dieu ne soit en fait qu'un ilmour de lui-même ; I'amour de soi risquerait de le maintenir

prisonnier de sa propre personne et l'empêcherait d'avoir son regard tout orienté vers la face

du Seigneur et de ressentir sa présence ; Jusque là tu m'as fait progresser, jusqu'à désirer te

désirer et aimer t'aimer. Mais quand j'aime oinsi, ce que j'aime je ne Ie sais. Qu'est-ce en

ffit qu'aimer I'amour ? (...). Peut-être, quand j'aime I'amour, ce que j'aime n'est pas

l'amour por lequel j'aime ce que je veux oimer, (...) mais moi que j'qime aimanla6. Dans son

analyse introspective, Guillaume a pu discemer les causes de son tourment; il lui paraît

difficile d'avoir la certitude d'aimer Dieu, son Seigneur, si celui-ci ne se manifeste pas lui-

même, sans ambiguïté, à son âme aimante, à travers une vision intellectuelle ou une sensation

gustative : Je crois aimer ton qmour parce que, lorsque je pense à toi ou que je pense à ton

omorrr, dans une certaine mesure je le sens, je le vois, j'en oi Ie goût ; Toi, je ne te sens pas

ou du moins à peine ;je ne te vois pas ou du moins à peine ; je te goûte si rarement et si peu.

Il est aimé dfficilement l'objet qui ne se fait pas connaître par lui-même à celui qui I'aime

(OM XIl, 15, p. 199). Guillaume se plaint ici de ne pas sentir l'être aimé ou si peu. Il ressent

au fond de lui les limites de la condition humaine car il lui faut des intermédiaires entre lui et

le Seigneur pour acquérir la certitude de l'aimer vraiment. Ces intermédiaires sont, le plus

fréquemment, des sensations visuelles et parfois gustatives. Guillaume, qui aspirait à une

révélation directe du Seigneur à son âme, confesse que c'est en pensant au Seigneur ou à

l'amour du Seigneur, que se forme en lui des sensations rassurantes sur la réalité de son

amour pour le Seigneur. Nous voyons le rôle important que jouent les sensations. Elles

peuvent être provoquées par la vision de I'humanité du Christ en imageaT et, en faisant

mémoire des bienfaits du Seigneur, en particulier sa Passionas.

nt AucusrN , Cité de Dieu, XL,28, BA 35, p. l2l, (cf. GullleuME DE SArNT-THIERRv, Deux traités de l'amour
de Dieu. De la contemplation de Dieu. De la nature et de la dignité de I'omour. Texte et traduction par M.-M.
DAVY, Paris, 1953, 6,p.39,note 8).
a6 Traduction légèrement modifiée de CD 4, p. 7 | .
o' De t"*pt en temps, le fidète ainsi disposé va même jusqu'à évoquer aux yew de son âme le divin Sauveur en
sa forme humaine. Comme il ferait d'homme à homme, il erweloppe sa prière d'affeaion humaine, quasi
charnelle. (...). Devant Jésus, le doux juge, l'âme simple étole ovec confiance les sentiments qu'elle éprotne.
Elle se couche à ses pieds, les boignant de ses lqrmes, les oignant, au sens spirituel, de l'onguent d'une tendre
devotion. Tout cela, elle se le figure d'une manière fort corporel, ce qui souvent, à cause de la douceur même de

2t6



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

A d'autres moments, Guillaume ressent avoir en lui un amour purifié, sans faille, pour le

Seigneur. A ce moment li le détachement de lui-même est tel qu'il ne veut rien aimer que

dans I'amour du Seigneur et ainsi mériter la suprême récompense, celle de voir laface divine :

Je sens etie confesse çlue j'ai I'amour de ton amotff, àtel point que je veux absolument ne

rien aimer si ce n'est en lui ou à csuse de lui, pas même moi. Pour mériter de voir ta face
avec plénitude, pour mériter de marcher en to lumière dans Ia pleine clarté et de jouir de tes

délices (OMXl\13,p. 197). On retrouve l'aspiration profonde de Guillaume : détaché de lui-

même, il souhaite intensément être guidé dans son désir d'aimer par I'amour même du

Seigneur (c'est-à-dire l'Esprit Saint) afin de connaître la joie du < face à face >.

5 Deux yeux sont nécessaires pour voir Dieu : L'amour et ra raison

Afin de faire comprendre le rôle primordial de I'amour dans I'approche de la vision de Dieu,

Guillaume a comparé analogiquement la charité au plus digne des sens corporels : la vueae.

Pour voir Dieu, ressentir sa présence50, pour entretenir en soi la sainte contemplation

(ESCC 136, p.289), Guillaume nous enseigne que l'âme doit être entraînée par une affection

croissante vers son créateur mais en même temps elle doit développer sa faculté de raisonner

pour choisir d'aimer davantage : La raison attire donc I'amour et I'amour étreint, lorsqu'on

aime ce que I'on a choisi par la raison (. .). L'amour et la raison concourent à leur bien

réciproque : I'amour donne des forces à I'attraction de la rsison, la raison, à l'étreinte de

cette imagination sensible, lui vaut des lumières et un désir chaleureux de la prière spirituelle et de la
contemplation (ESCC 16, p. 89-90), cf. notre étude < Vision spirituelle du Christ humain ,r, ,upro, Chapitre II D
5 a5p.199.
or Cf. OMx, 7-8, p. 765 cité dans notre étude sur < De la contemplation de l'humanité du Christ à celle de sa
divinité >> , supra, Chapitre II D 5 b et aussi : Oh, combien et comment tu nous as aimés, toi qui n'a pas épargné
ton propre Fils mais l'a livré pour nous tow (CD 10, p. 93); Ceux qui apprécient les souftànces dà cetii qùi a
supporté pour nous moqueries, soffiets, crachots, fouets, épines, clous et autres tourments, que l'ôme
transpercée d'amour peut à peine se remémorer, tant elle éproave de douleur ; que néanmoins son amour ne lui
permet pas d'oublier (MF 84, p. 153-155).
ae La charité est la vue pour voir Dieu, lumière nqturelle de I'âme (DNDA 25, p. l0l), cf. notre étude
<< L'analogie enfe les sens corporels et spirituels >>, supra, Chapitre II D 3, p. l9g.
to L'idée de vision et de présence de Dieu était déjà très liée à I'idée de contemplation chez platon (A. J.
FESTUGIERT, Contemplation et vie contemplative selon Platon, Paris, 1936, p. t:;. La vision est une
connaissance du Bien donnée dans le contact avec une présence (Ibid., p.263 ) ; A- J. FEStucTERE explicite, au
cours de son étude, la finalité de la contemplation pour Platon ; < Le bonheur humain résulte d,une connaissance,
de la connaissance de contemplation qui équivaut à un sentiment de présence. Ce qui est présent, ce qui par sa
présence constitue formellement la béatitude, c'est l'Êhe absolu, le Bièn-un. > (Ibid. p.346).
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I'amoursr. On retrouve là, chez Guillaume, une aspiration intellectuelle, et pas seulement

affective, à analyser les composantes anthropologiques nécessaires à la contemplation.

a' Image des deux yeux de l'âme dans le DNDA

Afrn de signiher l'entrelacement de l'amour et de la raison, leur complémentarité dans la

saisie de Dieu, Guillaume les compare aux deux yeux de l'âme dès son traité sur De la nature

et de la dignité de I'amour, à I'aide d'une imagesz que l'on retrouve chez les spirituels de son

temps53 : Or dans cette vue, il y a deux yeux palpitant toujours par une application naturelle

du regard pour voir la lumière qui est Dieu: I'amour et la raison. Quand I'un s'applique

sans I'autre, il ne fait pas de progrès ; quand ils s'entraident I'un l'outre, ils peuvent

beaucoup, car alors ils ne font plus qu'un æil, cet æil dont parle l'Epottx dans les

Cantiques : << Vous avez blessé mon cæur, ô mon amie, par un seul de vos yeux r>to

(DNDA25,p.l0l). La coopération de la raison et de I'amour pour voir Dieu est si étroite que

les deux yeux ne font plus qu'un seul æil. Guillaume souligne là l'inséparable union de la

raison et de l'amour dans la contemplation et leur complémentarité.

Cependant la raison et l'amour ont un mode de fonctionnement different dans I'approche de

Dieu, objet de la contemplation : Or ils peinent beaucoup, chacun à sa manière ; ainsi I'un,

c'est à dire la raison, ne peut voir Dieu qu'en ce qu'il n'est pas, tandis que I'amour ne

consent à se reposer qu'en ce qu'il est. En ffit, qu'est-ce que la raison, avec toute son

application, pourrait saisir, ou trouver, dont elle oserait dire : c'est mon Dieu ? Car elle ne

peut trouver ce qu'il est que dans la mesure où elle constate ce qu'il n'est pas. De plus, la

raison a des chemins tracés et ses sentiers directs par lesquels elle avance ; au contraire,

I'amour progresse davantage par ce qui lui monque ; il saisit davantage aussi par son

5r Traduction légèrement modifiée de ESCC 136,p.291.
t' Cette image semble provenir d'Origène qui évoque < les yeux de colombe > à même de < percevoir en elle les
mystères spirituels > (OntcrNr, Commentaire sur le Cantique des Cantiques, III, l, 4 5. Texte de la version
latine de Ruffin, introduction, haduction et notes par L. Bnrseno et H. CRouzEL avec la collaboration de M.
Bonnsr. Tome I SC 375, Paris, 1991, p. a9fl (cf. notre étude < La raison ,>, supra, Chapitre II B 5, p. 157, note
2r3).
t' RICHARD np SArNr-VtcroR parle des deux yeux de l'âme, l'intelligence et I'amow, à peu près dans le même
sens que Guillaume (cf. De gradibus caritatis, III, PL , 1203b, repris par l'auteur anonyme du Tractatus de
Charitate, PL, 186, 592 bc, et Explicatio in Cunt. XXVI, PL 196,484-485). Gilbert de Hoilland est moins
précis (cf. In Cant. VIII, et n<X, PL 180, 5lb et 156 a) (J.-M. Dncualær, < La doctrine de l'amour intellection
chez Guillaume de Saint-Thierry >, RMAL I (1945), 349-374,p.373, note 67).
t o  c t 4 , g
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ignorance- Donc la raison semble avoncer grâce à ce qui n'est pas vers ce qui est ,. I'amour,

mettant au second plan ce qui n'est pas, se réjouit de défaillir en ce qui est. De là, certes, il
est sorti et naturellement il aspire à son principe. La raison se tient dans une plus grande

sobriété, I'amour dans une plus grande béatitude. Cependant, comme il y a, avons-nous dit,
entraide mutuelle, la raison enseigne l'amour et I'qmour illumine la raison: Ia raison se
penche vers Ie sentiment d'amottr, et I'amour consent à être retenu par les bornes de la
raison ; tous deux peuvent beaucoupss IDNDA, 25, p.101-103). Ce texte est une magnifique

synthèse de la pensée de Guillaume sur le rôle de la raison par rapport à celui de l'amour dans
la quête du visage divin.

La raison découwe ce que Dieu est, dans la mesure où elle se rend compte de ce qu'il n'est
pas. On reconnaît ici la théologie apophatique du Pseudo-Aéropagite qui refusait de pouvoir

connaître le Dieu transcendants6. Guillaume aussi se rallie à ce refus ; pour lui, comme pour

Denys, ce n'est qu'en dépassant toutes les formes du savoir humain, et en entrant donc, à leur
égard, dans un état de < docte ignorance ntt q.r" I'esprit humain accède à une véritable union
avec ( Celui qui est au delà de toute essence et de tout savoirss>. Cependant l'option

apophatique est peu fréquente dans l'æuvre de Guillaumese, il la mentionne60 mais ne s'y
arrête pas, tant son être aspire à jouir de laprésence amoureuse de son Dieu dans lavision. Si
Guillaume évoque l'inaccessibilité divine, ses assertions apophatiques lui permettent de

"L'image des deux yeux de l'âme, I'amour et la raison, a été reprise et traduite en moyen-néerlandais du XII1
siècle, à partir du texte du DNDA de Guillaume, par HADEwITH D'ANvEns dans les Lettres spirituelles lg
(Ed. Martinguay,1972,p.147-49. Trad. Porion) (Cf. P. VERDEyEN, < L'influence de Guillaume de-Saint-Thierry
sur la mystique flamande >>, Saint-Thierry. Une abbaye du Vf au XX" siècle. Satnt-Thierry, lg7g, 42g43i,
p.430-43r).

tu Chet DENYS, la transcendance divine apparaît comme la raison du discours négatif. Dieu est dit : < ne pas
exister D ou ( ne pas être connaissable D parce qu'il est au delà de tout être ou de toute connaissance : < Dieu en
soi dépasse toute intelligence et toute essence : il n'existe, de façon suressentielle et n'est connu, au delà de toute
intellection, qu'en tant qu'il est totalement inconnu et qu'il n'existe point. Et c'est cette parfaite inconnaissance,
prise au meilleur sens du mot, qui constitue la connaissance waie de Celui qui dépasse toute connaissance )
(Lettres 1065, (Etnres complètes. Trad. M. de Gaunnrec, Paris, 1943, p. zzi-zz6 (y. de Ar.rom" L'gnion à
Dieu chez Denys I'Aréopagite, Pays-Bas, 1996, p. 351).
tt L. MatsvEZ, "Ladoctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry,', RSrR
22 ( 1932 ), 17 8-205, 257 - 279, p. 27 B.
58 Pspuoo-Dglrvs, Théologie mystique,I, l. Trad. M. de Gauonttc,p. 177.
5e Cf. notre étude sur I'influence de < Grégoire de Nysse et des autres Pères orientaux > sur Guillau me r>, suprq,
Chapitre I B 2 b, p. 106-107.
uo La théologieapophatique de Denis se retrouve dans les Orqison méditatives de Guillaume : Lo vision, ou Ia
science de Ia divine majesté, est mieux conntte en cette vie quand on I'ignore (OMVIl,9, p. 133); cf. aussi
OMIII, 13-14,p.75-77.
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souligner la priorité de l'amour sur la raison-intellect6l. Le savoir de I'amour, donné à celui

qui fait l'expérience6' d'aimer Dieu en toute sa réalité, dépasse celui de la raison, pense

Guillaume. Sa pensée difËre de celle d'Abélard qu'il juge trop intellectuelle et rationnelle

dans son approche des mystères divins63.

L'état rationnel peut être considéré comme un état initial permettant à l'âme de prendre son

envol vers la contemplation amoureuse : Z'homme rationnel (...) s'élance dans le domaine

des choses de I'esprit ; jusqu'à ce que la volonté bonne se change en ôme bonne, et le dësir

du soupirant en intelligence de voyant et en amour d'amant rassasié (ESCC 19, p. 93). Plus

encore que par la connaissance , Dieu se rend sensible au cæur de ceux qui l'aiment. Sans

doute la raison, en découwant de mieux en mieux pourquoi l'être aimé est aimable, instruit6a

l'amour, le clarifie6s. Mais les limites du connaissable n'arrêtent ni l'élan ni le désir d'aimer66.

Il faut même que le besoin naturel de raisonner se transforme, comme on a dit, par

l'opération de la grâce, en transport d'amour ; que l'importune rationalité devienne

amoureuse contemplation, découverte, joyeuse possession (MF 55, p. I23). Au delà de ce

besoin naturel de raisonner, il faut se laisser conduire par I'Esprit Saint : c'est lui qui donne

l'intelligence de ce que nous croyons (MF 67,p.135 ), c'est lui qui va amener le fidèle à la

contemplation béatifique.

Quand l'âme est envahie par I'amour de Dieu, elle défaille de bonheur et aspire à connaître à

nouveau cet état de béatitude (DNDA 25, p. 103). C'est dans l'exercice de l'amour le plus

passif, que l'âme perçoit le mieux la présence et la nature de Dieu dont elle a une vision

intellectuelle. Le spirituel est un homme, à la fois actif pour rechercher à accomplir en lui la

volonté divine, et passif pour s'abandonner à l'agir de celui qui est l'esprit d'Amour, c'est-à-

dire I'Esprit Saint.

ut R. JeveLpt, < Intelligence et amour chez les auteurs spirituels du douzième siècle >, RAM37 (1961), 273-290,
429-450,p.289.
u'Guillaume fait remarquer que seuls ceux qui font < l'expérience > de la contemplation peuvent progresser dans
cette voix et en parler : De même que celui qui progresse dans ce processus ne peut progresser et apprendre que
par son æ,périence, de même il ne peut communiquer wec celui qui n'a pas fait cette expérience (DNDA 25,
p.  103) .
63 Cf. notre étude < La "Dispute contre Abélar d^' >>, supra, Chapitre I A 7 d, p.220.
e La raison enseigne I'amour (DNDA25,p. 103).
ut L'amou, vivifie la rqison et la raison clariJie l'amour (ESCC 92, p.213).
uu M.-M. DAVy, Théologie et mystique de Guillaume de saint-Thierry, paris, 1954, p.306-307.
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b' Aspect complémentaire entre raison et amour dans ESCC et LFMD

Guillaume reprend cette image des deux yeux nécessaires à la vision de Dieu dans son Exposé

sur le Cantique des Cantiques61. Il souligne que, dans cette collaboration loyale entre la

raison et I'amour, la contemplation est avant tout l'æuvre de I'amour (ESCC 92, p.213).

L'amour de l'âme pour son Dielvivffie la raison (ibid.). La raison brûle depasser en omour ;

elle se transforme en une sorte d'intelligence spirituelle et divine, qui transcende et absorbe

toute raison (ESCC 92, p. 213). Le contemplatif, après avoir saisi tout ce qu'il peut sur la

connaissance de Dieu par la voie de la raison, laisse son âme être entraînée par son sentiment

amoureux et ainsi avoir I'intelligence, c'est-à-dire une connaissance réelle du Seigneur

donnée par grâce. C'est à travers les yeux de I'amour que l'âme saisit I'insaisissable,

comprend I'incompréhensible dans une vision intellectuelle de la réalité divine (E^SCC 100).

C'est bien I'amour, en lequel la raison se fond, qui est la voie la plus sûre pour parvenir à la

vision de Dieu et le connaître comme il est.

Guillaume tiendra le même langage dans la Lettre d'or68. La raison et l'amour s'unifient sous

I'action de la lumière divine6e. Lorsque I'homme atteint l'état de perfection, il devient un

spirituel parfaitement unifié, tous les actes de ses facultés (intelligence, volonté), tous les

mouvements de ses sentiments, proviennent d'une seule source, la puissance de I'Esprit

d'amour en lui70. En ce XII" siècle, en particulier dans la spiritualité cistercienne, I'amour

pour Dieu a une place prépondérante dans la vie spirituelle. Saint Bernard ne disait-il pas que

<< L'amour est à lui-même suffisant: lorsqu'il survient, il attire à lui et absorbe toutes les

fl Guillaume expose avec conviction la complémentarité entre la raison et l'amour dans deux passages du
ESCC: 92, p. 213 et 138, p. 289-293. Seul dans le premier passage il évoque I'image des deux yeux : < La
contemplation a deux yeux : la raison et l'amour >>.
ur LFMD 196, p.305-307 : Or, tandis que lo raison, prenant son vol vers l'amour, s'élève en hout, et que la
grâce s'abaisse au niveau de l'homme d'amour et de désir, il arrive souvent que la raison et I'amour - ces dew
principes des Aars rationnels et spirituels - ne fassent plus qu'un (...). Impossible alors de séparer, dans la
pensée ou dans le discours, ce qui n'est plus qu'une même réalité, Ie fruit d'une seale operation et d'une seule
vertu, oussi bien dans l'intelligence qui perçoit que dans lajoie du cæur quijouit. Bien que lq distinction entre
I'un et l'autre soit ù maintenir, cependant, le cas échéant, il faudra bien les unir l'un et I'autre et les /'ondre l'un
dans I'autre, dans la pensée et dans le discours. Comme le fait remarquer J.-M. DecHANsr : < La frontière entre
l'état rationnel et l'état spirituel est mal délirnitée. Connaissance et amour, séparable in abstracto, sont souvent
unis rn concreto>>(LFMD p.307,note l).
un P. VpnoeYEN, < L'influence de Guillaume de Saint-Thierry sur la mystique flamande >>, Saint-Thierry. (Ine
abbaye du Vf au W" siècle. Saint-Thierry, 1979, 429-438, p. 434.
70 lbid. cf.notreétude(unificationdespuissancesdel'âme >>,infra, conclusion &4,p-314.
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autres passions. (...). C'est une grande chose que I'amour, si du moins il remonte à son

principe, retourne à son origine.(...).De tous les mouvements de l'âme, de ses sentiments et

de ses affections, I'amour est le seul qui permette à la créature de répondre à son Créat",r.7t. ,,

b) Amour, don de Io grâce pour voiî Diea

Dans la vision de Dieu, nous dit Guillaume, seul, sans I'aide d'aucun autre sens (... ), æuvre

I'amour ; la pureté de I'amour et la divine attirance jouent le même rôle (ESCC 94, p.219-

221). Gulllaume énonce clairement que la vision de Dieu est donnée dans une relation

d'amour entre Dieu et la créature. C'est de Dieu qu'émane la charité donnée au cæur de

I'homme par son Esprit Saint.

1 Dieu source de tout amour

Dès ses premières æuvres, Guillaume affirmera que la source de tout amour est en Dieu: On

ne doit pas cacher au sujet de I'amour dont nous parlons, ses origines, la noble lignée qui

I'honore, ou le lieu d'oît il est sorti. Premièrement, Dieu est le lieu de sa naissance. (...). Car

I'emour est donné par Dieu seul et demeure en lui (DNDA 5, p.75-77). Guillaume s'appuie

avec conviction sur l'affirmation de saint Jean, << Dieu est amour ,>72 ; << Dieu >>, dit I'Ecriture,

<< est chorité >>. Cette louange est brève mais elle renferme tout (DNDA 15, p. 89). Pus tard,

dans son Miroir de Iafoi, Guillaume enseignera que c'est I'Esprit qui fait comprendre à l'âme

que tout l'amour n'est dû qu'au souverain Bien (MF 97-98, p. 169)13 .

tt BERNARD DE CLAIRVAUX, Sermons sur le Cantique 83, 3-4, Oeuvres mystiques. Préface et traduction par
A. BEGU['{, Paris, Seuil, 1953, p. 848-849.

" I  Jn4,8.
t' Cf. AucusrrN qui montrait que < La Charité (...), c'est Dieu circulant en nous par le don de lui-même qu'il
nous fait. >> (Sermon 163,I, l, cité par E. GnsoN, Introduction à l'étude de saint Augustin, Paris, 1969,p. 182-
183).
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2 Dieu donne à I'homme d'aimer

L'homme est capable d'apprendre l'art des orts qui est l'art d'aimer (DNDA l, p. 7l) car

Pl'amour fut mis naturellement dans l'âme humaine par l'Auteur de la nature (DNDA 3,

p.73). Guillaume nous fait constater que l'homme n'a la faculté d'aimer Dieu que si Dieu la

lui donne (EF 99,p.I77). Dieu nous inspire le désir de I'aimer comme lui-même s'ume7a : Et

ton amour, (.. .), créateur bon, est de leur inspirer ce désir de t'aimer (cD 7, p. g3).

C'est Dieu qui aime le premier et qui donne de I'aimer, affirme Guillaume : Tu nous a aimé le

premier, pour que nous t'aimions (CD 10, p. 93).". Le Seigneur fait croître I'amour dans

l'âme consentante à I'action divine: Puissent vos entretiens créer I'amottr dans l'âme. s'il

n'existe pas ; s'il existe, l'accroître et Ie fortifier (ESCC 3, p. 75). Cette croissance dans

I'amour, par I'action de la grâce, amène vers la vision de Dieu dans la contemplation. Quand
le Roi (Dieu) met de I'ordre dans les affections de l'âme et permet la croissance de son

amour, l'âme commence de prendre contact avec quelque chose de Dieu dans la bonté ; de

percevoir, en une certaine mesure, le Souverain Bien ; de voir et de contempler la Beauté

suprême (ESCC 120, p. 261). Cette contemplation dans I'amour, sa perception ne peut se faire

sans l'intervention de I'Esprit Saint, par lequel aime quiconque aime ce qui waiment doit être

aimé (MF 97, p. 169).

3 L'amour don de I'Esprit Saint

a' Le rôle fondamental de I'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne

L'amour peut nous faire percevoir Dieu, le connaître, le voir que dans la mesure où il vient de

Dieu. Cet arnour de Dieu, qui est charité, est répandu dans le cæur de l'homme par I'Esprit

Saint76, nous dit Guillaume en reprenant la parole de I'Apôtre donnée aux Romai n77 : La

7a E. GnsoN, La théologie mystique de saint Bernard, pæis, 1969,p.225.
tt D. N. BE.I, The Image and Likeness. The Augustinian Spirituatity of ll'illiam of Saint-Thierry, Cistercian
Studies Series 78, Kalamazoo, 1984, p. 181.
tu Cf. AucusrlN : ( Aimons Dieu, atùachons-nous à lui par la charité qu'à répandue en nos cæurs le Saint Esprit
qui nous a été dormé ) (Rm 5, 5) (La Trinité VII, III, 5, BA lS,p.5ZS).
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charité de Dieu se répand dans nos cæurs sous I'action de I'Esprit Saint qu:i nous est donné

(ESCC 150, p. 219); l'Esprit Saint dépose en nous la charité de Dieu (CDll, p.97)78.

Guillaume suit AugustinTe lorsque celui-ci énonce que l'Esprit saint est Charité. Cependant,

dans sa conception du rôle de l'Esprit Saint, Guillaume donne des éléments qui lui sont

p.opres8O. Ils font de sa doctrine, si nourrie de la tradition, une pensée très personnelle. On

peut déjà remarquer que Guillaume reprend aux théologiens orientaux certains

développements sur l'(Jnitas Spiritus, don de I'Esprit Saint, donné dans l'illuminationsl de

l'âme82.

La théologie trinitaire de Guillaume est longuement exposée dans / 'Enigme de la -foi 
tt.

Rappelons que du Père et du Fils, conjointement émane le Saint Esprit : Comme le Fils est du

Père et avec le Père, ainsi I'Esprit Saint est de l'un et de l'autre et avec I'un et I'autre;la

seule dffirence est que le Fils est du Père dont il naît, lui du Père et du Fils dont il procède.

" Rm 5,5 : < L'amour de Dieu a été répandu dans nos cceurs par l'Esprit Saint qui nous a été donné >. La note e
de la Tob indique qu'il s'agit ici de I'amour que Dieu a pour nous et non de l'amour que nous avons de lui. Il est
intéressant de remarquer que ce verset est, de tout le Nouveau Testament, celui qui affirme le plus nettement le
lien entre I'amour et I'Esprit.
78 Cf. aussi: L'amour de l'Epoux et de l'Epouse est l'æuvre du seul Esprit (ESCC6,p.79); Notre Seigneur
répondit dans nos cæurs la charité de Dieu par I'Esprit Saint (8F67, p. l5l). L'amour de Dieu doruré par
I'Esprit Saint permet à la volonté de n'être que charité : La libération de la volonté s'opère quand elle devient
charité, quand Ia charité de Dieu se répand dans nos cæurs par le don du Saint Esprit (LFMD 201, p. 3l l).
tt Aucusrnt : < De plus, puisque parmi les dons de Dieu, il n'en est pas de plus grands que la charité et que
d'autre part, il n'est pas de plus grand don de Dieu que I'Esprit Saint, ne faut-il pas conclure, en toute rigueur,
que I'Esprit est charité > (La Trinité xv, xIX, 37 , BA 16, p. 523).
to Cf. par exemple le texte en LFMD 263, p.355, sur I'Etreinte entre le Père et le Fils auquel I'homme est appelé
à participer. Texte commenté dans notre étude sur <La vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus>>,
infra, Chapltre III A 3 b 3 b', p. 226-227,note 94.
tt D. N. Bgrt : < L'illumination de l'âme est participation au Saint Esprit > (The Image and Likeness. The
Augustinian Spirituality of William of Saint-Thierry, Cistercian Studies Series 78, Kalamazoo, 1984) (cf. notre
étude < L'amour illuminé > par I'Esprit Saint, infra, Chapitre III A 3 b 4,p.231).
t' Guillaume de saint Thierry grand lecteur d'Origène reprendra à l'auteur Alexandrin le thème mystique de
l'Unitas spiritus (Y. de ANomu L'Union ù Dieu chez Denys I'Aréopagite, Pays-Bas, 1996, p.227). (Cf. notr:e
étude < Vision-connaissance de Dieu dansl'Unitas Spiritus>>, infra, Chapitre III A 3. b 3 b'). Origène indiquait
que l'homme est appelé à la fin des temps à un sommet, à vivre cette unité qui est propre au Père et au Fils. Il la
vit tout en ne cessant pas d'être semblable à Dieu, c'est-à-dire autre que lui-même (Traité des Principes III, 6, l,
SC 268, p. 236-238) (Cf. J. DEI-essALLE, Ene << Un seul esprit >> avec Dieu (I Co 6, 17) dans les æuvres de
Guillaume de Saint-Thierry, cahiers cisterciens, série Lire les Pères 1, Arssis, éd. Bellefontaine, 2000, p. 4l).
Chez le pseudo-DtNYs, I'illumination divine donne à l'âme de s'unir à Dieu et par suite de le connaître : < La
manière de connaître Dieu qui est la plus digne de lui, c'est de le connaître par mode d'incoruraissance, dans une
urion qui dépasse toute intelligence, lorsque l'intelligence, (...), s'unit aux rayons plus lumineux que la
lumière. D (PSEUDO-DENYS L'AREOPAGITE, Les Noms divins YII, 3, Cùwres complètes. Trad. M. or
GANDILLac, Paris, 1943, p. 145).
83 Cf. notre étude ( L'Enigme de lofoi rr, suprs chapiûe I A7 f,p.82-
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(...) Pour I'Esprit Saint, être du Père et du Fils et être ce qu'ils sont, est une éternelle

procession de I'un et de l'autre (EF 69,p. 153)84.

L'Esprit Saint, troisième personne divine de la Trinité, est souvent évoquée par Guillaume

comme I'amour mutuel du Père et du Fils : Ton smour, ta bonté, ô souverainement bon et

souveratn bien, c'est I'Esprit Saint procédant du Père et du Fils (CD ll, p. 95). De tous les

mots humains, avec leurs richesses et leurs limites, Guillaume a très vite compris que c'est le

mot << amour > qui peut le mieux nous laisser entrevoir le don réciproque et étemel du Père et

du Fils et de I'Esprit: L'qmour lui-même, c'est ce que tu es, ton Esprit Saint, ô Père, lui qui

procède de toi et du Fils, lui qui avec toi et le Fils êtes unss (ESCC 100, p.229).

D'un traité à I'autre, on trouve la même conception de I'Esprit: le lien amoureux vivant du

Père et du Fils86 et aussi le lien d'amour entre I'homme et Dieu : Et nous, nous t'aimons dans

la mesure où nous recevons de toi ton Esprit, qui est ton amour (cD 11, p. 101).

b' Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus

Après avoir donné une approche quelque peu synthétique sur le rôle de I'Esprit Saint dans la

théologie trinitaire de Guillaume, intéressons nous à l'économie du mystère trinitaire, c'est-à-

dire à I'action de I'Esprit Saint dans l'âme.

Lors du développement que Guillaume consacre à la mission de I'Esprit, dans sa première

oeuvresl est décrite I'activité de L'Esprit Saint qui a pour effet de pénétrer l'amour de

I'homme afin de l'éduquer, l'élever de I'intérieur, en faire un amour digne de Dieu, I'amenant

à s'unir à I'amour même de Dieu : L'Esprit Saint est notre amour par lequel nous parvenons

iusqu'à toi, par lequel nous t'étreignons (...). Et quand ton amour, amour du Père pour le

Fils, amour du Fils pour le Père, quand l'Esprit Saint habite en nous, il y est à ton égard ce

8o Paul Verdeyen fait remarquer que les personnes divines ne sont pas des réalités séparées. Guillaume parle
expressément d'unité sans solitude .t 4. .omarrnion trinitaire sans pluralité numérique : La foi, la riison,
l'autorité m'apprennent bien que Ie Père existe par lui-même, le Fils par lui-même, I'Esprit Saint par lui-même,
mais elles défendent par ailleurs d'admettre dans la Trinité une division quelconque, qu'il s'agissà de tumps, de
lieu ou nombre, pas plus d'ailleurs qu'une confusion des Personnes. De lq sorte, elles établissent une unité de Ia
Trinité qui exclut la solitude, et de même une Trinité de I'unité sans admettre pour autant une pluralité
numérique dans ls substsnce de lq Déité (OM II, 12, p.6l ) (citation et traduction de P. VpnneyEN, Ia ihAologie
mystique de Guillqume de Saint-Thierry, Paris, 1990, p. 90).
tt Jn 15, 26 et lo,30.
86 L'Esprit Saint est I'amour du Père et du Fils (DNDA 6, p.77).

" cD rl ,p.95-109.
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qu'il est, c'est à dire l'amour; il convertit en soi <<tous les captifs de Siong8 >>, c'est à dire

toutes les affections de notre âme, et les sanctffie ; alors nous t'aimons, ou mieux, tu t'aimes

en nous : nous par I'affiction, toi par l'fficace, nous faisant un en toi par la propre unité,

c'est à dire par ton Esprit Saint lui-même, que tu nous as donné (CD 11, p. 105-107). Il est

bien mis en évidence ici que l'Esprit Saint est la personne divine qui réalise I'union mystique

entre Dieu et l'homme. L'homme libéré des affections étrangères aime Dieu par la même

charité qui anime l'amour mutuel du Père et du Fils. Cette union à Dieu dans la même charité

est, avant tout, une union spirituelle, puisqu'elle est union dans et par I'Esprit. Ainsi se réalise

ce que Guillaume appelle l' <Unité d'esprit avec Dieu >>8e : L'homme fidèle devient un seul

esprit avec Dieueo çtfUn 286, p. 375). A plusieurs reprises Guillaume exprime l'aspiration

profonde de l'âme à être dans l'(Jnitas Spirituser afin de participer à la vie de la sainte Trinité.

L'unité d'esprit est en effet lo perfection de l'homme en cette vie (LFMD 287, p.375).

Dans La contemplation de Dieu, il n'apparût pas encore clairement que la vision de Dieu est

donnée à l'âme lorsque celle-ci, conduite par I'Esprit d'amour, forme avec Dieu < un seul

esprit >. Il faudra attendre ses oeuvres ultérieures pour que Guillaume affrne sa pensée sur la

< vision-connaissanceez >> de Dieu donnée dans l'(Jnitas Spirituse3.

Dans la suite de son æuwe, Guillaume a élaboré une théologie trinitaire qui lui est propre

pour donner une assise à ses convictions profondes concernant I'unité spirituelle de I'homme

avec son Créateur. Ainsi il montre clairement , dans la Lettre d'or, que I'union régnant entre

les trois personnes de la Trinité et l'union entre I'homme et Dieu ne sont pas deux réalités

differentes : L'unité d'esprit se réalise lorsque le Saint Esprit devient poui l'homme à l'égard

de Dieu, ce qu'en vertu de I'union consubstantielle Il est pour le Fils à l'égard du Père et

8 8 P s  1 2 5 ,  l .
89 Mi"huela PFEIFER, (La Lettre d'Or de Guillaume de Saint-Thierry et sa signiJication pour les Cisterciens,
Rome, 1994), donne une place centrale àl'Unitas Spiritus: <<L'Unitas Spiritus est présentée chez Guillaume
cornme le but final de I'homme rationnel: non pas la ressemblance à Dieu mais I'unité d'esprit. L'unité avec
Dieu est plus importante que tous les degrés de la ressemblance parce qu'elle fait entrer l'homme dans la vie de
la sainte Trinité >> (Analecta Cisterciensia 51, (1995), p.23.Trad. P. Verdeyen, RSR 73, (1999), p. 20).
n o l c o 6 ,  l 7
n t  c D 7 , p . 8 5 ;  I  t , p . 1 0 7  ; E S C C  3 0 ,  p .  I  1 5 ; 9 3 , p . 2 1 7  ; 9 4 , p . 2 1 7  ; 9 5 , p . 2 2 3 ;  t 3 0 , p . 2 5 7  ; 1 3 1 ,  p .  2 8 1 ; 1 5 5 ,
p .329;MF99,p .  17 l ;109,  p .  l8 l ;  l l 0 ,  p .  l8 l ;LFMD 170,  p .279;235,  p .333 ;256,p .349;257,p349;262,
p. 353 ;263, p. 355 ;275, p. 365 ; 286, p. 375 ;287, p. 375. (Cf. J. DELES ALLE, Être < IJn seul esprit > avec
Dieu (lCo 6, I 7) dans les æuvres de Guillaume de Saint-Thierry, coll. Cahiers Cisterciens, série Lire les Pères,
no 1, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine, 2000, p.20-25).
e2 Sur l'utilisation des mots accolés < vision-connaissance >>, cf. supra,Introduction &2,p.9,note29-31.
e3 Cf. notre étude sur la < vision-connaissance > donnée dans l'(Jnitas Spiritus en ESCC 95, p. 223 ; 133, p. 284 ;
E F 6, p. 97 ; OM III, 8, p. 7 I ; LFMD 263, p. 3 55, infra, p. 229-230.
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pour le Père à l'égard du Fils. Lorsque la conscience bienheureuse se trouve prise dans

l'étreinte et le baiser du Père et du Fils, lorsque d'une manière ineffabte et inimaginable,

I'homme de Dieu mérite de devenir, non pos Dieu certes, mais cependant ce que Dieu est :

l'homme étant par grâce ce que Dieu est en vertu de sa natureea. Peu de textes indiquent,

avec autant de suavité, la participation de I'homme à I'amour trinitaire. L'Esprit Saint qui est

la Charité, I'Unité, le Baiser mutuel du Père et du Fils, a le rôle d'une importance capitale de

réaliser en I'homme la même charité, la même unité car I'homme est pris dans l'Etreinte du

Père et du Fils, dans leur baiser mutuele5. La finalité de I'homme, nous dit Guillaume, est

d'être entraînée par l'Esprit d'Amour en son Seigneure6 : A quoi nous serviraient les

avantages de notre condition humaine, si par l'amour nous ne progressions en outre jusqu'à

entrer en toi, ô SeigneureT. L'Esprit Saint, I'Esprit d'amour permet à I'homme d'être < Un >

avec Dieu, de vivre dans I'unité (Unum) avec le Dieu trinitaire, d'être saisi dans leur Etreinte

mutuellees.

Si pour Guillaume, notre unité avec Dieu n'est pas nécessairement inferieure à I'unité régnant

au sein de la Trinité - car en Dieu, rien ne peut restreindre ce don parfait dans lequel les

Personnes divines se communiquent entre ellesee -, saint Bernard réfuta clairement cet usage

de l'Unum pour dire l'unité entre I'homme et Dieu. Dans son Sermon sur le Cantique 71,

"n LFMD 263, p. 355. Traduction légèrement modifiée de P. VenoeyuN, (( Un théologien de l,expérience ),
Bernard de Clairvaux Histoire, mentalités, spiritualité, Colloque de Lyon-Cîteaux-Dijon, ̂ SC 380, lgt},p, 557-
5 7 7 , p . 5 7 5 .

"Selon sAtrIT BERNARD, le baiser échangé par le Père et le Fils, baiser mutuel , d'égal à égal, est réservé à eux
seuls. Le baiser de I'Esprit Saint n'est pas et ne peut pas êfe le baiser de la bouche échangé entre les personnes
divines mais seulement une reproduction de ce baiser : < Je tiens pour assuré que nulle créature, même
angélique, n'a jamais eu accès au mystère si profond et si sacré de cet amour divin (...). Aussi l'Epouse du
Cantique, si hardie soit-elle, n'ose pas dire : "Qu'il me baise de sa bouche', car elle sait que ce privilège est
réservé au Père. Elle demande un peu moins: "'Qu'il me baise d'un baiser de sa bouche't, lSCi 8, 2. Trad.
A. BEGUIN, p. 132-133). A travers cette image du baiser, nous remarquons que saint Bemard prend soin de
marquer la distinction qui sépare la charité échangée au sein de la Trinité et la charité à laquellé I'homme est
appelé à participer (M.-M. DAVY, Théologie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry,laris, teS+, p. 169).
e6 Aspiration exprimée par SAINT InsI.IEp pour qui la perfection est : < d'entrer dans l'intimité de Dieu par la
charité >> (Contre les hérésies, II, 26, I, PG,7,800 A) (Cf. I. HAUSHER, Les grands courqnts de la spirinalité
orientales, Rome, 1935, p. 118). Cette immersion de l'âme en Dieu, indiquait IRENEE, donne la contemplation de
Dieu et la fruition de sa bonté : < Cette participation à Dieu consiste à voir Dieu et à jouir de sa beauté >> (Contre
les hérésies, lV, 20, 5-7\.
nt GuILLAUur DE SAINT-THIERRY, Exposë sur I'Epître aux Romqins Livre III, v. 5. Trad. p. VERDEvEN, Ia
théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1990, p. 95, in ESZR, p, 126.
* Idée déjà présente dans Le Miroir de Ia foi: L'homme se trowe inclus, d'une certaine faço4 dans cette
étreinte qu'est Ie Saint Esprit ; il se voit uni à Dieu par cette charitë même qui foit I'unité àu Père et du Fils
(MF l l l ,  p .  l8 l ) .
* sct7l,6, cf. P. VERDEyEN, Lathéologie mystique deGuillaume desaint-Thierry,p.7l.
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rédigé entre les années Il45 et 1148, sensiblement à la même époque que la Lettre d'orrïo,

saint Bernard prend une position difËrente de celle de Guillaume. Il craignait que Guillaume

ne fasse pas la différence entre l'Unité qui est celle du Père et du Fils et un certain accord de

sentiment qui unit Dieu et l'homme : < Vous voyez bien qu'entre Dieu et l'homme il ne

saurait être question d'unité, dès qu'on la comparc à cette autre unité exceptionnelle et

suprême ut01. Po.r.l'abbé de Clairvaux, I'unité régnant entre les trois personnes de la Trinité

ne peut-être, en aucun cas, comparée à l'unité qu'il pourrait y avoir entre le Créateur et sa

créature.

Cependant, soulignons que Guillaume reste très respectueux de la transcendance divine,

l'homme demeure une créature : Il est en Dieu par grâce, ce que Dieu est par nature

(ESCC 94, p. 2lg)r02. L'unité humano-divine ne se réalise pas au niveau de la nature divine,

elle se réalise au niveau personnel, gràce à une rencontre de l'âme humaine avec le Verbe

incamé qui lui infuse son propre esprit comme à travers un baiserlo3. Ainsi I'amour de

l'Epoux est transfusé en I'Epouse par l'Esprit Saint à travers le baiser : C'est là, dans ce lit,

que s'échange en son intimité cet embrsssement, ce baiser par lesquels I'Epouse commence à

rm P. VpRosYEN, ( Un théologien de l'expérience )), Bernard de Clairvattx Histoire, mentalités, spiritualité,
Colloque de Lyon-Cîteaux-Dijon, SC 3 80, 1992, 5 57 -57 7, p. 57 4.
tot SA-û.lr BERNARD, SCt 71, 7, CEuvres mystiques de saint Bernard. Trad. A. BEGITIN , Paris, 1953, p. 732
(P. VenoEvrN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1990, p.72).
102 

D*, la pensée de Guillaume, il n'y a jamais fusion entre la nature humaine et la nature divine. Même dans
une union d'esprit très intime avec Dieq Guillaume rappelle que: L'homrne de Dieu mérite de devenir, non pc$
Dieu certes mais cependant ce que Dieu est : I'homme étant par grâce ce que Dieu est pqr nature (LFMD 263,
p. 3ss).
OrucE]lIE affirmait déjà que la participation au logos fait des hommes des < dieux (Ps 81, 6), des fils du Très
Haut > mais des dieux par gràce, et non par nature (ousia) (Hom. Ex VI, 5, .SC 321, p. 183), comme le Cbrist
(Ps 135, 2, PG 12, Paris 1857, c. 1656) (Cf. B. FRAIGNEAU-JULIEN, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon
Syméon le Nouveau Théologien, Paris, I 985, p. 32).
Nous trouvons une expression semblable chez EvecRE LE PoNTIeup. Pow celui-ci, I'union mystique avec Dieu
est le terule de la vie chrétienne, et ceux qui parviennent à cette vie contemplative << sont tous des dieux >
(Centuries IV, 51, Les six centuries des <kephalaio gnostica>,r d'Eva.cRE LE PoNTeUE, PO t. XXVIII,
fascicule l. Trad. A. GUILLAUMoNT, Paris, 1958, p. 158-159). Le gnostique, celui qui < aura obtenu d'être dans
la contemplation de I'Unité sainte >, ne devient pas Dieu par nature, < mais il sera appelé aussi Dieu par grâce,
parce qu'il sera accompli dans l'image de son Créateur > (Cent. V, 81, p. 210).
Cette parole a été reprise par sAINT MAxn4E signifiant que < I'homrne déifié montre en soi par la gâce, ce que
D^ieu est par sa nature D (V. LossKY, A l'image et à la ressemblance de Die4 Paris, 1967, p. 137).
r03 C'est ce baiser qu'implore l'âme qui désire contempler la joie de son Seigneur : Le bàiser est une extérieure
et affectueuse conjonction des corps, signe et stimulant d'union intérieure. Il emprunte le ministère de la bouche
et vise, pqr un mutuel contqcL à la conjonction, non seulement des corps, mqis des âmes. Le Christ-Epoux ofrit
à I'humanité son Epouse comme un baiser du ciel lorsque, Verbe fait chair, il l'approcha de si prèr qu'il se fit
son conjoint, et conjoint si intime qu'il ne fit plus qu'un avec elle, Dieu devenu homme, homme devenu Dieu.
C'est ce baiser-là qu'il offre ù l'âme fidèle, son Epouse, et qu'il lui imprime à nouveau quand il dépose en elle
unejoiepersonnelle et exclusive, et I'inonde des grôces de son amour, tirant à lui son esprit, Iui infusant le sien,
pour ne plus faire de l'un et de l'autre qu'un seul esprit (Traduction très légèrement modifiée de ESCC 30,
p. rr2-rr4).
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connaître comme elle-même est connue. Et comme les amants, dans leurs baisers, par nn

suove et mutuel échange, transfusent I'une dans I'autre leurs ômes, ainsi l'esprit créé tout

entier s'épanche dans l'Esprit qui le crée pour cette effusion même ; en lui I'Esprit Créateur

s'infuse en la mesure qu'il veut, et I'homme devient avec Dieu un seul esprit (ESCC 95,

p.223). Par l'amour établi entre l'Epoux et I'Epouse, grâce à I'action de l'Esprit, l'âme est

dans I'Unitas Spiritus. Dans cet état,la participation à la vie même du Seigneur, donne à

l'âme d'avoir une vision-connaissance du Seignew et de jouir de Lui. En effet, dans cet

embrassement mystique, l'Epouse aspire à avoir une connaissance de son Dieu comme elle-

même elle se sait connu de Luil0a. C'est un effet de la parfaite réciprocité des relations

amoureuses. Cette vision-connaissance est l'ébauche ici-bas de la vision bienheureuse de I'au-

delà (ESCC 133, p. 284)to5 .

Paul Verdeyen souligne que: < Guillaume voit la source d'une inconcevable unité dans les

relations trinitaires ,>t06. Po* l'âme ne formant plus qu'un seul esprit avec Dieu, non

seulement elle est en cofirmunion avec la communion trinitaire elle-mêffiêlo7, mais elle

participe à la mufuelle vision-connaissance des personnes divines. En effet, en s'appuyant sur

Mt I l, 27'or, Guillaume montre que le Père voit le Fils et le Fils voit le père parfaitement car

être, pour le Père, c'est la même chose que voir le Fils; et être, pour le Fils, c'est la même

chose que voir le Père (OMIII,8, p. 7l)10e. Dans son union au Père et au Fils sous I'action de

l'Esprit Saint, la créature est appelée à participer à la vision mutuelle du Père et du Fils : Zà

de même que dans la Trinité qui est Dieu, le Père et le Fils se voient mutuellement, leur vision

réciproque est l'unité de leur existence (...) de même ceux qui auront été prédestinés et élevés

à cette vision verront Dieu comme il est (EF 6, p. g7).Cependant dans les Oraisons

Méditatives, Guillaume, en évoquant la vision mutuelle du Père et du Fils, indique que la

t* Guillaume énonce souvent cette grande aspiration de I'homme à connaître son Dieu et être connu de Lui:
L'homme aspire à connaîire Dieu dans toute la mesure permise, à être aussi connu de lui. Il ambitionne pour soi
ls revélation des traits de la beauté divine, la rtfoélation de Dieu lui-même pour sa conscience (ESCC 19, p.93 ;
cf. ESCC 57,p.153).
tot Y. A. BauoELEt, L'expérience spirituelle selon Guillaume de Saint-Thierry, paris,l985, p. 250.
t* P. vpnoEvpN, La théologie mystique de Guillaume de saint-Thierry,paris, 1990 p.241.
r07 ltous voulez que nous cryons communion entre nous et qvec vous par la communion qui est vôtre, puisque
vous nous rassemblez dans l'unité par le don de votre Esprit (GUILLAUME DE SArNT-THIERRv, Exposéiur
I'Epître aux Romains Livre III, v. 5. Trad. p. VERDEyEN, op. cit., p. 95, in ESLR, p.126).
10E << Nul ne connaît le Fils si ce n'est le Père, et nul ne connaît le Père si ce n'est le Fils, et celui à qui le Fils veut
bien le révéler >> (Mt 11,27\.
roe L'acte de vision-connaissance est identique à I'essence divine elle-même (L. Mr'i-,EyEZ, <La doctrine de
l'image et de Ia connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry >, RSR22 ( lg32 ), li}-205,257- 27g,
p. 198). (Cf. notre étude ( La nécessité de devenir semblable pour Le vok >>, infra, Chapitre III B 5 b, p.255).
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vision de la Trinité donnée par gràce à l'âme ne peut avoir lieu que sous un mode différent,

elle ne peut pas être parfaitement semblable a la vision mutuelle du Père et du Fils Par

I'Esprit Saint, la Trinité Dieu se révèle elle-même à tel ami de Dieu qu'elle veut

particulièrement honorer. Mais est-ce que l'homme voit Dieu, comme le Père voit le Fils, ou

Ie Fils le Père, euJc pour qui, comme on l'a dit, se voir I'un I'autre, ce n'est pas êne detn

réalités distinctes, mais un seul Dieu ? Oui certainement, mais tout à fait de la même

manièrerrÙ. Guillaume a ilmené son lecteur à comprendre cette réserve en indiquant

clairement, dans cette troisième Oraison Méditative, la différence ontologique entre Dieu et

l'âme. Alors qu'il recherchait la raison de son désir mystique si intense de Voir la face de

Dieu (OM III,7, p. 69), il montre, sans équivoque, que son âme ne peut avoir la même vision

que la vision mutuelle existante entre le Père et le Fils car pour Dieu qui est celui qui estrrr,

être et voir ne sont qu'un : Voir ce que tu es, c'est être ce que tu es (oMlIl,7, p. 69)tt'.

L'âme ne peut avoir la même prétentioq elle ne peut espérer avoir exactement la même vision

que la vision mutuelle du Père pour le Fils car elle-même n'est pas de nature divinell3 : Voir

cela est au dessus de nous, pqrce que voir ce que tu es, c'est être ce que tu es (OMIII,7,

p.6e) .

Comment alors satisfaire un désir constant de voir < la face du Seigneur ) sans intermédiaire ?

Dans la suite de son Oraison, Guillaume voit la solution dans la transformation de l'âme sous

l'action de l'Esprit Saint en ce qu'Il est: << I'Amour >>. C'est par I'amour,le sens de l'âme

(OMlII,9-10, p. 7l-73), don de l'Esprit, que l'âme est transformée en Celui qu'elle aime et

dans cette ressemblance retrouvée elle est amenée à voir Dieulla.

t to oMrr,8, p.  71.
ttt Ex 3, 14. Dans son Miroir de la Foi, Guillaume justifie dans sa pensée cette nomination de Dieu : << Je suis
celui qui suis >>. C'est là son Nom, comme il I'atteste lui-même, et de toute éternité. Car, pour exprimer ce qu'il
est, jamais il ne s'est rencontré de terme plus adéquat (MF 116, p. 187).
tt'Cf. J. HouRLIEn, OM, p.68, note 6.
tt' Rappelons que Guillaume a toujours distingué la nature humaine et la nature divine, cf. supra, Chapife IU,
p.23 2p. avant, note 102... Plus tard, J. Ruysbroeck écrira : << Aucune créature ne peut être ni devenir sainte au
point de perdre sa nature crée et de devenir Dieu > (Livre de la Vérité suprême, éd. Ruusbroec-genootschap, t. 3,
p.276-277, cité dans "Contemplation", DS t. 2, col. 1998).
rra Cf. notre étude sw < Vision de Dieu et transformation de l'âme aimante >>, infra Chapitre III B, p. 243 en
particulier MF 96, p. 167 : Elle aime, en effet, cette âme, et son amour est pour elle un sens qui lui donne de
percevoir celui qu'elle expérimente. Elle se voit donc transformée de quelque manière en celui qu'elle sent.
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4 L'amour il luminé

Le rôle de I'Esprit Saint devient encore plus manifeste lorsqu'il prend, ne serait-ce que

brièvement, une entière possession de l'âmells et I'enflamme de son amour. Alors l'âme

illuminée voit la lumière divinell6 : L'amour illumine l'âme << de clarté en clarté >> comme dit

f Apôfterr7 pour que dans la lumière elle voit la lumière, et que dans l'amour elle conçoit

l'amourrrs. L'àme, sous I'emprise de l'amour illuminé, selon la doctrine spirituelle de

Guillaume, fait l'expérience d'être dans l'(Jnitas Spiritus, ce qui lui donne, nous allons le

voir, non seulement une perception affective de la présence divine mais aussi une vision-

connaissance de son Dieulle.

a' Perception affective de la présence divine

Lorsque << I'amour illuminé >> s'empare de l'âme, elle expérimente sa suavité, sa richesse, sa

grandeur, et, dans cetétat de béatitude, elle acquiert la certitude que cet amorr provient de son

Seigneur et lui révèle la présence de Dieu en son âme : C'est le sens de I'amour illuminé (qui)

donne à I'Epouse de commencer à expérimenter, plus profondément et avec plus de douceur,

les suavités de I'amour de I'Epouxrzo.Le désir intense de voir le Seigneur, de ressentir sa

présence est alors comblé car l'âme fait I'expérience d'un amour qui n'est attribuable qu'à

rt5 Guillaume aspire à cette possession Ô amour, viens en nous, possède nous (cD 8, p. B7).
ttu Guillaume a pu reprendre à Augustin I'idée d'illumination lorsque celui-ci fait I'analogie entre I'illumination
donnéeparDieu (<C'estDieulu imêmequi i l lumine>>Sol i loquesI ,YI , l2BA5,p.49)et lesole i lqu i i l lumine
les choses et dévoile ainsi ses propriétés. (< Ainsi, comme dans le soleil on peut distinguer fois propriétés, à
savoir qu'il existe, qu'il brille, qu'il éclaire, de même dans ce Dieu très caché que tu veux comprendre, on peut
distinguer aussi trois attributs : il est, il est intelligible, il rend tout le reste intelligible >> Soliloques I, VIII, 15 BA
5, p. 55). On remarque chez Augustin une aspiration à connaître Dieu de manière intellectuelle. Elle est aussi
présente chez Guillaume, mais celui-ci donne une place plus imFortante à la vision-connaissance dans et par
l'amour (Cf. (Illumination>, D^S t. 7, col. l337et noûe étude <<L'amour illuminé donne une vision-
connaissance du divin : Amor ipse intellectus est >>, infra, $ suivant, p.232 s.).
rL' 2 co 3, 18.
rrt Traduction légèrement modifiée de CD 6, p. 81.
lle Paul Verdeyen fait remarquer que : < Ces deux aspects de l'amour, son aspect d'union ou de fruition et son
aspect de connaissance ou d'action, sont très courants dans les écrits mystiques du XII"siècle et dans les écrits de
Ruusbroec. Saint Bemard les signale dans ses Sermons sur le Cantique : " ll y a deux espèces de ravissement
dans la contemplation bienheureuse : I'un par I'intelligence, l'autre par le sentiment. Le premier se fait dans la
lumière et la connaissance, le second dans la ferveur et I'amour. " I ( SCt 49,4.Trad. A. BEGUnr, p.525)
(P. VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris,l990, p. 99).
120 Traduction légèrement modifiée de ESCC 57, p. 153.
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Dieu seul, à son Esprit, expérience qui donne le sentiment de la présence de l'Aimé dans son

cæ*t t1.

Le Seigneur, en illuminant l'âme de son amour, peut lui donner de jouir de sa présence avec

une telle certitude qu'elle a la sensation, dira Guillaume, de le voir de ses yeux, de le toucher :

Sous I'action de I'Esprit Saint(...) le sens illuminé de l'amour (...), pour un temps, pour une

heure, affecte si bien l'amant, fixe si bien son élan, que ce n'est plus en espérance, mais dans

une quasi-réalité, qu'il lui semble maintenant voir de ses yeux,, tenir et palper de ses mains,

par une certaine preuve de foi expérimentale, la substance même de notre espérance touchant

le Verbe de vie (ESCC 99,p.227).Il est probable que Guillaume évoque là une expérience

personneller22 et qu'il souhaite encourager ses moines à espérer une telle proximité du

Seigneur révélée dans leur âme, lors d'une visite divine, par une vision intérieure.

b' L'amour illuminé donne une vision-connaissance du divin : Amor ipse intellectus est

Le < sens de l'amour illuminé >, enseignera Guillaume aux Frères du Mont-Dieu, est à même

de donner une saisie de Dieu sans intermédiaire, cofirme une vision face à face, une étreinte

de nature particulière qui va au deJà de toute connaissance intellectuelle, faite de notions,

d'idées ou de concepts : Sans doute il est permis, il est posstble à l'homme doué de raison, de

concevoir et de scruter I'une ou I'autre des réalités qui touche Dieu : sa bonté pleine de

douceur, sa toute-puissance, par exemple; d'autres encore. Mais Dieu lui-même, I'essence

divine, voilà qui échappe à toute représentation, absolument, à moins pourtant que sur ce

terrain on puisse l'étreindre par le sens de l'amour illuminé (LFMD 292, p. 379). Cette

( gnose > contemplative, en nous ouvrant à l'intelligence aimante du mystère divin, ne peut

t" Iro*e esprit souffle où il veut et quand il veut (Jn 3, 8), et par lui nous recevow la grâce de votre amour ;
nous entendons sa voix dufait que nous éprowons Ie sentiment de votre qmour (Gun-muvE DE SAINT-THIERRY,
Meditavae orationes XII. Texte latin et traduction de M.-M. DAVv, Paris, 1934, p.263, n SC 324 OMXII, ll,
p. 195). Cf. aussi MF 103,p. 173: Par l'opération du Saint Esprit, s'ordonne dans I'esprit aimant cette suqvité
qui lui est propre, et que se produit en lui cene fréquente visite, par laquelle, comme dit Job, Dieu gorde l'ôme
de son serviteur (Jb 10, l2).
r22 Lorsque vous viendrez en votre pauvre, cvec toute la richesse de votre plénitude et les dëlices de votre bonté,
lorsque vous commencerez ù lui montrer, par l'expérience certaine (qu'il en éprouve) dans sa conscience,
combien vraiment Dieu est charité et combien vous êtes à la fok son Dieu et son amour, sa joie dans l'Esprit
Saint, I'Esprit Saint lui-même, la suavité de l'amour et la source de tout bonheur, I'qmour lui-même et
I'intelligence de cet amour ; qlors, par cette chqritë qui prie et intercède pour nous, svec des gémissements
ineffables et des affections illuminëes (...), votre enfant vous oflrira un sacrifice de louange (...) parce qu'en
vous contemplont, ô amour, il est amené à jouir de vous (Trad. légèrement modifiée de ESCC |M,p.303-305).
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s'exprimer en des mots123, en des représentations tout humaines. C'est I'amour illuminé,

action de la grâce, qui révèle à l'âme au de-là de tout langage une saisie de Dieu dans la

vision intérieure de son âme : On le voit : parler de Dieu avec abondance, une foule de gens

en sont capables. L'exprimer lui-même, qui le pourro sinon lui-même ? L'amour cependant,

l'amour illuminé qui, au dedans, parle à Dieu, y arrive mieux que langage (MF 116-117,

p. 187). L'amour ayant le singulier pouvoir de se transporter dans l'aimé et puis de se dilater à

la mesure de son objet (à l'encontre de f intellect, toujours contraint, en définitive, de ramener

cet objet aux propres capacités de son langage), il atteint l'Êfe dans son mystère, dans la

réalité concrète de son essence et de son existence indiciblel2a.

Guillaume montre ici que le langage de I'amour illuminé est supérieur à toute expression

rationnelle par des mots, car I'amour comprend Dieu, en a I'intelligence. L'amour illuminé

donne à l'Epouse de connaître et d'aimer : De I'Epouse à l'Epoux, connaître et aimer, c'est

tout comme, nous dit Guillaume) car, en cette matière, I'amour même est intelligence

(ESCC 57, p. 153). Cette expression, Amor ipse intellectus est, évoquée deux autres fois dans

I'Exposé sur le Cantique des Cantiqr"sr2' ; elle fait une synthèse de ce que veut montrer

Guillaume : la libération, la sublimation de I'amour dans l'âme-épouse par action de l'Esprit,

conduit l'Epouse à la connaissance du mystère divin. Guillaume s'est approprié de façon

personnelle une formule qu'il aurait, de son aveu même, reprise à Grégoire le Grandl26. Selon

saint Grégoire, la connaissance contemplative est une connaissance pat l'amour et il faut dire

qu'il y a eu plusieurs réferences à ce mode de cormaissance parmi les Pèresl27. Au XII'siècle,

12' Cf. Pspuoo-DENYS : < Qu'ici encore nohe loi soit telle qu'on l'a déjà déf,rnie, d'après les textes saints : ne
pas démontrer la vérité des paroles divines par des probabilités tirées d'une sagesse humaine, mais bien par gne
révélation de cette puissance qui vient aux théologiens de I'Esprit et qui nous fait adhérer sans parole et sans
savoir aux réalités qui ne se disent ni ne se savent >> (Les Noms Divins lII, l, (Euvres complètes. Trad. M. de
GANDILLac, Paris, 1943, p. 67).
124J.-M. DEcHANET, introduction à ESCC, p.23.
tzt ESCC 76, p. 188 ;ESCC 144,p.305, cf. aussiLFMD t73,p.2g2.
126 Cf' notre étude < L'héritage pafristique dans l'æuvre de Guillaume : Grégoire le Grand >>, supra, Chapitre I B
2  e ,p .  l l 5 .
t" ORIGENE, dans son Commentaire sur le Cantique des Cantiques, (connu de Guillaume, cf. notre étude sur
< La rencontre des deux abbés malades >>, suprq, Chapitre I A 5 c), présente l'amour (l'Esprit Saint) comme une
intellection: < L'Esprit Saint, dit charité, (...), rôde, cherchant s'il trouvera des âmes dignes et capables à qui
révélerlagrandeurdecette "charitéquiestDieu"> (prologue2,48,sc 375,paris, lggl,p. 125).
Aucusttl{, dans ses Confessions, affirme : < Qui connalt la vérité, connaît cette lumière, et qui la connaît,
connaît l'éternité. La charité la connaît > (Conf VII, X, 16 BA 13,p. 617).
PSEUDO-DENYS: ( Il nous appartient de célébrer le Bien sous le vocable de Lumière intelligible (...). il chasse
toute ignorance et toute erreur de toutes les âmes où il pénètre et leur fait don à toutes de sa sainte lumière. (. . . ).
Lorsq!'elles ont, pour ainsi dire, goûté à la lumière et qu'elles en désirent davantage, il augmente leur part et les
illumine excellemment, parce qu'<elles ont beaucoup aimé> > (Les Noms divins Ii, 5, (Elwres complètes. Trad,.
M. de GaNoILLAc, Paris, 1943, p.99).
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quelques auteurs firent écho au grand Pape128 mais c'est Guillaume de Saint-Thierry qui a su

analyser de plus près cette vision-connaissance par participation à l'amour divin donnée par

I'Esprit.

A partir de la fameuse formule Amor ipse intellectus est,la relation entre I'acte d'amour et

celui de vision-connaissance a éte débattue par de nombreux auteurs s'intéressant à

Guillaumel2e. Selon Pierre Rousselot, Guillaume identifie l'acte d'amour et celui

d'intellectioot30, ce qui semblerait faire croire que Pierre Rousselot n'a pas saisi que chez

Guillaume la faculté d'intelligence et celle d'amour ont toutes les deux un rôle essentiel dans

l'approche du mystère divin. Guillaume n'a-t-il pas affirmé à plusieurs reprises que deux yeux

sont nécessaire à l'âme : l'amour et la raisonl3l. Cependant. Il est vrai que toutes les facultés

de l'âme sont appelées à s'unifier dans l'amour : Bien que la distinction entre I'une et l'autre

(l'intelligence et I'amour) soit à maintenir, cependnnt, le cas échéont, ilfaudra bien les unir

t'8 BERNARD oe CLeIRvaux : < C'est à ses amis que le Seigneur confie son dessein, lorsqu'il leur dit : "Tout ce
que j'ai appris de mon Père je vous l'ai fait connaîte." (Jn 15, l5). Saint Grégoire I'explique: Cette
connaissance, c'est I'amour lui-même. >> (Sermon 29, I Sermons divers. Intr., trad., notes et index par P.-Y.
Emery, Paris, 1982, p.231). Cf. D. N. BelL qui cite aussi AELRED DE RIEVAULX (Sermons inédits, éd. C. H.
Talbot, Rome, 1952, 5l); HucuES DE SArNr-VIcron (De arca Noe morqli 1.2; PL 176: 621 D) (The Image
and Likeness. The Augustianian Spirituality of lhlliam of Saint-Thierry. Cisrercian Studies Series 78,
Kalamazoo, 1984, p.232, note 59). ISAAC DE L'ETotr-E parle de < l'affectus > et de < la connaissance ) comme
les deux pieds avec lesquels l'âme chemine vers Dieu (Epître sur l'ôme, PL 194: 1880 B) (8. Mc Ginn,
"William of Saint Thierry", The growth of mysticism, Londres, SMC Press, 1994,p.225-274,p.233).
t29 

Y. A. BA[TDELET, L'expérience spirituelle selon Gaillaume de Saint-Thierry, Paris,Cerf, 1985, p.241 s.
D. N. bell The Image and Likeness- The Augustinian Spirituality of William of Saint-Thierry, Cistercian studies
Ser ies 7 8, Kalamazoo, 1984, p. 217 s.
O. BRooKE, " The Trinitarian Aspect of the Ascent of the Soul to God in the Theology of William of
St Thierry", RTAM26 (1959), 85-127,p. 118 s.
G. CoMo, Ignis amoris Dei,Mt7an200l,p. 154.
M.-M. Davv, Théologie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry, tomeI, La connaissance de Dieu, Pans,
1954,p.204 s.
J.-M. DECHANEI < La doctrine de I'amour-intellection chez Guillaume de Saint-Thierry >, RMAL I ( 1945 ),
p.349-374.
J. Dpr.gsarlE, << Amour et Connaissance. Super Cantica Canticorum de Guillaume de Saint-Thierry >,
Collectanea Cisterciensia 49 ( 1987 ), p.339-346.
E. GtLSoN, La Théologie mystique de saint Bernard, Appendice V ; notes sur Guillaume de Saint-Thierry, Paris
1934,p.226 s.
B. Mc GntN, "William of Saint Thierry", The growth of mysticism, Londres, SMC Press, 1994, p.225-274,
p. 250 s.
L. MATEVEZ, < La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry >, RSR
22 (1932),p.278-279.
A. NOBLESSE-ROCFER, Amor ipse intellectus esl dans le Chant I de L'Expositio super Cantica Cqnticorum de
Guillaume de Saint-Thierry, Mémoire de maîkise dactylographié, Paris, 1990, p. I 12 s.
K. G. SeNopxs,Amplexus, Langwaden, Bernardus-Verlag, 1998, p.310 s.
P. VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1990,p,257 s.
t'o P. RoussgLar, Pour I'histoire du problème de I'amour au Moyen Âge, Paris, 1907, p.96-97.
r3r Cf. notre étude ( Deux yeux sont nécessaires pour voir Dieu : I'amour et la raison >>, infra, Chapitre III A 3 a
5,p.218 et aussi P. VERDEvEN, op. cit., p.264-265.
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I'un et I'autre et les fondre I'un dans l'autre, dans la pensée et dans le discours (LFMD 196,

p.307)132.

Avant tout Guillaume veut montrer que la vision-connaissance de Dieu est donnée par

l'amour de l'âme pour Dieu illuminé par l'Esprit Saint. C'est ce qu'exprime Jean-Marie

Déchanet : << Amor ipse intellectus est ! Oui vraiment, dans l'Esprit Saint, l'amour est

intellection. C'est une connaissancet33 véritable, mais qui dépasse toute intelligence humaine ;
c'est une prise de possession immédiate et plénière, mais sur un plan surhumainl3a. > Si

Guillaume laisse comprendre parfois que Dieu est insaisissable et ne peut être pénétré par

aucune connaissance de type rationnelle, c'est pour mettre en évidence que seul l'amour

illuminé par I'Esprit Saint peut donner I'intelligence de Dieu, sa vision-connaissance.

L'amour, par son élan provenant de l'Esprit, embrasse ce qu'il aime en toute sa réalité,au de-

là de ce qui en est connu, pour le saisir affectivement dans cette réalité elle-même : d

incompréhensible maiesté, tu sembles compréhensible à l'âme qui t'oime (...). L'omour de

celui qui t'aime te comprend totalement, autant que tu es (cD l l, p. 105).

C'est lorsque l'âme est tout accueil à la grâce, dans un certain état depassivitéI3s, que l'Esprit

Saint peut s'emparer de I'amour de I'homme (qui) devient en une certaine mesure divin

(ESCC 100, p. 228). Cet amour, illuminé par I'Esprit, lui permet de saisir I'insaisissqble,

comprendre I'incompréhensible (ibid.). C'est-à-dire s'approcher des mystères divins dans une

vison intérieure au-delà de toute intelligence, de toute connaissance par I'intermédiaire du

corps ou de la roison (ibid.). En fait, ce n'est pas I'homme qui parvient à saisir, à avoir une

vision de Dieu, mais I'amour illuminé donné par l'Esprit qui est en lui : Ce qui saisit, c'est

bien plutôt l'Amour lui-même, c'est à dire ton essence divine (ESCC 100, p. 228)136. Car Dieu

r32 cf. notre étude < Unification des puissances de l'âme >>, infra, conclusion & 4, p.314.
t" Il faut rappeler ici que le terme connaissance va au de-là d'une appréhension de la réalité par le mode
uniquement rationnel. Il s'agit d'une connaissance supra mentale, dépassant tout concept. C'est une saisie sans
intermédiaire qui est tout comme une vision intérieure. Les mots vision et connaissance sont souvent
interchangeables chez Guillaume, cf. supra, Introduction, p. 9, note 29-31.
13u J.-M. DECHANET, Attx sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, Bruges, 1940,p.21.
tss Ce rapport entre l'activité et la passivité de l'âme a été dépeint de manière synthétique par le pseudo-Denys.
Denys, s'adressant à Timothée, passe d'un imperatif actif < élève-toi > afrn de I'exhortèr à I'exercice de la
contemplation, au futur passif < tu seras soulevé >. L'union avec Celui qui dépasse tout n'est pas au pouvoir de
I'intellect humain (Théologie mystique,I. 1. Trad. M. nr GeNorLLAc, p. 177, cf. y DE ANDrÂ' L'Uiion à Dieu
chez DWs I'Aréopogite, Pays-Bas, 1996, p.355). Chez Guillaume, il y a une complémentarité très grande entre
l'état actif de l'âme lorsque, par exemple, elle veut rassembler toutes ses facultéJ avant de gravir la montagne
pour voir Dieu (CD I, p. 59) et son état de passivité pour êhe toute réceptive à I'action de I'Esprit Sàint
(cf. ESCC 100,p.228).
'36 P. VERDEyEN, La théologie mystique de Guillaume de saint-Thierry, paris, 1990, p.23g.
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s'oime en nous et par nous (ESLR Livre III, v. 5, p 126). C'est par notre participation à

I'amour divin en nous, grâce à I'Esprit, que nous avons la vision de Dieu: Dans ce

rapprochement mutuel de Celui qui pardonne et celle qui aime (...) s'opère la mutuelle

vision, la mutuelle étreinte, la mutuelle joie : ils ne font plus qu'un seul esprit (ESCC I55,

p.329). Dans la pensée mystique de Guillaume, fondée sur une théologie trinitaire qui lui est

propre, I'amour illuminé par I'Esprit conduit l'âme à être en union avec Dieu.

Il est indéniable que chez Guillaume la charitél37, possède des propriétés cognitives d'un

ordre supérieur, d'un ordre à part, pneumatique. L'Esprit répand dans l'âme, en même temps,

l'amour spirituel et l'intelligence qui donnent de voir intérieurement les mystères divinsl38. Le

chercheur de Dieu, < le contemplatif regarde les réalités spirituelles avec les yeux du cæur >>,

nous dit Richard de Saint-Victorl3e. < Pour les spirituels du XII' siècle, fait remarquer Robert

Javelet, amour et intelligence sont très réellement une seule et même réalité: "aimer c'est

voir ! aimer c'est connaître I ")140. En effet, aimer Dieu, c'est être en profonde affinité avec

ce qu'il est : Amour; c'est donc le percevoir, le connaître en ce qu'il est : amour. Le

percevoir, le connaître, c'est ressentir son amour puisqu'il est Amour; si l'âme perçoit

l'amour, cela signifie qu'elle est à même d'aimer I'amour, c'est-à-dire Dieu. Lorsque Dieu se

donne à percevoir, il le fait dans une opération qui est, en lui, simultanément vision-

connaissance et amourlal. Madame Lot-Borodinela2 relève dans la pensée de Guillaume ( une

assimilation résolue d'amour et de vision qui est cognitionta3 à l'encontre de l'irréductibilité

communément admise dans le thomisme sur I'amour et la connaissancel44. >>

ttt Sur le rôle de la charité, Jacques Hourlier note une difference intéressante entre la perspective de Bernard et
celle de Guillaume : < Dans l'ensemble de son æuwe saint Bernard s'intéresserait moins à la connaissance qu'à
I'amour, alors que Guillaume se préoccuperait davantage de lier I'un à I'autre et d'arriver à la pleine
connaissance de Dieu > (J. HounI-mn, < Saint Bernard et Guillaume de SaintThierry dans le "Liber de
amore" >>, Saint Bernard Théologien, (Analecta Sacri Ordinis Cistreciensis 9), (1953), 223-233,p.229).
t38 R. JAVsLer, < Intelligence et amour chez les auteurs spirituels du douzième siècle >, RAM 37 (196l),273-
290,429-450, p. 285.
ttn PL 196,5108, cité par R. Jeveler, < Intelligence et amour chez les auteurs spirituels du douzième siècle >,
RAM 37 (196 l), 27 3-290, 429450, p. 285.
'oo lbid., p.286.

tnt C. A. BERNARD, Le Dieu des mystiques, Paris, 1994, p.299.

ta2M. Lor-BoRoDINE, < La docrine de la déification dans l'Eglise grecque jusqu'au XI siècle >>, Revue de
l'histoire des Religions (1932-1933), t. CVII, 8-55, p.30, note l.
ra3 Ysabel DE ANDIA fait remarquer que: < Si I'on sépare résolument la voie de la connaissance et celle de
l'amour, on peut se demander si l'unité de I'homme n'est pas rompue, alors que tout I'effort des grands
théologiens et mystiques a été au contraire de penser I'unité de l'homme soit comme I'esprit (" nous " ou
" mens "), source commune d'où sortent toutes les puissances de l'âme comme des ruisseaux ou des branches,
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Cependant, dans cette vision-connaissance paï l'amour, selon l'expression Amor ipse

intellectus esl utilisée par Guillaume, il n'y a pas abdication de la pensée, ni de la raison ni de

I'intelligence. Guillaume ne dit-il pas que c'est avec toutes les facultés de l'âme que I'on
gravit la montagne pour voir Dieulat. Ces facultés, bien présentes dans l'âme, sont amenées à

être transfigurées par la puissance de I'amour pour participer à l'amour divin. Dans notre

étude sur le lien entre la vision et la ressemblance chez Guillaumeta6, il apparaîtra que la

vision-connaissance donnée par l'Esprit d'amour a pour effet de transformer celui qui aime à

I'image de ce qui est aimé,lui ouvrant une dimension cognitive allant jusqu'à une véritable

co-naturalitéra7 .

4. La vision conduit à l'amour

Guillaume avait de nombreuses raisons pour avoir le désir de voir Dieulas. Il a expérimenté

que lorsque son âme a une vision spirituelle de Dieu, toutes ses capacités affectives sont

orientées vers le Seigneur. Dans un premier temps, pour se préparer à une approche du divin

qui favorise le développement de son amour pour Lui, l'âme pourrait contempler les bienfaits

du Seigneur, ses amabilitésrae. Cela ne suffit pas : A qui te désire se présentent du moins tes

<< amabilités > mais elles ne permettent pas à l'âme de jouir (de Dieu) en parfaite suavité et

ioie (...).La contemplation des biens nous restaure avec douceur, mais elle ne nous satisfait

pas parfaitement, si tu n'es pos avec elle (CD 4, p. 69). Les expériences spirituelles, que

Guillaume a pu faire des visites divines en son âme, lui ont appris que c'est à la suite de ses

soit comme la " substance " même de l'âme, plus profonde que ses puissances >> (L'Union à Dieu chez Denys
l'Aréopagite, Pays-Bas, 1996, p. 230).
t* Cf. R. JAVELET : << Il est wai que les préscolastiques ne conçoivent pas de faculté de type thomiste, qu'ils ont
parfois une certaine façon descriptive, pour ne pas avancer le mot : phénoménologique, de présenter les activités
conscientielles de I'esprit >> (art. cit., p.2S3).
tot CD l, p. 59, cf. notre étude sur les < Donnés anthropologiques nécessaires à la Contemplation >r, supra,
Chapitre II B, p. 143-144.
'ou Cf. in\a, Chapitre IIIB,p.243.
tot A. NOSLESSE-ROCHER , Amor ipse intellectus est dans le Chant I de L' Expositio super Cantica Canticorum de
Guillaume de Saint-Thierry, Mémoire de maîtrise dactylographié, paris, 1990,p.134.
148 Cf. notre étude sur < Objet du désir de Guillaume )r, suprct, Chapitre II A2,p. l2B.
tnn Guillaume dira aux Frère Chartreux que, si I'on contemple les amabilités de Dieu, si I'on éheint un de ses
athibuts, cette vision enflamme le cæur de celui qui les contemple : La pensée, la contemplation des amabilités
de Dieu - puissance, force, gloire, majesté, bonté, béatitude, ces perfections toutes aimables qui brillent d'elles-
mêmes au c@ur du contemplatif - amènent I'homme qui s'y arrête à I'amour divin (LFMD 274, p.363).

z J l



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

perceptions intérieures de la face divinels0, aussi furtives soient-elles, qu'il aime toujours plus

intensément son Seigneur.

Il apparaît que tout au long de l'æuvre de Guillaume on retrouve l'expression de ce désir de

voir Dieu afin de L'aimer davantage (a). Nous veffons que Guillaume afftrmera même qu'il

est nécessaire d'avoir une vision-connaissance de Dieu pour I'aimer (b).

a) La vision de Dieu développe l'affection

Dès le début de La contemplation de Dieu, Guillaume exprime son attente profonde : celle de

commencer à voir la face même du Seigneur pour s'attacher à Lui par la vision de sa face

(CD3, p. 67).Cette vision fortifierait son amour pour Dieu: J'aimerai, puisque je verrai,

celui qu'eimer est lavraie vie (Ibid).Il faut, pour cela, que les yew intérieurs soient guéris

par le Seigneur. Guillaume lui demande de les ouvrir au plus vite (...) pour qu'ils voient la

gloire du Seigneur. Cette vision lui permettrait de courir dans les embrassements de son

ctmour, voyant celui qu'il aimera et aimant celui qu'il verra (CD 5,p.73).

Comme le fit Paul, Guillaume attribue à la charité une action personnellettt. En une

expression très concise, I'Abbé de Saint-Thierry exprime sa conviction que la vision

intérieure des mystères divins amène à aimer son Seigneur: La chqrité aime, parce qu'elle

voit. Car elle est l'æil par lequel Dieu est vu (DNDA 18, p. 95).

Dans son Exposé sur le Cantique des Cantiques, Guillaume met en évidence que ce sont les

trop brèves visions de I'Epoux qui attisent le désir de l'Epouse de l'aimer davantage. Depuis

que I'Epouse a contemplé les attraits de l'Epoux ; et depuis qu'elle en a goûté, qu'elle en a

expérimenté l'aimable excellence, c'est I'Attrayant lui-même, que ses attraits rendent si

recommandable, c'est lui seul maintenant qu'elle désire (ESCC 35, p. 119). Guillaume

illustre sa pensée en montrant que, si I'Epouse est si parfaitement aimante, c'est par ce qu'elle

a dû certainement bénéficier de la vision, en son âme, du Bien-Aimé : Ah ! Certes, nul doute

possible : elle vit un jour resplendir sur elle le visage même de votre beauté, pour vous chérir

l5o Rappelons qu'rure des sigrifications de la < face divine > est d'être le < plan de rencontre D entre I'homme et
Dieu (M. SIMoN, <<Le face à face dans les méditations de Guillaume de Saint-Thierry >, Collectanea
Cisterciensia36,1974,12l-136,p.124) (cf. notre étude < Objet du désir de Guillaume >>, suprq, Chapitre lI A2,
p. r27).
ttt I Co 13, 4 (note TOB f). Rappelons que la charité est I'amour de Dieu répandu dans le coeur de I'homme par
I'Esprit Saint (Rm 5, 5) (cf. notre étude < L'amoru don de l'Esprit Saint >, supra, Chapitre III A 3.b3,p.223).

238



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

à ce point (ESCC 54, p. 149). Dans l'éterrité,la vision parfaite du Seigneur donnera à l'âme

la perfection de I'amow: la charité sera plénière dans la totale vision de Dieu (ESCC 132,
p.28s).

C'est le cri de Guillaume qui jaillit, dans ses Oraisons méditatives, lorsqu'il réclame avec

insistance de voir son Seigneur pour I'aimer davantage : J'aimerai celui que je verroi, dans la

ioie assurée de mon esprit;jusque-lù cependant, j'ai un amour partiel pour celui dont j'ai

une connaissance partielle ; je n'ourais pour lui aucun omour, si je n'en ovais aucune

connaissanrnrs2. Grrillaume implore ici le Seigneur d'avoir des lumières sur lui pour pouvoir

l'aimer.

Toute la croissance de la vie spirituelle, dans le premier Traité sur la foi, tend vers la
plénitude du bonheur, celle de voir et d'aimer : La béatitude de cetn qui voient face à face
sera de posséder ce qui est aimé, et toute leur vertu d'aimer ce qu'ils posséderontrs3.

Dans I'Enigme de la foi, Guillaume indique que le Seigneur accorde parfois, dans une

certqine mesure sa visite et sa vue ici-bas, mais Guillaume ajoute que le Seigneur impose un

déloi àune telle jouissance pour éprouver I'amottrde son fidèle (EF 22,p. 1 I l).

Lorsque l'homme spirituel s'adonne à la prière, à la méditation ou à l'étude, enseigne

Guillaume aux Frères du Mont-Dieu, sous I'action de I'Esprit Saint, sa pieuse contemplation

devient sentiment d'omour (LFMD 249, p. 343).

b) Nécessité d'avoir une vision-connoissance de Dieu pour
I'aimer

Guillaume va ériger en principe la nécessité de voir pour aimer, sous forme de question sans

réponse pour en souligner l'évidence : Qui peut aimer ce qu'il ne voit pas Z s,écrie

Guillaume, Comment pourrait être qimable ce qui n'est pos, de quelque.façon, visible (CD 3,

p- 67) ? Ce principe, présenté de façon aussi irréfutable, va nous permettre d'essayer de

comprendre ce que représente, ici, pour Guillaume, la vision de Dieu.

tt'GunLeuus 
oe SA.INT-THIERRY, Méditativqe orqtiones XII Texte latin et traduction de M.-M. Davy. paris.

1934, p. 27 3, tn SC 324, OM XlI, 21, p. 203 -

"' GuLLeulG DE SArNT-THERRY, Deux traités sur lafoi. Le Miroir de la foi. L'Enigme de la foi, Texte, notes
cr i t iques, t raduct ionparM.-M.DAVy,par is ,  1959,6,p.31, in .SC301 MFl l ,p .7 l .
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Il faut nous réferer à Augustinls4, au Livre X de La Trinité. Celui-ci affirme que ( Nul ne

saurait aimer ce qu'il ignore totalementl55 > et aussi < On ne peut aimer une chose que si on la

connaîtr56 >. Guillaume exprimera la même idée : Dfficilement, à Iavérité, on aime une chose

qui ne se fait pas connaître par elle-même à qui I'aime, (OMXII,15, p. 199).

Guillaume implore le Seigneur de se révéler à son âme car, c'est en le percevant à travers une

vision-connaissance, qu'il sera sûr d'aimer son Dieu : Je demeurerai en cette douleur, jusqu'à

ce que Dieu se révèle à moi ; alors je venai celui que j'aimerai, j'aimerai celui que je

verrair1T . Quand Guillaume dit son désir de voir Dieu afin de I'aimer, il exprime sa soif de

connaître la vérité de Dieu, c'est à dire ce qu'il est en lui-même pour pouvoir s'attacher

af;fectivement encore davantage à lui. Ainsi I'Epouse, dans ses langueurs, en pensant à

I'Epoux, comprend que pour aimer : il faut voir, connaître et ne cesser de chercher à voir et

connaître : L'Epouse s'enchante à voir, elle languit du désir de voir àfond ; elle ne goûte pas

un sffisant repos dqns ce qu'elle a reçu, et qui est partiel ; elle s'essoffie, arxieuse, à

désirer ce qu'elle n'a pos encore reçu, et qui est la perfection. L'emour exige la

connaissance ; la connaissance, le réflexion (ESCC I22, p.265-267). Guillaume confie qu'il

fit I'expérience de la vision-connaissance de Dieu dans le fond de son âme. Cette perception

affermit en lui son désir d'aimer sans faillir le Seigneur: Avec le témoignage de ta

connaissance au fond de ma conscience, je veux uniquement t'aimer toi seul, toujours,

inviolablement, par libre choix de ma raison ; et autant que mon esprit peut être libre et

maître de lui-même, je veux t'aimer de toute la tendresse de mon ômers8. Fort de son

expérience Guillaume incitera les Frères du Mont Dieu à s'efforcer à voir, à connaître, à

comprendre pour aimer davantage le Seigneut : Efforçons-nous donc, autant que nous le

pouvons, de voir ; de voir pour comprendre, de comprendre pour oimer (LFMD 194,p.303).

Dans son Exposé sur le Cantique des Cantiques qui analyse si bien les mouvements amoureux

de l'âme-Epouse, Guillaume va montrer qu'au momsnt où l'âme croyante et aimante a une

vision tant espérée du Bien-Aimé, elle prend conscience que se réalise en elle la promesse du

ttu I. BocHEt , Saint Augustin et le dësir de Dieu, Paris, 1982, p. I 5 I .
tt'AucustD.t,La Trinité X, I, l, BA16, p. l15; cf. aussi : < Tel un cerf (...) qui désire comprendre ce qu'il
aime > (Ps XLI, OA t. 8, p. aa\.
ttu AucusrlN, La Trinité X,l, l, BA 16, p. I 19.
r57 GuLLAUME DE SAtr{T-THIERRY, Méditativae orqtiones XIL Texte latin et traduction de M.-M. Davy, Paris,
1934, p. 27 3, n SC 324, OM Xl[ 21, p. 203.
tt' GuILLAUtnÆ DE SAINT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
ûaduction par M.-M. DAVv, Paris, 1958, ll7,p. 149, n SC 82, ESCC 144, p. 303.
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Seigneur : celle de l'aimer et de se manifester à sa créaturelse. Cette vision, cette révélation,

cette prise de conscience de l'amour divin dont elle est I'objet, I'amène à aimer comme elle se

sent aimée. La manifestation du Seigneur, à travers la vision, a illuminé son amour, lui

donnant une perception plus avisée de ce qu'Il est. Le connaissant mieux, I'amante l'aime

encore davantage : Dites à mon âme amoureuse de vous, en quoi consiste cet état d'âme, (...),

lorsqu'en lafoi qui vous aime (...) s'insinue dans la mesure possible à cette vie mortelle, la

vision elle-même ; et que se réalise en I'amant cette parole que naguère vous avez dite

spécialement de lui : << Qui m'oime, le Père I'qimera ; et moi aussi je I'aimerai, et je me

manifesterai moi-même à lui. >> (Jn jour vient, en ffit, où sa dilection mérite à I'amant une

grôce plus relevée : il commence lui aussi d'être chéri (de Dieu). Par le sens de l'amour

devenu lumineux, I'Epouse commence d'expérimenter, plus abondants et plus doux, les

charmes affectueux de la dilection de I'Epoux qui l'aime (. .). Elle commence maintenant de

connaître comme la première elle fut connuer60 ; et, dans lo mesure où elle connaît, elle aime,

comme la première elle fut aimée (ESCC 57, p. 153). Guillaume met en évidence la

corrélation qui lui est chère entre I'expérience mystique de l'âme à travers la vision et l'amour

sans mesure que l'âme éprouve pour le divin maître. Cette corrélation s'exprime souvent chez

Guillaume sous une forme circulaire : L'homme vertueux ordonne sa vie et ses mæurs de telle

manière que ce qu'il croit devienne I'objet, non seulement de so foi, mais encore de son

espérance et de son amour ; que dans I'qmour il en acquière I'intelligence, et dans

l'intelligence I'amour (MF 25,p. 89-91).

5. Conclusion sur le rôle de I'amour dans la vision

Potu espérer parvenir à cet état de grâce où l'âme a la sensation de voir Dieu, où, dans cette

vision intellectuelle, l'âme sent Sa présence, comme le dira plus tard Thérèse d'Avilal6l,

Guillaume enseigne, d'après son expérience, qu'il faut développer en soi les capacités

tte Jn 14, 2l : < Celui qui m'aime sera aimé de mon père et à mon tour, moi je I'aimerai et je me manifesterai à
lui. ))
t@ r  co 13, lz .
tut Thérèse d'Avila a expérimenté plus et mieux qu'aucun autre mystique, dans la vision intellectuelle, Ie
sentiment de présence du Seigneur. Ainsi écrit-elle : < L'âme sent (sienta) piès d'elle Jésus Christ notre Seigneur
bien qu'elle ne le voit ni des yeux du corps, ni de ceux de l'âme. On appelle cela vision intellectuelle 1...;. Ette
(sainte Thérèse) comprenait avec certitude que c'était Jésus Christ notre Seigneur qui se montrait à elle de cette
façon. > (Le Château de I'Âme ou le Livre des Demeures, éd. Renconhe, Lauianne, lgeZ vt, 8,2, p.209-210).
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affectives créées à l'image de Dieul62. Car c'est l'amour transfiguré par l'Esprit qui donne à

l'âme son élan, son dynamismel63. C'est entraînée par I'Esprit d'amour que l'âme, avec

conscience, dans son voyage ascensionnel, est menée vers la vision de Dieul6a.

D'une façon novatrice, Guillaume donne une doctrine des effets spirituels et mystiques de la

charité qui ne pourra se comprendre que dans une mystique trinitaire, où I'Esprit Saint a un

rôle essentiel. Pour la première fois dans I'histoire de la spiritualité Guillaume distingue un

amour de désir et un autre de fruitionl65. L'amour de fruition est à même, dès cette terre, de

mener l'âme à une vision-connaissance de Dieul66. L'amour de fruition, æuvre de l'Esprit,

embrase l'âme, et cette âme entraînée par son sens de l'amour iltuminé participe à l'échange

d'amour entre le Père et le Fils et à leur vision-connaissance réciproquel67.

D'autre part, la vision-connaissance de Dieu amène I'homme à progresser dans son amour

pour le Seigneur, et, par suite, dans une contemplation transformante, il peut lui être donné

d'être transfiguré à la ressemblance du Verbe ; Impossible, en ffit, de voir le souverain Bien

sans I'aimer ; impossible de ne pas I'aimer dans la mesure où il a été donné de Le voir.

L'amour alors de progresser jusqu'à reproduire quelque chose de cet omour qui a rendu

Dieu semblable à I'homme, dans I'humilîation de la condition humaine, pour rendre I'homme

semblable à Dieu dans la glorification d'une Divinité participëe (LFMD 272, p.363). En

contemplant Jésus qui s'est fait homme par amour pour I'humanité, I'amour de l'homme

ressemble de plus en plus à celui de son Maître. Transformation qui amène I'homme à

participer à la glorification du Fils. Par la réalité de la vision, l'homme n'est pas Dieu mais

devient déiformel68. il lr'ri est donné de ressembler au Seigneur aimant I'homme et s'abaissant

vers lui dans Son humanité.

'u' Cf. ESCC 94, p.219-221 : Dans lq vision de Dieu, seul, sqns I'aide d'aucun autre sens, d'une manière
incomparablement plus noble et plus ffinée que toute l'imagerie des sensations, æwre l'amozr, voir notre
étude < Amour, don de la grâce pour voir Dieu >, supra, Chapitre III A 3 b, p.222.
t63 C|. CD 11, p. 105 : L'Esprit Saint est notre amour par lequel nous parvenons jusqu'à toi, par lequel nous
t'étreignons. Au reste, ô incompréhensible majestë, tu sembles compréhensible à l'âme qui t'aime, voir notre
étude < L'amour don de I'Esprit Saint >, supra, Chapitre III A 3 b. 3, p.223.
r@ Cf. notre étude < L'amour illuminé >>, supra, Chapitre III A 4, p.231.
tut Il y a I'amour de désir et I'amour de fruition, CD 5, p.75, cf. T. KoEHLER, < Thème et vocabulaire de la
"Fruition divine" chez Guillaume de Saint-Thierry>, RAM 40 (1964), 139-160. p. 157, voir notre étude
< Amour de désir, amour de fruition >>, supra, Chapitre III A2,p.210.
tuu Cf. J. HouRLrER, CD 5, p.75, note l.
167 Cf. notre étude la < Vision-connaissance de Dieu dans I'Unitas Spiritus >>, supra, Chapike III A 3 b 3 b',
p .229 .

168 M.-M. DAvy, Théotogie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954, p.235.
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Au cours de la vision du souverain Bien (LFMD 272, p.363), Guillaume indiquera clairement

que I'homme est transformé à la ressemblance du divin-maître. Voir Dieu, c'est être

semblable à Dieu dira-t-il, de manière synthétique, dans ses Oroisons Méditatives (VI, l3). n

serait intéressant de regarder l'influence réciproque de la ressemblance et de la vision dans la

pensée de Guillaume.

B. Vision de Dieu et transformation de l'âme aimante

Dès ses premiers traités, Guillaume enseigne que les effets de la vision et ceux de I'amour

illuminé sont intimement liés ; ils élèvent l'âme vers le Seigneur, I'unissent à lui, ce qui

confere à l'âme une certaine ressemblance avec son Dieu : La vue oyant son siège, comme

nous I'avons dit, dans la région la plus digne du corps, semble atteindre quelque chose au-

dessus de la puissance animale, et autant qu'il lui est permis, elle tend à imiter la puissance

de l'Esprit et de la mémoire (...). De même I'amour illuminé de Dieu, qui établit sa demeure

dans l'âme chrétienne, élève celle-ci jusqu'à une certaine ressemblance ovec la puissance

divine (DNDA24,p. 101). Guillaume, à travers tous ses écrits nous allons le voir, affirmera

inlassablement que c'est dans I'expérience mystique de la vision intellectuelle de Dieu que

l'âme retrouve la ressemblance parfaite avec son créateur.

Comme le souligne Louis Malevez, chez Guillaume : << La contemplation infuse et accordée

préfigure et même prédétermine les formes immédiatement subséquentes de notre

assimilation à Dieu ot6e. A.rgustin montrait déjà, dans plusieurs de ses oeuvres que la

progression dans la perception de Dieu est corrélative d'une transformation du sujetl70.

Nous-nous proposons de regarder cette relation très étroite entre la vision et la ressemblance.

La vision provoque des sensations qui amènent des transformations dans l'âme. Guillaume a

donné une étude approfondie sur le phénomène.

tunl. MatgvEZ, <<La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry >,
RSR 22, (1932), 17 8-205 ; 257 -27 9, p. 261.
170 La perfection de Dieu rejaillit sur le cæur de ceux qui le cherchent : < On ne doit pas s'arrêter, tant que la
recherche elle-même approfondit davantage le domaine de I'incompréhensible et qu'elle rend de plus en plus
parfait celui qui est en quête d'un si grand bien. >> (La TrinitéXV,2,2, BA 16, p. an ) ; (Traité sur l'Evangile de
Jean, LXIII,\ OA t. 10, p.712, cf. I. BocFIET, Saint Augustin et le désir de Dieu, Paris, 1982, p. 173).
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1. Mécanisme de la sensation

Guillaume, à la suite d'Augustin, va affirmer que les sensations ne peuvent avoir lieu que si le

sens corporel se transforme afin de devenir semblable à I'objet qu'il veut connaître : Toute

sensation transforme d'une certaine façon, celui qui la ressent en ce qui la lui fait éprouver,

sinon il n'y a pas de sensation (DNCA 41, p. ll2)r7r.

Dans la troisième Oraison méditative, Guillaume compare les transformations que subissent

le corps et l'âme lorsqu'ils reçoivent une sensation: Tout sens corporel, pour qu'il soit sens et

qu'il sente, il faut qu'une certaine affection le transforme de quelque façon en ce qu'il sent :

la vue par exemple, en ce qui se fait pour elle visible, I'ouie en I'audible, et ainsi du reste.

Sinon, ni on ne sent, ni il n'y a de sens. Si en ffit le sens n'annonce pas à la raison la chose

sentie, et si l'âme de celui qui sent n'est pas, pqr une certaine transformation de soi, muée en

la chose qu'on sent, il n'y a pas de sens et on ne peut pas sentir (OM III, 9, p. 7l). Guillaume

constate le lien nécessaire entre la connaissance sensible d'un objet et la transformation

inéluctable du sens pour devenir conforme à cet objet. Il transpose cette affirmation à ce qui

se passe dans l'âme et souligne la nécessité pour l'âme d'être transformée en ce qu'elle sent

pour être à même de percevoir la sensation.

2. Analyse du fonctionnement de la vision corporelle

Pour illustrer cette nécessité de la transformation du sens en I'objet à connaître, Guillaume va

avoir recours à une analyse sur la perception du sens de la vue qu'il tient directement des

sages de I'Antiquitér7z ; Dans la vision, par exemple, comme disent les physiciens, la force

visuelle, sortont du cerveau par les rayons des yeux, vient se heurter atn formes et aux

couleurs des objets visibles. Elle en fait part à l'esprit et l'esprit en épouse les formes. Ainsi se

ttt AucusrrN : < La sensation serait totalement impossible, s'il ne se produisait dans le sens quelque similitude
du corps perçu ) (La Trinité XL II, 3, BA 16, p. 169) (Cf. L. MALEVEZ, < La doctrine de l'image et de la
connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry >, RSR22,(1932),178-205 ;257-279,p.275).
tt'J.-M. DECHANET, ( "Amor ipse intellectus est". La doctrine de I'amour-intellection chez Guillaume de Saint-
Thierry >>, RMAL I (1945), 349-374, p. 351.

Michel LEMOI.IE indique que tout le liwe I de La Dignité et Nature du corps et de l'ôme, dans lequel Guillaume
traito des sens corporels et des sensations (p. 106-120), dépend avant tout d'extraits du Liber Pantegni de
CONSTANTIN L'AFRICAIN, médecin grec du XIe siècle qui restaura l'étude de la médecin grecque en Italie et
introduisit dans ce pays la technique des Arabes, (De la nature du corps et de l'âme. Texte établi, traduit et
commenté par M. LEMontE, Paris, 1988, p. l0).
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produit la visionrT3. Autrement, nul voyant ne pourrait voir. Et l'explication est la même pour

les autres sens (...) (MF 97, p. 169). Guillaume utilise sommairement les théories de la

physique antique. Dans l'ancienne conception émanatice, l'æil n'est donc pas vraiment

considéré comme I'organe de la vue, cornme il I'est dans l'optique moderne. Selon ces

théories, encore rudimentaires à l'époque de Guillaume, le cerveau émet une certiaine verhrlTa

qui traverse les organes du sens et vient heurter les objets extérieurs. Ce choc se répercute

dans I'esprit, lequel se conforme à I'objet suivant I'impression subie, et c'est alors que se

produit la vision, c'est-à-dire la connaissance proprement dite de I'objetlTs. quand le sens

corporel, ici la vision, arrive à la connaissance de son objet, cela signifie qu'il a pris, en

quelque sorte, la forme de cet objet, sinon il n'est pas de sensation (MF 97 p. 169).

3. Transformation de l'âme dans la vision de Dieu

Guillaume, dans sa pensée mystique originale, va montrer que, si I'organe de la vision doit

prendre la forme de l'objet qu'il doit voir, une conséquence semblable affecte le sens de

I'amour. Le sens spirituel de l'âme, sens de I'amour, est selon Guillaume une manière de

sensibilité supérieure. Il le compare au sens de la vuel76,le plus digne des sens corporelsrTT.

Puisque I'amour est une sensibilité, son exercice est lié, analogiquementlTs, a.r* mêmes

conditions que la sensibilité corporellelle. Cette constatation amène Guillaume à poursuivre sa

comparaison entre la saisie du divin par le sens de I'amour propre à l'âme et la perception du

sensible par le sens corporel de la vue pour essayer de faire comprendre à ses frères la relation

étroite qui existe entre une vision intellectuelle de Dieu par le sens de I'amour et la

transformation de l'âme au cours de cette vision.

tæ Dans ce schém4 le mot vision est employé analogiquement et au sens large pour désigrrer le contact ( sensible
ou intellectuel ) du sujet et de I'objet (J.-M. Decnarrrrr, < "Amor ipse intellectus est". La doctrine de I'amour-
intellection chez Guillaume de saint-Thierry >, RMAL I (1945), 349-374, note 7, p.352).
t'o lcila vertu animqle. Son activité est commune aux hommes et à certains anirnaux. Le cerveau en est le siège.
Elle a la faculté de sentir et de se mouvoir, M. LEMohrE, DNCA, p. BB.
tt5 L. MeLpvEz, <<La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry >,
RSR 22 (1932), p. 178-205, 257 - 279, p. I 85.
ttu Sens de la vue qui donne une vision corporelle. Guillaume se réfère implicitement aux hois sortes de vision
distinguées par Augustin.
t" DNDA 24, p. l0l, cf. notre étude sur < la hiérarchie des sens spirituels >>, suprachapitre II D 4, p. 198.
r78 Cf. notre étude sur < L'analogie entre les sens corporels et spirituels >>, supra Chapihe II D 3, p. 194.
t'n L.MILEvrz, art. cit.,p lB4.
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Quand l'âme, animée par l'amour, perçoit Dieu, le voit dans une vision intellectuelle, elle est

à même d'être transformée en la nature divinel80 : Elle est du fait qu'elle sent, changée en la

nature de ce qu'elle sent (MF 97, p. 169). En commentant le verset du Cantique des

Cantiques exaltant la beauté de I'Epouse à l'image de la beauté de l'Epouxt*t, Guillun-"

développe avec soin sa thèse liant la sensation d'une présence de Dieu dans l'âmerB2 à la

modification de cette âme pour lui devenir ressemblante: Sentir le contact de quelque chose

de Dieu ce n'est rien d'autre que de contracter avec lui,(...), une ressemblance conforme à lq

noture de I'impression reçue (ESCC 94, p.219). Pour étzyer sa thèse, Guillaume va présenter

en une belle synthèse la comparaison qui lui est chère entre la transformation du sens corporel

de la vue au cours d'une vision sensible et, à un degré bien supérieur, la transformation de

l'âme dans la vision de Dieu : Par exemple, si Ia sensation appartient au sens de la vue, elle

ne peut absolument pas être perçue par le sujet, si son objet n'a pas dessiné un élément

visible dans l'âme de ce sujet, grôce à la forme de cette image ressemblsnt à l'objet, elle

transforme le sujet sentant en I'objet senti; de même et bien davantage la vision de Dieu

opère cette même action dans le sens de l'amour par lequel Dieu est vu (...). Dans la vision

de Dieu où seul I'amour opère et oucun autre sens ne coopère, d'une façon

incomparablement digne et plus subtile qu'à propos de toutes les images des sens, la pureté

de I'amour et I'affection pour Dieu produisent le même efftt; elles affectent d'une grande

suavité le bénéficiaire de la sensation, l'attirent avec plus de force, l'entourent avec plus de

douceur ; elles transportent en Dieu fidèlement, entièrement et avec son esprit et ses actes

celui qui aime, le fortifiant, lui donnant sa forme et le vivifient pour qu'il éprouve la

iouissancers3.

Ce texte indique de manière magistrale que I'amour, dépeint ici comme une affection pure de

l'âme toute orientée vers Dieu, est le seul sens efficace permettant à l'âme la vision

intellectuelle de Dieu. Vision que l'on peut comprendre ici comme une rencontre

particulièrement suave entre le Créateur et sa créature. Au cours de cette vision-rencontre,

l'âme va être transfusée en Dieu avec toutes ses capacités spirituelles et ses possibilités

d'action. Il s'établit entre l'âme et son Créateur une commrxrion très intime, en laquelle l'âme

tto L. MRLEVEZ, <<La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry>,
RSR 22 (1932), 178-205, 257 - 279,p. I 84.
ttt ct l, 15-16 (ESCC 93-94,p.21s-zt7).
182 Sensation qui peut avoir lieu au cours d'une vision intellectuelle.
tt' GUILLRUME DE SArNT-THIERRY, Commentaire sur Ie Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction légèrement modifiée de M.-M. DAVy, Paris, 1958, 79,p. 107-109, in SC 82, ESCC 94, p.218-220.
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est vivifiée par l'amour divin, restaurée par lui afin de lui ressembler. La parfaite similitude à

Dieu s'opère quand la volonté n'est plus qu'amour et, est devenue, par grâce dans la vision,

volonté conforme à la volonté divine. Guillaume dira souvent, particulièrement aux Frères du

Mont-Dieu, Que la parfaite ressemblance à Dieu est donnée lorsque l'âme est dans l'incapacité

de vouloir autre chose que ce que Dieu veutl84.

L'âme trouvera son accomplissement : - celui de jouir de Dieu dans une vision intellectuelle

et d'être transformée, ttansmuée en celui qu'elle aime - en laissant viwe en elle son désir

amoureux et en se laissant conduire par ses sentiments de pure affection envers le divin

Epoux : Elle aime, en effit, cette âme, et son amour est pour elle un sens qui lui donne de

percevoir celui qu'elle expérimente. Elle se voit donc transformée de quelque manière en

celui qu'elle sent, car elle ne peut le sentir si elle ne se transforme en lui, en d'autres termes,

s'il n'est en elle et elle en lui (MF 96, p. 167). Nous retrouvons cette idée d'union très intime,

de compénétration de l'âme et de son Créateur, explicitée dans /'Exposé sur Ie Cantique des

Cantiques (ESCC 94, p.220)18s. L'amour de Dieu est à même de donner à l'âme la capacité

de percevoir son Seigneurls6 et, par suite, dans cette vision, d'être transformée à sa

ressemblance: L'amour de Dieu est à notre amour - à notre affection naturelle pour lui - ce

que l'âme est à notre corps. Si l'amour de Dieu informe notre omour, notre amour vit. Sinon,

ce n'est qu'un codavre, incapable de sentir ce qui lui convient de sentir. Lors donc qu'un

homme est en vie et qu'il perçoit, par I'amour, ce qui lui importe de percevoir, il se

transforme en ce qu'il sent. Et le désir amoureux opère ici bien plus fficacement que le sens

externe à propos des réalités corporelles, ou que I'intellect à propos des rationnelles (MF 99,

p.169-17l). L'amour ici est évoqué par Guillaume cofilme une faculté de perception plus sûre

que la faculté rationnelle qui, par ailleurs, est montrée comme bien nécessairelS7. Le sens de

I'amour donne à l'âme de percevoir son Seigneurlss, d'avoir une vision-connaissance de lui.

Dans cette vision, l'âme est transfigurée en Celui qu'elle aime. Guillaume a fait sien ce

r&a 
Quant ù I'unilé d'esprit qvec Dieu, c'est, pour I'homme au cæur élevé, la perfection de lavolonté dans son

ascension vers Dieu : non seulement l'âme veut ce que Dieu veut, mais tel est son désir d'amour, que dis-je, la
perfection de son désir, qu'elle ne peut vouloir autre chose que ce que Dieu veut. Or, vouloir 

"e 
qù" Dieu veut,

c'est déjà ressembler à Dieu QFMD 257-258,p.349 ; cf. DNDA 6,p.79 ; ESCc 1t6,p.253).
18s Cf. suprap.246.
186 cf. notre étude ( Amour, don de la grâce pour voir Dieu >, supra, chapitre III A 3 b, p.222.
r87 Cf. notre étude < La raison >>, supra, Chapitre II B 5, p. 155 s.
t" Ce qui me manquait, déplorait Guillaume, c'était le sens de I'affection spirituelle, qui perçoit la suavité de sa
présence (ESCC 78, p. 193).
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concept antique suivant lequel : < Seul le semblable connaît le semblablelse. > Il a fait æuvre

de novateur en comparant les conditions de la vision spirituelle de l'âme à celles de la vision

corporellele0 ce qui l'a amené à établir, avec tant de conviction le lien étroit entre la

transformation de l'âme par le sens de l'amour et la vision de Dieu.

Nous allons voir que Guillaume se réfère à I'Apôtre Paul lorsque celui-ci évoque la

transfiguration de l'âme dans une contemplation amoure,rsetel.

4. Modèle de la contemplation transfigurante chez Paul

Pour expliciter son désir de se trouver devant la face du Seigneur, voir sa gloire apparcître,

être transfigtné dans cette vision, Guillaume évoque à deux grandes figures: Moise et Paul

souvent cités dans l'expérience du divin qu'il leur a été donné de viwe.

Guillaume a suivi certaines contradictions dans I'Ecriture sur la vision de Dieu par Moise. S'il

mentionne, en se réferant au << Livre des Nombres > la vision que Moise aurait eu de Dieu

< face à facere2 >, il nous montre aussi Moise se voilant la face en présence du Seigneur.

Moise figurait alors les Israélites s'enfuyant sans cesse loin de la face du Seigneurle3. Par

contraste, Paul est présenté comme le serviteur modèle de la Nouvelle Alliance. Loin de fuir

devant la face du Seigneur, il la recherchait assidûmentre4, cofilme Guillaume a tarfi

d'inclination à le faire. Guillaume évoque le désir et I'amour de Paul pour le Seigneur qui ont

conduit I'Apôtre à connaître, lui-même et ses disciples, une contemplation transfigurante que

t*n G. CoMo, Ignis amoris Dei Rome 2001,p. l4l.
reo Louis Malevezcite Ruysbroeck qui < a, lui aussi, incidemment, comparé les conditions de la vision corporelle
et de la vision spirituelle, en des termes qui rappellent un peu Guillaume de Saint-Thierry. (Cf. RuysBRoECK,
L'ornement des noces spirituelles. Trad. par les Bénédictins de Saint-Paul de Wisques, Bruxelles, 1920, p. 37-
38.) Mais, chez lui, cette analogie n'a pas I'importance qu'elle achez Guillaume. > (L. MamvEZ,"La doctrine
de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry", RSR 22,p. I8ï,note l3).
re' 2 Co 3, 18, cf. infra, & suivant.
tnt Nb 12, 6-8, cf. notre étude < Moi'se et Paul ont-ils eu la vision de Dieu dès ici-bas ? >>, supra, Chapitre II C 3 b
2, p. 172.
'nt Seigneur, ce view Moise a bien pu tenir son visage couvert devant toi, et safoce voilée, lui qui offrait la

figure du peuple auquel il présidait, toujours fuyant de devant laface du Seigneur (OMIIl,6,p.69), cf. Ex 33,
22.
'no Cet homme qui était tien ne firyait pas devant ta face, mais vers ta face (OM III,6, p. 69).
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Guillaume citel. Nous tous, laface dévoilée, contemplant la gloire du Seigneur, nous sommes

transformés en la même image, de clarté en clartéres (OMIll,6,p. 69)re6.

Augustin donne un commentaire étoffé de la parole de Paul en 2 Co 3, I8re7. On remarque

que l'évêque d'Hippone ne mentionne pas une seule fois le sens de l'amour comme

responsable de la transformation de l'âme mais indique que : << C'est à la grâce du Seigneur

que nous devons le bienfait d'une transformation si souhaitable >1e8. Guillaume afait æuvre

de novateur, à plusieurs reprises dans ses écrits il met en évidence le rôle du sens de I'amour

dans la transfiguration de l'âme en commentantlaparole de paul (2 co 3, 18).

- Dans les Oraisons méditatives, citant à nouveau une partie de la phrase de Paul :

Contemplant la gloire du Seigneur, nous sommes transformés à la même image,

Guillaume commente Paul en montrant le rôle capital du sens de I'amour dans la

transformation de l'âme pour devenir bonne cofllme Dieu lui-même est bon. Au cours

de sa contemplation amoureuse, l'âme est transmuée en ce qu'elle aime : non qu'elle

soit Ia même chose par nature, mais l'affiction la conforme à lo chose aimée. C'est

qu'elle ne peut pas aimer quelque bien, en tont qu'il est bon, si elle-même, en ce même

bien, ne devient pas bonne (OMIII,l0,p.7l-73).

- Au tout début de son Commentaire sur le Cantique des Cantiques, Guillaume

reprend 2 Co 3, 18 pour mettre en évidence qu'au cours de la contemplation du

Seigneur glorieux, c'est l'amour qui transforme l'âme ; C'est I'amour mais libre, qui

nous fait semblables à vous (ESCC l, p. 7l).

nt 2 Co 3, 18. On lit dans la TOB: <Et nous tous qui, le visage dévoilé reflétons la gloire du Seigneur>.
Norbert HUGEDE (La métaphore du miroir dans les Epîtres de saint Paul aw Corinthiens, Neuchâtei, 1957,
p. 18-19) fait remarquer que Paul utilise, en 2 Co 3, 18, le verbe rccronpr(eoOcr auquel deux sens assez
diflérents ont été donnés. Certains commentateurs, comme Jacques DupoNr (';Le chrétieÀ, miroir de la gloire
divined'après2Co3,lS",RevueBibliquet.LVI, 1949392-411,p.397),lisentcréfléchir,refléteràl'instard'un
miroir >. D'autres commentateurs, cotnme le fera Guillaume, suivent les Pères de I'Eglise. Ceux-ci ont du
remarquer que, dans le texte grec, le verbe rcrtoætpr(opevor est à la voix moyenne ; ce verbe peut alors
exprimer une participation active du sujet : celle de < contempler comme en un miroir > la gloire du Seigneur (cf.
TOB, 2 Co 3, 18, note r).
1n6 Dès sa première ceuwe, dans la Contemplation de Dieu,Guillaume interprète la parole de I'Apôte (2 Co 3,
18) en soulignant son grand désir de voir la face du Seigneur pour que son âme soit << afectée > par Dieu en le
voyant c'est à dire transformée pour Lui ressembler (CD 3, p. 67).
tt, La Trinitéxv, v[I, 14, BA 16, p. 457-459.

"t lbid., p.459.
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- Dans son Miroir de la Foi, Guillaume citera, cette fois en entier, la parole de

I'Apôtrelee pour à nouveau souligner qu'au cours de la contemplation amoureuse de

son Seigneur, l'âme aimante est transformée grâce à son sens de I'amour en celui

qu'elle sent.

Ce souhait, exprimé par Paul, d'avoir son âme transformée par la vision de Dieu a été

exprimé, un peu plus tard dans le Nouveau Testament, par saint Jean.

5. Modèle de la contemplation transfigurante chezJean

Selon l'apôtre Jean, à la Parousie, lors de la vision face à face du Seigneur, nous serons

transfigurés à sa ressemblance : < Nous savons que lorsque (le Seigneur) apparaîtra" nous lui

serons semblables, puisque nous le verrons tel qu'il est'00. o

Guillaume donne des interprétations très variées de la parole johannique : il peut présenter la

transfiguration de l'âme, sa ressemblance avec le Seigneur, comme une suite immédiate de la

vision intérieure, c'est-à-dire qu'il va montrer la nécessité de voir Dieu pour devenir

semblable à lui (a). Mais l'abbé de Saint-Thieny prend aussi la liberté d'inverser les termes

de la proposition johannique pour montrer que la vision intellectuelle du Seigneur est

tributaire de la ressemblance de l'âme avec lui, c'est-à-dire qu'il est nécessaire de devenir

semblable à Dieu pour le voir (b). Enfrn Guillaume donnera une synthèse des interprétations

de I Jn 3,2 (c).

a) Nécessité de voir Dieu poar lui être semblable

Guillaume, comme Augustin2ol, a suivi, dans ses Traités sur la /of et ses Oraisons

méditatives, I'idée de Jean selon laquelle la vision de Dieu tel qu'il est sera pour les temps

'* << Pou, nous, le visage découvert, contemplant comme dans un miroir la gloire du Seigneur, nous sommes
transformes en la même image, de plus en plus resplendksante, comme pqr I'Esprit du Seigneur > (2 Co 3, 18)
(MF96,p.167).
'*  |  Jn3,2.
20rAugustin présente à plusieurs reprises, dans son traité sur La Trinité, l'équivalence entre la vision et la
ressemblance .' < Lors donc que cette Fansformation, cette image sera renouvelée jusqu'à atteindre sa
perfection, nous serons semblables à Dieu, parce que nous le verrons non plus à travers un miroir mais tel qu'il
est (l Jn 3,2), ou comme le dit l'Apôtre Paul face à face (l Co 13, l2). Mais ici-bas, combien y at'il encore de
dissemblance ? >> (La Trinité XV, II, 21, BA 16,p.477).
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eschatologiques : Dans l'au-delà, cette vie sera pleine et pleinement heureuse (...) ; Dieu sera

vu tel qu'il es?02 ; Mais promettre pour la vie présente la plénitude de cette connaissance est

une présomption dangereuse (MF Il2, p.183)203. L'homme admis à la vision béatifique

retrouvera la parfaite ressemblance : La ressemblance divine nous sera conferée par la vision

qui nous fera voir non pas seulement que Dieu est mais tel qu'il est20a.

En se référant encore à la parole de I'apôtre Jean, Guillaume nous signifie que la

transformation de notre âme n'est pas achevée puisqu'elle n'a pas encore bénéficié de la

vision du Seigneur : " Très chers, maintenant nous sommes fils de Dieu, mais ce que nous

serons n'apparaît pas encore. Quand il apparaîtra, nous saurons que nous lui sommes

semblables, parce que nous le vetons tel qu'il es?0s.

Si dans ses Traités sur lo foi et ses Oraisons méditatives Guillaume promet, pour la vie future

seulement, la transformation de l'âme lors d'une vision divine face à face, il va cependant

évoquer, dans l'Exposé sur le Cantique des Cantiques, la transfiguration de l'âme lors la

perception de Dieu ici-bas est et elle sera clairement affirmée dans la Lettre d'or :

- Dans son Exposé sur Ie Cantique, Guillaume évoque la transformation de I'homme

spirituel, lorsqu'il a la sensation de recevoir une visite divine : En cet état, pour cet

homme de Dieu, sentir le contact de quelque chose de Dieu ce n'est rien d'autre que

de contracter ovec lui, par I'amoureuse unification née de l'heureuse expérience, une

ressemblance conforme à la fois à la nature de I'impression reçue et à celle de

I'amour qui le reçoit (ESCC 94, p.219). CeIte perception immédiate est au-dessus de

Si Augustin cite souvent la parole de I Jn 3, 12, dans La Trinité, il montre sans aucune équivoque possible que
cette vision de Dieu << tel qu'il est )) est promise pour les temps eschatologiques (La Trinité II, XVf, 28, BA 75,
p.253 ; IV, IIII, 5,p.349; XII, XIV, 22, BA 16,p.253; XIV, XV[ 24, p. 4tl4l3 ; XIV, XIX, 25,p. 415)-En
attendant, la parole de Jean (l Jn 3, 2) souligne notre dissemblance (XV, XVI,26, p. a9\ (Sw le thème de la
dissemblance cf. infra, p - 253 -254).

' o ' I  Jn3 ,2 .
203 Voir aussi : 1/s vetont cela, dans Ia viefuture, en jouissant de vous, ceux qu'ici vous en aurez rendus dignes
par leur foi : là, ils vous verront face à face comme vous êtes, et en vous voyant, ils deviendront comme ious
êtes. C'est ce que nous promet Jean, votre Apôtre bien-aimé : << Nous serons semblables à lui >>, dit-it, K car nous
le verrons tel qu'il est>> (l Jn 3,2) (EF 87, p. 169). Cf. serNr BERNARD: <Pour ceux qui sont déjà en la
présence de Dieu, le voir tel qu'il est équivaut à être tel qu'il est, sans la moindre tliche de dissemblance. Mais, je
I'ai dit, cette perfection n'est pas d'ici > (SCr 31,2. Trad. A. BEGUn{, p.376).
2G Traduction légèrement modifiée de OMYI, 13,p. ll7.
205 Traduction légèrement modifiée de OM YI, 12, p. ll5. Voir aussi : E/ si ce que nous serolts n'apparaît pas
encote, quand il apparaîtra, nous serons semblqbles à lui, parce que nous leverrons tel qu'il est (OMIlI, ll,
p.73).Cf. Augustin informant Pauline que, d'après I Jn3,2, Dieu sera vu dans les temps eschatologiques : << Si
vous demandez ;"Peut-on Le voir quelquefois tel qu'il est ? " Je réponds que cela a été promis à ses enfants,
dont il a été dit : "Nous savons que quand il apparaîtra, nous serons semblables à lui, parce que nous le verrons
tel qu'il est" >> (Lettre 147 , 37 , OA t. 2, p. 352).
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toute connaissance, car, par I'Esprit d'Amour, elle donne la ressemblance en reqéant

l'unité originale de l'être206. Dans cet état d'(Jnitas Spiritus, l'âme participe à la

vision-connaissance des personnes divines207.

- Dans ses recommandations aux Frères du Mont-Dieu, Guillaume incite l'âme, tout au

long de sa vie terrestre, à orienter son regard vers ce qui est au dessus d'elle

QFMD 209 p. 315) et à garder au fond d'elle-même cette douce espérance que dans

une pleine vision de Dieu il lui sera donné la pleine ressemblance (LMFD 210, p. 3I5-

317). Cette espérance n'est pas vaine, aux Frères Chartreux désirant progresser dans la

vie spirituelle, Guillaume ose montrer, en prenant appui sur ses expériences

mystiques2o*, qu" Dieu se laisse percevoir tel qu'il est,en de fugaces instants, amenant

l'âme, dans cette vision, à être transfigurée à sa ressemblance: Là, un moment, un

faible instant, dans la mesure qui lui est propre, ce qui ns(oe tu découvre à lui tel qu'il

esr (I Jn 3,2) ; parfois même il le transforme à sa ressemblancezrÙ afin qu'il soit, lui

aussi dans la mesure qui lui est propre, tel qu'Il est (LMFD 269, p. 361). La vision

intellectuelle de Dieu va de pair avec l'expérience pour l'âme de recevoir une

révélation sur le mystère divin. Au cours de cette vision intérieure, dans cette intime

révélation, l'âme a la sensation d'être transfigurée'lt pou, devenir parfaitement

ressemblante à Dieu212. La divinisation de I'homme apparaît comme une conséquence

de la vision de Dieu.

206 M. Lot-BoRoDINE, < La doctrine de la déification dans I'Eglise grecque jusqu'au XI siècle >>, Revue de
I'histoire des Religions (1932-1933), t. CVII, 8-55, p. 30.
'o' Cf. notre étude <Vision-connaissance de Dieu dans l'(Jnitas Spiritus>>, supra, Chapitre III A 3. b 3 b',
p .229.
208 Cf. notre étude < Expérience de la vision intellectuelle chez Guillaum e >>, supra, Chapitre II C 3 c, p. 180.
zoe ldipsum traduit par ce qui est, c'està dire Dieu, cf. Ps 4, 9 (J.-M. DEcHANET note in LFMD, p.361,n.2).
2r0 Littéralem ent en lui-même, en ce qu'il est (ibid., note 4).

"t Saint Bemard conseillait aussi à ses moines de se laisser transformer par les grâces reçues en exposant son
âme à la lumière du soleil divin : il recommandait ( à l'âme de s'offrir, dans la contemplation, au regard du soleil
véritable, et à coup str, de cette vision elle reçoit aussitôt un certain reflet de sa beauté et la grâce de sa chasteté.
En conséquence, recevant de cette lumière croissance et progrès, elle est entraîné vers la perfection > (sanvr
BERNARD, Sermon 91, Sermons divers. Introduction, traduction, notes par P. Y. EI\,ffiRy, Desclée De Brouwer,
1982,p. ll7).
212 Dans ce thème de la ressemblance ou assimilation à Dieu, on retrouve I'héritage platonicien remontant au
Phèdre et au Théetèfe. Mais dans l'anthropologie chrétienne de Guillaume, la ressemblance à Dieu ne sera
jamais concevable autrement que par la grâce venant de Dieu, ce qui exclut la parenté naturelle de la philosophie
hellénique,enlaremplaçantpar I' idéed'uneadoptionfinale(cf. OMVI,12,p.ll5:L'Espritsaintfaitdenous
des fils par grdce, nous qui par nqture étions rtk de colère) (V. LossKy, A l'image et à la ressemblance de Dieu,
Paris, 1967, p. 136).
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Au cours de cette expérience extatique, I'homme découvre, dans sa vision intuitive de Dieu, à

la fois la transcendance du Créateur et f imperfection de la créature, ce qui le provoque à

chercher à se transforme?r3, à se purifielra afrn de ressembler davantage au Seigneur, objet

de son amour : Alors, ayant appris toute la distance qui sépare le Pur de l'impur2rS, I'hom*e

qui aime se voit rendu à lui-même, renvoyé à la purificotion du cæur pour la vision, à Ia

préparation de l'âme pour la ressemblance. (...). La mesure de I'humaine imperfection ne se

saisit nulle part mieux que dans la lumière du visage de Dieu. (...). C'est là que voyant de

mieux en mieux ce qui lui manque, l'ôme corrige de jour en jour par la ressemblance tout ce

qui est fqutf en elle du fait de la dissemblan e2l6. Est évoquée ici la dialectique de la

ressemblance et de la dissemblance. Dans la perspective patristique et médiévale dans laquelle

Guillaume se situe, Guillaume a approfondi ses réminiscences platoniciennes2lT qui avaient

été répandues et divulguées par Plotin2l8, reprises et christianisées par Augustin2le. Guillaume

donne une expression pleinement chrétienne à la pensée qu'il s'est assimilée. La frnitude de

I'homme et son éloignement d'avec Dieu sont considérés comme une conséquence du péché.

Cette conséquence de la faute détourne l'homme du bien immuable et éternel, I'empêche

d'avoir une claire perception de Dieu, et I'entraîne vers le bien muable, le sensible, c'est à

dire vers la dissemblartce22q. En faisant usage de cette dialectique de la dissemblance et de la

tt' L. MALEwz: <<L'expéi.rence mystique est un agent de notre transformation > ("La doctrine de I'image et de
la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry", RSR 22(1932),178-205,257-279,p261).
2ra Cf. notre étude sur < Pureté, amour et vision de Dieu >, infra, Chapitre III D, p. 84.
tt5 La distance entre Dieu, le Pur par excellence et la créature impure dans sa forme charnelle. Thème plotinier;
cf. J.-M. DECHANET, LFMD, p. 361, note 6.
216 Traduction légèrement modifiée de LFMD 270-Zi l,p. 36 I .
2r7 Chez Platon la dissemblance intérieure ( est un principe négati! qui se tient du côté du désordre, de la
discorde ou de la dissension intérieure et présage la ruine de l'être ou l'en menace ) (E. G[soN, << .,Regio

dissimulitudinis'de Platon à saint Bernard de Clairvaux >>, Mediaeval Studies, t.9 (1947),108-130, p. I l4). pôur
sortir de ce chaos et de ce mal intérieur, il faut l'effort de volonté pour tenter de ressembler au modèle à imiter, il
faut fuir le mal pour s'assimiler à Dieu, dans la mesure du possible, par la sagesse contemplative (Théetète 176
ab.) (G. DUMEIGE, < Dissemblance >, DSt. 3, col. l33l).
2tt Pour Plotin, être dans la dissemblance, c'est laisser choir son âme dans le bourbier obscur, aller au delà du
vice et mourir autant que peut mourir une âme, en s'enfonçant dans la matière (Ennéade I, 8, 13. Trad.
E. BREHER, Paris, l92l, p. 127 -128).

"e Chez Augustin la dissemblance évoque une distance conséquente enfie l'âme et Dieu . < Ce n'est pas, en
effet, en franchissant des distances matérielles qu'on approche de Dieu, mais par la ressemblance, et c'esi par la
dissemblance qu'on s'en éloigne > (La Trinité VII, VI, 12, BA 15, p. 551). (Cf. aussi : La TrinitëXV,26, BA 16,
p.499).

220 Cette chute de l'âme dans la dissemblance comme conséquence du péché apparaît clairement en ESCC 83,
p.201 (traduction légèrement modifiée) : Créés à l'image et à lq ressemblance du Créateur, te péché nous afait
tomber de Dieu en nous-mêmes, et de nous-mêmes au dessous de nous en un tel abîme de dissemblqnce qu'il n'y
a plus d'espoir. Cette chute profonde, qui s'effectue au-dessous de soi, dans une sorte d'au-delà de l'être,
rappelle Plotin. Cependant la note chrétienne domine : Mais le Fils de Dieu est venu. (...) Il est descendu et il a
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ressemblance, Guillaume montre à la fois sa culture et son aspiration profonde à retrouver la

Ressemblance22l.

Lorsque l'on quitte la région de la dissemblance, par gràce, et qu'il est donné à l'âme de faire

l'expérience mystique d'une vision intellectuelle de Dieu, on n'est plus le même. Comment

vivre alors ?

- Il s'agit de se laisser transformer par la perception de la Perfection et de modeler son

agir sur la vision intérieure. Ainsi la vision que Moïse a eue à la cime de la

contemplation , sous I'effet de la grâce, devait ordonner son être et guider son agir : 1/

fut dit à Moîse : < Regorde bien, dit Ie Seigneur, et fais tout selon le modèle que tu qs

vu sur la montagne > (Ex 33, 40) (LFMD 149, p.261). Sur la montagne, en ffit, fut

montré à Moïse Ie modèle de Ia vie et de la sainteté (ESCC 131, p. 279). A la lumière

de cette révéIationfaite à Moise au Sinaï (en Ex 33,40), Guillaume recommandera

aux Frères Chartreux d'édifier leur cellule intérieure en veillant à ce que les grâces

spirituelles données au cours de visions intérieures les inspirent et les guident dans

leur propre édification : Que ceucJà, oui, ceux à qui il fut donné de voir, sur les cimes

de I'esprit, le modèle de la véritable beauté qui sied ù la maison de Dieu, que ceux là

se bâtissent ewc-mêmes (LFMD I50,p.261).

- Il s'agit d'apprendre à vivre, après la contemplation, d'une vie telle qu'elle dispose

à nouveau à la vision divine, il faut chercher à conformer l'âme à la ressemblance de

sorte que si elle reçoit de nouveau pareille foveur, elle soit encore plus pure pour

voir et plus stable pourioui?22

Si Guillaume nous signifie que la vision intérieure amène l'âme à se transformer pour être

davantage semblable au modèle de la Beaulé entrevue au sommet de la contemplation223, il

fait de lui-même en nous une réalité qui nous /ût semblable et que nous pourrions saisir (traduction légèrement
modifiée de ESCC 83, p. 201) (Cf. G. DUMEIGE, < Dissemblance >, DS t. 3, col. 1337).

"l Guillaume évoque à plusieurs reprises le thème de la création de I'homme à I'image et ressemblance de Dieu,
et rejeté par le péché dans la région de la dissemblance : Ô bon uëateur, tu m'wais bien uéé, (...) , t" m'avais
formé à ton image et similitude et placé dans le paradis de ta volupté (...). Expulsé du paradis de la bonne
conscience, je suis devenu un exilé sur une terre étrangère, dans la région de la dissemblance ( OMIV,9, p. 85)
(cf. OMIX,8-9, p. 153 ; LFMD 208, p. 315).
222 GUILLAUME DE SArNT-THIERRY, Un traité de la vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Diez. Introduction,
texte latin et traduction légèrement modifiée de M.-M. DAVY, Paris, 1940, l1l, p.288-289, n SC 223,
LFMD270 ,p .36 l .
223 C'est aussi ce qu'enseignera saint Bernard : < Quelle ressemblance prodigieuse, que celle que fait voir la
vision de Dieu > (SCt 82,8. Trad. A. BEcurN, p.Bag.
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indique réciproquement que c'est dans la ressemblance retrouvée que l'on peut espérer

bénéficier de la vision22a.

b) Nécessité de devenir semblable ù Dieu pour le voir

Dès le début de son Exposé sur le Cantique des cantiques, Guillaume s'adresse au Seigneur

en sachant qu'il n'aura la grande joie de le percevoir en son âme, de jouir de lui dans sa

contemplation que si, par gràce, il lui est donné de lui ressembler davantage : Seigneur notre

Dieu (.-.) que nul ne contemple au point d'en jouir si ce n'est dans ls mesure où il s'est rendu

semblable à vous2zs . La perception sensible de Dieu, sa vision est située sur le tracé de notre

ressemblance avec lui226 : Pas de iouissance de Dieu hors de la ressemblance qui lo provoque

(ESCC 94,p.217).

L'homme spirituel ayarft reçu et reconnu en lui I'empreinte de son Créateur2z7, il a pour

finalité, pour raison d'être de retrouver la Ressemblance : C'est la seule fin de notre création

comme de notre vie, c'est la ressemblance cwec Dieu (LFMD 259, p. 351) 228. La

ressemblance avec Dieu" qui mène à la vision intérieure de Dieu, s'acquiert, à I'aide de la

gtâce, par une volonté de plus en plus accordée à la volonté divine. Quand la volonté devient

conforme à celle de Dieu, quand I'homme spirituel est incapable de désirer autre chose que ce

que Dieu veut pour lui, il retrouve sa ressemblance primitive, et ainsi rien ne le sépare de

Dieu et il bénéficie de la vison divine : Or, vouloir ce que Dieu veut, c'est déjà ressembler à

Dieu ; être incapable de vouloir autre chose que ce que Dieu veut, c'est être déjà ce qu'il est ;

pour Lui, en effet, être et vouloir sont une seule chose. D'où il est dit avec raison que nous Le

"o cr. EF 5,p.97 ; Nous vetow Dieu dans lq mesure où nous serons sembrable à Lui.
ns Traduction légèrement modihée de ESCC l, p. 70. Saint Bernard souligne aussi que la vision ne peut-être
donnée que si la ressemblance est parfaite : < Il en est de même du Soleil de Justice qui illumine touf homme
venant au monde : l'âme qui en est éclairée, et qui par là lui est devenue déjà quelque peu semblable, peut ici-bas
le voir tel qu'il éclaire, mais non pas tel qu'il est, car la ressemblance n'est pas encore parfaite > (Sctlt,2. Trad.
A. BEGUTN, p.376).

"u L. MeLEvgz, "La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry,,, RSR
22 (1932), 178-205, 257 - 279, p. 261.

"7 S"igr"u, notre Dieu, qui nous avez créés à votre image et ù votre ressemblance (Gn l, 26) (ESCC I , p. 70).
Thème capital qui commande toute la mystique cistercienne ; et ce n'est point par un effet du hasard qu'il figure
en tête del'Exposé sur le Cantique des Cantiques, (J.-M. DECHANET, p. 70, note l). Guillaume évoque très
souvent la parole de Genèse 1,26 (cf. notre étude sur << L'âme >> supro, Chapitre II B a, p. 146-147,note i60).
228L'àme aussi longtemps qu'elle vit ici-bas doit s'approcher par la ressemblance, le plus près possible de Celui
dont on s'éloigne par la seule dissemblance (traduction légèrement modifiée de LMFÙ 208, p. 315).
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verrons pleinement tel qu'Il est lorsque nous Lui seront semblables22e, c'est à dire quand

nous serons ce qu'il est (LFMD 258, p.349-351). Guillaume précise que l'homme, au cours

de sa vision intellectuelle de Dieu, dans une participation intense à la vie divine qui le fait

communier à la vie même de Dieu, ne devient pas Dieu certes (Dieu reste toujours le Créateur

et I'homme sa créature), mais pleinement heureux, cornme est Dieu : En effet, cetn qui ont

reçu le pouvoir de devenir enfants de Dieu230 ont reçu le pouvoir, non d'être Dieu, certes,

mais bien d'être ce que Dieu est : saints sur la terre et plus tard pleinement heureux, ce que

Dieu est (LFMD 258, p. 351).

Guillaume enjoint les Frères du Mont-Dieu à rechercher sans relâche cette ressemblance

divine en entretenantla volonté et en cultivant I'amour (LFMD 259,p.351). Car refuser de

rechercher la perfection dans la ressemblance c'est faillir, c'est manquer la vision intérieure

de Dieu, source de bonheur (ibid.). C'est manquer la finalité pour laquelle l'homme a été

créé : Posséder I'image et la vision de Dieu (DNCA p. 210).

c) Simaltanéité de Ia Ressemblance et de la Vision

La simultanéité de la ressemblance et de la vision est une idée chère à Guillaume: une

ressemblance toujours plus grande accompqgne une vision toujours plus claire23l disait-il aux

Frères du Mont-Dieu (LFMD 271, p.361). il donne un développement de ce thème au début

de l' Enigme de la foi (6, p. 97), il le reprend, de façon plus étendu e, à la fin du Miroir de la

foi, en soulignant le rôle de l'Esprit Saint232 (106-108, p. 177-179).

En effet, I'Esprit Saint est à la fois la ressemblance, la charité l'unité, et la connaissance

mutuelle du Père et du Fils : Quant à cette connaissance que le Père et le Fils ont I'un de

l'autre, c'est leur unité même à tous deux, qui est I'Esprit Saint (...). Là, en effet, l'Esprit

Saint est, naturellement et consubstantiellement, la charité mutuelle, I'unité, la ressemblance,

la connaissance (du Père et du Fils) et tout ce qui est commun à tous deux (MF 106-107,

p.177-179). D'après Guillaume, <<La connaissance divine n'est pas seulement la

"n I Jn3.2.
tto Jn l, 12.
23r Expressiorem visionem, expressior s emper s imilitudo comitqtur..
232 Cf. nof:e étude < Rôle fondamental de I'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne >>,lupra, Chapitre III A
3 b 3 a ' ,  p .223 s.
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connaissance qu'un être await de lui-même>>; fait remarquer Louis Malevez, < elle se noue

entre deux personnes qui ont, chacune, la même réalité essentielle, et le næud, ou, si l'on veut,

le point d'intersection de deux directions de cette connaissance unique, est une troisième

personne, le Saint Esprit233. >

La troisième personne de la Trinité est non seulement le don mutuel de toute la richesse d'être

entre le Père et le Fils, mais elle offre ce don à la créature pour qu'elle participe à la vie

divinez3a : L'Esprit Saint est la < propriété > commune des deux autres personnes, et qui est

en même temps tout ce qui leur est commun: leur divinité, leur charité, leur suavité, leur

béatitude et le reste (...). Cette procession par laquelle I'Esprit est dit venir du Père et du Fils

manifeste vis à vis d'eux son unité d'essence. Mais cette divine procession se prolonge en

quelque sorte vers les créatures, et, en cela, I'Esprit Saint est appelé << Don >> de Dieu. Nul ne

peut recevoir de Dieu oucune grâce, aucun don, s'il n'a d'abord reçu I'Espriy'35. Guillaume

insiste sur I'identité de notre communion avec Dieu donnée par l'Esprit et de la communion

trinitaire elle-même236.

Au sein de la Trinité il y a échange de regard incessant entre le Père et le Fils. La vision

réciproque du Père et du Fils237 exprime leur parfaite unité et leur totale ressemblanc e : Dqns

la Trinité, le Père et le Fils se voient mutuellemen?3&, leur vision réciproque est I'unité de

leur existence, et le fait que chacun d'eux est ce qu'est I'autre (EF 6, p. 97).En commentant

233 L. ManEvEz <<La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry >,
RSR 22 (1932), 17 8-205, 257 - 27 9, p. 198- I 99.

"o L. BouysR, La spirituolité de Cîteqwc, paris, 1955, p. 146-14il.
23s EF g7-gg, p. 175-177, traduction de J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son euvre,
Bruges, 1942, p. 107-108. Cf. aussi : Mais cette connqissance (...) le Père et le Fils la revèle (...) à ceux
auxquels ils communiquent I'Esprit Saint, qui se trouve être leur mutuelle connaissance et leur mutuelle volonté.
Ceux donc à qui le Père et le Fils en font la révélation, connaissent comme Ie Père et le Fils se connaissent.
puisqu'ils ont au-dedans d'ew-mêmes leur mutuelle connaissance ; puisqu'ils possèdent au-dedans d'eux ce qui
fait leur unité, leur volonté ou leur amour, bref tout ce qu'est le Saint Esprit (MF 106,p. 177).
236 Cf. notre étude < Rôle fondamental de l'Esprit Saint dans la théologie guillelmienne >>, supra, Chapite III A 3
b 3 a', p. 225 (P. VERDEYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, teeO, p. lt).

"t Origène indiquait déjà que la contemplation ou connaissance de Dieu par l'homme a son prototype dans la
connaissance du Père par le Fils, celleJà ressemblant à celle-ci. Cette connaissance 

- 
est piincipe de

transformation de l'êfe humain qui deviendra parfaitement fils dans le Fils (Commentaire sur Sqini Jean l, 16,
rf 92, SC 120 bis, p. 105, cf. B. FnqrcNeAU-JuLrEN, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le
Noavequ Théologien, Paris, 1985, p. 33).
236 Evagre a mis en évidence que la vision entre les personnes de la Trinité est sans faille : < Les choses sensibles
sont en dehors de l'âme, et leur vue est au-dedans d'elle. Mais ce n'est pas ainsi qu'il est dans la Trinité sainte,
car elle est science essentielle (Centuries IV,77, Les six centuries des < kephalala gnostica> d'EvAGRr LE
Poxlqur, Po t. xxvIII, fascicule l. Trad. A. GuTLLAUMoNT, paris, 195g, p. 170-l7l).
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la parole de Matthie.r 23e, G,-,illaume souligne que dans la vision mutuelle du Père pour le Fils,

le Père voit le Fils et en même temps est le Fils (on pourrait dire est parfaitement ressemblant

au Fils), de même le Fils voit le Père et en même temps est le Père. C'est en étant

parfaitement ressemblant au Fils que le Père voit le Fils (ou le connaît), et réciproquement.

Dans le modèle de la Trinité, que Guillaume présente en exemple,ll y a paffaite simultanéité

de la ressemblance et de la vision.

C'est à partir du rôle de l'Esprit Saint que se comprend la simultanéité de la ressemblance et

de la vision. De même que le Saint Esprit est en même temps vision-connaissance mutuelle du

Père et du Fils et leur ressemblance, de même, l'âme en participant àla fonction trinitaire de

I'Esprit, aurq au ciel, simultanément une vision intime de Dieu et la perfection de la

ressemblance. C'est ce qu'exprime Guillaume en une phrase synthétique particulièrement

ciselée : Etre semblable à Dieu, ce sera le voir, ou le connaître ; qui le verra ou le connaîtra,

Ie verra ou Ie connaîtra dans la mesure de so ressemblance avec lui ; et il lui sera semblable

dans la mesure où il le verra ou le connaîtra (MF 107, p. 179). Cette connaissance parfaite,

cette vision face à face données simultanément avec la pleine ressemblance ne seront

accordées à la créature que dans la vie éternelle montre Guillaume aussi bien dans le Miroir

de lafoi que dans I'Enigme de lafoi2ao.

Si cette simultanéité entre ressemblance parfaite et vision de Dieu est un état de perfection qui

est promis pour I'au-delà, Guillaume la présente, cependant, comme un modèle vers lequel

I'homme spirituel, dans I'espérance, peut tendre. En effet, la création de I'homme à I'image

de Dieu confère à I'homme une connivence avec le mystère divin, une certaine connaissance

de Dieu. Cette connaissance n'est pas encore païfaitez4r mais, plus cette connaissance sera

réelle et afiEnée par le sens de |amot#Q, plus l'âme amoureuse sera transformée en celui

qu'elle aime : Elle aime en ffit cette ôme (...), elle se voit donc transformée de quelque

manière en celui qu'elle sent (MF 96, p.167). C'est alors que la ressemblance de l'âme avec

"' < Nul ne connaît le Fils si ce n'est le Père et nul ne connaît le Père si ce n'est le Fils, et celui à qui le Fils veut
bien le révéler ) (Mt 11, 27).
'* C"tte connqissance parfoite, ce sera la vie éternelle, joie que nul ne rwivera ù qui la possédera. Ici, en effet,
la joie de I'homme ne saurait jamais être pleine - elle qui ne peut être comblée que dans la pleine connaissance
de Dieu -, puisque tout ce qu'on peut connaître ou scnoir ici de Dieu n'atteindra jamais la science ou la
connaissance de cette vie où l'on verra Dieuface àface, et tel qu'il est (MF 108, p. 179 ; cf. aussi EF 6, p. 97).
2or L. MeLgvEZ: <<Laconnaissance est proportionnée àlamesure de la ressemblance divine déjà acquise > ("La
doctrine de l'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry", RSR22 (1932), 178-205,
257-279,p.261).
202 Seul I'amour comprend àfond les choses divines (ESCC24,p. l0l).

258



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

le Seigneur croît en perfection. Simultanément cette ressemblance plus parfaite, réalisée dans

une connaissance amoureuse toujours plus vive de son créateur, signifie que l'âme participe à

la vie même de Dieu. Rien de ce qui est de Dieu ne lui est dissimulé. L'âme a alors la

sensation de voir Dieu comme un être cher et familier : Nous lui devenons d'autant plus

semblables que nous le connaissons davantage et progressons dans son amour. Nous le

voyons d'autant plus près et plus familièrement que nous lui devenons plus semblables en le

connaissant et en l'aimant (EF 6, p. g7).Guillaume montre ici la simultanéité entre

ressemblance et vision de Dieu au cours du cheminement spirituel de l'âme ici-bas.

Cependant Guillaume rappelle sans détour qle Le progrès accompli, si grand soit-il, est loin

de la perfection selon laquelle Dieu sera vu face à face comme il est (ibid.). La pleine vision

de Dieu, à laquelle il faut se préparer dès ici-bas, sera donnée gracieusement avec la parfaite

ressemblance dans I'au-delà. Pour Guillaume, il n'y a pas d'opposition entre la connaissance

de Dierl sa vision donnée par I'amour sur cette terre et la vision promise pour la vie éternelle.

Au contraire, c'est dans la mesure où l'æil amoureux s'exerce à voir plus souvent son

Seigneur dans la vie présenteza3 qu'ilpotuïa lui être donnée une vision-connaissance, en lien

avec la ressemblance déjà acquise, corlme une inauguration anticipée de la vie éternelIe24.

6 Gonclusion sur l'étude de la transformation de l'âme
aimante lors de sa perception du divin

Guillaume a voulu faire comprendre la relation étroite qui existe entre une vision de Dieu par

le sens propre à l'âme , celui de I'amour, et la transformation de l'âme au cours de la vision

intellectuelle.

En faisant une analogie avec le sens corporel de la vue qui doit être transformé en I'objet de la

vision afin de voir, il montre que l'âme, pour percevoir Dieu, doit être transfigurée et devenir

ressemblante à Dieu.

Guillaume affrrme la réciprocité entre la nécessité de voir Dieu pour lui être semblable et être

dans la Ressemblance pour le voir.

243 Et puis dès que tu commences à voir, fois effort pour voir plus souvent (MF 104, p. 175).
'oo L. Bouyet, La spiritualité de Cîteaux. paris, 1955, p. 150-151.
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Cette transfiguration de l'âme suppose qu'elle soit animée par un amour intense pour son

Seigneur, don de la grâce, certes, mais aussi par une vie de foi et d'espérance profonde. Il

nous faut regarder le rôle des trois vertus cardinales dans la transformation de l'âme en vue de

la vision.

C. Foi amour vision

Si Guillaume de Saint-Thieny peut être considéré comme un théologien de I'amour, il doit

être aussi regardé cofilme un théologien de la foi car la question de la foi tient une large place

dans sa doctrine. En donnant un enseignement sur la foi, Guillaume fait æuwe de théologien

et de mystique2as. Dans son Miroir de la foi, Guillaume s'intéresse surtout à la foi en tant

qu'attitude2a6. Notre étude s'appuiera particulièrement sur ce traité en tenant compte par

ailleurs de certains passages de ses autres ouvrages où il fait allusion à la foi menant à la

vision.

Il nous faut regarder comment Guillaume présente la foi: sa situation par rapport à

I'espérance et la charité, son rôle dans I'ascension spirituelle vers la vision faciale, les étapes

que doit traverser le croyant dans sa vie de foi, les implications éthiques nécessaires au

développement de la foi, le rapport foi-raison et enfrn "la foi illuminée" qui conduit à la vision

de Dieu.

1. Foi et vision-connaissance de Dieu

Pour mieux situer le rôle de la foi, Guillaume énonce une distinction préalable entre vision-

connaissance de Dieu donnée par la foi et celle donnée par l'amour. La vision-connaissance

de Dieu, nous dit Guillaume, peut nous être donnée ici-bas par la foi et dans I'au-delà par

to5 K. G. SANDER, ,,Glaube als Gehen-ganzheitliche Gottesbegegnung nach Wilhelm von St. Thierry",
Cistercienser-chronik vol. 105, I 998, p. 413420, p. 413.
26 L'Enigme de lafoi porte davantage sur le contenu de la foi, sur le mystère de la Trinité (M. RoucE, Doctrine
et expérience de l'Eucharistie chez Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1999, p. 95).
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l'amour de charité porté à la perfectiorla7 : It y a deux sortes de connaissance de Dieu : autre

celle qui vient de la foi, autre celle qui vient de I'amour ou de la charité. La première est de

cette vie ; la seconde de la vie éternelle ou plutôt elle est la vie éternelle2ag. Dans la Patrie

seulement, nous veffons Dieu face à face, lorsque I'amour divin aura totalement saisi l'âme.

Tant que dure notre pèlerinage à travers les choses de ce monde, la voie normale pour se

mettre en mouvement vers une vision-connaissance de Dieu est celle de la foi, d'où

f imporûance de son rôle Cherchons donc et agissons, aidés et instruits par Dieu, afin qu'en

attendant nous le connaissions par la foi autant qu'il nous l'auro donnée ; ensuite ce sera

encore à sa grâce de nousfaire passer de lafoi àlavision(EF 45,p. 131). Dans cette quête

de Dieu ici bas, la foi permet d'avoir une première intelligence de qui est Dieûae. Le chrétien

est un croyant avant de pouvoir devenir, sous I'action de I'Esprit, un voyant250. Dé.|à Augustin

a très souvent évoqué dans son Guvre la nécessité de < croire pour comprendre >, de croire

pour avoir I'intelligence de Dieu2sl.

Dans l'étude de la foi chez les médiévistes, la doctrine de Guillaume sur la foi a été le plus

souvent comparée avec celle d'Hugues de Saint-Victo?52. Hugues offre une définition

technique et concise de la foi comme connaissance; Fides est certitudo rerum absentium

supra opinionem et infra scientiam constituta2s3. C'est précisément cette notion de certitude

qui est donnée cornme essentielle dans la notion husonienne de foi25a.

2o'Dans la pensée de Guillaume de la foi surgit I'amour, voir notre étude <Tout part de la foi et s,accomplit
dans la charité >>, infra, Chapitre III C 3 b,p.279.
248 Traduction Iégèrement modifiée de MF 105, p. 175. Cependant Guillaume précise que sous l'action de
I'Esprit Saint, à certains qui sont encore en vie, est révélée la vision-connaissance mutuelle que le père et le Fils
ont I'un de l'autre, par exception et pour un temps seulement (MF 106, p. 177) (J.-M. Decnnr.ret, Guillaume de
Saint-Thierry. L'homme et son Gwre, Bruges, 1942,p.88-89, note 4).
zot Telle est la première connaissance de Dieu : avoir de lui une connaissance rationnelle con/'orme q la raison
defo i (EFa2,p.129).
250 M.-M. DAVY, Théologie et mystique de Guillaume de saint-Thierry, paris, 1954, p. 140.
ttt AUGUSIN : < Il faut comprendre pour croire et croire ponr compren dre >> (sermon 43, n. g, OA, t. 6, p. 176) ;
< Les secrets et les mystères du Royaume de Dieu demandent d'abord des croyants, qui parviennent aussi à
l'intelligence. Croire est le moyen de comprendre ; I'intelligence est la récompense de la foi. Le prophète I'a dit
sans détour à ceux qui la cherchent avec une précipitation désordonnée en négligeant la foi : "Si vous ne croyez
pzrs, vous ne comprendrez pas " (Es 7, 9) >> (Sermon 126, OA t. 6, p. 514\ ; Libre arbitre I, II, n. 4, BA 6, p. 197 ;
Homélies sur l'Evangile de Saint Jean XXIX, 6, BA 72, p. 607 (F. Cevnr, La Contemplation augustinienne,
Bruges, 1954, p. 221 -222).

"'M.-M. DAVY, < La psychologie de la foi d'après Guillaume de Saint-Thierry >>, RTAM 10, (1938), p.5-35,
p . 6 .

2s3 <<La foi est la certitude des choses absentes située au dessus de l'opinion et en dessous de Ia science >, De
Sacramentis christianaefideil. 10, PL 176,331 (R. BARoN, <Le sacrement de la foi selon Husues de Saint-
Victor >>, Revue des sciences philosophiques et théologiques, t.42,1958, p. 50-78, p. 54).
254 R. BeRoN, ibid., p. 54.
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Guillaume donne au début du Miroir de la foi une définition qui oriente son Traité : Sous

I'inspiration de Dieu se produit au dedans de nous une adhésion volontaire de I'intelligence

aux réalités divines ; et << tandis que par le cæur on croit en vue de la justice, par la bouche

on témoigne en vue du salufss >> ; cette confession, c'est lafoi (MF 17,p. 83). Guillaume ne

cherche pas à donner des preuves aux données de foi en les appuyant sur des raisons évidentes

comme le fit saint Anselme256. L'abbé de Saint-Thierry situe le lieu de la foi au centre de la

personne humaine dans son coeur. La foi, æuvre de la grâce257, restaure l'homme, le justifie,

l'amène au salut ofTert par notre Dieu, le Dieu qui ,qtt e2tr (MF l, p. 6l). Elle conduit

I'homme sur le chemin de son achèvement qui est celui de la vision béatifique.

La foi a lieu, lorsque sous l'action de I'Esprit, I'homme donne volontairement son

assentimenfte au Dieu qui se révèle dans l'Ecriture et dans I'Eglise. Ainsi la foi est une

question de volonté et de grâcetuo. ,Si tu veux (croire), c'est assurément que tu es attiré par le

Père (MF 18, p. 83) car, précise Guillaume, en se réferant à la pensée johanniquez personne

ne vient au Fils si le Père ne l'attire26t. Or, rappelons-le, la volonté bien disposée se fond en

255 Rm lo. lo.
ttu Saint Anselme enseigtait l'importance de la spéculation philosophique pour avoir une explication de la foi
(fides quaerens intellecfum) (Prosologion seu Alloquium de Dei Existentia PL 158 col 223-248, cf. < Anselme de
Cantorbéry ), D.S t. l, col. 691-692). A parttr de raisonnement philosophique, il établit la preuve de l'existence
de Dieu, appelée depuis <Preuve ontologique >> (Prosologion PL 158 col.228, cf. <Anselme>> DTC t. l,
co l . 1350 -1352 ) .

"' Rozawre Elder interprète la grâce, dans l'æuwe de Guillaume, comme participation : < Pour Guillaume la
grâce signifie littéralement que Dieu se donne lui-même à I'homme, Dieu en nous, plus intime que noûe être le
plus intime ) (E. R. ELDER, William of Saint-Thierry, The Mirror of Faith, Kalamazoo, Michigan, 1984,p.243).
Pour Aage Rydskôm-Poulsen, Guillaume reprendrait à Augustin (cf. Les Revisions I, XXV, BA 12, p. 425) la
défnrition de la grâce coillme rémission des péchés, particulièrement dans I'Exposé sur l'Epître aux Romaiw,
(I,5, Introduction, traduction et notes par A.Bru, Paris, O.e.i.l ., 1986,p.25 etI,7,p.26).Cette notion de la
grâce < expliquerait comment le Saint Esprit peut s'unir à l'esprit humain en même temps que I'homme reste uni
à la chair. Parce que la grâce est rémission des péchés, elle peut abolir la séparation enhe Dieu et l'homme à
cause du péché en même temps que I'homme demeure homme > (< La grâce, I'amour et le Saint-Esprit selon
Guillanme de Saint-Thierry >, Signy I'abbaye et Guillqume de Saint-Thierry. Signy l'abbaye,200O, 519-525,
p.525)(cf .aussinoheétudesur lagrâcedans <Etatdelaquest ion>>,supra,  In t roduct ion&2,p.8,note21).
258 Ps 67. 20-21.
zse Cette défurition de la foi s'enracine dans I'expérience personnelle de Guillaume ; Tu sais que, de toute mq
volontë, j'ai touiours donné mon assentiment à la foi; toi donc donne-moi de la conserver jusqu'à la fin.
Toujours i'ai cru en toi, jqmais je ne t'ai renié ; toujours je t'ai aimé, même quand j'ai péché contre toi (tllad.
légèrement modifiée de OMY,ll, p. l0l). Guillaume ressent au fond de lui I'importance de donner
volontairement son assentiment à la foi, le rôle nécessaire de la grâce et celui de I'amour sont toujours présents.
'uo A coup sûr, ce n'est pas sans un grand navail, ni sans un puissant secours de la grôce de Dieu, que l'on
parvient (...) à croire sans hésitation (MF 39, p. 103). Il faut que la volonté elle-même soit libérée par la grâce
du Christ : Croire est I'afaire du libre arbitre mais libéré par la grâce (MF 13, p.77). Cf. notre étude sur < La
volonté >>, supra, Chapitre II B 4, p. 153.

"t Jn 6, 44, cf. MF I 7, p. 8l .
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amou162. C'est cet élan affectif du cæur vers le souverain Bien, digne de tant d'attraits, qui

avive le premier commencement de la foi263. D'autre part, Guillaume montrera à plusieurs

reprises que la foi est une grâce, un don bénévole et granrit offert par Dieu26a. Guillaume

incite le croyant à élever assidûment sa prière vers le Donateur265 afin que celui-ci maintienne

le don, en prolonge la durée et le fortifie contre toute cause d'amoindrissement : Si ma foi
atteint une grandeur sffisante, remplissez son attente ; au cos contraire, comblez ses

déficiences266.

Hugues de Saint-Victor, dans son petit traité sur la foi (De sauamentis PL 176,327-344),

après avoir défini la foi, cherche à donner les éléments constitutifs de la foi, les vérités qui

appartiennent à la foi, vérités absolument nécessaires à croire267 ; son propos est assez

spéculatif. Il est moins attentif que Guillaume à l'influence réciproque de I'intelligence et de

I'amour dans I'exercice de la foi268. Hugues de Saint-Victor a cherché à formuler sa doctrine

avant tout en fonction de la doctrine abélardienne, chargée d'équivoques dangereuses,

notamment dans sa définition de la foi26e.

Au moment où Guillaume rédigea son Miroir de Iq foi. il était déconcerté, comme le fut

Hugues de Saint-Victor, par les nouveautés des doctrines d'Abélard2'Ù. L'ubbé de Saint

Thierry dénonce, chez Abélard, ce continuel appel au raisonnement humain fait sans aucune

'u' E. R. ELDER, < Christologie de Guillaume de Saint Thierry et vie spirituelle >>, Signy l'abbaye et Guillaume
de Saint-Thierry. Sipy l'abbaye, 2000, 575-587, p. 583.
tut L. Bouysn, La spiritualité de Cîteatn, Paris, 1955, p. 153.
'* Donne-moi aussi, Seigneur, une foi pure et dthote, pieuse, forte et inébranlable, afin qu'à moi aussi tu dises,
me donnant grôce pour grôce : << Va, car ta foi t'a squvé ,> (Lc 7, 50) (OM V , 19, p. 107). Augustin, dans le but
de lutter contre tout pélagianisme, soulignait que la vertu vient de Dieu seul (La Cité de Dieu I{II', 25, BA 37,
p. l6s).
zu5 On doit donc prier souvent et dire : << Seigneur, augmentez en nous lafoi > (Lc 17, 5) (MF 45,p. I l3).
2u6 GUILLA{IME DE SAINT-THIERRY, Méditativae orationes IX Texte latin et traduction de M.-M. DAVy. paris.
1934, p. 207, ln 5C 324, OM'[X, 14, p. 154.
'ut F. VsnNEr, DTC. YII, col.273.
'ut R. JAVELE,T, << Psychologie des spirituels du XII" siècle >, RSR 33 (1959), p.18-64,97-164,l0g-268,p. 108.
'ut Maîhe Abélard définit la foi comme : < Est quippe fides existimatio rerum non apparentium, hoc est sensibus
corporis non subjacentium: Une opinion sur les choses qui ne se voient point, qui ne sont pas perceptibles au
sens du corps )) (Introduction ad theologiam I. l, PL I78,98Ic, cité par J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-
Thierry. L'homrne et son æuvre, p. 83, note l). Hugues de Saint-Victor considère que I'on ne peut utiliser les
mots ( aestimatio, existimatio )) pour définir la foi. (R. BARoN, < Le sacrement de la foi selon Hugues de Saint-
Victor >>, Revue des sciences philosophiques et théologiques, t.42,7958, p. 50-78, p. 53 note l3). Guillaume
s'élèvera, dans son premier chapitre de la Dispute contre Abélard, contre cette définition de Maître Pierre : Lq
foi chrétienne n'habite pas le cæur de I'homme à lafaçon d'une conjecture ou d'une opinion (Contre Abelard,
PL 180,249 A-B., citéparJ.-M. DrcnaNBT,IntroductionauMiroir delafoi,p.2O).
27o Cf. notre étude sur < La dispute contre Abélard >>, supra Chapitre I A7 d,p. 73 s.
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référence à l'indispensable raison de foi271 dont l'autorité repose sur la divine révélation. Il se

préoccupe du danger que peut courir la foi si on la tient pour une connaissance acquise

uniquement par la logique et la dialectique, sans lui reconnaître son caractère surnaturel.

Cependant dans son Miroir de Ia foi Guillaume veut exposer sa propre doctrine sans chercher

à répondre, de façon suivie, aux assertions d'Abélard.

Guillaume ne porte pas essentiellement son attention sur ce que la foi est en elle-même mais

sur son action dans l'âme. Dans la pensée de Guillaume de Saint-Thierry, la foi est un moyen

ponr mener le croyan! par étapes progressives, dans les profondeurs de la vie divine27z et

finalement à la vision de Dieu273. Ainsi, dès La contemplation de Dieu, Guillaume montre que

la foi chrétienne est une pierre d'attente qui permet sur terre d'être spirituellement plus près

du Seigneur en espérant la vision : En attendant (de te voir), je souffie patiemment (...), je me

tiens sur la piene de la foi en toi, de la foi chrétienne, au lieu qui est vraiment près de tof7a .

Le propre de la foi, souligne encore Guillaume dans ses Oraisons méditqtives, est de désirer

voir Dieu (OM III, 12, p. 73).

C'est à travers I'expérience mystique et dans une vie de foi réellement véctê7s que peut-être

enseignée atrx croyants I'approche de Dieu dans la contemplation : C'est par l'expérience

même que (le véritable chercheur de Dieu) enseigne les croyants et les forme à parvenir par le

mérite et la pratique de lofoi à la récompense de la contemplation2T6.

Les écrivains spirituels du Moyen Âge latin se sont souvent plus souciés d'exposer la doctrine

en laquelle il fallait croire que d'étudier le mécanisme de l'acte de croire277. Guillaume a eu

un apport original pour son époque en présentant la foi, non pas seulement comme une

27t La raison de foi, dans la pensée de Guillaume, est la raison gouvernée par la foi pour croire aux lumières
surnaturelles de la foi , cf. EF 47, p. 135 ; MF 24,p.89.
27t La foi unit dans les profondeurs de la vie intime l'Epouse à son Epoux '. L'Epoux est a moi en me donnant la
foi ; moi, je suis à lui en la conservant (ESCC 173, p.357).
273 O. Bnoorr, < William of St Thierry's Doctrine of the Ascent to God by Faith", RTAM 30 (1963), l8l-204,
p.  182.
274 Traduction légèrement modifiée de C D 3, p. 63.

"t O. BRooKE, "Faith and mystical experience in William of SainrThierry", The Downside review 82, (1964),
93-102,p.102.
276 Traduction légèrement modifiée de EF 48,p. 135.
277 Jean-Marie DpcHaNst fait remarquer qu'à l'encontre de Guillaume, les théologiens du XII" siècle étudient la
foi comme connaissance, non comrne vertu. L'élément surnaturel de I'acte de foi est minimisé. Ces failles, ces
lacunes, surtout ce réhécissement du champ d'observation, sont partagés par toutes les Sommes et tous les
recueils de Sentences de la fin du XII" siècle et du début du XIII" (Introduction au Miroir de la Foi, p. 41,
note l).
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acquisition de connaissance, mais comme une participation réelle de l'âme à la grâce divine

offerte. Ce qui amènera l'âme croyante à contempler, bien que de manière encore voilée, les

Biens divins qui feront I'objet de la vision béatifique.

2. La foi est une saisie de Dieu dans une vision en miroir

La foi religieuse et la faiblesse de notre intelligence humaine ne peuvent espérer percevoir

Dieu dans sa transcendance indique Guillaume au début de I'Enigme de lafoi. S'appuyant sur

un texte de I'Apôtre, Guillaume montre les limites de I'esprit humain pour qui les jugements

de Dieu sont incompréhensibles et ses voies sont insondables (Rm 11,33). De même que

I'oeil ne peut chercher à regarder le soleil en le fixant, sinon il perd la vue, I'homme ne peut

scruter la nature impénétrable de Dieu sinon il tombe dans la déraison (EF 2,p. 93).

Il faut se contenter ici-bas de voir Dieu de façon confuse, en énigme corlme à travers un

miroir : Msintenont nous voyons en énigme comme en un miroir, qlors nous verrons face à

face et Dieu tel qu'il est (LFMD 26, p. 165). En filigrane il y a la formule de saint Paul:

<< Nous voyons à présent dans un miroir, en énigme, mais alors ce sera face à face. A présent,

ma connaissance est limitée, alors je connaîtrai comme je suis connu > (I Co 13, 12)218. Si

dans plusieurs textes Guillaume exploite l'opposition que suggère le texte de Paul entre la

vision confuse, dans un miroir, en énigme et la clarté promise pour l'étemité27e, il va

présenter, de manière plus personnelle, la foi comme le véritable Miroir surnaturel grâce

278 C'est en s'inspirant de textes précis du Pentateuque ( Nb 12,8 ;8x33,20 ) que Paul délibérément déprécie la
connaissance actuelle qualifiée d'imparfaite, I'opposant à la plénitude de la contemplation telle qu'elle est décrite
dans les apocalypses Juives (  Es l l ,9  ;1r31,34;Hab2,14;  T.  Lév.  18,5;4 Esdr .7,98 )  (N.HIGEDE,La
métaphore du miroir dans les Epîtres de saint Paul oux Corinthie;ar, Neuchâtel" 1957 , p. 163 et 183).
La gnose dont parle Saint Paul est une vision de Dieu, ce mode de connaissance est familier aux apocalypses.
C'est par Ie retour au thème apocalyptique que nous pouvons expliquer la substitution en I Co 13, 12 de I'idée de
voir à celle de connaître. L'apocalypse de Jean affrme que les serviteurs de Dieu I'adoreront et verront sa face
(Ap 22,34 ).La félicité eschatologique sera de connaître Dieu, ce sera aussi de voir sa face.
A cette contemplation face à face, promise dans les temps futurs, s'oppose I'impossibilité où nous sommes
actuel lement  de voi rDieu (  Gn32,3 l  ;Ex 33,20;Jug6,22;  Jn l ,  18 ;5,37 ;6,66 ) .  c 'estdonc à I 'Ancien
Testament et aux Apocalypses juives qu'on est invité à rattacher, en I Co 13, 12,l'opposition entre I'imperfection
de la vision actuelle et la plénitude de la contemplation dont jouiront les élus dans I'au-delà. Cette opposition est
soulipée dans le texte de I Co 13, 12 par I'antithèse : c(,prr,-rore. (N. Hucroe, ibid., p.93) (M. DESTT{rErx,
La connaissqnce de Dieu au Miroir de la foi et au Miroir de la Charité, coll. Cahiers Cisterciens, Série Lire les
Pères, no 3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine ,2003, p. 29).
27e Au ciel, la clarté du Seigneur sera vue (...) po, la vision (species) ; ce n'est pas à trwers un miroir et en
énigme, comme la voient sur terre les hommes dignes de cette vision, selon la capocité de l'esprit humqin élevé
par la grâce, mais face à face (EF 7, p. 97) ; cf . aussi: DNDA 16, p.96 ; OM lIl, 12, p. 73 ; ESCC 22, p. 99 ;
LMFD 279,p.369.
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auquel, dès ici-bas le fidèle est amené à contempler les reflets des ineffables réalités

divines2s0 : La visionface àface et la pleine connaissance ne sont données à personne sur la

terre. Mais elle sont promises pour la vie future selon le mérite de la foi, par laquelle nous

croyons sur tewe ce que nous ne voyons pas. En ffit, en attendant, nous avons ici-bas la

lumière des biens promis dqns lafoi ; en elle, comme à travers un miroir et dans une énigme,

nous voyons l'image de la felicité et des biens futurs. Car à la question : Dieu peut-il être vu

par l'homme mortel dans cette vie mortelle, nous répondrons : oui, mais non point par les

yeux corporels comme nous voyons le soleil, ou bien par le regard de l'espriy't', ,o**"

chacun se voit lui-même lorsqu'il cherche ou qu'il connaît, mais par lafoi qui s'appuie sur les

Ecritures canoniques (EF 3, p. 95). Guillaume met ici en évidence l'inestimable bienfait de la

foi, grâce à laquelle, d'une part nous nous préparons à la vision face à face pour I'au-delà,

d'autre part, dès maintenant la foi permet une saisie de Dieu à travers l'image, c'est-à-dire

dans le miroir. La foi est comparée à un miroir, mais précisons, à un miroir qui n'est pas un

écran statique entre I'homme et Dieu282. Lafoiest un intermédiaire transitoire2s3 appelé à être

de plus en plus ressemblant à celui qu'elle reflète: Dieu, lorsqu'elle s'enracine dans les

Ecritures. Guillaume a toujours le souci de revenir aux (( sources familières de la foi >, là où

Dieu se dit et se fait connaître28a. Plus la foi en la Révélation donnée dans l'Ecriture

s'affermit, plus elle devient un miroir des réalités invisibles donnant une certaine

connaissance de Dieu. Le mystère de Dieu perçu dans le miroir est alors énigme28s : Tout ce

qu'ici-bas tu sens au sujet de Dieu, tout ce que tuvois, tout ce qu'ici-bas lafoi t'enseigne sur

lui, c'est énigme (OM Ill, 12, p. 73-75). Guillaume précise que le mot < énigme > peut

tto J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son @uvre, Bruges, 1942,p.81.
2tr Sont évoquées ici les deux premières sortes de vision, la vision corporelle et la vision spirituelle, étudiées par
Guillaume à la suite d' Augustin (La Genèse au sets littéral, BA 49, p. 347 s.) (cf. notre étude sur les
< Différents types de vision >, supra, Chapitre II C, p. 166-170).
282 R. JavELEr, < Intelligence et amour chez les auteurs spirituels du douzième siècle >, RAM 37 (196l),273-
290,429450,p.446.
t8' La foi est appelée à devenir amour : Le troisième degré est le fruit de la grâce illuminqnte, proche de la
béatitude. Il marque la fin de la foi ou, pour mieux dire, son épanouissement en amour (trad. légèrement
modif,rée de EF 41, p. 119).
2t4 M.-M. DAVy, Théologie et mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954, p. 96.
28s On trouve également, dans la littérature hellénistique, le terme d'énigme associé à celui du miroir. Ainsi chez
Plutarque, nous trouvons en plus du thème de la vision indirecte de Dieu au moyen d'un miroir cette idée que les
choses créées sont vne énigme du divin (Plutarque, De Iside et Osiride 76 (= Mor., 382 A), cité par N. HucEDE,
La métophore du miroir dans les Epîtres de saint Paul aux Corinthiens, Neuchâtel, 1957, p. 128). L'énigme,
selon le philosophe grec, est objet de contemplation, d'observation visuelle, le terme employé, parallèlement à
celui de mhoir, exprime un moyen de vision moins claire, dans la quête d'une approche de la transcendance,
mais la connaissance dans les deux cas est du même type : il s'agit de la connaissance indirecte de Dieu à partir
des êtres créés (N. HUcEDE, op. cit., p. la6).
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désigner une chose un peu obscure286, mais aussi une chose perçue de façon plus distincte

(OM, IlI, 12. p. 75). Guillaume confie que cette présence de Dieu, ressentie dans l'âme de

façon plus ou moins distincte, est très désirable tant elle est suave (ibid.).

Guillaume, en comparant la foi à un miroir287, a utilisé le genre littéraire du Speculum2ss qui

était d'un emploi fréquent en son temps28e. Herbert Grabes a relevé plus de vingt oeuvres du

XII" siècle dont le titre contient le mot speculum ou son équivalent en langue lulgaire2e0.

Parmi ces oeuvres, la proportion des Miroirs écrits soit par les Cisterciens, soit dans une

relation plus ou moins étroite à I'ordre de Cîteaux, est telle que I'on peut parler d'une tradition

cistercienn e des Miroirs2el. C'est ainsi qu'un autre Père abbé cistercien, un peu plus jeune que

Guillaume, Aelred de Rievaulx, a utilisé aussi le genre littéraire des Miroirs pour exposer,

dans le Speculum caritatis, sa théologie contemplative monastique2e2.

Les miroirs au Moyen Âge peuvent avoir diftrentes fonctions qui souvent s'entrelacent. Il y

a d'une part les < Miroirs instructifs )) comme le Speculum eccliasae attribués à Hugues de

t t u  LFMD7,p .135  ;267 ,p .357  ;  oMr I , 12 ,p .75 .
287 EF' 3, p.95, cf. aussi Hucugs DE SAINT-VICTOR: ( L'image dans le mfuoir, c'est la foi de ton cæur > (De
sqcramentis, lib. I. cap. lX , PL 176, c. 342 A, cité par M.-M. Devy, Théologie et mystique de Guillaume de
Saint-Thierry, Paris, 1954, p. 9, note 3.
288 

D"prris I'antiquité, le miroir attire, fascine, captive (N. Huceoe, La métaphore du miroir dans les Epîtres de
saint Paul aux Corinthiens, Neuchâtel, 1957, p. 48). Par le phénomène de mimésis, décrit dans la poétique
d'Aristote, I'homme grec a été éduqué à se regarder dans un miroir, à conformer sa propre vie à I'image
exemplaire des héros légendaires homériques (E. AuERBACH, mimésis. Traduit de I'allemand par C. Hntrvt, parii,
1968, p. ll-34). Le mode de fonctionnement du miroir, tel qu'il est perçu par les Grecs, monhe qu'il est tantôt
récepteur de ce qui vient d'en face, tantôt instrument d'exploration interne, le plus souvent projecteur d'une
lumière qui vient d'ailleurs, il est aussi lieu d'émergence de ce qu| sans lui, resteiait inaccessible (n. fnoNrrsr-
DUcRoux, J.-P. VERNANT, dans l'oeil du miroir, Paris, éd. Jacob, 1997, p. 122). La civilisation grecque a
influencé de façon lointaine mais certaine les écrits chrétiens du XIf siècle. Tel un flot, les v-agues de
I'hellénisme battent les rives de la pensée médiévale (M.-M. DAVv, Initistion médièvale. La philosiphie au
XIf s., Paris, 1980, p. 24). ll s'agit d'influences édulcorées ou déformées par leur lent passage à travers li temps
(R. JavEr-Er, image et ressemblance au XIf siècle, Paris, 1967, t. l, p. l). Les écrivains au Xff siècle, dans leur
désir de retourner aux sources de la civilisation gréco-romaine, empruntent à la littérature de I'Antiquité grecque
et latine sa fascination pour le miroir (C. M. M{TLLER, margtterite Porete et Marguerite d,Oingt de l,qine côté
du miroir, New York, General Editor, 1999, p. 23) (M. DESTHTEIx, La connaissance de Dieu aù Miroir de la foi
et au Miroir de Ia Charité, coll. Cahiers Cisterciens, Série Lire les Pères, no 3, ARCCIS, éd. Abbaye
Bellefontaine, 2003, p. 8).
2seHILDEGARDEDEBI l . rcEN,Liberv i taemer i torumi l ,35,M;r i l ,  

12,  17;rv ,36,  47;y,57,75;v1,43,65,c i té
dans < Miroir >, D,S t. 10, col. 1299.
'no H. Gnesrs, speculum, Mirror und Looking G/asa Tubing en, 1973,p.246-250.
2et E. M. JoNSsoN, << Le sens du tife Speculum au XII' et XIIf siècles et son utilisation par Vincent de
Beauvais >>. Vincent de Beauvais : intentions et réceptions d'une oetrvre encyclopédique au Moyin Âge. Aaes du
XIIF Colloque de l'Institut d'études médiévales, Bellarmin, 1990,p. 12-13.

"t M. DesrH:tilrlx, La connuissance de Dieu au Miroir de la foi et au Miroir de ta Charité, coll. Cahiers
cisterciens, série Lire les Pères, no 3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine,2003,p. g.
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Saint-Victor2e3 et, dans une certaine mesure, le Miroir de tafoi de Guillaume, et les < Miroirs

exemplaires D comme le Miroir de la chsrité d'Aelred de Rievaulx ou encore Ie Miroir des

Vierges2ea. Guillaume a utilisé la métaphore du miroir en relation avec la vie de foi en

donnant au miroir trois fonctions métaphoriques : celle de donner une approche indirecte des

mystères divins, celle de révéler la présence de Dieu dans l'âme et celle de favorisrer une

connaissance de soi afin de se perfectionner2et.

- A) Tout d'abord, nous avons vu que la foi, tout comme un miroir, est à même de

donner une approche indirecte des mystères de Dieu: Nous avons ici-bas la lumière

des biens promis dans la foi ; en elle, comme à travers un miroir (...), nous avons

I'image de la félicité. Soulignons I'originalité de Guillaume car, chez Aelred de

Rievaulx, ce sera la charité qui donne une saisie indirecte de Dieu comme dans le

miroir paulinien. Ainsi Aelred a voulu mettre par écrit ce qu'une longue méditation lui

a appris de l'excellence de la charité (...), afrn que nous percevions comme en un

miroir ce qu'est la charité2e6. Po* Augustin c'est à travers I'Ecriture sainte que Dieu

se révèle de manière indirecte cornme dans un miroileT. Au livre XIII des

Confessïons, Augustin invite à prendre connaissance du Dieu de miséricorde dans Ie

miroir de L'Ecriture, là, lui sera révélé le Verbe2e\. Augustin donna là une

interprétation allégorique de la nature de I'Ecriture sainte et lui confera le rôle du

miroir paulinien2ee.

2e3 Hucugs DE SArNT-VICT)R, Speculum ecclesiae in De sacramentis ecclesiasticis ut tractarem, PL 176, ci.
< Hugues de Saint-Victor >, D,St. 7/1, col.905-909.
t'o < Miroir D, DSt. 10, col. 129l-1295. Cf. l'étude swle Miroir des Vierges de M. DESTHTEUX, La connaissance
de Dieu au Miroir de la foi et au Miroir de la Charité, coll. Cahiers Cisterciens, Série Lire les Pères, no 3,
ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine,2003, p. 3l-33.
'nt M. DpstgrErJx, op. cit., p. 13-33.
2e6 AELRED DE RIEVAULX, Le Miroir de la charité, "Lettre de saint Bemard, abbé de Clairvaux, à Aelred", n0 6,
p.26. C'est I'amour porté à la perfection, indique Aelred dès le début de son Miroir qui est à même de donner
une connaissance indirecte de Dieu. En analysant cette capacité d'amour présente en lui, Aelred a compris que
c'est à travers elle qu'il connaîtrait le Seigneur : < L'amour est le palais du cæur qui goûte que tu es doux ; I'oeil
qui voit que tu es bon ; il est le lieu capable de toi, le Très Haut. Celui qui T'aime Te saisit, et il Te saisit dans la
mesure où il aime, parce que Tu es I'amour (...). C'est donc en aimant que je Te chercherai Seigneur (....). Celui
qui t'aime à la perfection, celui-là Seigneur t'a déjà trouvé. >> (Miroir de la charité. Introduction, notes et index
par C. Duruon-r et G de BRIEY, Abbaye de Bellefontaine, 1992,I,2-3,p.38-39) (M. DESTHTETJX, op. cit., p.70-
73).
2e7 Ilarive aussi àAugustin d'évoquer la foi comme le miroirpaulinien, cf. La doctrine chrétiennell,7,ll,
B A  1 1 , p . 1 4 9 .
'nt AucusttN , Les Confessions XlIl, 75, l6,Paris, BA 14, lgg2, p. 457.
2nn D'après Augustin Dieu a créé un frmament de parchemin dressé comme une tente de peau au dessus des
hommes mortels, < ce firmament de parchemin > c'est I'Ecriture. Il oppose à ces hommes mortels, le peuple de la
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B) L'âme croyante est comme un miroir révélateur des mystères divins. Le miroir fut

souvent utilisé dans la métaphysique platonicienne300 et la théologie chrétienne, pour

montrer à la fois que Dieu est dans l'âme et qu'en même temps il reste le Dieu

transcendant3ol.

Le rôle de l'âme-miroir, révélatrice des réalités du monde divin par introspection, était

présent dans des écrits de Grégoire de Nysse qui ont pu influencer Guillaume302.

L'évêque de Nysse fait remarquer à celui qui aspire à contempler le Bien véritable,

que la grandeur de Dieu n'est pas à chercher dans les cieux, mais en nous-mêmes3o3.

Ainsi Guillaume présente l'âme revêtue de sagesse3oo co--e le fidèle miroir de la

lumière et de la charité divine : Car la sagesse, comme elle-même le dit, est : r< l,éclat

de la lumière éternelle et un miroir sans tache de la majesté de Dieu30s. > (...). C'est

pourquoi l'âme sage porte en elle comme l'éclat de la lumière éternelle et le miroir de

la maiesté de Dieu ; ainsi quand elle se montre devqnt la créature, elle exprime et elle

Cité de Dieu, ce peuple < supra-céleste > qui contemple Ia face de Dieu et connaît sa parole sans passer par < les
syllabes temporelles >, alors que les hommes mortels vivent dans le temps et ne peuvent connàître Dieu qu'à
travers la Parole écrite sur le parchemin. Augustin identifie le firmament-parchemin avec le miroir paulinien :
< Qu'elles te louent les peuplades supra célestes de tes anges, qui n'ont pas besoin de lever les yeux vers ce
firmament et d'y lire pour connaître ton Verbe. Oui, sans cesse ils voient ta face et y lisent, sans syllabes
temporelles ce que veut ton éternelle volonté (...). Les prédicateurs de ton Verbe passent de cette vie dans une
autre vie, mais ton Ecriture jusqu'à la fin des siècles reste étendue sur les peuples. > (Les Confessions XIII, 15,
16, Paris, BA 14, 1992,p- 457) (M. DESTHEIx, La connaissance de Dieu au Miroir de lafoi et au Miroir de Ia
Charitë, coll. Cahiers Cisterciens, Série Lire les Pères, n" 3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine ,2003,p. 30).
300 Le symbolisme du miroir joue un rôle fondamental dans la pensée de Plotin. L'âme serait, par une succession
de miroirs interposés, un reflet de l'émanation de lUn. L'êfe humain peut parvenir à la connaiisance des réalités
supérieures par I'introspection (Ennéades V l, 12, l2).Le retour à soi, précise Plotin, permet de percevoir la vie
de la pensée se réfléchissant sur l'âme comme sur un miroir : < I1 semble bien qu'il y â*u p".""ption intérieure,
que cette perception se réalisera, si I'acte de pensée est réfracté, si I'activité de l'esprit est en quelque sorte
renvoyée en sens inverse, en se réfléchissant sur le centre de l'âme, cornme une image se reflète dans un miroir,
fonque sa surface polie et brillante est immobile ) (pl-orrN, Ennéades I 4, 10, 6- Texte établi et traduit par
E.BReHren,Paris,l964,p.80)(P.HADor, Plotinoutasimplicitéduregard,Paris,1973,p.32).
'ot H. LEISEGANG, ( la connaissance de Dieu au miroir de l'âme et de la nature ). Revue d,Histoire et de
Philosophie Religieuse 17 ( 1937 ), 145-17l, p. t7l.
302 L'anthropologie de Grégoire de Nysse, connue à travers les traductions de Scot Erigène, a eu une influence
certaine sur les Cisterciens du XII" siècle (B. Mc GnrIN, Three treatises on man. A Cistercian Anthropologie,
Kalamazo, Cistrecian publication, 1977 , p. lS. 26).
303 GREGOIRE oe Nvsss : < Il est en toi, dans une certaine mesure, une aptitude à voir Dieu (...), Dieu , en te
créant, a enfermé en toi I'ombre de sa bonté. >> (Commentaire sur les Béqtitudes. Traduction de J.-y.
GurlLauvnq et G. PARENT, Paris, DDB, 1979, < Homélie vI sur les Béatitudes >, p. g4-g5).
'oo Guillaume montre que lorsque la foi progresse dans le cæur du croyant, l'âme devient la demeure de la
sagesse divine : Il faut que la foi progresse, qu'intervienne lo grâce illuminante. Alors Ia science des réalites
temporelles se transforme en sagesse des réalités éternelles (MF 80, p. ru\.
3os sg7,26.
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présente l'image de la bonté et de la justice de Dieu (DNDA 50, p. l3l)306. L'homme,

en quête de la connaissance de Dieu, dewa rentrer en lui-même, regarder le miroir de

son esprit pour y découvrir ce qui peut être connu de Dieu, recommande Guillaume,

I'image de Dieu étarft gravée dans une âme307 (MF 80, p. 1.49) purifiée par la foi

(EF 12, p. 103).

Le propre de l'âme est de se transformer chaque fois en ce qu'elle choisit de

regarder3O8, enseigne encore Grégoire de Nysse, comme un miroir qui paraît être de

I'or s'il reflète de I'or, ou crapaud s'il reflète un crapaud30e.> L'idée de la transfiguration

de l'âme par la contemplation de Dieu en son âme miroir est présente chez Guillaume.

Il cite Paul : << Contemplant comme dans un miroir la gloire du Seigneur, noîrs sommes

transformés en la même image, de plus en plus resplendissonte, comme par l'Esprit du

Seigneur3tÙ > (MF 96, p.167). C'est par la contemplation de la Beauté divine présente

dans l'âme que celle-ci se transforme en Lui ressemblant de plus en plus3ll. Guillaume

développe une relation très étroite entre la contemplation de Dieu au miroir de l'âme

croyante et sa transformation3l2.

Dans son Traité sur Ia Trinité Augustin donnera un message d'espérance aux

chercheurs de Dieu : s'il ne leur est pas donné de voir Dieu face à face, avant le jour du

jugement, ils peuvent, dès maintenant, le < pressentir >, le < contempler ) au miroir de

leur âme313.

36 Cf. aussi OMXIt,16,p.201.
t07 P. VERDEYEN, < Parole et sacrement chez Guillaume de Saint-Thierry >, Collectanea Cisterciensia 49 (1987),
218-228,p.220.

'08 Cf. ProtN : << Chaque âme est et devient ce qu'elle contemple >>, Ennéades IV, 3, 8, 15.
'* GREGOIRE DE NYSSE enseigne que celui qui regarde le Christ devient image de Dieu : < Puisque notre liberté
est telle qu'il est en son pouvoir de prendre la forme de ce qu'elle veut, le Verbe dit à celle qui est devenue belle :
"Tu as repoussé toute participation avec le mal et tu t'es approchée de moi, tu t'es rendue proche de la beauté
exemplaire et tu es devenue belle, transformée comme un miroir en mon image" >> In Cant., hom. IY. Traduction
J. DANIELOU et M. CANEVET, La colombe et la ténèbre, Paris, Orante,1967, p.5l-52. Il s'agit pour l'âme de
renoncer au mal, de se tourner avec confiance vers Dieu. Alors le Verbe lui rend sa beauté primitive et l'âme
voit, comme en un miroir, la beauté divine < qui transcende toute intelligence, ressemblance de la beauté
incomrptible. > (Ibid., p.3a)

"o 2 co 3, 18.
3rr M. DESTHIEIJX, La connaissance de Dieu au Miroir de la foi et au Miroir de la Charité, coll. Cahiers
Cisterciens, Série Lire les Pères, no 3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine ,2003, p. 24-25.
3r2 Cf. notre étude < Transformation de l'âme dans la vision de Dieu >, supra, C\apihe III B 3,p.245.

"' AucusnN, La TrinitéX|v,25, BA 16, p. 415. Cf. D. N. Bvrt, The Image and Likness. The Augustinian
spirituality of lfilfiam of Saint-Thierry, Kalamazoo, 1984, p. 76. Augustin a fait usage de la métaphore du miroir
pour montrer que I'on peut regarder I'image de la Trinité reflétée au miroir de l'âme (La Trinité, XV, 20, 39,

270



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

C) Guillaume a utilisé encore un autre aspect de la métaphore du miroir, en

considérant que le miroir permet un aller-retour entre deux images qu'il dorure

symboliquement : celle d'un modèle exemplaire révélant les données de la foi et celle

du sujet3la.

L'aspect de la connaissance de soi est fondamental car, dans cette recherche du visage

de Dieu, ne faut-il pas d'abord chercher à se connaître soi-mêm"3lt? Il faut dire que

I'oracle delphique était la pierre de fondement de toute spéculation cistercienne sur

I'homme3l6. Le moine, selon saint Bemard, doit fuir une double ignorance : I'ignorance

de soi et I'ignorance de Dieu. < Je pense >, écrit-il dans le Sermon 36 sur le Cantique,

<< qu'avant toute chose, l'âme doit se connaître elle-même (...). La connaissance de soi

sera un degré vers la connaissance de Dieu3l7. >

Guillaume de Saint-Thierry3ls considère que la connaissance de soi est une condition

sine qua non de toute connaissance authentique de Dieu. C'est un thème très

augustinien que I'on retrouve dans les Soliloques3re.

Guillaume montre que le miroir de l'âme, éclaké en partie par le passage de I'Epoux,

est à même de donner à I'Epouse une certiaine révélation du Dieu Trinité dans sa

pureté. En se comparant avec I'image divine perçue à travers le miroir de l'âme,

l'Epouse prend connaissance de ce qui lui manque (ESCC 146, p. 3ll)320, de ce qu'il

p. 529). En l'âme, on reconnaît I'image de Dieu dans la triade : "mémoire, intelligence et volonté" (ibid., X, ll-
12,p. 153-159) (cf. notre étude sur "L'àme,,, supra, Chapitre II B l.p. l47,note 166).
3to Lorsque nous voulons connaîhe notre visage, nous le voyons dans un miroir, affrmait déjà Aristote (Grande
Morale, W-WI : I3I3a ( katoptron ) cité par F. FRoNrrsr-Ducnoux, J. P. VERNANT, Dâns t'eil du miroir,
Patis, 1997, p' 123). Le miroir dans lequel on regarde son visage peut procurer une connaissance de soi qui n'est
pas seulement matérielle ; dans un grand nombre de cas, se regarder dans un miroir rappelle le devoir soôratique
<< connais-toi toi-même >.
3rs Cf. notre étude "Données anthropologiques nécessaires à la contemplation >, supra, Chapitre II B, p. 145-
t46.
316 B. Mc Gft:{Lt, three treatises on mqn. A Cistercian anthropologt, Kalamazoo, Cistercian publications, 1977,
p .29 .

317BERNARD. op CLenvAux, Oeuvres mystiques. Préface et traduction d' A. Bgcunt, paris, 1953, p. 432-433 ;
cf. B. Mc GINN, op cit., p.78: < Une des contributions les plus importantes sur I'anthropologie de Bèrnard, celle
de W. HISS (Die Anthropologie Bernhards von ClairvatDc Berlin, 1964, p.3l4l), donne arisocratisme chrétien
le point de départ des théories de Bernard. >
3r8 A I'Epouse du Cantique des cantiques n'est-il pas dit : << Si tu ne te connais pas, ô la plus belle des femmes,
sors / > (Ct l, 8) (...). Connaisloi donc, mon image ; ainsi me pourras-tu connaître, mài, dont tu es i'image :
chez toi tu me trouverqs (ESCC 64, p. 163).
ile Cf. AucusrTN : ( Que veux-tu savoir ? Connaître Dieu et l'âme, voilà ce que je désire >> (Soliloques I, lI, '1,

BA 5,p.37) .
320 

Ludouble fonction de la vision en miroir procurant la connaissance de soi et permettant une amélioration
morale, avait pénétré dans la littérature du Nouveau Testament. Jacques, dans son épître (1, 22-24), met en scène
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lui faut purifier en elle afin d'accueillir à nouveau le Bien-aimé32r, et se préparer au

face à-fottt". De même Guillaume de Saint-Thierry conseille aux Frères du Mont-

Dieu de se regarder dans le miroir de la lumière divine pour être à même de se

connaître et corriger ses imperfections : Nulle part, en ffit, la mesure de

l'imperfection humaine ne se découvre mieux que dans la lumière du visage de Dieu,

dans le miroir de la vision divine. Là (...), à Ia vue toujours plus nette de ce qui lui

manque, l'ôme coruige de jour en jour par la ressemblance tout ce qui est fautif en elle

du fait de la dissemblance (LFMD 27I, p. 361). Le pécheur saisit cette dissemblance

au moment même où son oeil intérieur commence à entrevoir la lumière émanant de la

face divine. C'est dans une vie de foi que l'on peut connaître son péché323, que l'on

peut saisir à la fois la beauté et la grandeur du Créateur et la faiblesse de la créature.

un homme négligeant : il regarde son visage dans un miroir, puis s'en va et oublie ce qu'il était. Ainsi en est-il de
celui qui écoute la parole divine et ne la met pas en pratique : il perd I'occasion de s'améliorer (N. Hucroq Za
métaphore du miroir dans les Epîtres de saint Paul aurc Corinthiens, Neuchâtel, 1957 , p. I l3).
Aucusrru dans les trois derniers livres des Confessions donne à I'Ecriture toute son autorité et la présente
comme un miroir dans lequel I'homme est amené à voir ce qu'il dewait être idéalement. C'est au < miroir > de
I'Ecriture que I'homme est invité à se démettre de son orgueil pour confesser son péché et être à même de rendre
son culte à Dieu (Conf. Xlll, 15, 17, p. 455-457). C'est dans le < Livre > que Dieu nourrit son dialogue avec
I'homme et l'amène à confronter son jugement et ses actes avec les nornes de la < suprême sagesse > (Conf, XllI,
18,23,p.467). L'Ecriture est donc règle de foi et règle de vie, à laquelle I'homme doit se conformer pour se
réaliser progressivement et devenir à < I'image et à la ressemblance> de son Créateur > (Conf XflI, 22, 32,
p. 483) (cf. A Soucu AC, note sur I'interprétation spirituelle de l'Ecriture, p. 627).
C'est dans cette ligne de pensée qu'Augustin, en réaction aux attaques du célèbre manichéen Faustus va lui
présenter I'Ecriture à deux reprises comme < un fidèle miroir > (Contra Faustum XXII, 60), < éclatant (...) qui ne
flatte personne en nous montrant à la fois ce qu'il y a de beau et de difforme dans les personnes dont elle
reproduit I'image >> (ibid., XXII, 65).

GRscolRE LE GRAND reprendra, au liwe second de la Morale sur Job, cette comparaison de I'Ecriture à un miroir
comme guide de vie chrétienne ; < La sainte Ecriture s'offre arx yeux de nofie âme cornme un miroir (...). C'est
là que nous prenons conscience de notre avancement, là" de notre absence de tout progrès > (Morales sur JobII,
l. Introduction et notes de R. Gil-Lsr, faduction de A. de GAUDEMARTS, Paris, Ced SC 32bis, 1952,p.253).

AELRED DE RIEVAULX utilise la métaphore du miroir pour signifier I'importance de I'examen moral de l'âme. Il
exhorte ses lecteurs < A placer devant eux, en guise de miroir spirituel, les textes-témoins de la doctrine
évangélique et apostolique et à observer attentivement le visage de leur àme> (Miroir de lq charité, II, 14,35.
Introduction, notes et index par C. DUMoI.ru et G de BRtEy, Abbaye de Bellefontaine, 1992, p. 146)
(M. DESTHIETJX, La connaissance de Dieu au Miroir de la foi et au Miroir de la Charité, coll. Cahiers
Cisterciens, Série Lire les Pères, no 3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine,2003,p. 15-16 ;72).
t" L'Epous" est suspendue au retour de l'Epoux (ESCC 147, p.315).
3'2 L'Epouse après avoir été illuminée par la gràce d'une visite intérieure de l'F.poux (ESCC 146, p. 3ll),
ruminant le sotnenir de la suqvité savourëe, ovide de retrqite, après la consommation des tendresses sacrëes,
firyant les lieux publics, elle qime, dans le secret de lo cellule, dans la solitude du ceur, dans le repli sacré de la
conscience, à s'asseoir pour s'appliquer à la purfication du cæur, soucieuse de purifier saface dans le miroir et
dans l'énigme, pour voir un jour face àface (ESCC 147,p.313).
t" LaToi seule peut purifier les cæurs, constate Guillaume (MF ll,p.73).

272



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

3. Rôle de la foi par rapport à I'espérance et ra charité dans
la vision de Dieu

a) Nécessité des trois vertus cardinales poar espérer voir Dieu

Si à travers une vie de foi, l'âme peut percevoir, comme dans un miroir, donc de façon

indirecte, quelques traits du visage divin (EF' 3, p- 95), Guillaume recommande à ceux qui

désirent vraiment voir Dieu, de vivre non seulement dans la foi mais aussi dans l'espérance et

dans la charité .Que ceux qui cherchent vraiment Dieu Trinité s'efforcent d'avoir en eux la

Trinité de ces trois vertus ; qu'ils s'appliquent à se soumettre à leur discipline. Leur intimité

est un paradis de délices, rempli d'abondantes grôces et des chastes voluptés qui sont le fruit
des saintes vertus ; un lieu où I'homme, citoyen de son paradis, vit dans la société de Dieu, le

voit souvent, demeure toujours sous son regard, entend souvent sa voix, et souvent converse

avec lui (MF 7, p 67).Ces trois vertus sont appelées par Guillaume vertus < cardinale s > (MF

8, p. 69) tant elles sont nécessaires32a. L'agir de l'âme bien gouvemé par la pratique de la foi,

de l'espérance et de la charité I'amène sur le chemin du bonheur, vers la rencontre avec Dieu

évoquée par Guillaume en des termes traduisant la tendre proximité de son Dieu tant désirée.

Cette présence de Dieu dans l'âme est décrite avec pudeur et affection à travers le rôle des

sens corporels. Dieu est vu et entendu souvent précise Guillaume, dans sa pensée originale,

pour encourager l'âme à développer en elle les trois vertus cardinales.

Dès le début ût Miroir de lafoi, Guillaume énonce que les trois vertus sont indispensables à

I'homme qui veut diriger ses pos vers la lumière illimitée (MF 2,p. 63). Guillaume est héritier

de la tradition apostolique reprise par les Pères. C'est à saint Paul que l'on doit d'abord

l'énoncé des trois vertus et la mention de leur rôle fondamental : < Maintenant ces trois-là

demeurent, la foi, I'espérance, l'amour325. )

Augustin marque I'importance des trois vertus dans la religion chrétienne en intitulant son

résumé de la doctrine chrétienne : Enchiridion, de fide, spe et caritate326.

ta Rappelons que l'appellation vertu << théologale > n'apparaît qu'au début du XIII" siècle, O. Lorrnq, ( La
théorie des vertus cardinales de 1230 à 1250 >r, dans Mélanges Mandonnet, t. II. p. 233-259 (M.-M. DAVv, ( La
psychologie de la foi d'après Guillaume de Saint-Thierry>>, RTAM 10, (1938), p.5-35, p.9) (cf. supra,
Infroduction, &2,p. I l, note 49).
t" I co 13,l3,cf. I Th l, 3 ; 5, g.
'26AucusrrN, La doctrine chrétienne, c. III. IV, PI XXXV, col.232-233,in "Vertu", DTC t. XV, col. 27g3.
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Grégoire le Grand fait l'éloge de la foi, de I'espérance et de la charité symbolisées dans la

Bible par les trois filles de Job. Sans ces trois vertus, le salut est impossible. Sur elles, repose

tout l'édifice de la vie spirituelle. Elles sont susceptibles d'accroissement jusqu'à la vie

éternelle326.

Guillaume, comme saint Grégoire, avait le souci de conduire inlassablement ses moines vers

les joies de la contemplation, aussi dans cette perspective il les incite à développer en eux les

trois vertus cardinales: A garder et à conserver avec persévérance lafoi, I'espérance et la

charité et tendre à cette vision par le gage de l'Esprit Saint que nous avons reçu (EF 8,

p.99). La pratique des trois vertus cardinales favorise les rencontres personnelles avec

I'Epoux327. Pour souligner la relation étroite entre le développement des trois vertus et la

présence de Dieu en l'âme, Guillaume n'hésite pas à montrer que si l'Epoux disparaît au cæur

de la vie de I'Epouse, en cette dernière les trois vertus s'amoindrissent : La lumière intérieure

s'enfuit (...) ; lafoi languit, I'espérance vacille, la charité se lqsse; l'esprit devient ivre et

perd son contrôle (...).Pn contre, il en est tout autre quand l'Epoux se manifeste à nouveau,

il avive l'action des trois vertus : En revanche, vous ('Epoux) revenu (...), t'ôme s'égaie en

Dieu (..-), lafoi s'éclaire, I'espérance se réconforte, la charité se met en ordre (ESCC I82,

p.37r).

Pour montrer que les trois vertus cardinales sont indissociables, Guillaume compare leur

connexion profonde à celle des trois personnes de la Trinité328. L'agir des trois vertus

s'harmonisent pour conduire à la vision : Le regard (de l'âme) ne peut tourner vers la lumière

des yeux pourtant déjà guéris, que grâce à la permanence de ce trio: lafoi, qui l'amène à

croire que I'objet visé par lui est ainsi fait que sa vue procure le bonheur ; l'espérance, qui

lui donne de conjecturer qu'une fois bien dirigé il obtiendra la vision; la charité, qui

I'incline à désirer la vue de l'objet et la parfaite jouissance. La vision de Dieu suit aussitôt le

"u 
*Vertu", DTC t. XV. col. 2i46-2747.

t27 T. M. TOMASIC, "The three Theological Virnres as Modes of Intersubjectivity in the Thought of William of
Saint-Thierry", RTAM 38 (197l), 89-120, p. I I 8.

"r Ces trois vertus cardinales sont, en leur lieu, connexes et inséparables, ù I'image, en quelque sorte, de la
Trinitë divine. Chocune d'elles est en toutes, et toutes en chacane d'elles. L'objet, la mesure, la qualité de ta foi
sont également l'objet, la qualité de l'espérance et de I'amour. Pareillement, I'objet de I'espérance n'est qutre
que celui de lafoi et de l'amour. L'objet de I'amour enfin ne dffire pas de celui de lafoi et de I'espérance
(MF 8, p. 69). Dans ses Oraisons méditatives, Guillaume monte l'interdépendance de la foi, de I'espérance et de
la charité en les comparant aux trois doigts par lesquels Dieu tient la masse de ses fidèles (OM I, 4, p. 43). De
façon imagée, Guillaume évoque l'interaction entre les vertus cardinales en les comparant aux os qui composent
un même squelette et s'articulent entre eux sans se disjoindre (MF 52-53, p. l2l) (cf. M.-M. DAVv, Théologie et
mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954,p. 154).
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regard dont elle est le terme. (MF 4,p 65). C'est avec foi que l'âme doit croire que le bonheur

de l'âme est de voir son Créateur. Par ailleurs, l'âme bien orientée par son désir de repos en

Dieu ne doit pas désespérer de le voir, elle doit être constamment soutenue par I'espérance du

face à face promis. Enfin l'âme animée par la charité ne peut que souhaiter ardemment voir le

Bien-Aimé"o. C" sont de telles dispositions, assure Guillaume avec vigueur, qui conduisent

l'âme vers la contemplation de la face divine : L'amour ne mérite-t-il pas la vision lorsque

I'on croit, espère et aime ce qu'on ne voit pas (EF 23, p. 113). C'est dans les trois vertus

cardinales que s'enracine la dynamique de la vie spirituelle.

b) Toû part de Iafoi et s'accomplit dans la chorité

A) Si ces trois vertus sont interdépendantes, Guillaume marque cependant l'antériorité

psychologique de la foi sur les deux autres vertus cardinales : L'homme en effet part de lafoi.

Et de fait, aussi longtemps que se prolonge notre pèlerinage loin du Seigneur, I'Apôtre ne

nous trompe pas en ffirmant << que le Christ habite en nos cæurs par la -foi 
ttt .>> (MF 2,

p .61 ) .

Guillaume montre, avec conviction que la foi est le fondement de toutes les vertus morales :

Lo première démarche vers Dieu, c'est donc la foi, selon la parole de I'Apôtre : << Il fout que

ceux qui s'opprochent de Dieu croient qu'il existe et qu'il rëmunère ceux qui le

cherchent3t' ,r. Lo foi, de fait, est la racine de toutes les vertus et le fondement des bonnes

æuvres. Il n'y a pas de vertu qui ne vienne de la foi ; sans ce fondement de la foi, on n'élève

rien mais tout va à Ia ruine333. Guillaume a une conception particulièrement dynamique de la

foi. C'est elle qui donne l'orientation de l'âme vers une expérience surnaturelle33a : Ces trois

vertus, foi, espérance et chorité, constituent une seule forme de vertu, parce qu'en cette vie où

nous croyons, espérons, aimons ce que nous ne voyons pqs encore, cette forme part tout

entière de lafoi. L'on nomme la <foi >> ce qui nous permet d'avancer aussi longtemps que se

330 Cf. notre étude < Le désir de voir Dieu s'enracine dans Ie désir d'aimer Dieu >, supra, Chapitre III A 1,
p.207-209.

33r  Ep 3,  17.
332 He I l, 6.
t" GuILLeuMe ns SA.INIT-THIERRY, Deux traitës sur lafoi. Le Miroir de lafoi. L'Enigme de lafoi. Texte, notes
critiques, traduction par M.-M. DAVv, Paris, 1959, 27,p.49, in SC 301 MF 41,p. 107.
t'n O. BRooKE, "William of St Thierry's Doctrine of the Ascent to God by Faith", RTAM 30 (1963), lll-204,
p.202-203.
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prolonge notre pèlerinage loin du Seigneur33s. C'est la foi qui met l'âme en mouvement vers

la rencontre plénière de Dieu336. Ce pèlerinage intériern évoqué par Guillaume est devenu peu

à peu sa vie depuis qu'il s'efforce de suivre consciemment I'appel de Dieu.

B) Au troisième paragraphe de son Miroir de la foi, Guillaume suit de très près la pensée

d'Augustin (Soliloques I,6,12-13) pour montrer que dans la foi s'enracinent l'espérance et la

charité afin de mener l'âme à la vision béatifique. Leur destin est de se renforcer I'une

l'autre : S,i faisant confiance à ce qu'on lui dit, et croyant qu'elle-même verro dès qu'elle

sera en mesure de voir, elle désespère de Ia guérison, n'en sombre-t-elle pas tout àfait dans

l'abjection et le mépris d'elle-même ? (...). il faut donc qu'à la foi s'ajoute I'espérance.

(MF3, p. 63)33'.Oui l'espérance, à son tottr, est nécessaire à notre voyoge (MF 2, p. 63),

précise Guillaume, en gardant I'image du cheminement vers la rencontre avec Dieu. A celui

qui garde une espérance toujours vive de voir la lumière divine, il peut être donné de voir

parfois, tant soit peu, (...) Celui qui se découvre (MF 103, p. 175). ll faut donc maintenir en

soi avec constance I'espérance de recevoir les douces visites divines. Guillaume recommande

à son âme d'espérer en Dieu (...), salut de son visage (...), pour jubiler en lui338 car, peu à

peu, ce ne sera plus seulement en espérance mais pour ainsi dire réellement, qu'il lui

semblera voir de ses yeux (..) la substance même de notre espérance touchant le Verbe de

vie33e. Le fondement de l'espérance de Guillaume dans une vision-connaissance de Dieu se

situe, ici, à travers sa lecture de la Parole. Dans l'épître aux Hébreux, la foi est liée < à

I'espérance de connaître les réalités qu'on ne voit pas> (He ll, l) et Jean donne le

témoignage de celui qui a < vu de ses yeux, contemplé (...) le Verbe de vie > (1 Jn l, 1)"0

335 Traduction légèrement modifiée de MF 10, p. 71.

"u K. G. SANDnn, ,,Glaube als Gehen-ganzheitliche Gottesbegegnung nach Wilhelm von St. Thierry",
Cisterciens er-chronik vol. I 05, 1998, 413-420, p. 4 I 3.

"t Cf. AucusTIN: ( Si l'âme admet qu'.11. verra dès qu'elle sera en mesure de voir, mais que d'aufe part elle
désespère de pouvoir guérir, ne tombe-t-elle pas dans I'abattemen! dans le mépris d'elle-même ? (...).A la foi,
il faut donc joindre I'espérance >> (Soliloques I, VI, 12, BA 5, p. 5l).
338 Traduction légèrement modifiée de OM YI, 23, p. 123 .

"n GUI-LAUIT4E oe SÆNIT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction légèrement modifiée de M.-M. DAVy, Paris, 1958, 82,p. ll l, in.SC 82, ESCC 99,p.226.

"o J.-M. DECFTANET, ESCC p. 226-227,note 1.
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C) Guillaume continue à transcrire l'enseignement de son grand maître pour énoncer, en

troisième lieu, le rôle indispensable de la charité pour marcher vers la lumière : Si l'âme, (...),

tout en espérant sa guérison, demeure sans qmour pour la lumière qui lui est promise, et sans

désir; si, de ses propres ténèbres, que l'accoutumance afini par lui rendre délectables, elle

juge devoir se contenter d'ici-là, ne va-t-elle pas tout autont repousser le médecin ? On le

voit, en troisième lieu, nécessaire est Ia charité. Rien, à coup sûr, de plus nécessaire (MF 3,

p.63-65)341. C'est la charité qui donne le désir de sortir de son aveuglement pour s'élancer

dans la quête du Bien-aimé, lui seul, dans son amour infini, a le pouvoir de guérir l'âme

malade.

Comme I'enseignait déjà saint Paul3az, Guillaume souligne que la charité a un rôle essentiel

parmi les vertus cardinales. L'amour ouvre l'âme à I'intelligence des mystères divins crus

dans la foil. Celui qui croit avec amour mérite de comprendre ce qu'il croifa3. Guilla.rm"

présente la charité comme le ciment nécessaire entre la foi et I'espérance : Ô charité, viens en

nous. Sois guide et lumière, (...) paraclet, consolateur, avocat et aide pour oppuyer nos

prières. Montre-nous ce que nous croyons, fois pénétrer en nous ce que nous espérons,

donne-nous une face qui puisse comparaître devant la face de Dieu, et que nous puissions

dire: <<A toi mon cæur a dit: maface t'a cherché344>> çoMrx,l7, p. 157). Guillaume

attribue à I'esprit d'amour d'être I'Esprit Saint lui même. Il a le rôle primordial d'insuffler

dans l'âme la vie divine afin que dans la ressemblance retrouvée, l'âme soit à même d'être

devant son Seigneur face à face. Ce désir de vision divine, attisé par l'amour de Dieu, est

évoqué aussi dans la Lettre d'or : L'omour nous foit soupirer après la vision divine et, tandis

que nous ne voyons qu'en énigme et dans un miroir, il développe en nos cæurs la foi et

I'espérance, nous mettant ainsi sur la voie de la vision dans la gloire QFMD 279, p. 369)34s.

Non seulement la charité aiguise le désir de voir Dieu mais elle avive la confiance et

'ol AucusrlN : << Si l'âme, (...) tout en espérant sa guérison, n'aime pas la lumière qui lui est promise, ne la
déste pas, estime qu'elle doit se contenter provisoirement de ses propres ténèbres, devenues agréables par
I'habitude, alors ne repoussera-t-elle pas tout de même le médecin ? (...). Donc, en troisième lieu, la charitéèst
nécessaire. Rien assurément n'est aussi nécessatre > (Soliloques I,Yl, 12, BA 5, p. 5l).
'02 r co 13.
'03 GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Deux traités sur lafoi. Le Miroir de lafoi. L'Enigme de tafoi. Texte, notes
critiques, traductionparM.-M. DAVv, Paris, 1959, 16,p.41,in,SC301 MF25,p.91.
'* Ps26,8.
'ot Cf. AucusrlN : ( L'amour de Dieu nous fait désirer le voir, nous fait croire et espérer que nous le verrons.
Dans la mesure où nous progressons, nous le voyons maintenant dans un miroir en énigme, mais un jour nous le
verrons dans sa manifestation > (La Trinité XII, 14, 22 BA 16, p. 253).
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l'espérance en Lui3a6, afin de mener

l'aspiration continuelle de Guillaume,

vision de Dieu.

C'est à Ia charité qu'est dévolue le rôle fondamental d'établir l'âme de celui qui croit et

espère au lieu de son repos, dans la contemplation du Seigneur : Nous vivons en Dieu par la

foi ; nous nous mouvons, nous progressons en lui par I'espérance ; nous sommes, c'est-à-dire

nous demeurons, nous nous fixons en lui par I'amour (LFMD 207 , p.315). C'est par l'action

de la charité, couronnant celle de la foi et de I'espérance, que l'âme peut s'unir à son Seigneur

et avoir une vision connaissance de lui. Ainsi I'Epouse qui désir être auprès de l'Epoux ne

doit pas se satisfaire d'une vie simplement animée par la foi et l'espérance comme le font les

commnns des mortels, elle doit avant tout chercher la plénitude de la charité qui est la cave

auvin (ESCC 115, p. 253)347.

A sa manière, Guillaume indiquera que la charité s'enracine dans la foi3a8 : C'est de la foi

comme d'un principe, que surgit la charité, ou dilection, ou amour (MF ll, p.7I). La foi ne

peut être réduite à un segment partiel de la réalité humaine ; elle devient dimension nouvelle

qui englobe I'existence toute entière'oe. Foi et amour ne peuvent être séparés car l'adhésion de

I'esprit à I'autorité de Dieu suppose une confiance en Dieu qui est elle-même un acte d'amour

et de charité35o. Dans l'acte de foi, il y a déjà une composante de l'amour.

Guillaume montrera à plusieurs reprise la complémentarité entre < croire et aimer >>: La foi

elle-même, sans la charité peut exister d'une certaine manière mais ne peut être utile. Car

'nu Réciproquement ici-bas, la foi et l'espérance avivent I'amour. Dans la vie future, ce sera grâce à la vision que
se développera l'amour : Ce qu'on aime aujourd'hui en croyant et en espérant, alors on I'aimera envoyant et en
possédant (MF 2, p. 63).
347 C'est en ce lieu seul qu'elle peut jouir pleinement de la présence du Bien-Aimé: Tous ces discours de
I'Epouse à I'Epow (...) n" sont autre chose qu'invitation de l'âme pieuse à Dieu, son confident, à venir en son
cæur. Ou encore, sous les poufres de la foi et de I'espérance, image de la vie cornmune des fidèles, c'est la
recherche por I'Epouse du lit fleuri ; c'est lq recherche, sous les lumbris de la vie de communauté, d'un gîte
assuré pour une halte durable, oît elle puisse habiter, avec plus de mystère, le commerce d'un amour et de
délices partagés avec l'Epoux. Mais de telles æwres réclament un local mieux approprié et plus gai, pour s'y
étendre côte à côte ; plus secret, pour scvourer la possession; plus sûr, pour s'y établir à demeure. Ce local,
c'est la charité elle-même (ESCC 106, p. 237).
'ot Dao. sonsermon 90, Augustin faisait déjà apparaître l'enracinement de la charité dans la foi: < Sans la foi
vous ne sauriez avoir la charité, la charité même envers Dieu et envers le prochain Comment en effet concevoir
cette charité sans la foi ? Est-il possible d'aimer Dieu si I'on ne croit pas en lui ? Est-il possible à un insensé de
l'aimer quand il dit dans son cæur : "Il n'y a point de Dieu"(Ps 14, l) ) (Sermon 90,8, OA t. 6, p. 407).
'o' K. G. SANDER, ,,Glaube als Gehen-ganàeitliche Gottesbegegnung nach Wilhelm von St. Thierry",
Cistercienser-chronik vol. I 05, 1998, 413-420, p. 417 .

"o E. GlLsoN, Introduction à l'étude de saint-Augttstin, Paris ,1969,p.37.

l'âme vers la vision béatifique. Nous retrouvons

celle de progresser dans la voie de l'amour vers

là

la
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seule est utile celle qui opère par l'amour (EF 99, p 177)3sr. Croire en Dieu, c'est, en y

croyant l'aimer, le chérir, pénétrer en lui par I'amour3t'. Ce n'est pas une foi quelconque que

Dieu nous donne, mais une foi qui opère par I'amour353. Aussi c'est dans la foi guidée par

I'amour que s'insinue la vision, précise Guillaume dans le Cantique des Cantiques (ESCC 57,

p. 1s3).

En conclusion de son paragraphe 3 du Miroir de lafoi, Guillaumq comme Augustin, affirme

que les trois vertus cardinales sont indispensables à celui qui voudrait être libéré de ses maux

et qui est hanté par le désir de vivre en plus grande proximité avec Dieu, c'est-à-dire d'avoir

une vision-connaissance de Lui : Sans ces trois vertus, pas de guérison pour l'âme, rien qui la

mette en étqt de voir Dieu, autrement dit de Ie connaître3sa (MF 3, p. 65). Nous remarquons

aussi bien chez Augustin que chez Guillaume que le verbe < videre > est associ é avec le verbe

< intelligere >>. Ces trois vertus sont là pour préparer à la connaissance finale qui sera la

vision. L'intelligence de Dieu, c'est-à-dire une vision intellectuelle de Dieu, est comme la

récompense d'une vie enracinée dans la foi, l'espérance et la charité. Nous retrouvons là

exprimée la perspective platonicienne qui plaçait la contemplation de Dieu (theoria theou) au

sommet de I' accomplissement humain35s.

4. La foi est un cheminement ascendant vers la vision faciale

Ascèse et mystique, vie spirituelle et vie mystique coihcident, chez Guillaume comme chez

Paul, pour former un seul mouvement progressif vers la pleine vision de Dieu.

Paul faisait prendre conscience que la condition actuelle de I'homme est caractérisée par

I'imperfection de la connaissance : < Aujourd'hui, nous voyons en partie356. > Cette

"t Pour montrer I'interpénétration réelle de la foi et de la charité, Augustin précise que la foi seule n'a pas de
valeur spirituelle : << Toi donc qui te présentes au festin, garde-toi de te glorifier de ta foi si elle est seule. > Seule
est efficace: < La foi qui agit par la charité (...). Je vous exhorte de joindre l'amour à la foi >> (Sermon 90,8,
oA t. 6, p. a07).

"' E. G[soN , Introduction à l'étude de saint-Augustin, paris, 1969, p.37 .
3s3 Cf. aussi : Lafoi commence à opérer par l'amour (EF 84,p. 165) (cf. Ga 5, 6).
t5a AucusrtN : < Sans ces trois vertus, il n'est donc pas de guérison pour l'âme, grâce à quoi elle puisse voir son
Dieu, c'est-à-dire le connaître > (Soliloques l,Vl, 12, BA 5,p. 5l).
355 B. Mc Gnw < Nicolas de Cues sur la vision de Dieu >, Conférence donnée au Colloque sur < La naissance de
Dieu dans l'àme chez les mystiques rhénans >>,Metz,23 avil2}}4.Traduction M.-A. VANNIER, p. 2.
' 56  I  co  13 ,9 .
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connaissance partielle, I'apôtre la compare à la science d'un enfant3t', àlavision en miroir et

en énigme3t8, à l'éclairage diffrrs donné par la foi : < Nous marchons par Ia foi et non par la
.r.ue35e. > Il lui oppose la science parfaite donnée à celui qui grandit et devient homme et à qui

il est donné de voir Dieu. Il situe là son espérance : ( Nous espérons ce que nous ne voyons

pas et nous I'attendons avec patience360. >

En attendant le < face à face > espéré, Guillaume, à la suite de Paul, évoque la vision-

connaissance partielle de Dieu donnée par la foi: Ici commence à exister, chez l'hommefidèle,

avec lafoi, cette connoissance dont parle l'Apôtre : << Maintenant, je connais en partie ; alors

je connaîtrai comme je suis ,onnu36'. ) (...). Dans le temps présent, cette connaissance

appartient encore au domaine de Ia foi, ou plutôt elle est la foi elle-même par laquelle Dieu

est connu de la façon dont il peut être connut6'. Guillaume traduit en ses propres termes ce

mouvement ascendant qui fait passer de la connaissance de Dieu à travers le miroir de la foi, à

la contemplation béatifique : Il nous faut monter de cette vallée de larmes vers les sommets

des promesses d'en hout (...). Cette plénitude est réservée au jour où l'on parviendra au lieu

de la vision face à face (MF 11, p. 7l). La béatitude éternelle est cet état où la vision sera

donnée à la place de la consolation, le foce à face ù la ploce du miroir et de l'énigme363. Ceci

est pour la vie future mais Guillaume avive l'espérance de celui qui cherche Dieu en disant à

I'orant : Toutefois, un peu au delà de vous se trouve l'état de la piété dans lequel, pour goûter

toutes ces choses (la sagesse, lavision, leface àface), I'Epouxvient quelquefois en aide àla

faiblesse de son Epouse, quelle qu'elle soif6a. Cette quête inlassable de Dieu, de son visage,

implique une recherche du perfectionnement de la vie de foi : (Ine fois entrés dqns la voie de

la recherche de Dieu, nous dit Guillaume, ne nous lassons pos, n'abandonnons pas (...).

Tandis que nous voyageons loin du Seigneur, marchant par la foi, nous sommes des

voyogeurs, nous ne sommes pas arrivés. La perfection de cette vie consiste à être unvoyageur

"7  I  co  13 ,  l l .
358 l  co 13,  12.
t tn  2 co 5,6-7.
3@ 2 Co 5.6-7, cf. M. DrsrHlïlJx, Lq connaissonce de Dieu au Miroir de tafoi et au Miroir de lo Charitë, coll.
cahiers cisterciens, série Lire les Pères, n"3, ARCCIS, éd. Abbaye Bellefontaine,2003,p.49.
'u t  l  co 13.  12
362 Traduction légèrement modifiée de EF 41,p. 129.
'u3 GUILLAITME DE SAINT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1958, 163, p. 797, in SC 82, ESCC 203,p.402.
3* Ibid.
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couraget$ dans le chemin de la foi (EF 44, p.131). L'âme vertueuse, au cours de son

cheminement, en quête du visage de Dieu, ne peut ignorer où doivent tendre ses efforts

(MF 12, p.73).

Nous remarquons avec Odo Brooke que Guillaume, dans ses écrits sur la foi, a souvent

recours au thème du voyage365 ou du pèlerinage (MF 10, p. 7l) vers la contemplation et la

vision de Dieu366. Pour respecter l'idée de cheminement, très présente dans les écrite de

I'abbé de Saint-Thierry, Michaela Pfeifer préfere parler < d'itinéraire spirituel36T >>, chez

Guillaume, plutôt que de < progrès spirituel >. Cependant la notion de progrès, qui est une

constante depuis les Pères de l'Eglise jusqu'au Moyen Âge, en particulier chez Grégoire de

Nysse368, est bien présente chez Guillaume, lorsqu'en pédagogue, il structure le chemin

spirituel du moine en trois étapes ascendantes36e.

Afin de développer la foi, dans ce processus continu d'insertion de la vie divine dans tous les

niveaux de la vie humaine37o, Guillaume résume trois étapes de la vie spirituelle pour les

novices chartreux. Il dégage et synthétise là son expérience pour proposer une sorte de traité

de vie spirituelle. Guillaume distingue, dans sa Lettre d'or, trois états successifs, d'ailleurs

interférents : I'homme animal, I'homme rationnel et enfin I'homme spirituel (LFMD 4Is.,

p.177s.). C'était déjà I'idée origénienne des trois paliers ascendants, menant de la simple foi

t u t  MF2 ,p .  63  ;  I  l , p .  73  ;  EF  9 ,p .99  ;  l l ,  p .  101  ;23 ,p .  l l 3 .
366 Cf. AucusrlN : ( Nous marchons plus par la foi que par la vision claire au cours de notre pèlerinage ici-bas >>
(La doctrine chrétiennelI,7,ll, BA ll,p. 149) (O. BRoorr, < William of St Thierry's Doctrine of the Ascent
to God by Faith", RTAM 30 (1963),l8l-204, p. 182, note 3).
'ut M. PErmER, < L'itinéraire spirituel du moine selon la Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry >>, Signy
I'abbaye et Guillaume de Saint-Thierry, éd. Signy I'abbaye, 2000,p.597- 608,p. 598.
'ut Le thème de l'épectase est très présent chez Gregoire de Nysse en lequel est évoqué les différents degrés de
l'ascension mystique : < Ainsi au fur et à mesure que l'âme progresse vers ce qui surgit toujours en avant d'elle,
son désir augmente, lui aussi, et I'excès des biens qui se manifestent toujours dans leur transcendance lui fait
croire qu'elle en est toujours au début de son ascension ) (GREGORE DE NyssE , In Cant., hom. Y, Traduction J.
DANELoU et M. CANE\ÆT, La colombe et la ténèbre, Paris, Orante , 1967 , p. 74).
36t Dans le De la nature et de la dignité de I'amour, ces trois étapes sont l'âge de I'amour, de la charité et de la
sagesse (DNDA 7, p. 79). Dans son Exposé sur le Cantique des Cantiques, les priants se classent d'après trois
états d'âme : I'animal, le rqtionnel, le spirituel (ESCC 13, p. 85), les deux demières étapes sont évoquées aussi
par le passage des celliers à la cave au vin (ESCC 27, p. 105-107). Nous avons développé un commentaire sur
ces trois états : ( Homme animal, homme rationnel, homme spirituel >, dans notre étude sur la < Lettre aux
Frères du MontDieu >>, supra, Chapitre I A7 g, p. 85-88.
'70 H. BLoutumSTrJN, ( Progrès-progressants >>, DS 12 (1986), col.23ï3-2405.
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du fidèle ici bas, de l'homme chamel ou animal, à cette sorte d'anticipation de la vision face à

face, qu'est la connaissance du parfait, du spirituel37l.

Le cheminement dans la vie spirituelle, fait remarquer Guillaume, dépasse les propres forces

de l'âme. Il estencontinuelle dépendance de lagrâce divine (MF l7,p.8l).Mais, enmême

temps, Guillaume encourage I'effort personnel pour poursuiwe sans relâche la recherche du

visage de Dieu dans une foi alimentée par la vie de prière : Avançons-nous donc pieusement et

humblement dans la voie dans laquelle nous marchons, vénérant les traces des Pères qui nous

ont précédës. En attendont, dans notre examen des énigmes de cette première connaissance

de Dieu, que nous qvons par lafoi, invoquons-le, lui < qui afait des ténèbres son asile3" ,r. Il

n'a pas voulu qu'on ne Ie voit pas, mais qu'on le cherche avec plus de zèle et qu'on I'aime,

quand on I'antra trouvé, ovec une douceur d'autant plus grande qu'on l'oure cherché avec

plus de zèle. Cherchons donc et agissons, aidés et instruits par lui, afin qu'en attendant, nous

le connaissions par lafoi autant qu'il nous I'aura donnée ; ensuite ce sera encore à sa grâce

de nous faire passer de la foi à la vision (EF 45, p. 131). Ce texte évoque la dynamique de la

vie spirituelle de Guillaume. Dans ce chemin vers la vision qui nous est promise, Guillaume

incite très clairement à s'appuyer sur une foi personnelle, enracinée dans la tradition, pour

aviver notre quête du visage divin. Il souligne que la vision ne nous est pas refusée. Mais il

faut sans relâche orienter notre regard vers Dieu et développer notre amour pour lui. La

connaissance que nous avons de Dieu est une connaissance partielle donnée par la foi. Par

I'action de la grâce, c'est-à-dire de l'Esprit Saint, la foi deviendra amour, amour qui conduit à

la vision373.

Guillaume recommande de ne pas trop s'attacher aux mots. Ils sont là comme un navire, pour

passer de lafoi à la vision. Le moyen le plus sûr d'atteindre sans détour la vision promise est

de nourrir en nous vne affection pieuse (MF ll8-119, p. 186-188).

"t M. PFEtFsn : < Cette stucture morale et ontologique remonte à Origène > (< L'itinéraire spirituel du moine
selon la Lettre d'or de Guillaume de Saint-Thierry >, Signy I'abbaye et Guillaume de SainTThierry.. Signy
I'abbaye, 2000, p. 597- 608,p. 598).
t" Ps 17, 12.
373 Cf. notre étude sur < Amour don de la grâce pour voir Dieu >, supra, Chapitre III A 3 b, p.222.
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5. De la foi de I'homme animal à la foi illuminée

La foi donne de s'avancer vers le lieu et le temps où I'on verra Dieu. Tout I'effort de lhomme

qui désire voir Dieu sera donc de saisir, dans le cadre de la foi, ce qui est connaissable.

Guillaume distingue, dans l'Enigme de la foi, trois degrés374 de la vie de foi en

correspondance étroite avec les étapes progressives de la vie spirituelle3Ts.

A) Le premier degré consiste à inventorier avec soin ce qu'il faut croire au sujet du Seigneur,

notre Dieu (EF 40, p. 127), c'est-à-dire à rechercher la forme exacte de la foi donnée dans les

Ecritures et par les Pères de I'Eglise (EF 41, p. 129 ; 46, p. 133). C'est avec toute sa bonne

volonté376 que I'on doit croire et obéir à I'autorité3tt po* réformer son agir (MF g2,p. 151 ;
LFMD 53, p. 187). Cette soumission volontaire est la marque de I'humilité, porte nécessaire

pour accéder à la foi par laquelle personne ne passe sans baisser le front (MF 16, p. 81)"8.

Sans I'humilité pas de ressemblance avec Jésus. La foi demande ure certaine discipline ;
celui qui la rejette redevient cet homme animal qlui ne perçoit pas ce qui est de Dieu (MF 40,

p. 105) ; retentissent alors en lui les incontations du doute (MF 4I,p.107).

B) Le deuxième degré est celui de la raison (EF 41, p. 129)- Les hommes rationnels n'ont pas

encore I'affectus, c'est à dire qu'ils n'ont pas encore fait I'expérience de I'amour mystique3Te.

Le raisonnement se met au service de la foi pour en obtenir une compréhension aussi parfaite

que possible, ce qui fera progresser l'âme dans sa perception de Dieu. Cette raison defoi (MF

24, p. 89), comme I'appelle Guillaume, permet non pas seulement de penser à Dieu et d'en

parler rationnellement (...), mais de connaître comment la foi naît, là où elle n'est pos,

comment elle est nourrie et affermie (EF 4I,p- 129). La raison doit veiller à ce que I'on parle

du mystère de Dieu correctement selon les exigences mêmes de la foi (EF 47,133) ; elle a son

374 Art XII" siècle, la méthode pédagogique des degrés est classique aussi bien dans la littérature profane que
chez les spirituels. Tout est hiérarchisé à I'instar de la société féodale (C. DuMoNT, < L'amour fraternel danj la
dochine monastique d'Aelred de Rievaulx >>, Collectanea Cisterciensia 5l (1989),79-88, p. 83).
37s Cf. note 2 de J.-M. DECHANET dans Le Miroir de lafoi, p. 150.
376 Cf. notre étude sur < La volonté >>, supra, Chapitre II B 4, p. 153.
ttt Origène fait une distinction entre la foi des commençants, ceux qui n'ont qu'un contact indirect avec Dieu à
travers l'autorité, et la foi qui se développe à travers la connaissance donné par un contact plus direct avec Dieu
(O. Bnoorr, < Faith and mystical experience in William of Saint-Thierry >>, The Downside review 82, 1964, 93-
102,p.96, note 20, cf.H. CRouzrL, La théologie mystique d'Origène, Toulouse 1960, p. 444-450).

"t J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son æwre, Bruges, 1942, p. g5.
37e L. MALgwz, <<La doctrine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry),
RSR 22 (1932), 17 8-205 ; 257 -279, p. 267 .
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rôle à jouer pour établir le sens exact des énoncés et formules qui expriment l'objet de la foi

(EF 48,p. 133).

Si Guillaume comme saint Bernard reprochait à Abélard I'usage d'une raison par trop

abstraite, vaine, orgueilleuse3sO, il est cependant loin d'en faire fi381. Guillaume recommande,

dans son Miroir, d'approfondir sa croyance. Il ne sffit pas de croire par habitude ou de

confesser safoi par routine (...). Ilfaut s'efforcer de comprendre ce que l'on croifs2.Un

certain effort rationnel est nécessaire pour préparer et affermir I'adhésion personnelle aux

vérités de la foi383. Guillaume a su instruire ses moines, avec sagesse et modération, à partir

de sa propre vie spirituelle sur le bon usage de la raison, à même de contribuer au

développement de la foi.

La foi peut être confortée soit par la raison naturelle3sa, enseigne Guillaume, soit par le don de

la grâce révélatrice3*t. Goillau-e donne sa place à la raison naturelle pour reconnaître

I'existence d'un Dieu créateur de toute chose, tout-puissant : En ce qui concerne l'existence de

Dieu (...), la vérité de cette souveraine essence se démontre si naturellement ù toute

conscience capable de raison, que celle-ci tient pour évident qu'il n'est personne qui ne

l'attribue à Dieu, de telle sorte que, pas même l'insensé n'ose dire, si ce n'est dans son cæur ;

<< Il n'y o pos de Dieu386 ) (...). Car, dans oucun homme sffisamment maître de son esprit, ce

qu'il y a d'humain ne se trouve ossez déprové pour qu'il ne comprenne pas que Dieu est le

créqteur de toute créature, puisque toute créature vient de lui (..) et qu'étant immuable, il

meut tout38z. Grrilla.r-e reconnaît à la raison naturelle la capacité de saisir quelque chose sur

la question philosophique de l'existence de Dieu. Il invite I'homme à contempler la création

montrant que I'on peut s'élever à la vision-connaissance des propriétés invisibles de Dieu en

380 Cf. notre étude sur < La dispute conffe Abélard>>, supra, Chapihe I A7 d,p.73.

"t R. JawLer, << Psychologie des auteurs spirituels du XII" siècle >, ÀSR 33 (1959), 18-64 ; 97-164 ;209-268,
p . 2 7 .
3E2 Traduction légèrement modifiée de MF 47,p. I 13.
383 Cf. notre étude sur < La raison >>, supra, Chapihe II B 5, p. 155-157.
tto Il n'y a pas d'âme humaine douée tant soit peu de raison, à qui Ia nature même permette de mettre en doute
qu'il y ait un Dieu: qu'il soit le créateur de toute chose ; qu'il est un pouvoir et une providence universelle
(8F48,p.  l3s) .
3ts On peut comprendre les réalités irwisibles de Dieu par ses æuvres ou par I'intelligence naturelle de la raison
ou par le don de la grâce révélatrice (EF 48, p. 135).

"u Ps 13.  l .
38? Traduction légèrement modif,rée de MF 91,p. 159-161.
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considérant I'univers créé : Les perfections invisibles de Dieu sont perceptibles à travers ses

oeuvres (MF 83,p. 153)388.

Lorsque Guillaume parlera des doutes qui assaillent I'homme croyant il n'envisagera pas ceux

qui peuvent surgir à propos des attributs de Dieu connus naturellement par la raison (MF 92,

p. 161). Il en va tout autrement des vérités dites révélées : le mystère de I'unité de Dieu dans

la Trinité des Personnes, celui de I'Incarnation du Verbe, de la Rédemption, de la nature de la

Grâce (MF 74 p. 143)38e. Ce sont là des objets de foi essentiellement surnatur els que révèle le

Père qui est dans les cieux. Ils ne peuvent être accueillis dans les ômes ferventes que grôce à

l'Esprit Saint (MF 48-49 p. 115).

Si la raison est nécessaire àla foi. Cependant Guillaume souligne qu'on ne peut se contenter

de cette connaissance rationnelle sur les choses divines : La raison, ô Dieu, nous conduit vers

toi par elle-même cependant elle ne t'atteint pas (OMIlI, 13, p. 75). La raison pourrait même

creuser la distance entre Dieu et les hommes au lieu de les rapprocher'no ,i, sous prétexte

d'aider à croire, la raison humaine tente de s'immiscer dans la connaissance des choses

divines, comme elle a coutume de lefaire dans les choses humaines (MF 46, p. ll3). A la

suite de sa confrontation avec Pierre Abélzr:d3er, Guillaume reprochait aux dialecticiens de son

temps de se comporter comme s'il n'y avait pas de mystère de Dieu, et comme s'il était

possible d'expliquer les dogmes qui concernaient son être et son agir par des concepts et des

raisonnements empruntés à la science des choses créées, par exemple à la philosophie3e2.

Pour éviter que notre faculté de raisonnement parfois inquiète et avide s'en prenne à la foi et

nous détourne de notre croyance en la vision béatifique promise, il faut que la grâce de

l'illumination confirme notre foi (MF 46-47, p. 113), il faut le passage, même très fugitif, de

la gràce illuminante, c'est-à-dire de l'Esprit Saint, pour que la foi progresse, soit illuminée, et

devienne sentiment d'amour : Que, sous l'ffit de la grâce illuminante, notre intelligence et

notre raison, notre assentiment defoi deviennent sentiments d'qmour (MF67,p. 135). Pour

Guillaume, la croissance dans la vie de foi n'est pas seulement une démarche intellectuelle,

cognitive, mais une croissance intérieure d'un amour authentique æuvre de la grâce de Dieu,

t * t  Ps 13.  l .
38e J.- M. DECHANET, Guillaume de saint-Thierry. L'homme et son oeuvre, Bruges, 1942, p. gg.
3e0 P- vsnppveN, za théotogie mystique de Guillaume de saint-Thierry, paris, 1975, p. 14-
3er Cf. notre étude sur < La dispute contre Abélard >>, suprct, Chapitre I A7 d,p.73-75.

"' M.-M. DAVy, Théologie et Mystique de Guillaume de Saint-Thierry, paris, 1945, p. 6.
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dans lequel la faculté de raisonner, la volonté et toutes les puissances émotionnelles sont

intégrées.

C) Par I'action de la grâce illuminante nous sommes au troisième degré de la vie de foi qui est

celui de la connaissance, de la vision mystique de Dieu : Le troisième degré est le fruit de la

grôce illuminante, proche de la béatitude. Il marque la fin de la foi ou, pour mietn dire, son

épanouissement en omour ; il représente le passage de Ia foi à Ia vision ; il annonce la

connaissance, non celle qui vient de la foi, qui, avec la foi, s'insinue dans l'âme du croyant,

mais celle dont l'Apôtre dit : < A présen\, ma connaissance est limitée ; mais alors je

connaîtrai comme je suis connu3e3. >> C'est cette connaissance dont la charité parfaite assure

la nqissance en cette vie et qu'elle mène à sa maturité dans lo vie future3el. C'est I'amour qui,

aux yeux de Guillaume, après avoir présidé à la naissance de la foi et assuré ses premiers pas,

va diriger le fidèle vers la hauteur sublime de I'objet de foi3e5. Il est toujours présent à toutes

les étapes de la vie spirituelle3e6 - Il a un rôle prédominant dans la progression de la vie de foi.

< Guillaume >, fait remarquer Elisabeth Gossmann, < a le mérite d'avoir oeuvré pour un

élargissement de la conscience dans la mesure où, en insistant sur I'affectivité, fondamentale

chez I'homme, il a prévenu une interprétation unilatérale de la connaissance de la foi, limitée à

son aspect intellectuel3eT. >

La doctrine de lafoi illuminée s'enracine dans les conceptions théologiques de Guillaume sur

le rôle de I'Esprit Saint au sein de la Trinité qui est celui de mener à l'Unitus Spiritus. A

plusieurs reprises, Guillaume souligne que le grand artisan de la foi illuminée est I'Esprit

Saint3es : Ceux qui désirent connaître Dieu ou le comprendre ne doivent attendre que de

3e3 l co 13- lz.
3ea Traduction légèrement modifiée de EF 41,p. I19.

"t J.-M. DECHANET, Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son oeuvre, Bruges, 1942, p. 86-87.
t'S. VeRDeYEN, La théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1975, p.238.
'nt E. GossMaxl,t, Foi et Connaissance de Dieu au Moyen Âge, Paris, 1974,p.48 et 52.
3eE Rappelons que I'Esprit Saint est I'amour incessant du Père et du Fils et leur connaissance mutuelle, (cf. notre
étude sur < Rôle fondamental de l'Esprit Saint dans la théologie guilletnienne >>, supra, Chapitre III A 3 b 3 a',
p.223-225). C'est donc lui qui peu révéler ce que connaît le Père. C'est à lui que revient le rôle d'illuminateur.
Remarquons avec Jacques Delesalle que la mystique de Guillaume est fortement axée sur I'Esprit Saint
(J. DELESALLE, < L'Esprit Saint dans la théologie mystique de Guillaume de Saint-Thierry >>, Signy l'abbaye et
Guillaume de Saint-Thierry, Signy l'abbaye,2OOO,589-595 ; cf. aussi la thèse de I'auteur : J. DsrssAt.rn, Etre
< Un seul esprit > avec Dieu (l Co 6, 17) dans les æuvres de Guillaume de Saint-Thierry, coll. Cahiers
Cisterciens, série Lire les Pères, no l, éd. Abbaye Bellefontaine,2000,p. 63 s.
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I'Esprit Saint I'intelligence de lafoi, le sens de cette vérité pure et sans mélange. Au milieu de

I'ignorance et des ténèbres de cette vie, il est, pour les pauvres en esprit, lui-même la lumière

illuminante ; il est la charité qui attire ; il est la douceur qui fficte l'âme ; il est I'accès de

l'homme auprès de Dieu ; il est I'amour de celui qui aime. (...). Au fidèle qui a une foi qui

écoute, il donne lafoi illuminée3ee. Pour Guillaume, le climat favorable à la foi illuminée est

cet état de désir du Bien-Aimé, de recherche incessante de Dieu insufflée par I'Esprit Sainta00,

quête qui se traduit par une concentration attentive des facultés du cæur et de I'esprit à voir la

face de Dieu, à en connaître tout ce qui est connaissable par la foiaOl. C'est au patrvre en

esprit, aux humbles dans la foia02, à ceux qui donnent avec amour leur assentiment aux

données de la foi, qu'est accordée la grâce de I'illumination. En même temps que l'Esprit

Saint donne la lumière et illumine la foi, il répand dans le cæur du pauvre en esprit la charité

même de Dieu. Cette charité embrase l'âme du croyant, ce qui l'incline à aimer encore

davantage son Créateur. C'est donc au sein d'un sentiment d'amour, d'un amour suave que se

révèle la foi illuminéeao3.

La foi illuminée donne une perception plus affinée des mystères divins, elle éclaire les

énoncés de la foi comme ceux sur la Trinité, I'Incamation, la Rédemption. L'amour illuminé

étant plutôt une conscience expérimentale de la charité, de la présence divine avec tous les

sentiments affectifs que cette présence développe à I'intérieur de l'âme aimanteaoa. Grâce à

l'illumination de la foi, Dieu est mieux connu, sa bonté n'en est que plus attrayante et devient

l'objet d'une quête sans fin pour l'âme humble : Lorsque la foi des pauvres en esprit, des

simples fils de Dieu, est devenue amour, ils embrassent au fond de leur cæur, dans la douce

étreinte de leur qmouL le Christ Jésus, homme tout entier puisqu'il a assumé la nature

humaine, et Dieu tout entier, puisque c'est comme Dieu qui I'a assumée ; alors ils

commencent à connaître Dieu, non plus de façon charnelle, bien qu'ils ne puissent pas encore

pleinement le saisir comme Dieuaos. Sous le souffle de l'Esprit, dans l'âme toute docile à

3ee Traduction légèrement modihée de MF 72,p. 139.
400 L'Esprit Saint provoque et, en quelque manière, attire les simples enfants de Dieu et les pauvres en esprit à
scruter les mystères divins. (Les pauvres en esprit) aiment en efet ; c'est la raison pour laquelle ils cherchent.
Et s'ils cherchent, c'est pour aimer davantage (MF 70, 137).
oot M.-M. DAVY, Théologie et Mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1945, p.227.
402 C'est par l'humilité de lafoi (que) nous méritions de recevoir la grâce de l'illumination (MF 26, p.9l).
*o'M.-M. DAvy, op. cit., p.225.
o* Ibid., p.204. Cf. notre étude sur << L'amour illuminé >>, supra, Chapitre III A 3 b 4,p.231.
*t GuLLeulæ DE SANT-Tffinnv, Un traité de la vie solitaire- Lettre aux Frères du Mont-Dierz. Introduction.
texte latin et traduction de M.-M. DAVv, Paris, 1940, 73,p.258-259, in sc 283, LFMD 175,p.284.
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l'action de la grâce, la foi, devenue sentiment amoureux, donne une connaissance de Jésus

Christ au cours de l'échange d'amour entre l'âme et le Christ. Est souligné ici l'objet de la foi

illuminée : elle est non seulement adhésion dans la confiance à la personne de Jésus à travers

I'amour échangé mais aussi connaissance du mystère de Dieu par son envoyé Jésus-Christ,

homme et Dieu.

C'est dans la foi que s'enracine l'amour de Dieu, amour qui conduit à la saisie de Dieu, à voir

Dieu. La foi commence dans le premier degré, elle s'accroît dans le second, elle se

perfectionne dans le troisième au point que le miroir de la foi tend à disparaître pour devenir

amour ardent et laisser la place à la jouissance de la vision béatifiqueaO6.

6 Conclusion sur le rôle de la foi dans la quête du visage divin

Guillaume entraîne ses frères à considérer le caractère surnaturel de la foi, à reconnaître dans

la foi, le don du Créateur déposé dans le cæur de l'homme en lequel prend naissance le

chemin vers la vision. Dans cette quête de la vision de Dieu, Guillaume a été amené à

comparer lç rôle de la foi à celui du miroir paulinien. Tous deux ne peuvent donner ici-bas

qu'une vision partielle du visage de Dieu.

Si toute la vie spirituelle part de la foi, elle ne peut s'accomplir sans la présence de

I'espérance et la charité dans l'âme de I'orant. La foi n'est vertueuse que dans et par la charité

qui progresse et croît avec elle pour devenir foi illuminée par I'Esprit d'amour.

La foi, certes, est un don de Dieu, cependant Guillaume doit considérer aussi la part active de

I'homme dans I'acte de foi, la part de sa volonté, de son libre arbitre. L'âme, dans sa liberté

retrouvée par la grâce du Christ, a la capacité d'accueillir le don de la foi et de favoriser son

progrès jusqu'à son achèvement donné par I'Esprit : celui d'être guidé par I'amour et conduire

à la vision de Dieu.

Mais pour bénéficier de la vision, Guillaume souligne le rôle important de la foi drurs la

purification de l'âme : Seuls sont optes à voir les cæurs purffiés par la foi (MF ll, p. 72). Pas

seulement la foi, mais aussi I'espérance et surtout I'amour ont leur rôle dans la purification

des cceurs. Il nous faut regarder comment Guillaume traite la question de la purification de

l'âme en vue de la vision.

n* EF 41,p. 129, cf M.-M. DAvY, Théologie et lt[ystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1954, p. 85.
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D. Pureté, amour et vision de Dieu

Guillaume a ressenti, dès le début de sa vie monastique, la nécessité de purifrer son âme pour

espérer voir Dieu. Il en donne son propre témoignage J'ai pris, voilà déjà bien longtemps,

(. .-) le chemin où I'on marche vers vous par la foi, la règle de vie, où I'on purifie son cæur

pour voir et contempler (EF 24, p. ll3). La purification de l'âme fait partie, avec les autres

vertus cardinales, de ce mouvement ascendant qui conduit à la contemplation.

1. Influence de la tradition néoplatonicienne dans le thème
de la purification en vue de la vision

Le thème de I'approche du divin par la purification de l'âme faisait partie de la sagesse et de

I'ascèse paiienneaoT. Cette recherche de la catharsis se rattache plutôt à la langue

platonicienneoo8. Lu purification de l'âme est essentielle dans les écrits plotiniens. On ne peut

< regarder vers Dieu >, disait Plotin, ( que si on purifie son âme. (...). Ce qui fait voir Dieu,

c'est la vertuaOe progressant vers la perfectionalO. Les dimensions éthiques et ontologiques

sont fondamentales dans le néoplatonisme.

On retrouve chez Guillaume certains traits néo-platonicienrott dans la recherche de la

purification de l'âme, en particulier dans cette aspiration à monter vers Dieual2, pow

oot J. DaNIgLotJ, Platonisme et théologie mystique, Paris, 1953, p. 97.
408 En de belles pages du Phédon par exemple, Platon expose la nécessité de se purifier pour contempler le divin,
le semblable seul pouvant participer au semblable : < La recherche de la pureté obtenue en calmant ses passions
est la condition nécessaire à toute contemplation du vrai, du divin > (Phédon ou l'immortalité de t'âme, Paris,
1952, p.97).

aoe Chez Plotin les vertus qu'elles soient morales, contemplatives ou politiques concourent à la pwification
(Plotin, Traitédesvertusl,22,cf.J.TRoutrr-eno,Lapurfficationplotinienne,Paris, 1955,p. 186-193).
oro PLorIN, Ennéatles II, 9, 15, 28, texte établi et traduit par E. BnrurER, Paris, 1964, p. 134 (cf. P. FIADor,
Plotin ou la simplicité du regard, Paris, 1973, p.9l-92).
arrD'après J.-M. DECHANEI, I'abnosphère plotinienne enveloppe les écrits mystiques du XII" siècle, Guillaume
de Saint-Thierry. Aux sources d'une pensée, Paris, 1978 p. 140 ,' I'auteur a consacré un article sur I'influence des
Ennéades dans la pensée de Guillaume : < Guillaume et Plotin >>, RMAL 2 ( 1946 ),240-260, article sévèrement
critiqué par G. MADEC : < A propos des sources de Guillaume de Saint-Thierry >>, REAug 24 ( 1978 ), p. 302-
309, p. 304 s. La tradition néoplatonicienne, largement réinterprétée à la lumière des théologiens chrétiens, a eu
une influence certaine sur l'époque cistercienne.
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contempler la lumière divine, même de façon très fugitive4l3, en fuyant la région de la

dissemblanceoto, ce qui amène à se dépouiller de tout ce qui est étranger à Dieu, des formes

sensibles, du corps en particulierals.

Ainsi, tout au début de son Exposé sur le Cantique des Cantiqzes, Guillaume recommande à

I'orant de se séparer de la matière afin de purifier son âme : L'âme est d'autsnt plus ardente

envers toi qu'elle est plus pure, d'autant plus pure que mieux dégagée de la matière et tendue

vers le spirituefr6. Dans la même oeuvre Guillaume évoque la nécessaire purification du cæur

de I'Epouse en vtre de la vison promise < face à face > (ESCC 147, p.313). Mais nous allons

ott Cette aspiration profonde de Plotin de retourner au principe s'accompagne de purification ascétique et de
remontée anagogique vers l'Un (dialectique des degrès) (cf. M.-A. VAIINTER, << Créatio >>, << Corwersio >>,
<<Formatio>> chez s. Augustin, Fribourg, Suisse, 1997, p.28). Ce désir de l'âme de contempler Dieu, en
s'élévant à travers difërents degrés de purification jusqu'à Dieu, va être christianisé par Augustin. Si la montée
anagogique aboutit chez Plotin, comme chez Augustin, à la perception de la lumière divine, il y a une grande
différence entre Augustin et Plotin. Augustin reconnaît qu'il est une simple créature et que la lumière est
créatrice (Conf. YII, 10, 16, BA 13,p.614-617), alors qu'elle ne l'est pas pour Plotin (M.-A. VANNIER, op. cit.,
p. 2g).Augustin et les auteurs mystiques médiévaux se sont démarqués de cette influence plotinienne en
considérant le chercheur de Dieu comme un sujet à part entière. Ils sont loin de reprendre à leur propre compte
cette idée plotinienne d'union fusionnelle obtenu dans la contemplation.
013 Lorsque Guillaume décrit son expérience fugace de vision divine à la façon d'une lumière enclose dans les
mains, qui tour à tour paraît et se cache au gré du porteur (LFMD 268, p. 359), il emprunte I'image de la
lumière vacillante à Plotin : < La lumière ne vient pas pow partir ensuite ; mais tantôt elle se montre, tantôt elle
ne se montre pas>> (Enn. V, 5, 8. Trad. E. BREHIER, Paris, 1931, p. 100, cf. notre étude sur <Expérience de la
vision intellectuelle chez Guillaume>>, supra, Chapitre II C 3 c, p.180, note 327).
ara Jean-Marie Déchanet signale le rapprochement entre la région de la dissemblance, évoquée par Plotin (dans
Ennéade I, 8, 13: <En descendant au-dessous du vice, on trouve le mal en soi (...), on se trouve alors
complètement dans la région de la dissemblance; se plongeant en elle, on fait une chute dans un bourbier
obscnr. >) et l'évocation de la région de la dissemblance par Guillaume dans ses Oraisons méditatives : Moi, j'ai
fui du paradis ; au lieu de la place que tu m'a'ais donnée, j'ai trowé un bourbier, et je m'y suis roulé (OM IX,
9, p. 153) (cf. aussi OM IV,9, p. 85) (J.-M. DecneNot, < Guillaume et Plotin >>, RMAL 2 ( 1946 ),240-260,
p.243, cf. notre étude < Nécessité de voir Dieu pow lui être semblable >>, suprq, Chapitre III B 5 a, p. 253,
note 218).
ols PLOTIN : < Or c'est avant tout demander en quel sens la vertu purifie notre cceur, nos désirs et toutes nos
auhes affections, peines et passions analogues ; c'est demander jusqu'à quel point l'âme peut se séparer du
corps. En se séparant du corps, sans doute, elle se recueille en elle-même avec toutes ses parties >> (Ennéode 1,2,
5. Trad. E. Bnrrnen, p. 56).
otu GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVY, Paris, 1958, l, p.33, in .SC 82, ESCC l, p. 71. On retrouve la même aspiration à la
Catarsis grec chez Hugues de Saint-Victor : < A ce premier genre de contemplation, on monte par trois degrés.
(Sur le genre littéraire < des degrés dans l'élévation de l'âme vers la contemplation >>, cC. infra pages suivantes.).
Au premier degré, l'âme se recueille en elle-même ; au second, dans le recueillement, elle considère ce qu'elle
est ; au troisième, elle s'élève au-dessus d'elle-même jusqu'à I'invisible, elle se liwe pure à cette pure
contemplation, et ainsi purifiée et illuminée elle se porte tout entière vers Dieu. Mais elle ne pourrait se recueillir
en une pureté si parfaite, si, dans les états antérieurs de la contemplation, elle n'avait appris à écarter de l'æil de
I'esprit les images des apparences terrestres. (HucuES ne SerNr-VtcroR, De contemplationes et ejus speciebus.
Introduction, traduction etnotes par R. BenoN, Tournai-Paris, 1958, p. 43).
Cf. BgpJ.rARD DE CLAIRVAUX : < Il faut que mon âme meure aussi, si je puis dire, de la mort des anges: se
défaisant du souvenir des choses présentes, elle devra se dépouiller non seulement des désirs qui s'attachent aux
basses réalités charnelles, mais même de la simple image de ces réalités. Elle n'aura plus que le commerce le
plus pw avec les esprits dont elle imite la pureté. C'est, je crois, ce genre de dépouillement qui à lui seul ou pour
une très grande part fait ce que I'on appelle la contemplation > (SCl52, 5. Trad. A BEGUTN, p, 550-551).

290



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

voir que Guillaume, comme le faisait déjà au IV" siècle Grégoire de Nysseal7, apporte,là, une

dimension chrétienne à cette quête de la prneté dans le miroir de l'âme. L'abbé de Saint-

Thierry garde ia <iimension éthique et aussi la dimension ontologique dans la purification de

l'âme. En effet si I'Epouse est soucieuse de purifier sa face dans le miroir et dans l'énigme,

c'estpourvoir un jourface àface le Seigneur (ESCC 147,p.313). Remarquons que l'Epoux

a un rôle déterminant pour la purification de l'âme de son Epouse. Ainsi, à la suite de la visite

de l'Epouxots, G,rillarrme indique clairement que les efforts de l'Epouse, son désir de se

sanctifier corps et ômeare (...), d'éviter Ia souillure du msl (ESCC 147, p.315) sont inspirés

par Dieu lui-même : c'est d'En-Haut, c'est du Père des lumières que tous les efforts reçoivent

Ieur force et leur fficacité (ESCC 150, p. 319). ( Purifier son âme n'est pas æuwe de

puissance humaine >, faisait remarquer Grégoire de Nyssea20. La pureté retrouvée est un don

de Dieu.

Comme le fait remarquer Léonce Reypensa2l, deux directions se dessinent pour connaître

Dieu chez les grands contemplatifs : une connaissance par la voie de I'amour, une autre par la

voie de la purification héroïque qui donnerait le privilège intellectuel d'une intuition divine.

Chez Guillaume et de même chez Augustin la première voie énoncée ici est de beaucoup la

plus importante. Cependant, Augustin a goûté aux écrits néo-platoniciens à travers

l'enseignement d'Ambtroise, avant sa conversion au christianism.o". Il confie dans les

Soliloques qu'il a en mémoire une certaine science sur Dieu acquise à travers les écrits de

ott GREC,ORE DE NYSSE, dont les écrits étaient connus des Cisterciens du XII" s. (8. Mc Grwx, Tlree rreatises on
man. A Cistercian Anthropologie, KaIamazo, Cistrecian publication, 1977, p. 18.26), reprend la conception
plotinienne selon laquelle la recherche de la pureté était le moyen par lequel l'âme pouvait atteindre Dieu dans la
contemplation (c1. Enn. Vl, 7, 36,6. Trad. E. BREHIER, p. I l0). Mais, comme I'a fait remarquer Jean Daniélou,
l'évêque de Nysse donne un éclairage chrétien à cette quête de la pureté (J. DaNrelou, Platonisme et Théologie
mystique, Paris, 1953, p. 215-220). Alors que chez Plotin, il s'agissait, en enlevant la rouille de son âme, de
retrouver sa nature spirituelle (Enn. l, 6, 9. Trad. E. BREIilER, p. 105-106), chez Grégoire, ce que l'âme doit
retrouver, c'est < la ressemblance de Dieu > (GnrconE DE NyssE, Traitë de la création de l,homme, Paris, DDB,
p. 47).C'est par la puissance de I'Esprit que l'âme humaine est purifiée, dans la mesure toutefois où l'âme créée
libre s'oriente vers Dieu, sowce de toute pureté. It frut que < l'âme >, précise l'évêque de Nysse, << s'expose
conrme un miroir à la pureté de Dieu > (GnEcornn DE NYSSE, Traité de la Virginité. Introduction, traduction et
cornrnentaires par M. AUnTNEAU, SC 119, Paris, 1966, p. 393-395).
ar8 Mentionnée en ESSC 146, p. 3ll .
ole Dans cet effort cte sanctification, on retrouve là l'influence de la tradition ascétique chrétienne. Le grancl
inspirateur de l'ascétisme monastique est saint Benoît (J. de GumERT, ( Ascèse, ascétisme ), ,S t. 1, col. 977-
978).
o'o GREGOR.E oE NYSSE, De Prof, Christ., XLVI, ïgC,372c,cf. J. DaNrEr orJ, Platonisme et théologie mystique,
Par is ,  1953,  p.217.
a2l < Connaissance mystique de Dieu D, D^St. 3, col 883.
o" Cf. Aucustnq Conf,, VII, 10, 16, BA 13, p.615.
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Platon et de Plotina23. A leur suite, il est en quête de la Sagesse qu'il incite à désirer

ardemment contempler: il la compare à < la lumière ineffable et incompréhensible des

intelligenceso24. ,, Mais, pour voir, l'âme a besoin <( d'un æil saint ce qui équivaut à une

intelligence exempte de toute souillure d'ordre physique, c'est à dire (...) purifiee de toute

passion pour les choses périssables.a2s >

En suivant Augustin, Guillaume indique, dans son Miroir de lafoi, qu'il faut purifier l'æil de

son âme : A I'homme qui veut diriger ses pas vers la lumière illimitée (...) trois conditions lui

sontnécessaires : posséder desyetn saints, regarder, voir. L'æil de l'âme, c'est I'intelligence

ou lo rsison pure et dégogée de tout mal (fuIF 2-3, p.63). L'âme a un æil, c'est-à-dire une

intelligence capable de saisir Dieu lorsqu'elle est libérée de ses attaches charnelles qui

I'entraînent vers le bas. L'âme est alors gouvernée par la raison. Lorsque la raison est

totalement pure, elle n'est plus tm obstacle à la vision de la lumière divine.

Nous retrouvons chez Guillaume l'idée plotinienne de la dialectique des degrés pour

expliciter l'élévation de l'âme. Idée déjà bien présente chez Augustin. Il faut dire que le genre

littéraire de l'élévation de l'âme par une ascension de degrés a souvent été utilisé chez les

mystiquesa26. Augustin, dans son traité De la quantité de l'ômea27, æurrre écrite un an

seulement après son baptême, compte sept degrés de la vie de l'âme qui conduisent à un état

cle perfection. C'est à partir du quatrième degré qu'Augustin aborde l'activité dont nous avons

o" AucusrlN, Soliloques I, IV, 9, BA 5, p. 43.
o 'o lb id. , I ,  XI I I ,  23,p.71-73.
^" Ibid.,I,YI,12.p. 5l (cf. I. BocHET, Saint-Augttstin et le desir de Dieu,paris, 1982,p.235).
n'u GR-EGORE DE NYSSE, dans ses Homélies sur le Cantique, évoque I'ascension de l'ârne par degré avec le
Christ : < Nous voyons ainsi le Verbe guider l'Epouse vers les sommets, par les ascensions de la vertu, comme
dans la montée d'une échelles > (GnEcoIRE DE NyssE , In Cant,, hom. Y. Traduction J. DeNmlou et u.
CANEVET, La colombe et la ténèbre, Paris, Orante , 1967,p.74).
SArNT AMBROISS considère les Béatitudes comme les degrés de l'ascension spirituelle (AMBRorsE DE MILAN,
kaité sur l'Evangile de Luc 5,47-73. Introduction, tradaction, notes de G. TISSoT, SC45 bis, Paris 1971,
p.200-209).
CessnN affirme que <Pour quiconque veut parvenir à la contemplation (...), il y a des degrés ordonnés et
distincts permettant à I'humilité humaine de parvenir au sommet (Collatio 14, 2 PL 49, 955 a, cité par
E. BERTAUDetA. RAvEZ, < Echelle spirituelle )),DSt. 4/l,col.68).
L'échelle spirituelle la plus célèbre est celle de Js,qN CLIMAeUE, écrite au VII. siècle (cf. notre étude sur les
échelles spirituelles dans le < Désir de voir Dieu chez Richard de SainçVictor ), supra, Chapitre ll A 4 d 2,
p. I39).
On retrouve chez sArNT BERNARD ce genre littéraire des degrés dans le premier de ses ouwages écrit en ll25 :,
Les degres de I'lwmilité et de l'orgueil. Dans l'ascension spirihrelle, l'humilité constitue un premier degré pm
rapport à la charité et à la contemplation (cf. Y. GoBRy, Saint Bernard par ses écrits, Paris 1999, p. 99).
n" Ce traité fut écrit à Rome en 388. A la différence des æuwes de l'épiscopat et même du sacerdoce où presque
tout est biblique, I'ouvrage montre que l'auteur subit une réelle influence néoplatonicienne, F. Cayne, Za
Contemplation augustinienne, Bruges, 1954, p. 69-7 0.
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à nous occuper : en ce degré l'âme travaille patiemment à se nettoyer de ses souillures, à se

rendre pure et immaculée avant de s'ouvrir aux rayons de la lumière divineaz8. Cette æuvre de

purification est pénible car elle s'effectue dans un climat de crainte << qu'une fois le corps

défunt, elle ne trouve un Dieu plus sévère à l'égard de ses souillures qu'elle ne l'est elle-

même429 >>.

Guillaume de Saint Thierry, dans son traité sur La nature du corps et de l'âme430, à la suite

d'Augustin, considère les sept degrés par lesquels l'âme, tendant à lo perfection, s'élève en

progressant jusqu'ù son Auteur (DNCA 108, p. 198). Au quatrième degré de I'ascension de

l'âme, Guillaume invite aussi l'âme à se purifiero3t. Ce travail de purification est un véritable

combat, mais, si cornme Augustin, Guillaume évoque la crainte de la mort, remarquons que la

confiance de Guillaume et son amour pour Dieu sont si intenses qu'il ne redoute pas, après la

mort, un Dieu sévère, révélant les souillures de l'âme, comme I'a notifié Augustin

Par cette æuvre de purification, l'âme prend conscience de sa waie grandeur et, pénétrée

d'une confiance indéfectible en Dieu, elle aspire à Le contempler: À ce degrë, le cinquième,

indique Guillaume, l'âme conçoit tous les sspects de ss grandeur. Une fois qu'elle les a

conçus, elle se dirige avec une confiance immense, incroyable, vers Dieu, c'est-à-dire vers la

contemplation même de la vérité, vers cette récompense si haute et si secrète, pour laquelle

elle a tant peiné432 çOtfc,e n2113,p.20fl. Ce cinquième degré est un degré de transition, il

continue l'æuwe de purification du quatrième mais déjà il annonce le bonheur inégalable de

eontempler Dieua33.

Au sixième degré, toujours à la suite d'Augustin, Guillaume montrera f importance de

chercher à garder une âme pure et d'orienter son regard vers la divine vérité <<C'est une

n" AucusrlN , De la quantité de l'âme XXXIII, 73, BA 5, p. 379 (cf. E. Gtr-SoN, Introduction à l'ëtude de saint
Augustin, Paris, 1969, p. 160).
o2e AucusrrN, ibid., p- 381.
o'o Michel Lemoine qui a présenté une traduction de ce haité aux éd. < Les Belles Lethes >, Paris 1988, pense,
avec Jean-Marie Déchanet, que cette cuvre appartient à la période de Signy et qu'elle aurait été écrite entre 1138
et I 145.
a3r Elève donc les yeux, élance-toi au quatrième degré où commence la bonté, et toute vraie louange. (...). Dans
ce comportement si admirable de I'âme, l'effort est encoreprésent. Le combat est grand et acharné contre les
tracas et les attraits de ce monde, car, dqns ce travsil de purification, la crainte de la mort n'est pas loin
(DNCA rrr-112,p.202).
o" Cf. AucusrlN : ( C'est à ce degré-là qu'elle conçoit totalement sa grandeur. Une fois qu'elle I'a conçue, elle
se dirige vers Dieu avec une confiance immense, incroyable - Je veux dire : vers la contemplation de la Vérité,
vers cette récompense très haute et très mystérieuse pour laquelle elle a tant travaillé > (ibid., 74, p. 383).
n" F. CayRE , La Contemplation augustinienne, Bruges, 1954,p.72.
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chose, en ffiL que de purifier l'æil de l'âme de tout regard inutile ou téméraire, de toute

vision perverse, c'en est une autre que de protéger et d'affermir cette santé, une autre encore

de diriger un regilril serein et drôit sur ce qti'il faù contemplero3a IDNCA 113, p. 204). Fatte

d'une pureté suffisante, l'âme ne peut fixer son regard bien longtemps sur la lumière

surnaturelle, cependant une vigilance soutenue mérite la suprême récompense: Celle de la

vision, et Ia contemplation de la vérité. C'est Ie septième et dernier degré de l'âmea3s

(DNCA 115,p.206). Ce septième degré est un état caractérisé essentiellement par la we

intellectuelle, la contemplation de la vérité divine.

Contrairement aux autres écrits de Guillaume dans lesquels la quête de la vision de Dieu ne

pouvait se faire sans l'action de la grâce et dans une vie de foi accrue par l'amour, ici, en

suivânt les écrits d'Augustin reflétant une influence néoplatonicienne, Guillaume a montré

que l'âme pouvait atteindre une certaine forme de vision intellectuelle de Dieu en progressant

à travers différents degrés de purification.

Après avoir donné les caractéristiques de ces degrés, Guillaume explicite à sa manière l'idée

de l'ascension de l'âme vers la vison de Dieu en utilisant le terme grec Anabathmosa36 . Au

eolrs de I'anabathmos, de la montée de l'âme vers le lieu que Dieu a préparé et disposé pour

elle,I'àme, nous dit Guillaume,placée dans la chair ne vilplus selonla chair, elle devient

presque impassibleot', prirque ses passions mêmes ne sont plus des passions, mais des vertus

(DNDA 116, p.208). On retrouve encore ici l'influence néoplatonicienne dans cette

méconnaissance de la chair et dans la maîtrise des passions.

a3o Cf. AucusrlN : ( Autre chose, en effet, est cette purification de l'æil de l'âme, qui le défend de tout regard
superflu ou téméraire, de tout spectacle pervers ; autre chose, de conserver cette pureté, d'affianchir cette santé ;
autre chose de diriger un regard droit et serein sur ce qu'il faut contempler >> (De la quantité de l'âme XXXII,
75,p.383).
o" Cf. AucusrlN : ( Nous voici arrivés à la vision, à la contemplation de la vérité. C'est le septième et demier
degré de l'âme > (ibid,76, p. 383).
436 <<Anabâthmos)) est employé dans la Septante pour désigner les <<Psaumes des degrés>. Augustin indique
que ce terme grec signiflre < les degrés que I'on monte, mais que I'on ne descend pas >>, Discours sur le Psaume
XXXVIII, 2, cf. M. LEMoINE, in Gurr-lauuE DE SAINT-THIERRRv, De la nature du corps et de l'âme, Texte
établi, traduit et commenté par M. LEMoIIE, Paris 1988, p.209, note 2l l.
€7 L'irnpassibilité de l'âme est à rapprocher avec le thème du détachement chez Maftre EclJrart : <r Tu
demanderas ce qu'est le détachement puisqu'il est si noble en lui-même ? Tu dois savoir ici que le véritable
détachement consiste seulement en ce que l'esprit demeure aussi insensible à toutes les vicissitudes de la joie et
de la souftance, de I'honneur, du préjudice et du mépris qu'une montagne de plomb est insensible à un vent
léger. (...). Le détachement conduit I'homme à la pureté ) (D W, t. 5, p. 412, Traités, p.163-164, in < Pweté-
pnrification )), D,S t. l2/2, col.2640\.
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A la métaphore d'Anqbathmos, Guillaume oppose celle de Catabathmos qui représente la

chute de l'âme, sa ruinea38 dès qu'elle se détourne de Dieu : De foit, créée pour posséder

l'îmage et lanïsion de Dleu, au môment où l'ûme aurait dû commencer à goûter Dieu, elle

commence à en perdre Ie goût. Se retirant de << la face de Dieu >> comme Cain, elle habite la

région de la dissemblqncea3e(DNcA I18, p. 210). Guillaume réaffirme ici la double finalité de

l'âme : celle de retrouver la ressemblance avec Dieu et celle de voir Dieuaa0. Mais quand

l'âme se détourne de la face de Dieu comme le fit Caînaar, quand elle se laisse entraînerpar

ses vices, par I'attrait du sensible, elle est tourmentée par ses passions, il ne lui reste aucun

souvenir de Dieu, elle n'a plus aucun désir de le rechercher, elle devient étrangère à la paix

des fils de Dieu (ibid.). C'est pour éviter cette ruine de l'âme que Guillaume recommande de

veiller à ce que l'âme ne se détourne jamais de la lumière divine, dans une ascension vers un

état de pureté de plus en plus parfait, pour savourer la présence de Dieu dans irne suâve

eontemplation.

2. Influence de la tradition chrétienne dans le thème de la
purification en vue de la vision

Si Augustin et Guillaume ont fait usage de la philosophie grecque en évoquant la recherche de

la vision divine par purifications successives de l'âme, ils développent plus fréquemment dans

leurs æuvres l'approche chrétienne de ce thème de la purification en vue de la vision, en

s'appuyant en partieulier sur la einquième béatitude : << Heureux les sæurs purs car ils verront

Dieuaa2 >.

438 Le mot ruina, présenté ici par Guillaume, appartient au vocabulaire d'Origène et des ses traducteurs,
M. LEMontE, op. cit., p. 210, note 212.
o'n Cf. E. G[soN, <'Regio dissimilitudinis'de Platon à saint Bernard de Clairvaux >>, Mediaeval Studies, t.9
(1947), 108-130, p. 109. Cette formule que I'Eglise latine a connu principalement par les Confessions de saint
Augustin (VIL 10, 16), a été empruntée à Plotin (Enn. I,8, 13) qui I'avait lui-même empruntée à Platon
(Politique 273d). Elle sera largement utilisée au XII" siècle par Guillaume de Saint Thierry et saint Bernard. Pour
la dialectiqrre : ressemblance-dissemblance, cf. notre étude < Nécessité de voir Dieu pour lui être semblable >,
supra, Chapitre III B 5 a,p.253.
*o Vision de Dieu et ressemblance sont deux thèmes étroitement liés dans la pensée de Guillaume, cf. notre
étude < Simultanéité de la Ressemblance et de la vision >), suprq, Chapitre III B 5 c, p. 253.
sr <t Caih s'éloigna de la présence du Seigneur et habita dans le pays de Nod à I'orient d'Eden > (Gn 4, 16).
442 Mt 5. 8.
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a) Influence d'Augustin sur Guillaume dans son interprétation
de Mt 5,8

Guillaume connaissait l'enseignement d'Augustin donné dans son De videndo Deo. C'est

dans cette Lettre 147, adressée à Pauline, qu'apparaît le plus clairement comment Augustin se

réfrre à I'Evangile pour taiter ce thème de la purification de l'âme en vue de la vision de

Dieu. Ainsi Augustinaa3 écrivait à Pauline que : ( La vision de Dieu n'est spécialement

promise qu'à la pureté de cæur4. >

Guillaume, dans les paragraphes 4 à 13 de son Enigme de la foi, reprend quelques

enseignements d'Augustin donnés dans le De Videndo Deo en y donnant son interprétation

personnelle. Ainsi va-t-il inciter à purifier son cæur en donnant comme Augustin une

interprétation mystique à la cinquième béatitude: C'est au bienheurewç au cæur pur qu'est

promise la vision de ce qui ne peut être vu que par un cæur pur (EF 12, p. 103)Ms .

Augustin, à la suite d'Ambroiseaa6 précise plusieurs fois dans sa Lettre I47 qlue: < Dieu ne se

voit pas dans un lieuaaT mais dans un cæuï pur448.> Ambroise voulait montrer que la

recherche de Dieu n'est pas à faire dans un certain lieu du ciel, la vision de Dieu ne peut être

saisie que dans une âme qui est devenue pure. Guillaume a médité cet enseignement

d'Ambroise retranscrit par Augustin, il se l'est approprié, il le redonne sous une forme imagée

qui laisse percevoir ses aspirations spirituelles : Vers celui qui est présent partout nous ne

sommes pas mus par la recherche d'un lieu mais par un zèle pieux et par les bonnes mæurs

(EF 13, p. 103). Si nous comparons I'enseignement de Guillaume avec celui d'Ambroise,

nous remarquons que la vision de Dieu promise par Ambroise, non dans un lieu mais dans

une âme pure, devient chez Guillaume la sensation d'une proximité de l'âme avec un Dieu

on' AucusrlN , Lettre 147 ,22, OA t. 2, p. 349.
44 Mt 5, 8.
45 Cf. aussi : Qu'aucun homme ne dise qu'il veut voir Dieu s'il ne s'efforce pas de purifier son c@ur 6vec un
soin digne d'une telle action (EF 4, p.95).

nuu AMgRoIsEDEMILAN, Traité sur I'Evangile de LucI,25-28. Introduction, traduction, notes de G. TISSor,
SC45 bis, Paris 1971, p.60.
*' Cette allusion au lieu provient del'Homélie III d'Origène (PGXIII, 1808c). Dans cette homélie, Origène
suppose qu'après la mort, en même lieu, se trouveront les âmes des justes et les âmes qui ne sont pas encore
pures et, par suite, ne peuvent jouir de la vision de Dieu. Dès lors, Origène peut conclure que ce n'est pas le lieu
qui procure la vision (G. TISSoT in AMBRoISE DE MILAN, Traité sur l'Evangile de Luc, SC 45 bis, Paris 1971,
p. 60, note 2).

on* AucusrlN, Lettre 147, 18, p.346 ; 47, p.356.
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omniprésent. D'autre part, si la pureté retrouvée amène, d'après Ambroise, vers la vision de

Dieu, chez Guillaume ce sont le zèle piewc et de bonnes mæurs qui permettent de ressentir la

présence d'un Dieu proche. Il semble que Guillaume veuille donner ici une certaine

consistance à ce mot (( pur )) utilisé par Ambroise : la pureté serait cette qualité que revêt

l'âme lorsqu'elle est toute animée par un zèle pieux et par des bonnes mæurs.

Regardons le paragraphe 4 de l'Enigme de Ia foi en lequel Guillaume suit l'enseignement

d'Augustin sur la vision de Dieu promise au cæur pur mais en y ajoutant des notes

personnelles sur sa conception de la vision de Dieu.

Ainsi Guillaume, à la suite d'Augustin44e, donne I'espérance à la créature totalement purifiée

d'avoir une vision ineflable (Mt 5,8) révélée par le Filsa50 : En effet, personne n'a jamais vu

Dieu par les yeux corporels, mais parce que Ie Fils unique, qui est dans le sein du Père, nous

I'a exprimé en expression inefable, la créature rqisonnable pure et sainte est remplie de cette

vision ineffable (EF 4,p. 95).

Si Guillaume promet, sans restriction, à la créature purifiée la vision ineffable de Dieu,

Augustin donnait la même promesse, avec les même termes, mais, dans la pensée d'Augustin,

cette vision ineffable serait promise pour I'au-delà, quand la créature totalement purifiée

<< serait devenue l'égale des angesa5l. >

La manière avec laquelle Guillaume ré-interprète la pensée d'Augustin est très révélatrice du

dynamisme spirituel de Guillaume et de son ardeur à rechercher la face du Seigneur. En effet,

si Guillaume n'a pas retranscrit, de chez Augustin, la condition d'être égale < aux anges ))

pour avoir une vision ineffable de Dieu, c'est qu'à travers ses propres expériences spirituelles,

Guillaume veut inciter ses lecteurs à croire que tout ce qui devrait être accompli dans l'autre

monde, en particulier la vision de Dieu, peut déjà trouver un réel commencement ici-basas2.

Dans le même paragraphe de I'Enigme de la foi, Guillaume donne une interprétation concise

de Mt 5,8 : Sur la terre, Dieu peut être vu par le cæur pur, il ne peut pqs être compris (EF 4,

p. 95). Il se démarque de I'enseignement de son grand maître qui, lui, affirme que : ( Jamais

oun Voici le texte d'Augustin que Guillaume va reprendre en lui donnant une interprétation personnelle : < Grâce
aux révélations ineffables du Fils unique qui est dans le sein du Père, la créature raisonnable, devenue pwe et
sainte, est remplie d'une ineffable vue de Dieu, à laquelle nous parviendrons lorsque nous serons égaux aux
anges D (Letne 147 ,22, OA t. 2, p. 3a7).
450 D'après l'Evangile de Jean : < Le Fils unique qui est dans le sein du Père I'a fait connaltre > (Jn l, 18).
o'r Aucustrx , Lettre 147 ,22, OA t. 2, p. 347 .
4s2cf. EF 4, p. 95 : La vision d'une vie qutre et meilleure est promise pour la vie future, mais elle est déjà
commencée sur terre en tous les fils de la grâce.
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personne, non pas seulement avec les yeux du corps, mais même avec I'intelligence, n'a vu et

compris Dieu dans sa plénitude453. >>

Pour saisir la distinction que Guillaume fait ici entre < voir > Dieu et le < comprendre >, il

faut regarder I'interprétation qu'Augustin donne à ces deux mots dans la suite de sa

Lettre 147 : << Car autre chose est voir, autre chose est tout comprendre en voyant. Voir, c'est

reconnaître la présence de quelque chose ; tout comprendre en voyant, c'est voir de manière à

ce que rien de ce qu'on regarde ne vous échappe et qu'on en saisisse toute l'étendueo'o. ,>

En effet, Guillaume reprend tout d'abord à Augustin ce sens du mot << voir > qui serait de

<< reconnaître > la présence de celui qui passe. Le moine de Signy, dans sa quête affective du

Seigneur, recherche avant tout à reconnaître en son cæur la présence du Seigneur. Et toute sa

théologie sur la Trinité l'a amené à croire à l'habitation du Dieu trinitaire en lui par l'action de

I'Esprit Saint. C'est pourquoi Guillaume peut affirmer que sur terre un cæur pur peut voir

Dieu en donnant au mot << voir > le sens que lui donne ici Augustin : reconnaître, percevoir la

présence de Dieu en lui. Le fait que Guillaume se soit démarqué de la position d'Augustin

dans ce passage dtr De videndo Deo, en affirmant que déjà sur terre le cæur pur peut << voir >

Dieu, révèle une fois de plus le point focal vers où converge sa recherche : celle de déceler en

son âme la présence aimante de son Dieu, le < voir >>.

C'est en se référant au même passage de la lettre 147 d'Augustin que Guillaume indiquera

que Dieu ne peut être compns. En effet, Augustin souligne que I'expression < comprendre

Dieu en le voyant > signifie le voir dans sa globalité sans que rien de lui ne nous soit inconnu.

Guillaume sait bien que Dieu est insaisissable et ne peut donc être compris dans sa totalité. Sa

quête n'est pas essentiellement de satisfaire sa curiosité intellectuelle par une connaissance de

Dieu aussi étendue que possible, elle est avant tout celle de ressentir sa présence en lui.

La cinquième béatitude a fortement interpellé Guillaume. Tout au long de son æuvre, il l'a

commentée à plusieurs reprises. Suivons Guillaume dans ses commentaires personnels pour y

rechercher un éclairage sur sa conception de la vision de Dieu.

nt' Aucusrltt, Lettre 147,21 OAt.2,p.347.
oto lbid.
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b) La puriJication de l'ûme en vue de la vision, selon Mt 5, B, se
fait en trois étapes

Au début de la Contemplation de Dieu, Guillaume exprime son tourment : Il a un tel désir de

connaître, de voir son Créateur mais, conscient de son état de pécheur, et en se référant

implicitement à Mt 5, 8, il craint d'être présomptueux en voulant voir Dieu avec un cæur

impur : Mais hélas ! Hélas, Seigneur, combien il est précipité, combien téméraire, combien

désordonné, combien présomptuern, combien il est étranger à la règle du verbe de vérité et

de ta sagesse, pour le cæur immonde, de vouloir voir Dieuast (Cp 2, p. 6l).

Mais Guillaume ne se complait pas longtemps dans son indignité. Dans une attitude de foi, il

implore le Seigneur, magnifiant sa bonté : Ô souveraine bonté, souverain bien, vie des cæurs,

lumière des yeux intérieurs, à cause de ta bonté, Seigneur, aie pitié. C'est en ffit ma

puriJication, c'est ma conJiance, c'est Io justice, de contempler ta bonté, bon Seigneur (ibid).

C'est dans cette attitude juste de I'orant qui consiste à toumer son regard vers le Seigneur, à

contempler la bonté de son Dieu, que l'âme est purifiée, la confiance avivée. Dans cette

attente, carnpé sur sa pierre, Guillaume laisse entendre qu'il fit une expérience personnelle de

la proximité de Dieu : Et de ce que j'ai vu ou même senti légèrement, mon désir s'enflammer

(CD 3,p,65) .

Dans cette quête de la purification de l'âme en vue de la vision de Dieu, selon Mt 5, 8. on

peut distinguer trois étapes qui parfois s'entrelacent :

A - Tout d'abord la reconnaissance en un premier temps de son impureté par l'orant, de son

indignité, très souvent à I'occasion d'une visite de la grâce divine.

B - Dans un deuxième temps, sous I'action de la grâce du Seigneur, l'âme se purifie.

C - Le troisième temps serait le temps de la rencontre de l'âme purifiée avec son Dieu, d'une

perception plus affinée du Seigneur, de sa vision.

On retrouve ce schéma en trois temps dans I'Exposé sur le Cantique des Cantiques

(ESCC 70-7 r, p. r77 -179).

A - L'Epouse est tout d'abord bien consciente de son indignité au regard de son Epoux:

L'âme (de I'Epouse) devant son juge revêt un saint et aimable visage de modestie, qui

amende en elle I'impudence de I'antique présomption (ESCC 70, p. 175-177). C'est la prise

ntt Pour renforcer l'expression de son désarroi, Guillaume utilise I'anaphore: quam praeproperum est, quom
temerarium, quam inordinatum, quam presumptuosum, quqm alienum a regula verbi veritatis (CD 2,p. 61) (M.-
M. DAvY, Théologie et Mystique de Guillaume de Saint-Thierry, Paris, 1945,p.24).
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de conscience de ses fautes passées qui amènent l'épouse à se repentir, à s'humilier pour

chercher à se purifier.

B - Lorsque l'âme de I'Epouse est animée d'une profonde humilité de cæur, surgit en elle à

l'improviste, pour la soutenir, le remède de la divine consolation (ESCC7\, p. 177).

Guillaume fait alors une belle antithèse entre la défiguration du visage de l'Epouse quand elle

était entraînée dans la concupiscence de la chair et sa beauté retrouvée par l'effet purificateur

de la grâce : Au temps de son éloignement, I'attachement de l'esprit à la chair, de la chair au

péché, lui façonnait un masque de vautour. A I'heure de la visite de la grâce, l'attachement

de I'esprit à la grâce, de la chqir à l'esprit, lui modèle un profil de tourterelle, resplendissant

d'humilité, de pureté, de simplicité simple et gracieuse (ESCC 70, p. 177). Dans cette

comparaison de I'Epouse avec la tourterelle, Guillaume veut souligner I'attachement affectif

et fidèle de I'Epouse purifiée par la grâce à I'Epoux, car la tourterelle, dans la douleur

d'avoir perdu son compagnon, ne cherche point de remplaçant; gémir, seule, la consoleas6

(ESCC 70,p. 177).

C - L'âme de I'Epouse, devenue resplendissante dans la lumière divine, après le passage

purificateur de la grâce, est alors comblée par la bienveillante présence de son Epoux :

Eprouvée et jugée digne, dans la lumière de la grâce, elle se voit maintenant exaltée, avec

une bienveillance accrue, par les louanges de l'Epoux, autrement dit, comblée de présents

conformes à cette louonge (ESCC 71,p.177-179).

Ce schéma temaire se trouve présenté de façon précise et plus synthétique dans l'Enigme de

la foi (22, p. 111): Vos petits, fils de I'homme (...) gémissent intérieurement; depuis

Iongtemps ils ont déjà été libérés du péché, mais non pas encore de la peine du péché (...).

Lorsque vous trouvez en eux, en raison des prévenances de la grâce, une volonté et une

intention pures, à I'heure de votre visite, par la vertu de votre présence et l'abondance de

votre grôce, vous menez à sa perfection dans l'âmefidèle la pureté et, selon sa capacité, la

pureté mérite la vision, mais comme le dit I'Apôtre, <<en partie, à travers un miroir et en

énigme. > Reprenons, dans leur ordre, les étapes décrites par Guillaume :

otu ORIGENE, à propos de ce même passage du Cantique, écrivait déjà que : < L'Eglise, Epouse chaste et pudique,
était justement comparée à la colombe qui, mâle ou femelle, ne cherche jamais qu'wr seul et unique partenaire et,
celui-ci disparu, renonce à l'amour >> (1. c., 132 c, cité par J.-M. DECITANET n ESCC, p. 176-177, note 3).

300



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

A - Ces petits, ces humbles dans la foi attendent dans les larmes leur salut qui ne peut être

offert que par le Seigneur. Ils savent que Lui seul est leur consolation.Etpar effet de sa grâce,

ils sont dans de bonnes dispositions pour attendre sa visite, leur volonté est bien orientée. leur

désir de Dieu est réel.

B - Survient la récompense tant attendue par l'âme fidèle : la visite du Seigneur qui dans sa

grâce parfait la conversion de l'âme, la rend ( pure ).

C - En citant implicitement Mt 5, 8, Guillaume conclut que la pureté de l'âme mérite la

vision. L'àme parvient à ce pourquoi elle aété créée: voir son créateur, c'est-à-dire ressentir

sa présence en elle, ici-bas, de façon réelle mais encore partielre.

Ces trois étapes dans le cheminement de la purification de l'âmea57 en vue de la vision

montrent que si l'âme cherche à être purifiée en s'ouvrant à la grâce du Seigneur dans une vie

ascétique, c'est avant tout pour être de plus en plus proche de son créateur et ressentir les

effets bénéfiques de sa présence en elle. Le désir affectif, si intense chez Guillaume, de son

Seigneur est traduit sous sa plume par la quête incessante de l'âme humble, de l'âme qui

reconnaît sa faiblesse et sait qu'elle a tout à recevoir de la bonté du Seigneur. L'espérance de

cette âme n'est pas déçue car le Seigneur, dans son amour prévenant pour elle, la détache de

ses convoitises, la purifie afin de rendre clairvoyant son æil intérieur et lui permet de le

percevoir.

C'est donc par I'action de la grâce du Seigneur et en menant une vie vertueuse que l'âme est

sanctifiée et amenée à la contemplation divine. La perfection ne peut être atteinte sans I'action

de la foi, de I'espérance et de la chanté458. Regardons le rôle des vertus cardinales dans la

purification de l'âme en vue de la vision.

457 La pttirfrcation de l'âme est le premier des trois ordre dionysiens (purification, illumination, unification)
(I. HAUSER, < Les grands courants de la spiritualité orientales >>, Orientalia Christiana periodica, Roma, 1935,
p. r2$.
nt' En cette vie, la perfection n'est pas autre chose que d'oublier parfaitement, sous l'action de la foi, de
I'espérance et de Ia charité, ce qui est derrière nous, et d'être tendue vers ce qui est en qvant (MF 7, p- ély. Cf.
aussi: Entre tous les moyens de salut du < Dieu de notre salut D que < notre Dieu, le Dieu qui sauvè l (ps 67,
20-21), a offert à l'homme pour les pratiquer envue de son salut, < demeurent >, comme le dit l'Apôtrà, o 

""itrois lù : lafoi, I'espérance, la chsrité > II Co 13, l3), que doivent pratiquer par dessus tout les moitels appelés
au salut (MF l, p. 6l).

301



Chapitre III : Amour et vision de Dieu

c) Rôle des vertus cardinales dans la pariJication de I'âme

Depuis Clément d'Alexandrie, tous les spirituels, les mystiques surtout ont proposé comme

condition de contemplation: la purification de l'âme, obtenue non pas seulement par des

nécessaires mortifications, mais par l'amour qui rapproche de Dieu. Le rôle de la charité est

central dans leurs écrits pour la purification des cæursatn, comm" c'est le cas, nous allons le

voir, dans la pensée de Guillaume.

1. La charité comme moyen de purification

Plusieurs spirituels, contemporains de Guillaumea60, tiennent à marquer aussi que ce n'est pas

le renoncement seul, mais c'est la charité qui est le remède nécessaire contre les passions

irascibles regardées comme le grand obstacle de la vie d'oraison. Ainsi dans son De

contemplationes, Hugues de Saint Victor associe le désir de I'invisible et la purification de

l'âme : la purification en vue de la contemplation serait tout autant le fruit de l'amour de Dieu

que la condition pour recevoir cet amour46l. Nous retrouvons chez Guillaume le

développement de ces deux assertions :

A - D'une part,lapurification de l'âme, en vue de la vision, serait le fruit de I'amour de Dieu.

o5e Les exemples pourraient être nombreux, particulièrement chez les Pères Orientaux car la charité tient une
place considérable dans leurs écrits. Saint Basile, un des fondateurs de la vie monastique, < n'a pas oublié la
place de la charité dans la purification de l'âme > (< Charité ), DS t. 2, col. 525). Pour Diadoque de Photicé,
charité et purification de l'âme sont étroitement liées : < L'âme se purifie peu à peu et marche vers la purification
parfaite. (...). Une âme qui n'est pas détachée des soucis de ce monde n'aura pas pour Dieu une authentique
charité (Cent chapitres sur la perfection spirituelle cp 17-18, trad. E des Pleces,,SC sbi', p.94). Saint Jean
Climaque, dont on trouve les haces d'une tradition latine de son Echelle du paradis dans un manuscrit du Mont
Cassin, datant du XI" s. (<< Jean Climaque >, DS t. 8, col 384), représente la charité comme < un océan d'humilité
(. . . )unaftanchissementdetouteslespassions>(L'Echel leduparadis,  degré30,PG.,88, 1156, (Chari té>,
DSt.2, col .555).
Chez les Pères latins, saint Augustin montrera que la charité, en faisant disparaître de plus en plus en l'homme la
cupidité, fait de lui un être renouvelé : < Elle tue ce que nous étions pour nous faire devenir ce que nous n'étions
pas. Elle fait mourir le vieil homme pow faire croître à sa place I'homme nouveau >> (Ennan. In Ps 142, 12 PL.,
37, 1628, *Charité", DS t.2, col 555).
60 Etienne Gilson indique le lien que fait saint Bemard entre la pureté de cæur donnée par la charité et la vision
de Dieu : < Il est clair que la pureté de cæur est requise de qui prétend jouir de la vue de Dieu ; mais on peut
ajouter qu'à celui dont le cæur est pur, cette vue béatifiante est promise. > Et Etienne Gilson ajoute que cette
promesse d'après saint Bernard peut être réalisée par I'apprentissage de la charité qui est assimilation
progressive de la vie divine. En effet, cette école de charité conduit l'âme à un état de pureté en lequel les secrets
de Dieu p€uvent lui être révélés (E. GLsoN, La théologie mystique de saint Bernard,Paris, 1969,p. l2l).
aul HucLtEs DE SAINT-VIcroR : < L'âme s'élève au-dessus d'elle-même jusqu'à I'invisible, elle se liwe pure à
ceffe pure contemplation, et ainsi purifiée et illuminée elle se porte tout entière vers Dieu >> (De contemplationes
et ejus speciebus. Introduction, traduction et notes par R. BARoN, Tournai-Paris, 1958, p.43) (( Pureté-
purification ), DS t. l2/2, col.2644).
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B - Plus l'âme sera pure, plus elle sera à même de participer à l'amour de Dieu et à voir son

Seigneur.

Reprenons dans leur ordre ces deux affirmations :

A - Guillaume, en rappelant, à plusieurs reprises, que l'amour de Dieu est pur (DNDA 23,
p.99), souligne que c'est de I'amour divin que l'âme reçoit sa pureté, par grâce, en
contemplant la bonté du Seigneur (CD 2, p. 6I). Cet amour du Seigneur répandu dans nos
cæurs par I'Esprit Saint purifie toute af,flection de l'âme consentante: Tu nous aimes donc

dans la mesure où tufais de nous ceux qui t'qiment. Et nous, nous t'aimons dans la mesure où
nous recevons de toi ton Esprit, qui est ton amour, lui qui occupe et possède tous les replis de
nos affections, et les convertit parfaitement à Ia pureté de ta vérité, à lq vérité de ta pureté, au
plein consentement en ton omour (CD Il, p. 101). La croissance progressive de l,amour est
une recherche fondamentale chez Guillaume. Le progrès de l'amour est conditionné par la
transformation des affections désordonnées en aflections pures, toutes orientées vers Dieu par

I'action de la grâce.

L'Epoux, dans son tendre amour pour I'Epouse, cherche à la rendre pure. Ainsi Ia pureté de
I'amour de l'Epoux pour son Epouse la conforte, la conforme, la vivifie en vue des délices de
la possessiona6z. C'est dire que I'amour vivifiant du Seigneur façonne l'âme fidèle à sa
ressemblance, la purifie en la détachant des affections étrangères.

Plus les visites de I'Epoux seront fréquentes, plus la vie de I'Epouse deviendra ordonnée et
pnre : Déjà, pour ceotx qui montent de la vallée de larmes, commencent à soffier, des régions

de la céleste béatitude, la brise de vérité et I'odeur très suave des parfums de l'Epoux; elles

apportent à l'ôme qui progresse, à I'Epouse oimsnte, Ies abondantes prémisses de I'esprit sur
le mystère de l'amour divin, des affections plus douces, des expériences plus certaines. plus

celles-ci deviennent fréquentes et douces, plus est pure la vie dont elles rendent merveilleuses

Ia charité, elles qui sont déjà Ia récompense de lo puretéa6'. On observe un mouvement

circulaire entre la prise de conscience des suaves visites divines et la purification de I'Epouse

aimante. La manifestation amoureuse de I'Epoux à travers ses visites amène I'Epouse à

répondre à son amour en se purifiant et, grâce à la purification de son âme, I'Epouse reçoit sa

récompense : celle de ressentir à nouveau la présence aimante de I'Epoux. Nous voyons que

462 Traduction légèrement modifiée de ESCC 94,p.221.
uu' GuILLauME DE Senqr-TtrrcRnY, Commentaire sur le Cantique des Cantiques. Texte, notes critiques,
traduction par M.-M. DAVy, Paris, 1958, 138, p. 173, in SC 92, ESCC 172,p.355.
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l'amour prévenant de I'Epoux suscite la purification de son Epouse et, cet amorr purifié de

I'Epouse pour I'Epoux, attire à nouveau la présence de I'Epoux en elle.

B - Mais I'Epouse n'ayant pas toujours à portée de son élan amoureux I'objet de son désir

(ESCC 60, p. 157) sait qu'il lui faut se purifier pour voir à nouveau son Epoux : Haletante

après Ia vision de Dieu, l'Epouse désire un cæur pur, une conscience pure, une sensibilité

pure, une intelligence pure, une totale pureté (ibid.). C'est dans la vision de l'Epoux, dans la

révélation lumineuse de la beauté du Bien-Aimé que l'Epouse prend conscience de ses

disgrâces et, animée par un tendre amour pour son Epoux, elle désire être pure pour que son

âme devienne sereine et soit comblée dans une savoureuse possession (ibid.). C'est son amour

pour I'Epoux, son désir de recevoir sa visite, ressentir sa présence, le contempler, le voir qui

amènent son Epouse à vouloir être pure.

Dans sa Lettre d'or, Glillaume montrera qu'à tout homme il peut arriver, comme à l'Epouse,

de prendre conscience de son impureté lors d'une révélation divineau. Son amour pour Dieu

le conduit à être contristé d'offenser le Seigneur par son impureté et à rentrer en lui-même

pour modifier son comportement moral : Quand, parfois, I'homme est admis à contempler

Dieu, dans cette lumière de Ia vérité, il voit là indubitablement une prévenance de la grâce ;

quand cette faveur lui est retirée, il comprend, dans I'obscurité où il est, que son impureté

offense la pureté de Dieu. S'il aime, il trouve de la douceur à pleurer, et il est contraint avec

beaucoup de gémissements de rentrer en sa conscience46s. L'homme, qui reconnaît

humblement son péché dans l'éclairage divin et pleure ses fautes, est dans cette attitude

aimante qui favorise la rencontre avec le Seigneur, source de grâce et de nouvelle purification.

C'est cet échange amoureux entre le Seigneur et sa créature qui permet d'amortir et

Itnalement d'évincer les affections contraires dans l'âme pour la rendre pure et l'amener à la

vision de Dieu.

Dans sa conclusion de la Lettre auc Frères

purification de l'âme dans un cæur animé d'un

purifiée vers la vision béatifique : Puisque cet

manière ineffable, que celui qui veut Le voir

du Mont-Dfer,r, Guillaume incite à cette

amour humble, c'est lui qui conduira l'âme

Être ineffable ne peut être vu que d'une

purifie son cæur. Car nulle ressemblance

a6a Ayant appris toute la distance qui sépare le Pur (Dieu) de l'impur (créoture), l'homme qui aime se voit rendu
à lui-même, rerwoyé à la purification du cæur pour la vision, à la préparation de l'ôme, pour la ressemblance
(LFMD 270,p.361).
ou' GunLeuME lp SaINI-TITIERRY, Un traité de la vie solitaire. Lettre aux Frères du Mont-Diea. Inhoduction,
texte latin et traduction de M.-M. DAvy, Paris, 1940, I19, p. 297, n SC 223, LFMD 297-298, p. 383.
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corporelle n'en peut donner une idée à celui qui dort, aucune forme sensible à celui qui

veille. Ni la raison, ni ses recherches ne sauraient Le voir ou L'otteindre, mais seulement

I'humble amour d'un cæur pur(LFMD 296, p. 383). Guillaume précise ici un sens de ce

< voir > Dieu tant désiré. Ce serait, dit-il, < atteindre > Dieu au-delà du sensible, au-delà de

toute forme de raisonnement, c'est à dire rejoindre, par la puissance de I'Esprit d'amour, le

Dieu trinitaire, afin d'être situé dans l'embrasement du Père et du Filsa66.

2. La foi purifie le cæur

Dans ses traités sur la foi, Guillaume donne toute son ampleur au rôle de la foi dans la vie

chrétienne et, en particulier, il va montrer que la foi a un rôle essentiel dans la purification du

cæur ponr ceux qui espèrent voir Dieua61 : IJs venont cela, dans la vie future, en jouissant de

votts, ceux qu'ici vous en ourez rendus dignes par leur foi : là, ils vous verront face à face
comme vous êtes.a6' (np 87, p. 169). Guillaume connaissait I'enseignement d'Augustin donné

dans son æuvre sur La Trinité. Augustin, en reprenant la parole de I'apôtre Pierre, incite son

lecteur à être animé d'une foi si profonde en Dieu, qu'elle I'amène à purifier son cæur, c'est-

à-dire à se détacher de tout ce qui empêche I'approche du Seigneur dans la contemplation :

< La contemplation est la récompense de la foi et c'est en vue de cette récompense que la foi

purifie nos cæurs. L'écriture dit .' " Ayant purifié nos cæurs par la fbi46e.' ' Comme preuve de

la pureté de cæur qu'exige cette contemplation, voici le texte décisit'70 ' " Bienheureux ceux

qui ont le cæur pur parce qu'ils verront DieuaTl ". > Avec insistance, Augustin redira un peu

plus loin qu'<< en vue de la vision, c'est par la foi que nous purifions nos cæurs afin d'être du

nombre de ces cæurs purs qui verront Dieua72. >>

o* Cf. LFMD263,p.355, voir aussi. notre étude sur <Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus>>,
supra, Chapitre III A 3. b 3. b', p.229.
467 Saint Bernard, à sa manière, indiquera que la foi en la parole, écoutée avec attention, purifie le cceur et, par là,
donne la vision : < L'ouie mène à la vision, car la foi vient de l'oui'e, et purifie le cceur afin qu'il puisse voir
Dieu. > (SCt 53, trad. A. BEcuhl, Paris, 1987, p. 536).
468 Cf. aussi : Seuls sont aptes àvoir les cæur purifiés par lafoi (MF ll, p.72).

6e Acl5,g.
o 'o Mt 5,9-
ntr AucusttN, La Trinité, I, VIII, 17, BA 15,p. 133.
n"  Ib id. , I ,  x l i l ,  31,p.179.
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Au paragraphe 12 de I'Enigme de la foi, Gûllaurrre donne tout un développement sur

I'origine de la foi, sa transmission au cours des âges par les croyants. En s'inspirant

d'Augustin, il met en évidence que c'est la foi au Verbe de Dieu qui permet à I'homme d'être

purifié et ainsi d'accéder aux réalités éternelles ; Lorsque les hommes croient humblement (au

Verbe de Dieu) et se soumettent à lui en croyon6 c'est là lafoi qui purifie les bienheureux au

cæur pur ; ceux à qui est promise Ia vision de ce qui ne peut être vu que par un cæur pur, et

qui ne verront que s'ils sont purifiés par lafoi (EF 12, p. 103). Dans la suite de son traité sur

la foi, Guillaume développe le contenu de la foi en I'Incarnation du Christ, il évoque la

Passion et la mort ignominieuse de Jésus. Par la contemplation des souffrances du Christ,

surgit en l'âme un amour débordant de reconnaissance pour les mérites de Jésus. Amour, nous

dit Guillaume, qui est aussi source de purification de l'âme en vue de la vision ; Croire sans

hésitation à tout cela (à la Passion et à la Crucifixion du Seigneur), y penser avec foi, afin

d'aimer ce à quoi nous croyons et de le voir comme nous le croyons, qu'est-ce sinon la

purification du cæur pour voir ce qui est promis aux cæurs purs ? (EF 14, p. 105). Si l'amour

est déterminant dans cette quête de la purification de l'âme, le plus souvent il s'enracine dans

la foi : C'est lafoi qui nourrit l'amour, elle qui guérit l'æil de l'ôme et l'adapte à la vision

(MF l l7,p.I87).

En cette attitude de confiance en Dieu s'enracine également la vertu de I'espérance qui a son

rôle à jouer dans la purification de l'âme en \ue de la vision.

3. Espérer en la promesse de Mt 5, 8 purifie l'âme

Guillaume dorure I'espérance à l'âme qui se purifie de faire dès ici-bas I'expérience d'une

vision partielle de Dieu : Pour que l'æil intérieur, fait pour la vision de Dieu, puisse voir là-

hout, il doit se purifier sur terre, là où commence lq vision qui sera parfoite au ciel (EF 23,

p. 113). Guillaume avive l'espérance des moines en la vision de Dieu en leur rappelant tout

d'abord que l'æil intérieur, c'est-à-dire l'âme, est créée dans I'homme ahn de voir Dieu, de

participer à la vie divine dans I'Unitas Spiritus. Il appartient à l'âme qui garde en elle cette

secrète espérance de voir Dieu, de librement consentir à I'action de la grâce, et de conformer

sa volonté à celle du vouloir divin pour chercher à devenir pure afin que se réalise la promesse

de la cinquième béatitude : trouver I'accomplissement de son désir infini de vision divine.
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Dans cette question de la purification de l'âme en vue de la vision, si nous comparons le texte

de Guillaume avec celui d'Augustin, nous voyons que les promesses d'Augustin sont plus

restrictives. En effet, Augustin, en se réferant à Ambrois e473, écr;it que : ( Même dans la

résurrection, il ne sera aisé de voir Dieu qu'à ceux qui ont le cæur pur, et c'est pourquoi :

"Bienheureux ceux qui ont le cæur pur parce qu,ils verront DieuaTa ! ">

L'interprétation que Guillaume donne de la cinquième béatitude reflète une confiance

indéfectible en I'amour de son Seigneur. Son désir de voir Dieu, de reconnaître sa présence en

lui, est si grand qu'il réinterprète d'une façon très personnelle la pensée d'Augustin. En effet,

Guillaume donne une espérance réelle, à l'âme qui se purifie, de parvenir à une certaine forme

de vision de Dieu dans le monde des vivants. C'est en lui-même, guidé par ses expériences

spirituelles, que Guillaume a compris le dessein divin : celui de nous préparer à la gloire, à la

divinisation dans la vision, autrement que par une justification purement extrinsèqueo7s.

3. Gonclusion sur l'étude de la purification de l'âme en vue de la vision

Dans cette quête de la purification en vue de la contemplation, si on a pu reconnaître quelques

infiltrations des théories néoplatoniciennesaT6 chezGuillaume, des divergences très profondes

subsistent entre la purification néoplatonicienne et I'approche chrétienne de ce thème par

I'abbé de Saint-Thierry. En effet, le platonisme offre au sage un idéal de pur esprit qui

cherche à l'élever dès ici bas au-dessus de la condition humaine. La purification, selon la

mystique chrétienne, telle que Guillaume l'enseigne, est à la fois beaucoup plus exigeante et

beaucoup plus humaine.

Plus exigeante, car elle fait passer l'âme par des phases de désolation, de nuit de l'esprit dont

il n'y a pas trace dans le mysticisme néoplatonicien. Elle combat l'orgueil de l'âme, l'amour

excessif de soi, et livre l'âme abandonnée aux opérations toutes puissantes de la grâce.

ott Al,mnoISE DE MILAN : << A la résurrection même il n'est donné de voir Dieu qu'à ceux qui ont le cæur pur.>
(Traité sur I'Evangile de Luc 1,25-28, SC 45 bis. Introduction, traduction, notes de G. Issor. paris 1971.
p .60) .
oto AucusrrN , Lettre 147 , 27 , OA t. 2. p. 349.
ntt L. MaLgvEZ, "La dochine de I'image et de la connaissance mystique chez Guillaume de Saint-Thierry,,, RSR
22 (1932), 178-205 ; 257 - 279, p. 277 .
4 '6cf.ESCC l ,p.7l  ;DNCA l0g-l l5,p. l9g-206.
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Plus humaine aussi, car elle ne rêve pas de supprimer le corps; celui-ci a même son rôle à

jouer en donnant à l'âme une représentation imagée du Verbe de Dieu: Epoux amoureux de

l'Epouse, dans sa gloire ou dans ses souffrancesaTT.

A travers cette quête de la pureté en vue de la vision de Dieu, nous avons été à même de

mieux percevoir ce que signifie le plus souvent pour Guillaume voir Dieu : percevoir sa

présence dans son âme.

La purification de l'âme est essentielle dans la pensée de Guillaume car l'âme, purifiée de ses

convoitises terrestres, retrouve toutes ses qualités qui ne sont plus amoindries par le péché

(son intelligence et toutes ses facultés deviennent puresaTs). Puissances de l'âme qui

deviennent pleinement agissantes pour mener l'âme, à l'aide de la grâce, vers la rencontre

avec son Seigneur. L'âme devenue pure, libérée de tout mal, devient un miroir translucide ;

elle n'est plus dans la dissemblance ; elle est alors parfaitement ressemblante à Dieu. Dans la

ressemblance retrouvée, plus rien ne la sépare du Dieu tinitaireaTe; elle est unie à lui. Dans

l'Unitas Spiritus, par action de l'Esprit Saint, elle participe à la vie trinitaire, à leur vision

mutuelle.

a7t < Platonisme des Pères >, DTC, I.VII, col. 2387-2388.
o" Cf. ESCC 60,p. 157, cité dans notre étude < La charité cornme moyen de purificationr>, supra, Chapitre III D
2  c  1 , p . 3 0 3 .
a7e Cf. notre étude < Nécessité de devenir semblable à Dieu pour le voir >>, supre, Chapitre III B 5 b, p. 255.
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L'abbé de Saint-Thierry voulait conduire ses moines dans un cheminement spirituel plus

conscient qui les aiderait à mûrir et à nourrir leur désir de voir la face du Seigneur. Il ne

voulait pas qu'ils se contentent d'une vie de foi médiocre sans rechercher la profondeur des

mystères divins et les joies de la contemplation. Car Guillaume, à travers son expérience

spirituelle, a appris que c'est dans cette quête amoureuse du visage divin que se révèle, par

gràce, au fond de l'âme, la présence aimante et agissante d'un Dieu infiniment bon, en qui

s'enracine une action féconde de salut empreinte de charité.

1. Sens donné par Guillaume au désir de voir Dieu

Le désir de voir Dieu n'est pas, dans la pensée de Guillaume, une recherche de vision

extraordinaire ou prophétiquel, elle est avanttout le désir d'une connaissance plus grande du

mystère de Dieu2, d'une perception de la présence divine3 et d'une participation par la voie

affective à la vision mutuelle du Père et du Fils au sein de la vie trinitairea.

Ce désir de voir Dieu s'exprime encore par la recherche d'un éclairage donné dans le cæur du

pécheur pour être transformés. En effet Guillaume, à la suite des Pères Orientaux, a enseigné

que c'est dans la contemplation du visage divin que l'âme peut être transformée, voir déifrée

' Vision prophétique dont a bénéficié, par exemple, la moniale bénédictine Hildegarde de Bingen. Le pape
Eugène III, ancien compagnon de Bernard de Clairvaux, encourager4 en 1147, la prophétesse à donner par écrit
le récit de ses visions (M.-M. DAVY, Initiation médievale, la philosophie au XIf s. Paris, Albin Michel, 1980,
p .186 -187 ) .
' Ainsi, nous dit Guillaume : C'est l'ffit de la piété de vouloir découvrir et scruter Son essence ou Sa nature
(EF r,p.93).
' C'est-à-dire: Sentir le contact de quelque chose de Dieu, heureuse expérience qui permet une amoureuse
unification et donne Ia ressemblqnce conforme à l'Amour (Traduction légèrement modifiée de ESCC 94, p.219).
4 Cf. notre étude: < Vision-connaissance de Dieu dansl'(Jnitas Spiritus >>, suprs Chapitre III 3 b 3 b',p.229 et
en particulier EF 6, p.97 : De même que dans lq Trinité qui est Dieu, le Père et le Fils se voient mutuellement,
leur vision réciproque est I'unité de leur existence, et Iefait que chacun d'eux est ce qu'est l'autre, de même
ceux qui auront été prédestines et éleves ù cette vision verront Dieu comme il est.
' Cf. notre étude sur le commentaire de Guillaume de la parole du psalmiste (Ps 35, l0) : < Dans ta lumière nous
voyons la lumière >r, supra, Chapitre II C 3 d 3, p. 187, et en particulier LFMD 271, p.361 : Nulle part, en effet,
la mesure de l'imperfection humsine ne se découvre mieux que dqns lq lumière duvisage de Dieu, dans le miroir
de Ia vision divine. Là, au sein du jour éternel, à Ia vue toujours plus nette de ce qui lui mqnque, l'âme corrige
de jour en jour par la ressemblance tout ce qui est fautif en elle du fait de Ia dissemblance.
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par l'action de l'Esprit Saint qui vient illuminer ses zones d'ombre6. Lors de la contemplation

de la lumière divine, celle-ci fait reculer les limites de l'âme pécheresse en la transformant.

Les ténèbres de l'âme, au contraire, I'empêchent de voir la lumière qui sans fin se donne.

On peut comprendre la nature de ce < désir de voir Dieu >>, qui habite tant Guillaume, à

travers la description que fait Baudouin de Ford de la vision mutuelle entre la créature et son

Seigneur : << Les Nazaréens7, établis dans une telle pureté de recherche de Dieu, de désir et

d'espérance, voient toujours Dieu pour ainsi dire et Dieu, dans l'éclat de sa beauté, les voit

toujours comme l'æuvre des mains de Celui qui "se réjouit en ses æuvres8". C'est donc un

échange de regards, une agréable vision mutuelle. Car, selon le Prophète, le "seigneur

regarde le justee", et le juste répond ; "J'aitoujours les yeux tournés vers le Seigneurl0." Les

justes voient donc Dieu d'une certaine manière dans la vie présente, les yeux dans les yeux ;

dès maintenant, ils anticipent les joies de la vie future ; dès maintenant, ils ont un avant-goût

de la douceur du rassasiement fufurll. > Baudouin de Ford voulait donner là un portrait du

moine cistercien selon le cæur de Dieul2. Comme Guillaume, au juste qui désire voir Dieu et

purifie son coeur, il donne I'espérance d'accomplir ce désir, c'est-à-dire de pouvoir viwe dès

ici-bas dans une grande proximité avec le Dieu vivantl3, dans un échange de regard entre le

juste et son Seigneur. Le désir de voir le visage divin s'exprime dans cette recherche de

proximité avec Dieu, dans cette quête de relation vivifiante avec son Créateur à travers le sens

spirituel de la vision.

6 
Cf. ,rot . étude : < Transformation de l'âme dans la vision de Dieu >>, supra, Chapltre III B 3, p. 245 s. et en

paticulier : << Nous tous, la face devoilée, contemplant la gloire du Seigneur, nol,ts sommes transformés en la
même image, de clartë en clqrté > (2 Co 3,18) (OMIII, 6, p. 69).
7 Pour Baudouin de Ford, les Nazaréens représentent les parfaits disciples du Christ. Il assimile les moines aux
Nazirs ou Nazaréens, ces consacrés de I'Ancien Testament (cf. Nb 6), Traité 16, trad. R. TI{OMAS, Pain de
Cîteaux 40, Chimay, Belgique, 1975, p. 138.
o  P s  1 0 3 . 3 1 .
'Ps  33 ,  16 .
to Ps 24, 15.
tt BAUoourN DE FoRD, Traité t6, trad. R. THoMAs, Pain de Cîteaux 40, Chimay, Belgique, 1975,p. 146.

" Dans le Trqité I l, Baudouin avait fait le portrait pitoyable du moine relâché : < Il est sans cæur, il ne sent pas
en lui le sentiment de I'amour de Dieu. (...). n n'exhale pas de pieux soupirs, ne brûle pas de saints désirs, (...).
La contemplation ne suspend pas son âme. > (Pain de Cîteaux 39, Chimay, Belgique, 1975,p.101-103).

" Cf. EF 4, p. 95 où Guillaume dit en particulier : Personne n'a jamais vu Dieu par les yerDc corporels, mais
parce que le Fils unique qui est dans le sein du Père, nous l'a exprimé en expressions ineffables, la créature
raisonnable, pure et sainte, est remplie de cette vision ineffable. (...). La vision d'une vie autre et meilleure est
promise pour la vie future, mais elle est déjù commencée sur terre en tous les fils de la grâce, voir notre étude
sur EF 4 dans < Influence d'Augustin sur Guillaume dans son interprétation de Mt 5,8 >>, supra, Chapitre III D 2
a,  p.296 s.
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2. Les æuvres de Guillaume manifestent-elles une évolution dans la
vision de Dieu ?

Entre les toutes premières æuvres de Guillaume et celles qui vont suiwe, on relève des

objectifs constants, dans la pensée de Guillaume, comme celui d'aiguiser le < désir de voir

Dieu > chez ses contemporains. Guillaume a cherché, sans relâche, à leur faire comprendre

que Dieu nous donne de Le contempler en notre conscience vive sans rien perdre de son

mystère radicalla. L'abbé de Saint-Thieny a su utiliser les deux affirmations contradictoires

présentées dans la Biblels au sujet de la vision de Dieu.. Ainsi on peut lire en saint Jean:

<< Dieu, personne ne I'a jamais ,.u16 >> et le même auteur assure que : ( Nous lui serons

semblables parce que nous le verrons tel qu'il estl7. > Guillaume, à travers ses expériences

spirituelles, a bien senti qu'il fallait trouver un juste équilibre entre I'affirmation d'une

certaine vision de Dieu dès ici-bas, donnant au Seigneur un caractère certes transcendant mais

qui ne soit ni impersonnel, ni inatteignablels et, d'autre part, il ressentait bien que l'homme ne

pouvait avoir la prétention blasphématoire de soumethe le secret de Dieu à la compréhension

qu'il pouvait en avoirle. Guillaume a su faire une synthèse harmonieuse entre la tendance

latine qui, à la suite d'Augustin, concède aux saints, même encore sur terre, une certaine

vision-connaissance de I'essence divine2O et celle d'Orient qui, dans le sillage de Denys, avait

tendance à souligner l'invisibilité de Dieu et son ineffabilité2r.

On peut cependant remarquer une évolution dans I'espérance de voir Dieu entre les premières

ceuvres de Guillaume et ses æuvres postérieures. Dans La contemplation de Dieu,le désir de

voir Dieu est exprimé avec une certaine angoisse; Guillaume se demande si son aspiration

tn B. FRAIGNEAU-JULIEN, Les sens spirituels et la vision de Dieu selon Syméon le nouveau théologien, paris,
1985, couverture du liwe.
t5 J. P. TORRELL, < La vision de Dieu "Per essentiam" selon saint Thomas d'Aquin >>, Recherches
Thomasiennes, Paris, 2000, 177 -197, p. 17 8.-17 9.
tu Jn r ,  18.
17 I Jn 3, 2. Autre exemple d'affirmation contradictoire au sujet de la vision de Dieu : Dans le livre de l'Exode il
est dit que Moi'se et soixante-dix anciens d'Israël < virent le Dieu d'IsraëI. >> (Ex 24, l0), alors qu'à plusieurs
reprises il a été écrit que I'homme ne peut voir Dieu et viwe, cf. supra, Introductio4 p. 6, notes 7-10. On
trouverait aussi ce genre d'affirmation contradictoire en saint Paul, cf. notre étude < Liwes saints les plus cités
c^hez Guillaume r>. supra, Chapitre I B I b, p. 98.
'ocf. EF 5, p.97 : Dieu ne peut être vu par les hommes. Pourtqnt s'il était inaccessible aux esprits des hommes
pietn, on ne dirait pas : < Approchez de lui et soyez éclairés. > (Ps 33, 6). Et s'il était irwisible aux esprits des
hommes pieux, on ne dirait pas : ( pctrce que nous le verrons comme il est. >> (l Jn 3,2).
" Aussi, rappelle-t-il à ses moines, dans un langage didactique, l'illusion d'une vision-connaissance exhaustive
de Dieu : La vision face à face et la pleine connaissance (de Dieu) ne sont données à personne sur la terre
(8F3, p.95). Quand Guillaume témoipe d'une expérience de Dieu dans la vision, son langage devient

^bpaucoup plus vivant, voire incandescent (G. COMo, Ignis amoris Dei Rome 2001, p. 8).'" Cf. notre étude sur < Moi'se et Paul ont-ils eu la vision de Dieu ici-bas ? >>, supra, Chapitre II C 3 b l,p. 175.
" Cf. I. P. TORRELL, < La vision de Dieu "Per essentiam" selon saint Thomas d'Aquin >>, Recherches
Thomasiennes, Paris, 2000, 177 -197, p. 179.
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profonde sera entendue, si son désir n'est pas présomptueux. Il sait que c'est l'amour, cet art

des arts (DNDA l,p.7I), qui est à I'origine de son désir.

Au cours des Oraisons méditatives, Guillaume laisse percevoir des moments de désolation

lorsqu'il lui semble que pour lui la porte de la vision est close (OM ll, 1, p. 51-53) et

pourtant, sans relâche, il clame un désir de voir Dieu tout au long de la troisième méditation

(OMIII,3, p. 65), désir qui sera réalisé, mais pas complètement (OMIII,8, p.7l).

C'est dans l'Exposé sur le Cantique des Cantiques que Guillaume montre la possibilité pour

l'âme-Epouse d'être comblée par les fréquentes visites de I'Epoux. Visite fugace, mais

cependant si jouissive qu'elle donne à I'Epouse la paisible assurance de recevoir à nouveau la

visite du Bien-aimé et d'en avoir sa vision (ESCC 57, p.153). Le baiser que reçoit I'Epouse

dans les Oraisons méditatives est un baiser de paix, de pardon que lui offre le Christ souffrant

et humilié (OM YIil,2-5, p. 137-139). Alors que dans I'Exposé sur le Cantique,le baiser

donné à I'Epouse exprime la plénitude de I'amour que I'Epoux infirse dans son Epouse pour

ne plus faire avec elle qu'un seul esprit (ESCC 30, p. 113-115). Guillaume développe à

nouveau cette image du baiser dans son Exposé sur le Cantique pour montrer que, dans cette

union entre l'Epoux et I'Epouse22, I'Epouse est invitée à participer à la vie trinitaire elle-

même, à la vision mutuelle entre le Père et le Fils. La vision n'est pas encore directement

évoquée ici. On peut supposer qu'elle est comprise dans la participation de I'Epouse à ce qui

leur est commun à tous deux23.

La même image du baiser est reprise dans Le Miroir de lafoi où il est clairement afftrmé que

I'artisan de l'étreinte est I'Esprit Saint2a. Et c'est par l'Esprit Saint, mutuelle connaissance du

Père et du Fils, qu'il est doruré, à ceux à qui le Père et le Fils se révèle, de connaître comme le

Père et le Fils se connaissent (MF 106, p. 177). Cette progression dans la vision-connaissance

de Dieu, donnée à l'âme, se retrouve dans l'Enigme de la foi. Il est à nouveau montré que

l'âme, participante par l'Esprit, à la charité du Père et du Fils, participe aussi à leur vision

mufuelle2s. Guillaume encourage les moines, dans la Lettre d'or, à croire à I'action de la

grâce, à même de frapper le sens spirituel de la vision, car Dieu lui-même peut se faire voir tel

qu'il est (LFMD 268,p.359).

22 
Qui n'est autre que t'Unité du Père et du Fils que leur Baiser, leur Etreinte, leur Bonté est tout ce qui, daru

cette inJiniment simple Unité, leur est commun à tous deux (ESCC 95, p.221).
", Cf. ESCC 95, p. 221 , supra, note précédente
'" MF I I l, p. 181, cf. A. SoucNac, "Osculum", D,St. 16, col. 1020-1021.

" Cf. EF 6, p. 97 cité, supra, p. 310, note 4 (L'affrmation de Guillaume est modérée en OM IIl, 8, p. 7 | : Il en
est parfaitement ainsi mais pas selon tout mode).
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Au fil des æuvres de Guillaume, prises dans un ordre chronologique, nous remarquons un

affermissement de l'espérance en des visites divines, Guvre imprévisible de la grâce, au cours

desquelles Dieu se laisse percevoir, reconnaître, sentir par le sens figuré de la vue. Après que

Guillaume ait lu le Commentaire sur le Cantique d'Origène, il transparaît, dans son propre

commentaire un nouvel élan dans sa vie spirituelle. Guillaume est devenu plus conflrant dans

la possibilité des échanges amoureux entre la créature et son Créateur et dans celle d'une

vision-connaissance de l'Être aimé.

3. L'importance de I'expérience mystique chez Guillaume

Guillaume partage avec ses lecteurs ses suaves expériences qu'il fit dans la contemplation

amoureuse de la face divine. Ces expériences sont d'une première importance dans son æuvre

théologique. Guillaume a le mérite de justifier ses expériences en élaborant une doctrine

théologique, en particulier une théologie trinitaire, pour les expliciter et ainsi aider les amis

de Dieu à faire des expériences semblables, aussi suaves et fecondes pour leur vie

spirituelle26. L'expérience mystique de Guillaume, si elle a certains traits communs avec celle

de saint Bernard dans la prise de conscience de la place centrale de la charité, elle a son

originalité dans la reconnaissance du rôle essentiel de l'Esprit Saint. Alors que la théologie de

Bernard est plutôt christo-centrique, celle de Guillaume est spirito-centrique. Dans la pensée

de Guillaume l'Esprit divin réalise ce qui est impossible aux hommes. L'æuvre de I'Esprit est

ouverture et communion à la vie des trois personnes de la Trinité. L'Esprit Saint nous met en

relation avec le monde divin et il nous fait paniciper à l'échange d'amour du Père pour le Fils,

à leur vision mutuelle2T. Guillaume auraitpu faire sienne cette parole de saint Irénée : < Il n'y

a de vie que par la participation à Dieu, et cette participation à Dieu consiste à voir Dieu et à

jouir de sa beauté (...).La gloire de Dieu c'est l'homme vivant et la vie de l'homme c'est la

vision de Dieu28. >

'u G. CoMo, Ignis amoris Del, Rome 2001,p.314.
'' P. VERDEyEN La théologie mystique de Guillqume de Saint-Thierry, paris, 1975, p.276.
" IRENEE, Contre les hérésies, IV, t0, 5-7 .
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4. Unification des puissances de l'âme

Il est vrai que c'est dans l'Unitqs Spiritus que la vision mutuelle de l'âme et de son Créateur

atteint son acuité2e. Cependant nous remarquons avec Kai G. Sanders30 que Guillaume

attribue cette capacité de voir Dieu aux facultés affectives de l'âme, données gracieusement

par l'Esprit Saint, quand celles-ci sont bien orientées par un vouloir qui tend à être le vouloir

divin. La volonté devient alors tout a-o.r3l. Cela va amener Guillaume, de façon très

personnelle, à enraciner toutes les puissances fondamentales de l'âme dans I'amour de Dieu et

pour Dieu32.Eneffet, au cours de ce voyage vers Dieu, Guillaume incite à développer le don

de la foi reçu au début de la vie spirituelle, mais seule la charité peut vivifier la foi33 ; il en est

de même pour I'espérance3a. Purifier son âme pour voir Dieu est une nécessité

incontournable3s. Là encore, la voie royale pour voir Dieu est celle de chercher à parfaire son

âme par amour pour I'Epoux36. Dans cette quête amoureuse de Dieu, la raison certes doit être

présente. Elle est un des deux yeux nécessaires à la contemplation, mais Guillaume montre

bien que la raison doit être transformée en amoureuse contemplation3T. Soulignons avec

Albert Deblaere, que ce qui caractérise I'expérience mystique dans les écrits de Guillaume,

<( c'est précisément la simplification et I'unification de l'opération des puissances en un seul

dynamisme, au lieu d'un écartèlement entre intelligence et volonté. Les mystiques (comme

Guillaume) laisseront tranquillement les écoles théologiques discuter sur la priorité à donner

soit à l'intelligence soit à la volonté dans la prière contemplative ici-bas ou dans la vision

béatifique; ce problème n'existe pas pour eux, puisque tous s'accordent pour affrrmer

I'unification passive de I'opération des puissances3t. > Dans l'âme embrasée par I'amour, don

" J .-l./.. DEcFIANET, < Amor ipse intellectus est )), RMAL l, (1945),349-374, p. 364.
30 Pour Kai G. Sanders < I'amplexus > (amour naturel et spirituel de l'âme) est le point de départ de I'union à
Dieu (Amplexus, Langwaden, Bernardus-Verlag, 1998, p. 4ll). L'amplexus intègre en lui toutes les autres
facultés de l'âme, (ibid., p. al\.
" Cf. supra notre étude sur < La volonté >r, supra, Chapihe II B 4, p. 153.
" A. M. PrAzzoNr, Guglielmo di Saint-Thierry. Il declino dell'ideate monastico nel secolo X{ Rome, 1988,
p^. 128.
" Cf. notre étude : < Tout part de la foi et s'accomplit dans la charité >>, supra, Chapitre III C 3 b, p. 277 -279 .
tn lbid., p.276.
35 Cf. notre étude ; "Purification de l'âme en vue de la vision ... >r, supra, Chapitre ILID2b,p.299 s.
36 Cf. notre étude : < La charité comme moyen de purificationrr, rupio, Chapitre IIID 2 c t, p. 302 s.
37 Cf. notre étude : < Deux yeux sont nécessaires pour voir Dieu : i'amour èt la raison >, supra, Chapitre III A 3
a 5 , p . 2 1 7  s .
" A. DEBLRenr, < Mystique >, DSt. 10, col. 1906.
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de l'Esprit, toutes ces puissances sont unifiées ; il n'y a plus de séparation entre intelligence et

volonté-amou.3e.

L'expression Amor ipse intellectus est s'interprète chez Guillaume dans la reconnaissance de

I'unification des puissances de l'âme par I'Esprit Saint. En effet, dans la doctrine trinitaire de

Guillaume, qui est le point central et le plus original de sa théologie, l'Esprit Saint, unifie

l'âme, restaure en elle la ressemblance perdue et, dans cette ressemblance retrouvée, l'âme est

à même de participer à la vie hinitairea0. L'à^e est alors introduite dans le < baiser > du Père

pour le Fils, dans leur union profonde évoquée par saint Jean4l, l'âme est ainsi au cæur de leur

échange visuel.

5. Relation entre amour et vision chez Guillaume

Si nous voulons regarder la relation existant entre amour et vision chez Guillaume, nous

pouvons dire de façon synthétique que I'amour insufflé par I'Esprit Saint a le rôle essentiel de

sublimer et d'unifier les puissances de l'âme, de restaurer la ressemblance perdue et de faire

participer l'âme à l'union du Père et du Fils et à leur vision mutuelle. Guillaume a proposé

une synthèse parfaite, peut-être jamais dépassée ensuite entre vision et amour : vision

amoureuse dans la contemplation ou plus exactement, arnour donnant une vision-

connaissance de Dieua2. Guillaume a ici une place exceptionnelle dans l'histoire de la

mystique en donnant un rôle si actif aux facultés affectives dans la vision-connaissance de

Dieu.

L'absence de langage formel ou de procédé discursif, bien structuré chez Guillaume, ne doit

pas faire mésestimer la richesse d'une quête du visage divin. Elle est fondée sur les thèmes

bibliques et patristiques, spécialement sur la tradition origènienne de la perception du divin

3e En créant I'amour dans l'âme, la grâce donne à l'âme son unité qui lui permettra d,êfe toute dans l,Un. Cette
idée de l'immédiate assimilation à Dieu que l'on trouve chez Plotin, est présente chez les mystiques du XII"
siècle (M.-D. CHENU, La Théologie au douzième siècle, Pais, 1966, p. 1l l). Ainsi, nous dit Guillaume, l'âme
par la grâce est modelée sur un unique sentiment de pieuse tendresse. sur une figure unique de charité (ESCC lg,
p.e3) .
oo O. BRoorE, " The Trinitarian Aspect of the Ascent of the Soul to God in the Theology of William of
St Thierry *, RTAM26 (1959), 85-127, p. I l5 ; l2l-122, cf. notre étude "Nécessité de devenir semblable à Dieu
pour le von", supra, Chapitre III B 5 b, p.255.
"' (En ce temps-là vous connaîtrez qveje suis dans le Père, et que vous êtes en moi, et moi en vous)
(Jn 14,20).
nt J. LpcreRcq, << Etudes récentes sur Guillaume de Saint-Thierry, Bulletin de Philosophie médievqle lg (1977'),
49-54 ,p .54 .
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par les sens spirituels, sa lecture du Cantique des Cantiques, l'< Amor-notitia est > de saint

Grégoirea3 et les différentes formes de vision analysées par Augustin. Guillaume, le plus

souvent, a tiré des conclusions neuves à partir des théories augustiniennes, notamment dans

son insistance sur la recherche d'une vision de Dieu dès ici-bas en revendiquant, en faveur de

I'amour pur, don de I'Esprit, un rôle de tout premier plan dans la vision de Dieu.

6. Expression de la vision de Dieu au cæur de la Trinité chez Jean
Ruusbroec

Cette expérience de la vision de Dieu qui s'insère dans la vie trinitaire est reprise par de

grands mystiques comme Jean Ruusbroec et Jean de la Croixaa. Comme l'énonce Paul

Verdeyen, on peut dire que Ruusbroec a souvent puisé aux sources guillelmiennesa5.

Ruusbroec présente la vision immédiate de Dieu comme le sommet de la contemplation de

Dieu ici-basou. ChezRuusbroec, la mystique est harmonieusement trinitaire et christologique.

Christologique, car c'est dans la manifestation de la lumière incompréhensible du Fils que

I'esprit de I'homme est amené à voir : < Le Verbe est cette lumière insaisissable en laquelle

on commence à voiraT. > Le contemplatif qui a atteint < son image étemelle pour laquelle il a

été faitas >, c'est-à-dire la ressemblance avec le Verbe, participe à la vie trinitaire, il est

( amoureusement étreint dans la délicieuse rencontre du Père et du Fils, grâce au Saint Esprit,

dans un amour étemelae >>. Devenu (( amour >>, l'esprit de l'homme < goûte et voit sans

mesure, coûrme Dieu, la richesse qu'il est en lui-même en l'unité du "Fondso" vivantsl. >>

Cette image de l'étreinte illustre le sommet de I'union mystique entre l'âme et les trois

personnes de la Trinité. Comme le montrait déjà Guillaume, dans cette union avec I'essence

divine, l'âme participe à I'amour échangé entre le Père et le Fils ainsi qu'à leur vision

mutuelle.

nt T. KoEHLER, < Thème et vocabulaire de la "Fruition divine" chez Guillaume de Saint-Thierrv. RAM 40
(1964),  139-160.  p.  I  57-  158.
on P. vsRoeYsN, La théologie mystique de Guillaume de saint-Thierry, paris, 1975, p. 146.nt lbid.,p.2B2.
* < Essence de Dieu D, DS t. 412. col. 1340.
ot J. RuussRoEC, Les Noces spirituelles, in Ecrits II, trad. A. Loup, éd. Abbaye de Bellefonta;ne, 1993,3. 12,
p. 208.
or lbid., 3. 33, p. 213.
4e lbid., 3. 4, p. 216.
s0 Le Fond n'est autre que I'Unité divine athibuée au Père et auquel nous avons accès en atteignant nofre
prototype, le Verbe, < Connaissance mystique de Dieu ), D,S t. 3, col. 907.
"J. RUUSBRoEC, Les Noces spirituelles, op. cit., 3.4,p.215-216.
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Léonce Reypens52 souligne un point de divergence entre la conception de l'union mystique

chez Ruusbroec et celle chez Guillaume ou d'autres auteurs spirituels dans la mouvance

augustiniennes3. Alors que I'abbé de Saint-Thierry évoquait la brièveté des visites divinessa

conduisant à I'union, Ruusbroec affirme que cet état privilégié d'union mystique peut durer

ou se reproduire plus souvent: << Les yeux de I'Esprit, par lesquels nous contemplons et

fixons l'Epoux, s'écarquillent si largement qu'ils ne se ferment plus jamaistt.r, La vue du

Verbe permet d'être dans un état de grâce durable qui est comparable à celui du < mariage

mystique > évoqué par Thérèse d'Avila et Jean de la Croixs6.

7. Expression de la vision de Dieu au c(Eur de la Trinité chez Jean de la
Croix

L'influence de Guillaume sur Jean Tauler est attestée et, par l'intermédiaire de celui-ci, sur

Jean de la Croix57. A travers ses écrits, Jean de la Croix atracéun itinéraire spirituel qui mène

à la < divine unionss >. Il interprète les expériences élevées d'Union spirituelle à partir de la

théologie trinitaire déjà présente dans l'æuvre de Guillaume. Ainsi l'amour du père,

communiqué au Fils, est communiqué aussi au cceur de l'homme : < Tu leur as communiqué

le même amour qu'au Fils >, (c'est à dire I'Amour-Personne qu'est l'Esprit Saint), non par

nature cornme au Fils, mais, comme il a été dit, par unité et transformation d'amourse. o Mais

52 < Connaissance mystique de Dieu ), D,S t. 3, col. 909.
53 Dans la vision de Dieu selon la hadition augustinienne, elle-même en rapport avec la vision néo-platonicienne,
on insiste sur la brièveté et la rareté du rapt (Léonce REvIENS, < Connaissance mystique de Dièu ), D.S t. 3,
col. 909).
t-o Cf . MF I 03, p. 17 5, cité infra, p. 319, note 52.
" J. RtrusBRoEC, Les Noces spirituelles, op. cit.,3.2,p.310.
56 Dans la doctrine thérésienne, l'âme, au cours de ce voyage intérieur à la découverte de la présence de Dieu,
célébrait ses << fiançailles spirituelles > dans la sixième Demeure. C'est une étape en lâquelle elle avait
conscience, mais de façon intermittente, de son union d'amour avec Dieu. Dans la Demeure suivante, au temps
du < mariage spirituel >, au conhaire, la continuité dans I'union est un suave repos pour l'âme : < La difËrence
qu'il y a entre cette Demeure et les autres, écrit la Sainte, c'est, je le répète, que l'âme n'y éprouve presque
jamais de sécheresse, ni de ces troubles intérieurs qu'elle connaissait parfois dans les autres demeures; elle se
trouve presque toujours en quiétude (...). Sa Majesté s'est manifestée à l'âme et la mise à ses côtés. > (Tmnrse
D'AVILLA, Le Château de l'Âme ou le Livre des Demeures, éd. Rencontre, Lausanne, 1963, VII, 3, 10, p. 257).
< Ce mariage spirituel, nous dit saint Jean de la Croix. entre l'âme et le Fils de Dieu son Epoux, dépasse de
beaucoup les fiançailles. C'est en effet une totale transformation dans le Bien-Aimé. Et mon ôpinion est que le
mariage spirituel est toujours accompagté de la confirmation en grâce, car la fidélité des deux parties devient ici
inébranlable, celle de Dieu envers l'âme s'affirmant par cette confirmation. > (JenN ns r.e Ônorx, Cantiques
spirituels, Version A, in CEuvres complètes de Saint Jean de la Croix, Paris, 198 1, 27 , 2, p. 183).tt M. PreFsn, < L'itinéraire spirituèl du moine selon la Lethe d'or de Guillaume dJ saint-thierry >>, Signy
I'Abbrye et Guillaume de Saint-Thierry. Signy l'Abbaye 2000, 597-608, p. 604.'" < Saint Jean de Ia Croix ). D^S t. 8. col.427.
5t JEAN Dg LA CRoIX, Cantiques spirituels, Version A, 38, 4, op. cit., p. 226.
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cette communication d'amour, cofilme le montrait déjà Guillaume, concerne aussi la

participation à la connaissance réciproque du Père et du Fils à leur vision mutuelle : < D'où il

suit que les âmes possèdent, par participation, les mêmes biens que le Fils possède par nature,

(...). Ce qui fait dire à saint Pierre: "Que la grâce et la paix abondent en vous par la

connaissance de Dieu et de Jésus-Christ Notre Seigneur. Tout ce qui appartient à sa divine

puissance par rapport à la vie et àla piété, nous a été donné par la connaissance de celui qui

nous a appelés par sa propre gloire et sa propre vertu ; en lui, il nous a accordé de très grandes

et très sérieuses promesses, afin que, par là, nous devenions participant de la nature

divine60." > Dans I'union à Dieu par l'amour, terme baptismal auquel saint Jean de la Croix

voudrait conduire son disciple, il sera donné au contemplatif la vision-connaissance de Dieu6l.

8. Interprétation des < Visites de Dieu >> dans l'âme chez lgnace de
Loyola en comparaison à celle donnée par Guillaume

Nous évoquons encore la figure d'un mystique et homme d'action : saint Ignace de Loyola car

il a en en commun avec Guillaume une grande aspiration à faire prendre conscience des

visites divines dans l'âme. Ainsi, Giuseppe Como fait un lien intéressant entre la perception

de Dieu au fond de l'âme, que Guillaume évoque à travers la sensation d'une vision

spirituelle62, etlaperception d'une motion de Dieu directe discernée par saint Ignace au cours

de < La consolation sans cause63 >. Ignace de Loyola, dans ses exercices spirituels, montre

précisément que: ( Seul Dieu notre Seigneur peut donner consolation à l'âme sans une

cause ; parce que c'est le propre de notre Créateur de rentrer, sortir et produire des motions en

elle, I'attirant tout entière dans I'amour de sa divine Majesté. > Saint Ignace précise, < Je dis :

sans cause, sans aucun sentiment ni aucune connaissance préalable d'aucun objet grâce auquel

viendrait la consolation par les actes de I'intelligence et de la volontés. > Ainsi, chez

Guillaume, on remarque aussi que la perception, dans une visite divine de celui qui se

découvre, le sentiment de présence reçue au cours d'une douce et gronde consolation de

uo2Pl ,2-4.JEANDELACRoIX,Cant iquesspi r i tue ls ,Vers ion A,38,4,op.c i t . ,p .226.
ut < Saint Jean de la Croix ), DS t. 8, col.437.
ot {)r, pour les cæurs qui soupirent après la lumière divine, pour les enfann de lumière qui peinent encore dqns
Ies ténèbres de cette vie, peut-il y avoir de visite plus douce et de consolstion plus grande, que de voir parfois,
tant soi peu, des yeux du cæur illuminés, au moins à travers l'éclair fugitif de la grâce illuminante, celui qui se
découvre ; de sentir l'auteur des promesses et de comprendre la richesse de miséricorde (...) qui se trouve être
auprès de Dieu ? (MF lO3, p. 173-175).
u' G. CoMo, Ignis amoris Dei, Milan20Ol, p. 318.
* IcNAcE DE LoYoLA, Exercices spirituels, Paris, 1963, p. 174-115, no 330.
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l'auteur des prome,s,se^t n'a pas d'autre ((cause) que l'action imprévisible et fugace de la

grôce illuminante (MF 103, p. I73-I75). Le fait que Dieu a la liberté d'aller et de revenir dans

l'âme en se donnant lui-même comme tel, souligne Karl Rahner, est un élément décisif de la

motion décrite par Ignace6s. De plus, au cours des motions, l'âme est entraînée tout entière

dans l'amour de Dieu. Ces motions sont des expériences qui ne peuvent tromper, remarque

Karl Rahnet, cat au cours de ces motions la perception est celle de l'être même radicalement

abstrait de Dieu. Un Dieu qui se reconnaît à son action lorsqu'il attire la personne à lui et

l'élève vers son amour. Aucune autre cause ne pourrait avoir une telle perform arrce66.

Guillaume a décrit à sa manière ses expériences suaves de fruition en lesquelles Dieu est

perçu dans l'âme67. Elles ont pour effet d'attiser le désir de l'âme de voir Dieu, de le percevoir

à nouveau, d'espérer avec ardeur une nouvelle visite divine. L'àme est alors encore davantage

embrasée par I'amour divin qui la transforme pour la conduire au cæur de I'amour du père et

du Fils' Ces expériences spirituelles de perception de Dieu dans l'âme, appelées par

Guillaume < vision )), ne peuvent être compréhensibles que dans une structure théologique

cohérente avec la doctrine chrétienne. La théologie de Guillaume, particulièrement

dynamique dans le chemin qu'elle trace vers la vision-perception d'un Dieu aimant, donne

une harmonieuse compréhension de la spiritualité chétienne. Elle est établie sur des thèmes

théologiques fondamentaux comme ceux de I'homme qéé à la ressemblance et à l'image de

Dieu, le rôle des vertus théologales, des sens spirituels et surtout le rôle de I'Esprit Saint dans

la théologie trinitaire qui comprend la divinisation de l'homme et le < face à face >68.

9. Actualité du désir de voir Dieu selon Guiltaume

Cette mystique guillelmienne serait-elle si ancienne qu'elle laisserait indifferents nos

contemporains ? Il semble, au contraire, qu'elle réponde à différentes attentes des hommes de

notre temps.

Nos contemporains, disait récemment Mgr Dubost6e, ont de la peine << à s'exercer à regarder

I'Invisible >> et, par suite, à scruter dans la foi l'économie du salut. Les écrits spirituels et

ut K. RamlER, << La logica della conoscenza esistentiva in Ignazio di Loyola )) in [D., L'elemento dinamico nella
Ç-hiesa, Brescia, Morcellina, 1970,79-152,p. 134, cité par G. Couo, op. cit., p.319.* tbtd.
67 Cf. notre éfude ( Expérience de la vision intellectuelle chez Guillaum e >>, supra, Chapihe II C 3 c, p. 179.oo G. CoMo, Ignis amoris Dei, Mtlan200l,p.320-
"" Colloque sur << L'apport des Pères De I'Eglise en Catéchèse >, organisé par M.-A. VANNIER, 4-5 Juillet 2003.
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théologiques de Guillaume incitent à reconnaître I'action du Créateur qui se dévoile dans le

désir, mis au fond de l'âme, de Le voir et de L'aimer.

Cette confiance, qui ne fait que croître dans la vie spirituelle de Guillaume en les possibilités

d'une rencontre humano-divine, évoquée à travers le sens de la vue, est non seulement

édifiante mais communicative. Elle permet à ceux qui recherchent une rencontre indicible de

I'espérer sans relâche. Elle encourage le croyant à être, avec toutes ses facultés, en quête du

visage divin et à entrer dans cette relation amoureuse et vivifiante toujours proposée par Celui

dont I'amour n'a pas de fin.

Face à la mort qui, humainement parlant, est une grande détresse, le désir de voir Dieu donne

un sens à ce passage vers une autre vie et une espérance véritable à l'homme pour s'approcher

de sa fin dernièreto. il faut une réelle espérance en I'accomplissement de la promesse d'une

vision béatifique future pour aborder la mort sereinement. < Dieu veut nous accueillir dans le

ciel >>, écrit un jeune dominicain de la Province Suisse, (( pour autant que nous maintenions

fort ce désir du ciel qu'il a mis dans rros 
"**s71. 

),

7o G. MeRtgLET, L'au-delà retrouvé, Paris, 1957, p. 31.
tt Ph. og RorEN, << L'air, le ciel et I'au-delà >>, Source, Fribourg (Suisse), Mai-Juin 2003,p. 128.
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