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Introduction



L’expérience de l’image animée

Depuis l’invention du cinéma, le statut de l’image a changé. D’immobile et statique, elle est devenue « animée ». Dorénavant, le spectateur voit le mouvement prendre forme devant lui. Il assiste à un spectacle à plusieurs égards comparable à celui d’une pièce de théâtre. Dans ce contexte, la perception de l’énergie a changé de perspective dans l’art visuel. La capacité de « vivre » l’énergie en mouvement de l’art est réelle mais à cela, vient s’ajouter la reproductibilité de l’expérience. Dans un bref et lumineux essai, Erwin Panofsky s’est interrogé au sujet des nouveautés générées par le cinéma dans la perception des images en mouvement et l’analyse que l’on en fait1. Après avoir décrit les différentes phases de l’histoire du cinéma et ses enjeux sociaux, depuis sa création jusqu’à l’apparition des films parlants, Erwin Panofsky pose comme principe que le cinéma, ou l’image animée, redéfinit la problématique de la dynamisation de l’espace d’un côté et celle de la spatialisation du temps de l’autre. Face à l’image cinématographique, le spectateur vit une expérience esthétique nouvelle du rapport au temps et à l’espace à partir de l’interaction entre lui et l’image en mouvement. Cette expérience esthétique agit concrètement sur les différentes formes de mouvement et de transformation propres à l’image active. La réalité nouvelle de la multisensorialité de l’expérience esthétique générée par le cinéma ajoute une dimension supplémentaire au vécu du spectateur. De telles mises en mouvement relèvent de l’expérience énergétique sans doute proche de ce que les hommes du Moyen Âge ont éprouvé à travers la liturgie, là où toute forme de différentiation du medium disparaît au seul profit de la présence d’énergie et de ce qu’elle implique sur le plan de la mise en œuvre de la théologie de l’eschatologie. L’honnêteté pousse à reconnaître que l’on aimerait revivre – ou vivre – l’énergie de la liturgie à la manière dont on reçoit celle mise en mouvement par le cinéaste français Andy Guérif dans son film Maesta (2015). À partir du revers du polyptyque réalisé par Duccio di Buoninsegna pour la cathédrale de Sienne au XIVe siècle, Andy Guérif a filmé ou « peint » un véritable tableau vivant. L’activation des scènes « immobiles » peintes par Duccio permet au cinéaste une lecture interprétative du déroulé narratif du cycle de la Passion sur un mode déjouant toutes les attentes de la temporalité narrative. La lecture animée des panneaux de Duccio par Andy Guérif suggère une multitude de réflexions pour l’historien de l’art. À commencer par celle de la relation entre l’histoire narrée et l’intensité du « moment présent » sur lequel le peintre a choisi de « s’arrêter ». Les mouvements de va-et-vient d’une scène de la Passion du Christ à l’autre, à travers le montage quasi théâtral du décor et de la mise en scène de chaque panneau, invite le médiéviste à une réflexion approfondie sur la concentration spatio-temporelle générée par le temps de l’eschatologie et la façon dont le passé, le présent et le futur y sont entremêlés. Le film d’Andy Guérif offre également un foisonnement de réflexions au sujet de l’activation sensorielle de la liturgie reproduisant les événements de la vie du Christ dans le cadre des drames liturgiques2. À défaut de pouvoir animer son matériau à la manière d’un cinéaste, le médiéviste envisage l’énergie de la culture chrétienne médiévale à partir de ses dossiers savants tout en ayant à l’esprit la nécessité de l’expérience active du chercheur dans son rapport à sa matière. Les tentatives pour cerner la mise en mouvement du monde et des corps dans le matériau historique, notamment artistique et visuel, sont louables mais ne restituent qu’à la marge les mécanismes d’animation de l’énergie. Pour ne prendre que deux exemples, la vaste synthèse de Jean-Claude Schmitt sur les rythmes au Moyen Âge ou bien encore, de manière plus suggestive et précise quant aux analyses des images, le livre de Michael Cole sur la représentation de la force dans les corps peints par Léonard de Vinci et Michel-Ange montrent les limites inhérentes aux recherches historiques et d’histoire de l’art3. Dans le présent livre, le concept d’énergie sera principalement traité à partir de la notion de mouvement mais pas seulement, puisque d’autres notions comme le souffle, la force, la vertu, entre autres, seront aussi convoquées pour définir l’énergie dans le cadre du christianisme médiéval. L’un des effets majeurs de l’énergie est le mouvement, de nature physique ou bien spirituelle. Ce livre n’a cependant pas pour objet l’étude du mouvement dans le christianisme ou bien sa représentation dans l’art médiéval. Dans un passé récent, plusieurs auteurs ont enrichi nos connaissances sur le mouvement dans l’art médiéval, ou, plus exactement, sur la mise en action des objets liturgiques dans le déroulement des drames liturgiques de la seconde moitié du Moyen Âge4. Dans le cours du livre, il sera ponctuellement fait allusion à ce thème du mouvement dans la réalisation des rituels à partir d’objets animés. Dans un autre domaine, celui de la peinture de manuscrits, des pistes novatrices ont été explorées pour comprendre la logique spatio-temporelle du mouvement dans la construction visuelle de certaines miniatures5. L’approche développée par les auteurs de ces publications s’inscrit dans la continuité de la connaissance des « corps en mouvement » si chère à la pensée d’Aby Warburg et magistralement élaborée à partir de ses analyses de la peinture florentine du quattrocento6. Il est intéressant pour notre propos de noter qu’Aby Warburg a été influencé dans son approche des « corps en mouvement » dans l’art de la Renaissance par la mise en mouvement des images dans le cinéma.




Un livre sur le concept d’énergie au Moyen Âge. Comment et pourquoi ?

Les études médiévales se sont jusqu’à présent abstenues de traiter le thème de l’énergie dans la civilisation de l’Occident médiéval. Le sujet n’est certes pas facile à appréhender7. L’énergie est un concept à la fois essentiel pour saisir la conception du monde dans une société donnée et particulièrement délicat à cerner dans toute sa complexité. Pour d’autres périodes de l’histoire que le Moyen Âge, ce même manque de recherches doublées de publications est visible, laissant supposer une forme de désintérêt pour le sujet de la part des médiévistes et d’autres spécialistes. Il n’en est rien. Dans notre monde moderne, le concept d’énergie est prioritairement associé aux sciences et non pas à l’Histoire, exception faite lorsqu’il s’agit d’histoire des sciences. À tel point qu’il a sans doute paru inconcevable pour les médiévistes de s’interroger sur le concept d’énergie et son implication dans la conception du monde au Moyen Âge. Dans mon exploration du concept d’énergie dans la pensée chrétienne de l’Antiquité et du Moyen Âge, j’ai pu constater l’absence de définition claire et précise de la part des grandes figures de la théologie de ces époques. Ne nous trompons pas. Cette absence de définition qui aurait été donnée « une bonne fois pour toutes » ne trahit aucunement un manque d’intérêt pour le concept d’énergie. Bien au contraire, les penseurs chrétiens de l’Antiquité et du Moyen Âge ont perçu, à partir d’une puissante intuition, le caractère fondamental de l’énergie dans le christianisme et sa nature englobante. Une définition claire et précise de l’énergie était impossible pour les théologiens chrétiens. En effet, comme on va le voir, en perspective chrétienne, l’énergie touche de près la définition de la nature de Dieu. Face à cette difficulté, les théologiens ont préféré procéder par étapes, par tâtonnements, selon un long processus de sédimentation de la définition du concept depuis les premiers siècles chrétiens jusqu’à la fin du Moyen Âge. Le premier chapitre respecte ce processus de lente maturation du concept à travers les siècles et la façon dont il a été à la fois le moteur des développements essentiels de la théologie, de la liturgie et du discours visuel du christianisme.

Aucun auteur chrétien de l’Antiquité et du Moyen Âge n’a donné de définition précise et définitive du concept d’énergie. Afin de guider au mieux le lecteur dans le voyage qu’il s’apprête à accomplir, on pourrait résumer les éléments essentiels de la définition de l’énergie dans le christianisme antique et médiéval à partir de la réflexion sur la nature de Dieu, de celle sur le principe de vie et sa dimension vibratoire. Pour cela, comme on le verra dans les différents chapitres, il est nécessaire de lire attentivement et avec un œil neuf les auteurs chrétiens qui convoquent tour à tour et selon les objectifs propres aux différents textes, la force spirituelle, le mouvement, la vertu, le souffle de l’Esprit, ou bien encore le mouvement ascensionnel de la spirale pour parler de l’énergie. De temps à autre, cependant, le mot lui-même apparaît et fait l’objet d’un examen particulier de la part de tel ou tel auteur.

Le présent livre est engagé dans une enquête de type exploratoire sur le concept d’énergie dans la culture chrétienne du Moyen Âge occidental. À ce titre, l’énergie est abordée à partir de considérations radicalement différentes de celles prévalant dans l’approche du concept à partir de l’époque moderne et du développement des sciences physiques en général. Le concept d’énergie sera traité à partir du prisme de la culture chrétienne du Moyen Âge occidental, explorant les voies de la conception prénewtonienne de l’énergie physique. Pour autant, à la marge, il faudra s’arrêter sur quelques aspects de la définition « scientifique » de l’énergie au Moyen Âge. De la même manière, la focalisation sur la culture médiévale chrétienne occidentale n’exclura pas les excursions dans la culture chrétienne orientale, dite byzantine.

Par définition, un sujet d’une telle ampleur nécessite de poser des bornes de différentes natures. Le caractère transversal du concept d’énergie oblige à prendre en compte plusieurs types de sources, sans pour autant couvrir de façon exhaustive l’ensemble des domaines de l’histoire médiévale. Tel n’est pas l’enjeu ni l’objectif. Le présent livre porte sur le concept d’énergie dans la théologie chrétienne du Moyen Âge et ses implications dans le domaine de la liturgie et dans celui de l’art de façon générale, et plus particulièrement des objets liturgiques et de leurs images. Pour ce faire, la nécessité d’une approche transversale à partir de multiples sources de nature diverse s’impose tout en respectant la spécificité de chacune d’elles et les contextes spécifiques. Une enquête sur le concept d’énergie dans la culture chrétienne du Moyen Âge occidental suppose une couverture à la fois géographique et chronologique large. L’énergie occupe une place centrale dans la définition de la cosmogonie chrétienne et joue un rôle majeur dans la façon dont les chrétiens de l’Antiquité et du Moyen Âge ont pensé le monde et sa relation à Dieu. De son côté, le cadre temporel de l’enquête prend forcément en compte la nécessité d’une chronologie large, ne serait-ce que du fait de l’inventivité impressionnante des auteurs chrétiens de l’Antiquité pour définir, à leur manière, le concept d’énergie dans la sphère spécifique de la théologie.

À certains égards, ce livre poursuit la réflexion que je mène depuis plusieurs années sur le thème de l’activation et de la mise en mouvement des principaux concepts de la théologie chrétienne à travers la liturgie et les réalisations matérielles et visuelles destinées à servir dans le cadre des rituels. Dans le parcours intellectuel qui m’anime sur ces sujets, je me suis intéressé, d’une part, aux cinq sens et à leur activation dans la liturgie et l’art au Moyen Âge et, d’autre part, à la notion de création « artistique » considérée comme équivalente à l’acte de prière. Ces thèmes constituent les deux premiers volets d’un triptyque dont le troisième volet est le présent livre sur le concept d’énergie8. Dans les pages qui suivent il sera de nouveau question d’activation sensorielle et de mouvement mais considérés cette fois à partir du concept d’énergie. Il s’agit en fait de cerner les mécanismes qui produisent l’activation sensorielle dans la liturgie et la mise en mouvement de façon générale de tous les acteurs et des objets prenant part aux rituels. Je m’attacherai à définir ce que recouvre le concept d’énergie dans la pensée chrétienne et ses modalités d’application dans le cadre de la liturgie et dans le domaine de l’art. Pour ce faire, la théologie reste un domaine majeur9. Sans m’y attarder, il sera de temps à autre question du balancement entre ce que l’on pourrait qualifier, de façon simple, de « bonne » et de « mauvaise » énergie. À titre d’exemple, dans la conception chrétienne du monde la « mauvaise » énergie relève principalement de l’action négative du diable, notamment pour tout ce qui concerne l’activité sexuelle de l’Homme et même, des manifestations énergétiques négatives comme le rire. La source du rire se situe dans le bas du corps humain, là où réside également le vice de nature sexuelle. Cette énergie négative est donc l’action du diable car elle est comparable à l’énergie sexuelle et, à ce titre, tout aussi condamnable. Saint Bernard et Hildegarde de Bingen, entre autres, sont formels à ce sujet. Et Saint Louis de se voir interdire de rire le vendredi saint par ses directeurs de conscience afin de ne pas « profaner » le temps sacré du sacrifice du Christ sur la croix. Pour Hildegarde de Bingen, le rire relève de l’énergie négative dans la mesure où il est aussi le résultat de la dégradation de la voix humaine après la chute10.




Le concept d’énergie en perspective chrétienne : Une épistémologie de l’eschatologie

Dans un ouvrage publié en 2007, David Torevell a centré son approche de la liturgie et de son histoire autour de la notion de mouvement, impliquant, d’une certaine manière, une réflexion sur l’énergie productrice de la mise en mouvement dans la liturgie11. Pour l’auteur, la liturgie est un mouvement perpétuel et permanent qui rend possible pour l’Homme l’accès au divin par l’expérience de la beauté. De telle sorte que « tout » ce qui fait la liturgie est mouvement destiné à favoriser la rencontre de l’Homme avec Dieu. Pour résumer son propos, on pourrait dire que la liturgie est un mouvement vers Dieu. Pour ma part, j’ajouterai que ce mouvement implique une énergie génératrice dont il nous faut cerner la nature et la raison d’être afin de comprendre la conception spirituelle du monde au Moyen Âge12. L’énergie impliquée dans la réalisation des rituels de la liturgie s’exprime notamment à travers la notion de présence que les théologiens chrétiens de l’Antiquité et du Moyen Âge associent principalement à la Présence réelle du Christ dans les espèces consacrées lors de l’Eucharistie. Dans mes recherches sur la dimension sensorielle de la liturgie, la notion de présence est apparue centrale pour comprendre l’activation de toutes les composantes des rituels à partir des cinq sens. Dans la liturgie médiévale, la présence implique une interaction permanente entre tous les acteurs (personnes, objets, lieux). Elle est aussi génératrice de la sacramentalité des rites. Il y a toute légitimité à parler alors d’une « coprésence » au sens où toutes les composantes participatives à la liturgie créent l’effet sacramentel recherché. La présence dans la liturgie et son corollaire, la notion de « coprésence », ont pour effet d’éliminer toute forme de temporalité continue. La concentration spatio-temporelle de la liturgie permet d’apprécier une forme de « temporalité extrême » où le passé, le présent et le futur n’existent plus en tant que tel mais où le temps et l’espace ne forment plus qu’une seule entité relevant de la signification de la substance théologique destinée à rendre « présente » la vision eschatologique. La présence dans la liturgie concentre l’énergie sur ce moment d’intensité qui relève de la métaphysique, échappant ainsi à toute conformité d’ordre physique. L’Église chrétienne n’a jamais appartenu au temps historique du triple point de vue liturgique, eschatologique et sacramentel13. L’expérience poétique – donc créatrice – de la liturgie anime la capacité énergétique de tous les éléments qui « font » le rituel. On touche ici à l’un des éléments essentiels de la compréhension du concept d’énergie dans la liturgie médiévale soutenue par une forme de tension permanente entre la présence et sa signification qui échappe à toute temporalité réelle mais relève plutôt de la concentration énergétique de l’intensité de la temporalité extrême qu’est l’eschatologie14. À partir de là, toute forme de mise en mouvement des différentes composantes du rituel génère l’énergie créatrice de la présence eschatologique transcendant le temps et l’espace. Pour le médiéviste, la difficulté, voire l’impossibilité, de percevoir et « revivre » réellement la mise en mouvement énergétique de la liturgie médiévale est réelle. De là l’enjeu, me semble-t-il, de l’approche du concept d’énergie à partir de la richesse des réflexions théologiques dans l’Antiquité et au Moyen Âge, mais aussi à travers la réalisation des rituels de la liturgie et la transcendance nécessaire de toutes ces composantes à partir de la mise en mouvement de l’énergie. Défi impossible à relever ? Peut-être, mais la tentative mérite d’être menée. Ce livre voudrait en être la preuve vivante et le médiéviste ne peut, jusqu’à un certain point, se contenter de l’exposé inanimé de son matériau historique et de sa compréhension plane, ayant gommé tous les reliefs des particularités et leur contenu présentiel animé. Ce livre est une expérience vivante de l’énergie de la liturgie médiévale et de sa théologie.




Organisation thématique du livre

Le premier chapitre est consacré à l’arrière-plan et aux fondements théologiques du concept d’énergie dans le christianisme antique et médiéval. Après avoir passé en revue les différents passages d’auteurs chrétiens de l’Antiquité et du haut Moyen Âge où l’on donne des éléments de définition de l’énergie, je m’attacherai à l’exploration de la notion de « création » en perspective chrétienne et ce qu’elle implique au sujet de la nature de l’énergie déployée lors de la création du monde par Dieu décrite dans la Genèse. Plusieurs auteurs majeurs, en premier lieu saint Augustin, seront pour cela convoqués ainsi que la traduction visuelle, par les images, de l’énergie créatrice. Dans ce chapitre, il sera grandement question de la conception spatio-temporelle dans le christianisme et de la façon dont l’énergie intervient dans la vision temporelle du monde sur terre et dans l’au-delà. Plusieurs passages bibliques tirés de l’Ancien comme du Nouveau Testament seront analysés afin de saisir la façon dont l’énergie divine est transmise à l’Homme et à quelle finalité. L’Homme en mouvement, en route vers sa connaissance de Dieu et la vision eschatologique, tel est en quelque sorte le dessein premier de l’énergie créatrice animée par Dieu au moment de la Genèse. Mouvements de l’âme et du corps chez l’Homme ainsi que la perception juste de son « poids » intérieur, selon la formule augustinienne, destinés à le mener vers Dieu en empruntant les voies de la conversion animées par le souffle de l’Esprit. Résumons ces questions par la formule : l’Homme comme énergie agissante.

Dans le second chapitre, il s’agira d’étudier les différentes modalités de la présence de l’énergie dans les rituels de la liturgie. Pour ce faire, je m’intéresserai de près à différents types de sources liées, de près ou de loin, à la liturgie. Les drames liturgiques, le vocabulaire des prières et des antiennes, comme l’exégèse sur la liturgie seront des matériaux précieux pour cerner la façon dont l’énergie anime les rituels et toutes leurs composantes, depuis les célébrants et les acteurs divers jusqu’aux objets et leurs images. Différents types de textes liturgiques seront analysés – depuis les prières jusqu’aux antiennes et tropes, en passant par les rubriques décrivant les rituels ou bien encore les hymnes. La mise en scène liturgique et ce qu’elle implique comme déploiement d’énergie permettra de comprendre les mécanismes d’animations des sculptures en bois ou bien encore l’iconographie de certaines peintures jointes au canon de la messe qui semblent, à première vue, non terminées. Tous ces sujets relèvent fondamentalement de la notion de « poétique de la liturgie » et de sa dimension créatrice en lien avec le pouvoir énergétique du rituel et sa finalité théologique, de nature essentiellement sacramentelle. D’une certaine manière, la liturgie sacralise et poétise l’énergie. La liturgie est l’acte de poésie par excellence. On conclura ce chapitre sur l’importance accordée à l’énergie divine, principalement celle du Christ, pour construire l’Église, au sens à la fois architectural et ecclésiologique.

Le troisième chapitre aura pour objet ce que j’appelle « Le Christ énergétique ». À partir de trois passages tirés des évangiles et de certaines de leurs représentations, on cernera la façon dont l’énergie du Christ est sollicitée et ce qu’elle implique du double point de vue liturgique et théologique. Des récits tels que ceux du Christ lisant dans la synagogue, du Christ calmant la tempête ou bien encore celui du miracle de la femme saignante sont porteurs de sens pour notre propos sur l’énergie car elle place le Fils de Dieu, d’une part, en position intermédiaire entre son Père et les Hommes et, d’autre part, comme principal vecteur de l’énergie divine. Le principe énergétique du souffle transmis par l’insuflatio au moment de la Genèse et relayé par le Christ lors de sa vie sur terre ouvre la possibilité du mouvement agissant conjoint de Dieu et de l’Homme. Dans ce chapitre, une part importante sera consacrée à l’exploration de la relation théologique, liturgique et artistique entre le Christ et la forme énergétique de la spirale.

Le quatrième et dernier chapitre sera consacré à l’exposé du thème de l’énergie dans les visions chrétiennes du Moyen Âge. Après avoir passé en revue certains passages essentiels pour le sujet, tirés de Plotin, Girard de Cambrai ou bien encore Pétrarque, et portant tous sur le mouvement énergétique dans la vision de l’Homme et de Dieu et leurs représentations, je procéderai à l’analyse de deux peintures de manuscrits, datant des XIe et XIIe siècles, où la présence de l’énergie et son implication dans le cheminement de l’Homme vers Dieu – le thème de l’Homo viator – sont traitées à la manière d’un commentaire exégétique. Enfin, je terminerai par l’analyse de quelques-unes des visions peintes dans les manuscrits des écrits visionnaires d’Hildegarde de Bingen, au XIIe siècle, et ce qu’elles suggèrent au sujet de la définition du concept d’énergie dans la pensée chrétienne médiévale.

Ce livre est une invitation au voyage, celui de l’Homo viator chrétien dans sa quête de la vision eschatologique et de l’énergie qui lui est indispensable pour l’accomplir. Je propose au lecteur une découverte neuve et de type exploratoire sur la manière de percevoir l’énergie dans le christianisme et non pas sur la façon de la représenter. Selon les théologiens chrétiens de l’Antiquité et du Moyen Âge, cette énergie dont il va nous falloir cerner la nature et la puissance provient de Dieu, ou plus exactement, à la manière dont s’exprimerait saint Augustin, elle lui est consubstantielle. À partir de là, l’énergie divine fait figure de composantes majeures de la vie spirituelle du chrétien. Il lui appartient de la mettre en action, d’en recevoir toute la force vibratoire et d’en tirer la puissance afin d’effectuer ce voyage sur terre et dans l’au-delà. L’Homme chrétien est en mouvement permanent dans cette peregrinatio à la fois physique et spirituelle impulsée par Dieu afin de lui permettre de se réapproprier les vertus spirituelles auxquelles le Christ aura donné corps.

Ce livre est consacré à l’exploration de ce voyage d’une nature particulière, au centre de laquelle, le concept d’énergie occupe une place de choix, comparable à celui d’un moteur dont la fonction est de mettre en mouvement pour parcourir le chemin.









I

LA THÉOLOGIE DE L’ÉNERGIE DANS LE CHRISTIANISME ANTIQUE ET MÉDIÉVAL




Pour débuter notre parcours dans l’exploration du concept d’énergie une analyse de l’arrière-plan théologique s’impose. Il n’existe à ma connaissance aucune étude spécifique consacrée au concept d’énergie dans la théologie chrétienne avant l’époque moderne. Rien d’étonnant à cela étant donné la relative absence de définition de l’énergie par les auteurs chrétiens de l’Antiquité et du Moyen Âge. Nombre de textes et de traités théologiques ces périodes ont néanmoins abordé de différentes manières le concept d’énergie de telle sorte qu’il est possible d’en proposer une définition. Pour le médiéviste, la tâche n’est pas aisée et proposer une définition de l’énergie dans la théologie chrétienne est complexe tant le concept fait appel à une multitude de notions qu’il faut traiter avec précaution. Ajoutons à cela les enjeux, pour les auteurs chrétiens, d’une traduction latine du grec ou bien de la translittération du mot energia.


LE VOCABULAIRE DE L’ÉNERGIE DANS LES PREMIERS SIÈCLES CHRÉTIENS ET AU MOYEN ÂGE UN DÉBAT LEXICAL ET THÉOLOGIQUE


Dans le monde latin antique, Isidore de Séville a donné une définition de l’énergie dans le Livre II des Étymologies écrit dans la première moitié du VIIe siècle et considéré, à juste titre, à la fois comme une source et une référence majeures pour les théologiens du Moyen Âge, particulièrement pour les auteurs de l’époque carolingienne1. Le Livre II des Étymologies est consacré à la rhétorique et à la dialectique. La définition de l’énergie proposée par Isidore de Séville se trouve au chapitre XXI du Livre II, là où l’auteur s’intéresse aux définitions de quelques figures de rhétorique et de la pensée (De figuris verborum et sententiarum).

Enargia est rerum gestarum aut quasi gestarum sub oculis inductio, de qua locuti iam sumus2. La définition de l’énergie par Isidore concentre l’attention sur deux idées principales. En premier lieu, l’énergie est une res (une « chose ») en mouvement qui est arrivée, ou bien, qui a été réalisée. En second lieu, l’énergie a été constatée par le regard de telle sorte que l’on pourrait traduire la seconde partie de la phrase d’Isidore par : « quelque chose qui s’est produit et qui a été vérifiée par les yeux, ou le regard. » Isidore de Séville inclut la définition de l’énergie à partir du mot grec dans le cadre des figures de rhétorique et de la dialectique. Ce choix révèle de la part de l’auteur latin la volonté de s’inscrire dans la tradition antique. La précision apportée par Isidore à la fin de sa définition de l’énergie, évoquant le fait que cette figure a été discutée ailleurs est quelque peu énigmatique, mais, au chapitre XX, 4 du Livre II des Étymologies, Isidore indique que les choses vivantes ont à voir avec l’activation de l’énergie3. Au sujet de l’énergie donc, Isidore s’inscrit pleinement dans la tradition antique accordant à la rhétorique une série de ce que l’on pourrait appeler des figures de style. Cependant, gardons à l’esprit que, pour Isidore, l’énergie relève de la capacité à « voir quelque chose qui a été ou qui va se produire ». Cette manière de considérer l’énergie porte l’accent sur l’effet visuel produit par l’énergie et sur sa perception par l’homme. À cela, vient s’ajouter l’idée selon laquelle une « chose » (res) est en mouvement, ou en action (res gestarum). Les auteurs byzantins des premiers siècles chrétiens ont, eux aussi, maintenu vivante la tradition antique appréhendant l’énergie à partir des figures de style de la rhétorique4. Pour ces derniers, l’énergie entre non seulement dans la catégorie des figures de style de la rhétorique mais, dans le même sens que ce qu’affirme Isidore de Séville, elle permet le constat « visuel » de l’activation d’une chose. Autrement dit, l’énergie établit le lien entre la rhétorique et les modes de représentation. Ces considérations sur l’énergie et ses liens avec la poétique de la représentation reposent essentiellement sur des prises de position d’Aristote à ce sujet et leur diffusion dans le monde occidental des premiers siècles chrétiens. La poétique de l’énergie, dans le monde grec, souligne la dimension visuelle du réel et des événements qui se sont déroulés. Le contexte grec de la compréhension du concept d’énergie invite également à le penser en relation avec l’intérêt porté à la fiction et sa transposition dans la tragédie grecque5. A contrario, Maxime le Confesseur au VIIe siècle, dans ses Mystagogia, définit l’énergie à partir de mots qui orientent en direction de la lecture théologique du terme plutôt que dans le sens de son rattachement aux figures de style de la rhétorique. Le théologien explique que l’énergie utilise la vue pour constater la vraie présence active de la divinité6. Le sens donné par Maxime le Confesseur au mot – et au concept énergie – est proche de celui que les théologiens chrétiens occidentaux auront à cœur de lui donner en utilisant un autre vocabulaire et des tournures de phrases témoignant de la nécessité « d’inventer » le concept d’énergie avec sa terminologie en perspective purement chrétienne. Avant d’explorer la manière dont les auteurs occidentaux ont procédé pour « inventer » leur propre concept d’énergie à partir de considérations théologiques majeures, sans pour autant totalement rejeter le mot grec, arrêtons-nous un instant sur le dossier « oriental » de l’usage du mot énergie par les théologiens de tradition byzantine pour définir la nature de Dieu et la matière qu’il a transmise à l’Homme. Jean-Claude Larchet a, sur ce thème, glané un nombre impressionnant de mentions du mot « énergie » dans des textes théologiques d’auteurs majeurs de l’Orient chrétien des premiers siècles7. Ces derniers ont parlé de l’énergie divine en lui associant les notions d’activité, d’opération, d’essence ou bien encore en lien avec la qualité active et opérative de Dieu transmise aux hommes. Chez Plotin, Jamblique, Philon d’Alexandrie, Grégoire de Nazianze, mais surtout, chez Grégoire de Nysse, Jean Chrystostome et Maxime le Confesseur, l’énergie est définie à partir de l’action divine, opérative, envers les hommes de même qu’en considérant l’essence énergétique de Dieu. Ces auteurs ont la volonté à la fois de s’inscrire dans une tradition antique de la philosophie grecque et de proposer une conception strictement chrétienne de l’énergie à partir de la réflexion théologique sur la nature de Dieu et son action envers les hommes, eux-mêmes destinés à utiliser l’énergie spirituelle comme force opérative. Il est remarquable de noter qu’au XIIIe siècle, dans l’Orient chrétien, un auteur comme Athanase a fait du concept d’énergie, défini suivant ce que ses prédécesseurs ont écrit, le cœur de sa théologie, notamment dans son traité Ad Serapionem8. Dans ce traité, l’auteur considère le Saint-Esprit comme le cœur de l’énergie spirituelle émanant de Dieu et mis en action par lui auprès des hommes. Dans ce contexte, Athanase, au XIIIe siècle, s’inscrit pleinement dans la tradition antérieure à laquelle j’ai fait allusion. À l’appui de son développement de nature théologique, l’auteur byzantin, à l’instar des auteurs plus anciens, fonde sa pensée sur le thème de l’énergie et à partir des versions grecques de la Bible que le monde latin a rapidement mises de côté du fait de l’impact de la Vulgate de saint Jérôme. À ce sujet, gardons à l’esprit l’importance du mot « énergie » dans les versions grecques de la Bible, notamment dans le Nouveau Testament, en particulier dans les Épîtres mais pas exclusivement. De façon générale, le passage au latin a généré l’interprétation du mot « énergie », selon le contexte textuel, à partir des notions de « pouvoir », de « l’action », ou bien encore de la « vertu »9. Il en résulte que la plupart des auteurs occidentaux n’utiliseront pas le mot « énergie » pour désigner un processus semblable à celui décrit par Maxime le Confesseur dans son traité théologique au VIIe siècle. Pour eux, sans doute, selon les époques du Moyen Âge et le contexte de chaque auteur, le mot énergie, d’origine grecque, n’était pas suffisamment ancré dans leur culture et dans la tradition occidentale pour l’utiliser à la manière des auteurs de tradition byzantine. Même si le traité théologique intitulé Mystagogia, dans lequel apparaît la définition de l’énergie en lien avec la mise en action de la puissance divine, n’était, semble-t-il, pas répandu dans les bibliothèques occidentales du haut Moyen Âge, il est notoire que la pensée de Maxime le Confesseur a exercé une très grande influence sur plusieurs théologiens occidentaux, à commencer, pour l’époque carolingienne, par Jean Scot Érigène, principal « passeur » de la théologie des Pères grecs en Occident10.

De leur côté, les auteurs chrétiens occidentaux apportent des nuances et des subtilités au sujet de l’interprétation théologique du mot énergie. Pour ce faire, ils utilisent un vocabulaire plus diversifié et nullement marqué par la tradition orientale, d’origine grecque. En ce sens, ils suivent fidèlement les recommandations de saint Jérôme sur la valeur d’une traduction exprimées dans sa lettre à Pammachius dans laquelle il reprenait l’enseignement de Cicéron, rejetant le « littéralisme », exception faite du texte biblique, au profit de l’expression du sens, même avec d’autres mots11. Enfin, les théologiens chrétiens occidentaux ne voient pas le concept d’énergie à travers le prisme de la figure de rhétorique impliquée dans la définition fournie par Isidore de Séville et par nombre d’auteurs de l’Orient byzantin. Rappelons ici que, d’un point de vue strictement étymologique, le mot « énergie » exprime l’idée d’une « force en mouvement ». À la différence du mot « dynamisme », si souvent associé dans nos esprits modernes à l’activation d’une certaine énergie, mais dont l’étymologie signifie « force en puissance » ou « force potentielle ». L’énergie est une force en mouvement, tandis que le dynamisme désigne la potentialité d’une puissance.

Dans l’Antiquité et au Moyen Âge, l’Occident chrétien favorise un vocabulaire diversifié pour désigner l’énergie ou les effets qu’elle produit. Ce vocabulaire latin revient à exprimer des notions, des idées et des concepts semblables à ceux choisis par les théologiens « byzantins » ou grecs des premiers siècles chrétiens pour parler de l’énergie : action, force, mouvement, opération. Parmi la diversité des mots utilisés par les auteurs latins, notons principalement l’usage de virtus, de vis et de motus. Dans une moindre mesure, le mot actus exprime l’idée de l’énergie. Plus loin dans ce chapitre et dans celui consacré à l’énergie dans la liturgie, je donnerai des exemples précis d’usages de ces différents mots pour signifier de manière ample, sur un plan théologique, le concept d’énergie. Revenons un instant à la définition de l’énergie donnée par Isidore de Séville. Dans sa brièveté et sa fidélité à la tradition antique des figures de rhétorique, elle déçoit par l’absence d’informations concrètes au sujet de la « vraie nature » de l’énergie. Certes, Pour Isidore, l’énergie a « à voir » avec la dimension visuelle chez l’homme et sa capacité à l’activer. Dans ce sens, Isidore s’inscrit dans la voie développée par Quintilien au premier siècle avant notre ère lorsqu’il associe l’énergie à la manifestation visuelle d’une « chose » qui s’est produite devant les yeux, suivant en cela les idées d’Aristote12. Mais, en lisant la définition de l’énergie par Isidore de Séville, on ne sait rien de la « vraie nature » de celle-ci. De son côté, Maxime le Confesseur, à la suite de nombre d’auteurs grecs dans l’Antiquité, apporte des éléments de réponse fort instructifs pour notre propos. En effet, l’énergie, nous dit le théologien byzantin, concerne la vraie présence active de la nature divine. Tout est dit ou presque. La nature de l’énergie est celle de la présence active de la nature divine. Le mot présence est fortement connoté sur le plan théologique car il implique la dimension sacramentelle générée par la liturgie. Il évoque aussi le hic et nunc du temps de la mise en action de l’énergie divine, dans le moment présent, celui de la liturgie, qui contient le passé et le futur puisque, en perspective chrétienne, temps et espace sont étroitement imbriqués afin de générer le temps de l’eschatologie. Dans des contextes théologiques différents de celui de Maxime le Confesseur et de bien d’autres théologiens grecs, utilisant aussi une plus grande diversité de mots, les théologiens chrétiens occidentaux affinent la définition de la « vraie nature » de l’énergie mise en mouvement dans les rituels de la liturgie. Dans ce chapitre – et ailleurs dans ce livre – nous nous intéresserons à la façon dont les théologiens font « vivre » les mots qui désignent ou signifient, souvent de manière très subtile, le concept d’énergie en perspective chrétienne. Avant cela, et pour qu’il n’y ait pas de malentendu ou d’ambiguïté sur le matériau traité, je précise que l’énergie ne sera pas abordée à partir des effets de la virtus des reliques ou des corps saints en général. Par le passé, de nombreux travaux ont traité du pouvoir spirituel des reliques et, plus largement, des corps et des objets sacrés, décrivant le processus de mise en action de la virtus contenu dans les corps saints13. Dans le même sens, je ne porterai pas mon attention sur le medium particulier que représente le reliquaire dans le christianisme antique et médiéval et la manière dont il joue un rôle « actif » dans la transmission de l’énergie des reliques qu’il contient14.

Revenons un instant sur les occurrences de la translittération latine du mot energia. Comme je l’ai rapidement évoqué plus haut, le mot « énergie » d’origine grec, fréquemment utilisé dans la version grecque de la Bible, n’a que peu retenu l’attention des auteurs latins. La raison principale de cette relative occultation tient au succès rencontré par la Vulgate de saint Jérôme où le mot « énergie » est remplacé par un vocabulaire plus étendu que les auteurs latins auront à cœur de commenter. Malgré cela, nous pouvons dire que le mot grec « énergie » n’a jamais complètement disparu des écrits des auteurs latins. Déjà Origène, au IIIe siècle, bien qu’originaire d’Orient mais dont l’influence sera considérable sur la pensée théologique occidentale, donne le ton sur la manière dont les théologiens latins de l’Antiquité et du Moyen Âge interpréteront le mot grec « énergie ». Dans son traité In principiis, traduit en 398 par Rufin, Origène propose l’association entre l’énergie et les vertus spirituelles15. Outre le fait d’associer l’énergie avec les vertus spirituelles, Origène explique que cette combinaison inspire la poésie comme les arts de la géométrie16.

D’autres auteurs grecs de l’Antiquité ayant proposé une définition théologique de l’énergie ont fait l’objet de traduction par des auteurs latins du Moyen Âge. Tel est le cas par exemple de Jean Damascène dont le traité De fide orthodoxa a été traduit en latin au XIIe siècle par Burgundio de Pise, traducteur, entre autres, d’Aristote. Le traité de Jean Damascène a été ensuite corrigé, dans sa version latine traduite par Burgundio de Pise, notamment par les soins de Pierre Lombard et de Robert Grosseteste. Le passage du traité de Jean Damascène où il est question de la définition théologique de l’énergie souligne les liens entre l’énergie et tout ce qui relève de l’action opérative générée par toute substance naturelle « en mouvement ». Dans le discours de Jean Damascène à ce sujet, il est également question de la mise en mouvement et de l’action opérative de l’énergie à travers toutes les créations et leur finalité théologique, voire sacramentelle, en particulier pour ce qui concerne le baptême17.

Dans la suite de son commentaire, Jean Damascène souligne l’importance de l’Esprit-Saint dans ce processus d’action et de mise en mouvement de l’énergie, suggérant ainsi l’existence d’une vision « énergétique » du souffle de l’Esprit divin.

Un peu plus tard, au VIe siècle, un auteur comme Cassiodore tentera d’expliquer le mot grec « énergie » de manière semblable à celle développée par Isidore de Séville dans ses Étymologies. Dans son Expositio psalmorum, Cassiodore attire l’attention sur le fait que l’énergie rend visible une action qui s’est déroulée. L’auteur chrétien ajoute à son propos sur l’énergie la notion d’imagination dont on sait qu’elle deviendra essentielle, tout au long du Moyen Âge chrétien, pour comprendre les mécanismes cognitifs de représentation du monde élaborés dans la pensée théologique chrétienne18. Dans ce bref passage, Cassiodore met clairement en lien l’énergie avec l’imagination et l’action des « choses » qui se déroulent « sous les yeux ». D’une certaine manière, on pourrait dire que la définition que Cassiodore donne de l’énergie fait la jonction ou établit le lien entre la perception grecque du mot, valorisée en Occident par Isidore, où l’accent est porté sur l’action visible par l’Homme à partir du sens visuel, et la manière dont l’énergie est amenée à évoluer dans la pensée chrétienne, à partir de la notion d’imagination et de « mise en action ».

À l’époque carolingienne, il n’y a à ma connaissance que peu d’occurrences du mot « énergie » chez les auteurs latins. Les raisons de cette relative absence ou manque d’intérêt pour le mot grec de la part des théologiens et autres auteurs du haut Moyen Âge, particulièrement à l’époque carolingienne, demeurent obscures même si l’on tient compte de l’impact des mots latins utilisés déjà dans l’Antiquité pour parler de l’énergie ou bien exprimer des idées semblables à celles véhiculées par le mot grec et les différentes notions impliquées. En plus de ces éléments, rappelons que des auteurs carolingiens comme Jean Scot Érigène ont joué un rôle déterminant dans la connaissance des théologiens grecs, dont Maxime le Confesseur, mais pas seulement, sans pour autant avoir pour conséquence la popularité et la diffusion du mot « énergie » et de ses significations dans la pensée chrétienne élaborée par les auteurs du monde grec.

De grandes figures de la théologie carolingienne, telles que Paschase Radbert et Hincmar de Reims, ont véhiculé des idées proches de celles exprimées par certains auteurs de l’Antiquité au sujet de l’énergie, et ce, à partir du mot grec energia. Pour le premier, l’énergie a le pouvoir de développer l’imagination dans le processus mémoriel. On retrouve là des idées exprimées précédemment par Cassiodore. À cela, Paschase Radbert ajoute des éléments relatifs à l’intelligence des choses présentes, rejoignant la notion de « chose vécue » et perçue par les yeux chère aux auteurs de l’Antiquité grecque et à Isidore de Séville19.

Dans un registre différent, Hincmar de Reims, lorsqu’il prend part au débat théologique majeur sur la prédestination, déclenché vers 840 par les thèses extrêmes de Godescalc d’Orbais, implique le rôle de l’énergie dans les vertus à employer pour défendre la foi au nom de Dieu. Cette controverse, au moins aussi importante, dans la seconde moitié du IXe siècle, que celle sur l’Eucharistie à laquelle a pris part, entre autres, Paschase Radbert, fut animée par les plus grands penseurs de l’époque, dont Hincmar, archevêque de Reims entre 845 et 882. L’extrait qui nous intéresse appartient à un texte rédigé par Hincmar vers 859-860 qui n’est plus connu par une tradition manuscrite mais par l’édition qu’en fit le jésuite français Jacques Sirmond en 1645 parmi les Opera omnia de l’archevêque carolingien20.

Au Xe siècle, l’abbé de Cluny, Odon, évoque en des termes jusque-là inconnus la notion d’énergie dans un texte de nature poétique et philosophique à la fois : l’Occupatio. Dans ce traité, il est question de la création du monde et de l’homme, de la chute des anges et de l’origine du péché, de l’expansion du mal dans le monde et du plan divin de la rédemption par l’incarnation et la mort du Christ. Enfin, Odon de Cluny inscrit l’ensemble de ces sujets dans le cadre de la fondation de l’Ecclesia. Dans l’Occupatio, l’abbé de Cluny utilise nombre de mots rares d’origine latine et grecque qui reflètent son intérêt pour la transmission de la culture antique et l’utilisation qu’il a pu faire des glossaires en circulation à cette époque21. L’évocation de l’énergie dans le texte d’Odon de Cluny ne concerne pas directement la liturgie ou même la théologie, mais il est intéressant de noter la façon dont l’abbé de Cluny conserve ce mot grec pour exprimer des idées poétiques en liens avec la force et la puissance de l’énergie dans la transmission des idées par le sens visuel22.

Dans la seconde moitié du Moyen Âge, à partir du XIIe siècle, mais surtout dans les siècles suivants, notamment au XIIIe et au XIVe siècle, l’usage du mot grec énergie connaît un regain d’intérêt de la part des grandes figures de la théologie scolastique. Ces auteurs latins avaient une connaissance certaine de la tradition philosophique antique et du vocabulaire allant de pair. Il ne fait pas de doute, dans la perception que l’on peut avoir de la transmission des textes grecs de l’Antiquité tout au long du Moyen Âge et la façon dont ils ont été remis à l’honneur, ou au goût du jour, dans le cadre de la philosophie scolastique, que le mot grec « énergie » n’avait pas disparu des tablettes des auteurs latins. Pour des raisons de natures diverses, il était sans doute quelque peu en sommeil, remplacé par d’autres mots plus appropriés aux yeux des théologiens au discours relatif à l’énergie dans la nature divine et à sa diffusion chez l’Homme.

Dès le XIIe siècle, mais surtout chez les auteurs des XIIIe et XIVe siècles, et au-delà, on assiste à une volonté de « réintroduire » le mot énergie dans le discours théologique, à partir de considérations très proches, voire semblables à celles développées par les théologiens des périodes antérieures. À commencer par Thomas d’Aquin lui-même qui définit l’énergie à partir de considérations sur le pouvoir, ou plutôt sur la force et l’action intérieure de l’Homme23.

L’autre grande figure de la théologie scolastique dominicaine, Albert le Grand, a également centré son propos de nature théologique sur l’énergie, à partir du mot grec, autour de la force de l’action intérieure chez l’Homme à partir de l’énergie activée par lui, dans ce qu’il a reçu de Dieu24.

Pour sa part, saint Bonaventure, dans ses Commentaires sur le second Livre des Sentences de Pierre Lombard, terminés sans doute avant 1257, reprend à son compte cette interprétation théologique d’Albert le Grand basée sur la compréhension de l’énergie – toujours en utilisant le mot grec energia dans sa forme translittérée – à partir du travail intérieur nécessaire à l’Homme pour parcourir son chemin de foi et rencontrer Dieu. On notera également chez Bonaventure la volonté de procéder en même temps qu’à la lecture théologique du mot à son explication étymologique de nature lexicale25.

Dans le même esprit que ces auteurs prestigieux, maîtres de la théologie scolastique du XIIIe siècle, mentionnons, par exemple, un passage extrait du commentaire sur la Métaphysique d’Aristote composé par Humbert de Preuilly au XIIIe siècle où il est fait mention du lien entre l’énergie et l’action26.

Après avoir passé en revue ces différents auteurs de la seconde moitié du Moyen Âge, il faut mentionner le cas particulier de Guillaume d’Ockham en tant que théologien occidental, actif dans la première moitié du XIVe siècle, et très prolixe pour fournir une définition théologique de l’énergie à partir du grec. Le théologien anglais et franciscain est considéré à juste titre comme le principal représentant de l’école philosophique scolastique de type nominaliste. On lui doit un grand nombre de traités et d’œuvres théologiques et philosophiques dont son Commentaire sur les Sentences de Pierre Lombard où l’on trouve les passages relatifs à la définition de l’énergie forgée à partir du mot grec. Pour Guillaume d’Ockham, à l’instar de certains passages d’auteurs exposés précédemment, l’énergie relève fondamentalement de la mise en mouvement des vertus et de leur opérativité. Tout ceci visant à exprimer et à rendre effective la plénitude de la nature divine. L’énergie est aussi associée à toute forme de mouvement présent et actif dans la nature tout en étant également la démonstration de l’œuvre des vertus qui les rend par là même opératives. Enfin, pour Guillaume d’Ockham, l’énergie relève des vertus de l’âme, toujours en mouvement et fondamentalement liées à l’intelligence, ou plus exactement à l’intellect. À partir de là, on est en droit de considérer le théologien franciscain comme le principal commentateur du mot énergie, à partir de l’usage de la translittération du grec energia et sa traduction théologique dont on a vu qu’elle pouvait emprunter d’autres voies que celle de l’emploi du mot lui-même27.
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