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REECRITURES BIBLIQUES CHEZ PAUL CLAUDEL,
ANDRE GIDE ET ALBERT CAMUS

RESUME

Cette these étudie la relation intertextuelle entre dix ceuvres fictionnelles de trois auteurs
francais et la Bible. Il s’agit de montrer, en s’appuyant sur les catégories de Gérard
Genette, comment la Bible est réécrite par Paul Claudel, André Gide et Albert Camus. Le
degré de I’hypertextualité dans les ceuvres étudiées va d’une réécriture massive a I’emploi
des citations implicites. Chacun des textes fictionnels est aussi en relation paratextuelle
avec le récit biblique : ce sont des textes narratifs ou dramatiques dont le titre déja fait
allusion aux Ecritures. On examine trois formes du rapport au texte biblique et au
christianisme : I’un est celui d’un catholique pratiquant, le deuxiéme celui d’un incroyant
d’origine protestante et le troisieme celui d’un incroyant d’origine catholique. La Bible
réécrite par Claudel met en scéne un christianisme affirmatif alors que les réécritures de

Gide et de Camus prennent le contrepied de la religion chrétienne.

Mots-clés : Paul Claudel, André Gide, Albert Camus, intertextualité, Bible, Gérard

Genette



RE-WRITINGS OF THE BIBLE BY PAUL CLAUDEL,
ANDRE GIDE AND ALBERT CAMUS

ABSTRACT

The focus of this study is on textual links between ten fictional works by three French
writers and the Bible. The text-orientated study illuminates how palimpsestuous writing
has been actualised in the works of Paul Claudel, André Gide and Albert Camus. In
this dissertation, the biblical hypotext, an earlier text that the author’s text imitates or
transforms, is considered one of the most significant features in their works, opening
up whole new interpretations of their stories. Some of the works are more hypertextual
than others but all are in a paratextual relation to a biblical story: their titles build
the first link to the writings of the Bible. Each author featured in this study has a very
different relation to Christianity: Paul Claudel is a practicing Catholic; André Gide who
comes from a Protestant background is anti-religion; Albert Camus is an agnostic from
a Catholic background. The case of Claudel is interesting: in his oeuvre, the biblical re-
writing integrates the Catholic dogma and the influence of Saint Thomas. The writing
of Gide proves the influence of the French Protestantism of his era; whereas Camus’
interpretation of the biblical text is a consequence of a personal and selective reading

containing reflections of Saint Augustine’s notions.

Keywords: Paul Claudel, André Gide, Albert Camus, intertextuality, Bible, Gérard

Genette
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INTRODUCTION

La recherche moderne sur la littérature fait une grande place a 'intertextualité ou aux
relations textuelles : que la littérature soit construite a partir de littérature est une idée
répandue dans la critique moderne. Le principe de I’étude intertextuelle est que les
textes littéraires n’acquiérent leur signification que lorsque I’on les situe dans un champ
littéraire et culturel, c’est-a-dire par rapport a d’autres textes et a d’autres systemes de
signification’®. Cette recherche porte sur des ceuvres littéraires qui font appel a plusieurs
textes et sont traversés par d’autres textes. Dans notre étude, il s’agit d’examiner la

relation intertextuelle entre dix ceuvres fictionnelles de trois auteurs frangais et la Bible.

I Les auteurs

Pour ce qui est des auteurs et des ceuvres choisies, nous avons opéré une sélection : nous
étudions Albert Camus (1913-1960), André Gide (1869-1951) et Paul Claudel (1868—
1955). Tout en étant des auteurs majeurs, lus et joués dans le monde entier?, ce sont des
auteurs investis par la lecture de la Bible. Nombreux sont les auteurs du XX¢ siecle qui
s’inspirent du livre saint des chrétiens et des juifs. Nous aurions pu également choisir par
exemple : Jules Supervielle, Charles Péguy, Paul Valéry, Jean Grosjean, Michel Tournier,
Eric-Emmanuel Schmitt, pour ne citer que quelques-uns d’entre eux. Le choix de Claudel,

de Gide et de Camus se justifie par le fait que ces auteurs se situent différemment face

1 Cf. Pirjo Lyytikdinen, « Palimpsestit ja kynnystekstit. Tekstien vilisid suhteita Gérard Genetten mukaan ja
Ahon Papin rouvan intertekstuaalisuus », in Intertekstuaalisuus. Suuntia ja sovelluksia, éd. Auli Viikari,
Helsinki, SKS, 1991, pp. 145-179.

2 Tous ont été publiés dans la Pléiade ; Gide et Camus ont recu le prix Nobel.
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Introduction

au texte biblique. L’un est un catholique pratiquant, le deuxiéme un incroyant d’origine
protestante et le troisieme un incroyant d’origine catholique. Ainsi ont-ils des rapports
contrastés au texte biblique. Un auteur qui fait référence a la Bible est aussi un lecteur
du récit biblique. Il va de soi qu’un protestant ne lit pas la Bible de la méme maniere
qu’un catholique. Nous allons montrer que les valeurs et les préférences de ces auteurs
marquent leurs relectures et leurs réécritures bibliques.

D’ceuvre claudélienne présente une différence considérable par rapport a celle de
Gide et de Camus. Claudel est sans doute I’écrivain catholique frangais le plus important
du XXe¢ siecle. Il a consacré les vingt derniéres années de sa vie a I’étude de la Bible, et
les citations bibliques sont trés présentes dans son ceuvre. D’abord, I"auteur écrit ses
pieces en versets qui imitent ceux de la Bible. En plus du grand nombre de citations
implicites, ’ceuvre comprend des allusions explicites sous forme de lectures de la Bible et
des textes liturgiques. Ainsi I’écriture claudélienne se méle-t-elle a celle de la Bible, d’ou
ce fameux souffle biblique de auteur. De méme, ce qui caractérise les emprunts bibliques
de Claudel est leur fonction essentielle, le fait qu’ils ne mettent pas en scéne des détails
du christianisme (qui témoignent souvent de la culture des différentes époques historiques
de la Bible), mais les themes capitaux de la Bible et des vérités spirituelles de la religion
chrétienne : la Résurrection, la Rédemption, le sacrifice du Christ, le péché. Claudel vise
a représenter ce qui est au cceur du message de la Bible. Quant a sa vie, nous savons
qu’apres sa conversion (en 1887), il a été attiré par la vie monastique, mais sa retraite
au monastére de Ligugé a été un échec’®. S’il a choisi d’étre diplomate et écrivain, il ’a
regretté. Dans les cercles diplomatiques et littéraires, il devait se sentir étranger. De méme,
ses protagonistes souffrent, de fagon récurrente, du sentiment de se sentir étrangers a ce
monde au bord de la déchristianisation : ils ont hate d’aller au-dela du monde matériel
et de prendre en méme temps la défense de la société chrétienne. De fagon générale,
les références bibliques les plus importantes pour Claudel sont I’Apocalypse, les livres
prophétiques et les psaumes.

Gide a recu une éducation calviniste marquée par la lecture individuelle de la Bible.
Nombreuses sont les situations ou le lecteur protestant de son ceuvre reconnait soit une
critique, soit une défense de certaines caractéristiques de la religion réformée. Ce a quoi

’auteur s’oppose n’est pas le christianisme en soi, mais I’interprétation que certains

3 Paul Claudel, Mémoires improvisés : quarante et un entretiens avec Jean Amrouche, Paris, Gallimard,
1954, pp. 155-160.
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Introduction

en font. Son ceuvre remet notamment en question une éducation religieuse qui ne tient
pas compte du développement individuel et personnel de I’lhomme. D’autre part, Gide
semble valoriser certaines notions propres au protestantisme : le rapport direct et aisé
de ’homme avec Dieu, ainsi que la sincérité et I’honnéteté envers les autres et soi-méme.
Dans I’imaginaire gidien, ’homme a souvent une mauvaise conscience et éprouve des
scrupules ; pour y remédier, il se confesse. La confession est une sorte de communication
entre Dieu et ’homme mais aussi une forme d’introspection par excellence qui caractérise
le mieux I’écriture gidienne. Pour Gide, les récits bibliques les plus importants sont les
histoires masculines de ’Ancien Testament, comme celle de Saiil et de David, par le
biais desquelles il arrive a traiter le theme de I’homosexualité ainsi que les problémes du
moi. La préférence homosexuelle et I’écriture du moi constituent le fil rouge de I’écriture
gidienne et commandent en méme temps les réécritures bibliques de I’auteur. On ne
trouve pas les grands thémes de "Evangile, tel que "amour du prochain, le mystére de la
pauvreté, ou la valorisation de I’enfance dans ’ceuvre gidienne car, ’auteur ne conserve
du texte biblique que ce qu’il veut entendre.

De ces trois auteurs, c’est Camus, non-croyant, agnostique, qui a le rapport le plus
distant a la Bible. Son ceuvre pose cependant la question de savoir comment étre juste
dans un monde sans Dieu. Sa réflexion passe aussi par un recours a la Bible. C’est dans
un monde qui refuse le surnaturel et qui aspire uniquement a ce qui est rationnel que
vivent les personnages de ses ceuvres. ’ceuvre témoigne d’une certaine irréligion : la
religion y est un fait purement sociologique, une affaire de rites. Néanmoins, la pensée
de Camus est traversée par un questionnement profond sur le sacré*, qui se réalise entre
autres par une méditation sur le mystére de la vie et par la recherche du bien et du mal
dans un monde absurde’. Ce qui manque a Camus et a Gide, c’est la compréhension du
mystere pascal, c’est-a-dire le mystére de la résurrection. Seul Claudel se montre attentif
au sens spirituel du texte biblique. Pour Gide et Camus, la Bible est surtout un livre de
morale. Dans la partie II de notre travail, nous présenterons plus en détail les auteurs et

leurs relations particuliéres a la Bible et au christianisme.

4 Carole Auroy, « Sacré », in Dictionnaire Albert Camus, éd. Jeanyves Guérin, Paris, Robert Laffont, 2009,
pp. 815-816.
5 Sur la recherche du sens moral, voir Agnés Spiquel, « “Le Premier homme” ou comment apprendre a

vivre dans un monde sans Dieu », in Camus la philosophie et le christianisme, sous la direction de Hubert
Faes et Guy Basset, Paris, Cerf, 2012, pp. 205-221.
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2 Objet d’étude

D’idée directrice de notre thése est d’étudier comment ces trois auteurs construisent des
rapports singuliers, fins et contrastés avec le texte biblique ; chacun d’eux se rapporte a un
texte, un personnage, un événement de ce corpus, ou bien a un probléme pris en charge
par tel ou tel passage de I’Ancien ou du Nouveau Testament. Nous entendons par la Bible
’ensemble formé par I’Ancien Testament (Bible hébraique) et le Nouveau Testament, ou
le dernier est une écriture de ’accomplissement, inséparable du premier. Nous n’avons
pas choisi d’étudier différentes variantes d’un seul récit biblique, mais nous laissons les
ceuvres des auteurs déterminer quels récits bibliques nous étudions. Notre objectif est
de montrer la maniere dont chaque auteur pense les récits bibliques qu’il reprend, qu’il
s’agisse d’une défense ou d’une critique du christianisme. Cette approche est inspirée
du formalisme russe, c’est-a-dire de la théorie de la subtextualité de Kiril Taranovsky.
Selon cet auteur, le subtexte, le deuxieme texte ou « le texte dans le texte », permet
au chercheur non seulement d’étudier le texte de I’auteur mais de réfléchir également
d’une maniére plus large sur des contenus différents, qu’ils soient religieux, politiques,
esthétiques, cognitifs ou autres, véhiculés et activés par les subtextes, et de les situer dans
la pensée générale de I’auteur®.

Lorsque nous étudions la maniére dont un auteur réinterprete un épisode biblique,
nous tentons de déterminer si son interprétation dépend d’une lecture personnelle de
la Bible ou de I’interprétation dudit épisode : interprétation institutionnelle (catholique
protestante), ou interprétation qui se nourrit des travaux exégétiques des Peres de I'Eglise
(comme ceux de saint Augustin, ou de Thomas d’Aquin). Le choix de ces auteurs nous
permet de trouver des caractéristiques des lectures apologétique et critique (agnostique)
de la Bible et du christianisme. Le cas de Claudel est intéressant de ce point de vue parce
que, chez lui, la réécriture biblique integre le dogme catholique ; ainsi les deux semblent
indissociables sous sa plume. Nous allons montrer que son écriture est apologétique, ce qui
n’est pas forcément le cas chez un écrivain catholique. Lécriture de Gide témoigne d’une
influence calviniste que nous essaierons de mettre en évidence, alors que Pinterprétation
du texte biblique par Camus résulte d’une lecture personnelle et sélective de la Bible, qui

fait écho aux notions de saint Augustin (prédestination, péché originel).

6 Kiril Taranovsky, « The Problem of Context and Subtext in the Poetry of Osip Mandelstam », in Slavic
Forum. Essays in Linguistics and Littérature, éd. Michel S. Flier, La Hague, Mouton, 1974, pp. 149-169.
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3 Choix du corpus : La paratextualité comme critére
de sélection

La premiere moitié du XX¢ siecle est un premier critére de sélection. Nous avons voulu
nous concentrer sur cette époque : les ouvrages de notre corpus ont été écrits entre
1896-1960. Méme si Gide et Claudel sont aussi des écrivains de la fin du XIX¢ siecle,
leurs ceuvres témoignent des décennies marquées par la guerre. Ils sont tous été sensibles
aux terreurs de leur temps. Entre Claudel et Gide il y a eu une correspondance féconde :
les lettres qu’ils se sont écrites illuminent la signification de leurs ceuvres. Camus et Gide
se sont connus. Quant a Camus et Claudel, le premier était impressionné par le théatre
du second tout en ne partageant pas les opinions religieuses de son ainé.

Sachant que ce sont des auteurs prolifiques dont il n’est pas possible d’étudier
entierement ’ceuvre dans les limites d’une théese, nous avons choisi, pour le corpus de ce
travail, dix ceuvres littéraires qui sont en relation paratextuelle avec un récit biblique : ce
sont des textes narratifs ou dramatiques dont le titre déja fait allusion a la Bible : chez
Camus, La Chute (1956), La Femme adultere (1957), Le Premier Homme (paru a titre
posthume en 1994) ; chez Gide : Saiil (1896), Le Retour de Ienfant prodigue (1907),
Bethsabé (1908), La Porte étroite (1909) ; chez Claudel : Le Repos du septieme jour
(1896), I’Annonce faite a Marie (1910-1911) et L’Histoire de Tobie et Sara (1938). En
fonction de ce corpus, nous tenterons de voir si certains themes bibliques se dégagent
de maniere transversale, c’est-a-dire semblent intéresser particulierement le XX¢siecle.

La paratextualité nous parait un critére de sélection pertinent puisque le titre,
un paratexte par excellence, fonctionne comme 'un des signaux classiques destinés a
orienter la lecture et a suggérer les valeurs que véhicule ou critique le texte littéraire. La
paratextualité est le second type de transcendance textuelle dans la typologie des relations
textuelles de Gérard Genette. Elle est constituée par la relation que le texte entretient avec
son paratexte, ¢’est-a-dire « titre, sous-titre, intertitres ; préfaces, postfaces, avertissements,
avant-propos, etc. ; notes marginales [...] ; illustrations ; priere d’insérer [...], et bien
d’autres types de signaux accessoires, autographes ou allographes »”. Selon Genette, « I’
“avant-texte” des brouillons, esquisses et projets divers, peut lui aussi fonctionner comme
un paratexte »®, La paratextualité nous donne des notions méthodologiques utiles pour
décrypter les premiers liens et les premiéres correspondances entre les récits bibliques

et les textes fictionnels de notre corpus. Sur le plan des valeurs d’un texte littéraire, les

7 Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, Paris, Seuil, 1982, pp. 10-11.
8 Ibidem.
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paratextes sont a la maniére des intertextes un critére essentiel permettant de situer

idéologiquement un texte.

3.1 Le titre biblique (épitexte public)

Le titre biblique, en inscrivant le texte littéraire dans une relation intertextuelle avec la
Bible, trace un horizon d’attente sur le fond duquel s’établit la communication avec la
culture judéo-chrétienne. En exposant une intention et en se référant a un systéeme de
valeurs, le paratexte guide en gros le lecteur dans le déchiffrement du texte’. Le titre
conduit le lecteur a saisir Pessentiel d’une ceuvre littéraire en désignant grace a sa fonction
connotative ce qui se trouve hors du texte, ce avec quoi le texte est en communication'’.

Selon Gérard Genette, le titre a deux fonctions : descriptive et connotative. La
premiére sert a donner des renseignements sur le contenu et/ou sur la forme de 'ouvrage.
La fonction connotative, elle, signale les significations annexes que le titre véhicule
indépendamment de sa fonction descriptive. Par ces deux fonctions, le titre renvoie a
’idéologie et évoque la question des valeurs. Vincent Jouve remarque aussi que ce sont
surtout les connotations du titre qui suscitent P’effet-idéologie. Cela signifie dans le cadre
de notre étude que les connotations du titre biblique inscrivent le texte dans, contre
ou en marge de la culture judéo-chrétienne!!. Les titres bibliques des ceuvres choisies
nous invitent a réfléchir comment ces ceuvres se situent face a une vision biblique voire
chrétienne de I’existence.

Les titres bibliques des dix ceuvres indiquent les récits ou les passages bibliques en
tracant un premier lien avec la Bible. La Chute évoque par exemple le récit du paradis
de la Genese car le mot ‘chute’ fait allusion a la chute d’Adam. Le mot ne figure pas
dans la Bible, méme s’il est d’un usage courant et traditionnel a propos de cet épisode de
la Genese. Il est le synonyme de ‘déchéance’, ‘faute’, ‘péché (on dit ‘la chute d’un ange’,

‘la chute d’Adam’) et s’emploie au sens moral, dans le sens de ‘tomber moralement’.

9 Vincent Jouve, Poétique des valeurs, Paris, PUF, 2001, p. 130.

10  Dans Seuils, Genette souligne 'importance qu’ont les paratextes pour le lecteur : ils déterminent
interprétation de ’ceuvre en question. Par conséquent, certains paratextes ont une fonction essentiellement
publicitaire et promotionnelle, ils visent la réception de I'ceuvre. Le titre, les épitextes éditoriaux, les
publicités radiophoniques et les vidéoclips d’éditeur ne sont pas uniquement des productions de I’auteur,
mais ils sont souvent écrits en collaboration avec I’éditeur suivant aussi les régles du marketing. Cf.
Gérard Genette, Seuils, Paris, Seuil, 1987, pp. 348-349.

11 Vincent Jouve, op. cit., p. 128.
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La Femme adultere de la nouvelle de Camus met le récit d’emblée en relation paratextuelle
avec les passages de ’Evangile selon Jean qui racontent les rencontres de Jésus avec des
femmes adulteres. Le Premier homme fait allusion au récit de la création de la Genése
et a Adam qui fut selon la Bible le premier homme.

Les titres des récits et des pieces de Gide, comme Saiil et Bethsabé sont des noms de
personnages bibliques qui évoquent I’histoire des premiers rois hébreux, Satl et David.
Bethsabé était la femme du chef d’armée de David dont le roi tomba amoureux et avec
qu’il commit ’adultere (les livres de Samuel). Les deux autres titres de Gide Le Retour de
Penfant prodigue et La Porte étroite constituent la relation paratextuelle avec les textes
de I’Evangile. La parabole du fils prodigue de ’Evangile de Luc (15, 11-32) doit étre I’'un
des plus connus de la Bible ; I’expression ’la porte étroite’ provient d’une comparaison
de Jésus reprise par "Evangile selon Matthieu (7, 13-14).

Quant aux titres claudéliens, I’Annonce faite a Marie rappelle I’Annonciation dans
I’Evangile (Lc 1, 30-36) ; L’Histoire de Tobie et de Sara indique que la piéce est en relation
paratextuelle avec le livre de Tobit (livres apocryphes), alors que Le Repos du septieme
jour fait allusion aux dix commandements de la Loi de Moise, notamment au troisiéme
commandement sur la sanctification du septieéme jour (Dt 5, 12-14).

[’élément paratextuel qu’est le titre permet d’emblée d’identifier le texte qui est
derriere le texte littéraire, et le met en communication avec un certain passage, épisode ou
récit de la Bible.'> Méme si le titre seul suffit & créer le lien intertextuel, ce lien peut rester
par la suite sans doute moins manifeste et dépendre plus de la décision interprétative
du lecteur ou de sa connaissance des textes bibliques. Le choix de ces paratextes laisse
également penser que les auteurs ont des approches différentes de la Bible. Les titres
gidiens mettent en évidence I’histoire et la lutte de quelques individus singuliers ; les
titres camusiens visent ce qui est commun a ’humanité ; les titres de Claudel suggerent

une connaissance plus approfondie de la Bible.

12 Nous aurions pu également étudier chez Gide Les Nourritures terrestres (1897) qui est une magnifique
réécriture des Evangiles (le titre est un jeu de mot qui fait appel a la nourriture spirituelle dont parle la
Bible). Si nous n’avions pas eu la paratextualité comme critére de sélection pour le corpus, nous aurions
pu choisir chez Claudel presque n’importe quelle ceuvre et I’étudier a la lumiere des allusions bibliques
qui s’y trouvent, tellement sont nombreuses les transpositions bibliques de auteur. Quant a Camus, en
plus des ceuvres choisies, L'Etranger et La Peste contiennent aussi des passages évoquant des épisodes
bibliques qui auraient pu nous fournir des objets d’étude intéressants et fructueux.
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3.2 Le matériel autobiographique (épitexte privé)

Tel qu’il est défini par Genette, le terme paratexte ne renvoie pas uniquement au titre et a
la préface, qui sont des épitextes publics, mais a tout ce qui entoure le texte et en oriente
I’interprétation. Ainsi, toute sorte de matériel autobiographique ou ’auteur esquisse son
ceuvre fonctionne aussi comme paratexte : « Tout ce qu’un écrivain dit ou écrit de sa vie,
du monde qui ’entoure, de ’ceuvre des autres, peut avoir une pertinence paratextuelle —y
compris donc son ceuvre critique » '3, Ainsi Genette apporte-t-il dans I’étude intertextuelle
(appelée par lui transtextuelle) le matériel autobiographique, c’est-a-dire les épitextes privés
comme la correspondance et le journal intime'* sur lesquels ’approche biographique prend
habituellement appui. Pemploi de ce matériel autobiographique privé est différent dans
une étude qui déchiffre les relations textuelles, puisqu’il n’est pertinent comme paratexte
que lorsqu’il illumine I’ceuvre et sa signification!®. Contrairement aux correspondances
antérieures au XIX¢ siecle qui ne comportent guére de confidences sur activité littéraire de
leurs auteurs (pour des raisons de convenance), les auteurs, depuis ’époque romantique,
s’expriment ouvertement sur leur ceuvre dans leurs journaux intimes ou ils s’adressent a
eux-mémes ou dans leurs lettres adressées a des collegues'®.

Quant a notre étude, les journaux intimes et les correspondances des auteurs nous
sont extrémement utiles parce qu’ils illuminent la pratique de la citation biblique et
les significations qui s’y rattachent. Il va de soi que Gide ne s’adresse pas a Claudel
dans ses lettres comme a lui-méme dans son Journal'’. L'usage que font ces auteurs
du matériel biblique au sein de leurs textes fictionnels fait souvent écho aux réflexions
qu’ils font au sujet des questions religieuses dans leurs journaux intimes et dans leurs
lettres privées. Par conséquent il nous parait naturel d’avoir recours aux épitextes privés
écrits en méme temps que les ceuvres littéraires que nous étudions. Nous renvoyons
ici notamment au Journal de Gide en deux tomes : Journal, 1889-1939 (Gallimard,
Bibliotheque de la Pléiade, 1948) qui contient entre autres le fameux journal spirituel

de Pauteur, intitulé Numgquid et tu... ? écrit lors de sa crise religieuse en 1915-1916,

13 Gérard Genette, Seuils, op. cit., p. 348.

14 « Ce qui distingue I’épitexte privé de I’épitexte public n’est pas exactement ’absence visée du public, et
donc d’intention de publication : bien des lettres, bien des pages de journal sont écrites dans une claire
prescience de leur publication a venir, et effet qu’exerce sans doute cette prescience sur leur rédaction
n’entame pas leur caractére privé, voire intime. » Ibid., p. 374.

15 Voir Pirjo Lyytikdinen, op. cit., p. 148.

16  Dans I’épitexte privé, "auteur s’adresse d’abord a un confident réel, per¢u comme tel, et dont la personnalité
importe a cette communication, jusqu’a en infléchir la forme et la teneur. Gérard Genette, Seuils, op. cit.,
pp. 374-375. Cf. La lettre de Gide a Claudel ou il lui confesse son homosexualité comme a un prétre.

17 Ibidem.
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et Journal, 1939-1949 ou Souvenirs (Gallimard, Bibliotheque de la Pléiade, 1954). Ce
dernier contient le roman autobiographique Si le grain ne meurt (1924) et le journal Et
nunc manet in te (paru en 1951, écrit en 1938, peu apres la mort de sa femme). Nous
allons voir que ces deux ouvrages sont des écrits paratextuels trés importants pour la
compréhension des références bibliques de I’auteur.

Quant a Camus, la relation paratextuelle existe entre les Carnets et son ceuvre
fictionnelle. Les Carnets est un ensemble de notes autobiographiques paru a titre posthume,
en trois volumes. Ils couvrent pratiquement toute la vie de ’auteur : Carnets I : mai 1935
— février 1942 (Paris, Gallimard, 1962) ; Carnets 11 : janvier 1942 — mars 1951 (Paris,
Gallimard, 1964) ; Carnets I11 : mars 1951 — décembre 1959 (Paris, Gallimard, 1989).
Ces textes sont des instruments de travail qui contiennent des ébauches de ses futures
ceuvres mais se rapprochent aussi parfois du journal intime, surtout le dernier tome ou
Camus regroupe des éléments épars de ce qui se passe autour de lui et dans son esprit
lors de ’élaboration d’un ouvrage.!®

Pour ce qui est du matériel autobiographique de Claudel, nous voulons notamment
relever trois textes autobiographiques qui sont des paratextes utiles pour montrer ce
qu’il y a de particulier dans Pemploi de la citation biblique de Claudel : les Mémoires
improvisés, le Journal et la Correspondance Paul Claudel et André Gide, 1899-1926 (Paris,
Gallimard, 1949). Le dernier est aussi un paratexte de ’ceuvre de Gide naturellement,
alors que le premier contient des entretiens de Claudel avec Jean Amrouche, a savoir une
longue conversation en quarante et un épisodes au cours de laquelle Claudel s’ouvre sur
son ceuvre. Quant a son Journal, c’est un manuscrit de 10 cahiers, publié et annoté par
Jacques Petit et Francois Varillon dans la collection de la Pléiade en deux tomes, en 1968
et 1969. Commencé en 1904, Claudel continue a écrire dans ces cahiers jusqu’a quelques
jours avant sa mort en 1955. Le Journal constitue comme un réservoir d’idées et un recueil
de citations bibliques en rapport avec les étapes de la vie spirituelle de ’auteur, mais en
méme temps il s’enrichit de réflexions de tout ordre liées aussi a la carriére diplomatique
de Claudel. Il est intéressant de noter que I’écrivain-ambassadeur confie ses cahiers a Gide

pour son édification.”’

18 A ce sujet voir Anne Prouteau — Agnés Spiquel, Lire les Carnets d’Albert Camus, Villeneuve d’Ascq,
Presses Universitaires du Septentrion, 2012.

19  http ://'www.paul-claudel.net/homme/journal
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En plus des paratextes a titre autobiographique, il existe chez Claudel une quantité
monumentale de textes d’exégese, écrits a partir de 1929 jusqu’a sa mort. Ces écrits, qui
sont de plus en plus savants, peuvent également étre considérés en tant que paratextes
puisqu’ils éclairent P’aspect religieux de I’ceuvre fictionnelle de auteur. Claudel leur a
consacré la derniere partie de sa vie au détriment de son théatre et de sa poésie. Nous
les présenterons brievement dans le chapitre qui porte sur la relation de Claudel au
christianisme.

Pour mettre en évidence I'importance des relations textuelles, le chercheur ne
doit pas, selon nous, non se contenter seulement d’une analyse textuelle se limitant
uniquement a ce qui se passe a I'intérieur des textes, mais son devoir est de saisir le
sens des références intertextuelles dans le dialogue des contextes et de construire une
communication entre différents systéemes de significations, ce qui veut dire dans le cas
de cette étude une communication entre I’exégese de la Bible, les réécritures bibliques
et la pensée de I’auteur. Lobjectif de notre étude intertextuelle est de trouver quels sont
les thémes que les réécritures de Camus, de Gide et de Claudel défendent, ignorent ou

critiquent par rapport a la Bible.

4 La Bible — une source de la culture occidentale

Avant de définir ce que veut dire « la Bible en littérature », nous tenons a justifier
pourquoi il est important a ’heure actuelle d’étudier la Bible dans la littérature. [’étude
des références bibliques nous ameéne aux sources de la culture occidentale. La Bible n’est
pas seulement le livre de référence des croyants qui y lisent depuis les générations la

parole de Dieu, mais elle est aussi, comme le signale Anne-Marie Pelletier,

un livre du patrimoine de ’humanité, a coté de quelques autres ou s’expriment de fagon
privilégiée ’expérience de ’homme, ses questions et ses quétes. Elle est, plus précisément,
le livre qui a modelé les siecles de notre histoire occidentale, qui a contribué a donner a
notre civilisation son visage et sa personnalité, a travers un ensemble de représentations, de

comportements, de valeurs, dont elle est la source®’.

20 Anne-Marie Pelletier, Lectures bibliques. Aux sources de la culture occidentale [1973], Paris, Cerf, 1995,
p. 5.
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Un peu partout dans le monde, d’innombrables ceuvres dans les musées et dans les églises
témoignent de la force de la référence biblique. La littérature continue aussi a puiser a
cette méme source. Pour un nombre infini d’auteurs, elle est sans doute le livre le plus
lu et le plus imité?!. La Bible fonctionne par exemple chez les grands classiques, comme
Dostoievski et Mika Waltari, « comme ce prisme au travers duquel le réel se percoit et
se déchiffre »*2. D’aprés William Blake, la Bible est le grand code de P’art occidental, un
classique religieux dont les qualités littéraires sont si remarquables qu’elles en font aussi
un classique littéraire®3.

Depuis les trente derniéres décennies, la critique littéraire témoigne d’un intérét
croissant pour la Bible comme littérature (Northrop Frye, Anne-Marie Pelletier, Cécile
Hussherr, Carole Auroy, Sylvie Parizet, Hannu Riikonen, Juhani Sipild, Jyrki Nummi).
Ce qui explique ce phénomeéne, c’est que la Bible est elle-méme de la littérature : un
systéme clos ot les textes individuels contribuent a la richesse du canon littéraire**. La
Bible ne contient pas une seule histoire mais de multiples histoires, elle ne contient pas
une seule thématique mais de nombreuses thématiques, méme si I’on peut estimer qu’elles
s’integrent dans des syntheses qui les font converger.

La tache de redécouvrir la place de la Bible dans notre patrimoine devient urgente
a I’heure actuelle ou se développe en méme temps un illettrisme culturel menacant cette
racine de notre civilisation : « non seulement un monde de références bibliques — présentes
sur un mode plus ou moins direct et subtil dans les ceuvres littéraires, picturales ou
musicales — mais méme des allusions véhiculées par des mots ou des expressions du
langage ordinaire sont devenues opaques aux jeunes générations »2. Si la Bible n’est
lue qu’au sens confessionnel, une amnésie inquiétante va envahir des secteurs entiers de
notre culture, rendant obscures un grand nombre d’ceuvres. Les faux sens, les mauvaises
interprétations abondent désormais, chez nos contemporains, sur les textes de la littérature
se nourrissant de la Bible. La connaissance des Ecritures bibliques n’est pas nécessaire
seulement pour lire Claudel ou Gide. Elle s’impose tout autant, méme si c’est d’une

maniere plus implicite et sous-entendue, a qui veut comprendre Camus ou des écrivains

21 La Bible est selon son étymologie une bibliothéque.

22 Anne-Marie Pelletier, Lectures bibliques. Aux sources de la culture occidentale, op. cit., p. 6.

23 Cf. Simo Knuuttila « Kristilliset klassikot », in Kirjallisuudentutkijain Seuran vuosikirja 35, éd. Auli
Viikari ja Anna Makkonen. Pieksamaki, SKS, 1983.

24 Jyrki Nummi, « Kirjoituksia kirjoituksista Raamatun intertekstuaalisuudesta », in Intertekstuaalisuus.
Suuntia ja sovelluksia, op. cit., pp. 180-209. Lire la Bible comme littérature est une idée qui date depuis
longtemps : les anciens apologistes chrétiens ont réfléchi sur les rapports entre les écritures bibliques et
les genres littéraires gréco-romains, mais dans une perspective qui n’a rien a voir avec la notre.

25  Anne-Marie Pelletier, Lectures bibliques. Aux sources de la culture occidentale, op. cit., p. 7.
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contemporains comme Michel Tournier, Eric-Emmanuel Schmitt, Pierre Michon, Sylvie
Germain, Erri de Luca, Henri Meschonnic, Frédéric Boyer, Valére Novarina. ’ceuvre de
Camus se lit certes sous des angles différents, mais cela n’empéche pas que La Chute,
par exemple, reste bien énigmatique si le lecteur n’en capte pas les références bibliques.
Ainsi I'intérét des chercheurs manifesté des la fin du XX¢ siecle pour la Bible coincide-t-il
curieusement avec la disparition de la connaissance biblique dans notre culture.

Le point de départ de cette these est bien le constat de I’ignorance ou sont un grand
nombre de nos contemporains a I’égard de la Bible. un de ses objectifs est en effet
de rouvrir le sens des textes bibliques qui ont nourri I'imagination de Claudel, Gide et
Camus. Nous essayons de déchiffrer les modes de présence de la Bible dans leur ceuvre,
de décrire leurs processus variés de I’interprétation des textes bibliques, et d’étudier les
transformations qui interviennent lorsque les auteurs reprennent le texte biblique dans
leur écriture. Ajoutons que ce projet ne peut se formuler qu’avec modestie, car ce travail
n’a pas été exempt de difficultés. Les obstacles rencontrés sont liés au texte biblique lui-
méme, a sa distance culturelle, a sa complexité. Avant de définir notre relation a I’étude
exégétique des récits bibliques, nous tenons a bien mettre en évidence la spécificité du

matériau biblique afin de le distinguer des mythes de I’Antiquité.

5 Principe directeur de nos lectures bibliques

Tres souvent, lorsqu’on définit la signification de la Bible pour la littérature, on fait un
paralléle entre la mythologie gréco-romaine et la Bible?®. L’'une et I’autre sont en effet
les sources majeures de la culture occidentale. Comme nous venons de le montrer, en
plus de son caractére sacré et religieux, la Bible s’est avérée tres féconde et trés répandue
comme source littéraire a la maniére des mythes de I’ Antiquité. Les drames qui prolongent
les récits bibliques ou les tragédies grecques posent les mémes questions essentielles de
’existence humaine, telles que le bien et le mal, le crime et le chatiment, le déterminisme
et la liberté. Ce qui distingue la Bible, dans un premier temps, des mythologies gréco-
romaines, c’est qu’elle représente « notre mythologie », notre au sens de « familier »,

de ce qui nous appartient, d’oti le caractére vivant et vécu des récits de la Bible. ?’

26 Robert Couffignal « Bible et littérature », in Dictionnaire universel des Littératures, Paris, PUF, 1994,
pp. 440-441.

27  D’apres Robert Couffignal, la Bible « impose tout d’abord sa lettre méme, ses termes, ses phrases ».
Elle « offre le méme stock de situations et de figures que les mythologies grecque et latine » : Eve se
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Si dans les tragédies grecques, on a recours a une Transcendance, elle demeure lointaine.
Mais il en est autrement des récits de la Bible qui, par exemple, représentent le parcours
d’un personnage biblique, car c’est sous le regard d’une Divinité bien connue que tout
se passe?®. Le Dieu de la Bible se caractérise par une proximité qui s’exprime d’emblée
par une adresse personnelle de lui a des hommes, ou plus généralement a son peuple.
D’autre part, il est vrai que le Dieu de la Bible se présente aussi dans une transcendance
totale, que la Bible élabore par le concept de « sainteté » : « Dieu est toujours dans la
Bible, car sa présence ne peut se circonscrire comme celle de Zeus ; c’est seulement
“quelque chose” de lui qui se manifeste, il s’étend lui-méme dans la profondeur »?°. En
tout cas, la proximité entre Dieu et ’lhomme conduit, inévitablement, dans les réécritures
de la Bible, au probleme des rapports entre ce Dieu et ’homme, probléeme qui se résout
par la révolte si Pauteur n’accepte pas le message biblique ou la théologie qui s’efforce
de rendre compte de ce probleme entre Dieu et ’homme. Par exemple, dans La Chute,
le protagoniste, Jean-Baptiste Clamence, prend la défense de Jésus contre les chrétiens.
Mais pour lui, Jésus n’est qu’un coupable de plus et une victime de I’injustice de Dieu.3°
Northrop Frye a beaucoup réfléchi a la question de savoir si on devrait appréhender
les récits bibliques en tant que poésie ou en tant qu’écritures historiques’!. Le point de
départ de notre recherche est d’aborder les récits de la Bible de la méme maniére que tout
autre texte littéraire. Mais nous ne partageons pas totalement I’opinion des chercheurs
qui estiment que le matériau biblique a, en soi, la méme fonction dans la littérature que
les mythes en général®?. Car la mise en valeur du contexte historique et religieux du

texte biblique montre que celui-ci ne correspond pas aux critéres du mythe définis par

rapproche d’Electre et vice versa. Ce que I’on réécrit le plus souvent, ce sont « les toutes premiéres pages
de la Genése ; les récits évangéliques de la Passion ; les figures de Cain, de Noé, d’Abraham sacrifiant,
de Jacob luttant avec I’Ange, de Moise, de David, de Salomon, de Marie, de Madeleine et de Salomé. »
Ibid. pp. 440-441.

28 Ibidem.
29 Erich Auerbach, Mimésis. La Représentation de la réalité dans la littérature occidentale, Paris, Gallimard,
1968, p. 20.

30  Tres souvent, ce qui rapproche les réécritures bibliques les unes des autres, c’est la reprise de la situation
ou Dieu interroge ’lhomme. Nous renvoyons ici par exemple au récit du paradis, au récit du sacrifice
d’Abraham, au récit de appel de Dieu a Samuel. La réactualisation du débat entre Dieu et ’homme
a I’avantage d’inviter également le lecteur a y prendre part. Ce genre de littérature devient facilement
interactive, d’ou sa force et son dynamisme. Cela se manifeste peut-étre le plus clairement dans les ceuvres
ou il s’agit de faire revivre Jésus a notre époque en partant du postulat que tout chrétien est un autre
Christ : il suffit de citer I’Idiot de Dostoievski, Le Christ recrucifié de Kazantzakis, Le Journal d’un curé
de campagne de Bernanos. Voir Robert Couffignal, op. cit. pp. 440-441.

31 Northrop Frye, Le Grand Code, la Bible et la littérature, Paris, Seuil, 1984.

32 Cf. Hannu Riikonen, « Raamattu ja kirjallisuus : lihtokohtia ja esimerkkeja », in Raamattu ja linsimainen
kulttuuri, éd. L. Larjo, Helsinki, Suomalainen teologinen kirjallisuusseura, 2003, p. 97.
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Claude Lévi-Strauss®®. Selon lui, un mythe est constitué par la somme de ses versions,
alors que les épisodes bibliques sont fixés par le canon et sont insérés dans un tout
qui a un sens linéaire : ’histoire de I’humanité est Ihistoire du Salut dans I’Ancien
comme dans le Nouveau Testament. De méme, 'importance de la mythologie varie
dans différents livres de la Bible : si elle est remarquable dans la Genese, il est difficile de
considérer les deux livres de Chroniques comme mythiques. La mise en valeur du contexte
historique et religieux des récits bibliques est en effet nécessaire. Pour cela, nous aurons
recours a diverses encyclopédies d’exégétique et a différents dictionnaires de la Bible et
de la culture chrétienne.

Le secours des historiens et des exégetes s’impose aussi parce que lire la Bible,
dont la rédaction se situe en gros a plus de deux millénaires de notre époque, peut
facilement paraitre difficile : « Structures de la société, représentations du monde, langage
et symboles, formes et exercice de la mémoire et du raisonnement, en tous ces aspect »,
remarque Anne-Marie Pelletier, « le monde de la Bible est en écart flagrant avec celui des
lecteurs de la fin du XX¢siecle »**. Pour que nous n’interprétions pas les textes bibliques
selon les normes de notre expérience présente, ce secours est capital.

Les ouvrages d’exégétique que nous utilisons le plus sont de langue anglaise :
The Anchor Bible Dictionary (6 volumes, éd. par David Noel Freedman, 1992), Word
Biblical Commentary (59 volumes par 49 auteurs, éd. par Thomas Nelson, 1989-2007)
et Ancient Christian Commentary on Scripture (29 volumes, éd. par Thomas C. Oden,
1998-2010. Le premier contient plus de 6000 saisies de données par 800 spécialistes
internationaux. Parmi les auteurs de Word Biblical Commentary se trouvent des érudits
bibliques contemporains de premier plan tels que Gordon J. Wenham, David J. A. Clines,
Peter C. Craigie, John E. Goldingay. Les textes en grec et en hébreu sont aussi inclus.
L ceuvre Ancient Christian Commentary on Scripture en 29 volumes rassemble un grand
nombre d’écritures des Peres de I’Eglise qui ont par la suite été commentées par des
spécialistes afin que ces anciennes écritures bibliques deviennent plus accessibles aux
lecteurs d’aujourd’hui. Ce qui a commandé notre choix des ouvrages d’exégese, c’est que
ce sont tous des projets cecuméniques qui contribuent a faire progresser la communication
entre différentes traditions chrétiennes d’aujourd’hui.

Sinotre lecture de la Bible avait recours exclusivement a des sources d’ordre historique
pour avancer dans la connaissance du matériau biblique transposé dans les imaginaires

de Gide, Claudel et Camus, la tache serait décourageante. Au-dela du témoignage sur

33 Claude Lévi-Strauss, Mythologiques, Paris, Plon, 1964-1971, 4 volumes.
34 Anne-Marie Pelletier, Lectures bibliques. Aux sources de la culture occidentale, op. cit., p. 10.
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le passé, la Bible est aussi un texte. Nous devons beaucoup a Anne-Marie Pelletier qui
applique les méthodes de ’analyse du récit, celles des théories de I’intertextualité, ainsi
que celles de ’énonciation pour étudier les récits bibliques tout en tenant compte de leur
contexte historique et religieux. La lecture de la Bible reléeve tout autant d’une poétique

(théorie de la littérature),

attentive a P’identification des genres, des formes, des structures rhétoriques, par lesquels le
sens se constitue et sur lesquels I'interprétation prend appui. Or ces données, aussi décisives

que I’information historique, nous sont accessibles, mieux que jamais, grace aux apports de la

poétique contemporaine.>®

La notion d’intertextualité a contribué au fait que les chercheurs en littérature ont
aujourd’hui la possibilité d’appréhender les lois d’écriture de la Bible plus finement qu’avant.
Les mécanismes de I’écriture biblique dégagés par ’analyse moderne correspondent aux
lois de la lecture traditionnelle du texte biblique. Ainsi, par exemple, lorsque Frye met en
évidence que la Bible est écrite selon une rhétorique typologique®®, son analyse littéraire
du texte biblique lui fait redécouvrir la régle qui a servi de principe directeur a la lecture
chrétienne de la Bible pendant des siecles, a savoir la lecture qui éclaire le Nouveau
Testament par I’Ancien tout en expliquant simultanément I’Ancien Testament par le
Nouveau?’. Ces deux écritures sont en effet en relation intertextuelle I'une avec lautre :
Le Nouveau Testament cite souvent I’Ancien Testament et les prophéties de I’Ancien
Testament s’accomplissent dans les livres de I’Evangile. Ainsi, par sa structure méme, la
Bible se révele étre un formidable laboratoire pour la réflexion poétique et intertextuelle.

Dans la définition du principe qui commande notre relation au texte biblique,
nous voulons insister sur ’aspect non-confessionnel, puisque la contingence culturelle et

historique reste ’une des caractéristiques fondamentales du texte biblique :

La Bible, en effet — a la différence d’autres livres « sacrés » — se présente et s’annonce comme un
texte de part en part traversé par les déterminations d’une histoire humaine particuliére, donc
lié a des temps, a des lieux, a des événements identifiables comme autant de réalités culturelles.
[...] Méme la ou la Bible prétend livrer passage a une révélation qui atteint I’homme de plus

loin que lui, elle ne quitte pas pour cela le terrain de ’humain le plus enraciné. 38

L’identité singuliere du livre biblique fournit ainsi des raisons qui encouragent une

interprétation a hauteur des données culturelles. Cependant, il n’est pas possible d’ignorer

35  Ibid., p. 11.

36 Northrop Frye, Le Grand Code, la Bible et la littérature, Paris, Seuil, 1984.

37 Anne-Marie Pelletier, Lectures bibliques. Aux sources de la culture occidentale, op. cit., p. 12.
38 Ibid., p. 9.
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complétement son aspect confessionnel, car le lecteur de la Bible découvre assez vite qu’en
divers points, le livre biblique revendique pour ce qu’il dit une autorité et une vérité qui
excedent les prétentions ordinaires d’un texte. Continuellement, le texte biblique met
en évidence que ses propos relevent en effet de la « parole de Dieu ». Ainsi, en lisant la
Bible, le lecteur est-il amené a lire ce que le texte dit de lui-méme. Anne-Marie Pelletier
souligne tres justement qu’il n’y a aucune raison pour qu’une lecture a finalité culturelle
doive ratifier cette prétention du texte biblique. Nous adoptons son principe de lecture

qui consiste a maintenir fermement la distinction entre deux ordres de réalité :

Le premier ordre concerne le sens ; sa question est : que dit le texte ? ou bien encore : que veut
dire ’auteur qui a écrit le texte ? Le second concerne la vérité ; sa question est : le texte énonce-
t-il la vérité qu’il prétend dire ? Ces questions doivent étre soigneusement distinguées, selon le
principe de Spinoza qui recommande de « ne pas confondre le sens d’un discours avec la vérité
des choses ». Seul le premier — le sens du discours — sera objet de notre intérét : nous lirons
ici la Bible, en-deca de la décision — qui appartient a la lecture confessionnelle — concernant la

vérité de ce qui est dit.

Tel est le principe qui commande les lectures de la Bible qui vont suivre. Deuxiemement,
nous prenons en compte que selon ’exégese biblique dite quadripartite, les écritures
saintes superposent quatre sens : sens littéral (ou historique : ’événement tel qu’il est
relaté), sens tropologique (ou moral : le précepte qu’il suggere), sens typologique (ou
spirituel), sens eschatologique (ce qu’il annonce des fins derniéres)*’. Notre hypothése est
que les réécritures bibliques de Claudel saisissent le mieux les quatre sens des Ecritures
alors que celles de Gide et de Camus sont surtout marquées par la réflexion sur le sens
moral véhiculé par le texte biblique.

Dans les lectures bibliques, nous nous référons a la traduction cecuménique de la
Bible (TOB)*°. Cette Bible comporte un appareil de notes détaillées ayant une valeur
exégétique indiscutable qui n’oriente pas la lecture uniquement dans le sens d’une
interprétation confessionnelle du texte. De ce fait, cette traduction du texte biblique
convient bien pour analyser et évaluer I’écriture de nos auteurs, qui réécrivent la Bible
sur le fond de sécularisation, méme Claudel. Le choix de cette traduction se justifie aussi
par le fait que les spécialistes de la Bible en littérature, comme Anne-Marie Pelletier,

s’appuient sur elle. Parfois, notamment avec Claudel, nous renvoyons aux notes d’une

39 Henri de Lubac, Exégése médiévale. Les quatre sens de I’Ecriture, 1 [1959], Paris, Desclée de Brouwer,
1993.

40 La Bible, traduction cecuménique, TOB, Paris, Cerf, 2011, 12¢ édition. Nous ne prenons pas de position
quant a la place de cette traduction parmi toutes les traductions francaises de la Bible.
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autre édition de la Bible, a savoir celles de I’édition de 2001 de La Bible de Jérusalem™.
Cette édition de la Bible se présente a la page du titre comme « augmentée de clés
de lecture ». A I’aide d’un jeu de notes, cette version du texte oriente la lecture dans
le sens d’une interprétation christologique du texte. Pour ce fait, ’ceuvre de Claudel
s’accommode bien de cette référence, puisqu’elle s’inscrit explicitement a I'intérieur de
la tradition confessante chrétienne dont témoigne cette Bible. Les ceuvres de Gide et de
Camus renvoient a un texte biblique largement détaché de la tradition interprétative mise
en valeur par cette édition. Par un recours a des notes de La Bible de Jérusalem, il nous
est possible dans certains passages de nos analyses de mettre en évidence effectivement le
contraste de Pinterprétation que propose cette Bible avec ses clés de lecture par rapport
a Pinterprétation désacralisée que Gide et Camus font du texte biblique.

Pour ce qui est des Bibles que Claudel, Gide et Camus ont pratiquées, I’étude des
épitextes privés des auteurs nous donne une idée générale de telle ou telle traduction
de la Bible utilisée par les auteurs. Mais nous ne prenons pas position quant a ’emploi
systématique de telle ou telle traduction, c’est-a-dire que nous n’identifions pas chaque
fois de quelle traduction provient la citation biblique. L’objectif de ce travail n’est pas

de comparer les différentes traductions de la Bible.

6 Structure de I'étude

Ce travail est constitué de trois parties. ’objectif de la partie I sera de présenter le cadre
théorique, c’est-a-dire les diverses théories de I’intertextualité qui visent toutes la présence
d’un texte antérieur reflété dans un autre texte, mais qui ’appellent et ’approchent de
maniéres différentes. Notre démarche sera comparatiste ; nous tentons de répondre a la
question de savoir comment se distinguent entre elles a priori les conceptions de Julia
Kristeva, de Gérard Genette et celle de Kiril Taranovsky sur le rapport intertextuel
des textes littéraires. Le second objectif de ce chapitre I est de présenter les différents
outils méthodologiques de la transtextualité de Gérard Genette ainsi que les diverses
techniques de I’étude des allusions que nous appliquerons plus précisément pour étudier
les relations textuelles entre les ceuvres littéraires et la Bible. Dans la partie II seront
présentés les auteurs et leur relation au christianisme. Dans la partie III seront examinées

les transformations thématiques des récits bibliques de chaque ceuvre de notre corpus.

41 La Bible de Jérusalem, Paris, Cerf, 2001.
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Cette partie consiste en dix analyses de textes qui se lisent aussi comme des études
individuelles. Dans la conclusion, nous rapprochons les acquis de chaque analyse les uns
par rapport aux autres, autrement dit nous faisons des comparaisons entre I’emploi du
matériel biblique chez Claudel, Gide et Camus afin de montrer comment les dix ceuvres
sont en communication avec le christianisme et la culture judéo-chrétienne, culture qui

se fonde sur la Bible.
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Partie |

RELATIONS TEXTUELLES

L’objectif de ce chapitre est de présenter le cadre théorique de notre these. Nous
introduirons les diverses interprétations du concept d’intertextualité qui visent toutes la
présence d’un texte antérieur reflété dans un autre texte mais appellent et ’approchent
de manieres différentes. Nous tentons de répondre a la question de savoir comment se
distinguent entre elles a priori les conceptions de Julia Kristeva*’, de Gérard Genette*
ainsi que celles de Kiril Taranovsky* — sur le rapport intertextuel des textes littéraires.
Ce chapitre sert aussi a introduire quelques caractéristiques de 'intertextualité biblique.

Avant de définir et d’aborder les notions telles que 'intertextualité de Kristeva, la
transtextualité et 'hypertextualité de Genette ainsi que la subtextualité de Taranovsky, il
y a lieu de présenter et de préciser la notion de texte. Celle-ci a, d’une certaine maniere,
remplacé celle de littérature dans les années 1960, c’est-a-dire a ’époque ou le structuralisme
a vu le jour en France®. Depuis, la littérature se trouve en effet concurrencée par d’autres
systemes de signification parmi lesquels elle n’a pas de place privilégiée. Le travail de
chercheurs comme Roland Barthes, Jacques Derrida, Jacques Lacan, Michel Foucault,
Gilles Deleuze a amené la modification de la notion de littérature et la valorisation de
’opposition texte versus ceuvre.

A Pheure actuelle, le texte en est venu a signifier toutes les pratiques signifiantes,
de la musique jusqu’a la mode. Barthes, par exemple, a commencé a analyser la mode

de la méme maniére que les ceuvres classiques. Comme le constate Laura Leraillez dans

42 Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, Paris, Seuil, 1974.

43 Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., pp. 7-573.

44 Kiril Taranovsky, « The Problem of Context and Subtext in the Poetry of Osip Mandelstam », in Slavic
Forum. Essays in Linguistics and Litterature, op. cit., pp. 149-169.

45 A ce sujet, v. Langue littéraire, éd. Gilles Philippe et Julien Piat, Paris, Fayard, 2009 ; Kuisma Korhonen,
« Kirjallisuudentutkimuksen alue », in Kirjallisuudentutkimuksen peruskdsitteitd, Helsinki, Suomalaisen
Kirjallisuuden Seura, 2001, pp. 11-39.
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un article sur Kristeva, ’anthropologie, la philosophie, la psychanalyse, la sociologie,
la linguistique et la sémiotique sont toutes intéressées par des systemes de signification
dont ’homme se sert pour symboliser, communiquer et parler de sa culture*. En effet,
étymologiquement, « texte » veut dire « tissu » ; « trame ». Que les textes polysémiques et
pluriels aient pris la place occupée traditionnellement par les ceuvres closes ou classiques
dans les études de littérature*” et que le texte soit devenu « un espace situé hors des limites
de ’expression et de la représentation, un domaine linguistique illimité ou se produit
perpétuellement le sens »*3, les réécritures bibliques de Gide, Claudel et Camus en sont
la preuve aussi, car elles consistent a relier et a faire dialoguer les mythes et les récits

bibliques avec la culture de leur époque.

1 Intertextualité, transtextualité

C’est I’étude de Bakhtine, intitulée La Poétique de Dostoievski, parue en 1963, sur le
roman polyphonique de Dostoievski, qui ouvre d’une certaine fagon le texte au contexte
intertextuel en critiquant « le récit monologique traditionnel, dans lequel triomphe la
seule voix de I’auteur, et en se concentrant sur le dialogisme — a savoir, la coexistence, au
sein d’'un méme texte, de discours trés divers »*. Six ans plus tard, en 1969, Julia Kristeva
emploie le terme d’intertextualité pour la premiére fois dans son essai sur Bakhtine « Le
mot, le dialogue et le roman »%. Tout en suivant la pensée de Bakhtine, Kristeva définit
’intertextualité comme un processus dynamique entre auteur, le récepteur et le contexte
culturel®. Dans La Révolution du langage poétique, paru en 1974, Kristeva affiche

sa définition en déterminant « le terme d’intertextualité comme la transposition d’un

46 Laura Leraillez, « Tekstin kohdussa — Julia Kristeva », in Kuin avointa kirjaa — Leikkivi teksti ja sen
lukija, Lahti, Helsingin yliopiston Lahden tutkimus- ja koulutuskeskus, 1995, p. 102.

47 A ce sujet voir Roland Barthes, « De I’ceuvre au texte », in Le Bruissement de la langue, Paris, Seuil,
1984, pp. 69-77 ; Klaus Brax, « Imitaatiosta kommunikaatioon — laji kirjallisuudentutkimuksessa », in
Kirjallisuudentutkimuksen peruskdsitteitd, op. cit., pp. 117-140.

48 Fabrice Thumerel, La Critique littéraire, Paris, Armand Colin, 1998, p. 177 ; voir aussi Roland Barthes,
“Texte”, in Encyclopedia universalis, vol 17, p. 1000.

49  Fabrice Thumerel, op. cit., p. 177.

50 Julia Kristeva, Séméiotiké : Recherches pour une sémanalyse, Paris, Seuil, 1969.

51 « What allows a dynamic dimension to structuralism is his [Bakhtins] conception of the “literary word”
as an intersection of textual surfaces rather than a point (a fixed meaning), as a dialogue among several
writings : that of the writer, the adressée (or the character), and the contemporary or earlier cultural

context. » Julia Kristeva, Desire in Language. A Semiotic Approach to Literature and Art, éd. L.S.
Roudiez, trad. Gora, Jardine & Roudiez, New York, Columbia University Press, 1989, p. 65.

34



Relations textuelles

(ou de plusieurs) systéeme(s) de signes en un autre »°2. En résumé, I'intertextualité de
Kristeva n’a pas vraiment grand-chose a voir avec le rapport entre des textes individuels,
mais son objectif est plutot de montrer comment la littérature est créée et comment elle
se constitue parmi des univers pluriels et hétérogenes. Ainsi, lorsqu’on dit qu'un texte
individuel est intertextuel, cela ne veut pas dire uniquement que ce texte est joint a un
autre a travers des traces concreétes, au contraire, cela signifie que toute ceuvre se constitue
a travers les autres®>. Selon Kristeva, le processus de lecture a plus d’importance que le
processus d’écriture de I’auteur dans la création de liens et de rapports entre une ceuvre
et d’autres qui I’ont précédée ou suivie®*. Par conséquent, dans une étude intertextuelle,
ce n’est pas ’intention seule de I’auteur qui compte, ce sont également les perceptions par
le lecteur des traces d’autres textes. L’intérét de toute recherche intertextuelle est d’étudier
comment la cohabitation des textes produit de nouvelles significations’”.

Pour appliquer la notion d’intertextualité de Kristeva a ’analyse textuelle, les
travaux de chercheurs tels que Gérard Genette, Kiril Taranovsky et Michael Riffaterre
ont apporté une contribution importante’®. La notion genettienne de transtextualité en
est un exemple par excellence. Dans Palimpsestes — La Littérature au second degré,
I’auteur définit la transtextualité, ou transcendance textuelle du texte, par tout ce qui
met un texte en relation, manifeste ou secréte, avec d’autres textes. La transtextualité®”
est donc selon lui un terme général qui englobe toutes sortes de relations textuelles ou

« ’on voit un texte se superposer a un autre qu’il ne dissimule pas mais laisse voir par

52 Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, op. cit., p. 59.

53 1l ne faut pas employer le terme d’intertextualité lorsqu’il est question de I’étude génétique ou d’étude
des influences. Kristeva souligne aussi "importance de cette distinction. Ibidem. A I’heure actuelle, on est
conscient du fait que la littérature se fait de littérature, et que ’originalité de ceuvre n’est pas le résultat
de son indépendance. Lintertextualité est un phénomeéne accepté et inévitable. Pekka Pesonen, chercheur
finlandais, spécialiste de la littérature russe, signale a ce sujet qu’en tant qu’intertextuel, le texte moderniste
donne la possibilité a plusieurs types d’approches idéologiques. Tout texte contient des références a son
contexte culturel, méme a travers la négation : il est possible que I’ceuvre soit née pour critiquer un
texte ou un style précédents, mais cela n’empéche qu’elle ait un lien intertextuel avec ’objet critiqué.
Pekka Pesonen, « Dialogi ja tekstit. Bahtinin, Lotmanin ja Mintsin virikkeita intertekstuaalisuuden
tutkimiseen », in Intertekstuaalisuus. Suuntia ja sovelluksia, op. cit., p. 50.

54 Julia Kristeva, La Révolution du langage poétique, op. cit., p. 60.

55 Anna Makkonen, « Onko kirjallisuudessa mitaan rajaa ? », in Intertekstuaalisuus. Suuntia ja sovelluksia,
op. cit., p. 16.
56 Ibidem.

57 A Pheure actuelle, dans ’analyse littéraire, la transtextualité en est venue a signifier tout phénomeéne de
changement, d’évolution, d’un support textuel a un autre, et elle comprend, par exemple, la réécriture
en prose d’un texte en vers et ’adaptation d’un récit en piéce de théatre. Cf. Eric Bordas & Claire Barel-
Moisan et al., [’Analyse littéraire, Paris, Armand Colin, 2005, p. 231.
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transparence »°%, Le terme paléographique palimpseste® sert de métaphore des relations
textuelles dans son ceuvre. La transtextualité genettienne se subdivise en cinq catégories
dans un ordre « approximativement croissant d’abstraction »%°. Les différents types de
relations transtextuelles sont les suivants : inter-, para-, méta-, archi- et hypertextualité. 11
apparait donc que Pintertextualité, explorée et nommeée en premier par Julia Kristeva, est
« seulement » une sous-catégorie dans le systeme de transtextualité de Genette. D’ailleurs,
la signification de ce fameux terme d’intertextualité lancé par Kristeva n’est pas tout a
fait la méme chez Genette.

Genette définit intertextualité « d’une maniére sans doute restrictive, par une
relation de coprésence entre deux ou plusieurs textes, c’est-a-dire [...], par la présence
effective d’un texte dans un autre »°!. Les pratiques de la citation®® (un emprunt tres
explicite et littéral avec guillemets, avec ou sans référence précise), du plagiat (un emprunt
moins explicite et moins canonique, non déclaré mais encore littéral) et de I’allusion (un
énoncé dont la pleine intelligence suppose la perception d’un rapport entre lui et un autre
auquel elle renvoie) sont en effet pour lui des exemples de I'intertextualité par excellence,
puisqu’elles témoignent de la présence locale d’un texte dans un autre®®. Genette qui
développe I’emploi des pratiques textuelles qui unissent deux textes ne s’intéresse pas
a la transcendance qui unit le texte a la réalité extratextuelle, c’est-a-dire, a la capacité
qu’a la littérature de joindre (par le biais des allusions, de la citation et du plagiat) des
phénomeénes et des choses de la vie réelle dans I'univers fictionnel d’une ceuvre. Il n’a
pas pour but de montrer que Iauteur qui se sert des intertextes bibliques réfléchit sur le
christianisme. Quant a nous, nous partons de ’hypothese que les pratiques intertextuelles
sont un bon moyen pour ’auteur d’introduire dans son texte des phénomenes littéraires,
historiques ou actuels de son époque. Dans cette étude, nous envisageons les allusions
bibliques comme une porte qui donne acces a I’étude des histoires de la Bible et a quelques
aspects du christianisme par le biais de la littérature profane.

En ce qui concerne les approches des relations textuelles de Kristeva d’une part

et de Genette de I’autre, nous pouvons constater que la premiére rattache étroitement

58  Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 556.

59  Le palimpseste (lat. palimpsestus, gr. palimpséstos) est selon la définition du Petit Robert « un parchemin
manuscrit dont on a effacé la premiére écriture pour pouvoir écrire un nouveau texte ». Le Petit Robert
de la langue francaise 2006, Paris, Dictionnaires le Robert, 2004.

60  Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., pp. 7-8.
61 Ibidem.

62 Sur I’histoire de la pratique de la citation, voir I’étude d’Antoine Compagnon, La Seconde Main, Paris,
Seuil, 1979.

63 Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 8.
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’intertextualité aux questions de construction de significations langagiéres, a la théorie
sémiotique des signes et du sens et a la sémiosis des unités signifiantes du texte,
alors que le second propose une approche pragmatique qui lie Iintertextualité a la
poétique des textes et fournit une méthode d’analyse littéraire concréte pour étudier
la littérature au second degré. Pour saisir les références plus discretes, et plus fines, qui
ne relévent pas de ’hypertextualité au sens genettien, nous aurons également recours
a la these de Tuomo Lahdelma® qui est une étude minutieuse des différentes techniques
de I’allusion. Bref, nous tachons de montrer que diverses références bibliques, qui se
produisent sous formes d’allusions plus ou moins implicites ou qui relevent de la réécriture
plus manifeste, permettent en effet a ’auteur de construire un dialogue avec les récits de

la Bible et avec la tradition chrétienne.

1.1 Para-, méta- et architextualité

Seuils®®, autre ceuvre critique de Genette que nous avons citée dans I'introduction,
poursuit la réflexion engagée par auteur dans Palimpsestes sur les relations textuelles
en se concentrant principalement sur le second type de transcendance textuelle qu’il
nomme paratextualité. Nous avons défini ce type de relation textuelle dans I’introduction.
Et nous avons également montré que les paratextes, publics et privés, ont un role dans
’interprétation des textes. Si I’ceuvre fictionnelle porte un titre qui renvoie a la Bible et que
le lecteur s’en rende compte, cela peut d’emblée guider la compréhension du texte ainsi
que son interprétation. [’une des fonctions des paratextes est effectivement de dévoiler la
nature hypertextuelle de I’ceuvre. Lorsque IPauteur donne un nom biblique a son ceuvre
de fiction, comme Bethsabé, ou Le Repos du septieme jour, cela signifie que ces ouvrages
prennent appui sur un autre texte. Comme nous venons de le préciser dans 'introduction,
nous avons effectivement choisi pour cette étude dix ceuvres littéraires, dramatiques ou
narratives, dont déja le titre laisse suggérer le lien avec les histoires de la Bible.

La métatextualité est la relation de commentaire et de critique. Il s’agit de cas ou
le texte ultérieur parle du texte antérieur (précédent)®. Ainsi toute la critique textuelle

entre-t-elle dans la catégorie de la métatextualité. Le texte méme que nous écrivons ici

64  Tuomo Lahdelma, Vapahtajaa etsimdssd. Evankeliumit Endre Adyn lyriikan subtekstind vuoteen 1908,
Jyviskyla, Jyviskylan yliopisto, 1986. Le titre de la theése de Lahdelma pourrait se traduire en frangais
par “A la recherche du Sauveur”.

65 Gérard Genette, Seuils, Paris, Seuil, 1987.

66  Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 11.
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est en relation métatextuelle avec les ceuvres de Gide, de Claudel et de Camus, prises en
analyse dans cette étude. D’autre part, une ceuvre de fiction peut aussi avoir une relation
métatextuelle, donc critique, avec un autre texte, fictionnel ou réel. Les ceuvres de Camus
et de Gide fonctionnent aussi comme des métatextes de la Bible, car elles se montrent
critiques a son égard, du moins a l'interprétation canonisée de la Bible, comme nous
allons le voir dans nos analyses.

Quant a Parchitextualité, c’est cette relation textuelle que met en place le titre
générique sur la page de titre d’un ouvrage littéraire. Les indications génériques « Roman »,
« Récit », « Poemes » indiquent donc la relation architextuelle. Ce type de relation
transtextuelle comprend I’ensemble des catégories générales — types de discours, modes
d’énonciation, genres littéraires, etc. — dont reléeve chaque texte singulier. Selon Genette,
« la perception générique [...] oriente et détermine dans une large mesure I’ “horizon
d’attente” du lecteur, et donc la réception de ’ceuvre »¢”. Lorsque le lecteur lit un livre
qui porte I’indication « roman », il s’attend effectivement a retrouver des stéréotypes
romanesques : les personnages, la narration et ’intrigue. D’autre part, Genette signale que
la détermination du statut générique d’un texte est plus I’affaire du lecteur, du critique,
du public que celle du texte. Les différents lecteurs du texte peuvent récuser le statut
revendiqué par voie de paratexte.

DLarchitextualité de Genette se rapproche de la conception des conventions d’écriture
de Northrop Frye. Selon ce dernier, ce sont les conventions d’écriture et le canon littéraire
qui unifient les textes littéraires. Son travail a permis de prendre conscience du fait que
certains traits universels sont toujours présents dans la littérature. Frye estime par exemple
que chaque genre littéraire possede sa maniere spécifique de produire la représentation
existentielle. Ainsi, toutes les tragédies se ressemblent-t-elles plus ou moins ; un écrivain
mythologique se profile par rapport aux autres puisqu’il est censé reprendre des schémas,
par exemple, mythiques dans son ceuvre, afin d’écrire des romans mythologiques®.
Dauteur qui réécrit des versets de la Bible est souvent également influencé par le genre
de I’histoire de la Bible qu’il reprend. Pour illustrer ces idées, prenons un exemple de
Bethsabé de Gide. Lorsque le David gidien prie, sa priere renvoie a celle de David dans la
Bible, et a d’autres prieres figurant par exemple dans le livre des Psaumes. La ressemblance
n’est pas seulement due aux références bibliques, mais se manifeste aussi pour la simple
raison que toutes les prieres se ressemblent par leur forme : elles partagent, par exemple,

’usage fréquent des verbes a I'impératif. De méme, ’analyse de ’Annonce faite a Marie

67  1bid., p. 12.
68  Northrop Frye, Anatomie de la critique : quatre essais [1957], Paris, Gallimard, 1969.
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montre que la piece de Claudel ne contient pas seulement des allusions bibliques, mais
est aussi en relation architextuelle avec le récit des saints : le parcours de la protagoniste,

ses pensées, ainsi que sa capacité de produire un miracle font d’elle une sainte.

1.2 Hypertextualité et procédés hypertextuels

Plus de 500 pages dans Palimpsestes sont consacrées a I’étude de U'hypertextualité,
qui est le plus important des types de transtextualité selon Genette. Avec ’emploi des
allusions, il I’est aussi pour notre étude. I’hypertextualité comprend toute relation
unissant un texte B (nommé hypertexte) a un texte antérieur A (nommé hypotexte)®. 1l
s’agit d’ « un texte dérivé d’un texte préexistant »’°. Saiil de Gide est ainsi I’hypertexte
par excellence du récit du premier roi hébreu de la Bible qui, pour sa part, est son
hypotexte. ’hypertexte a toujours subi des transformations plus ou moins complexes
qui le distinguent de son hypotexte. Autrement dit, I’hypertextualité signifie toujours une
relation transformationnelle entre deux textes : ’hypertexte se fonde dans son ensemble
sur I’hypotexte tout en le transformant. Mais il ne s’agit pas de critiquer ni de commenter
le texte préexistant comme c’est le cas dans la métatextualité. I’hypertexte est plus
couramment que le métatexte considéré comme une ceuvre indépendante, proprement
littéraire”’. De méme, la relation entre deux textes n’est pas locale ni limitée comme dans
’intertextualité ou le lien entre deux textes se crée par le biais des allusions dispersées
qui surgissent ¢a et la, de maniére imprévisible.

Les pratiques hypertextuelles visent en effet a transformer le sens de ’hypotexte
de deux maniéres : par voie d’imitation et par voie de transformation’. En gros, il
s’agit d’une « opposition schématique (dire la méme chose autrement/dire autre chose
semblablement) »”3. « Dire la méme chose autrement » s’effectue lorsque I’hypertexte
reprend un schéma d’action et de relation entre personnages, tout en les traitant dans un
style différent. Pour donner un exemple classique, nous avons le cas d’Ulysse de James
Joyce ou la transformation consiste a transposer I’action de I’Odyssée dans le Dublin du
XXe siecle. Phypertexte dit autre chose semblablement lorsqu’il extrait un certain style

de I’hypotexte, mais qu’il "applique a une autre action : ’est le cas de I’Enéide de Virgile

69  Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 13, 19.
70 Ibid., p. 13.

71 Ibid., p. 13-14.

72 Ibid., p. 13-16.

73 Ibid., p. 15.
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ou le poete s’inspire du type générique (c’est-a-dire a la fois formel et thématique) établi
par Homere dans I’Odyssée, sans transposer I’action de I’hypotexte, mais pour raconter
une toute autre histoire’*. (Ces exemples sont de Genette.)

Avant d’entamer une présentation des pratiques hypertextuelles que nous étudierons
dans les ceuvres choisies, il reste a donner quelques précisions sur les cinq types de
transtextualité. Premiérement, Genette n’envisage pas qu’ils soient considérés « comme
des classes étanches, sans communication ni recoupements réciproques. Leurs relations
sont au contraire nombreuses, et souvent décisives »”>. Méme si ’hypertexte est le plus
couramment considéré comme une ceuvre indépendante, cela ne ’empéche pas d’avoir
aussi une relation métatextuelle, donc critique, avec son hypotexte’®. Par exemple, Le
Retour de I’enfant prodigue de Gide non seulement réécrit la fameuse parabole biblique
mais aussi la critique. La version gidienne s’oppose au sens moral transmis par I’histoire
du retour du fils prodigue et n’accepte pas que le fils prodigue se soumette a la volonté
des autres au détriment de ses désirs personnels.

Les pratiques hypertextuelles de Genette fournissent en effet une « méthode »
fructueuse pour analyser la littérature au second degré. Dans le cadre de cette étude, les
concepts théoriques de I’hypertextualité selon Genette s’appliquent bien pour comparer
par exemple une histoire donnée de la Bible a une ceuvre fictionnelle. Dans Palimpsestes,
la plupart des exemples ont été pris dans des romans qui sont des réécritures de romans
entiers, a la maniére de Vendredi de Michel Tournier qui réécrit Robinson Crusoe de
Daniel Defoe, et non pas des traces intertextuelles subtiles, a savoir des allusions qui
créent des images bibliques mais dont la saisie dépend tout a fait des connaissances
de chaque lecteur. Autrement dit, Genette envisage la relation hypertextuelle d’une
maniére « ouvertement contractuelle, comme relevant d’une pragmatique consciente et
organisée », ce qui veut dire que « la dérivation de ’hypotexte a I’hypertexte est a la fois
massive (toute une ceuvre B dérivant de toute une ceuvre A) et déclarée, d’'une manieére
plus ou moins officielle »”.

Il s’agit effectivement d’une réécriture manifeste dans les ceuvres choisies pour cette
étude ; le titre déja et parfois aussi les noms des personnages suffisent a créer un lien
hypertextuel. Mais il faut noter que dans certaines ceuvres de ce corpus ce lien est moins

manifeste et dépend plus de notre décision interprétative de lecteur. C’est le cas dans les

74 Ibidem.

75  Ibid., p. 16.

76  1bid., pp. 13-19.
77 Ibid., p. 19.
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ceuvres ou le lien transtextuel se crée uniquement a partir de quelques versets bibliques,
comme dans La Femme adultere de Camus et dans La Porte étroite de Gide. Genette ne
dénie pas que ’hypertextualité soit un aspect universel de la littérature en disant qu’ « il
n’est pas d’ceuvre littéraire qui, a quelque degré et selon les lecteurs, n’en évoque quelque
autre et, en ce sens, toutes les ceuvres sont hypertextuelles »”®. Nous reviendrons sur
la critique du systéme genettien apres avoir étudié les procédés hypertextuels que nous
cherchons a rendre visibles dans nos analyses.

Dans le cadre de ce travail, il n’est pas possible d’expliquer tous les procédés
hypertextuels qui s’effectuent par voie d’imitation ou de transformation. Nous prenons
seulement celui qui nous concerne le plus, a savoir la transposition, que Genette estime étre
« sans nul doute la plus importante de toutes les pratiques hypertextuelles »”°. Pour lui, la
transposition a ce statut privilégié pour deux raisons principales. Premi¢rement, il est des
ceuvres historiquement et esthétiquement importantes comme Ulysse de James Joyce qui
illustrent ce phénomeéne. Et deuxiémement, contrairement au cas des transformations et
imitations de régimes ludique ou satirique, la transposition se pratique par des procédés
tres variés. Elle peut « s’investir dans des ceuvres de vastes dimensions », si bien que
leur caractere hypertextuel va s’oublier et s’effacer®®. Genette divise les procédés de
transposition en deux groupes : formels et thématiques. 1l les appelle aussi transformations
formelles et thématiques.

Avant de présenter les transpositions formelles, nous tenons a signaler que Genette
précise aussi les différents régimes auxquels les hypotextes appartiennent®!. Il envisage
d’abord que les pratiques hypertextuelles (transformation et imitation) ont trois régimes
possibles : ludique, satirique et sérieux. Mais il soupconne que la tripartition des régimes
ne soit fort grossiere, et I’affine en introduisant trois autres nuances dans le spectre : entre
le ludique et le satirique, il envisage le régime de I’ironique (c’est fréquemment le régime
de la réécriture biblique de Gide, comme dans les scénes de La Porte étroite ou I’auteur
se moque de la charité démesurée de la protagoniste), entre le satirique et le sérieux,
celui du polémique (c’est I’esprit dans lequel Camus transpose le récit de Jean-Baptiste
dans La Chute) ; entre le ludique et le sérieux, celui de ’humoristique (c’est le régime de
certaines transpositions bibliques de Camus, comme celles de La Chute ou le protagoniste

exprime sa sympathie pour Jésus qui, selon lui, avait, un bon sens de ’humour). Nous

78  Ibid., pp. 18-19.
79 Ibid., p. 291.

80  Ibid., pp. 292-293.
81  Ibid., pp. 43-46.
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partageons I’opinion de Genette estimant que les auteurs ont tendance a osciller entre
les différents régimes. Ainsi pensons-nous que Gide oscille constamment entre I’ironie et

le sérieux dans ses réécritures bibliques.

1.2.1 Transpositions formelles

Les transpositions formelles visent a réduire ou a augmenter un texte littéraire. Genette fait
remarquer qu’une ceuvre ne peut étre ni réduite ni agrandie sans subir d’autres modifications
plus essentielles, car « nul ne peut se flatter d’allonger un texte sans y ajouter du texte,
et donc du sens »%2. Reste que, pour la plupart des transpositions formelles (traduction,
résumé, versification), les modifications sémantiques sont généralement « involontaires
et subies, de ordre de I’effet pervers plutdt que de la visée intentionnelle »*3. En fait, un
traducteur ou Pauteur d’un résumé ne se propose pas en général de modifier le contenu
de ’hypotexte.

Dans les diverses formes d’augmentation en revanche, ou dans la transfocalisation®?,
la visée apparait plus complexe : raconter « la méme histoire » selon un autre point de
vue modifie automatiquement aussi la résonance psychologique. C’est ce qui se passe
trées souvent dans les réécritures des histoires de la Bible par Gide, puisque Iauteur a
tendance a valoriser le point de vue des protagonistes bibliques que le(s) narrateur(s)
biblique(s) ne décri(ven)t souvent que de ’extérieur (pour renforcer la portée universelle
des histoires de la Bible). Ces transformations formelles liées a la narration nous intéressent
particulierement®. Dans Bethsabé, le point de vue est par exemple celui de David,
contrairement a la version de la Bible ou le récit est hétérodiégétique. Quant a notre
analyse, la substitution de point de vue est a concevoir non seulement au sens technique
(focalisation narrative), mais aussi au sens thématique et diégétique : par exemple Alissa,

protagoniste de La Porte étroite, qui prend au pied de la lettre les histoires de la Bible,

82  Ibid., p. 418. D’apres Genette, le roman Gaspard, Melchior et Balthazar de Michel Tournier reléve de
laugmentation généralisée, combinaison de extension thématique et de ’expansion stylistique. La part
de Pextension, augmentation thématique par addition massive, consiste en la représentation du quatrieme
mage Taor, dont ’hypotexte ne nous dit rien. Et la part de expansion, procédé consistant a doubler ou
a tripler la longueur de chaque page de ’hypotexte, est représentée par I’évocation du régne d’Hérode, et
par la biographie prétée a chacun des quatre rois. Tournier invente toute une histoire autour des destins
de ces quatre rois, qui sont anonymes dans I’Evangile selon Matthieu. Il s’attarde dans les questions qui
les hantent tous et dont la réponse va se cristalliser dans la rencontre avec Jésus. Ibid., p. 384.

83 Ibid., p. 418.

84  Selon la conception de Gérard Genette, la visée de la transfocalisation est de modifier le point de vue
narratif, ¢’est-a-dire la focalisation du récit. [bid., pp. 404-408, 411.

85  Genette signale qu’elles relevent au moins partiellement, « de la transposition au sens le plus fort, ou
transposition (ouvertement) thématique ». Ibid., p. 418.
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s’identifie aux personnages bibliques de fagon a finir par adopter leur point de vue, ce qui
n’est pas sans créer des confusions. Il lui arrive de se situer a la place des anciens Hébreux
qui n’ont pas réussi a atteindre de leur vivant la terre que Dieu leur avait promise.

La transvocalisation est aussi une transposition formelle. Elle consiste a donner
la parole a une personne qui ne I’a pas dans ’hypotexte®®. Dans Bethsabé de Gide, la
parole est donnée plusieurs fois a Joab, le chef de ’armée du roi, contrairement au récit
biblique de la faute de David.

De méme, la transformation générique de ’hypotexte nous parait une transposition
formelle par excellence. Nous nous poserons la question de savoir par quels moyens
’auteur est parvenu ou non par exemple a dramatiser le texte sacré. Cette question
s’impose lorsqu’on étudie la réécriture biblique de Claudel, qui transforme trés souvent
le texte sacré en un drame®’. Si le texte sacré use de techniques narratives ou descriptives,
la transposition au théatre ne va pas de soi. Quand le texte sacré emprunte lui-méme des
voies dialogiques, ce qui est assez fréquemment le cas, il est clair que 'opération pose
moins de difficultés. La Bible n'a en effet cessé de faire dialoguer Yahvé et Israél, Jésus

et ses disciples ou les foules qui les accompagnent®s.

1.2.2 Transpositions thématiques

~

%, visent a

Les transpositions thématiques, appelées aussi transformations sémantiques®
déformer clairement la signification de leur hypotexte. Ces déformations consistent a
introduire des diégeses, valeurs, actions, motifs qui difféerent de ceux que I’on trouve
dans I’hypotexte. Il n’existe pourtant pas de transformation qui soit uniquement
sémantique, car une transformation a tendance a s’opérer par la voie d’autres pratiques
de modification, c’est-a-dire, par exemple par changement de diégese, (transposition
diegétique ou transdiégétisation), ou par modification des événements constitutifs de

’action (transposition pragmatique)®. Pour rendre explicite ces deux notions, et pour

86  Ibid., pp. 411-415.

87  Voir a ce sujet la these de Hélene de Saint Aubert, I’Histoire de Tobie et de Sara : Pour une dramaturgie
de la gloire, Lille, Atelier national de reproduction des theses, 2003.

88 Dans le christianisme, ’on considére la Bible entiére comme une « correspondance » de Dieu a I’lhomme ;
Iécriture claudélienne se pose aussi comme un dialogue permanent avec les Ecritures, comme nous allons
le voir.

89  La transposition thématique qui touche a la signification méme de I’hypotexte sans utiliser comme moyen

d’autres pratiques transformationnelles est appelée, a I’état pur, transformation sémantique. Gérard
Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 418.
90  Ibidem.
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comprendre la distinction un peu surprenante entre diégese et action, car il arrive qu’on
prenne ces deux termes pour synonymes, il faut se rappeler que la diégese, qui désigne le
cadre de I’histoire, comprend, selon Genette, I’univers spatio-temporel désigné par le récit”!.
C’est I'univers ou advient I’histoire. Entre diégese et histoire, la relation métonymique
est évidente : I’histoire est dans la diégese. Une transposition diégétique modifie donc
le milieu, ’époque ou le lieu représenté dans ’hypotexte. Elle réalise habituellement un
mouvement de translation temporelle, géographique, ou sociale proximisante. Sa visée
est de transposer la diégese de ’hypotexte pour la rapprocher, 1’éloigner ou P’actualiser
aux yeux des lecteurs contemporains’®. Le changement de milieu social est par exemple
une forme de transdiégétisation par excellence. Quant aux modifications liées plus
précisément aux événements, il faut noter que Genette, dans Palimpsestes, ne les inclut
pas dans la transposition diégétique mais leur réserve une autre notion qu’il appelle
transposition pragmatique. D’apres lui, cette distinction entre le cadre spatio-temporel
et I’action devient pertinente et nécessaire, car la pratique de la transposition consiste
notamment (entre autres) a les dissocier en transportant par exemple la méme action (ou
presque) dans un autre univers”.

Camus opere par exemple des transformations diégétiques en actualisant les histoires
bibliques par le biais d’un mélange avec les siennes qui refletent le monde actuel. Dans
La Chute, une transdiégétisation assez spécifique s’exerce lorsque I’auteur transpose des
événements bibliques dans I'univers imaginaire de son roman, situé a Amsterdam apres
la seconde Guerre mondiale sur laquelle I’écrivain porte le regard critique d’un homme
lucide et prévoyant de son temps. Il s’appuie sur quelques épisodes des Evangiles pour
raconter les troubles de Jean-Baptiste Clamence qui raconte ses aventures de I’homme
libre aux clients du bar hollandais ; méme si le cadre historico-géographique n’est pas
identique a celui du récit biblique, le protagoniste exerce néanmoins une action similaire
a celle de la personne biblique dans la mesure ou Jean-Baptiste Clamence, a la manieére
de saint Jean-Baptiste, invite aussi les inconnus a lui confesser leur culpabilité. Paction,
le fait d’inviter les gens et de s’adresser a eux, reste la méme que dans la Bible, mais la

motivation n’est pas la méme, comme nous allons le voir.

91 Ibid., p. 419. Genette a développé la notion de diégese pour 'appliquer a la littérature, Pempruntant
aux théoriciens du récit cinématographique. Dans Figures 11 (1969) la diégese représente tout I'univers
spatio-temporel désigné par le récit. Par la suite, dans le Discours du récit (1972), elle signifie pour lui
P’ensemble des événements relatés par le discours narratif.

92 Ibid., pp. 418-440.

93 Ibid., p. 419.
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Etant donné qu’il n’est pas possible de transposer un événement ancien a I’époque
moderne sans modifier en général au moins quelques actions, la transposition diégétique
s’accompagne de maniére indispensable d’une transposition pragmatique®*. Ce processus
de transpragmatisation vise donc a moderniser le cours méme de I’action et son support
instrumental (« pragma signifie a la fois « “événement” et “chose”, et un objet — par
exemple un véhicule, une arme, un message — peut étre un moyen, et donc un élément
d’action »)*°. Par exemple, pour raconter la vie de Jésus dans un roman contemporain,
’auteur ferait prendre a Jésus les transports en commun au lieu de le faire monter sur un
ane. Méme si Genette fait ainsi la distinction entre les modifications liées aux actions et
les changements concernant le cadre ou ont lieu ces actions, nous, pour simplifier, nous
envisageons toutes les transformations liées aux événements et a 'univers diégétique en
tant que transpositions diégétiques.

Parmi toutes les pratiques hypertextuelles, Genette distingue les transformations
hétérodiégétiques des transformations homodiégétiques®®. Les premicéres insistent sur
’analogie thématique entre ’action de ’ceuvre et celle de son hypotexte (« I’héroine de
L’Annonce faite @ Marie de Claudel n’est pas la Marie des Evangiles, mais vit une histoire
semblable a celle de son hypotexte »), alors que la transposition homodiégétique insiste
au contraire sur sa liberté d’interprétation thématique (« Gide réécrit apres tant d’autres
’histoire du fils prodigue, mais il lui donne un tout autre sens »). Les transformations
homodiégétiques sont donc plus fideles a la diégese de leur hypotexte contrairement
aux transformations hétérodiégétiques qui ne respectent que les grandes lignes du cadre
diégétique de leur hypotexte”.

La concrétisation est, d’aprés nous, une sorte de transposition par excellence ; il
arrive que les auteurs modifient les actions allégoriques de la Bible en les traduisant en
termes concrets. Par exemple, dans L’Annonce faite a Marie, la protagoniste de la piece,
Violaine, embrasse un lépreux, Pierre de Craon, et se fait contaminer. Dans ce qu’elle
fait, se concrétise la parole biblique selon laquelle le Christ porte nos souffrances et nos
maladies pour que nous ayons la vie a travers son sacrifice. Plus loin, nous utilisons le

terme de transposition (représentation) romanesque ou scénique pour analyser ce genre de

94 Ibid., pp. 442-457.
95 Ibid., p. 442.
96 Ibid., pp. 421-441.

97  Ibid., p. 440. Par exemple, le maintien du nom des personnages est un élément important de la fidélité
diégétique. En revanche, le changement de sexe est un signe d’une transposition diégétique plus massive,
d’aprés Genette.
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scénes qui font écho aux principes du christianisme. La, il s’agit de scénes qui concrétisent
des données évangéliques.

A part la transformation diégétique et pragmatique, la substitution de motifs
psychologiques d’action, appelée transmotivation, est également I'un des procédés majeurs
de la transformation sémantique”®. Ce processus exige donc ’invention d’une nouvelle
motivation substituée a la motivation d’origine”. Dans les ceuvres choisies, les auteurs
reprennent parfois des passages bibliques, qu’ils vident de leur signification originelle
en substituant aux motifs de ’hypotexte de nouveaux motifs qui refletent les themes de
leurs ceuvres. Gide et Camus utilisent des paraboles et des versets bibliques, tout en leur
faisant perdre leur motivation, voire leur signification originelle. Par exemple, dans La
Porte étroite de Gide, le chemin étroit n’est pas celui qui conduit a la vie éternelle, mais
celui qui ameéne a I"autodestruction.

La substitution des valeurs de I’hypotexte est appelée transvalorisation. Genette

entend par la :

toute opération d’ordre axiologique, portant sur la valeur explicitement ou implicitement
attribuée a une action ou a un ensemble d’actions : soit, en général, la suite d’actions, d’attitudes
et de sentiments qui caractérise un « personnage ». De méme que la transmotivation, au sens
large, s’analyse en motivation, démotivation, transmotivation, la transformation axiologique

s’analyse en un terme positif (valorisation), un terme négatif (dévalorisation), et un état

complexe : transvalorisation au sens fort'%°,

Quant a notre étude, nous envisageons par transvalorisation un double mouvement de
dévalorisation et de (contre-) valorisation portant sur les thémes bibliques et les principes
du christianisme. Gide semble par exemple constamment rejeter ou dévaloriser le theme
de ’abnégation. Dépeinte de fagon négative dans son imaginaire, elle est souvent associée
a une sorte de perte d’identité. Du coup, ce qui est valorisé, c’est I’individualisme au
détriment du désintéressement chrétien.

La visée des transformations singulieres, formelles ou thématiques, est — comme le
fait remarquer Genette a plusieurs reprises — toujours la méme, c’est-a-dire la modification
et le renouvellement du sens'!. Il s’agit, pour reprendre la citation de I’Evangile selon

102 | K

Matthieu, de « l’art de faire du neuf avec du vieux » hypertextualité a pour elle

le mérite spécifique de « relancer constamment les ceuvres anciennes dans un nouveau

98 Ibid., p. 457.
99 Ibid., p. 465.
100 Ibid., p. 483.
101 Ibid., p. 293.
102 Ibid., p. 5S6.
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circuit de sens »'%. Comme le dit Genette, « [I]” hypertexte gagne donc toujours [...] a
la perception de son étre hypertextuel »'%*. En lisant une ceuvre hypertextuelle, le lecteur
a 'impression de lire deux livres ; le texte qu’il a sous les yeux en cache un autre. Ainsi

le texte acquiert-il plusieurs significations différentes.

2 Subtextualité et techniques de I'allusion

Les pratiques hypertextuelles de Genette proposent une « méthode » pour analyser la
littérature au second degré. Mais pour savoir y saisir des allusions plus subtiles, « dont

19571l importe peut-étre davantage ou autant

la pleine intelligence suppose la perception »
de connaitre les techniques de I’allusion. Nous avons constaté que les transpositions
thématiques de la Bible s’exercent tres souvent par le biais des allusions. Mais le champ
de Pallusion est a peine signalé dans Palimpsestes car I’auteur n’attache, de son coté,
que peu d’attention a ce type de pratique de I’écriture analogique dans son systeme de
transtextualité ; il considere par exemple les citations implicites comme quelque chose de
trop vague a saisir et a définir. Pour nous, le champ de I’allusion offre un registre d’analyse
tres riche. Il appartient au mécanisme propre de la lecture littéraire et a la perception par
le lecteur de rapports entre une ceuvre et d’autres qui ’ont précédée ou suivie!°®. Dans
sa these de doctorat qui porte sur les allusions aux Evangiles dans la poésie d’Endre
Ady!", le chercheur finlandais Tuomo Lahdelma reprend la notion de subtextualité de
Kiril Taranovsky, qui précede, dans le temps, la notion d’hypertextualité de Genette.
Taranovsky définit ainsi le concept de subtexte : un texte (ou textes) déja

108 T e subtexte est donc le texte antérieur

existant(s) reflété(s) dans de nouveaux textes
qui réapparait dans un texte donné ; en gros, le terme est le synonyme d’hypotexte.
Concernant les maniéres dont la subtextualité s’impose, deux choses sont a remarquer.
Premiérement, le subtexte fonctionne comme un simple déclic faisant naitre des
images familieres chez le lecteur!”. Ce sentiment de déja-lu frappe aussi le lecteur de

nos auteurs, car leurs romans, récits et pieces de théatre actualisent des images et des

103 Ibid., p. 558.

104 Ibid., p. 555.

105 Ibid., p. 8.

106  Michael Riffaterre opte aussi pour ces définitions, comme le fait remarquer Genette. Ibid., p. 9.
107 Tuomo Lahdelma, op. cit., pp. 20-23.

108  Kiril Taranovsky, op. cit., p. 168.

109  Ibidem.
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souvenirs familiers des histoires bibliques, des contes populaires etc. dans Pesprit du
lecteur. Deuxiémement, le subtexte peut soutenir ou dévoiler le message du nouveau

10 Par exemple, dans I’histoire de

texte pour le lecteur qui reconnait sa présence
Jean-Baptiste Clamence, les allusions bibliques soutiennent le parcours et la narration
du protagoniste.

Contrairement a la notion de transtextualité de Genette, le concept de subtextualité
est plus ouvert a la réalité extratextuelle. Lahdelma affirme que le subtexte peut étre
d’une nature trés variée par sa nature'!l. Il ne s’agit pas uniquement de textes littéraires
mais des personnes, des événements historiques, donc des phénomenes réels peuvent
aussi manifester le rapport intertextuel. Cependant, les subtextes sont caractérisés par
le concret ; « ’amour de Dieu » ne peut pas étre un subtexte en raison de son caractere
abstrait, alors qu’une description biblique de Pamour de Dieu peut apparaitre comme

"2 Dans ce qui suit, pour faire plus simple, nous n’utilisons pas le terme subtexte,

subtexte
mais tout simplement le terme intertexte, ou texte antérieur, pour désigner le texte auquel

renvoie [’allusion.

2.1 Réalisation d’une référence allusive

Selon la définition du Petit Robert, I’allusion est une « maniére d’éveiller I’idée d’une
personne ou d’une chose sans en faire expressément mention » ; Le Lexique des termes
littéraires définit I’allusion de la fagon suivante : « procédé qui fait entendre implicitement

113 Dans toute

un sens qui renvoie a une référence extérieure a ’univers contextuel »
littérature romanesque, le texte parle toujours en premier lieu d’un univers imaginaire
unique, dans le cadre inventé d’une ceuvre, mais la littérature qui est intertextuelle a,
grace a ses énoncés allusifs, la capacité d’associer deux univers imaginaires ou deux
« systemes de signes ». De nombreux textes de Gide par exemple, qui font référence a
une expression ou bien a une scéne de la Bible, communiquent ainsi avec la littérature
précédente en lui donnant une nouvelle présence, voire une nouvelle signification dans

un nouveau contexte!'!'*, D’expression « la porte étroite » n’a pas la méme signification

chez Gide que dans la Bible. Lallusion, qui contribue de cette maniére a la richesse de la

110  Ibidem.
111  Tuomo Lahdelma, op. cit., p. 21.
112 Ibidem.

113 Lexique des termes littéraire, sous la direction de Michel Jarrety, Paris, Livre de poche, 2001, p. 26.
114 A ce propos, v. Tuomo Lahdelma, op. cit., pp. 23-25.

48



Relations textuelles

littérature, nécessite une certaine connaissance littéraire!'!'

. Sans connaissance préalables,
le sens que I’allusion est censée communiquer échappe au lecteur. Dans cette étude, une
bonne connaissance de la Bible permet de saisir les rapports entre les textes littéraires et
les histoires bibliques.

Lahdelma insiste sur ’aspect concret de I’allusion en faisant remarquer que dans
I’allusion, il s’agit d’abord du rapport entre deux expressions, deux signifiants issus de
deux textes différents!!®. Il est ainsi question de la substance matérielle, des phrases.
Lallusion renvoie premiérement a sa signification immédiate, et deuxiemement, elle
évoque Pautre texte, celui dont elle est issue. D’ailleurs, il peut tout a fait arriver que
I’allusion reprenne en méme temps la signification du texte original!'”. Cela arrive souvent
chez Claudel, car il n’est pas facile de tracer de véritables limites entre le texte claudélien
et celui de la Bible. Claudel a intériorisé la Bible de sorte que bien des mots conservent
une connotation biblique dans son écriture fictionnelle, sans que 1’on puisse toujours
soupgonner une citation ou rattacher ’allusion en question a un passage unique et précis
de la Bible!'®. Parfois, c’est la situation dramatique ou la signification d’un personnage
qui rappelle celles d’un protagoniste de la Bible sans évoquer directement le texte sacré!'”.
Camus et Gide ont en revanche tendance a doter les expressions allusives de nouvelles
significations, ce qui n’empéche pas que la signification originelle de la référence se fasse
entendre de maniére sous-jacente. Par exemple, comme nous allons le voir, dans La Chute,
Camus fait écho a la scéne du massacre des enfants innocents afin d’affirmer que tout
homme, méme le Christ, est coupable, mais le lecteur qui saisit cette allusion christique
se rappelle éventuellement le contexte lié au massacre des enfants de Bethléem'?°. Bref,
I’allusion peut modifier, gauchir, mais aussi valoriser son intertexte.

Etant donné que c’est dans esprit et "imagination du lecteur que les allusions
naissent ou disparaissent, tout lecteur d’un texte allusif doit en premier lieu prendre
conscience de Pexistence méme d’une allusion et ensuite se rendre compte d’ou elle est
issue afin de pouvoir en définitive comprendre sa signification dans le nouveau contexte

et la comparer avec celle du subtexte. De méme, il est révélateur que le mot « allusion »

115 Ibid., p. 27.

116  Ibid., pp. 23-26.

117 Ibidem.

118 Hélene de Saint Aubert dit a propos de L’Histoire de Tobie et de Sara que « la Bible se diffuse dans tout
le drame a partir de ce que ’on pourrait appeler des hypotextes invisibles ». I’Histoire de Tobie et de
Sara : Pour une dramaturgie de la gloire, op. cit., p. 719.

119 Ibid., p. 718.

120  Selon la TOB, le massacre des enfants de Bethléem correspond bien aux mceurs d’Hérode. Voir TOB,
note du verset Mt 2, 16, op. cit., p. 2099.
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dérive du verbe latin « alludere » signifiant « plaisanter ». Les allusions a la Bible ne
sont effectivement pas sans humour chez nos auteurs. Gide se moque par exemple du
personnage d’Alissa qui n’arrive pas a saisir la signification spirituelle des versets qu’elle

met en pratique littéralement.

2.2 Classification des allusions

Lorsqu’on analyse les transformations thématiques de la Bible construites par le biais
des allusions, il importe également de reconnaitre que les allusions sont de caractere fort
varié, incorporées dans le texte de facon plus ou moins implicite. Pour saisir les différents
types d’allusions bibliques, nous adopterons une démarche qualitative et typologique
cherchant a classer les emprunts selon le rapport qu’ils entretiennent avec I’intertexte!*!.
Contrairement a Genette, qui distingue les allusions des citations'??, nous traitons les
citations avec Hélene de Saint Aubert et Carmela Perri, comme un type d’allusion. Le
premier groupe d’allusions consiste en références faites par un prénom/nom ou une
citation reprise du contexte original. Il s’agit de citations (du texte antérieur) qui sont
donc données comme telles par le texte en question. Ces allusions conservent une visibilité
par le biais de marqueurs écrits (guillemets, italique, ...). Souvent exacte, la citation
parait du moins ’étre, en raison méme de son statut citationnel marqué, ce qui ne signifie
pas qu’elle soit a chaque fois fidéle au texte antérieur, comme le fait remarquer a juste
titre Hélene de Saint Aubert!'?®. La lecture plus au moins littérale de la Bible que fait le
personnage a P'intérieur du récit produit souvent des citations explicites comme c’est le
cas dans La Porte étroite et dans I”Annonce faite a Marie.

Les emprunts non déclarés'?* forment le deuxiéme groupe d’allusions. Le lecteur
peut toujours assez facilement reconnaitre le lien intertextuel dans ce cas, car ce sont soit
des mots ou des expressions a connotation biblique soit des contenus sémantiques qui
déclenchent le lien intertextuel. Quoique non déclarées, ces allusions sont cependant assez
littérales. Mais en méme temps, comme nous allons le voir dans les ceuvres choisies pour

cette étude, seule une connaissance préalable de la Bible permet de les remarquer ; « elle

121  Nous combinerons les critéres de Héléne de Saint Aubert présentés dans sa these (op. cit., pp. 721-723)
avec ceux de Carmela Perri présentés dans son article « On Alluding », in Poétics 7, 1978, pp. 289-307.
Lahdelma reprend dans sa thése la classification de Perri.

122 Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 8.

123  Hélene de Saint Aubert, L’Histoire de Tobie et de Sara : Pour une dramaturgie de la gloire, op. cit.,
p. 721.

124  Lahdelma et Perri les nomment descriptions.
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peut étre integre, comme elle peut avoir subi une légere déformation, voulue ou non, mais
sans qu’on puisse parler de réécriture véritable »'*. Claudel emploie fréquemment des
emprunts non déclarés, mais Camus le fait aussi. Dans les premiéeres pages de La Chute,
on releve de nombreuses expressions qui font allusion a la Bible : « la tour de Babel »,
« Possédez-vous des richesses ? [...] Les avez-vous partagées avec les pauvres ? [...] Non.
Vous étes donc ce que j’appelle un saducéen. [...] Vous connaissez donc les Ecritures 2,
« Le chameau qui a fourni le poil de mon pardessus » (697-700).

Les allusions non déclarées apparaissent sous mille formes selon la chose a laquelle
elles renvoient. Cependant, étudier la forme rhétorique pour savoir si ’allusion est une
comparaison, une métaphore, une métonymie, etc. serait le sujet d’un autre travail plus
linguistique. Quant a la fonction des allusions, elles en ont deux : une fonction descriptive
et une sémantique. Plutot que de faire avancer I’action, elles arrivent a rompre le cours
de I’action et a capter un moment singulier ou I’ceuvre fictionnelle exhibe son intertexte.
Lorsque nous sommes face a une allusion descriptive, il s’agit de ’énoncé d’un personnage
ou du discours narratif qui évoque un verset plus ou moins précis de la Bible que nous
essaierons dans nos analyses d’identifier et de commenter. Méme si nous ne cherchons pas
a préciser la forme rhétorique exacte des allusions non déclarées, nous tenons a signaler
qu’elles sont trés souvent des images. Cette notion nous parait fort utile en raison de la

variété de ses réalisations. Dans I’analyse littéraire, I'image désigne de maniere générale :

des figures qui mettent en rapport deux référents qui différent : I'un (comparé, image) désigne
proprement ce dont parle le texte, ’autre (comparant, imageant) peut étre pris dans un autre
référent et éclaire ou illustre le premier, ou encore jette sur lui une lumiére nouvelle en utilisant ce
qu’ils ont d’analogue ou de proche. Ce sont en premier lieu les figures d’analogie (comparaison,

métaphore, allégorie, symbole) qui sont concernées, mais on peut considérer que synecdoque

et métonymie sont aussi des images en ce qu’elles présentent la chose sous un jour différent.!?°

Nous nous concentrerons sur les images qui, d’une maniére ou d’une autre, évoquent la
Bible chez le lecteur. Notre hypothese est que la visée recherchée de nos auteurs est d’éviter
les images courantes et les lieux communs et stéréotypés, afin de surprendre et d’ouvrir
de nouvelles modalités d’appréhension du monde et de la réalité. Nous tenons a signaler

que I’image n’est pas une simple illustration ni un ornement, mais qu’elle est au service

125 Hélene de Saint Aubert, L’Histoire de Tobie et de Sara : Pour une dramaturgie de la gloire, op. cit.,
p. 721.

126  Lexique des termes littéraires, op. cit., pp. 221-222.
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du sens. Pour comprendre ce processus, il faut analyser les images individuellement, car
chacune a sa logique propre!?’.

Par exemple, dans La Chute, ou I’on trouve I'image de saint Jean-Baptiste transposée
dans I'univers du récit camusien, le protagoniste, Jean-Baptiste Clamence se souvient de
son passé ou il se retrouvait interné en Afrique du Nord dans un camp désertique. La
description de ce lieu — « la chaleur, le soleil vertical, les mouches, le sable, I’absence
d’eau » (754) — évoque le désert de Judée ol préchait le Jean-Baptiste d’Evangile (Mt
3). Limage est renforcée lorsque, d’un ton sarcastique, Clamence décrit son compatriote
d’une fagon qui s’appliquerait aussi bien au propheéte Jean-Baptiste : « [il] avait la foi »,
« ses réflexions, et aussi le soleil, ’avaient un peu sorti de son état normal [...] Il nous
regardait d’un air égaré, avec sa barbe de plusieurs jours. Son torse nu était couvert
de sueur, ses mains pianotaient sur le clavier visible des cotés » (754) ; la description
évoque en effet un verset de I’Evangile selon Matthieu « Jean avait un vétement de poil
de chameau et une ceinture de cuir autour des reins ; il se nourrissait de sauterelles et
de miel sauvage » (Mt 3, 4).

En plus des allusions déclarées/explicites et non déclarées/implicites, les paraphrases'*®
ou la réécriture'® forment le troisieme groupe dans la classification des allusions. Elles
se distinguent des emprunts non déclarés parce qu’elles sont plus longues qu’une simple
image. Dans les paraphrases, il est question par exemple d’une mise en abyme d’un récit
biblique. Il s’agit d’un passage qui raconte, soit implicitement soit explicitement, une
version de I’histoire du texte précédent. La on a affaire a un emprunt dont le modele initial
peut étre difficile a identifier, soit qu’il ait été fondu avec d’autres passages bibliques,
soit qu’il ait été fondu avec "imaginaire de I’auteur. Le résultat de ce type de réécriture
est qu’elle retravaille le texte de départ/’intertexte si bien qu’il n’est que difficilement
reconnu. Si on compare la définition de I’allusion paraphrastique aux catégories de
Genette, il semble qu’elle s’approche de la transposition diégétique de ce dernier. Toutes
les deux, P’allusion paraphrastique ainsi que la transposition diégétique, sont caractérisées
par le fait que le texte précédent — a travers les actions ou les thémes analogues — devient

une part du monde fictionnel de ’hypertexte. Pour reprendre ’exemple du récit de saint

127  « I’image varie aussi dans son originalité, allant du cliché ou de la lexicalisation par catachrese a la
recherche de ’étrange : “Plus les rapports des deux réalités rapprochées seront lointaines et justes, plus
I’'image sera forte — plus elle aura de puissance émotive et de réalité poétique”, écrit Pierre Reverdy en
1918 (Nord-Sud). » Lexique des termes littéraires, op. cit., pp. 221-222.

128  Carmela Perri, op. cit. pp. 303-305.

129  Hélene de Saint Aubert, I’Histoire de Tobie et de Sara : Pour une dramaturgie de la gloire, op. cit.,
p. 721.
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Jean-Baptiste que Camus reprend dans La Chute, nous pouvons dire que la réécriture
camusienne fonctionne et par le biais des images et par le biais des paraphrases qui,
toutes les deux, évoquent I’intertexte biblique. Dans le dernier chapitre de La Chute, nous
trouvons non seulement des images qui évoquent le Jean-Baptiste de la Bible, mais toute
une mise en abyme de son histoire dans laquelle le narrateur révele finalement d’ou vient
son surnom « Jean-Baptiste ». Cette mise en abyme se produit par plusieurs images qui
sont analogues au récit biblique. Bref, nous constatons que pour réaliser une paraphrase
du texte de départ, il faut plusieurs images qui vont dans le méme sens.

Pour résumer notre classification des allusions, les deux premiers cas, les allusions
déclarées et non déclarées, appartiennent au domaine de lintertextualité, cette
« mosaique » ou il s’agit de répétition, mais qui, selon nous, prépare et précede tres
souvent la réécriture véritable d’un texte antérieur. Dans les paraphrases, nous sommes
dans le registre de la réécriture : les mots de IPauteur se mélent par exemple a ceux de
’intertexte, les faconnent a leur maniere. Nous allons voir que ces dichotomies, bien
que révélatrices, n’iront pas sans recoupements ni sans difficultés. Bref, citation explicite,

t139. De méme, il est plus facile

citation implicite et réécriture analogique se compléten
de nommer les différents types d’allusions en théorie que de désigner tous les emprunts
bibliques dans le texte!'®!. Il est également possible qu’une citation explicite, reprise a son
compte par le protagoniste, ait moins d’importance pour I’ensemble de I’interprétation
de I’ceuvre qu’une citation déformée. Nous tentons de montrer que pour une bonne
interprétation de I’ceuvre, un mot, une expression, un demi-verset, une image jouent
parfois un réle de premier plan dans la réécriture biblique. Le projet exégétique de Claudel
montre ceci probablement plus clairement que les réécritures bibliques de Camus et de
Gide. Ces derniers ont tendance a adopter une attitude critique envers ’exégese biblique,
alors que Claudel exerce ce que plusieurs ont appelé le mimétisme biblique'*?, a savoir
sa maniére de citer de mémoire et de faire parfois fusionner plusieurs textes en un seul,
ou bien d’essayer d’atteindre un type de discours plutdt qu’un passage précis.

Pour terminer notre présentation des allusions, signalons qu’il est possible de classer

t133, Une allusion avec un ton signifie que le

les allusions suivant le ton qu’elles manifesten
texte référant porte une opinion sur le texte cité. Il y a des allusions satiriques, polémiques,

humoristiques, admiratives, burlesques, etc. A I’aide d’une allusion qui véhicule une

130  Ibid., p. 721.
131 Ibid., p. 720.
132 Ibid., p. 721.
133 Cf. Tuomo Lahdelma, op. cit., pp. 29-30.
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attitude par exemple admirative vis-a-vis d’une ceuvre classique, I’écrivain s’inscrit en
quelque sorte dans le canon de la littérature classique, ce qui lui permet de jouir et de
faire part de son prestige. Un nouveau texte peut ridiculiser celui d’un prédécesseur dans
le but de provoquer le lecteur et de lui faire préférer une nouvelle attitude. La littérature
contemporaine a ainsi souvent tendance a prendre ses distances par rapport a la littérature
de la génération précédente en s’opposant a elle et en la dévalorisant fortement. Camus,
par exemple, qui refuse ouvertement d’écrire des romans a la maniére des nouveaux
romanciers, manifeste son respect a I’égard de la littérature classique en y faisant des
allusions et en reprenant des mythes de I’Antiquité.

Les allusions sont donc un moyen pour valoriser ou dévaloriser un texte antérieur.
Elles se rapprochent du systeme de régime des pratiques hypertextuelles de Genette. Dans
I’identification du ton des allusions, nous utiliserons les notions de transvalorisation,
valorisation ou dévalorisation de Genette pour analyser les passages des textes choisis

qui refusent ou parlent pour les valeurs bibliques/chrétiennes.

La citation biblique - une pratique intertextuelle

La citation a ses origines dans la Bible elle-méme, qui, par sa construction, offre peut-étre
le meilleur exemple de I’intertextualité. Car la Bible — a la fois une bibliotheque et un
Livre unique — fournit un jeu trés riche de renvois et de relations internes, entre tous les
textes, entre I’Ancien et le Nouveau Testament, et, finalement, entre les textes qui s’en
inspirent, ce qui est sans doute le trait le plus original de cette influence!**. La Bible se
livre en effet régulierement a I’autocitation plus ou moins stricte de son propre texte. Les
livres du Nouveau Testament sont une écriture de ’accomplissement que les rédacteurs
de la Bible ne peuvent séparer de I’Ancien Testament.

Les citations bibliques qui font référence aux histoires de I’Ancien Testament sont
nombreuses et relativement fidéles a la lettre dans les Evangiles synoptiques. C’est a Jésus
que leur énonciation est le plus souvent attribuée. Celui-ci cite littéralement I’Ancien
Testament ou la Loi de Moise. Par exemple, pour expliquer aux Pharisiens de qui le

Christ est le fils, Jésus cite le David des Psaumes :

Le Seigneur a dit a mon Seigneur :
Siege a ma droite

jusqu’a ce que j’aie mis tes ennemis
sous tes pieds (Mt 22, 44)

134 Robert Couffignal, « Bible et Littérature », in Le Dictionnaire universel des Littératures, op.cit.,
pp. 440-441.
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Lorsque Jésus enseigne la résurrection des morts aux Sadducéens qui n’y croient pas, il
cite ’Exode : « Je suis le Dieu d’Abrabam, le Dieu d’lsaac et le Dieu de Jacob » (Mt 22,
32). Le fait de citer les écritures juives est pour Jésus une maniére de confirmer que c’est
Dieu qui y parle et que ces écritures communiquent le message de Dieu a ’humanité,
méme si elles ont été écrites par les hommes!?>. D’autre part, en citant les écritures
juives, Jésus déclare que les écrits de I’Ancienne Alliance font référence a sa personne et
se réalisent au moment ot il vient au monde et A travers ce qui lui arrive!*®, Comme le
remarque a juste titre Antoine Compagnon : « Non content d’étre un signifiant, Jésus
s’impose lui-méme comme un référent de I’exégese »'%7. 1l fait preuve, par sa parole
et par ses actions, d’'une grande liberté en substituant son enseignement personnel, sa
personne a I’exégese judaique. C’est le Verbe qui s’est fait chair (Jn 1). Ce qui nous
intéresse ici, c’est que I’emploi des allusions dans la Bible montre que les citations des
textes de I’Ancien Testament repris par les locuteurs ou rédacteurs des livres du Nouveau
Testament nécessitent elles aussi une sorte de décryptage du sens de la part du lecteur. Il ne
suffit pas d’identifier leur intertexte, c’est-a-dire d’indiquer le contexte du livre de I’Ancien

Testament dont elles sont tirées, mais de comprendre quel est ’objectif de I’allusion.

3 Pratiques hypertextuelles versus pratiques allusives

Comme nous venons de le voir, la transposition, ’'une des pratiques hypertextuelles
les plus importantes, s’exerce par plusieurs procédés. Le but est en effet de permettre
a un écrivain de s’investir dans des ceuvres de si vastes dimensions que leur caractere
hypertextuel va s’oublier et s’effacer. Comme Iobjectif est de toucher a la signification
méme de ’hypotexte, les transformations thématiques peuvent par exemple modifier la
structure méme du texte antérieur : la narration, la diégese, les actions etc. Les allusions,
elles aussi, visent a ouvrir de nouveaux horizons sur I’intertexte, mais contrairement aux
pratiques hypertextuelles, la plupart d’entre elles ne créent que des liens discrets a I’échelle
d’une phrase ou d’un fragment, donc d’une longueur moins importante, de facon qu’ils

peuvent échapper au lecteur non initié.

135  Timo Junkkaala, Mitd tieddmme Jeesuksesta, Himeenlinna, Karisto Oy, 2006, pp. 38-39. Les exemples
précédents de la Bible sont du livre de Timo Junkkaala, op. cit., pp. 38-39.
136  Ibidem.

137  Antoine Compagnon, La Seconde main ou le travail de la citation, Paris, Seuil, 1979, pp. 166-167.
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Ce qui distingue les pratiques hypertextuelles des pratiques allusives, c’est donc la
longueur de leur manifestation dans le texte. Chypertexte est la plupart du temps une
réécriture d’une ceuvre complete. ’hypotexte est donc constamment derriére le nouveau
texte, méme si son importance diminue face a la réécriture. Par contre, la dépendance
réalisée par le biais des allusions individuelles, qui se trouvent parsemées dans le texte,
est caractérisée par une durée/une présence plus momentanée et plus imprévue. Etant
donné que le lecteur d’un hypertexte sait souvent, grace a un paratexte (titre, préface), que
I’ceuvre en question est une réécriture, I’étude hypertextuelle commence directement par
la question de savoir ce que la réécriture a de différent par rapport a son hypotexte. En
revanche, I’étude des allusions commence plutdt par la prise de conscience de ’existence
des allusions. Dans notre étude, nous tachons de combiner ces deux types d’approches.

Si le coté hypertextuel d’un texte a, selon Genette, tendance a s’effacer afin de
céder la place a une ceuvre indépendante qui coupe les liens avec le texte antérieur, les
allusions incitent a prendre en considération le lien entre les deux textes, car si cela n’est

138 Le texte

pas fait, le lecteur risque de mal comprendre et de mal interpréter ’ceuvre
antérieur reste de cette maniere présent : cette présence est marquée trés souvent par des
manifestations concreétes, par exemple par des citations exactes. ’emploi des allusions
exhume D’intertexte et souligne I'importance du dialogue entre le texte antérieur et le
nouveau texte. Ce que les pratiques hypertextuelles et allusives partagent, c’est qu’elles
tendent en premier lieu a jouer avec la signification originelle du texte antérieur en
renversant ou en mettant en évidence par exemple les valeurs de celui-ci.

Certes, nous pouvons critiquer certains aspects de la théorie de I’hypertextualité!®.
Genette, en envisageant la relation hypertextuelle d’une maniére « ouvertement
contractuelle, comme relevant d’une pragmatique consciente, organisée |...] et déclarée,
d’une maniére plus ou moins officielle » 1, laisse de coté tous les cas o la relation entre
deux textes préte a interprétation. Cette définition de Genette est un peu contradictoire :
la saisie des relations textuelles ne dépend-elle pas toujours de la compétence du lecteur ?
Ce sont les différents contextes et les approches choisies par le lecteur qui le ménent a

réagir a certains signes au détriment des autres. De méme, dans approche de Genette,

les textes qui sont en relation plus discréte et suggestive avec le texte précédent (tels

138 Tuomo Lahdelma, op. cit., p. 21.

139  Sur la critique de hypertextualité de Genette, voir Pirjo Lyytikdinen, « Palimpsestit ja kynnystekstit.

Tekstien vilisid suhteita Gérard Genetten mukaan ja Ahon Papin rouvan intertekstuaalisuus », op. cit.,
p. 164.

140  Gérard Genette, Palimpsestes — La Littérature au second degré, op. cit., p. 16.
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que La Porte étroite de Gide, Le Premier homme de Camus, par exemple) restent a la
frontiere de I’hypertextualité.

Genette avoue lui-méme la complexité de son systeme de transtextualité ainsi que
’absence d’étanchéité de sa taxinomie!*!. Lorsque nous analysons en termes de relations
transtextuelles par exemple L’Histoire de Tobie et de Sara, nous découvrons la proximité
qui se noue par exemple entre les champs de I'intertextualité, de ’hypertextualité et de
la métatextualité. Quand on mesure la masse des références bibliques a I’ceuvre dans ce
drame de Claudel, 'on comprend que I’hypotexte de I’ceuvre ne se réduit pas a la source
officielle et déclarée par le titre, a savoir le livre de Tobit, mais concerne toute la Bible.
Par conséquent, cet hypertexte maintient une relation métatextuelle avec son hypotexte,
car la poétique exégétique de I’auteur montre que le rapport hypertextuel fait office de
commentaire!*?, C’est a la Bible elle-méme que Claudel emprunte cette pratique, car,
comme nous venons de le voir plus haut, elle se livre régulierement a ’autocitation stricte
ou a la reprise plus ou moins implicite de son propre texte, pratiques qui servent a faire
des commentaires sur la Bible.

Au niveau plus général, il ne faut pas confondre I’hypertextualité avec I’étude

143 La premiére s’oppose aux derniéres car

génétique ni avec I’étude des influences
celles-ci se sont montrées incapables d’expliquer de facon satisfaisante la signification
des influences textuelles'**. Elles n’ont pas cherché a montrer de facon systématique la
signification des influences textuelles dans interprétation et la construction des ceuvres.
Par contre les outils et les notions pragmatiques de ’hypertextualité que Genette propose
sont un excellent instrument dans le domaine de I’étude de I’intertextualité. Les multiples
maniéres dont la transposition se réalise montrent en effet bien les différents emplois de
’hypotexte.

D’autre part, si la présence des sources et des influences littéraires menacait

auparavant Poriginalité du texte, ce probleme n’existe plus a I’ére de I'intertextualité ou

’on considére que 'interaction entre différents textes est I’état normal, voire "origine

141 Ibidem.
142  Hélene de Saint Aubert, I’Histoire de Tobie et de Sara : Pour une dramaturgie de la gloire, op. cit.,
p- 717.

143  Danalyse textuelle antihistorique critique fortement I’étude des influences et ’étude génétique, par
exemple, Roland Barthes, S/Z, Paris, Seuil, 1970 ; Owen Miller, « Intertextual identity », in Identity of
literary text, éd. Mario J. Valdes et Owen Miller, Toronto, Toronto University Press, pp. 19-40.

144  Cf. Pirjo Lyytikdinen, op. cit., p. 164.
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de toute ceuvre littéraire'®. De maniére similaire, ’hypertextualité ne témoigne pas du
manque d’originalité de I’ceuvre, méme si certains ’ont reproché a Genette'*.

Méme si Genette ne réfléchit pas aux conditions historiques de la réalisation de
I’hypertextualité, il est intéressant de signaler avec Pirjo Lyytikdinen que le romantisme
qui réclamait ’originalité de I’ceuvre empéchait I’auteur de dévoiler ses sources et n’était
pas du tout favorable aux relations textuelles au sens genettien. De méme, la tendance du
réalisme a choisir ses sujets dans la vie de tous les jours favorisait ’hypertextualité cachée
au détriment de I’hypertextualité organisée et déclarée. Le théatre francais classique était
cependant favorable a cette derniére : la tragédie prenait ses sujets dans I’Antiquité et
dans la tradition littéraire. Le modernisme est également facilement compatible avec
I’hypertextualité.'*”

La notion d’hypertextualité parait certes comme une conception réduite de
’intertextualité, si ’on la compare a celle de Bakhtine sur le dialogisme. Bakhtine souligne
que chaque ceuvre est une intervention dans le dialogue des textes, une réponse aux textes
qui ’ont précédée et un défi pour ceux qui vont venir.'*® Ainsi chaque ceuvre est-elle
d’une maniére inévitable branchée sur le réseau d’intertextualité. De méme, treés souvent,
ce n’est pas forcement I’hypotexte, mais un tout autre texte qui clarifie la structure de
I’hypertexte ; c’est également I’interprétation des allusions diverses et individuelles (et
pas seulement la compréhension de la réécriture manifeste d’une ceuvre précédente) qui
aide le lecteur a comprendre en quoi le texte hypertextuel est en communication avec
d’autres textes. Nous voulons également critiquer la conclusion de Genette selon laquelle
I’hypertexte reste lisible sans que le lecteur tienne compte de sa relation avec ’hypotexte.
Si on ne comprend pas comment les ceuvres choisies pour cette étude se situent face a un
corpus biblique, selon nous, leur interprétation en fait d’autres textes, car comme le dit
Riffaterre, pour la bonne compréhension d’un texte, il est nécessaire que les signes des
autres textes soient étudiés'®.

Bref, la conception intertextuelle de la littérature reflete bien notre temps et fait
partie d’un phénomene plus large qui touche tous les arts et la relation entre I’objet d’art
et sa réception. Il ne suffit plus a I’heure actuelle qu’une piéce d’art représente quelque

chose de clos et de fermé : il faut qu’elle offre a son public une expérience a laquelle celui-

145 Ibidem.

146  Thais E. Morgan, « Is There an Intertext in this Text ? Literary and Interdisciplinary Approaches to
Intertextuality », in American Journal of Semiotics, 1985, 3 ; 4, pp. 1-40.

147  Pirjo Lyytikdinen, op. cit., pp. 165-166.

148  Mihael Bakhtine, La Poétique de Dostoievski [1929], Paris, Gallimard, 1963.

149  Michael Riffaterre, « The Making of the Text », in Identity of the Literary Text, op. cit., pp. 54-70.
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ci puisse participer. Dans le cas de ’expérience d’une ceuvre intertextuelle, cela signifie que
sa lecture fait venir a Pesprit du lecteur des traces des textes qu’il a lus auparavant. Le
lecteur est poussé a faire des liens entre différents textes. Ainsi se produit-il une sorte de
dialogue entre les textes, dialogue qui varie d’un lecteur a ’autre selon ses connaissances

littéraires et selon ses valeurs et ses préférences.

4 La poétique de I'ceuvre « ouverte » et les réécritures
bibliques

Pour approfondir la problématique du lecteur dans notre travail et comprendre la
singularité de l'intertextualité biblique sous I’angle de la réception esthétique de
’ceuvre, reprenons la définition de la poétique de I’ceuvre « ouverte » ou de ’ceuvre

« en mouvement » que propose Umberto Eco :

Les esthéticiens parlent parfois de « ’achévement » et de I’ « ouverture» de I’ceuvre d’art,
pour éclairer ce qui se passe au moment de la « consommation » de I’objet esthétique. Une
ceuvre d’art est d’un c6té un objet dont on peut retrouver la forme originelle, telle qu’elle a
été congue par l'auteur, a travers la configuration des effets qu’elle produit sur I’intelligence
et la sensibilité du consommateur : ainsi ’auteur crée-t-il une forme achevée afin qu’elle soit
goutée et comprise telle qu’il ’a voulue. Mais d’un autre coté, en réagissant a la constellation
des stimuli, en essayant d’apercevoir et de comprendre leurs relations, chaque consommateur
exerce une sensibilité personnelle, une culture déterminée, des gotts, des tendances, des préjugés
qui orientent sa jouissance dans une perspective qui lui est propre. Au fond, une forme est
esthétiquement valable justement dans la mesure ou elle peut étre envisagée et comprise selon
des perspectives multiples, ou elle manifeste une grande variété d’aspects et de résonances sans

jamais cesser d’étre elle-méme.!°

Cela veut dire que chaque ceuvre littéraire est d’une part un produit de I’auteur et que
d’autre part, elle ne trouve son achévement que par la réception du lecteur. La critique
moderne a bien compris depuis le symbolisme que I’ceuvre d’art n’est plus un objet dont
on contemple la beauté « mais un mystere a découvrir, un devoir a accomplir, un stimulant
pour 'imagination »'%!. Toute ceuvre d’art, alors méme qu’elle est forme achevée et close,
est ouverte au moins en ce qu’elle peut étre interprétée sous des angles différents sans

que son irréductible singularité en soit altérée. Il ne pourrait en étre autrement puisque la

150 Umberto Eco, L’(Euvre ouverte (1962), [Trad. de I’italien], Paris, Seuil, 1965, p. 17.
151 Ibid., p. 21.
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littérature du XX¢siecle se caractérise par une perpétuelle remise en question des valeurs
et des certitudes et par une volonté de produire des mondes paralléles.

Dans le cas de notre étude, cela veut dire que Gide, Camus et méme Claudel
(qui donne un cadrage catholique a son ceuvre), en tant qu’artistes, lorsqu’ils réécrivent
la Bible, n’ont pas pour fonction de reconduire le monde biblique et de reprendre
’interprétation chrétienne des textes sacrés tels quels mais d’en produire des compléments
ou des variantes. Ils construisent des formes autonomes s’ajoutant a celles qui existent,
possédant des lois qui leur sont propres. Il va de soi, a I’heure actuelle pour un critique
d’art, que « ’art moderne recherche un accroissement systématique de la signification
commune »'*2, Dintertextualité contribue aussi a ce phénomene.

I’ « ouverture » et Pintertextualité de I’ceuvre littéraire manifestent donc un effort
de la culture moderne pour élargir ses horizons. Umberto Eco souligne avec raison que les
ceuvres ouvertes « se caractérisent par une invitation a faire I’ceuvre avec I’auteur »193, Les
ceuvres que nous étudierons dans cette étude, bien qu’elles soient formellement achevées,
a part Le Premier Homme, restent ouvertes a une continuelle germination de relations
internes et intertextuelles, qu’il appartient a chaque lecteur de découvrir et de choisir
au cours méme de sa perception : notre lecture biblique des ceuvres de Gide, de Camus
et de Claudel les fait revivre selon une perspective qui est loin d’étre la seule possible.

Illustrons le role primordial du lecteur dans la perception esthétique avec un
exemple concret produit par Umberto Eco. Il suffit de prendre une phrase toute simple

telle que Cet homme vient de Bassora :

Si [la phrase] s’adresse a un habitant de I’Irak, elle aura sur lui a peu pres le méme effet que
sur un Italien la phrase concernant Milan. Si elle s’adresse a un homme inculte, ignorant de la
géographie, elle le laissera indifférent, ou tout au plus curieux de ce lieu imprécis, qu’il entend
nommer pour la premiére fois et qui provoque dans son esprit une sorte de vide, un schéma
référentiel incomplet. Chez un troisiéme auditeur, le nom de Bassora pourra éveiller non pas
un souvenir géographique, mais celui d’un « lieu » imaginaire, découvert a travers les Mille
et une nuits. Bassora cessera alors étre un stimulus qui renvoie immédiatement a une réalité
signifiée, dont on peut immédiatement déterminer les coordonnées ; il deviendra le centre d’un
« champ linguistique », d’un « réseau associatif » de souvenirs et de sentiments, il introduira,
dans une atmosphére d’exotisme, Ali Baba, le haschich, les tapis volants [...] Qu’est-ce qui
change dans la phrase selon qu’elle s’adresse a un Irakien ou a Pauditeur européen que nous
venons d’imaginer ? Du point de vue de la structure, rien. La différence référentielle (et par

la suite la valeur de la proposition) ne réside pas dans I’expression mais dans le récepteur.!>*

152 Ibid., p. 88.
153 Ibid., p. 29.
154 Ibid., pp. 50-51.
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La captation des références bibliques est aussi, a la maniére que montre ’exemple d’Eco,
un travail du lecteur. En utilisant des mots de la Bible, ’auteur n’entend pas seulement se
référer a un passage précis de la Bible, mais a tout un monde de souvenirs qu’il préte a
son lecteur. Il sait aussi qu’il ne doit pas compter sur une réaction identique chez chacun
des lecteurs. Gide savait bien que sa critique du protestantisme de son époque devait
échapper plus au moins aux lecteurs qui n’avaient pas été élevés dans un milieu puritain.
Umberto Eco met avec raison en évidence que I’ouverture est la condition méme de la
jouissance esthétique. Elle I’est en effet méme lorsque ’artiste tend a une communication
univoque et non ambigué, comme Claudel.

Par contre, la Bible n’est pas de la méme maniére une ceuvre « ouverte ». Elle est un
recueil de textes qui n’existent pas indépendamment d’une pré-compréhension spécifique
(en 'occurrence, catholique, ou protestante, ou encore historique, philosophique,
désacralisée), a partir de laquelle elle est citée, assumée, réécrite ou contestée selon les
ceuvres envisagées. Cette caractéristique particuliere de la Bible comme ceuvre « fermée »
explique aussi pourquoi il est impossible d’entreprendre une étude sur ses réécritures sans
prendre en compte la maniere dont les auteurs se situent par rapport au christianisme.
Nous allons, pour introduire le fil rouge du chapitre suivant, esquisser brievement les
optiques d’interprétation dans lesquelles Gide, Claudel et Camus se tiennent en tant que
lecteurs de la Bible.

Ces auteurs écrivent tous dans un monde désacralisé ou il est devenu comme un
devoir pour les intellectuels de critiquer I’action de I’Eglise. Gide et Camus adoptent cette
attitude comme point de départ de leurs réécritures bibliques. Les références sont détachées
de tout contexte chrétien. Ils les utilisent pour raconter ’existence et ’expérience de
I’homme dans un monde ou les vieilles valeurs et les anciennes institutions ont perdu leur
signification. Cette attitude commande leur lecture de la Bible, lecture qui se manifeste
du coup comme désacralisée, voire polémiquement désacralisante, du moins si on la
confronte a des lectures confessionnelles. Contrairement a Claudel, dont ’ceuvre renvoie
a une vision chrétienne du monde, il devient clair que les ceuvres de Gide et de Camus
renvoient a un texte biblique largement détaché de la tradition interprétative attachée au
christianisme. Leurs réécritures bibliques sont, comme nous allons essayer de le montrer,
une partie essentielle de leur critique du christianisme et de I'Eglise.

Claudel, qui écrivait contre son temps, arrive, avec son expression poétique, a créer
un monde ou la foi chrétienne se situe en quelque sorte au-dela des controverses qui
agitent I’Eglise de son temps. Son ceuvre s’inscrit explicitement a I'intérieur de la tradition

confessante chrétienne. Mais d’un autre c6té, Claudel n’est pas exclusivement un auteur
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catholique. La mise en valeur d’un christianisme universel peut s’interpréter aussi comme
une glorification de la vie humaine, au point que I’écriture claudélienne semble vouloir
sanctifier la vie humaine. Nous allons voir que dans ses réécritures bibliques, ’auteur
fait descendre le ciel sur la terre. Pour Claudel, la religion n’est pas I’attitude singuliére
des Ames justes mais la forme la plus humaine de la vie, aussi inséparable d’elle que
les passions, la naissance et la mort'>>. De ce point de vue, nous pouvons comprendre
pourquoi les représentants de I’Eglise se sont souvent montrés réticents devant I’ceuvre
de cet auteur catholique. Ils ont en effet jugé la religion de Claudel comme une doctrine
de la liberté poétique’®®.

Il n’est donc pas possible de séparer la maniere qu’a un auteur de réécrire la Bible de
sa critique ou de son adhésion, puisque c’est a partir d’elles qu’il la cite et/ou la conteste.
Il n’empéche que I’auteur, qu’il soit chrétien ou agnostique, est toujours un poéte. Son
métier est de provoquer, de remettre en question, de travestir, de simplifier, d’exagérer.
Dans son travail créatif, I’artiste utilise les moyens qui lui sont les plus naturels pour
nourrir son imaginaire et son écriture. Pour créer des mondes paralleles, Gide, Claudel et
Camus ont recours a la référence biblique puisqu’ils connaissent la Bible. Cette référence
vient naturellement pour eux. La citation biblique est ainsi parfois tout simplement un

mécanisme presque « automatique » mais pas « inconscient » de leur écriture.

155  Voir a ce sujet par exemple, Annamari Sarajas, « Hin on muukalainen keskellimme — Paul Claudelin
Partage de Midi », in Viimeiset romantikot. Kirjallisuuden aatteiden vaihtelua 1880-luvun jilkeen,
Helsinki, WSOY, 1962, p. 74.

156  Ibid., pp. 86-87.
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LE RAPPORT DES AUTEURS AU CHRISTIANISME

La relation de Claudel, Gide et Camus au christianisme comprend plusieurs facteurs.
Nous essayons de savoir dans ce chapitre pourquoi Claudel a la réputation d’étre I’auteur
catholique du XX¢siecle en France, pourquoi il est difficile d’étudier Gide sans prendre
en considération I’influence de son éducation religieuse. Finalement, nous essayons de
décrire les caractéristiques de ’agnosticisme de Camus qui, paradoxalement, mettent si
bien en valeur I’éthique chrétienne.

Pour Gide et Camus, en plus des références autobiographiques mentionnées dans
Iintroduction, I’ceuvre monumentale de Charles Mceller (1912-1986) Littérature du
XXe siecle et christianisme, tome 1, Silence de Dieu, Casterman, Paris, 1953 est une des
sources essentielles de ce chapitre. Cet ouvrage en six tomes'” est I’ceuvre majeure de
Charles Mceller, théologien et écrivain belge d’esprit cecuménique. Traduit en plusieurs
langues, I’ceuvre vise a découvrir la relation entre Dieu, la foi chrétienne et les écrivains
contemporains. Il s’agit de vastes réflexions sur Papport de la pensée chrétienne que
Meeller compare avec celle de grandes figures de la littérature européenne. En plus de
Gide et de Camus, il aborde plusieurs autres grands noms de la littérature du XX¢
siecle, tels que Georges Bernanos, André Malraux, Franz Kafka, Henry James, Anne
Frank, Bertolt Brecht, Francois Mauriac, Marguerite Duras, pour ne mentionner que
quelques-uns des 37 auteurs étudiés dans cette somme de plus de 2 000 pages. Aucun des
tomes n’est consacré a Claudel, mais I’auteur fait référence a I’ceuvre claudélienne pour
montrer comment elle se situe vis-a-vis du christianisme!*®. Ce projet ambitieux n’est

pas seulement un ensemble d’analyses qui se concentrent sur la foi et sur les penseurs

157  Les parutions s’étalerent de 1953 a 1993, le dernier volume étant posthume.
158  Voir par exemple, Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I1, La Foi en Jésus-Christ.
Jean-Paul Sartre, Henry James, Roger Martin du Gard, Joseph Malégue, Paris, Casterman, 1953, p. 104.
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contemporains. Sa grandeur est de saisir chez chacun des écrivains choisis « les points

communs que présente leur philosophie personnelle avec les théories chrétiennes »!%.

| Paul Claudel : L'auteur catholique

Il est difficile de tracer brievement le portrait de Paul Claudel en tant qu’auteur chrétien :
les préoccupations religieuses constituent la caractéristique peut-étre la plus essentielle de
son ceuvre. « A I’heure actuelle », affirme Jacques Maritain, « il y a en France un grand
poete catholique : c’est Paul Claudel. Il a su établir la communication profonde entre son
métier et la plénitude intérieure que lui donne sa foi »'%, Si Paul Claudel est considéré
comme I’un des plus grands écrivains catholiques frangais parce qu’il a su et voulu mettre
son ceuvre littéraire au service du catholicisme, cela ne s’est pas produit sans difficulté'®!.
C’est surtout la premiére piece de ’auteur, Téte d’or, qui met en scéne la lutte spirituelle
liée a sa conversion, mais partout dans son ceuvre revient I’idée que la foi est un choix

162 Poete, dramaturge, essayiste, ambassadeur sont

qui demande des efforts et un sacrifice
les autres visages de cet auteur qui, pour gagner sa vie, est entré au ministére des Affaires
étrangeres, conciliant ainsi deux vocations, la littérature et la diplomatie. Cette situation
particuliére lui donne également un point de départ différent pour la vie d’artiste et le

travail créatif par rapport a Camus et Gide.

159  http://www.arllfb.be/composition/membres/Mceller.html

160  Frédéric Lefevre, « Une heure avec MM. Jacques Maritain et Henri Massis », [Les Nouvelles littéraires,
2¢ année, n°52, 13 octobre 1923, p. 1-2], repris in Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste, Paris,
Honoré Champion, 1999, p. 29.

161 Marie-Madeleine Fragonard, Téte d’or ou I'imagination mythique chez Paul Claudel, Paris, Collection de
I’Ecole Normale Supérieure de Jeunes Filles, 1968, p. 3 : « Parce que Paul Claudel a choisi ’amour, parce
qu’il a mis son génie entier au service du catholicisme, on oublie combien fut apre le combat, combien
il dut mettre d’énergie a résister. »

162 Michel Autrand, « Bible et théatre dans la premiére version de La Ville », in L’Ecriture de 'exégése dans
Pceuvre de Paul Claudel, éd. Didier Alexandre, Besancon, Presses Universitaires de Franche-Compté,
2006, p. 122 : « La croyance n’est pas un donné, un recu mais un acte adulte et libre. » Cette lecon
biblique définie par Michel Autrand s’applique a ’ensemble de I’ceuvre de Claudel.
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1.1 La conversion : Le passage d’un incroyant au monde de la
religion

Claudel est né en 1868 a Villeneuve-sur-Fere, un vieux village de Picardie appartenant a
la région du Tardenois!®?. Méme si sa famille était rattachée des deux cotés a des lignées
de croyants qui ont donné plusieurs prétres a ’Eglise, elle était « indifférente » et, apres
leur arrivée a Paris, « devint nettement étrangére aux choses de la foi » selon 'auteur!'®*.
Dans le récit de sa conversion, Claudel souligne le role secondaire de la religion dans
son enfance'® :

Auparavant, j’avais fait une bonne premiére communion, qui, comme pour la plupart des jeunes

garcons, fut a la fois le couronnement et le terme de mes pratiques religieuses. '¢°

Mal a Paise au sein de son milieu familial, Claudel souffre aussi du climat de désespoir

de I’époque, celle des « tristes années quatre-vingts »'®” que Michel Lioure décrit ainsi :

Un mauvais vent de pessimisme et de découragement, attisé par la pensée de Schopenhauer,
a soufflé sur les milieux intellectuels et littéraires. C’est le temps de la « décadence ». La
psychologie, la philosophie, la poésie, la société sont affectées par les sentiments de tristesse et

de déclin propres a la fin de siecle.!

Dans ce climat de tristesse qui excluait tout recours au surnaturel, les doctrines en vigueur

dans I’Université, a savoir le positivisme, le scientisme et le déterminisme enfermaient

169 1°
, 1

’univers dans un réseau de mécanismes inéluctables évolution spirituelle ne devait

pas étre simple. Pour Claudel, elle se manifesta par le passage de ’athéisme a la foi.

163  Dauteur décrit son village natal comme « un pays extrémement austére, un pays ou le vent est continuel,
et ou la pluie est beaucoup plus fréquente qu’en toute autre région de France. Il n’y a rien de plus sévére,
de plus amer, de plus religieux aussi, si je peux dire, dans le sens le plus sévére du mot, que ce village
de Villeneuve-sur-Fere. Et quand, a la Toussaint, on entend les cloches qui sonnent le glas, ce n’est pas
précisément des idées de gaieté qu’elles vous font venir ». Paul Claudel, Mémoires improvisés (Mi),
recueillis par Jean Amrouche, Paris, Gallimard, 1954, p. 10.

164  « Ma conversion », Contacts et circonstances, (Euvres en prose, Paris, Gallimard, Bibliotheque de la
Pléiade, 1965, p. 1008. Claudel écrit le récit de sa conversion en 1913.

165  Claudel met également en évidence, dans ses mémoires, le coté querelleur de sa famille : « II faudrait
vous dépeindre la famille Claudel, qui était une famille trés particuliére, trés renfermée, vivant beaucoup
sur elle-méme, et d’une espéce d’orgueil farouche et hargneux. Nous formions un petit clan que nous
trouvions immensément supérieur a tout le reste. Et nous nous disputions énormément. ... Tout le monde
se disputait dans la famille : mon pére avec ma mere, les enfants avec leurs parents, et les enfants entre
eux ». Mi, op. cit., p. 14.

166  « Ma conversion », op. cit., p. 1008.

167  Ibid., p. 1009.

168  Préface de Michel Lioure a Téte d’Or, Paris, Gallimard, Folio Théatre, 2005 pour la préface et le dossier,
p. L

169  Ibid., p. V.
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A I’age de 14-15 ans, suite a la lecture de La Vie de Jésus de Renan (1863), ouvrage
profondément irréligieux qui lui a inspiré le dégott de la religion, le jeune Claudel avait
considéré cette question comme définitivement réglée. La foi lui semblait inconciliable
avec la pluralité des mondes au moment de I’épanouissement de la littérature naturaliste,

dans les années quatre-vingts du XIX¢ siecle :

Jamais le joug de la matiére ne parut mieux affermi. Tout ce qui avait un nom dans P’art, dans
la science et dans la littérature, était irréligieux. Tous les (soi-disant) grands hommes de ce siecle
finissant s’étaient distingués par leur hostilité a I’Eglise. [...] A dix-huit ans, je croyais donc
ce que croyaient la plupart des gens dits cultivés de ce temps. La forte idée de I’individuel et
du concret était obscurcie en moi. Jacceptais ’hypothése moniste et mécaniste dans toute sa
rigueur, je croyais que tout était soumis aux « lois », et que ce monde était enchainement dur
d’effets et de causes que la science allait arriver aprés-demain a débrouiller parfaitement. Tout

cela me semblait dailleurs fort triste et fort ennuyeux.!”’

Dauteur met ainsi en évidence I’influence familiale, sociale, culturelle pour la naissance
ou pour la disparition du sentiment religieux chez I’individu. Pour retracer la conversion
de Claudel, il ne suffit pas d’évoquer le moment d’éveil spirituel de Noél 1886 ou, a ’age

de dix-huit ans, il se rendit a Notre-Dame de Paris pour y suivre les offices de Noél :

[T]l me semblait que dans les cérémonies catholiques, considérées avec un dilettantisme supérieur,
je trouvais un excitant approprié et la matiére de quelques exercices décadents. C’est dans
ces dispositions que, coudoyé et bousculé par la foule, j’assistai, avec un plaisir médiocre,
a la grand’messe. Puis, n’ayant rien de mieux a faire, je revins aux vépres. Les enfants de la
maitrise en robes blanches et les éléves du petit séminaire de Saint-Nicolas-du-Chardonnet qui
les assistaient, étaient en train de chanter ce que je sus plus tard étre le Magnificat. J’étais moi-
méme debout dans la foule, prés du second pilier a ’entrée du chceur a droite du coté de la
sacristie. Et c’est alors que ce produisit ’événement qui domine toute ma vie. En un instant mon
cceur fut touché et je crus. Je crus, d’une telle force d’adhésion, d’un tel soulévement de tout
mon étre, d’une conviction si puissante, d’une telle certitude ne laissant place a aucune espéce
de doute, que depuis, tous les livres, tous les raisonnements, tous les hasards d’une vie agitée,
n’ont pu ébranler ma foi, ni, a vrai dire, la toucher. [...] Dieu existe, il est 1a. C’est quelqu’un,

C’est un étre aussi personnel que moi ! Il m’aime, il m’appelle.!”!

Cette expérience d’un Dieu personnel qui s’adresse aux hommes fut toutefois suivie d’une

période de doute et d’hésitation :

Emotion bien douce ou se mélait cependant un sentiment d’épouvante et presque d’horreur !
Car mes convictions philosophiques étaient entiéres. Dieu les avait laissées dédaigneusement ou

elles étaient, je ne voyais rien a y changer, la religion catholique me semblait toujours le méme

170 « Ma conversion », op. cit., p. 1009.
171 Ibid., p. 1010.
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trésor d’anecdotes absurdes, ses prétres et les fidéles m’inspiraient la méme aversion qui allait

jusqu’a la haine et jusqu’au dégoit.!”?

Claudel lui-méme nous invite a distinguer dans les Mémoires improvisés ce qu’il appelle
« sa pré-conversion (avant 1886), la période d’adaptation (1886-1890), sa réconciliation
(Noél 1890) et ses années d’évangélisation (1891-1900) »'73. Bernard Hue caractérise ainsi
le désarroi intérieur que la conversion provoque chez le jeune poéte : « le jeune converti
qui, soudainement devenu chrétien par ordre extérieur, reste philosophe intérieurement
et apparait comme un croyant qui, ne se contentant pas de croire, demeure torturé par
un anarchique besoin de savoir, rationnellement »'7*. Lucide au sacrifice que demande

sa foi, le jeune auteur vit aussi sa conversion comme une rupture avec son ancienne vie :

La pensée de I’Enfer, la pensée de toutes les joies et de toutes les beautés, dont, a ce qu’il me

paraissait, mon retour a la vérité devait m’imposer le sacrifice, étaient surtout ce qui me retirait

en arriere.'”’

En outre, pendant des années, il souffre de ne pas oser déclarer ses convictions
aux autres : « Je priais Dieu avec larmes en secret et cependant je n’osais ouvrir la
bouche »17¢. Il est clair que la conversion est pour Claudel une expérience solitaire
et qu’il n’est pas entouré d’amis catholiques. En méme temps, il devient trés sensible
a la communion des chrétiens : « Combien j’enviais les heureux chrétiens que je voyais

communier ! »'77, 1l s’identifie a Baudelaire, auteur des Ecritures posthumes :

[Jle vis qu’un poéte que je préférais a tous les Frangais avait trouvé la foi dans les dernieres
années de sa vie et s’était débattu dans les mémes angoisses et dans les mémes remords que

moi.!”8

outes ces difficultés lui permirent sans doute de se poser et de s’enraciner dans le monde
Tout difficultés lui p t sans doute de se p tdes’ dans | d

de la religion :

Jose dire que je fis une belle défense et que la lutte fut loyale et compléte. Rien ne fut omis.
Jusai de tous les moyens de résistance et je dus abandonner 'une apres I’autre des armes qui

ne me servaient a rien. Ce fut la grande crise de mon existence, cette agonie de la pensée dont

172 Ibidem.

173 Bernard Hue, Littératures et arts de I’Orient dans I'ceuvre de Claudel, publications de I"Université de
Haute-Bretagne, Paris, Librairie C. Klincksieck, 1978.

174 Ibid., p. 30.

175  « Ma conversion », op. cit., p. 1011.

176  Ibid., p. 1013.

177 Ibidem.

178  1bid., p. 1013.

67



Le Rapport des auteurs au christianisme

Arthur Rimbaud a écrit : « Le combat spirituel est aussi brutal que la bataille d’hommes. Dure

nuit ! le sang séché fume sur ma face ! »!”°

Au bout de quatre ans, sa conversion est finalement accomplie :

La, dans cette méme église Saint-Médard, je trouvai un jeune prétre miséricordieux et fraternel,
M. I’abbé Ménard, qui me réconcilia, et plus tard le saint et vénérable ecclésiastique, I’abbé
Villaume, qui fut mon directeur et mon pére bien-aimé, et dont, du ciel ou il est maintenant,
je ne cesse de sentir sur moi la protection. Je fis ma seconde communion en ce méme jour de
Noél, le 25 décembre 1890, & Notre-Dame.'8°

Ce qui distingue fortement la crise existentielle, voire religieuse, de Claudel de celles de
Camus et de Gide, c’est que le premier, dés le début, se met a étudier la Bible pour y
chercher une solution tout en essayant de comprendre le fond du christianisme. Comme
nous allons le voir, Papproche de Gide et de Camus n’est pas la méme. Elle est plus
sélective : s’ils consultent la Bible, c’est plus pour y conforter leur propre pensée que
pour comprendre les Ecritures elles-mémes. Claudel, en lisant une bible protestante de sa
sceur Camille, prend conscience qu’il ne connait la vie de Jésus que par Renan: « sur la
foi de cet imposteur », dit-il, « j’ignorais méme qu’il se fiit jamais dit le Fils de Dieu » '8!,
Meéme si nous allons voir plus tard que ’auteur nourrit beaucoup ses réécritures bibliques
d’apres I'interprétation de saint Thomas d’Aquin, c’est la lecture individuelle, qui consiste
aussi a traduire la Bible, qui joue le role le plus essentiel dans sa relation au christianisme.
Pour en finir avec le récit de la conversion de Claudel, il montre bien que pour lui, la
foi n’est pas un acte gratuit, mais un acte d’intelligence et de volonté, ou la recherche
spirituelle et la conversion passent par la réflexion et la priére et sont une réponse a un

irrésistible appel.

1.2 La carriére diplomatique et la passion de |'univers

De nos trois auteurs, c’est Claudel, le diplomate, qui est le plus cosmopolite, ayant passé
de nombreuses années de sa vie en dehors de France. Bien qu’attaché a son pays et au
patrimoine culturel de France, sa pensée est également influencée par ses longs séjours
a I’étranger. Sa carriere diplomatique commencga le 6 janvier 1890 (date du concours

d’admission aux carrieéres diplomatique et consulaire). Son premier poste a ’étranger

179 Ibid., p. 1011.
180  Ibid., p. 1014.
181  Ibid., p. 1011.
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I’amena a New York ou il fut nommé vice-consul au mois de mars 1893. Il exercera ensuite
la gérance du consulat de Boston, avant de commencer un long séjour de 15 ans en Chine
(1894-1909). On le voit consul suppléant a Shangai, gérant des consulats d’Hankeou,
puis consul a Fou-tcheou, premier secrétaire a la légation de Pékin et enfin consul a
Tien-Tsin. Aprés toutes ces années passées en Chine, il fut appelé en Europe, a Prague ou
il fut nommé consul. Ensuite il occupa un poste au consulat général de Francfort, puis
ont suivi les nominations a Hambourg (1913), au Brésil (1917), a Copenhague (1919).
Il occupera ensuite jusqu’a sa retraite trois postes d’ambassadeur, au Japon (1921-22),
aux Etats-Unis (1927-1933), en Belgique (1933-1935).

Les voyages du diplomate ont élargi les horizons du poéte et du croyant. Nous
reconnaissons en lui une certaine « passion de I'univers ». Agnes du Sarment souligne la
prédilection de ’auteur pour la géologie et I'importance de ses grandioses métaphores qu’il
écrit une main sur la Bible et 'autre sur ’'Univers'®?. Inspiré par les religions de la Chine,
Claudel cherche également a savoir ce que partagent les religions du monde. Nous y
reviendrons dans notre analyse du Repos du septieme jour. Quand Jean Amrouche lui
demanda si c¢’était le caractere itinérant de cette profession qui I’avait attiré, Claudel
répond : « Oui, c’est comme la parole de Dieu a Abraham : “Sors de chez toi !” »!%3,

C’est avec une attitude positive qu’il envisage ses deux carriéres :

J’ai toujours eu, dans ma carriére, soit littéraire ou diplomatique ou positive, de I’intérét a ce qui
arrive. Je me suis essayé de plus en plus, 2 mesure que je vivais, a me dégager de ce sentiment de
tristesse ou de mécontentement qui ne tient a rien ou qui n’est pas viril, j’ai essayé, au contraire,
de comprendre tous les pays qui m’étaient amenés du fond du futur, ce qu’ils pouvaient avoir de

nouveau, la lecon qu’ils me donnaient, les connaissances nouvelles qu’ils me procuraient... 84

La volonté qu’a Claudel de comprendre le monde signifie que le monde est a comprendre,
alors que chez Camus revient souvent I’idée que I’absurdité du monde est telle qu’elle le
rend incompréhensible. Nous trouvons chez Claudel I’idée que le devoir de ’homme est

de comprendre la Création :

De tout ce que Dieu a fait nous n’avons rien a mépriser ni a rejeter. Nous avons a comprendre.
Nous avons a dégager de toutes les créatures la marque du Créateur, la louange dont il I’a

faite dépositaire responsable, ce qu’elle a a nous dire de Dieu, et, pour cela, a la lire par le

182  Agneés du Sarment, Claudel et la liturgie, Paris, Desclée de Brouwer, 1946, p. 35.
183  Mi, op. cit., p. 71.
184  Ibid., p. 97.
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dedans (intelligere), a la regarder sans préjugés, avec attention, patience et sympathie, non dans

P’attitude d’un juge, ni dans celle d’un caporal, mais dans celle d’un frére.'8’

1.3 Le défenseur de la foi catholique

Ce qui distingue clairement Claudel de Gide et de Camus, c’est son attachement a I’Eglise,
et son respect et son adoration pour les pratiques catholiques. La foi et les préoccupations
religieuses commandent sa vie et son ceuvre. Apres sa conversion, il s’impose une discipline
rigoureuse et adopte des pratiques régulieres : messes quotidiennes, chapelet, visites au
Saint-Sacrement, bonnes ceuvres et action caritative!®¢. Il dit que le grand livre ou il fit
ses classes, c’était I"Eglise :

Je passais tous mes dimanches a Notre-Dame et j’y allais le plus souvent possible en semaine.

Jétais alors aussi ignorant de ma religion qu’on peut I’étre du bouddhisme et voila que le drame

sacré se déployait devant moi avec une magnificence qui surpassait toutes mes imaginations.'®’

Claudel entreprend d’étudier le christianisme pour savoir comment combiner la vocation

chrétienne avec la littérature et la diplomatie!®® :

Javais a introduire le dogme catholique dans un milieu qui n’était pas fait du tout pour lui ;
j’avais par conséquent un travail extrémement rude, extrémement difficile. Introduire le dogme

catholique dans le monde rationnel et dans le monde sensible qui était le mien comme artiste,

et mon Dieu ! disons... comme penseur, 4 ce moment-la, ce n’était pas facile.!’

Si Claudel n’a jamais douté de I’existence de Dieu'®, il s’est inquiété de sa vocation
religieuse. Décidé a renoncer complétement a I’art et a la littérature pour se faire moine,

’auteur fait une retraite au monastére de Ligugé en 1900 :

185  (Euvres completes de Paul Claudel de I’Académie francaise, tome quinzieme, Positions et propositions
(11), Paris, Gallimard, 1959, p. 198, texte paru plus tard dans Le Poéte et la Bible.

186  Cf. Gérald Antoine, Paul Claudel ou I’Enfer du génie, Paris, Robert Laffont, 1988.

187  « Ma conversion », op. cit., p. 1013.

188 Durant son premier séjour chinois, il se signale par une intervention active en faveur des missions
catholiques, par les négociations et la signature d’une convention pour la restauration de I’Arsenal de
Fou-tcheou ; a ce sujet, voir http ://www.paul-claudel.net/homme/diplomate

189  Mi, op. cit., p. 40.

190  « Je n’ai jamais eu le moindre doute sur la Foi, ou d’hésitation ou de regret, ou quoi que ce soit de ce
coOté-la. C’était une présence aussi compléte que peut étre celle du soleil. » Mi, op. cit., p. 123.
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Je me rappelle qu’a ce moment-la je suis monté dans la chapelle des novices, a Ligugé, et je

suis resté la en grande perplexité pour savoir ce que je devais faire. Alors j’ai re¢u une réponse

trés nette, trés catégorique, et parfaitement simple : 7on.!”!

Il comprend que le sacerdoce et la vocation poétique professionnelle ne sont pas

compatibles. A la fin de sa vie, il évoque ainsi son sacerdoce manqué :

Or, si vous étes moine, si vous étes religieux, si vous étes prétre, ce but principal de la vie ne
peut pas étre la poésie ou la littérature. Ce n’est pas possible. [...] Je trouve que quand on est

prétre, il faut I’étre tout entier, depuis les pieds jusqu’a la téte, n’est-ce pas, donner tout, sans

ca, si on fait des réserves, vous étes moitié, enfin ce n’est pas chic... !>

Claudel gardera jusqu’a la fin de sa vie la nostalgie du sacerdoce. « Prétre manqué »,
dit Xavier Tilliette, « il substituera au ministére une activité d’apotre et de zélateur
parfois intempestive et confinant au prosélytisme, faisant office de directeur spirituel
pour Jacques Riviere, échouant comme convertisseur aupres de Gide et d’André Suares,
par exemple » '3, Gide, entre autres, n’a pas manqué de reprocher a Claudel d’intervenir
pour le salut de son ame, dénoncant Porgueil, ’autosatisfaction et ’espéce de cécité
intellectuelle des auteurs catholiques qu’il accuse de fermer leur esprit, leur intelligence
a toute ceuvre qui soit inassimilable a leur vérité'®*. A la fin de sa vie, Claudel lui-méme
reconnait avoir manqué d’ouverture d’esprit :

Si j’avais été un confesseur ou un prétre, j’aurais essayé plutdt davantage de me mettre dans la

peau de mon interlocuteur, de le comprendre mieux, de m’y intéresser davantage.'”’

1.3.1 Le dramaturge et la liturgie

Dans I’ceuvre de Paul Claudel, la messe tient une place considérable comparable a celle
qu’elle a dans la liturgie catholique. De nombreux textes exégétiques, tels que Un Poete
regarde la Croix, L’Epée et le Miroir prouvent I'importance que Claudel y attache. La

messe est pour lui la parole de Dieu adressée a ’homme!®® : « Je n’ai besoin d’aucune

191  Mi, op. cit., p. 151.

192 Mi, op. cit., p. 154, 155.

193  http : //'www.paul-claudel.net/homme/foi par Société Paul Claudel.
194 M, op. cit., p. 221.

195 Mj, op. cit., p. 266.

196  Agneés du Sarment, op. cit., p. 86.
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preuve, et 'oreille tendue a ce que le prétre récite / Je crois cela, Seigneur, simplement
parce que c’est Vous qui le dites »'*7. Pour Claudel,
la liturgie n’est pas une pure question de génuflexions, de coups d’encensoirs, de coupe de
chasubles et de notes carrées, mais I’expression de notre culte envers Dieu, de notre religion.
[...] Tout le cérémonial extérieur, visible, n’est que le corps de la liturgie. Lesprit de priere,
de louange, de glorification de Dieu en est ’ame, c’est-a-dire ’essentiel. La liturgie ne se joue

pas simplement dans nos églises, mais aussi, et surtout, dans le sanctuaire de nos dmes ; pas

seulement le matin, pendant une rapide demi-heure, mais toute la journée, la nuit comprise ;

elle est la pulsation d’amour de tout enfant de Dieu bien né envers son Pere. 1

Claudel met aussi en valeur la louange (le chant) puisque c’est selon lui 'un des themes
par excellence qui composent I'unité entre les gens :

La louange est peut-étre le plus grand moteur de la poésie, parce qu’elle est ’expression du

besoin le plus profond de I’ame, la voix de la joie et de la vie, le devoir de toute la création,

celui en qui chaque créature a besoin de toutes les autres.!”’

Pour Claudel, la liturgie et la louange consistent avant tout en une attitude d’ame qui
est également celle de ses personnages qui se mettent a citer tout d’un coup ces formules
hiératiques, fixées une fois pour toutes. Techniquement, il s’agit donc d’un usage naturel
de la référence liturgique, intégrée a I’écriture de Claudel. C’est de I’esprit de priere que
témoignent ces citations, particulierement nombreuses notamment dans I’Annonce faite
a Marie, comme nous allons le voir. Il est possible de considérer ces passages comme une
écriture spirituelle. Les fragments de liturgie dans la bouche des personnages mettent en
évidence ce qui est au cceur du christianisme, a savoir le sacrifice du Christ, sacrifice ou
« la liturgie dans toutes ses phases, a pris une composition, un développement et un
sens »2%,

Dans son introduction au Rational des divins offices, Guillaume Durand, évéque
de la ville de Mende (1230-1296), 'une des plus grandes figures de I’histoire de la
liturgie latine?*!; souligne que pour comprendre le sens mystique de la liturgie, il faut se
rappeler qu’il existe un rapport entre la messe et I’histoire du Salut : « La messe est ainsi

représentation de la vie du Christ, depuis son Incarnation jusqu’a son Ascension »2%2,

197  « La messe la-bas. Credo », (Euvre poétique, Paris, Gallimard, Bibliothéque de la Pléiade, 1957, p. 502.

198  Agneés du Sarment, op. cit., p. 12.

199  « Religion et poésie », (Euvres en prose, op. cit., pp. 63—64.

200 DIntroduction de Paul Claudel a Claudel et la liturgie d’Agnés du Sarment, op. cit., p. 10.

201 Le Rational des divins offices est son ceuvre majeure, une sorte de Somme de toute la tradition du sens
spirituel ou sens mystique de la liturgie catholique.

202  Guillaume Durand, Le Sens spirituel de la liturgie : Le Rational des divins offices ; Paris, Ad Solem, 2002,
IV, 42, 2, p. 24.
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Chez Claudel, nous allons voir que la référence liturgique évoque aussi trés clairement
I’histoire du Salut. Les passages de ses pieces qui font allusion a la messe valorisent la
signification de leur intertexte. Ils évoquent le sens spirituel de la liturgie catholique :
quand un personnage dramatique se réfere a la messe, cela signifie non seulement que les
événements de la piece symbolisent ce qui fut une fois offert pour le rachat de I’humanité,
réalisé par le Christ a la Céne?®’, mais qu’ils deviennent en quelque sorte une réplique,
dans telle situation particuliére, de cet acte initial. Par exemple, dans I’Annonce faite a
Marie, le sacrifice de Violaine, inspiré par la lecture de I’office de Noél, évoque le sacrifice
du Christ, et contribue en méme temps a aider la sceur de I’héroine.

Si Claudel considére que la liturgie manifeste symboliquement le besoin de I’autre,
cette nécessité qui pousse les étres les uns vers les autres et rassemble ’humanité, c’est
aussi pour mettre en valeur I’allégorie liturgique par excellence qui fait de I'Eglise le
symbole du corps du Christ : « ’Eglise chrétienne, en premier lieu la cathédrale, est la
figure de son corps mystique, la figure de ’Eglise, faite de pierres vivantes »2%%. La liturgie
rappelle a ’humanité « que sur cette terre tout est signe, tout est figure, que le visible
ne vaut que par ce qu’il recouvre d’invisible »2%°. A sa maniére, Claudel défend aussi le
caractere sacré du langage liturgique contre le déclin de 'interprétation spirituelle de la
liturgie, concomitant de la montée de la critique scientifique en matiere d’étude de la
Bible apres la Réforme??®. C’est bien évidemment en raison de sa dimension allégorique

et spirituelle que la liturgie intéresse Claudel.

1.3.2 Le dramaturge et la sainte Vierge

Apres le Christ et son sacrifice, la mére de Dieu tient dans I’ceuvre de Claudel la méme
place importante que lui donne la liturgie catholique. Il est possible de lire chez lui « une

dévotion quasi enfantine envers cette mere immaculée »2%7. Citons le poéme intitulé « La

203  « La messe n’est plus une figure, elle est “la célébration constante, a travers le mystére du sacrement, de
ce qui fut une fois offert pour notre rachat” ; elle est plus qu’une commémoration, elle est la répétition
efficace d’un geste unique, annoncée en termes propres par Moise, réalisé par le Christ a la Céne (Rational
1V, 42, 5) ». Dominique Millet-Gérard dans sa préface pour Le Sens spirituel de la liturgie : Le Rational
des divins offices, op. cit., p. 53.

204 Ibid., p. 37.

205 J. K. Huysmans, La Cathédrale, [1898], Paris, Editions du Rocher, 1992, p. 438.

206  Dominique Millet-Gérard dans sa préface pour Le Sens spirituel de la liturgie : Le Rational des divins
offices, op. cit., p. 33.

207  Agneés du Sarment, op. cit., p. 88.
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Vierge a midi » qui illustre bien cette contemplation de la Vierge, absente chez Camus

et Gide :

Il est midi. Je vois I’église ouverte. Il faut entrer.

Mere de Jésus-Christ, je ne viens pas prier.

Je n’ai rien a offrir et rien a demander.

Je viens seulement, Meére, pour vous regarder.

Vous regarder, pleurer de bonheur, savoir cela

Que je suis votre fils et que vous étes la.

Rien que pour un moment pendant que tout s’arréte.

Midi !

Etre avec vous, Marie, en ce lieu ol vous étes.

Ne rien dire, regarder votre visage,

Laisser le cceur chanter dans son propre langage,

Ne rien dire, mais seulement chanter parce qu’on a le cceur trop plein,
Comme le merle qui suit son idée en ces especes de couplets soudains.
Parce que vous étes belle, parce que vous étes immaculée,

La femme dans la Grace enfin restituée,

La créature dans son bonheur premier et dans son épanouissement final,
Telle qu’elle est sortie de Dieu au matin de sa splendeur originale.

[...]

Parce que vous étes la pour toujours, simplement parce que vous étes Marie, simplement
parce que vous existez,

Mere de Jésus-Christ, soyez remerciée 128

Claudel voit dans la majesté maternelle et rassurante de la Vierge Marie I’avénement de
la Grace de Dieu au monde.

La notion de la Grace est essentielle pour Claudel. Ce point a été souvent étudié,
notamment par Dominique Millet-Gérard. Sans revenir sur ses travaux, nous voulons
souligner quelques caractéristiques essentielles de ce theme. Il n’est pas possible de
’aborder sans évoquer la femme et la Sagesse. Claudel apprécie particulierement le
chapitre 8 des Proverbes, ou la Sagesse créatrice de Dieu est symbolisée sous la forme

d’une femme. C’est la Sagesse qui a la parole dans ce chapitre :

quand [Dieu] assigna son décret a la mer,
— et les eaux n’y contreviennent pas —,
quand Il traca les fondements de la terre.
Je fus maitre d’ceuvre a son coOté,

objet de ses délices chaque jour,

208  Paul Claudel, Ecoute ma fille, Paris, Gallimard, 1934, p. 34-35. Nous avons consulté 'ouvrage 8-YE-
13676 numérisé sous le cote 372930, BnE, catalogue général.
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jouant en sa présence en tout temps,
jouant dans son univers terrestre ;

et je trouve mes délices parmi les hommes. (Pr 8, 29-31)

Claudel explique ce qui le fascine dans ce passage :

D’Ecriture représente la Sagesse sous la forme d’une femme qui était la quand Dieu a créé le
monde, que Dieu regardait pour s’encourager a créer le monde. Et elle représentait cet élément

insaisissable [qu’] est la Grace.

Et a mon avis, dans toute figure de femme il y a cela. Il y a Anima. Il y a la Grace, tout ce qui
est un élément qui échappe au raisonnement, qui est imprévu, qui est la fantaisie si vous voulez,

qui peut aussi bien avoir un sens mauvais qu’un bon sens. Cette femme qui est la Grace peut

devenir aussi bien la perdition. 2%’

Chez Claudel, il n’y a en effet guére de figure de femme qui n’ait quelque trait de
la Sagesse. Pour lui, la femme représente quatre choses : « Soit ’ame humaine, soit
I’Eglise, soit la sainte Vierge, soit la sagesse sacrée »2!°. Nous allons voir que ses pieces
mettent souvent en scéne une femme qui personnifie en quelque sorte la Grace et devient

I’instrument du Salut des autres protagonistes.

1.3.3 Le dramaturge et la Bible

Ce qui distingue la relation de Claudel au christianisme par rapport a Gide et a Camus, ce
sont « ses travaux d’exégese de plus en plus serrés, de plus en plus savants, ceux auxquels
Claudel a consacré la derniére partie de sa vie »2!. Si le Journal du dernier Gide témoigne
d’un appauvrissement spirituel, si le dernier roman de Camus peut se lire comme une
sorte de recherche du peére disparu évoquant aussi la question du Dieu créateur, le dernier
Claudel, a partir de 1929, n’a plus voulu écrire sur des sujets profanes, mais s’est appliqué
uniquement a écrire sur la Bible et sur le christianisme. Ces écrits ont été rassemblés et
republiés®!? par Michel Malicet, avec la collaboration de Dominique Millet et Xavier
Tilliette. Cet ouvrage, Le Poete et la Bible est paru en deux tomes, le premier en 1998 et le
second en 2004213, Il comporte presque quatre mille pages de commentaires bibliques. Ces

deux volumes rassemblent les écrits bibliques de I’auteur, a ’exception des textes publiés

209  Mi, op. cit., pp. 76-77.

210  Ibid., p. 51.

211  Agnes du Sarment, op. cit., p. 39.

212 Publiés auparavant dans les (Euvres completes de Claudel.

213 Paul Claudel, Le Poéte et la Bible I. 1910-1946, Edition établie, présentée et annotée par Michel Malicet,
avec la collaboration de Dominique Millet et Xavier Tilliette, Paris, Gallimard, 1998, (1915 pages).
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dans la Pléiade (Prose) ; ces derniers textes ont été commentés dans I’édition critique
Figures et Paraboles par Andrée Hirschi aux Belles Lettres. La plupart des ouvrages repris
dans cette réédition ont été publiés individuellement et lors du vivant de I’auteur.?'* Le
Poéte et la Bible en dit long sur la passion de I’auteur pour la Bible. Mais ce message se
lit partout dans son ceuvre : il est difficile de trouver un texte de Claudel ou la Bible ne
soit de quelque maniere présente : chez lui, le matériau biblique est partout.

Comme c’est une édition chronologique, ces deux volumes permettent de suivre
I’évolution de la pensée religieuse de Claudel en dehors de son ceuvre fictionnelle. Mais
pour nous, ses écrits exégétiques constituent un paratexte pour son ceuvre fictionnelle
de la méme maniere que son Journal et sa Correspondance. Nous y faisons référence
uniquement pour montrer la spécificité de la dimension chrétienne et catholique de
’auteur en contraste avec la pensée religieuse de Gide et de Camus?®.

Pour comprendre le caractére foisonnant de I’ceuvre exégétique de Claudel, il
faut aussi signaler 'existence de I’ouvrage Bible de Paul Claudel, paru également en
deux tomes en 2000%°. 1l s’agit d’un relevé des interprétations bibliques et des citations
explicites de la Bible. Ces passages ont d’abord été publiés dans les « Commentaires et
Exégeses » ((Euvres completes, tomes XIX a XXVII, Gallimard, entre 1962 et 1978).
Dans I’introduction a la Bible de Paul Claudel, Jacques Houriez décrit ainsi la facon de
Claudel de citer la Bible :

A partir du moment ot le texte sacré se fond dans celui de Claudel, il n’y a plus de frontiére
entre son inspiration et celle de la Bible. Il ne s’imprégne pas du texte comme une éponge d’un
liquide pour le restituer. Le terme qu’il emploie n’est pas d’imprégnation, mais d’aspiration. Il
aspire le Livre, il inspire, il inhale, et il restitue dans un souffle le mot qui est devenu sa propre

respiration, son propre souffle.?!”

Pour Houriez, la nature et le traitement des citations bibliques varient en fonction du texte
ou elles s’insérent. Il distingue trois types de citations : la citation dans le texte original

(souvent la Vulgate) ; la citation traduite (il propose sa propre traduction a partir du texte

Paul Claudel, Le Poéte et la Bible II. 1945-1955, Edition établie, présentée et annotée par Michel Malicet,
avec la collaboration de Dominique Millet et Xavier Tilliette, Paris, Gallimard, 2004, (1950 pages).

214 Voir a ce sujet, www.arllfb.ebibliotheque/communication/guissard110999.pdf

215 Il nous arrive de citer ces textes publiés dans les (Euvres completes, puisque nous n’avons pas eu Le Poéte
et la Bible tout le temps sous la main.

216  Paul Claudel, Bible de Paul Claudel, tome 1, Texte établi et annoté par Maryze Bazaud, Paris, Presses
Universitaires Franc-Comtoises, 2000 ; Paul Claudel, Bible de Paul Claudel, tome 2, Texte établi et annoté
par Maryze Bazaud, Paris, Presses Universitaires Franc-Comtoises, 2000.

217  Bible de Paul Claudel, t. 1, op. cit., p. IV.
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218 Dans nos analyses, nous ne

latin de la Vulgate) ; le jeu des références et des allusions
tiendrons pas compte des catégories établies par Houriez, nous étudierons les citations
bibliques selon les notions que nous avons présentées dans notre chapitre théorique.
Les ceuvres de Gide et de Camus ne sont pas autant que celles de Claudel pétries
et nourries de Pesprit biblique. Pour Claudel, la Bible n’est pas simplement un intertexte
parmi tant d’autres, mais elle est « sa maniére habituelle de penser »%. Ce qui est

étonnant chez lui, c’est I'utilisation et la juxtaposition de divers textes bibliques :

Sous sa plume jaillissent I’'un apres Iautre comme des fusées, les citations les plus diverses,

les plus inattendues, se répondant I'une a 'autre, s’expliquant, déployant comme dans un

kaléidoscope les mille aspects d’une méme pensée éternelle.??

Claudel sait imprimer au texte biblique le rythme de sa poésie presque sans rien y changer
et en respectant le sens de ces intertextes bibliques. Dans un poéme comme « Saint Paul »,
on peut reconnaitre une dizaine de citations bibliques sur 32 vers. Citons un passage de
ce poeme (les références bibliques sont indiquées par Agnés du Sarment et ne font pas

partie du poeéme??!)
Agneau de Dieu qui avez promis votre royaume aux violents (Mt 11, 12)

Recueillez votre serviteur Paul qui Vous apporte dix talents,

Cing que Vous lui avez confiés et les cinq autres qu’il a gagnés par lui-méme. (Mt 25, 20)
Vous étes un maitre regardant, austére a celui qui Vous aime,

Donnez-lui cependant son Dieu, car lui ne Vous a pas donné son pauvre cceur a moitié !

Pére Abraham, étanchez la soif de ce foudroyé (Lc 16, 24)>%?

Bref, comme auteur qui réécrit la Bible, Claudel ne perd jamais de vue que la Bible est un
livre unique, profondément commandé par deux concepts dialectiques : celui d’autorité
et celui de familiarité. Lautorité du Verbe divin ratifiée par une tradition ecclésiale ; la
familiarité d’une parole que le chrétien recoit comme a lui-méme directement adressée?*>.

De la passion pour la Bible témoigne aussi le choix des themes de son théatre,
imprégné de catholicisme. Il ne se contente pas de s’inspirer de sa foi : les schémas

religieux et sacramentels sont également mis en relief par I’écriture claudélienne. De

218  Ibidem.

219  Agnés du Sarment, op. cit., p. 33.

220 Ibid., p. 33

221 Ibid., pp. 37-38.

222 Paul Claudel, Saint Paul, Corona Benignitatis anni dei, (Euvre Poétique, Paris, Gallimard, Bibliotheque
de la Pléiade, 1967, pp. 412-413.

223 Dominique Millet-Gérard, « Claudel, héritier inventif des Péres de I’Eglise », in Les Ecrivains face a la
Bible, sous la direction de Jean-Yves Masson et Sylvie Parizet, Paris, Cerf, 2011, p. 119.
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nombreuses études ont montré que les théemes catholiques les plus prégnants sont : « le

sacrifice et ’oblation (IAnnonce faite a Marie, 1’Otage, Le Soulier de satin) ; 1a Papauté
»224.

et ’Eglise (L’Otage, Le Pére Humilié) ; le mystere d’Israél (Le Pain dur)

1.4 Modeles littéraires

La relation de Claudel au christianisme se nourrit aussi des livres profanes qui s’opposent

a P’esprit de I'individualisme et du naturalisme de I’époque de sa quéte spirituelle. Il ne
cessera jamais de proclamer ses dettes a I’égard de Rimbaud, « auteur de sa conversion »>% :
La premiére lueur de vérité me fut donnée par la rencontre des livres d’un grand poéte, a qui
je dois une éternelle reconnaissance, et qui a eu dans la formation de ma pensée une part
prépondérante, Arthur Rimbaud. [...] [Les Illuminations et Une saison en enfer| ouvraient en
effet une fissure dans mon bagne matérialiste et me donnaient I'impression vivante et presque

physique du surnaturel.>2°

Baudelaire aussi I’a inspiré comme auteur lui « apportant une premiére bouffée d’imaginaire

227

et d’infini dans une fin-de-siécle matérialiste »**’. Claudel trouve chez ces deux poeétes ce

qui manque a Zola. Dans La Joie de vivre, « la vie ne consiste qu’a mourir et a se regarder

229 par Pangoisse et 'obsession de

mourir »>%, et « tout a perdu signification et intérét »
la mort.

Les poetes catholiques dont I’influence fut capitale chez Claudel sont Shakespeare,
Dante, marqué par la théologie de saint Thomas d’Aquin et le menant a Virgile. Les
poetes antiques qu’il admire sont Homere et Pindare, Eschyle, Catulle, Horace, Sénéque
le Tragique. Il connait bien également les romanciers, Hugo, Balzac et les grands noms
du classicisme, Racine et Moliere. La lecture de Pascal et surtout celle de Bossuet ont

nourri sa pensée théologique :

Pascal ne m’a jamais beaucoup impressionné, parce que j’avais déja une idée assez précise du
catholicisme, et je ne trouvais pas dans Pascal ce que je cherchais. Pascal était pour les gens qui
n’ont aucune espéce de notion de la religion, qui ne croient méme pas en Dieu, Pascal pouvait

avoir de I'influence sur eux. Mais ce n’était pas mon cas. Je croyais en Dieu, en I’Eglise, et je

224 Xavier Tilliette, « ’homme de foi », in Société Paul Claudel. Nous avons consulté le site http://www.
paul-claudel.net/homme/foi

225  Mi, op. cit., p. 14.

226  « Ma Conversion », op. cit., p. 1009.

227  Nathalie Macé dans http://www.paul-claudel.net/ceuvre/littérature

228  L’Fvangile d’Isaie, Le Poéte et la Bible, t. II, Paris, Gallimard, 2004, p. 652.

229 Paul Claudel interroge I’Apocalypse, in Le Poéte et la Bible, t. I, Paris, Gallimard, 1998, p. 1055.
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n’y trouvais pas de réponse a des questions beaucoup plus précises, plus théologiques, si je
peux dire. [...] Dans Pascal, par exemple, je ne trouve aucun développement sur des points
spécialement catholiques, qui sont la Sainte Vierge et ’Eucharistie. On ne voit rien dans Pascal
a ce sujet-la. C’est méme assez curieux qu’il puisse faire une apologie de la religion chrétienne
sans toucher a des points aussi importants. De sorte que j’ai abandonné Pascal assez tot.

Je préférais beaucoup Bossuet, ou je sentais plus de théologie [...] La théologie joue un

trés grand role dans mon esprit.?3°

Dans le texte d’une de ses conférences, Religion et poésie, prononcée pour la premiére
fois a Baltimore, le 14 novembre 1927, Claudel prend la défense non seulement de la
foi chrétienne, mais aussi de la poésie chrétienne, persuadé que la religion est bénéfique
a la poésie. Pour justifier son avis, il souligne d’abord les themes qui dominent dans la
poésie du XIX¢siecle, a savoir la révolte, le désespoir, le nihilisme, le cynisme. Il insiste

sur le fait qu’il est impossible de batir quelque chose avec ces idées purement négatives :

Quand la liberté de penser a été conquise au début du siécle dernier, quand furent brisées les
vieilles chaines du dogme et de la superstition, il aurait été naturel de s’attendre a un vrai
débordement de joie. Un homme qui au bout de longues années de captivité recouvre la liberté
se sent généralement fou de joie. Or n’est-il pas frappant de constater que dans toute la poésie
du XIXcsiécle la joie fait défaut ? Vous trouvez parfois une jouissance grossiére des plaisirs
les plus bas, mais quand vous cherchez de la joie vous ne trouvez que désespoir, blasphémes,

nostalgie de la pureté perdue et regret des chaines brisées.?>!

Lauteur croit fortement que la religion constitue, pour le talent d’un poéte, un ingrédient
essentiel qui I’aide dans son travail de création. Le devoir d’un poeéte, c’est de créer
et d’imaginer, et pas seulement de déduire des choses en allant de Peffet a la cause. Il
compare le talent poétique a la prophétie, qui est une grace gratuite, « gratia gratis
data »*3.

Les autres auteurs dont Claudel tire différentes lecons?3, sans ignorer leurs faiblesses,
sont Verlaine et Mallarmé. Quant a Dostoievski, Claudel admire son enseignement
psychologique :

C’est cet imprévisible, cet inconnu de la nature humaine qui est le grand intérét de Dostoievski.

[’homme est un inconnu pour lui-méme et il ne sait jamais ce qu’il est capable de produire

sous une provocation neuve. Cela, c’est une des grandes découvertes de Dostoievski, qui m’a

beaucoup servi, soit dans mon art dramatique, soit dans les réflexions que j’ai eu a faire sur

230  Mi, op. cit., p. 42.
231  « Religion et poésie », Contacts et circonstances, (Euvres en prose, op. cit., p. 61.
232 Ibid., p. 63.

233  Mallarmé et son enseignement : Qu’est-ce que cela veut dire. Voir Mémoires improvisés, op. cit., chapitre
VIIL
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’existence, et en particulier de ne jamais désespérer, d’étre toujours dans un certain état de

disponibilité. Personne au monde ne sait ce qu’il contient en lui-méme.>>*

L’idée que ’homme n’apprend a se connaitre que par le contact avec I’autre est valorisée
par Claudel pour qui « le secret de notre existence se trouve chez les personnes que nous
rencontrons »%3,

Ce panorama des principales influences de la littérature occidentale sur ’ceuvre
claudélienne montre non seulement que le dramaturge est avide d’une connaissance
universelle et spirituelle, mais aussi que les références bibliques de I’auteur pourraient
s’étudier également en comparaison avec tous ces auteurs qui ont joué un role sur sa
formation métaphysique et poétique. Pour notre étude, sa connaissance de la Somme
théologique de saint Thomas nous intéresse particulierement, puisque la lecture de cette
ceuvre lui a permis d’ancrer sa conception de I’art dans les vérités philosophiques et
théologiques?**.

Lorsque Claudel partit pour la Chine aprés sa conversion, il emporta avec lui la
Somme théologique. C’est le seul livre qu’un vieux prétre lui avait conseillé comme
ouvrage d’initiation a la vie chrétienne. Pendant les cinq premiéres années qu’il a passées
en Chine, il a lu et annoté d’un bout a 'autre les deux Sommes de saint Thomas. Ces
lectures lui ont formé Pesprit et lui ont donné un instrument pour étudier la Bible. Claudel

ne cesse de signaler ses dettes a I’égard de saint Thomas :

Si j’avais été abandonné simplement au monde des sensations, des impressions, au monde
esthétique proprement dit, ¢’aurait été extrémement mauvais pour moi. ’étude intellectuelle,
’étude basée sur Aristote et saint Thomas a été extrémement salutaire, et a beaucoup contribué

A me maintenir la téte hors de ’eau.?”

Nous nous proposons d’étudier de plus pres I’influence thomiste chez Claudel puisque

cela nous permet de comprendre mieux sa relation au christianisme.

234 Mi, op. cit., pp. 37-38.
235  Ibidem.

236  Claudel a aussi une connaissance des ouvrages d’Aristote, de saint Denys I’ Aréopagite, de saint Bonaventure
et de saint Augustin...

237  Mi, op. cit., p. 163.
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1.5 A l'écoute de Thomas d’Aquin

Thomas d’Aquin?®%, philosophe, théologien, moraliste, mystique, sociologue, en est venu
a faire de la théologie une science au XIII¢ siécle avec une ceuvre, Somme théologique, qui
tente de concilier la pensée chrétienne et la philosophie d’Aristote, redécouverte par les
scolastiques a la fin du XII¢siecle?*”. Donnant une place de plus en plus large a la raison
en théologie, saint Thomas envisage d’abord Dieu comme un objet a connaitre. Pour
saint Augustin, et ceux qui se réclament de lui, depuis les Péres jusqu’aux théologiens du
XIIIe, Pautorité de la foi est souveraine, alors que saint Thomas donne a la raison une
place privilégiée, « celle qui lui revient du fait que nous sommes des étres raisonnables.
Qu’il s’agisse en effet de vérités naturelles ou surnaturelles a connaitre, nous ne pouvons
en saisir les énoncés que selon notre mode humain de penser »**°. C’est sans doute grace
a saint Thomas que I’emploi de plus en plus élargi et approfondi de la raison au service

de la foi eut un réle plus important, surtout a partir du douzieme siecle :

[L]a théologie n’est pas seulement une méditation personnelle des vérités révélées, mais elle a en
outre une fonction sociale a remplir en vue du bien commun de I'Eglise tout entiére : la gloire
de Dieu et le salut des ames. On comprendra mieux 'importance de son caractére scientifique
et 'immense service que saint Thomas a rendu a I’Eglise en faisant de la doctrine sacrée une

science d’une valeur et d’une portée universelles.>*!

Pour saint Thomas, la foi et la raison sont deux lumieres issues de Dieu. La foi prime
sur la raison, mais elle ne la supprime pas. Jacques Maritain voit en Thomas d’Aquin un
disciple du genre humain entier, dont ’originalité consiste a chercher un enseignement

dont la nouveauté est d’accomplir sans détruire :

[A]vec Aristote c’est toute I’antiquité qu’il assume, non sans retenir aussi tout ce que les Juifs
et les Arabes ont pu dire de bon. Il rassemble de méme tous les témoignages de I'Ecriture des
Peres, toute la pensée chrétienne, en telle sorte que « pour avoir profondément vénéré » les Peres
et les saints Docteurs qui Pont précédé, « il a hérité en quelque maniere de leur intelligence a

tous » (Mot de Cajetan repris par Léon XIII et par Pie XI). Uhéritage universel pris tout entier,

238  « Sa vie se passait tout entiére a prier, étudier, écrire ou dicter, enseigner ou précher, de sorte qu’aucun
instant n’en restait inutile. Il préchait, soit en latin devant la Cour romaine ou I’Université, ou a Paris,
soit, dans son pays natal, en napolitain, - il n’avait jamais eu le temps d’apprendre une autre langue
vulgaire ; dans un caréme préché a Naples, il toucha si vivement les cceurs qu’il lui fallait s’interrompre
pour laisser la foule pleurer. » Jacques Maritain, Le Docteur angélique, Paris, Paul Hartmann, 1932,
p.- 3S.

239  Notre présentation de Saint Thomas s’appuie sur deux ouvrages : Jacques Maritain, Le Docteur angélique,
op. cit. ; Martin Stanislas Gillet, Thomas d’Aquin, Paris, Les Constructeurs, 1949.

240  Martin Stanislas Gillet, op. cit. p. 110.

241 1bid., p. 126.
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et tout entier refait, né a nouveau dans l’intellect : c’est ici tout le contraire de I’éclectisme
et d’'une mosaique d’opinions. Un verbe immatériel, complexe a 'infini dans sa structure et

parfaitement un dans son étre, est vitalement engendré au sein de ’esprit.2*?

Dans la Somme théologique, saint Thomas ameéne toutes les vertus de I’intelligence
au service de Jésus-Christ. Lauteur affirme la subordination essentielle du naturel au
surnaturel, proclamant que la Grace acheve et ne détruit pas la nature et que seul la vie

divine peut guérir la nature :

C’est tout le probléeme de la culture et de Phumanisme qui se posait en lui. Sa réponse est :
sainteté. homme n’a sa perfection que sur la Croix. Un humanisme est possible, mais a
condition qu’il ait pour fin 'union a Dieu par ’humanité du Médiateur, et qu’il proportionne
ses moyens a cette fin essentiellement surnaturelle ; — humanisme de I'Incarnation : a condition
qu’il ordonne parfaitement, comme la sainte 4me elle-méme de Thomas d’Aquin, la science a
la sagesse, et la sagesse métaphysique a la sagesse théologique, et la sagesse théologique a la

sagesse des saints... 243

[’idée que Dieu est plus proche de nous que nous ne le sommes de nous-mémes est une
idée fondamentale chez saint Thomas, et aussi chez Claudel, comme nous allons le voir.
Il s’agit de comprendre que la loi naturelle a laquelle ’homme est soumis n’est en lui
qu’une participation a la loi de Dieu?**. La vie en soi témoigne de la nécessité de la Grace

et du sacrifice du Christ.

Le thomisme de Claudel

Pour comprendre I’influence essentielle de saint Thomas sur Claudel, citons d’abord

’auteur des Mémoires improvisés :

Au point de vue thomiste, comme j’ai toujours cru, la contemplation n’exige aucune espéce de
renoncement. ’homme n’a jamais trop d’aucune de ses facultés. Lintelligence est toujours la,
méme la ou il semble que les sens aient la premiére place. Mais jamais les sens ne travaillent
completement si I'intelligence n’est pas derriére, et de méme I’intelligence n’a pas son jeu si elle
oublie des éléments comme la mémoire, comme la volonté, comme la sensibilité, etc. ’homme
est indéchirable, somme toute, et c’est justement la lecon de Connaissance de I’Est que jamais

il n’y a abandon d’aucune des facultés, et en particulier de la volonté. **°

242 Jacques Maritain, op. cit., pp. 38-39.
243 bid., p. 43.

244  Martin Stanislas Gillet, op. cit., p. 150.
245  Mi, op. cit., p. 132.
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Dominique Millet-Gérard a pu démontrer la présence latente du thomisme dans le
théatre et les écrits philosophiques de Claudel**®. Elle donne une définition de lartiste

thomiste qui correspond bien a Claudel :

créateur d’un art subordonné a une fin plus haute que lui-méme, qui I’arrache a toute gratuité.
Un tel art suppose et traduit la totalité de ’homme tendu vers son but invisible et utilisant
toutes ses ressources, et toutes celles qui ’entourent, pour cette fin divine. Il s’agit ainsi d’un

art ordonné a la contemplation : comme chez saint Thomas, et par d’autres procédés, elle est

au cceur de Pentreprise, la fonde et la justifie.>4”

Nous sommes consciente du fait que considérer Claudel comme un poéte thomiste ou
catholique incommode aujourd’hui. Pour étre « acceptable et présentable », il faut, a tout
prix, « que Claudel soit moins catholique qu’il n’en a P’air » ; on le dépoussiére volontiers
de « toute cette friperie bien-pensante » pour le rendre supportable aux contemporains**s.
Mais Claudel, comme tous les auteurs importants, est trop grand pour se laisser enfermer
exclusivement dans la catégorie d’auteur catholique, ou celle de poete thomiste, et sait
trés vite faire échouer toute tentative de classification.?*” Par conséquent, deux types
de lecteurs existent parallelement : il y a ceux qui veulent considérer Claudel comme
un auteur essentiellement catholique, alors que les autres veulent souligner tout ce qui
n’était pas catholique ou bien ce qui est presque scandaleusement paradoxal chez lui.

Pour Dominique Millet-Gérard, Claudel est avant tout

un homme seul, un homme qui s’est formé tout seul, au loin, une fois passée la bréve période

des mardis Rue de Rome. On n’insistera jamais assez sur le caractére tout a fait singulier de

246  Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste 2, Paris, Honoré Champion, 1999. Lauteur signale que c’est
Jacques Maritain qui le premier a mis en lumiére "authenticité thomiste de Claudel dans son ceuvre Art
et Scolastique., op. cit., p. 29. Dans son article « Un génie catholique », paru dans La Vie intellectuelle,
10 juillet 1935, p. 28, Maritain affirme que « Claudel aime expliquer la parenté avec le thomisme du
style méme de son art, et de la fagon dont celui-ci épelle 'univers de Dieu syllabe a syllabe, comme un
immense organisme de paroles substantielles liées les unes aux autres dans une correspondance animée
qui contient déja les puissances du drame », citation reprise par Dominique Millet-Gerard, Claudel
thomiste 2 op. cit., p. 30.

247  Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste 2 op. cit., pp. 29-30. Lauteur insiste aussi sur I’idée
d’organicité, c’est-a-dire I'interpénétration constante des deux champs, le naturel et le surnaturel, pour
comprendre en quoi la poésie/I’écriture de Claudel est thomiste.

248  Ibid., p. 139.

249  Michel Autrand remarque avec raison que I’on a tendance a souligner I’originalité de Claudel au lieu de
le qualifier spontanément « symboliste », méme si tous les caractéres du théatre symboliste se trouvent
rassemblés chez lui (le cadre, le type d’intrigue, la conception des personnages, la conduite de I’action
et surtout la langue poétique). Ce qui explique aussi ce phénomene, c’est que le dramaturge émerge en
1914, au moment ou les grandes années du théitre symboliste sont déja du passé. Le Thédtre en France
de 1870-1914, Paris, Honoré Champion, 2006, p. 287.
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cette lecture exotique et sans prévention de saint Thomas, que seule une qualité de vie intérieure

tout a fait exceptionnelle était susceptible de recevoir et faire fructifier [...].2%°

Cherchant a savoir comment situer Claudel au sein du thomisme du XX¢ siécle, Dominique
Millet-Gérard constate que le thomisme moderne est difficile a cerner dans la mesure ou
il est faussé par des implications politiques ou pseudo-politiques auxquelles Claudel ne
s’est jamais laissé annexer. Cela met aussi en cause les rapports entretenus par Claudel
avec les ecclésiastiques, et aussi les ordres religieux, notamment ceux qui sont les plus
directement concernés par I’évolution de la pensée thomiste, dominicains et jésuites.>’"
Il nous parait utile a la compréhension de la réécriture biblique de Claudel de préciser
quelques caractéristiques thomistes se manifestant dans son théatre.

Nous tentons maintenant de focaliser notre attention sur quelques exemples pour
montrer I’influence thomiste sur Claudel, visible également dans notre lecture biblique
de trois pieces de ’auteur. Une maniére efficace de montrer cette influence est de mettre
en évidence une réécriture de la Somme théologique par Iauteur. A ce propos, notons
qu’il est regrettable que les volumes de la Somme annotés par lui aient disparu dans
le cataclysme de Tokyo. Uimprégnation thomiste dans la pensée et ’ceuvre de Claudel
reste importante, méme la ou elle n’apparait pas forcément a la premiere lecture, et
a un ceil moderne, puisqu’elle est naturellement mélée a d’autres influences qui sont

252

souvent incompatibles avec elle**. Quatre themes sont valorisés et par saint Thomas et

par Claudel. De les passer en revue, citons ce que ["auteur constate a la fin de sa vie, sur

’étape décisive de son itinéraire intellectuel et spirituel :

Jappris le langage scolastique comme on apprend I’anglais, par 1’usage, et au bout de cent
pages, je pouvais suivre facilement cette pensée d’ailleurs merveilleusement limpide. Seuls les
commentaires d’ailleurs assez sobres, placés au bas des pages, me paraissaient obscurs. J’ai ainsi
lu et annoté les deux sommes, terminant ma lecture avec mon retour en France (1899). C’a été
une merveilleuse nourriture et un merveilleux entrainement pour mon esprit, non seulement au
point de vue philosophique mais au point de vue artistique (aucune création ne se fait avec la
téte), mais elle joue un réle maieutique et illuminateur immense, et dans ce réle rien ne pouvait
m’étre plus utile que les trois principes que saint Thomas m’avait appris a appliquer partout :
définir, distinguer, déduire. J’avais appris aussi a apprécier 'immense valeur pour la raison
elle-méme des principes inébranlables que la foi nous fournit et qui sont comme une seconde
et transcendante Création superposée a la premiere. Ces lecons m’ont transformé et se sont

incorporées a toute mon activité créatrice. Vous avez donc parfaitement raison de m’appeler

250 Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste ¢ op. cit., p. 36.
251 Ibid., pp. 39-65.
252 Ibid., p. 140.
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un poéte thomiste, car les principes thomistes sont mélés a chacun des mouvements de ma vie

artistique.?’3

Théme | = L'unité et 'ordre

L'unité est 'un des thémes qui revient constamment chez Claudel. Lauteur s’oppose

radicalement a P’introspection, ou I'individu se perd dans la contemplation permanente

de soi-méme. En revanche, il valorise I’idée que I’existence et le bonheur de I’individu

dépendent des autres. Corollairement, il met en relief I'idée que chaque homme a des

devoirs envers les autres. Cette relation de nécessité entre les individus et les choses

contribue aussi a créer ['ordre dans le théatre claudélien. Toute cette pensée évoque la

réflexion de saint Thomas dans la Somme théologique :

Lordre qui régne dans les étres que Dieu a créés est une preuve évidente de "unité du monde.
Car ce monde n’est un que parce que toutes les parties qui le composent se rapportent les unes
aux autres.

Or, tous les étres qui viennent de Dieu sont ordonnés entre eux et se rapportent tous a Dieu
lui-méme.

Il est donc nécessaire que toutes les créatures appartiennent a un seul et méme monde ou

univers. >4

Dans son essai, « Religion et poésie », Claudel fait le méme type de réflexion sur les

liens invisibles ou visibles qui se tissent entre les choses et qui constituent ’ordre dans le

monde ou chaque chose et chacun a une place :

Catholique veut dire universel et le premier article du Credo nous apprend que "univers est fait
de deux parties, les choses visibles et les choses invisibles. Des choses invisibles nous sommes
instruits par les lumieres de la raison et de la foi. Des choses visibles nous sommes instruits par
les lumieres de la raison, de ’imagination et des sens. [...] Les choses visibles ne doivent pas
étre séparées des choses invisibles. Toutes ensemble constituent 'univers de Dieu et ont entre
elles des relations claires ou mystérieuses ; PApotre nous dit en effet que par les unes, nous

sommes conduits a la connaissance des autres. 2°°

253

254

255

Lettre de Claudel a ’abbé Friche du § février 1928, citée dans Etudes claudéliennes, Porrentruy, Aux
Portes de France, 1943, pp. 155-156, citation reprise par Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste ¢
op. cit., pp. 61-62.

Saint Thomas, Somme théologique, résumée en tableaux synoptiques par Le Chanoine Lyons, Editions
Apostolicum, Montréal, 1957, La Création, I*¢ partie, 47, p. 72.

« Religion et poésie », Contacts et circonstances, (Euvres en prose, op. cit., p. 58.
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Dans la note de ce passage, I’auteur précise qu’il fait allusion a deux versets de saint Paul :

car en lui tout a été créé,

dans les cieux et sur la terre,

les étres visibles comme les invisibles,

Trones et Souverainetés, Autorités et Pouvoirs.

Tout est créé par lui et pour lui, [...] (Col 1, 16)

Par la foi, nous comprenons que les mondes ont été organisés par la parole de Dieu. Il s’ensuit

que le monde visible ne prend pas son origine en des apparences. (He 11, 3)

Pour mieux comprendre le theme de Iunité, il faut signaler que selon Claudel les individus,
grace a leurs talents particuliers, sont complémentaires les uns des autres. Il explique

a Jean Amrouche :

[Jle ne songe pas a ’humanité : je songe, au contraire, a ce qui est particulier, a chaque individu.
Or, pour moi, chaque individu est irremplacable. Les individus sont complémentaires les uns
des autres. C’est en fournissant, au contraire, ce qui est particulier a chacun des individus et ce
qui manque a d’autres qu’il peut leur rendre le plus de services. Si vous avez les mémes dons
et les mémes qualités, vous étes incapable de rendre service aux autres, parce que vous leur
fournissez ce qu’ils ont déja ; tandis que, si vous leur fournissez ce qui leur manque, c’est alors
que vous étes nécessaire, et c’est par ce que vous avez de plus particulier que vous avez le plus

de chances de rendre des services, n’est-ce pas ? >°°

Ce que Claudel exprime ici reléve d’une pensée biblique présentée par saint Thomas dans
la Somme. 1l s’agit d’un passage de la premiére Epitre aux Corinthiens (1 Co 12, 8-10)
ou ’apdtre Paul écrit sur les dons spirituels et sur la diversité et 'unité des charismes. Ce

passage est repris par saint Thomas dans I’article qui s’intitule « La Grace » :

A I’un, c’est un discours de sagesse qui est donné par I’Esprit ; a tel autre un discours de science,
selon le méme Esprit ; a un autre la foi, dans le méme Esprit ; a tel autre les dons de guérisons,
dans 'unique Esprit ; a tel autre la puissance d’opérer des miracles ; a tel autre la prophétie ;
a tel autre le discernement des esprits, a un autre les diversités de langues, a tel autre le don

de les interpréter.?S”

Cette citation illustre le theme de 'unité, méme si elle releve a proprement parler du

théme de la grace, théme que nous avons déja évoqué plus haut.

256 Mi, op. cit., p. 87.
257  Somme théologique, La Grace (Ia-llae, q. 111, art. 4), traduction et notes de R. Mulard, 1929.
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1.5.2 Theme Il = L’action

Le deuxiéme théme de Claudel qui s’inspire directement de saint Thomas est celui de
I’action. Nous allons voir que les pieces de Claudel sont des pieces d’action. Le dramaturge
est passionné par les protagonistes qui se mettent a agir. Ce n’est pas tant la perfection de
leur action qu’il apprécie, mais le fait de s’investir et d’accomplir un devoir pour atteindre

un but qui serve a quelque chose pour le bien des autres :

[L]a perfection n’est pas dans le sujet, mais dans ’opération, dans I’acte.?’®

Claudel considere la Bible comme un livre d’action. Les passages et les récits bibliques
qu’il reprend incluent souvent beaucoup d’action. Il considére que les hommes et les
femmes de Dieu sont des étres d’action, comme I’était saint Paul, par exemple. Il constate

dans les Mémoires improvisés :

Saint Paul, qui était un violent, est foudroyé sur le chemin de Damas et la premiére chose qu’il
dit, c’est « Que voulez-vous que je fasse ? » Il ne va pas demander autre chose, il demande de
’action.

Il est encore aveugle, il est encore terrassé, il est encore carbonisé si je peux dire par le coup de

foudre qu’il a recu et déja il se leve en disant : « Que voulez-vous que je fasse ? »2%’

Chez Claudel, la foi chrétienne se manifeste comme une faim et une soif du monde
invisible qui fait agir les protagonistes. Cette action ne s’inspire pas de la recherche d’un
avantage personnel : il n’y a nulle quéte de bonheur personnel ou sensuel chez lui, theme

qui domine chez Camus et Gide. Le bonheur est le résultat d’un devoir accompli :

On ne trouve jamais une chose qu’on recherche pour son avantage personnel. Il faut avoir un
autre but. Le bonheur n’est pas le but de la vie, c’est un sous-produit. La beauté n’est pas le
but de Partiste, c’est également un sous-produit. [’avantage personnel n’est jamais... ne peut
pas étre le but d’une vie bien ordonnée, c’est également un sous-produit qui résulte du devoir

accompli. 2¢¢

Claudel déprécie les personnages proustiens qu’il considere comme des oisifs, englués

par I’introspection :

Or, je trouve que ce n’est pas dans 'oisiveté que les personnages se montrent le mieux, c’est
dans I’action. Un personnage qui ne fait rien est un étre qui pourrit en réalité ; ce n’est pas

dans la pourriture qu’un étre vivant, aussi bien qu’une plante, se déploie le mieux. Un homme

258  Somme théologique, La Béatitude (Ia-Ilae, q. 3 art. 2), traduction et notes du P. A.-D. Sertillanges, 1936.
259  Mi, op. cit., p. 57.
260 Ibid., p. 289.
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véritable n’atteint la forme adulte, n’atteint son role complet... puisque je vous ai souvent parlé
de cette piece ou chacun joue un role, et le role de ne rien faire, de rester la les bras ballants sur
la scéne, n’est pas le role ou le personnage attire le plus d’intérét, et non seulement I’attire, mais

le mérite. Alors tous ces oisifs de Proust ne m’inspirent pas beaucoup de curiosité ni d’intérét,

plutdt du mépris.?¢!

Le theme de P’action se rattache aussi au théme de ’ordre et a celui de I'unité. Pour ce
qui est du rapport au christianisme, la pensée de Claudel est claire : la foi se manifeste
par le biais des actions que ’homme accomplit pour aider les autres. La foi est vaine si

les actions ne la manifestent pas.

1.5.3 Theme Il - La volonté, I'intelligence et 'obéissance

[’un des points proprement thomistes consiste « a articuler la volonté a I’intelligence, a
I’en faire dériver »22. Cela se retrouve aussi dans I’ceuvre de Claudel. Nous allons montrer
que les actes de ses protagonistes ne sont ni gratuits ni absurdes. Il ne s’agit pas non plus
de sacrifices tristes et inutiles comme c’est parfois le cas chez Gide (cf. La Porte étroite),
mais « c’est une jubilation de I’intelligence qui a trouvé son objet, a su le déchiffrer et
I’ordonner vers sa fin »23. Ce qui est perpétuellement mis en lumiére dans ceuvre de
Claudel, et qui nous apparait comme une transcription poétique de la doctrine morale de
la Somme théologique, Cest le fait d’obéir intelligermment. Dans cette constante exigence
d’intelligence et dans I’exercice de la volonté, Claudel est profondément thomiste.?* Il

veut montrer dans ses écrits que la foi n’est pas une affaire d’obligation et de sanction,

mais un acte de volonté et d’intelligence :

[On voit] les personnages principaux devenir de plus en plus intelligents, lucides sur leur état
intérieur, et a partir de 1a, agir ; c’est aussi cette supréme intelligence qui leur permet de vaincre

et dépasser le mal.2®

Dans « le traité de ’ame humaine », sur le theme de I’obéissance intelligente, saint

Thomas constate :

261 Ibid., pp. 321-322.

262 Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste ¢ op. cit., p. 185.
263 Ibidem.

264  Ibid., p. 188.

265  Ibid., p. 189.
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Lobjet de I’intelligence c’est I'idée du bien désirable, et le bien désirable dont I'idée est dans

Pintelligence est objet de la volonté. 26

Claudel met lui-méme en évidence le lien entre sa réflexion sur I’intelligence et ses études

sur saint Thomas. Dans un entretien avec Jean Amrouche, il constate :

Je commengais a ce moment-la a prendre plaisir a la logique, a voir les choses s’exprimer d’une
maniére complétement rationnelle et raisonnable, parce que la raison et I’esprit de distinction

jouent un role dans Part comme partout ailleurs. [...] Presque partout, dans Connaissance de

Est, vous voyez que Iintelligence et la raison interviennent. %7

Nous verrons que pour Gide et Camus, la difficulté de croire n’est pas sans rapport avec
une conception relativement limitée de la foi. Ces deux auteurs refusent explicitement la
foi parce que le surnaturel leur semble incompatible avec la raison et le culte de I'individu.
Claudel a le mérite de montrer, en s’appuyant sur sa lecture de saint Thomas, que la
croyance n’exclut pas I'intelligence ni le role privilégié qu’occupe chaque individu dans

la Création.

1.5.4 Théme IV - Le mal

La notion du mal chez Claudel se distingue radicalement de celles de Gide et de Camus.
La notion claudélienne du mal se résume et s’explique bien par I’épigraphe du Soulier de
Satin : « Etiam peccata ». Cette épigraphe, qui signifie en frangais « méme les péchés »,
est empruntée a saint Augustin. Elle signifie que pour ’homme qui vit en Dieu, tout sert
pour le bien, « méme les péchés ». Claudel tient a cette citation puisqu’elle lui permet de
comprendre quelle est la place qui revient au mal :

Dieu est un étre économe qui se sert de tout. Et le mal lui-méme il s’en sert pour le bien comme

d’innombrables exemples le prouvent, n’est-ce pas ? 28

Claudel approche le mal par le biais du mystere de la foi, ce que ne font ni Gide ni
Camus. Il accepte que la connaissance de I’homme reste limitée, et cette acceptation est
pour lui une libération. La réflexion de Claudel va dans la direction de saint Thomas :

Le mal n’agit et n’est désiré qu’en raison du bien qui ’accompagne ; de lui-méme, il est étranger

a la fin, il est en dehors de toute volonté et de toute intention.>®’

266  Somme théologique, ame humaine (Ia, q. 82, art. 3), traduction et notes du P. J. Wébert, 1928.

267 Mi, op. cit., p. 128.

268 Ibid., p. 181.

269  Somme théologique, La Création (Ia, q. 48, art. 1), traduction et notes du P. A.-D. Sertillanges, 1927.
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Et d’ailleurs, comme le dit saint Augustin, Dieu est si puissant qu’il peut faire sortir le bien

méme du mal. 27°

Nos analyses donneront des exemples illustrant le theme du mal et I'idée du mal qui sert
a quelque chose.

Claudel utilise donc la Somme comme un « dictionnaire spirituel »*”! lui fournissant
la clé pour une connaissance profonde de la Bible. Dominique Millet-Gérard parle
d’une théologie de ’analogie qui est partout présente dans ’ceuvre de Claudel?”?. Dans
les Mémoires improvisées, Claudel souligne qu’il ne s’agit pas seulement du principe

thomiste :

Mais a coté de ce principe, disons thomiste, de compréhension, j’ai fait plus tard une autre
découverte, encore plus riche que celle de saint Thomas, c’est I’idée de ’analogie, I’idée dont
saint Bonaventure donne la formule, et qui est peut-étre encore plus riche de conséquences au

point de vue de la découverte que le syllogisme aristotélicien.

La formule de I’analogie, c’est : A est 2 B ce que C est a D. Le rapport de A avec B a une

analogie, une ressemblance, avec le rapport de C a D. Cela va tres loin, parce qu’il n’y a plus

de rapport rationnel. Cela échappe 2 la raison. C’est une espéce d’intuition. 273

Nous voulons montrer que la formule de ’analogie se manifeste bien dans la réécriture
par ’auteur des histoires bibliques : il s’agit souvent d’une mise en parallele entre les
événements bibliques et ceux des personnages fictionnels. Claudel juxtapose les événements
bibliques aux événements de son imaginaire. Il cherche a mener son lecteur sur la voie
d’une réflexion sur ce que le sens spirituel et allégorique des récits bibliques peut apporter

aux différentes situations dans lesquelles se trouvent ses personnages fictionnels.

1.6 Pour conclure

Le Journal de Claudel comporte relativement peu de confidences et de considérations
personnelles, contrairement a I’écriture autobiographique de Gide. Cependant, au fil des
années, Claudel a consigné dans son Journal quelques aveux qui en disent long sur sa foi
chrétienne. Bien qu’il se soit fait une réputation de suffisance et d’autosatisfaction, Claudel
apparait dans ces pages trés sévere envers lui-méme. Dans son examen de conscience, il

énumere impitoyablement chacun de ses manques et de ses défauts :

270  Somme théologique, La Création (Ia, q. 48, art. 2, ad. 2).
271  Dominique Millet-Gérard, Claudel thomiste ¢ op. cit., p. 279.

272 Dominique Millet-Gérard, Anima et la sagesse. Pour une poétique comparée de I'exégese claudélienne,
Paris, Editions Lethielleux/Pierre Zech, 1990, p. 523.
273 Mi, op. cit., p. 129.
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En faisant mon examen de conscience, je vois que tous mes péchés, et spécialement [III] ma
chute de 1900, ont eu sans doute pour cause ma dureté de cceur envers le prochain, et cet
esprit détestable de querelle et d’animosité. Passé en revue avec consternation tous les gens a
qui j’ai fait tort, en me faisant illusion a moi-méme. Encore maintenant combien je suis prompt
a m’irriter et 4 essayer de faire mal ! Miserere mei, Deus, de moi qui ai si peu d’indulgence
et de pitié, et ne me [jugez| pas a la méme mesure. Ai-je vraiment vécu en chrétien depuis ma
conversion ? Si tous mes actes et mes pensées étaient inscrits, en quoi cette vie d’un chrétien
differe-t-elle de celle d’un homme qui ne Pest pas ? Quelle faiblesse ! quelle complaisance au

mal ! quelles rechutes continuelles ! C’est si triste que c’est amérement comique.?’*

Claudel a beaucoup réfléchi sur la question de savoir comment mettre sa foi en pratique

dans la vie quotidienne :

Au moment de commencer ma mission dans ce pays [le Japon] bien me mettre dans la téte
ces mots : prudence, patience. Eviter la précipitation qui est mon principal défaut. Ne jamais
prendre aucune décision importante avant d’avoir réfléchi et prié. Seconde résolution. M’efforcer
toujours d’étre patient, aimable et souriant. Dissimuler mon ennui. Puisque ma profession
m’empéche I’exercice de la charité active envers les pauvres, du moins ne pas étre une occasion
de peine et de scandale pour le prochain, c’[est]a-d[ire] pour tout ce qui entre en contact avec
moi. Ne jamais mentir. Ne pas promettre des choses que je n’ai pas I'intention de faire. Eviter
les moqueries, les théories paradoxales, les propos ironiques et scandaleux. Tacher d’écouter
et de faire parler plutot que de parler moi-méme. Plus d’attention a I’égard de ma femme et de
mes enfants. Ne pas étre absent quand je suis avec eux, parler davantage, me préoccuper d’eux
davantage. Faire chaque soir une revue de la journée avec une critique de ce qui s’est passé.
Prendre des résolutions chaque matin. Patience, réflexion, sentiment continuel de la présence

de Dieu et de mon Ange Gardien. 273

Il a travaillé pour aimer plus son prochain :

Le prochain. Mon manque de sympathie provient d’'un manque d’intelligence. [...] Se dire que

chacun d’eux m’a été envoyé par Dieu, qu’il n’est pas un a qui je ne suis capable de faire du

bien. Connivence avec tout ce qui en eux est ’enfant de Dieu.?”®

Il a confessé qu’il détestait ses collegues et les hommes de lettres et que la vie mondaine

était une croix lourde a porter?”’. Claudel était aussi un homme décu ; il a dii lutter

274

275
276
277

Journal 1, Cabier 11, Novembre, 1912, op. cit. p. 240-241. Cette citation ainsi que les autres extraits
du Journal qui suivent, nous les avons trouvés sur le site http://www.paulclaudel.net/bulletin/bulletin-
de-la-societe-paul-claudel-n§177#art1 dans Michel Lioure, « Paul Claudel par lui-méme - Extraits du
Journal ».

Journal I, Cabier IV, Novembre 1921, op. cit., p. 531.

Journal I, Cabier V, Octobre 1926, op. cit., p. 736.

Journal I, Cabier IV, Février 1922, op. cit., p. 541 ; Septembre 1924, p. 644.
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contre le sentiment d’amertume de ne pas avoir eu de son vivant le succes qu’il estimait

avoilr mérité :

Quand je serai mort on m’élevera des monuments et on [paiera] des professeurs pour me
commenter. Alors les critiques feront des livres sur moi, alors que de mon vivant[,] pas plus que
les autres grands poétes qui m’ont précédé[,] je n’ai recu d’eux un verre d’eau. Au fond c’est
bien ainsi et cela m’a permis de faire mon ceuvre sous le regard de Dieu en esprit de solitude

et de chasteté. 278

Pour terminer cette présentation de Claudel en tant qu’auteur catholique, nous voulons

signaler encore une caractéristique qui exprime bien ’authenticité de sa foi : ¢’est ’lhumour

et la confidence avec lesquels il envisage la fin de sa vie terrestre :

D’année [1934] s’achéve pour moi dans I’engourdissement et le sentiment de ’amoindrissement

physique. La vue, ’oute, ’appétit, tout cela fiche le camp. Mais ce dépouillement, ce détachement

de tout n’est pas sans douceur et sans compensation.”’

80 ans ! Plus d’yeux, plus d’oreilles, plus de dents, plus de jambes, plus de souffle ! Et c’est
étonnant, somme toute, comme on arrive a s’en passer 125

Je suis prévenu que mon abonnement 4 la vie va arriver a expiration.?8!

La mort est une formalité désagréable, mais tous les candidats sont recus.?>

Si Paul Claudel, simple particulier, a lutté pour vivre une vie de chrétien, il avait conscience

de ses responsabilités d’auteur et de penseur a ’égard des autres :

Tous ces obscurcis, tous ces engloutis, tous ces anéantis, toutes ces ames sans horizon, abruties
de besognes et de miséres, resserrées entre des murs étroits, sous un plafond écrasant, elles ont
le droit de nous demander : Vous qui avez le loisir, vous qui avez 'instruction, la possibilité
de regarder et de réfléchir, qu’avez-vous fait de cette liberté, de cette lumiére, de cette situation

de privilégiés ? 283

Michel Autrand a également mis en évidence le rapport entre 'optimisme du dramaturge

et le succes de son ceuvre. Que ses pieces soient toujours jouées doit certainement beaucoup

a la poésie de son écriture, qui est « indispensable a la théatralité », mais la raison majeure

278
279
280
281
282
283

Journal I, Cabier VI, Octobre 1929, op. cit., p. 883.
Journal 11, Cabier VII, Décembre 1934, op. cit., p. 75.
Journal 11, Cahier IX, Aodt 1947, op. cit., p. 607.
Journal 11, Cabier X, Mai 1954, op. cit., p. 863.
Journal 11, Cahier X, Janvier 1955, op. cit., p. 884.

Les Aventures de Sophie, Discours (pour le soixantenaire de I’Institut Catholique de Paris), Paris,
Gallimard, 1937, pp. 220-221, publié plus tard dans Le Poéte et la Bible.
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de la reconnaissance de Claudel est, selon Autrand, « son aspect obstinément positif, ce

que Julien Gracq appelle « le sentiment de oui » ».2%*

2 André Gide : L'inquiéteur

2.1 La pluralité des origines chrétiennes de Gide

Né en 1869 dans une riche famille protestante, Gide a grandi entouré de ministres de la
religion reformée?®. Les parents de I’auteur, Paul Gide et son épouse Juliette Rondeaux,
étaient tous les deux calvinistes, méme si Gide a voulu insister sur la tradition catholique
de sa famille maternelle dans ses mémoires. La racine catholique des Rondeaux avait
néanmoins été rompue par des mariages avec des protestants : I’arriére-grand-peére et le
grand-pere de la mére de Gide ont tous deux épousé des protestantes (SLGR, p. 22)%¢,
Par conséquent, c’est une éducation conforme aux mceurs calvinistes que recut Juliette
Rondeaux. Le protestantisme était plus installé dans la lignée paternelle : les Gide étaient
convertis a la religion réformée depuis trois siecles. Pour faire paraitre ’opposition entre
ces deux ascendances, Gide ne signale pas seulement influence catholique dans sa famille
maternelle, mais met en relief dans Si le grain ne meurt la différence entre les deux
cultures protestantes du c6té de son pere et du coté de sa mere. Pourquoi accorde-t-il
autant d’importance a la complexité de ses origines ?

La mise en relief des différences a ’intérieur de la culture protestante des Gide
et des Rondeaux permet a I’auteur d’instaurer un dialogue, un conflit, un déchirement

générateur d’originalité chez lui**”. Ce dialogue, en soi, est d’aprés nous une manifestation

284  Michel Autrand, Le Théatre en France de 18701914, op. cit., p. 304.

285 DLoncle de Pauteur, Charles Gide (1847-1932) est 'auteur d’un célebre Traité d’économie politique (1884)
et fondateur des revues également d’origine protestante L'Emancipation (1886) et Revue d’économie
politique (1887). 1l faut noter que la question sociale se pose avec une acuité nouvelle a la fin du XIX¢
siécle au sein du protestantisme frangais. Des patrons et philanthropes protestants, 8 Mulhouse comme au
Havre développent une politique sociale et batissent des cités ouvriéres. En 1888, on fonde I’Association
protestante pour 1’étude pratique des questions sociales et pour proner un christianisme social. I’un des
grands théoriciens de ce projet est Charles Gide. Il propose une voie moyenne entre le capitalisme et le
collectivisme par la doctrine de la solidarité et de la coopération. Voir Didier Poton et Patrick Cabanel,
Les Protestants francais du XVI¢ au XX¢ si¢cle, Paris, Nathan, collection histoire 128, 1994, pp. 84-85.

286  André Gide, Si le grain ne meurt [1926], Paris, Gallimard, 2006. [SLGR]

287  Dans Sile grain ne meurt, Gide se complait également a opposer le protestantisme des Gide au catholicisme
des Rondeaux : « Gide se voyait, se voulait fruit du croissement de deux races, de deux religions, de deux
traditions — fruit double et ambigu, enclin ou plutoét condamné au dialogue intérieur, aux luttes et aux
divisions ». Claude Martin, Gide, Paris, Seuil/Ecrivains de toujours, 1963, p. 15.
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de la culture protestante de IPauteur. On peut, en effet, voir Gide comme un étre de

dialogue. Il écrit a Francis Jammes :

Tu me sais compliqué, né d’un croisement de races, assis a un carrefour de religions, sentant en
moi toutes les directions de Normands vers le sud, de Méridionaux vers le nord, portant en moi

de si multiples raisons d’étre, qu’une seule peut-étre me demeure impossible : étre simplement.?%?

La méme idée de dialogue se manifeste dans son ceuvre. Avoir lu un seul ouvrage de
Gide ne suffit pas pour connaitre tout ’auteur, comme c’est le cas avec Proust. Chaque
ceuvre apporte une optique critique a 1’ceuvre précédente : « au caracteére divergent et
contradictoire des aventures de ces personnages, ou s’incarnent les “directions possibles de
sa vie possible”, s’ajoute en effet toujours une dimension critique »?%’. Nous reviendrons
plus loin sur le coté réformateur de Pauteur. Identifions d’abord les différentes images
du protestantisme que nous lisons dans Si le grain ne meurt.

Le roman autobiographique de auteur contient des scénes qui mettent en relief la
rudesse pittoresque du protestantisme de sa famille paternelle dans son contact avec le
vieux foyer huguenot du pays d’Uzes. Un épisode trés touchant met en scéne la rencontre
de I’adolescent avec une famille protestante prés d’Uzeés. Endormi dans un train qui le
ramenait d’Anduze a Uzes, le jeune André, laissa passer la gare ou il devait changer de
train, et se réveilla dans un wagon remisé sur une voie de garage. Sachant qu’il n’y avait
plus de train avant le lendemain, il se résigna a aller frapper a la porte « d’un mas assez
grand, d’aspect propre et accueillant » (SLGR, p. 42). Le jeune homme tomba sur un
vieux paysan qui avait connu son grand-pere qu’il n’avait pas lui-méme eu le temps de

connaitre :

La maniére dont il m’en parla me fit comprendre quelle abnégation, quelle bonté pouvait habiter
la plus rude enveloppe, aussi bien chez mon grand-pére que chez ce paysan lui-méme, a qui
j’imaginais que mon grand-pére avait du ressembler, d’aspect extrémement robuste, a la voix

sans douceur, mais vibrante, au regard sans caresse, mais droit. (SLGR, p. 43)

En racontant ’accueil chaleureux qu’il regut, ’auteur manifeste beaucoup de respect a
’égard de la culture protestante qui I’entoura dans cette famille et qui lui rappela son

grand-pere :

288  Paul Claudel, Correspondance avec Francis Jammes, 1893-1938, Paris, Gallimard, 1948, p. 199, citation
reprise par Claude Martin in André Gide ou la vocation du bonbeur, tome I, 1869-1911, Paris, Fayard,
1998, p. 10.

289  Claude Martin, André Gide ou la vocation du bonheur, t. 1, 1869-1911, op. cit., p. 13.
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Alors [le vieux pére de la maison] alla chercher la grosse Bible que j’avais entrevue, et la posa
sur la table desservie. Sa fille et ses petits-enfants se rassirent a ses cOtés devant la table, dans
une attitude recueillie qui leur était naturelle. L’aieul ouvrit le livre saint et lut avec solennité
un chapitre des Evangiles, puis un psaume ; aprés quoi chacun se mit 4 genoux devant sa
chaise, lui seul excepté, que je vis demeurer debout, les yeux clos, les mains posées a plat sur
le livre refermé. Il prononga une courte priere d’action de graces, trés digne, trés simple et sans
requétes, ou je me souviens qu’il remercia Dieu de m’avoir indiqué sa porte, et cela d’un tel ton
que tout mon ceeur s’associait a ses paroles. Pour achever, il récita « Notre Pere » ; puis il y eut
un instant de silence, aprés quoi seulement chacun des enfants se releva. Cela était si beau, si
tranquille, et ce baiser de paix si glorieux, qu’il posa sur le front de chacun d’eux ensuite, que,

m’approchant de lui moi aussi, je tendis a mon tour mon front. (SLGR, p. 44)

Un autre exemple donne une image du culte protestant de la chapelle d’Uzes ou le grand-

pere paternel de Gide avait été président du tribunal :

Oui, j’ai pu voir encore les derniers représentants de cette génération de tutoyeurs de Dieu assister
au culte avec leur grand chapeau de feutre sur la téte, qu’ils gardaient durant toute la pieuse
cérémonie, qu’ils soulevaient au nom de Dieu, lorsque I’invoquait le pasteur, et n’enlevaient
qu’a la récitation de « notre Pére... » Un étranger s’en fat scandalisé comme d’un irrespect,
qui n’elit pas su que ces vieux huguenots gardaient ainsi la téte couverte en souvenir des cultes
en plein air et sous le ciel torride, dans les replis secrets des garrigues, du temps que le service

de Dieu selon leur foi présentait, s’il était surpris, un inconvénient capital. (SLGR, p. 44-45)

Si la marque imprimée en lui par le protestantisme de son peére est positive, Gide a

conservé des souvenirs moins chaleureux de celui pratiqué par sa mere. De celle-ci, il

recut une éducation imprégnée d’un certain « légalisme moral »

290 .

Le climat de la rue de Médicis, puis de la rue de Tournon, celui de la Roque ou de Cuverville
était austere et raisonnable ; sensible a 'autorité des regles regues, fidéle a la lettre de la loi,
et plutdt en ce qu’elle comporte de devoirs et d’interdits, trés craintive dans ’exercice du libre

examen pourtant traditionnel dans la Réforme.*’!

Si le grain ne meurt laisse en effet entendre que pour Mme Paul Gide le christianisme ne

signifiait pas ’abolissement des lois de I’Ancien Testament. Son attachement aux devoirs

et aux interdits se manifeste également dans la mémoire de Gide :

Je me souviens fort bien qu’alors ma meére comparait ’enfant que j’étais au peuple hébreu et

protestait qu’avant de vivre dans la grace il était bon d’avoir vécu sous la loi. (SLGR, p. 16)

290
291

Claude Martin, Gide, op. cit., p. 9.
Ibidem.
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Ainsi Gide connut-il surtout de la religion protestante de sa famille maternelle ses aspects
contraignants (totale confiance en Dieu, mais en méme temps obéissance stricte a une
autorité). Enfin, Mme Gide, trés puritaine, initiait aussi son fils a la pureté de la vie
sexuelle, élément naturel de ce dogmatisme moral, ce qui joua un role considérable dans
sa formation. Tout jeune, ’auteur regut « cette conception protestante de la moralité ou

292

les choses de la chair sont le domaine du Péché par excellence »*”*. La pensée de Gide
est clairement influencée par I’Eglise réformée que I’auteur ne cesse de critiquer ni de
mettre en scéne avec ironie. La spiritualité de Gide porte la marque du protestantisme
frangais de ’époque?”?, ce qui soutient notre idée qu’il a subi 'influence de ’enseignement

religieux qu’il a regu.

2.1.1 Une enfance déséquilibrée

Dans ses écrits autobiographiques, Gide a expressément mis en relief que ’ambiguité de
ses origines était pour quelque chose dans la complexion nerveuse dont il souffrit dés son
jeune age. Sa santé délicate et ses migraines a répétition, lui firent mener trés tot une vie
irréguliere. Sa scolarité a ’école alsacienne était constamment interrompue, et il passa
sa jeunesse isolé des autres. Ce mode de vie accroissait sans doute le sentiment de sa
différence et I’installa dans un état d’instabilité et d’anxiété. Les cures qu’on lui imposait
étaient discutables. Il en parle ouvertement dans son autobiographie. Mais ce fut la mort
de son petit cousin Emile Widmer a quatre ans qui déstabilisa gravement la sensibilité
du jeune gargon. Il avait alors onze ans. Son hypertension nerveuse s’aggrava, au fil des

années, par le penchant a ’examen de conscience et a I’introspection qu’encourageait son

292 1bid., p. 10. Méme si Martin Luther a libéré les prétres, les moines et les religieuses du célibat, le
protestantisme est souvent accusé de diffuser une image négative de la sexualité.

293  Voir Didier Poton et Patrick Cabanel, Les Protestants francais du XVI¢ au XX¢siecle, Paris, Nathan,
1994 ; Histoire de la France religieuse, tome 2 : XIVe-XVIII¢siecle, sous la direction de Jacques Le Goff
et René Rémond, Paris, Seuil, Paris, 1988 ; Histoire de la France religieuse, tome 4 : XX¢siecle, sous
la direction de Jacques Le Goff et René Rémond, Paris, Seuil, 1992 ; A. Wemyss, Histoire du Réveil,
17901849, Paris, Olivetan, 1977. Les protestants frangais et leurs pasteurs, ont hérité du XVIII® siecle
une foi surtout intellectuelle, imprégnée de rationalisme, plus moraliste et philosophique que vraiment
religieuse, accusée plus tard de dessécher Pame. La formation universitaire et intellectuelle des pasteurs
protestants est certes pour quelque chose dans cette confusion de la religion et de la morale. Les figures
majeures de Pintelligentsia réformée sont Auguste Sabatier (1839-1901) et Eugéne Ménégoz (1838-1921).
La vision qu’a Sabatier du christianisme est marquée par I’opposition au catholicisme mais aussi par
PPoptimisme, le scientisme, les conquétes hardies de exégese et des sciences religieuses, ce qui est une
expression du relativisme historique qui préoccupe tant d’esprits d’alors. Eugéne Ménégoz propose une
interprétation symbolique de I’Evangile et des miracles du Christ. Ces deux exemples de théologiens
protestants de I’époque de Gide montrent bien ce qui était, et Pest d’ailleurs toujours une caractéristique
centrale du protestantisme, c’est-a-dire la réflexion, le débat, la discussion sur la foi. Uceuvre de Gide
valorise aussi a sa maniére la quéte individuelle de la foi.
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éducation puriste. De méme, I’enfant avait appris a se considérer responsable du mal ; et
ce sentiment de culpabilité devait augmenter son déchirement intérieur.”**

Dés les premiéres pages de Si le grain ne meurt, le lecteur découvre le « vice » qui
marquera I’enfance du jeune André et qui fait sa différence. Le petit gar¢on jouait, sous

une table recouverte d’un grand tapis, avec le fils du concierge :

Et ’on agitait bruyamment quelques jouets qu’on avait emportés pour la frime. En vérité nous
nous amusions autrement : I’'un pres de ’autre, mais non I’un avec ’autre pourtant, nous avions
ce que j’ai su plus tard qu’on appelait « de mauvaises habitudes ». Qui de nous deux en avait
instruit I’autre ? et de qui le premier les tenait-il ? Je ne sais. Il faut bien admettre qu’un enfant
parfois a nouveau les invente. Pour moi je ne puis dire si quelqu’un m’enseigna ou comment
je découvris le plaisir ; mais, aussi loin que ma mémoire remonte en arriére, il est la. (SLGR,

p. 9-10)

Ce « vice de la masturbation » fut la cause de son renvoi de I’école alsacienne?®®, car « La
tenue morale, les bonnes meeurs, étaient la spécialité de ’école alsacienne, la renommée de
la maison » (SLGR, p. 66). Gide fut victime de I’ignorance de son temps, et les menaces
du médecin de famille nous paraissent monstrueuses aujourd’hui :
— Je sais ce dont il s’agit, dit [le médecin] en grossissant la voix, et n’ai besoin, mon petit, ni de
t’examiner ni de tinterroger aujourd’hui. Mais si ta meére d’ici quelques temps, voyait qu’il est
nécessaire de te ramener, c’est-a-dire si tu ne t’étais pas corrigé, eh bien (et ici sa voix se faisait
terrible) voici les instruments auxquels il nous faudrait recourir, ceux avec lesquels on opere les

petits garcons dans ton cas ! — Et sans me quitter des yeux, qu’il roulait sous ses sourcils froncés,

il indiquait, a bout de bras, derriére son fauteuil, une panoplie de lances touaregs. (SLGR, p. 66)

Si le grain ne meurt parle trés peu de ce que ressentit Gide a la mort de son peére, ¢’est dans
Les Faux-Monnayeurs qu’on trouve le témoignage de Peffet qu’eut la mort de son peére sur
son psychisme tourmenté. ’un des personnages masculins du roman, Boris Lapérouse,
a également perdu son pere. Il est, comme le fut Gide, un enfant nerveux, déchiré par
une angoisse de culpabilité. ambiguité caractérielle de I’auteur, ses habitudes onanistes,
la coincidence chronologique de la découverte de son « vice » et du déces de son pere

sont souvent considérées comme les éléments capitaux du déséquilibre juvénile de Gide.

294  Claude Martin, Gide, op. cit., pp. 16-17.

295  « M. Brunig, le directeur des basses classes, me donnait trois mois pour me guérir de ces “mauvaises
habitudes”, que M. Vendel avait surprises d’autant plus facilement que je ne prenais pas grand soin de
m’en cacher, n’ayant pas bien compris qu’elles fussent a ce point répréhensibles ; car je vivais toujours
[...] dans I’état de demi-sommeil et d’imbécillité que j’ai peint. » SLGR, op. cit., p. 65.
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2.1.2 L’amour désincarné entre homme et femme - vers le débat entre la
chair et I'lame

C’est au contact de femmes pieuses que nait chez Gide la croyance que ’homme et
la femme ne devraient s’aimer que platoniquement. Charles Mceller montre bien dans
quelle mesure le jeune Gide ignore qu’au sein de 'union matrimoniale la vie sexuelle
est un élément de 'amour®®. Linconduite de 'une de ses tantes, la mére de Madeleine,
contribuait aussi a son aveuglement. C’est au moment précis ou la débauche de sa tante
devint publique que les deux enfants prirent conscience qu’ils s’aimaient. Mais leur
sentiment d’amour était conforté, non pas par le désir, mais par une vive angoisse devant

297

les réalités sexuelles*”’. Mceller signale a juste titre que Gide ne fut jamais initié d’une

maniére saine et juste a la conception chrétienne de ’'amour de ’homme pour la femme.
Les pages de Si le grain ne meurt et de Et nunc manet in te dévoilent en effet que le jeune
Gide découvrit la sexualité en dehors de Pamour. Jusqu’a la veille de son mariage avec
sa cousine Madeleine, en 1895, donc jusqu’a I’age de 26 ans, il crut que la femme était

un étre uniquement spirituel*”® :

Je m’étonne aujourd’hui de cette aberration qui m’amenait a croire que, plus mon amour
était éthéré, et plus il était digne d’elle — gardant cette naiveté de ne me demander jamais si
la contenterait un amour tout désincarné. Que mes désirs charnels s’adressassent a d’autres
objets, je ne m’en inquiétais donc guére. Et méme j’en arrivais a me persuader confortablement,
que mieux valait ainsi. Les désirs, pensais-je, sont le propre de ’lhomme ; il m’était rassurant
de ne pas admettre que la femme en pit éprouver de semblables ; ou seulement les femmes de
« mauvaise vie ». Telle était mon inconscience, il faut bien que j’avoue cette énormité, et qui
ne peut trouver d’explication ou d’excuse que dans I’ignorance ou m’avait entretenu la vie,
ne m’ayant présenté d’exemples que de ces admirables figures de femmes, penchées au-dessus
de mon enfance : de ma meére d’abord, de Mademoiselle Shackleton, de mes tantes Claire et
Lucile, modeles de décence, a qui le prét du moindre trouble de la chair et fait injure, me
semblait-il. (ENMIT, p. 23)

Le climat puritain qui domine la sensibilité du jeune Gide non seulement le porte a

’anxiété morale, mais Ioriente vers une perfection spirituelle, désincarnée, libre des

296  Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme 1. Silence de Dieu. Camus — Gide — Huxley —
Simone Weil — Grabam Greene — Julien Green — Bernanos, Paris, Casterman, 1953, p. 25.

297  « Toute jeune encore et la premiére de la famille, [Madeleine] s’apercut de I'inconduite de sa mére. Ce
secret douloureux, qu’elle dut d’abord et longtemps garder par devers elle, la marqua, je crois, pour la
vie. » André Gide, Et nunc manet in te — suivi de Journal intime, Paris, Ides et Calendes, 1947, pp. 20-21.
[ENMIT]

298  Tres explicitement, Gide avoue que son cceur et ses sens le conduisent dans deux directions opposées,

d’une part il aime Madeleine de toute son dme, mais ne la désire pas a cause de ses gotts homosexuels.
ENMIT, op. cit., pp. 28-32.
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attaches sensuelles. Paradoxalement, la ferveur religieuse de Gide se fortifie de son amour
pour Madeleine*””. Mais il s’agit d’un amour purement désincarné qui s’accompagne
d’une horreur anormale de la chair : Gide ne pourra connaitre les élans charnels (méme
avec sa femme) qu’a condition « que rien d’intellectuel ou de sentimental ne s’y méle »3%.

301

Il ne voulait offrir que la partie « pure » de lui-méme a Madeleine’®!. Gide envisage la

division entre la chair et ’esprit exclusivement comme une lutte de I’ame spirituelle contre
la chair charnelle. La chair est pour lui exclusivement charnelle et pécheresse, alors qu’il

envisage I’ame entierement spirituelle. Le 15 mai 1949, a la mort de sa femme, il écrit :

... Cétait son Ame que j’aimais ; et, cette ame, je n’y croyais pas. Je ne crois pas a ’ame séparée
du corps. Je crois que, corps et ame, c’est méme chose, et que, lorsque la vie du corps n’est plus
1a, ¢’en est fait des deux a la fois. Cette distinction, arbitraire, artificielle, de I’ame et du corps,
C’est contre elle que ma raison proteste : je crois (je ne puis pas ne pas croire) a leur inévitable
dépendance. [...] Et c’est par [le corps], en dépit de tout mysticisme, que devient possible toute

manifestation de Pamour. 3%2

Ne s’intéresser qu’a ’ame de son épouse, ne pas ’aimer charnellement, et, en méme

temps, dire que "amour ne peut s’exprimer que par le corps parce que I’on ne croit
< pa o ) . . : .

pas a ’ame séparée du corps résument bien la contradiction qui a hanté Gide toute sa

vie. La citation met aussi en relief la fierté, I’esprit critique de I’auteur (la protestation

de sa pensée) et son besoin de dire un dernier mot sur la vérité de ’homme. Certes la

Bible ignore aussi la distinction cartésienne entre I’ame et le corps, mais elle offre une

perspective plus complexe et plus riche que celle produite par la réflexion de Gide :

La chair, dans le vocabulaire biblique, c’est le monde créé, matiére et esprit, c’est la créature
qui, par elle-méme, est fragile, changeante ; c’est le ciel et la terre qui ne sont que poussiére
devant la Gloire du Seigneur des armées. I’Esprit, dans la Bible, c’est Dieu, le Dieu puissant,
éternel, immuable, fidéle. Cet « esprit » est présent dans le monde ; il pénétre d’un bout de
I'univers a I’autre ; c’est lui qui donne a toutes choses, solidité et vie. Cette vie est a la fois
’existence naturelle authentique, ordonnée, et la vie surnaturelle, le don de Pamour divin. Cet

Esprit est présent dans le créé, qu’il soit matiére ou réalité immatérielle. Le combat se livre entre

299  «Pourtant ce n’est qu’a la faveur du tragique événement que j’ai relaté dans ma Porte Etroite et dans Si le
grain ne meurt, qu’elle commenca de jouer son role bienfaisant dans ma vie. Quel age avions-nous alors ?
Elle quatorze ans et moi douze, sans doute. Je ne sais plus exactement. Mais, avant cela, je retrouve déja
son sourire, et méme il me semble que ce n’est qu’éveillé par mon amour pour elle que je pris conscience
d’étre et commengai vraiment d’exister. C’était a croire que rien de bon n’était en moi, qui ne me vint
d’elle. Mon amour enfantin se confondait avec mes premiéres ferveurs religieuses ; ou du moins il entrait
dans celles-ci, a cause d’elle, une sorte d’émulation. » ENMIT, op. cit., pp. 16-17.

300 ENMIT, op. cit., pp. 27-28.

301 Voir H. Planche, Le Probleme de Gide, Paris, Téqui, 1952.

302 Journal, 1939-1949 ou Souvenirs, op. cit., p. 337.
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les forces de Dieu, incarnées dans le monde sensible, et les forces créées, qui sont déficientes

et pécheresses.?

Les versets de la Bible cités ci-dessous parlent de ’esprit de Dieu présent dans la création :

C’est le souffle de Dieu qui m’a fait, ’inspiration de Shaddai qui me fait vivre. (Jb 33, 4)
—avant que la poussiére ne retourne a la terre, selon ce qu’elle était, et que le souffle ne retourne
a Dieu qui I’avait donné. (Qo 12, 7)

Dieu est esprit et c’est pourquoi ceux qui adorent doivent adorer en esprit et en vérité. (Jn 4, 24)

C’est ’Esprit qui vivifie, la chair ne sert de rien. Les paroles que je vous ai dites sont esprit et
vie. (Jn 6, 63)

Les versets bibliques s’opposent a la réflexion humaniste et individualiste de Gide ou
’homme se suffit a lui-méme et ou le besoin et le désir de I’individu sont le facteur le
plus déterminant. Mais dans la Bible, c’est I’esprit de Dieu qui rend tout vivant. L’idée
de Dieu qui anime la vie ne renvoie pas uniquement a la vie concréte, mais aussi a la

304 Gide retravaille cette idée en suggérant que le désir aussi vient

vie spirituelle et divine
de Dieu. Dauteur essaie de justifier 'importance du désir en mettant en valeur son coté
« sacré », c’est-a-dire sa capacité de dévoiler les besoins les plus intimes de I’étre humain.
Gide ne cherche pas a mettre P’esprit de Dieu en évidence. Il est plus préoccupé par ce
que saint Paul a enseigné sur les questions de la chair.

En effet, dans son Journal, ’auteur réfléchit beaucoup sur I’Epitre de saint Paul
aux Romains et tente d’y trouver une réponse a la question de ’homosexualité. Ce
livre du Nouveau Testament tient aussi une place remarquable dans I’enseignement de
I’Eglise protestante qui puise effectivement beaucoup dans les écrits de saint Paul pour
enseigner a ses fideles comment ils doivent se comporter. La question se pose de savoir
si I’Eglise catholique sait mieux enseigner la présence de Dieu dans le monde que I’Eglise
protestante. Cette derniere a la réputation d’encourager les chrétiens a se garder purs
et séparés du monde pour ne pas se souiller. Elle s’inspire de I’écriture paulinienne qui

a tendance a avoir des interprétations strictes sur les questions de la chair. Les écrits de

saint Paul sont effectivement propres a reléguer la chair dans le domaine du péché :

En effet, sous ’empire de la chair, on tend a ce qui est charnel, mais sous I’'empire de I’Esprit,

on tend a ce qui est spirituel : la chair tend a la mort, mais I’Esprit tend a la vie et a la paix.

303  Charles Meeller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., pp. 101-102.

304  Ancient Christian Commentary on Scripture, New Testament 1V a, Jobn 1-10, éd. par Joel C. Elowsky,
Mllinois, InterVarsity Press Downers Grove, 2006, p. 161.
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Car le mouvement de la chair est révolte contre Dieu ; elle ne se soumet pas a la loi de Dieu ;

elle ne le peut méme pas. Sous ’empire de la chair on ne peut plaire a Dieu. (Rm 8, 5-8)

En tout cas, Gide est obsédé seulement par le péché du corps et semble ignorer celui de
’ame. Comme Alissa dans La Porte étroite, il semble avoir du mal a comprendre que la
recherche d’une perfection spirituelle peut se transformer en orgueil. Il manque a Gide,
en effet, « le sens de I’incarnation de ’'amour de Dieu dans le réel de ce monde sensible
. . l 305 N l 1 . l . . . . l d/l-
et spirituel »°?>. Nous montrerons plus loin que les imaginaires camusien et claudélien
nous paraissent mieux exprimer ce qui peut s’interpréter comme I’incarnation de ’amour
de Dieu dans le monde. Chez Camus, I’homme n’a pas perdu le sens du sacré, méme si

Dieu est absent.

2.2 Une notion faussée du christianisme ?

Gide s’est-il jamais élevé lui-méme au véritable point de vue chrétien ? Ce que nous
pouvons constater d’emblée de sa pensée religieuse, c’est qu’il n’est pas un penseur au
sens strict du terme, ni sur le plan philosophique ni sur le plan théologique : il voit
Dieu uniquement comme « le garant des catégories morales »3%. Etre chrétien signifie
pour lui que ’homme doit s’épuiser dans la quéte d’une perfection angélique. Dans
cette optique, le christianisme et I’humanisme paraissent dramatiquement incompatibles.
L’idée que le christianisme est une doctrine du salut de I’homme n’apparait pas dans
sa pensée. Phomme gidien a plutot pour tiche de se libérer de la religion et de son
influence étouffante. Mais il est vrai que Gide a toujours vu I’enjeu essentiel de la lutte
morale (chaque fois que ses personnages luttent contre leurs faiblesses charnelles, la
foi en Dieu réapparaitra chez eux). Il a longtemps ressenti en lui la présence des deux
inclinations, celle qui oriente vers Dieu, et celle qui attire ’homme vers Satan. U’enjeu
de ses réécritures bibliques se trouve sans doute dans cette lutte spirituelle. Mais ne voir
dans le combat spirituel autre chose qu’une lutte contre les instincts nous parait une
image bien individualiste du christianisme.

Ce qui domine aussi les transformations thématiques des récits bibliques de Gide,
c’est la répétition des situations ou le personnage gidien s’identifie en quelque sorte a
I’élu de Dieu contre sa propre volonté et doit lutter pour se débarrasser de son destin.

Curieusement, dans cette interprétation nous sommes de nouveau au cceur de la théologie

305 Charles Meeller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 102.
306 Ibid., p. 100.
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calviniste ou plus précisément dans sa doctrine de la prédestination selon laquelle Dieu
aurait, des I’origine, déterminé les élus. Pour Calvin, Dieu a choisi les élus et les damnés

397 Nous allons voir que

sans que I’lhomme puisse modifier ce dessein par ses actions
I’imaginaire gidien reprend en effet souvent des situations ou I’homme refuse de suivre
le chemin qui pourtant parait le sien (Sail, David, le fils prodigue).

Gide n’a pas le sens du pardon ou du miracle, qui fait la gloire des réécritures
bibliques de Claudel. Par sa culture chrétienne, il était censé connaitre ces caractéristiques
du christianisme, mais il les rejette et semble chercher dans la Bible des passages et des
récits qui puissent étre interprétés comme dévalorisants et décourageants du point de vue
de son culte de I’individu. Lintelligence de ’auteur n’est pas orientée vers le mystere et
le miracle de la foi, ni vers le surnaturel. Que les désirs des personnages gidiens viennent
de Dieu, est par contre une idée qui revient souvent dans son imaginaire. C’est une
transformation de I’idée biblique selon laquelle ¢’est de Dieu que vient la foi. Nous nous
demandons si cependant se retrouve chez Gide I'une des idées capitales du christianisme
selon laquelle le plus important, c’est de s’accrocher a Dieu malgré tout ce qui fait obstacle
entre lui et ’homme et rend difficile le chemin vers lui. Ce qui nous permet de penser
a cela, c’est la sensibilité a la priere que manifeste son ceuvre. Que tout homme puisse
trouver Dieu, puisque les voies par ou passe la grace sont multiples, est une idée biblique

qui revient souvent chez lui.

2.2.1 La question de I’homosexualité

Un passage significatif dans les écrits autobiographiques de Gide (qui fait paratexte aux
ceuvres fictionnelles étudiées ici) est la lettre ou il confesse son homosexualité a Claudel®®®.
Dans cette lettre écrite le 7 mars 1914, il lui fait connaitre son orientation sexuelle. Il
la lui confesse comme s’il parlait a un prétre. En méme temps, cette lettre répond a la
question de Claudel, qui, suite a la parution de Saiil et de I’ lmmoraliste, s’emporte contre
son ami, qui, avec ces ouvrages, devenait un corrupteur des meeurs : « Si vous n’étes pas

un pédéraste, pourquoi cette étrange prédilection pour ce genre de sujets ? » demanda

307 Didier Poton et Patrick Cabanel, op. cit., p. 119. U'Eglise calviniste attache en effet beaucoup d’importance
a la Prédestination et se rapproche ainsi du judaisme, plus que le fait le catholicisme. Les calvinistes
voulaient avoir un signe de leur salut. Le succes terrestre signifiait a leurs yeux qu’ils faisaient partie
des élus. Cf. Marshall Sahlins, « The Sadness of Sweetness : The Native Anthropology of Western
Cosmology », in Current Anthropology, Vol. 37, No. 3 (6/1996), pp. 395-428.

308 Paul Claudel et André Gide, Correspondance, 1899-1926, Paris, Gallimard, 1949, pp. 217-218.
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Claudel a Gide le 2 mars 1914. Le second confesse au premier qu’il n’a jamais éprouvé

de désir devant la femme :

Je ne puis croire que la religion laisse ceux-la qui sont pareils a moi de c6té. Je ne puis croire
qu’elle laisse aucun de coté. Par quelle lacheté, puisque Dieu m’appelle a parler, escamoterais-je
cette question dans mes livres ? Je n’ai pas choisi d’étre ainsi. Je puis lutter contre mes désirs ;

je peux triompher d’eux, je ne peux ni choisir ’objet de ces désirs, ni m’en inventer d’autres

sur ordre ou par imitation.?’

Dans la lettre du 8 mars 1914, il continue sa confession : « en vérité je vous dis que je ne

vois pas comment résoudre ce probléme que Dieu a inscrit dans ma chair »3!°

. La réponse
de Claudel est franche, mais en méme temps pleine de charité. Sa colére ne vise que
I’ceuvre de Gide, la tout récente publication des Caves du Vatican. Cet ouvrage témoigne
en effet d’une rapide « déspiritualisation » de I’auteur : le protagoniste Lafcadio y commet
le fameux « acte gratuit » lorsqu’il jette hors du train le médiocre Amédée Fleurissoire
seulement parce que I’idée lui en est passée par la téte. Sans doute, Gide n’approuve-t-il
pas ’acte absurde, et ce n’est qu’une variante du theme de la ferveur et de ’authenticité.
Mais il est certain que Les Caves, écrites en méme temps que la lettre ou Gide confesse le
péché qui lui pese douloureusement, montrent bien ’alternance et la coexistence gidienne
du bien et du mal!'. Les Caves contiennent aussi un passage dérangeant sur la pédérastie
du protagoniste’!2. Au nom de la Révélation et de la raison naturelle, Claudel condamne
les meeurs de son ami en tant que vice spécialement détesté de Dieu, et les met dans la
méme catégorie que la sodomie, I’onanisme et le viol des enfants. Pour Claudel, Gide
est doublement victime : « votre hérédité protestante qui vous a habitué a ne chercher
qu’en vous-méme la régle de vos actions et le prestige esthétique qui préte un lustre et
un intérét aux actions les moins excusables »3!3,

Claudel refuse de croire au déterminisme physiologique et de considérer le drame
de son ami autrement que dans une optique morale. Il signale a celui-ci la responsabilité
qu’a I’écrivain vis a vis de ses lecteurs. Gide risque, d’apres Claudel, de les pervertir
en exaltant ’homosexualité : « Vous prenez ainsi sur vous la responsabilité des ames

que vous perdez. La littérature fait parfois un peu de bien mais elle peut faire surtout

beaucoup de mal. Le vice dont vous parlez tend a se répandre de plus en plus »3!*. 1 lui

309 Paul Claudel et André Gide, op. cit., p. 218.

310 Ibid., p. 219.

311 Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 119.
312  André Gide, Les Caves du Vatican, Paris, Gallimard, 2005, p. 188.

313 Paul Claudel et André Gide, op. cit., p. 220.

314  Ibid., p. 221.

103



Le Rapport des auteurs au christianisme

conseille de se confesser a un prétre et de se repentir de son péché : « Si vous aviez dit
la méme chose a un prétre, vous seriez absous, et vos fautes seraient exactement comme
si elles n’avaient jamais été, comme il est dit dans le prophéte Joél »*15. La comparaison
de leur correspondance est révélatrice : plus Gide évoque ses perplexités morales et

psychologies, plus Claudel affirme la vérité chrétienne objective, inchangeable.

2.2.2 Gide, lecteur de la Bible

Dans Si le grain ne meurt, il y a un trés beau passage qui raconte comment ’amour
de ’auteur pour la littérature est né au méme moment que sa passion pour les lectures

bibliques et pour les choses spirituelles, a ’age de la préparation a la confirmation :

[Cétait au temps précisément de ma préparation chrétienne que cette belle ferveur paienne
flambait. J’admire aujourd’hui combien peu I’un génait autre ; ce que I’on pourrait a la rigueur
expliquer si je n’eusse été qu’un tiede catéchumene ; mais non ! je dirai tout a ’heure mon z¢le

et jusqu’a quels exces je le poussai. (SLGR, p. 212)

Comme Camus, il souffre de ’enseignement insipide du pasteur qui le prépare :

Le pasteur Couve, qui me préparait, était certes le plus digne homme du monde ; mais, Dieu !
que son cours était ennuyeux ! [...] On s’asseyait autour de la grande table ovale et, apres la
récitation des versets de I’Ecriture que, la fois précédente, M. Couve avait désignés, commencait
la legon, que précédait et que suivait une priére. La premiére année était employée a I’analyse
du livre saint ; et durant toute cette année je pus nourrir Pespoir que le cours s’animerait un
peu I’année suivante ; mais M. Couve apportait a I’étude des dogmes et a ’exposé historique
de la doctrine chrétienne cette méme impassibilité grave qui faisait, je crois, partie de son
orthodoxie. (SLGR, p. 212)

Le passage suivant met en valeur le décalage entre la faim que ressent le jeune Gide pour

les questions religieuses et ’absence d’un vrai initiateur :

Quelle déconvenue ! Car j’avancais vers les mystéres saints comme on s’approchait d’Eleusis.
Avec quel tremblement j’interrogeais ! et pour toute réponse j’apprenais quel était le nombre de
propheétes et I'itinéraire des voyages de saint Paul. Je fus décu jusqu’au cceur de I’ame ; et, comme
mon interrogation subsistait, j’en venais a me demander si la religion ou I’on m’instruisait,
jentends : la protestante, était bien celle qui répondit & mes appels ; j’eusse voulu connaitre
un petit peu la catholique ; car enfin je ne laissais pas d’étre sensible a tout I’art dont elle
s’entourait, et je n’avais point retrouvé dans ’enseignement ’émotion qui m’étreignait a la
lecture de Bossuet, de Fénelon ou de Pascal. (SLGR, p. 213)

315 Ibid. p. 223.
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Gide s’initie a une lecture personnelle de la Bible deés sa jeunesse. Il lit la Bible comme il
respire : les lectures bibliques font partie de sa vie de tous les jours. Il ne se contente pas
de lire le Nouveau Testament, mais il veut connaitre la Bible en entier. Pourtant il s’agit
d’une lecture solitaire : il n’a personne pour lui expliquer le sens allégorique des textes

bibliques qui lui permettrait de passer de la lecture de la Bible a son étude :

[Jle commengai de lire la Bible mieux que je n’avais fait jusqu’alors. Je lus la Bible avidement,
gloutonnement, mais avec méthode. Je commencai par le commencement, puis lus a la suite,
mais entamant par plusieurs cotés a la fois. Chaque soir, dans la chambre de ma meére et pres
d’elle, je lisais ainsi un chapitre ou plusieurs dans les livres historiques, un ou plusieurs dans
les poétiques, un ou plusieurs dans les prophétes. Ainsi faisant, je connus bientot de part en

part toute ’Ecriture. [...]

Mais I’Evangile... Ah ! je trouvais enfin la raison, I’occupation, I’épuisement sans fin de I’amour.
Le sentiment que j’éprouvais ici m’expliquait en le renforcant le sentiment que j’éprouvais
pour Emmanuele ; il n’en différait point ; on elt dit qu’il approfondissait simplement et lui
conférait dans mon cceur sa situation véritable. Je ne buvais a pleine Bible que le soir, mais au
matin reprenais plus intimement ’Evangile ; le reprenais encore au cours du jour. Je portais un

Nouveau Testament dans ma poche ; il ne me quittait point ... (SLGR, p. 214)

Adulte, Gide garde ce recours spontané a la Bible. Les pages ou il réfléchit sur la Bible,
notamment sur ’Epitre aux Romains et aux textes des Evangiles, témoignent que le
livre des livres est une autorité importante pour lui. Numquid et tu... ¢ met en relief que
’auteur a ’habitude de vérifier dans sa Vulgate ainsi que dans plusieurs traductions de
la Bible les versets qui 'intéressent le plus et dont il veut saisir la signification la plus
profonde’'®. Mais comme lecteur de la Bible, Gide nous parait sélectif. Il a le profil
d’un lecteur qui cherche dans la Bible la « bonne » réponse a une question précise et
personnelle qui le préoccupe. Dans Numquid et tu... ¢, il s’accroche par exemple a I’épitre
aux Romains pour y trouver la réponse a la question de I’homosexualité. Le 12 février

1916, il cite le chapitre 14 de ’Epitre aux Romains et en fait le commentaire :

... Ne discutez pas les opinions.

Tel croit pouvoir manger de tout ; tel autre, qui est faible, ne mange que des légumes. Que celui
qui mange ne méprise point celui qui ne mange pas, ET QUE CELUI QUI NE MANGE PAS NE
JUGE POINT CELUI QUI MANGE, CAR DIEU A ACCUEILLI. (Romains, XIV, 1, 2, 3.)
Et pourquoi ne pousser point la citation plus loin : Qui es-tu, toi qui juges un serviteur d’autrui ¢
S’il se tient debout ou s’il tombe, cela regarde son maitre. Mais il se tiendra debout, car le

Seigneur a le pouvoir de I'affermir.

316 A ce sujet, Numquid et tu... 2, in Journal, 1889-1939, op. cit., p. 593.
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Ce chapitre XIV de I’épitre aux Romains est du reste péremptoire tout entier. On lit un peu
plus loin ceci :

Je sais et je suis persuadé par le Seigneur Jésus que rien n’est en soi, et qu'une chose n’est impure
que pour celui qui la croit impure.

Evidemment il s’agit ici d’aliments ; mais 3 combien d’autres passages de la Bible a-t-on prété un
double, un triple sens ? (Si ton ceil, etc... Multiplication des pains.) Il ne s’agit pas ici d’ergoter ;
la signification de cette parole est large et profonde : la restriction ne doit pas étre dictée par
la loi, mais par "amour ; et saint Paul la formule aussitét aprés : Mais si, pour un aliment, ton

frere est attristé, tu ne marches plus selon I'amour.
Mon Dieu, préservez-moi de tout ce qui peut flétrir et détourner mon ceeur.

Et Paul continue, et ceci entre en moi comme un glaive : Ne cause pas, par ton aliment, la perte
de celui pour lequel le Christ est mort.

Quoi ! pour un peu de plaisir, vais-je nier la mort et la miséricorde du Christ ! Pour un aliment,
ne détruis pas I'ceuvre de Dieu.

Le royaume de Dieu, ce n’est pas le manger et le boire, mais la justice, la paix et la joie, par
le Saint-Esprit.

Et ceci est le dernier mot, la borne ou se heurte toute protestation de ma pensée :

Heureux celui qui ne se condamne pas lui-méme dans ce qu’il approuve.

I faut y revenir. 37

Cette lecture paulinienne de Gide prouve que celui-ci cherche des arguments pour et
contre afin de savoir si Dieu accepte son homosexualité. Sa conscience ne le laisse pas
tranquille. Il ne semble pas trouver chez saint Paul une caution pour son désir.

L’Epitre aux Romains s’attaque au méme probléeme que ’Epitre aux Galates, a savoir
celui de la communauté ou les convertis du judaisme et du paganisme risquent de se
déprécier. Dans le chapitre 14 de I’Epitre aux Romains, que Gide cite souvent dans
son Journal, saint Paul intervient dans les problémes actuels et pratiques auxquels les
chrétiens de Rome faisaient face. Dans son ensemble, I’Epitre aux Romains récapitule la
doctrine paulinienne parce qu’elle en traite les questions principales. Elle est pour cette
raison considérée comme la plus significative de toutes ses épitres.*'® Saint Paul enseigne
que ’homme, au lieu de juger les autres, devrait étudier son propre comportement
envers les autres. Il signale la plus grande responsabilité des forts a I’égard des faibles.
Quant au protestantisme, les Réformateurs tenaient cette épitre en particuliére estime.
Le commentaire de "Epitre aux Romains par Luther en 1916 a été le point de départ

de la Réforme aux yeux de nombre d’historiens : « La premiere dogmatique luthérienne

317 Journal, 1889-1939, op. cit., pp. 592-593.
318 TOB, Introduction a Epitre aux Romains, op. cit., p. 2421.
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se trouve donc étre, en réalité, une dogmatique de I’Epitre aux Romains »*'. Calvin
prétendait de méme que « quiconque est parvenu a sa vraie intelligence a comme la porte
ouverte pour entrer jusqu’au plus secret trésor de I’Ecriture »32°. Il n’est pas étonnant
que Gide, protestant, reprenne si souvent cette épitre de saint Paul.

En étudiant ’exégese du passage, il apparait clairement que Gide ne fait pas une
lecture apologétique des écrits de saint Paul. Il ne lit pas les versets pauliniens afin de
savoir comment il faut se comporter avec les autres, mais il aspire plutdt a y saisir une
réponse a la question de son homosexualité qui le trouble. Alors que le message biblique
du chapitre est en gros la charité envers les faibles, ’objectif de la relecture gidienne du
passage est d’y trouver un double sens qui lui permettrait de résoudre le probleme de
son identité. La pensée de Gide se concentre sur ce qu’il ressent lui-méme. Il n’aspire pas

a synchroniser sa pensée avec celle d’une communauté de chrétiens.

2.2.3  Le sens de la priere de I'auteur

Pour les chrétiens, la priére est le moyen de communication entre ’lhomme et Dieu.
Gide met bien en valeur 'importance et les possibilités de la priere dans son ceuvre,
pas seulement comme expression de la foi mais aussi comme élément nécessaire dans le
parcours que doit faire 'individu qui apprend a s’exprimer pour devenir soi-méme. Si le
grain ne meurt contient une belle scéne de priere ou I’auteur se souvient que son cousin
Guillaume Granier, pasteur aux environs d’Anduze, prie pour lui. Ce moment de priere
témoigne de la chaleur de la culture protestante par excellence qui fut aussi la sienne dans
sa jeunesse, au sein de sa famille paternelle : « Avant de me laisser partir, il me sermonna,
pria avec moi, pour moi, me bénit, ou du moins pria Dieu de me bénir... » (SLGR, p.
41). De méme, le Journal de Gide, par exemple celui de 1916 dont les pages furent écrites
lors de sa crise religieuse (1915-1916) contiennent des priéres qui témoignent d’une foi
trés intime de I’auteur ainsi que de son habitude et de son aisance a s’adresser a Dieu :
« Mon Dieu ! Mon Dieu, donnez-moi de pouvoir de nouveau vous prier ! Donnez-moi
la simplicité de cceur » (SLGR, p. 554). Nous retrouvons la méme aptitude a la priére
chez les personnages de Gide.

Le 15 octobre 1916, Gide adressa a Dieu une autre priere qui manifeste la lutte

morale qui résulte de son conflit intérieur entre ses tendances homosexuelles et ses

319 Ibidem.
320 Ibidem.
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aspirations spirituelles. Nous lisons a quel point il se sent déchiré a cause de son « mal

personnel »31 :

— Seigneur ! vous le savez, je renonce a avoir raison contre personne. Qu’importe que ce soit
pour échapper a la soumission au péché que je me soumette a ’Eglise ! je me soumets. Ah !

détachez les liens qui me retiennent. Délivrez-moi du poids épouvantable de ce corps. Ah ! que

je vive un peu ! que je respire ! Arrachez-moi du mal. Ne me laissez pas étouffer.3??

Cette priere témoigne que Gide est tres fatigué, a bout de forces, qu’il n’a pas le courage
de choisir son péché contre sa foi, mais qu’en méme temps sa foi étouffe sous le poids de
la culpabilité et de la crainte. Comme son fils prodigue, il se sent trop faible pour vivre
ses désirs jusqu’au bout. Les pages de son Journal laissent entendre que la vie religieuse
de Gide est dominée par son mal personnel. Les prieres de Numquid et tu... ? mettent

en relief un Gide empli de doutes, qui oscille entre la foi et ’incroyance :

Seigneur ! si vous devez m’aider, qu’attendez-vous ? je ne puis pas tout seul. Je ne peux pas.
Tous les reflets de Vous que je sentais en moi, se ternissent. Il est temps que Vous veniez.

Ah ! ne laissez pas le Malin dans mon cceur prendre votre place ! Ne vous laissez pas déposséder,

Seigneur ! Si vous vous retirez complétement, il s’installe. Ah ! ne me confondez pas tout a fait

avec lui ! Je ne "aime pas tant que ¢a, je vous assure. Souvenez-vous que j’ai pu Vous aimer.>23

Les prieres de Gide montrent que pour lui, la foi est une affaire sentimentale. De
méme, il lui est difficile de concilier la vie religieuse avec les autres éléments de la vie,
notamment la sexualité : « a défaut de la joie que [Dieu] me donne, toute autre joie
m’est Otée »3**, Son journal de 1915 au 1916 met en scéne la crise morale de I’auteur.
D’apres Meeller, I'instabilité de Gide était pathologique et explique son déchirement lors

de sa tentative de purification morale en 19163

. Les pages du Journal témoignent en
effet de la complexité de la foi de I’auteur, qui passe de 'indifférence la plus compleéte a

’expression la plus intime d’une foi authentique et sincere.

321  Gide divise le mal en deux. Selon lui, le mal est un état de péché personnel, alors que le malin est une
puissance active, indépendant des hommes. Journal, 1889-1939, op. cit., p. 593.

322 Ibid., p. 573.

323  Ibid., p. 599.

324 Ibidem.

325 Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 95.
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2.2.4 L’hésitation gidienne ou la tentation du mal

En 1916, Gide déconcerte ses lecteurs de nouveau : la priere et la foi en Dieu réapparaissent
dans le Journal. 1l écrit alors le fameux cahier vert, intitulé Numquid et tu... ¢ qui contient
sans doute quelques-unes des plus belles pages de la littérature spirituelle frangaise. Le
16 juin, il écrit :

Je ne sais plus prier ni méme écouter Dieu. S’il me parle peut-étre, je n’entends pas. Me voici

redevenu complétement indifférent a sa voix.3%°

Numquid et tu... ¢ témoigne de la tentative d’une vraie réflexion sur la Bible, notamment
sur "Evangile, mais on sent que ses lectures bibliques sont dérangées par le choix devant
lequel il se trouve, le choix entre ses désirs homosexuels et la foi. Il sent que Dieu ’appelle.

Le 22 juin 1916, il poursuit son dialogue avec Dieu :

Je sens que Vous m’invitez, Seigneur ! Et parfois je demeure aux écoutes, tremblant a la promesse

immédiate de tant de joie. Si donc je ne réponds pas mieux a votre voix, faites-moi violence.

Emparez-vous d’un cceur que je ne sais pas vous donner.>?’

Avant ’année 1917, il insére dans le Journal des feuilles sur Satan qui témoignent d’une
tentation satanique se glissant dans son art. Cette lutte entre Dieu et Satan est a I’origine
de I’alternance gidienne, si caractéristique de son ceuvre. 1916 est en effet une année
importante durant laquelle la lutte morale, la priére, ’angoisse de se perdre, la fascination
devant Satan alternent chez lui. Les deux prieres suivantes montrent que Gide est déchiré.

Le 3 octobre 1916, il s’adresse a Dieu :

— Pardon, Seigneur ! oui, je sais que je mens. Le vrai c’est que, cette chair que je hais, je I'aime
encore plus que Vous-Méme. Je meurs de m’épuiser par son attrait. Je vous demande de m’aider,

mais C’est sans renoncement véritable.’?8

Le 7 novembre 1916, Gide est dans une autre disposition d’esprit. Humblement, il prie :

Mon Dieu, donnez-moi de ne pas étre de ceux qui font figure dans le monde.
Donnez-moi de ne pas étre de ceux qui réussissent.
Donnez-moi de ne pas compter parmi les heureux, les satisfaits, les repus ; parmi ceux que ’on

applaudit, qu’on félicite et qu’on jalouse.>?’

326  Journal, 1889-1939, op. cit., p. 599.
327 Ibid., p. 600.
328 Ibid., p. 602.
329  Ibid., p. 603.
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Ses prieres dévoilent que Gide se fait une idée de la « bonne » maniére de croire, comme
si la foi s’exprimait en régles, en préceptes auxquels il faut conformer ses actes. Comme
il ne se sent pas capable d’accepter ces régles, son désir et son besoin de Dieu le tirent
dans des directions opposées. Il se voit a la place de la femme adultere :

« Va, et ne peche plus », dit le Christ a la femme adultére. Uame vraiment chrétienne prend en

horreur le péché, qui valut au Christ sa souffrance.>°

Ces citations montrent que la foi de ’auteur est dans un mouvement continuel. incertitude

n’est jamais loin.

2.3 La vie = une ceuvre d’art

Les pages de son journal spirituel, Numquid et tu ¢ ne mettent pas seulement en relief que
Gide puise de I’inspiration dans les Ecritures pour ses ceuvres, mais qu’il s’en inspire pour
nourrir sa notion de I’art. Il tient beaucoup au verset de Jean 3, 7 « Il vous faut naitre
d’en haut » et a sa traduction anglaise « Except a man be born again »33'. 1l réfléchit sur

ce que cela veut dire pour ’ceuvre d’un écrivain.

Dartiste chrétien n’est pas celui qui peint des saints et des anges, non plus que des sujets
édifiants ; mais qui met en pratique les paroles du Christ — et je m’étonne qu’on n’ait jamais

cherché a dégager la vérité esthétique de ’Evangile.

Oh ! naitre de nouveau. Oublier ce que les autres hommes ont écrit, ont peint, ont pensé, et

ce que l’on a pensé soi-méme.>>?

Une reprise de la vérité esthétique apparait dans Les Caves du Vatican, formulée par

’un des personnages, Monsieur Baraglioul, qui parle de son travail créatif a Lafcadio :

Vous ne sauriez croire, vous qui n’étes pas du métier, combien une éthique erronée empéche le
libre développement de la faculté créatrice. Aussi rien n’est plus éloigné de mes anciens romans

que celui que je projette aujourd’hui. (CAVES, p. 204)

La conversion au catholicisme de Gide menacerait la ferveur que I’auteur a cultivée
avec beaucoup de peine. Immergé dans le monde sensible, il met sa connaissance de
la Bible au service de son esthétique, et ne s’intéresse pas a la possibilité de mettre

en relation la vie religieuse avec son culte de I’individu. Cependant, il ne semble pas

330 Ibid., p. 601.
331 Ibid., p. 589.
332 Ibidem.
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capable de se débarrasser entierement de son aspiration vers Dieu. Si les sermons
écoutés dans son enfance et sa jeunesse lui ont appris qu’il est élu de Dieu, en tant
qu’écrivain, il manifeste un grand besoin d’affirmer son individualité, une singularité
qui dépasse ce destin imposé d’en haut. Le résultat, c’est que son ceuvre devient un
dialogue, un débat incessant entre lui-méme et « son créateur », celui contre qui il veut
s’opposer et protester. Il transforme le contexte religieux de sa jeunesse en un aspect
important de son ceuvre, ceuvre qui se nourrit de I’idée « la vie — une ceuvre d’art ».
Si Gide proteste contre le Dieu que ses origines lui ont appris a connaitre, on découvre
aussi qu’il lui est naturel de relater les expériences vécues par rapport au christianisme.

Il essaie de trouver une justification a sa vie dans le texte évangélique, tout en étant
conscient des tortures que celui-ci doit lui faire subir. Intituler son roman autobiographique
« Si le grain ne meurt » prouve que Gide ne dit pas définitivement adieu a la foi chrétienne.

Le titre, tiré de ’Evangile de Jean, met en valeur une lecture trés personnelle de I’Evangile :

En vérité, en vérité, je vous le dis, si le grain de blé qui tombe en terre ne meurt pas, il reste
seul ; si au contraire il meurt, il porte du fruit en abondance. Celui qui aime sa vie la perd,

et celui qui cesse de s’y attacher en ce monde la gardera pour la vie éternelle. (Jn 12, 24-25)

Cette parole de Jésus comporte plusieurs niveaux d’interprétation. En parlant du grain de
blé qui doit tomber en terre et mourir, Jésus parle dans un premier temps de lui-méme, se
comparant a un grain de blé, et fait effectivement allusion a sa propre mort et a la victoire
qu’il remportera par sa mort. En second lieu, il évoque la condition humaine ou chaque
homme doit mourir et retourner a la terre afin de ressusciter un jour. Ce verset 24 est ainsi
une promesse de la résurrection de I’humanité. Le verset 25 contient un enseignement un
peu mystérieux sur I’attitude que les gens devraient adopter vis-a-vis a la vie. ’homme
d’aujourd’hui lit dans ce verset une dure lecon, bien éloignée de I'individualisme du XX¢
siecle ; une lecon qui signale les dangers de ’égoisme et fait un appel a Paltruisme. Mais
quel est le sens spirituel du verset « celui qui cesse de s’y attacher en ce monde la gardera
pour la vie éternelle » ?

Si Jésus enseigne qu’il faut mourir pour soi-méme afin d’accéder a la vie éternelle,
c’est parce que ‘mourir pour soi-méme’ signifie au sens spirituel que la vie que nous

avons ne vient pas de nous-mémes***. Gide ne cherche pas a comprendre ce sens spirituel

333 Selon le pere de I’Eglise, Irénée, le verset montre bien que la grandeur de Dieu s’est manifestée dans la
faiblesse et dans la fragilité de "humanité : « This is so because the strength of God is made perfect in
weakness in order that we may never become pulled up, as if we had life from ourselves, or become exalted
against God with ungrateful minds. » Ancient Christian Commentary on Scripture, New Testament IV b,

Jobn 11-21, op. cit., p. 60.
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du verset évangélique dans ses réinterprétations du texte biblique. I’idée que ’homme
ne soit pas le maitre de ses limites doit paraitre étrangére a la pensée moderne. Lorsque
Gide évoque ce verset, c’est pour exprimer tout I’enjeu de sa vie et aussi de son écriture :
’enfant paralysé par I’éducation religieuse de sa mére doit se détacher de son passé pour
devenir soi-méme et pour devenir écrivain. Pour nourrir son ceuvre, celui-ci a besoin
d’étre libre et de s’épanouir.

D’autre part, Gide sépare clairement son moi écrivain de son moi privé en ce qui
concerne sa relation a Dieu et sa position quant a la foi. Dix ans plus tard, dans son

avant-propos de I’édition de 1926, il écrit a propos de ce journal spirituel :

Jestime qu’il n’y a rien de secret qui ne mérite d’étre connu ; mais I’intimité ne supporte pas le
plein jour. J’estime aussi que les retraits de I’ame sont et doivent demeurer plus secrets que les
secrets du cceur et du corps. S’il m’arrivait de me « convertir », je ne souffrirais pas que cette
conversion flit publique. [...] C’est affaire entre Dieu et moi. Tel est du moins mon sentiment
personnel [...] je ne suis pas converti. Je ne suis ni protestant, ni catholique ; je suis chrétien,

tout simplement.33*

D’autre part, la fin de son Journal fait penser qu’il voulait rester fidele a son ceuvre au
point que la conversion au catholicisme aurait 6té de la crédibilité a sa pensée. Il veut
rester ’écrivain qui prend la défense de I’individu contre les masses. Le dernier Gide place
le christianisme, comme nous allons le montrer, dans la méme catégorie que les idéologies

totalitaires qui sacrifient les aspirations de I'individu au profit d’une collectivité.

2.4 L’athéisme du dernier Gide

Apres le déséquilibre nerveux de 1916, la pensée de Gide se laicise et I’auteur devient peu
a peu insensible aux accents religieux qui ’émouvaient auparavant. Apres 1918, la priére
et le sentiment religieux occupent de moins en moins de place dans son ceuvre. C’est a la
contemplation du monde sensible qu’ils cédent la place. Du point de vue chrétien, on peut
couper en deux blocs I’ceuvre de Gide. Le premier, celui des cinquante premiéres années,
jusqu’en 1919, ou domine la lutte entre Dieu et le Diable ; le second est celui du dernier Gide
(les trente derniéres années) dont la pensée est nourrie d’une critique de plus en plus
incisive du christianisme®**. Le dernier tome du Journal contient des confessions charnelles

et des affirmations d’athéisme trés claires qui témoignent toutes les deux de ’abandon

334 Journal, 1889-1939, op. cit., pp. 605-606.
335  Cf. Charles Meeller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., pp. 135-137.
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de la foi religieuse. D’ailleurs, il posa des actes décisifs dés 1914, lorsqu’il refusa de
retrancher des Caves du Vatican des pages mises en cause par Claudel. De 1918 a 1922,
il refuse d’écouter les réprimandes de ses amis qui ’ont dissuadé de publier Corydon et
la version intégrale de Si le grain ne meurt. Dans Et Nunc manet in te, publié en 1947,
il appelle mal ce que le christianisme considere comme le bien. En témoigne les passages

ou, avec une ironie méchante, il critique la piété de Madeleine :

C’est dans la religion qu’elle chercha refuge — comme il était naturel car elle avait toujours été
trés pieuse — et dans une restauration de ces idées et pratiques bourgeoises qui lui assurassent

la sorte de confort moral dont sa fragilité avait si grand besoin. (ENMIT, p. 45)

Quelle commodité, quel repos, quelle moindre fatigue lui propose cette piété dosée, ce menu a

prix fixe pour les Ames qui ne peuvent pas beaucoup dépenser. (ENMIT, p. 113)

A travers de tels passages, il introduit le doute dans I’esprit des lecteurs au sujet de la
signification de la vie religieuse. U'ceuvre déprécie les croyants et leur attitude de vie. Si
Camus respecte les chrétiens en les invitant a exprimer leur foi et a prendre la parole
avec courage, ’approche de Gide est contraire. Il laisse entendre que la vie religieuse, est
pour les « petites ames », alors que les gens intelligents n’en ont pas besoin puisqu’une
telle vie risque d’étouffer leur sens créatif. A travers ses réécritures bibliques, nous allons
voir que Gide invite les gens a se détourner d’un Dieu qui menace leur liberté d’esprit,
d’un Dieu jaloux qui les empéche de se concentrer sur la quéte des désirs, sur le culte de
la ferveur, sur la recherche de la sensibilité.

Pourquoi les chrétiens ont-ils trouvé regrettable la publication de tels propos ?
Claudel lui avait parlé de la responsabilité de I’écrivain. Dans les années vingt, trente et
quarante, Gide était devenu I’auteur le plus lu de sa génération. On pouvait I’accuser d’avoir
utilisé sa gloire pour détruire les convictions religieuses et morales de ses contemporains.
Deuxiemement, on signalait sa légeéreté en matiere d’information et d’étude sur la vérité
catholique et sur la théologie. Il est pertinent de se poser la question de savoir pourquoi
Gide n’essaya pas sérieusement de combler son ignorance au sujet du catholicisme.
Malgré I’exemple que lui donnaient ses amis catholiques Claudel et Mauriac, il ne prit
pas la peine d’étudier des livres d’exégese pour connaitre mieux le christianisme. Méme
Camus, qui connaissait la pensée de saint Augustin, était plus informé en matiere des
Peres de I’Eglise que Gide. Enfin, vers la fin de sa vie, nous lisons dans son Journal que
le christianisme n’y tient plus guére de place. Pauteur met la religion dans la méme
catégorie que les idéologies laiques totalitaristes (voir ’exemple ci-dessous), et identifie
toute croyance religieuse a ce qu’il nomme un aveuglement. Cela témoigne en fin de

compte qu’il rejette le christianisme, au moins publiquement comme personnage officiel
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et comme écrivain. Charles Mceller estime que la pensée du dernier Gide témoigne d’un
appauvrissement spirituel et n’arrive pas a la hauteur du renouveau spirituel de Bergson,
Blondel, et de tant d’autres penseurs du XX¢ siecle3*®.

Comment expliquer ’évolution de Gide vers ’athéisme ? A la lecture du Journal,
nous remarquons que Gide atteint Dieu uniquement sous ’angle des catégories morales,
sous le signe du puritanisme. Il ne se libére pas de I’idée que Dieu attend des hommes avant
tout une pureté angélique. Il finit par perdre la foi puisque Dieu, tel qu’il 'imagine, ne
peut rien pour lui. Le mécontentement et la perte graduelle de la foi de I’auteur ainsi que
sa critique de la religion, et finalement son passage a I’athéisme sont des enchainements
logiques qui manifestent I’évolution de sa pensée : le denier Gide passe du christianisme
a ’humanisme athée ot I’homme se suffit a lui-méme.%”

Certes Gide fut sensible a ’angoisse des années quarante. Mais cela ne se manifeste
pas chez lui par un retour a la religion. En revanche, ’ébranlement spirituel qui suit
le début de la guerre conduit I’auteur a mettre peut-étre plus que jamais les autorités
religieuses dans la méme catégorie que les mauvais maitres politiques. Conscient du
tragique de la condition humaine, ’auteur du Journal met la jeunesse en garde contre

’engagement idéologique. Le 24 février 1946, il écrit a Bernard Enginger :

Pourquoi chercher de « nouveaux maitres » ? Catholicisme ou communisme exige, ou du moins
préconise, une soumission de P’esprit. Fatigués par la lutte d’hier, les jeunes gens (et nombre
de leurs ainés) cherchent et pensent trouver, dans cette soumission méme, repos, assurance et
confort intellectuels. Que dis-je ? Ils y cherchent méme une raison de vivre et se persuadent (se
laissent persuader) qu’ils seront de meilleur service et assumeront leur pleine valeur, enrolés.
C’est ainsi que, sans trop s’en rendre compte, ou ne s’en rendant compte que trop tard, par
dévouement — ou par paresse — ils vont concourir a la défaite, a la retraite, a la déroute de
’esprit ; a I’établissement de je ne sais quelle forme de « totalitarisme » qui ne vaudra guére

mieux que le nazisme qu’ils combattaient.

336 Ibid., p. 133. Si Gide fut, en 1916 sur le point de se convertir, pourquoi ne I’a-t-il pas fait ? D’aprés
Charles Mceller, cette conversion n’elit été stable que si elle s’était accompagnée d’un effort de réflexion
théologique et apologétique, voie sur laquelle son ascendance puritaine ne ’encourageait pas. Il lui
semble impossible de se (re)convertir au christianisme sans perdre son identité homosexuelle. Gide avait
appris a connaitre le christianisme trop exclusivement comme un « moralisme » ou I’idéal semblait se
réduire a des regles formelles, universelles, négatives, restrictives, statiques et extrinséques, alors que le
christianisme fonde son idéal sur une relation d’amour. 1bid. p. 126.

337 Charles Mceller consideére que Gide perd la foi parce qu’il n’a jamais atteint Dieu par les voies de la
réflexion philosophique. Selon lui, les efforts de pureté morale ne servent a rien si la foi n’est pas fondée
sur une pensée réfléchie et sur une apologétique rationnelle. Ibid., p. 134.
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Le monde ne sera sauvé, s’il peut I’étre, que par des insoumis. Sans eux, c’en serait fait de notre
civilisation, de notre culture, de ce que nous aimons et qui donnait a notre présence sur terre
une justification secréte. Ils sont, ces insoumis, le « sel de la terre » et les responsables de Dieu.

Car je me persuade que Dieu n’est pas encore et que nous devons I’obtenir. Se peut-il un role

plus noble, plus admirable et plus digne de nos efforts ? 338

Ainsi pour Gide, ce sont les efforts d’étres humains lucides, refusant la soumission et le
confort intellectuel qui pourraient sauver, non seulement le monde, mais Dieu lui-méme.
Cette conception est bien éloignée de I’idée centrale du christianisme qui affirme que Dieu
a sauvé ’humanité en sacrifiant son Fils unique.

La vieillesse ne lui inspire pas d’accents plus religieux, témoin ce texte de juin 1937 :

Sans doute sied-il de se défier de cette illusion (car je crois bien que c’en est une) que les derniers
temps d’une vie puissent étre consacrés a une quéte de Dieu plus active. Avec le progressif
émoussement des sens, une sorte de stupeur engourdit I’étre ; et, comme le monde extérieur

perd son lustre et ses invites, ’élan retombe ; je ne sais quelle morne indifférence réduit ’ame,

toute ébranchée déja a la maniére de ces arbres que se propose d’abattre le bticheron.?*’

La fin du Journal met en scéne I’apostolat laic de Pauteur, c’est-a-dire sa « promotion

esthétique de ’homme »3%°.

2.5 Conclusion partielle

Pour les lecteurs chrétiens de I’époque de Gide, il devait étre déroutant de découvrir une
relecture de plus en plus laicisée de la Bible dans les pages du Journal du dernier Gide ou
’auteur propose, avec une ferveur quasi apostolique, une vision du monde individualiste,
loin des principes du christianisme. Doit-on considérer I’ceuvre gidienne comme une
longue évolution vers le rejet des valeurs chrétiennes ? Que Gide continue a aborder les
questions religieuses jusqu’a la fin, en dit cependant long sur I’intérét, voire la passion

qu’il y accorda tout au long de sa vie.

338  Journal, 1939-1949, op. cit., pp. 295-296.
339 Journal, 1889-1939, op. cit., p. 1263.
340 Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 165.
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3 Albert Camus et la recherche éthique

Albert Camus a déclaré tres nettement, a plusieurs occasions, et de diverses maniéres, tout

au long de sa vie, qu’il n’était pas chrétien. Citons quelques-uns de ses commentaires :

La vérité, c’est que c’est un destin bien lourd a porter que de naitre sur une terre paienne en des temps
chrétiens. C’est mon cas. Je me sens plus prés des valeurs du monde antique que des chrétiennes.

Malheureusement, je ne peux pas aller 2 Delphes me faire initier ! 34!

De méme, Camus déclare devant un auditoire catholique en décembre 1946 :

Je ne pars pas du principe que la vérité chrétienne est illusoire. Je n’y suis jamais entré, voila

tout. 3*2

Malgré cela, sa pensée éthique, notamment celle du dernier Camus (I’auteur de La Chute,
de L’Exil et le Royaume et du Premier Homme) se nourrit beaucoup du christianisme.
Il suffit de feuilleter ses Carnets pour constater que ’auteur avait I’habitude d’opposer
sa pensée aux grandes questions du christianisme. Cet incroyant connaissait bien ce a
quoi il refusait de croire.

Tres souvent lorsque I’ceuvre camusienne est interrogée du point de vue religieux,
on préfere qualifier Camus de non-croyant au lieu de le désigner du nom d’athée. Si la
relation de Gide au christianisme a été en continuel mouvement et reflétait les différentes
périodes de sa vie, ’avis de Camus sur ces questions est resté stable. On a cherché en
vain une alternance dans I’opinion de Camus sur la religion. Non seulement le refus de
Dieu est le point de départ de I’incroyance de Camus, mais il demeure un trait durable
de la relation de I’auteur au christianisme. Cette constance dans les questions religieuses
est un trait intéressant chez ’auteur puisque en tant qu’écrivain il n’arrétait pas de se
renouveler : chacun de ses romans différe des précédents.

De la méme maniere qu’avec Claudel et Gide, nous abordons de la relation de
Camus au christianisme en I’étudiant par rapport a sa vie, a sa pensée et a son ceuvre.
En plus des ceuvres que nous analysons plus loin, nous faisons des renvois également a
Noces, au Mythe de Sisyphe, a La Peste et a ’Homme révolté, ceuvres également riches
en références bibliques. Les sources principales concernant la vie de Camus sont, en plus

des Carnets, deux biographies : le livre d’Olivier Todd, Albert Camus, une vie, et le livre

341  Nouwuwelles littéraires, n° 1236, 10 mai 1951, citation reprise par Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle
et christianisme, t. 1, Silence de Dieu. Camus — Gide — Huxley — Simone Weil — Graham Greene — Julien
Green — Bernanos, op. cit., p. 27.

342 La Vie intellectuelle, avril 1949, p. 336, citation reprise par Charles Meeller, Littérature du XX¢siecle et
christianisme, t. 1, op. cit., p. 36.
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de Catherine Camus, Albert Camus®*. Todd a consacré plus de mille pages a la vie riche
mais courte de I’auteur (47 ans)***. Pour déchiffrer la relation de I’auteur au christianisme,
les références les plus utiles pour nous sont La Littérature du XX¢siecle et christianisme
I - Silence de Dieu de Charles Mceller et le Dictionnaire Albert Camus édité par Jeanyves
Guérin®*®. Cet ouvrage contient une vingtaine d’articles qui étudient comment Camus
se situe face a la religion chrétienne. En outre, nous avons eu I’occasion de participer a
des colloques internationaux organisés pour commémorer les cinquante ans de la mort
de Camus en 2010. Lun, intitulé « Camus — la philosophie et le christianisme »3*¢, nous
a fait découvrir, entre autres, de quelle maniére ’ceuvre de Camus est en dialogue avec
le christianisme et quelle forme de christianisme ’auteur a connue dans son enfance.
Lautre, « Albert Camus — Una vision y un pensamiento en evolucién »3*’, qui a eu lieu
a Buenos Aires, a témoigné de ’actualité de Pauteur et du fait que sa pensée continue a
donner de ’espoir partout dans le monde.

Pour comprendre ce qui sépare Camus de Gide et de Claudel, il importe de souligner
au préalable ses origines algériennes®*®. Contrairement a la majorité des auteurs francais,
par exemple Sartre et tant d’autres, Camus n’est pas né favorisé. Il est né en Algérie en
1913, ses parents, Catherine et Lucien Camus, qui avaient la nationalité francaise, étaient
de condition trés modeste. Son peére avait été élevé dans un orphelinat et travaillait comme
caviste dans une exploitation viticole. Mobilisé et mortellement blessé a la bataille de la
Marne, Lucien Camus meurt avant que son fils ait un an. Camus n’a donc jamais connu
son pere. Catherine Camus s’est installée chez sa propre mere dans le quartier populaire
de Belcourt a Alger. Elle ne savait ni lire ni écrire, une maladie infantile ou de jeunesse
’avait rendue sourde, incapable d’aller a I’école. Pour subvenir aux besoins de sa famille,
elle faisait le ménage chez les autres. Dans leur logis, ils vivaient a cinq : Camus avait un
fréere un peu plus agé que lui, puis il y avait ’oncle d’Albert, qui était handicapé, presque

muet. La communication devait étre difficile dans 'univers familial et humain du jeune

343  Catherine Camus, Albert Camus, Paris, Michel Lafon, 2009.

344  Olivier Todd, Albert Camus. Une vie, Gallimard, Paris, 1996.

345  Dictionnaire Albert Camus, sous la direction de Jeanyves Guérin, Paris, Robert Laffont, 2009.

346 Le colloque a été organisé a Paris, du 15 au 16 mars 2010 par la Faculté de philosophie de I'Institut
Catholique de Paris.

347  Le colloque a été organisé par la Société des Etudes camusiennes, par la Academia Nacional de Ciencias
de Buenos Aires et par I’Alliance Frangaise de Buenos Aires, du 23 au 25 aott 2010. Les actes du colloque
ont été publié en 2012 : Una Vision y un pensamiento en evolucion, actes del coloquio international
Buenos Aires 2010, reunidas y presentadas por Inés de Cassagne, Buenos Aires, Docuprint S.A., 2012.

348 A ce sujet nous appuyons notamment sur I’article de Francois Chavannes, « Le Christianisme qu’Albert
Camus a connu dans son enfance », publié in Camus la philosophie et le christianisme, actes du colloque
publiés sous la direction de Hubert Faes et Guy Basset, Paris, Cerf, 2012, pp. 45-54.
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Camus. Comme il le rapporte dans Le Premier Homme, elle se faisait plus par gestes
et par regards que par la parole qui était pratiquement impossible. Camus a découvert
qu’il était aimé de sa mere parce qu’elle le regardait (896). Le contraste entre ’enfance de
Camus et celle de Sartre ne pouvait pas étre plus grand. Si Sartre a découvert le monde
par les livres, par le langage (cf. Les Mots), pour Camus, ce monde s’est ouvert par le
biais des sens. ’école primaire de Belcourt ou il était scolarisé, lui a appris la langue
francaise’”. La pauvreté de I’enfance de lauteur n’était pas seulement matérielle, mais
aussi émotionnelle, spirituelle et langagiere°.

Le roman autobiographique, Le Premier Homme, montre clairement que la religion
n’enrichit pas le climat spirituel de la famille des Camus. Lorsqu’on lui demandait plus
tard si sa famille était catholique, il répondait oui, mais précisait aussitot qu’il s’agissait
d’un catholicisme « plus superstitieux que religieux. Ni messe, ni rien de ce genre.
Baptéme et les derniers sacrements, voila tout »*!. Le Premier Homme met en relief
cette absence de référence religieuse dans I’éducation qu’il avait recue. Méme si la religion
ne tenait pas beaucoup de place dans sa famille, Camus garda de son enfance, selon
Frangois Chavannes, mais uniquement durant sa jeunesse, une certaine espérance en une

t352

vie au-dela de la mort®2. Dans Le Premier Homme, C’est ce qu’expriment ses proches en

souhaitant, lors d’un enterrement la bénédiction du corps avant la mise en terre :

s’il était question dans sa famille d’un enterrement civil, il n’était pas rare que paradoxalement
la grand-mére ou méme Ioncle se missent a déplorer I’absence de prétre : « comme un chien »,
disaient-ils. (842)

L’auteur abandonne vite cette croyance, mais la transforme dans son ceuvre en une
exaltation des sensations corporelles, suivie de I’idée que notre royaume est de ce monde.

Olivier Todd signale les caractéristiques du catholicisme enseigné en Algérie au
début du XX¢ :

A Belcourt, [...], la pratique religieuse est limitée, mais il y a peu d’enterrements civils. Lors

des enterrements religieux, comme dans le midi de la France, les hommes piétinent devant

349  La langue des ceuvres de Camus représente avec celle I’André Gide le francais classique du XX¢siécle.
Cf. « La référence classique dans la prose narrative » in La langue littéraire. Une histoire de la prose en
France de Gustave Flaubert a Claude Simon, éd. par Gilles Philippe et Julien Piat, Fayard, Paris, 2009,
p. 281.

350 Maija Lehtonen, « Algerian lapsi — Albert Camus », in Kanava 4/1995, p. 248.

351 Carl A. Viggiani, « Notes pour le futur biographe d’Albert Camus », in Revue des lettres modernes, n° 1,
citation reprise par Francois Chavannes, « Le christianisme qu’Albert Camus a connu dans son enfance »,
in Camus la philosophie et le christianisme, op. cit., p. 46.

352  Frangois Chavannes, « Le christianisme qu’Albert Camus a connu dans son enfance », in Camus la
philosophie et le christianisme, op. cit., p. 46.
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I’église durant la messe avant de gagner le cimetiére. Pourtant, a Alger comme a Marseille ou
Brest, les cimetiéres se remplissent le 1 novembre. Le catéchisme mécanique des curés algérois
culpabilise les gosses. Les prétres insistent sur impureté. La masturbation rend sourd, mes
enfants, et parfois aveugle ou fou. Trois pater, deux Ave, au suivant. Vue de Belcourt, 'Eglise

catholique parait du c6té des riches.>>?

Il apparait que la religion était plutot ’affaire des femmes, et que les curés ne s’intéressaient
guére aux enfants a qui ils enseignaient le catéchisme. Todd signale également
’anticléricalisme chez les chrétiens d’origine espagnole aux yeux de qui le prétre était

de mauvais augure :

Les catholiques d’origine espagnole célebrent Mardi gras en briilant une effigie de curé. Croisant
un prétre, ils murmurent : Tocaferro — touche du fer. Les ecclésiastiques portent malheur.
Camus est élevé aux franges d’un catholicisme superficiel. Ces curés parlent du ciel. Ici-bas, ils
se servent des nationalités les unes contre les autres. Devant les Espagnols de Bab el-Oued, des

prétres dénoncent en espagnol ces Francais relachés qui boudent la messe et ne font pas assez

d’enfants. Les jeunes Algérois s’intéressent plus a la terre, au sable, au soleil et 4 la mer.>%*

Dans le catholicisme superficiel de sa famille, Camus a pourtant trouvé un exemple de la
foi dans I’attitude de sa mére. Pour lui, la douceur qu’elle gardait dans les difficultés était
I’expression de sa foi. Dans les notes du Premier Homme, nous pouvons lire que Camus
travaille sur I'idée d’une mére soutenue par la foi. Il emploie des expressions assez fortes,
allant jusqu’a dire : « Sa meére est le Christ » (925). En effet, le Camus de La Peste et du
Premier Homme s’appuie sur une loi d’amour désintéressé. Il rapporte des sentiments
altruistes. Il s’agit de scénes ou, par des gestes humbles, un amour transcendant, souvent
celui d’'une Mére ou d’un enfant pour sa meére, nous émeut. Sans avoir pu lire les scénes
émotionnelles du Premier Homme (publié seulement en 1994) ou I’enfant regarde sa
mere, Mceller écrit déja en 1953 a propos de ces scénes d’amour transcendant de La
Peste : « s’il y a, dans ’ceuvre de Camus, une faille, une blessure par ou pourrait pénétrer
le mystere de la grice, c’est dans ces pages qu’il faudrait la chercher »3%.

Il faut aussi retenir des expériences juvéniles de Camus la tuberculose qui le frappa
pour la premiere fois a ’age de 17 ans (décembre 1930). La maladie lui fit interrompre ses
études a I'université, et plus tard, ’lempécha de poursuivre sa carriere académique. Cette
épreuve lui fit connaitre les limites de sa propre vie. C’est sans doute de cette expérience

que provient ce qui est grand dans ’ceuvre de Camus : le sens du sacré, le respect de la

353  Olivier Todd, op. cit., p. 45.
354 Ibid., p. 47.
355 Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 64.
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vie et de la valeur de chacun. Ces motifs rapprochent son ceuvre du christianisme. Sa
conception paradoxale d’un Dieu tout puissant et malfaisant remonte sans doute aussi
au trauma de ’expérience de sa maladie : « ce Dieu [...] était le dispensateur souverain
des biens et des maux, sur qui on ne pouvait influer mais qui pouvait tout au contraire
sur la destinée des hommes. Et ce sentiment qui était le sien était plus celui des femmes
qui vivaient avec lui » (866). ’image d’ « un Dieu qui ne répond pas aux cris de détresse

3

des hommes »3%¢ est I'un des facteurs importants de ’incroyance de l'auteur.

3.1 A la recherche des origines du christianisme

Camus obtient son Diplome d’Etudes supérieures en mai 1936. Le sujet de son mémoire,
« Métaphysique chrétienne et néoplatonisme » témoigne de I'intérét qu’il accorde au
christianisme puisqu’il analyse le devenir de la nouvelle religion depuis les Péres de
I’Eglise et la gnose jusqu’a saint Augustin en passant par Plotin. Une telle entreprise est un
véritable défi pour le jeune philosophe de vingt-deux ans, mais elle lui permet d’améliorer
ses connaissances de « [l]a conversion des populations du bassin méditerranéen au
christianisme, le passage d’une civilisation a une autre et de la pensée grecque a la nouvelle
religion »**’. La naissance d’une nouvelle humanité dans le message éthique de ’Evangile
I’a profondément touché (cf. Carnets 1I). Camus voue un culte a la Grece. Il s’interroge
pour savoir comment le christianisme parviendra a intégrer la pensée grecque sans pour
autant perdre sa spécificité. Pour Camus, la nouveauté du christianisme se manifeste par
des themes tels que I’incarnation, la misere de la condition humaine liée au péché et a
la mort ainsi que la question du mal. Le christianisme évangélique des débuts insiste sur
la spécificité chrétienne et se démarque de la philosophie grecque qui met I’accent sur le
role positif de ’homme.

En lisant saint Augustin, Camus est profondément heurté dans son sens de la
justice par I'idée de la prédestination. Pour lui, Dieu n’est pas juste parce que, selon le
concept théologique de prédestination de saint Augustin, il a choisi de toute éternité et

secrétement ceux qui seront graciés et auront droit a la vie éternelle®*8. De la pensée

356  Frangois Chavannes, op. cit., p. 7.

357 Maurice Weyembergh, « Métaphysique chrétienne et néoplatonisme », in Dictionnaire Albert Camus,
op. cit., p. 547.

358 Heikki Raisanen, Miti varhaiset kristityt uskoivat, Helsinki, WSOY, 2011, pp. 164-166, 244. Sans
passer a la présentation détaillée de la notion de la prédestination, citons des versets bibliques qui peuvent
supporter I'idée d’une prédestination commencant par la réponse de Jésus a la mére des fils de Zebédée
lorsqu’elle demande a Jésus d’ordonner que ses deux fils puissent siéger « ’un a ta droite et autre a ta
gauche » (Mt 20, 21). Les paroles de Jésus évoquent bien que c’est le secret de Dieu de savoir qui ira au
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grecque, Camus éprouve, d’aprés Carole Auroy, une vive méfiance devant I’arbitraire
et I’irrationnel de la foi. Cependant, le christianisme lui enseigne la défiance face aux
prétentions de la raison et la conscience aigué de la mort***. Ce sont 1a des themes
bibliques que nous retrouverons dans nos analyses. I’étude des débuts du christianisme
évangélique confronté a la pensée hellénique révele a Camus le désir des convertis de la
nouvelle religion de récupérer ce qui était compatible dans la philosophie grecque : « Les
besoins de Papologétique nécessitaient, comme chez Justin par exemple, de présenter le
christianisme comme conforme a la raison, d’autant que ses adversaires, restés fideles au
paganisme, mettaient I’accent sur son coté irrationnel »%%°, Les personnages camusiens,
comme Clamence, poursuivent 'interrogation sur le rationnel et le surnaturel dans les
réécritures bibliques de ’auteur. Méme si Gide avait assurément beaucoup plus lu la Bible
que Camus, ce Dipléme d’Etudes supérieures, publié plus tard sous le titre Entre Plotin
et saint Augustin, montre aussi que ’auteur avait beaucoup réfléchi sur I’apparition du
christianisme comme phénomeéne historique, ce qui manque a la pensée de Gide.
Camus ignore cependant que cette religion est, une religion fondée sur la révélation,
c’est-a-dire une religion ou Dieu s’adresse a I’individu. Le christianisme accorde en effet
beaucoup d’importance au témoignage des individus. Il suffit de rappeler qu’apres la
résurrection, Jésus est selon la Bible apparu aux disciples, a Marie de Magdala et a
’autre Marie (Mt 28) et que les témoignages de ces individus jouent un role essentiel
dans la formation du christianisme?®®!. La Bible est en effet riche en passages qui sont
des rencontres bouleversantes entre des individus et Dieu. Camus, lui, voit au contraire
le christianisme a travers le silence de Dieu, comme une idéologie ou le dialogue entre

Dieu et ’homme n’existe pas.

paradis : « siéger 2 ma droite et 3 ma gauche, il ne m’appartient pas de I’accorder : ce sera donné a ceux
pour qui mon Peére ’a préparé » (Mt 20, 23). Mais en croix, Jésus dit a 'un des malfaiteurs suspendu
a la croix a coté de lui : « En vérité, je te le dis, aujourd’hui, tu seras avec moi dans le paradis » (Lc
23, 43). 1l le lui fait savoir puisque celui-ci avoue sa culpabilité en se repentant. La promesse de Jésus
surprend mais montre également que c’est I'attitude et le comportement de ’homme qui décident qui
ira au paradis. Dans les Evangiles, Jésus insiste sur ’obéissance a la volonté de Dieu afin d’entrer dans
le Royaume de Dieu (cf. Mt 5, 20, Lc 6, 46, 13, 25-27, Mt 25, 11). Si le concept de prédestination est
justifié par la Bible, il n’est pas arbitraire ni sans rapport avec ce que fait et décide I’homme qui agit selon
sa libre volonté. Camus ignore que la Bible insiste en effet beaucoup sur la liberté de ’homme. Nombreux
sont les versets qui décrivent ’homme en tant que création libre de Dieu capable d’agir selon sa propre
volonté, méme en désaccord avec ce que Dieu attend de lui.

359 Carole Auroy, « Sacré », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 815-816.

360 Maurice Weyembergh, « Métaphysique chrétienne et néoplatonisme », in Dictionnaire Albert Camus,
op. cit., p. 548.

361 Cf. Heikki Réisanen, Mitd varhaiset kristityt uskoivat, Helsinki, WSOY, 2011.
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3.2 Les bases de I'incroyance de Camus : « Le monde est beau, et
hors de lui, point de salut »362

Les premiers textes fictionnels de Camus font comprendre que ’auteur adopte une attitude
critique envers la religion. Par exemple, le premier récit de I’Envers et I'endroit (1937),
Lironie, dépeint la misére d’une vieille dame pieuse. La fonction de la foi y est réduite.
Elle console a peine la vieille femme solitaire qui attend avec angoisse la mort. Incapable

de jouir des plaisirs du monde, elle souffre de I’isolement ou la vieillesse la plonge :

Elle sentait déja ’horreur de sa solitude, 'insomnie prolongée, le téte-a-téte décevant avec
Dieu. Elle avait peur, ne se reposait plus qu’en ’homme et se rattachant au seul étre qui lui
elit marqué de I’intérét, ne lachait pas sa main, la serrait, le remerciant maladroitement pour

justifier cette insistance » (L’Ironie, p. 17).

Ce passage montre 'impuissance de Dieu opposée au potentiel du secours humain. Un
passage plus connu se trouve dans I’Etranger, ou, a la fin du roman, le prétre vient
discuter avec le condamné a mort pour lui offrir la foi comme une planche de salut a
laquelle le mourant peut se raccrocher désespérément avant la mort. Méme si I’incroyance
reste un fait constant du début jusqu’a la fin de son ceuvre, les écrits du dernier Camus,
a partir de La Peste sont fortement marqués par I’éthique chrétienne.

[’athéisme n’est pas a proprement parler le point de départ de I’incroyance de
Camus. Il s’agit plutot d’une vision du monde et d’un monde des valeurs ou I’on n’aspire

363 Pour Camus,

pas a une autre vie, ou on ne cherche pas de salut dans un au-dela
s’accrocher a la foi et a la religion signifie éluder la vérité et chercher un alibi. Dans les

années 50, il note dans ses Carnets :

il n’y a pas de vérité humaine s’il n’y a pas enfin acceptation de la mort sans espoir. C’est

’acceptation de la limite, sans résignation aveugle, dans une tension de tout I’étre qui coincide

avec équilibre®®4,

[’homme doit envisager et accepter la mort comme une limite. La révolte camusienne ne
i 1 i la vie aboutit a | L ion de la limite®®’ ti
peut rien contre la mort puisque la vie aboutit a la mort. La notion de la limite’® tient

une place importante dans I’ceuvre et la pensée de Camus.>®®

362 Albert Camus, Le Désert, in Noces suivi de I’Eté, Paris, Gallimard, 1959, p. 70.

363 Carole Auroy, « Athéisme », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 62—64.

364  Albert Camus, Carnets 111, mars 1951 — décembre 1959, Paris, Gallimard, 1989, p. 21.

365  Voir Maurice Weyembergh, « Mesure », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 545-547.

366 Nous reviendrons a cette notion lorsque nous étudierons les themes du bonheur et de la liberté chez
Camus dans leur rapport au christianisme.
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Dincroyance de Camus est motivée par le refus systématique du surnaturel et le
besoin de s’enraciner dans le monde. En témoigne par exemple un passage a la fin de La
Chute ou Clamence n’est pas loin de se mettre a croire au salut qu’annonce le christianisme.
Il refuse pourtant cette voie puisque cela mettrait en doute sa propre réflexion et son
raisonnement. La citation qui suit contient aussi une allusion a la Prédestination qui
s’oppose dans la pensée du protagoniste au rationnel et qui représente ’arbitraire de la
foi :

Regardez, la neige tombe ! [...] Voyez les énormes flocons qui s’ébouriffent contre les vitres.

Ce sont les colombes, stirement. [...] Quelle invasion ! Espérons qu’elles apportent la bonne

nouvelle. Tout le monde sera sauvé, hein, et pas seulement les élus, les richesses et les peines

seront partagées et vous, par exemple, a partir d’aujourd’hui, vous coucherez toutes les nuits

sur le sol, pour moi. [...] Vous n’y croyez pas ? Moi non plus. (764)

Camus exige que I’homme reconnaisse tout de suite le caractere limité de son existence

pour étre heureux dés maintenant, sans attendre ce qui se passera apres cette vie. Ce qui

le sépare de maniere radicale des chrétiens, c’est que « la question du bonheur prime, pour
b bl

t 3%7». Camus cherche la réponse a la question de savoir comment

lui, sur celle du salu
vivre heureux et comment agir juste sans espoir de salut, dans un monde sans Dieu. A
la mort de son compatriote, Frangois Mauriac, reconnait notamment I’importance de
’ceuvre camusienne notamment parmi les jeunes. Dans le Figaro littéraire du 16 janvier
1960, il écrit que I’écrivain algérois aida les nouvelles générations a trouver le bonheur

dans un monde absurde®®s.

3.3 La question du bonheur versus I'espoir du salut

Le bonheur est I’élément fondamental de ’ceuvre de Camus. Ce serait en effet une erreur de
ramener I’essentiel de Camus a la philosophie de ’absurde. Ce qui est primordial dans son
ceuvre, C’est le gout du bonheur que ’on y trouve : « un bonheur ou le sentiment du néant
se conjoint a une exaltation de la jeunesse solaire de ’homme »3*°. Nombreux sont les
scénes et passages qui témoignent de I’amour de ’auteur pour la nature méditerranéenne.

Il puise la consolation dans la beauté du monde. Il évoque avec prédilection le climat

méditerranéen de sa jeunesse auquel il reste fidelement attaché a travers son écriture.

367 Larticle du Figaro littéraire cité dans Jeanyves Guérin & Elisabeth Le Corre, « Mauriac, Francois (1885—
1970) », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 520-523.

368  Jeanyves Guérin, « Réception chrétienne », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 745-747.

369  Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 27.
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Si la Bible emploie le mot ‘noces’ au sens figuré pour signifier le lien d’amour entre
I’homme et Dieu, entre le Christ et les croyants, chez Camus la seule réalité certaine, ce
sont les noces entre ’homme et 'univers*”’. Pour Camus, le monde n’est pas ennemi,
alors que la Bible, notamment I’Evangile selon Jean emploie des expressions fortes pour
le désigner comme territoire de ’ennemi (Jn 7, 7 ; 3, 19 ; 15, 18). C’est le contact direct,
voire concret, de I’homme avec le monde sensible que Camus met en valeur ainsi que

son besoin de comprendre en termes humains :

Le désir profond de ’esprit méme dans ses démarches les plus évoluées rejoint le sentiment
inconscient de ’homme devant son univers. Il est exigence de familiarité, appétit de clarté.
Comprendre le monde pour un homme, c’est le réduire a ’humain, le marquer de son sceau.
(MdS, Un raisonnement absurde, p. 110).

Les hommes camusiens doivent apprendre comment trouver le bonheur malgré la tragédie
qui fait souffrir, vieillir et mourir ’homme. En dépit de la disparition de la jeunesse,
de la souffrance et de la mort, il faut lutter pour étre heureux. La prise de conscience
du caractere I’éphémere de la vie conduit ’homme, chez Camus, a s’accrocher a la vie.

Lauteur reste optimiste quant a ’homme3”! :

J’ai un gout trés vif pour les étres. Je n’ai pour espéce humaine aucun mépris. Je crois qu’on
peut se sentir fier d’étre contemporain d’un certain nombre d’hommes de ce temps que je

respecte et admire... 372

Etant donné que le bonheur camusien est intimement lié a la conscience aigiie de la mort,

il contient souvent une note triste, le constat de la fugacité des choses et de la vie :

chaque année sur ces rivages c’est une nouvelle moisson de filles fleurs. Apparemment, elles
n’ont qu’une saison. I’année suivante, d’autres corolles chaleureuses les remplacent qui, 1’été

d’avant, étaient encore des petites filles aux corps durs comme des bourgeons. (Le Minotaure,
p. 107)%73

370  Ap 19, 7 : « Réjouissons-nous, soyons dans I’allégresse et rendons-lui gloire, car voici les noces de
’agneau. Son épouse s’est préparée ». TOB, note du verset Ap 19, 7 : « Dans I’A.T., Dieu est parfois
appelé ’époux d’Israél (Es 54, 1-8 ; Os 2, 16—18). Le christianisme reprend ce symbolisme en le modifiant
un peu : 1. C’est le Christ qui est ’époux de I’Eglise (voir Ep 5, 23.25.32). 2. Les noces, qui sont la
réalisation parfaite de I’alliance, sont attendues pour la fin des temps (voir Mt 22, 2 ; 25, 1-3). », op.
cit., p. 2728.

371  « Camus doit étre rangé dans la littérature du bonheur et non point dans celle du salut. » Charles Mceller,
Littérature du XX¢siécle et christianisme, t. I, op. cit., p. 31 ; A. Rousseaux, Littérature du XX¢ siecle,
t. I, Paris, 1949, pp. 65-67.

372 Nouwuwelles littéraires, n° 1236, 10 mai 1951, citation reprise par Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle
et christianisme, t. 1, op. cit., p. 31.

373 Albert Camus, Noces, suivi de I’Eté, Paris, Gallimard, 1959.
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Cette attitude fait écho aux versets bibliques qui parlent aussi du caractére éphémere de

la vie :

I’'Homme ! ses jours sont comme I’herbe ;

il fleurit comme la fleur des champs :

que le vent passe, elle n’est plus,

et la place ou elle était ’a oubliée. (Ps 103, 15-16)

Tu les balayes, pareils au sommeil,
qui, au matin, passe comme I’herbe ;
elle fleurit le matin, puis elle passe ;

elle se fane sur le soir, elle est seche. (Ps 90, 5-6)

Mais contrairement a la Bible, dans les évocations camusiennes du bonheur, nombreuses
sont aussi celles qui décrivent la vie insouciante de la jeunesse qui n’a rien de commun
avec P’innocence chrétienne : baignades, bals, dans les dancings des plages (par exemple
L’Eté a Alger). Le message délivré par cet amoureux de la vie méditerranéenne, n’est pas
chrétien, mais cherche principalement le bonheur sensuel. Il est cependant significatif
que l’auteur s’appuie souvent sur ces instants d’extase cosmique pour communiquer
aux lecteurs I’expérience du sacré. Carole Auroy, qui a étudié le rapport de Camus au

christianisme, définit bien la notion du sacré chez I’auteur :

[A]u fil des textes la conscience du sacré se déporte des instants d’extase cosmique, ou s’exprime
le désir d’une fusion impersonnelle avec I'univers, a la contemplation de la dignité de ’homme,
ou se creuse le sentiment qui relie les individus. Mais une forte continuité se percoit entre

PPexpérience de 'union cosmique et I’élan qui pousse I’lhomme vers son prochain. 374

Cette définition souligne que pour Camus le sacré réside uniquement dans les sentiments
forts que I’homme éprouve dans la nature et dans le transport qui le pousse a des liens
avec les autres et a communiquer avec eux. Il s’agit ainsi d’une sainteté sans Dieu.

Avec lucidité, Pauteur constate les limites de la vie humaine :

Je fus heureux a Florence et tant d’autres avant moi. Mais qu’est-ce que le bonheur sinon le
simple accord entre un étre et I’existence qu’il meéne ? Et quel accord plus légitime pour unir
I’homme a la vie sinon la double conscience de son désir de durée et de son destin de mort ?
On y apprend du moins a ne compter sur rien et a considérer le présent comme la seule vérité

qu’il nous soit donnée « par surcroit » (Le Désert, dans Noces suivi de lEté, p. 67-68)

374  Carole Auroy, « Sacré », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 815-816.
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Si ’Evangile enseigne que ’homme doit d’abord chercher le Royaume de Dieu et sa justice
et que tout le reste lui sera donné par surcroit (Mt 6, 33), Camus enseigne a ses lecteurs

de se concentrer sur ce « surcroit »>’°.

Ces barbares qui se prélassent sur des plages, j’ai ’espoir insensé qu’a leur insu peut-étre, ils sont
en train de modeler le visage d’une culture ou la grandeur de ’homme trouvera enfin son vrai
visage. Ce peuple tout entier jeté dans son présent vit sans mythes, sans consolation. Il a mis

tous ses biens sur cette terre et reste dés lors sans défense contre la mort (L’Eté a Alger, p. 49).

J’apprends qu’il n’est pas de bonheur surhumain, pas d’éternité hors de la courbe des journées.
Ces biens dérisoires et essentiels, ces vérités relatives sont les seules qui m’émeuvent. Les autres,
les « idéales », je n’ai pas assez d’ame pour les comprendre. Non qu’il faille faire la béte, mais

je ne trouve pas de sens au bonheur des anges (L’Eté a Alger, p. 50).

Le message de I’auteur est clair : ’homme reste sans défense contre la mort, il faut
accepter ce fait et s’accrocher a la vie. Reporter sur le spirituel ’espoir de ’homme serait,
selon I’auteur, un crime contre la réalité terrestre, la seule qui compte pour lui. Camus

appelle cela « un péché contre la vie » en parlant des habitants d’Alger dans les Noces :

Il y a des mots que je n’ai jamais bien compris, comme celui de péché. Je crois savoir pourtant
que ces hommes n’ont pas péché contre la vie (il s’agit toujours des habitants d’Alger). Car s’il
y a un péché contre la vie, ce n’est peut-étre pas tant d’en désespérer que d’espérer une autre

vie, et méme de se dérober a I'implacable grandeur de celle-ci. (L’Eté a Alger, p. 51-52)%7°.

Pour 'auteur des Noces, « pécher contre la vie », c’est « espérer en une autre vie »
b bl
puisque espérer, c’est « se résigner ». Ce qui sépare radicalement la pensée de Camus de
la Bible, c’est que Camus veut que le destin « soit une affaire d’homme qui se traite entre
hommes » alors que la Bible enseigne que ’homme dépend de Dieu?””.
Pour Mceller, deux éléments interférent dans I’incroyance de Camus : I'impossibilité

de s’élever au spirituel (I’athéisme) et le refus d’espérer en Dieu (I’antithéisme):

Ce n’est pas parce que le monde est voué a la mort que Camus ne croit pas en Dieu. C’est parce
qu’il estime plus noble de vivre, en sachant que le monde est mortel, qu’il refuse le principe
méme d’un espoir transcendant. Méme si le monde était un paradis, Camus ne se tournerait

pas vers Dieu, parce que, a la base de son athéisme, il y a refus de Dieu, antithéisme.>”®

375 Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 39.
376  Albert Camus, Noces, suivi de 'Eté, Paris, Gallimard, 1959.

377  Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 41.
378 Ibid., p. 42.
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Camus fonde la grandeur de ’homme sur la certitude rationnelle que le monde est
irrationnel. Pour lui, la foi n’est rien d’autre qu’une idéologie cruelle qui rend les hommes

laches.

3.4 Le christianisme — une idéologie ?

Camus envisage le christianisme en tant qu’institution dans Le Mythe de Sisyphe®”. 1l le
voit a la maniere d’autres religions comme un moyen de soumission et d’abus de pouvoir.
Il justifie son point de vue en critiquant la théologie qui affirme la toute-puissance de
Dieu, puisqu’elle invite ’homme a se soumettre a des regles divines. Il se crée ainsi une
situation ou I’individu peut dans le pire des cas étre tenté de renoncer a ses responsabilités
de citoyen et de les déléguer a Dieu. L’individu justifie alors son incurie en disant que
Dieu est un juge juste et que la justice divine se réalisera de toute facon apreés la mort.
(La critique de Camus est toujours actuelle quand on pense au terrorisme qui se répand
aujourd’hui a travers P’action d’individus extrémistes irresponsables.)

Camus s’attaque aussi aux philosophes de I’existence en se demandant dans
le chapitre « Le suicide philosophique » du Mythe de Sisyphe comment ces derniers
réagissent a I’absurde. Lauteur constate qu’ils mettent I’accent sur I’échec de la raison
pour mieux en appeler a ’évasion, a un saut dans une transcendance ou un au-dela ou le

380« Sauter » dans une

renoncement aux exigences de la raison fait s’évanouir I’absurde
croyance religieuse, c’est aveugler son esprit, commettre un « suicide de ’esprit » (MdS,

p. 15). Ce qui dépasse la compréhension humaine ne témoigne pas de ’existence de Dieu.

3.4.1 L’Homme révolté

Dans L’'Homme révolté*®!, Camus démasque les idéologies pseudo-scientifiques (le

fascisme, le communisme) qui, sous le nom d’histoire absolue, méprisent et détruisent
systématiquement I’humanité en vue d’un illusoire paradis a venir. Le lecteur découvre le
refus radical que ’auteur oppose a ces idéologies qui s’appuient sur la violence. Le livre

ne contient que quelques passages qui abordent la question religieuse ou le probleme de

379  Albert Camus, Essais, Gallimard, Paris, 1965. Le Mythe de Sisyphe fut publié seulement en 1942, mais
Camus commenca a I’écrire en 1936.

380 Maurice Weyembergh, « Mythe de Sisyphe, (Le) », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 585-592.
Voir aussi Carole Auroy, « Athéisme », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 62-64.

381 Albert Camus, L’'Homme révolté [1951], Paris, Gallimard, Folio essais, 2005.
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Dieu (par exemple les pages 36-37, 42-43, 45-55 145, 280, 293, 358, 378-379), ce qui

prouve de nouveau que ’affaire est close aux yeux de ’auteur :

Si, dans le monde sacré, on ne trouve pas le probleme de la révolte, c’est qu’en vérité, on
n’y trouve aucune problématique réelle, toutes les réponses étant données en une fois. La
métaphysique est remplacée par le mythe. Il n’y a plus d’interrogations, il n’y a que des réponses
et des commentaires éternels, qui peuvent alors étre métaphysiques. Mais avant que ’homme
entre dans le sacré, et pour qu’il en sorte aussi bien, il est interrogation et révolte. homme
révolté est ’homme situé avant ou apres le sacré, et appliqué a revendiquer un ordre humain

ou toutes les réponses soient humaines, c’est-a-dire raisonnablement formulées (HR, p. 36).

Pour Camus, il n’y a plus de place pour la révolte dans un univers sacré, car il n’y a plus
que des réponses divines. Cette réflexion montre que Camus veut tout ou rien. Elle ne
prend pas en compte que I’Eglise ne prétend pas apporter toutes les réponses quant au
destin de I’homme. Lorsque nous pensons par exemple a ce qui se passe actuellement
en Finlande actuellement au sein de I’Eglise luthérienne qui est divisée entre les avis des
libéraux et ceux des conservateurs notamment sur la question de ’homosexualité, on peut
dire que Camus ne prend pas en compte que I’Eglise est aussi une institution humaine
ou les individus s’expriment, voire débattent, pour savoir comment interpréter la Bible.
Il ne faut pas effacer 'importance du dialogue entre les chrétiens, car chaque génération
de croyants a naturellement besoin de se situer, a sa facon, face a la tradition, ce qui
ne menace pas automatiquement le coté inchangeable et sacré de I’Eglise. Lhistoire de
I’Eglise montre certes les erreurs des individus « divinisés » mais cela n’empéche pas la
sainteté de Dieu de pénétrer I’Eglise. D’autre part, la critique de I’Eglise par Camus semble
viser plutot PEglise catholique, alors que le protestantisme est plus ouvert au dialogue,
comme nous I’avons vu dans le chapitre sur la présentation de Gide*®?.

Camus regrette que le christianisme ait cédé a la tentation juive de s’imposer par un
organisme théocratique. Il estime que sans cela le christianisme aurait pu étre un espoir
humain valable qui eit conservé les valeurs de « méditation » entre ’univers et ’homme,
valeurs qui lui venaient de ’héritage grec. Pour Camus, I’Eglise risque de jouer un role
analogue a celui des Etats, se divinisant eux-mémes, oppressant et méprisant ’homme.$?

Camus semble incapable de voir dans ’Eglise autre chose que ses compromis avec les

puissances temporelles.?**

382 Camus a eu du succes chez les protestants, ses écrits ont été publiés dans les journaux protestants. Cf.
Marie-Théreése Blondeau, « La réception de Pceuvre d’Albert Camus en milieu chrétien », in Camus la
philosophie et le christianisme, op. cit., pp. 119-140.

383 Dessai de Jean Grenier sur lesprit de 'orthodoxie, publié en 1938, a marqué ’esprit du jeune Camus.

384  Charles Meeller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 72.
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Au nom du rationalisme que nous avons déja évoqué, Camus ignore la foi. Pour lui,
elle n’est que ténebres puisque I’attente du Royaume vise une réalité surréelle. Il estime
que la foi n’a rien d’une rencontre avec Dieu*®’, comme ce ’est pour Gide et Claudel,
mais une entreprise qui débouche sur la passivité. Il est clair que ’auteur de I’"Homime
révolté ne prend pas en considération que les chrétiens sont appelés a la charité : selon
la Bible, chaque chrétien doit participer a la révolte pour que le péché du monde soit
combattu. Contrairement a Claudel, Camus ne voit pas au-dela des fautes commises par

I’Eglise que les chrétiens ont assumé la lutte contre le mal.>$

3.4.2 Le Jésus des Evangiles

Pour Camus, Jésus était un homme qui est devenu Dieu et non pas un Dieu qui est
devenu homme. Camus considérait I’humanité de Jésus comme un modeéle a suivre, mais
il ne croyait pas a sa résurrection. Il note dans son Carnet en 1940 : « Arrachons les
derniéres pages de I’Evangile et voici qu’une religion humaine, un culte de la solitude et
de la grandeur nous est proposé »*%’. Le cynisme de Jean-Baptiste Clamence céde la place

a ’émotion lorsqu’il se met a parler de Jésus en tant qu” « ami » :

IIs I’ont juché sur un tribunal, au secret de leur cceur, et ils cognent, ils jugent surtout, ils jugent
en son nom. Il parlait doucement a la pécheresse : « Moi non plus, je ne te condamne pas ! » ;
¢a n’empéche rien, ils condamnent, ils n’absolvent personne. Au nom du Seigneur, voila ton
compte. Seigneur ? Il n’en demandait pas tant, mon ami. Il voulait qu’on I’aime, rien de plus.

Bien str, il y a des gens qui I’aiment, méme parmi les chrétiens. Mais on les compte. (750)

Cette citation montre bien la tendance de Camus a appréhender « les vérités chrétiennes
a partir des défaillances de ceux qui les professent », il « percoit le Christ comme une
victime de Dieu et/ou des hommes »3%8. Pour lui, « la croix est aussi le supplice du Christ »
(HR, p. 145). Apres la parution de La Chute, on s’est parfois demandé si Camus s’était

approché du christianisme. Les réponses de 'auteur ne pouvaient étre plus claires :

Mon juge-pénitent ne dit-il pas clairement qu’il est Sicilien et javanais ? Pas chrétien pour un
sou. Comme lui j’ai beaucoup d’amitié pour le premier d’entre eux. J’admire la facon dont il a

vécu, dont il est mort. Mon manque d’imagination m’interdit de suivre plus loin. Voila, entre

385  Nous ne trouvons pas chez Camus des allusions a ’Evangile selon Jean qui met en valeur cette relation
proche et vivante entre ’homme et Dieu, par exemple Jn 14, 12.

386  Charles Meeller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 75.
387  Albert Camus, Carnets I, mai 1935 — février 1942, Gallimard, Paris, 1964, p. 206.
388 Jeanyves Guérin, « Réception chrétienne », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., p. 746.
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parenthéses, mon seul point commun avec ce Jean-Baptiste Clamence auquel on s’obstine a

vouloir m’identifier. Ce livre, j’aurais voulu pouvoir I'intituler « Un héros de notre temps ».3%’

Jai conscience du sacré, du mysteére qu’il y a en I’lhomme, et je ne vois pas pourquoi je n’avouerais
pas I’émotion que je ressens devant le Christ et son enseignement. J’ai des préoccupations

chrétiennes, mais ma nature est paienne. [...] Je me sens a Iaise chez les grecs, et pas ceux de

Platon [...] J’ai foi en des valeurs antiques, bien que cela soit mal vu depuis Hegel. » 3%

3.5 L’évolution de la pensée éthique

La mise en évidence de I’indifférence de Dieu vis-a-vis du monde de sa Création n’est pas
la partie la plus originale de la critique camusienne du christianisme : n’est-ce pas ’un
des themes principaux dans la littérature occidentale depuis le XVIII¢siecle ? [’idée d’un
Dieu tout puissant est incompatible avec la notion de liberté chez Camus. Cependant,
pour I’auteur, ’annonce de la mort de Dieu par Nietzsche libére certes les hommes,
mais cette liberté n’est pas sans risque puisque si Dieu n’existe pas, ’homme se met a
sa place. Des ceuvres, comme La Chute, par exemple, montrent qu’une liberté illimitée
obscurcit le sens de la réalité de I’homme, ce qui finit souvent par lui cotter cher. Aveuglé
par cette liberté imaginaire, ’lhomme se persuade qu’il jouit de possibilités illimitées qui
parviennent pourtant a détruire sa paix intérieure et I'idée que la vie ait un sens caché.
L ceuvre de Camus montre que ’homme ne gagne rien quand il dépasse les limites de
’humanité et ne se contente pas de son sort.>’!

Les personnages absurdes de Camus développent une facon de vivre radicale,
voire révolutionnaire, qui s’oppose complétement a I’attitude chrétienne. Caligula, Jean-
Baptiste Clamence, Meursault se perdent en se persuadant que le sens de la vie n’est rien
de plus que leur vie personnelle. Mais a partir de La Peste, les personnages absurdes
laissent place a des protagonistes de plus en plus altruistes. Ce mouvement se poursuit
avec Le Premier homme. Nous avancons I’hypothése que c’est avec La Peste (1947)3%%
que Camus s’engage dans la voie de sa pensée éthique si manifeste dans Le Premier

393

Homme. Ce roman est, comme La Peste, une écriture « humble et modeste »3”°. Dans

La Peste, c’est la douleur du monde et la souffrance des autres que I’auteur met en scéne.

389 Le Monde, 31 aolt 1956, citation reprise in Thédtre, récits, nouvelles, préface de Jean Grenier, textes
établis et annotés par R. Quilliot, Paris, Gallimard, Bibliothéque de la Pléiade, 1962, p. 2002.

390  Figaro littéraire, le 21 décembre 1957.

391 Cf. Carole Auroy, « Athéisme », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 62-635.

392 La Peste témoigne de cette immense vague de douleur qui a submergé le monde depuis 1939.

393  Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 57.
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Le dernier Camus s’éloigne en effet de la découverte personnelle de ’absurde qui domine
dans Caligula et devient attentif a « la souffrance des autres »3*. Dauteur fait [a un pas

important qui le distingue de Gide.

3.6 Le probleme du mal

La pensée éthique de Camus tente de répondre au probleme du mal. Cette question est
aussi un composant de 'incroyance de 'auteur. Il ne peut pas croire qu’il y ait un Dieu
tout-puissant sur cette terre ou des enfants innocents souffrent et meurent. Le probleme
du mal ne le laisse pas tranquille durant toute sa vie. Il cherche déja une réponse dans son
Diplome d’Etudes supérieures ot il montre comment saint Augustin a tenté de résoudre
I’origine du mal d’un point de vue théorique. L’Homme révolté examine aussi le probleme

du mal. En 1944, Camus note dans ses Carnets :

Sens de mon ceuvre : tant d’hommes sont privés de la grice. Comment vivre sans la grace ? 1l

faut bien s’y mettre et faire ce que le christianisme n’a jamais fait : s’occuper des damnés.>”’

Qu’il se mette du coté des damnés illustre son proces contre le Dieu de la Prédestination
et sa conception d’un Dieu sur qui on ne peut rien et qui par contre peut tout sur la
destinée des hommes.

La Peste aborde aussi la question du mal. Pour comprendre Pattitude négative de
Camus sur le christianisme, il est instructif d’examiner comment ce roman contribue a
’évolution de la pensée éthique de I’auteur. Le symbolisme du terme ‘peste’ est riche dans le
roman. C’est d’abord I’épidémie qui frappe au hasard, ensuite la guerre et I’occupation qui
détruisent la vie des personnages, et finalement, le mot évoque la souffrance des innocents.
Citons ’exemple classique qui illustre aussi le theme du silence voire I’injustice de Dieu,
théme qui reviendra dans nos analyses. La mort de ’enfant du juge Othon manifeste
’indifférence de Dieu qui reste insensible aux prieres du Pere Paneloux demandant un
miracle. Rieux déclare alors de la méme maniére qu’Yvan Karamazov, qu’il refusera
toujours une création ou les innocents sont torturés. La souffrance des innocents, c’est
la pointe la plus paradoxale du probléme du mal dans le monde.

Mais ce qui montre I’évolution de la pensée éthique de I’auteur est que le mal de la

peste n’est pas seulement la souffrance des innocents, c’est aussi « le mal moral »3%¢. Avec

394  Ibidem.
395  Albert Camus, Carnets 11, Gallimard, Paris, 1964, pp. 129-130.
396  Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 58.
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Cottard, Camus laisse entendre que les hommes ne sont pas innocents. Ce personnage
incarne le mal moral : le délinquant se réjouit de la peste parce que le chaos social va
lui permettre d’échapper au chatiment et de poursuivre ses affaires louches. La peste
’arrange. Camus se sert curieusement de ce pauvre type pour lancer le theme du pardon.
Tarrou, fils d’un grand avocat d’assises, dit : « Son seul vrai crime, c’est d’avoir approuvé
dans son cceur ce qui faisait mourir des enfants et des hommes. Le reste, je le comprends,
mais ceci, je suis obligé de le lui pardonner »3’. Tarrou représente un nouveau type
d’homme dans 'univers de Camus. Jacques Cormery sera son héritier plus tard. Ces
personnages murissent et prennent conscience de la conséquence des actions des hommes.
Leur évolution consiste en un repentir non-religieux ou ’lhomme se repent face aux autres
et face a la vie.

Tarrou est un personnage important avec qui Camus s’approche du mystére du mal
qui pénetre le monde et se répand comme la peste. Avec lui le lecteur découvre que le mal
qui vient de la bétise et de la méchanceté des hommes s’accumule : le péché des nations
est aussi celui des individus. La chaine de nos actes s’étire a 'infini ; Tarrou découvre

qu’on ne peut faire le moindre geste ici-bas sans risquer de faire du mal a quelqu’un :

Avec le temps, dit Tarrou au docteur Rieux, j’ai simplement apercu que méme ceux qui étaient
meilleurs que d’autres ne pouvaient s’empécher aujourd’hui de tuer ou de laisser tuer parce
que c’était dans la logique ou ils vivaient, et que nous ne pouvions pas faire un geste en ce
monde sans risquer de faire mourir. Oui, j’ai continué d’avoir honte, j’ai appris cela que nous
étions tous dans la peste, et j’ai perdu la paix. Je la cherche encore aujourd’hui, essayant de les
comprendre tous et de n’étre ’ennemi mortel de personne. Je sais seulement qu’il faut faire ce
qu’il faut pour ne plus étre un pestiféré et que c’est la ce qui peut, seul, nous faire espérer la paix
ou une bonne mort a son défaut. C’est cela qui peut soulager les hommes et, sinon les sauver,

du moins leur faire le moins de mal possible et méme parfois un peu de bien. (P, p. 254-255)

Ce passage révele que, sous cet angle, Camus s’approche de Claudel et du mystere de la
sainteté, méme si elle reste évidemment pour Camus une « sainteté sans Dieu » : Tarrou,

qui ne croit pas en Dieu, veut pourtant devenir un saint :

— En somme, dit Tarrou avec simplicité, ce qui m’intéresse, c’est de savoir comment on devient
un saint.
— Mais vous ne croyez pas en Dieu, lui répond Rieux ?

— Justement. Peut-on étre un saint sans Dieu, c’est le seul probléme concret que je connaisse
aujourd’hui. (P, p. 257)%%%

397  Albert Camus, La Peste [1947], Paris, Gallimard, 2011, p. 304 (« un étre comme celui-1a qui a aimé la
peste en son ceeur, je ne puis le comprendre, je dois lui pardonner »).
398  Voir Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. I, op. cit., p. 62.
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La souffrance des innocents reste le sommet du probléme du mal, contre lequel I’ceuvre
de Camus ne cesse de lutter. Jésus parle aussi de la souffrance des justes, des innocents
et des pauvres dans le Sermon sur la montagne (Mt 5)3*°. Le christianisme donne une
explication au probleme de la souffrance des innocents : c’est « la mystérieuse solidarité
des innocents avec la souffrance des autres ». Cette solidarité n’est autre que leur union
mystérieuse aux souffrances de Jésus, « le plus grand torturé de toute ’'Histoire »*%°. Les
innocents qui souffrent sont les tous premiers témoins de Dieu, unis a Jésus mourant et
ressuscité. On ne pourrait trouver des prises de position plus différentes sur la mort de
I’enfant que celles que nous trouvons dans La Peste et dans [’Annonce faite a Marie.
D’enfant du juge Othon meurt de la peste. Pauteur utilise la mort de ’enfant comme un
exemple de la souffrance des innocents pour accuser Dieu : Rieux dit au Pére Paneloux :
« Vous savez bien que celui-la était innocent » (P, p. 221). Claudel développe a travers
la mort de ’enfant de Mara le mystére de la résurrection et le besoin de la grace. Quant
a Gide, un seul enfant souffre dans son écriture, c’est I’enfant mal compris qu’il fut.
L’ceuvre de Claudel retravaille la souffrance des innocents comme une vérité
chrétienne, un fait incontournable dans le monde, alors que Camus affirme qu’il faut
lutter contre la souffrance des innocents (comme Rieux dans La Peste). « Le portrait du
chrétien, dans La Peste, en la personne du P. Paneloux, est donc une caricature. Ramener
le dilemme a celui-ci : ou bien Dieu existe, et alors on prie, on ne lutte plus, ou bien il

401 Camus n’est pas sensible a la

n’existe pas, et alors on combat, c’est une caricature »
signification des luttes spirituelles des croyants (Abraham, Job, Jésus...). Le Christ qui
crie son agonie sur le Golgotha prouve pour Clamence que Dieu n’existe pas.

Le sens de la solidarité, poussé jusqu’au sacrifice du bonheur personnel au profit de
celui des autres, est un autre élément de I’évolution de la pensée éthique de Camus. Les
personnages de Rieux et de Rambert se détournent de leur bonheur parce qu’ils auraient
honte a étre heureux seuls. Camus a un sens de la solidarité plus développé que Gide. Si
des personnages camusiens a partir de La Peste sont dévorés d’un sentiment de remords

a ’idée de pouvoir étre heureux sans que les autres le soient, les personnages gidiens des

399  « Heureux les pauvres de cceur : le Royaume des cieux est a eux. Heureux les doux : ils auront la terre
en partage. Heureux ceux qui pleurent : ils seront consolés. Heureux ceux qui ont faim et soif de la
justice : ils seront rassasiés. Heureux les miséricordieux, ils leur sera fait miséricorde. Heureux les cceurs
purs : ils verront Dieu. Heureux ceux qui font ceuvre de paix : ils seront appelés fils de Dieu. Heureux
ceux qui sont persécutés pour la justice : le Royaume des cieux est a eux. Heureux étes-vous lorsque I'on
vous insulte, que I’on vous persécute, et que ’on dit faussement contre vous toute sorte de mal a cause
de moi. Soyez dans la joie et I’allégresse, car votre récompense est grande dans les cieux : ¢’est ainsi en
effet qu’on a persécuté les prophétes qui vous ont précédés. » (Mt 5, 3-11).

400  Charles Mceller, Littérature du XX¢siecle et christianisme, t. 1, op. cit., p. 89.

401 Ibid., p. 88.
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ceuvres que nous étudions luttent contre le refoulement religieux pour oser nommer ce

qu’ils désirent sur le plan individuel.

3.7 Dialogue avec les chrétiens*2

Sans étre chrétien, Camus a cru au message éthique du christianisme et il n’a cessé
d’affirmer que sa mise en pratique est le devoir de chaque homme. Dans la conférence
de Latour-Maubourg, Camus formule cette idée de la maniére suivante : « si je me
permettais |[...] de revendiquer des [chrétiens] quelques devoirs, il ne pourrait s’agir que
des devoirs qu’il est nécessaire d’exiger de tout homme aujourd’hui, qu’il soit chrétien
ou qu’il ne le soit pas » *3

La pensée éthique de Camus a attiré beaucoup d’attention parmi les chrétiens
partout en Europe et les intellectuels catholiques de sa génération voulaient étre en
contact avec lui.*** Les écrits de Camus furent publiés et analysés dans de nombreuses
publications protestantes et catholiques, telles que La Croix, Etudes, Dieu vivant, la
Revue nouvelle, La Vie intellectuelle, Les Cabiers universitaires catholiques, Réforme. En
1953, Mceller compte Camus parmi les auteurs qui sont obsédés par le silence de Dieu.
Ce qui fait la différence entre les chrétiens et Camus, selon lui, est le fait que Camus
abandonne le concept de péché et ne voit dans I’attitude humble que de la soumission.
D’autre part, certains chrétiens voient en lui un sceptique plus qu’un athée. D’apres
eux, il se rapproche de la vérité chrétienne par le biais des faiblesses des chrétiens.
A T’heure actuelle, des intellectuels catholiques comme Francois Chavannes et Arnaud
Corbic prennent sérieusement la critique du christianisme que fait Camus. Le dernier,
par exemple, le considére dans son nouvel ouvrage, Camus et I’homme sans Dieu
(2007)*% comme un auteur qui appelle les chrétiens a réfléchir sur les bases de leur foi.
Ce qui est grand dans le rapport de Camus au christianisme, c’est sa facon de souligner

que ’homme n’est pas dépourvu d’interrogations morales, méme si I’on considére que

402  Cf. Jeanyves Guérin, « Réception chrétienne », in Dictionnaire Albert Camus, op. cit., pp. 745-747.
403  Albert Camus, Essais, Paris, Gallimard, Bibliotheque de la Pléiade, 1965, p. 372.

404 Drailleurs, la pensée de Camus attire et intrigue toujours les chrétiens du monde entier. En 2013, a I’occasion
du centenaire de la naissance de I’auteur, I’Eglise luthérienne a organisé en Finlande un événement culturel
sur Camus dans I’'une des plus grandes églises de Helsinki. Les auteurs Torsti Lehtinen et Aina Bergroth
et le metteur en scéne Erik Soderblom ont discuté sur la foi et sur I’irréligiosité des habitants de Helsinki
en s’appuyant sur la pensée de Camus. La grande question du débat était de savoir si Camus, agnostique,
a plus de spiritualité que I’Eglise luthérienne en Finlande.

405  Arnaud Corbic, Camus et I’homme sans Dieu, Paris, Cerf, 2007.
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Dieu est absent. Refusant toute solution transcendante, Camus cherche a savoir comment
vivre dignement une vie qui non seulement a la mort comme toile de fond, mais qui
surprend par P’absence de sens et par Iirrationnel. Lauteur de I’Homme révolté se

demande :

Peut-on, loin du sacré et de ses valeurs absolues, trouver la régle d’une conduite ? (HR, p. 37)

Le dernier Camus répond a cette question par une mise en valeur de chaque homme.
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Partie IlI

ANALYSE DES CEUVRES

| Paul Claudel : Dramaturge-exégete

1.1 Le Repos du septiéme jour+°

Dans la situation initiale de ce « drame théologique »*°” de Claudel, la société des
hommes, appelé ’Empire, une « Chine mythique »*%, se trouve frappée d’un cataclysme
épouvantable : les morts se mélent aux vivants. U’ceuvre indique clairement que ce mal
mystérieux résulte d’un refus collectif de Dieu. Claudel porte un ceil critique sur le
paganisme des Chinois. Empereur, le protagoniste, part a la quéte d’un remeéde pour

409

sauver son peuple. Il descend en enfer pour trouver la « voie de salut »**°. Dans les

ténebres infernales, il rencontre sa mére, qui « erre dans le vide de ’absence de Dieu »*1°,
et le Démon, qui essaie de le séduire en lui faisant croire que le mal est en tout homme
et que I’humanité est sans salut. Apres les avoir écoutés parler, le protagoniste rencontre
encore ’Ange de ’Empire qui lui apprend la grande vérité, a savoir comment ’homme
doit vivre. Fort de cette révélation, qui apparait comme un éloge du christianisme, il
revient sur la terre et se présente alors en sauveur des hommes. Par le biais de son

itinéraire et le remede qu’il apporte a I’humanité, le protagoniste se transforme en une

figure du Christ dans la lecture biblique de Iceuvre.

406  Paul Claudel, Théatre I, Bibliotheque de la Pléiade, Paris, Gallimard, 2011.

407  Mi, op. cit., p. 146.

408  Jacques Houriez, « Notice pour Le Repos du septieme jour », Thédtre I, op. cit., p. 1496.
409  Pierre Brunel, I’Evocation des morts et la descente aux enfers, Paris, SEDES, 1975, p. 190.
410  Jacques Houriez, « Notice pour Le Repos du septieme jour », Thédtre I, op. cit., p. 1499.
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I.1.1 L’arriere-plan du drame

Lorsque Claudel acheva son drame religieux, Le Repos du septieme jour, le 17 aoit
1896, environ neuf ans s’étaient écoulés depuis sa conversion. Pendant ces années, il
avait été tenté par la vie monastique, mais y avait renoncé apres 1’échec de sa retraite
au monastere de Ligugé. Il poursuivit cependant sa quéte de Dieu. Le Repos, « la piece
la plus somptueuse, la plus philosophique et la plus symboliste du jeune Claudel de 28

412 car il montre que auteur

ans »*!1 se lit aussi en effet comme un « testament spirituel »
a longuement médité sur sa foi chrétienne et qu’au terme de cette méditation la nécessité
de concilier le métier d’écrivain et le devoir du chrétien s’est imposée a lui. I’évolution de
sa sensibilité religieuse se manifeste dans les thémes et les images bibliques. On observe
ainsi une tres nette maturation de sa spiritualité de L’Echange au Repos. Dans celui-ci,
’auteur a par exemple rejeté par exemple I’idée que le paganisme est une faute et la

413 La grandeur du Repos se trouve dans le fait que Claudel met en

perversion de I’ame
scéne plusieurs thémes bibliques d’une fagon qui permet de montrer leur universalité.
La dimension biblique de I’ceuvre a cette caractéristique que la piéce ne se réfere
pas a un seul récit précis de la Bible : ses allusions renvoient a des passages différents. Il
s’agit d’une réécriture plus discrete qui touche a une multiplicité de textes bibliques. Ainsi
la relation textuelle entre Le Repos et la Bible releve-t-elle de I'intertextualité au sens
large du terme. Par conséquent, le lecteur de Claudel est invité en premier lieu non pas a
étudier en quoi Le Repos est une modification d’un récit biblique donné, mais a réfléchir
globalement sur la religion chrétienne. En fait, dans la subtextualité selon Taranovski, il
s’agit d’étudier par exemple I’'image du christianisme telle qu’elle est présentée par une
ceuvre littéraire, tandis que les notions d’hypertextualité de Genette servent a faire une
bonne analyse textuelle d’une ceuvre sans s’intéresser a ce qui se passe hors du texte de
Pceuvre en question. A travers les allusions isolées et individuelles 4 la Bible, Le Repos
établit un lien analogique avec la Bible en fondant des rapprochements, des associations,
des réminiscences, des déplacements et des connotations thématiques entre le texte de
Claudel et plusieurs passages bibliques. Les allusions bibliques sont souvent tirées de
I’Apocalypse : le drame reprend des notions comme le Salut, ’Enfer, la Damnation, la

Résurrection, le Démon, le Mal, le Péché, I’Oblation de soi. Ce sont des notions tres

411  Michel Autrand, Le Théatre en France de 1870 a 1914, op. cit., p. 295.

412 Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, Annales littéraires de 1’Université de
Besangon, Paris, Les Belles Lettres, 1987, p. 11.

413 Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le théatre et la poésie de Paul Claudel — premiéres ceuvres,
Annales littéraires de Iuniversité de Besancon, 594, Paris, Les Belles Lettres, 1996, p. 289.
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abstraites qui sont aussi parmi les plus difficiles de la Bible et qui aménent au cceur de
la pensée biblique. Ces choix de Claudel en disent long sur sa position face a un corpus
biblique.

Il y a lieu de préciser I’arriere-plan du Repos en raison de la complexité de cette
ceuvre dramatique*!*. La présentation de sa réception ainsi que de son contexte historique
est nécessaire dans la mesure ou elle aide a mieux saisir les allusions bibliques de ’ceuvre.
Jusqu’a sa mise en scéne en France en 19635, le public connut mal cette piece publiée dans
des recueils collectifs ou dans les ceuvres compleétes. Lauteur lui-méme n’apprécie pas
beaucoup cette piece. Lorsqu’il évoque dans sa correspondance, c’est pour affirmer une
indifférence parfaite : « J’ai fini Le Repos du septieme jour que cet ouvrage goiite lui-méme
au fond d’un tiroir profond »*!%. Le silence relatif de la critique s’explique certainement
en partie par 'attitude de ’auteur. Mais ’ambiguité du genre de ’ceuvre ainsi que la
difficulté du langage y sont sans doute pour quelque chose : « Est-ce un drame, une
méditation, un oratorio ? Est-ce vraiment une piéce de théatre, ou un récitatif », demande
Houriez*'®. De méme, le sens littéral est parfois inintelligible a la premiére audition ou a
la premieére lecture. Malgré les réserves de la presse, et en dépit du fait que le troisiéme
acte n’a pas pu étre représenté dans sa totalité, la mise en scéne de Pierre Franck, le 1¢
octobre 1965 au théatre de I’(Euvre intéresse le public, le passionne méme. Linterprétation
des acteurs et la respiration lyrique et dramatique du langage claudélien donnaient au
texte sa dimension réelle de méditation personnelle. On écrivit dans le Figaro littéraire
que linfernale rencontre devient « brusquement humaine et presque familiere »*”. Si le
langage de Claudel était trop difficile pour le lecteur, il révélait selon Henri Gouhier toute
sa signification sur la scéne, le sens spirituel qui, « seul, impose au texte la dimension
tragique et, du méme coup, le rend intelligible »*!5.

Ce qui ajoute fondamentalement a la particularité de la piece, c’est qu’a I’époque
de sa rédaction, Claudel était diplomate en Chine (nomination a Shanghai en 1894). La

découverte de ce pays non-chrétien lui ouvrait une nouvelle perspective a travers laquelle

414  Dans I’analyse du Repos, que nous considérons comme I’ceuvre la plus difficile de notre corpus, nous nous
appuyons sur les nombreuses études de Jacques Houriez. Cet auteur est le grand spécialiste du Repos,
piéce a laquelle il a consacré sa these, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, Annales littéraires de
I’Université de Besancon, Paris, Les Belles Lettres, 1987.

415  Lettre a Pottecher, Shangai, le 26 février 1897, Cabiers Paul Claudel I, p. 106, citation reprise par Jacques
Houriez, in Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 14.

416  Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 14.

417  Le Figaro littéraire, 14. 10. 1965, article de J. Lemarchand, p. 14, citation reprise par Jacques Houriez,
Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 15.

418 La Table Ronde, n°215, déc. 1963, article d’Henri Gouhier, p. 160, citation reprise par Jacques Houriez,
Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., pp. 15-16.
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il méditait sur sa foi chrétienne. Nous avons vu en effet qu’il avait lu et annoté les deux
Sommes de Thomas d’Aquin au cours des premiéres années de son séjour en Chine. A son
arrivée, il trouve un empire ou tout le sens religieux semble éteint par « un confucianisme
durci et fermé A toute spéculation sur ’au-dela »*'°. La magie qui prospére en Chine
semble a ses yeux remplacer la religion. La non-religiosité des rites ancestraux et du carré
magique a travers lequel on consulte le Ciel équivalent pour lui a celle de la croyance en
I’horoscope d’un Européen*?’. Un vif dégofit se devine au premier acte du Repos, ol cette
philosophie s’assimile, comme nous allons le voir, aux doctrines positivistes de I’Europe
et a « sa morale du juste milieu »**!. Notons que I’auteur a aussi en horreur la nouvelle
organisation sociale frangaise qui vise, d’apres lui, « a se passer de Dieu »**2,

Mais c’est au bouddhisme, avec lequel Claudel s’était déja familiarisé avant d’arriver
en Chine, qu’il réserve ses plus dures critiques : « la quiétude bouddhiste lui paraitra
toujours aller a contre-Dieu »**3. L’idée que ’homme puisse se suffire a lui-méme,
surtout, souléve en lui une vive hostilité. Selon Gilbert Gadoffre, « apres les grandioses
constructions de ’ontologie thomiste, le bouddhisme lui paraissait une incohérente et
malsaine philosophie du Non-Etre, ou, comme le dit ’Empereur du Repos du septieme
jour, le “lugubre embrassement du Blasphéme avec le Néant”, un univers mental ou
“toutes choses sont vaines et mauvaises, n’y ayant cependant proprement bien ni mal, ni

424

vrai, ni faux” . Pour Claudel, tout cela est en opposition avec la religion chrétienne,

notamment la religion catholique, qui est pour lui la parole donnant son sens au monde :

Un catholique connait ce qui est blanc et ce qui est noir, a chaque question il est capable de
répondre par oui ou par non [...].Toutes ces choses sont inestimables pour un poéte et pour

un artiste parce que le scepticisme, le doute, I’hésitation, est justement le chancre mortel de

art véritable.**

Par ailleurs, certaines de ses lettres et les notes de son agenda de Chine montrent que ce
pays produisait aussi sur lui une forte impression. Le Repos porte donc la marque, non

seulement de ’aversion, mais aussi de P’attirance du dramaturge a ’égard de ce monde

419  Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 18.
420 Ibidem.

421 Ibid., p. 19.

422 Ibid., p. 117.

423 Ibidem.
424  Gilbert Gadoffre, Claudel et I'Univers chinois (thése pour le Doctorat és Lettres), Paris, Gallimard, 1968,
p- 29S.

425  « Religion et poésie », (Euvres en prose, op. cit., p. 64.
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nouveau. Les Mémoires improvisés montrent que le taoisme ’a intéressé et inspiré**®, Cette
ceuvre témoigne de I'intérét de I’auteur pour « I'attitude de disponibilité continuelle »,
« Pétat de simplicité et de disponibilité a I’égard des circonstances », et pour « un certain

détachement intérieur »*?

7 enseignés par le taoisme.
Ainsi, Le Repos peut-il étre considéré non seulement comme un drame religieux
mais aussi comme un drame théologique ou les études chinoises et les études théologiques

428 1] semble en effet que Claudel veuille montrer a travers Le

se trouvent amalgamées.
Repos que le christianisme répond aux plus vieilles angoisses de I’humanité, car cette
ceuvre dramatique est imprégnée de I'idée de la religion naturelle exprimée de la facon

suivante par I’apotre Paul dans sa lettre aux Romains :

Quand des paiens, sans avoir de loi, font naturellement ce qu’ordonne la loi, ils se tiennent
lieu de loi a eux-mémes, eux qui n’ont pas de loi. Ils montrent que I’ceuvre voulue par la loi
est inscrite dans leur cceur ; leur conscience en témoigne également ainsi que leurs jugements

intérieurs qui tour a tour les accusent et les défendent. (Rm 2, 14-15).

Cela signifie que des hommes n’ayant aucune notion de Dieu, et agissant selon leur
conscience, peuvent vivre selon la loi divine, car en leur cceur est inscrite une loi naturelle
qui correspond a la loi révélée*””. UEmpereur du Repos trouve en effet le chemin vers
Dieu sans que personne ne le lui enseigne. Treés présente est aussi la pensée biblique
et cecuménique selon laquelle Dieu n’est pas seulement le Dieu d’un seul peuple, mais
celui de tous les peuples et de ’humanité entiere (Rm 3, 29). La piéce prend donc
implicitement parti pour I’évangélisation des nations paiennes. Dans ce drame, Claudel

met systématiquement en correspondance le christianisme et les pensées orientales.

426  Paul Claudel, Mémoires improvisés : quarante et un entretiens avec Jean Amrouche, op. cit., p. 145.

427  Ibidem.

428  C’est la pensée religieuse de la piéce (voir en plus de Jacques Houriez, Jacques Madaule, Le Drame de
Paul Claudel, Paris, Desclée de Brouwer, 1964) ainsi que les problémes qui s’y trouvent posés qui ont
surtout intéressé les critiques. Odile Vetoé a étudié les références de Claudel a I’écriture dantesque, alors
qu’Ernes Friche s’y intéresse a 'influence de saint Thomas. André Vachon a cherché a situer le drame
dans Pceuvre de Claudel, et, dés 1934, Victor Bindel avait écrit pour son ceuvre Claudel un chapitre sur
« ’Enfer de Claudel ». La valeur dramatique de la piéce intéresse plusieurs chercheurs : Pierre Brunel a
souligné les rapports du Repos avec les antiquités latine, grecque, médiévale et chinoise ; Gilbert Gadoffre
a mis en évidence ses rapports avec le paysage chinois et la philosophie taoiste. Michel Malicet a clarifié
’aspect onirique de ’ceuvre, tandis que Zoél Saulnier et Eugene Roberto y ont étudié Iitinéraire d’une
conversion inspirée par la découverte des pensées thomiste et chinoise. Jacques Houriez, Le Repos du
septieme jour de Paul Claudel, op. cit., pp. 14-16.

429  « Quand Paul dit que les paiens sont sans loi (v. 12, 14), il veut dire qu’ils ne connaissent pas la volonté
de Dieu par une loi divinement révélée comme Pest la loi de Moise ; il ne pense pas a la loi humaine,
civile ou pénale. Mais le verdict de leur conscience en tient lieu et constitue un équivalent de la loi de
Moise inscrit dans leur cceur de I’lhomme (v. 15). En ce sens limité, on peut parler, a propos de ce passage,
d’une « loi naturelle. » TOB, note du verset Rm 2, 12, op. cit., p. 2431.
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Presque toutes les allusions bibliques y agissent, comme I’ont souvent montré les études
de Jacques Houriez, par associations et connotations thématiques entre la culture biblique
et celle des religions de la Chine. Claudel semble ainsi vouloir rassembler différentes

convictions qui s’opposent.

1.1.2 Vers une christianisation de la pensée orientale

Au début du premier acte, UEmpereur est salué de facon majestueuse par celui qui

s’appelle Salutateur :

Le SALUTATEUR : Révérence a votre Face sacrée !
[...]

Nous revient d’honorer votre présence, Fils du Ciel !

Vos titres sont le Premier, I’'Unique, le Un,
Tenant-le-sceptre-de-jade, Revétu-de-vétements-jaunes,
Dominateur, Pondérateur

Accord, Moyen, Terme, Milieu, Fondation, Résidence, Principe !

Vous étes assis entre tous les hommes ! (599-600)

Dénumération par le Salutateur des multiples titres de ’Empereur sert a exprimer
efficacement une louange dithyrambique. Ces titres, qui « font partie du protocole

430

chinois »*% évoquent aussi les termes d’adresse fréquents dans I’Apocalypse ou ils

s’appliquent exclusivement au Christ :

Grice et paix vous soient données de la part de celui qui est, qui était et qui vient, de la part
des sept Esprits qui sont devant son trone, et de la part de Jésus Christ, le témoin fidéle, le

premier-né d’entre les morts et le Prince des rois de la terre. (Ap 1, 4-5)

Lexpression de « Fils du Ciel » du drame claudélien transforme I’expression biblique
« Fils de ’homme » que le Christ s’appliquait a lui-méme. Chez Claudel, ce titre fait
penser aux empereurs chinois ou asiatiques qui font I’objet d’un culte. CEmpereur du
Repos a recu un mandat du ciel, mais la piece laisse entendre que c’est la démesure
dans sa louange qui est a I'origine du mal frappant ’empire. Les ministres, corrompus
par une contemplation idolatre de I’Empereur, oublient Dieu, car la Bible ne permet de
donner qu’a Dieu le titre d” « Unique », d” « Un ». De la méme facon, ils donnent a leur
souverain le titre de « Principe », alors que ce titre n’appartient qu’au Christ selon Jean

(Jn 8,25, Ap 1, 8). Ils 'appellent aussi « Pére de la famille », alors qu’il n’est pas permis,

430  Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le théatre et la poésie de Paul Claudel — premiéres ceuvres,
op. cit., p. 291.
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selon Matthieu, de donner le nom de Pére a quiconque : « N’appelez personne sur la
terre votre “Pére”: car vous n’en avez qu’un, le Pére céleste » (Mt 23, 9).%3! Lexpression
biblique « le Premier-né d’entre les morts » évoque la Résurrection du Christ, a laquelle
la fin du Repos fait allusion, comme nous allons le voir plus loin. Le début de la piece
présente donc I'image idéalisée que ’on veut donner de ’Empereur.

La description des bornes de PEmpire par le Premier Ministre fait penser a la

création du monde. Des échos du début de la Genése transparaissent dans I’écriture de

Claudel :

LE PREMIER MINISTRE : [...] La pluie descend du Ciel bienfaisant, la main de I’eau s’étend
sur la surface de la terre ;

Celle-ci ne reste point séche, mais suivant ordre des temps avec cérémonie, elle produit un
ample sacrifice.

De ses antiques trésors

Elle met la nourriture devant les hommes afin qu’ils mangent, ’ayant mélangée a leur salive,
Et que le feu du cceur ne s’éteigne point, mais qu’il brile, produisant de la lumieére,

Par quoi ’homme voit et entend, et il est capable de comprendre dans son esprit.

Et le male s’étant uni a la femelle, le peuple est né,

Que tu gouvernes avec sagesse selon les régles de la Musique et le précepte de I’Antiquité.

A I’Ouest la terre s’éléve vers ’adoration ;

Le Nord borne ton empire, et les Rois du Sud

Ont recgu ton sceau et t’envoient des tributs ;

Et a ’Est la mer,

Pacifique, sans bornes, éternelle ;

De ce coté la Porte noire du Ciel par ou le Soleil apparait.

Telles sont les bornes de ton Empire

Et il est appelé 'Empire du Milieu, le Royaume-de-la-Tranquillité-du-Matin. (600)

Cette description donne une image paisible de ’Empire, rappelant le monde d’avant la
Chute. Dieu n’est pas mentionné. Méme si on parle du ciel bienfaisant, qui évoque une
force supérieure, PEmpire est celui de PEmpereur et ¢’est lui ’unique objet de ’adoration.
Les expressions « selon les regles de la Musique et le précepte de I’Antiquité » font
allusion au taoisme**?, Cependant, le passage donne I'impression que tout correspond a
un plan divin, ce qui est, une idée qui se retrouve maintes fois dans la Genese (1, 9-25).
Dans la Bible, le récit de la création est aussi une contemplation du monde créé par son

Créateur. Il semble que la scéne de Claudel ne mette pas en doute que le plan de Dieu

431  Ibidem.

432  Dans la pensée taoiste, la musique donne au Sage un pouvoir inoui : elle est ce qui fait le continu entre
I’homme et la nature, elle est la communion totale entre lui et le cosmos. Voir Léon Wieger, Les Peres
du Systeme taoiste, Paris, Les Belles Lettres, 1950.
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concerne aussi ceux qui ne le connaissent pas. Ce passage développe aussi I’idée qu’a
I’intérieur de PEmpire un étre invisible prend soin de tout le monde. I’éloge de la terre qui
donne la nourriture aux hommes évoque I’idée que Dieu n’abandonne pas sa création (Dt
7,95 11, 12). Que la terre produise de la nourriture pour les hommes (Gn 1, 12, 28 ;
Ps 8,7 ;Sg 9, 2) en est la preuve dans la Bible. Un certain accord entre Dieu, quelque
mystérieux soit-il, et ’homme, est ainsi exalté (Es 45, 9). Ces références du début de la
piece donnent en effet au drame la dimension de 'univers. Le verset « ’homme voit et
entend, et il est capable de comprendre dans son esprit » introduit I’idée de la religion
naturelle, selon laquelle tout homme a conscience du Dieu vivant des chrétiens sans le
savoir.*3

Le « Dragon » de la suite du discours du Premier Ministre rameéne de nouveau le

lecteur a I’Apocalypse :

LE PREMIER MINISTRE : [...] Et le grand Dragon s’y enroule, dont on ne sait ou est sa fin
ni sa téte. (600)

Dans le Nouveau Testament, le dragon est mentionné dans les visions de I’Apocalypse,
ou il est aussi appelé « Diable et Satan, le séducteur du monde entier » (Ap 12, 9), dans
Le Repos, la mention du Dragon introduit une menace imprécise dans la description
harmonieuse de 'Empire. Le Premier Ministre se remet cependant immédiatement a

énumérer les éléments de la prospérité du pays :

LE PREMIER MINISTRE : Tout est paisible [...]

Ni famine, ni peste, ni guerre.

Le paysan a recueilli son riz,

Et le thé, et la soie, et le miel, et le coton ; il I’a vendu,

Et a Pextrémité de sa ligature, il a fait solidement le nceud correct et juste. (601)

Ce passage reprend un processus typique du style de I’Apocalypse, ou les descriptions
agréables et paisibles alternent avec des descriptions terrifiantes de la fin du monde et de
la destruction de la terre. Pimage harmonieuse du paysan qui travaille évoque aussi le
confucianisme dans lequel Claudel voyait « une sorte de religion naturelle a I’état pur »

et qu’il envisageait comme « la grande religion du progres par le travail opposée aux

433  D’autres allusions bibliques sont Pemploi des points cardinaux pour décrire les limites du royaume (Nb
34,3 ;]J117,10) ainsi que 'idée de ’homme qui voit avec son esprit (1 Co 2, 15). Cette vision spirituelle
est fortement valorisée dans Le Repos ; c’est un théme qui revient souvent chez Claudel. Le verset « Et
le male s’étant uni a la femelle, le peuple est né » reprend les versets bibliques ou I’on parle de I"'union
entre ’homme et la femme, du fait qu’ils ne sont qu’une seule chair (Mt 19, 5 ; Mc 10, 8, Ep 5, 31).
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religions surnaturelles qui ont toujours vu dans le travail une punition collective infligée
a ’humanité »**,

Apres la description idyllique de ’Empire par le Premier Ministre, I’Empereur
apprend du Premier Prince que le désordre détruit ’ordre et la paix du pays. Il découvre
que les morts, invisibles mais présents partout, dérangent son peuple et ’empéchent de

vivre comme avant, rendant la vie des vivants impossible :

LE PREMIER PRINCE : [...] Mais ils errent la nuit dans les champs, ou sur les fleuves dans le
brouillard, et comme des rats ils fourmillent dans les maisons.

Eux, le peuple vide et sans boyaux, qu’ont-ils a nous tourmenter, se rassemblant a ’odeur du
feu, gringant des dents a exhalaison de la graisse qui frit ?

Comment les verrait-on, eux que le démon, comme un voleur, a dépouillés de leur corps ?

Les petits enfants meurent ou sont saisis de convulsions. (601-602)

Ce désordre évoque a la fois les descriptions stéréotypées de enfer biblique et les démons
qui tourmentent les hommes dans les Evangiles. Il est également possible d’y voir une
allusion a la spiritualité orientale ou les esprits tiennent une place importante.

Selon les Evangiles, ces étres dépourvus de corps se rapprochent des esprits mauvais
qui entrent en ’homme, causant les maladies, la folie et la mort. Jésus lutte constamment
contre ces esprits mauvais (par exemple, Mt 12, Mc 1, Mc 9) et n’est pas lui-méme non
plus a I’abri de leur malveillance (Mt 4)*°. « [G]ringant des dents a I’exhalaison de la
graisse qui frit » évoque plusieurs versets évangéliques qui décrivent ’enfer comme un
lieu en flammes (Mt 8, 12 ; 13,42 ; 13, 50 ; 22, 13 ; 24, 51 ; 25, 30). Le verset 42 du
13¢ chapitre de I’Evangile selon Matthieu emploie aussi ces images : « les pleurs et les
grincements de dents » et « la fournaise de feu ».

Dans le verset de Claudel « Les petits enfants meurent ou sont saisis de convulsions »,
se retrouve la méme idée que dans le livre de Jérémie : « Car la mort monte par nos
fenétres, elle pénetre dans nos belles maisons ; elle vient faucher les enfants dans la rue
et les jeunes sur les places » (Jr 9, 20). Lallusion claudélienne reprend I’idée du verset
biblique, c’est-a-dire que tous, méme les plus jeunes, sont frappés par le malheur et la
mort. Cette phrase participe aussi du theme de 'universalité, qui est peut-étre le theme
le plus important du Repos : personne ne peut échapper au malheur. Par la se rejoignent
Claudel et Camus, tous les deux touchés par le destin commun de ’humanité, alors que

Gide ne parle que de ce qui concerne I’individu.

434  Gilbert Gadoffre, op. cit., p. 285.
435 Dans la Bible, I’esprit mauvais est un synonyme de Satan, appelé aussi le Tentateur (Mt 4).
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L’Empereur est appelé au secours pour que les morts ne dérangent plus les vivants :

LE PREMIER PRINCE : [...] IlIs sortent du sol comme une vapeur, et le laboureur qui de son
fer traverse les antiques champs de bataille, les fait lever par mille et dix mille. 43¢

Majesté, trouve le remeéde ! Fils du Ciel, ferme la porte de la Terre, empéche les morts de nous
venir tourmenter. Ils ont vécu leur vie. Qu’ils reposent maintenant dans le cercueil que nous

leur avons donné, [...] (602)

Ainsi le drame propose-t-il 'image d’un souverain qui pourrait diriger les choses
terrestres et les choses spirituelles. Empereur lui-méme reconnait Pexistence de deux

pouvoirs lorsqu’il dit :

L’EMPEREUR : Je suis le Roi des Vivants, mais je n’ai point empire

Sur le peuple des Morts.

Que celui-la parle qui a une chose a dire.

LE PREMIER PRINCE. - Délivrez-nous de 'immonde attouchement des morts !

[...]

Car son Empire est assez vaste, sans qu’il déborde sur le notre. (602-603)

Il est a noter dés maintenant que la distinction se fait entre le pouvoir des vivants et celui
des morts, et non pas entre le pouvoir spirituel et le pouvoir temporel. Nous reviendrons
sur ce dernier. Dans ce passage, Claudel amalgame plusieurs versets bibliques. Quand
I’Empereur dit « Je suis le Roi des Vivants », cela n’est pas sans rappeler les paroles de
Jésus : « Il n’est pas le Dieu des morts, mais des vivants » (Mc 12, 27). « [M]ais je n’ai
point empire sur le peuple des Morts » est aussi proche des paroles du Christ : « ...le
prince de ce monde vient. Certes, il n’a en moi aucune prise » (Jn 14, 30). La phrase
« Délivrez-nous de I'immonde attouchement des morts ! » évoque le Pater, et transforme
le verset bien connu des Evangiles : « délivre-nous du Tentateur » (Mt 6, 13).

Dans Le Repos, le royaume des morts, c’est le grand inconnu : « Nul pelerin n’en a
rapporté la boue a ses pieds, et nul ne sait ce que parlent les morts avec un souffle glacé »

(603). Le peu que le Grand Examinateur en sait, c’est la métempsycose :

LE GRAND EXAMINATEUR : Que tout ce qui est mort renait et que rien ne peut exterminer
La force de la vie, mais toutes choses repoussent : il faut renaitre encore ! Misérables, il faut
mourir encore !

Voila ce que congoit le Sage dans le miroir de son esprit, soit qu’il envisage les cieux superposés,

ou la terre,

436  «Par mille et dix mille » cette réplique évoque I’Apocalypse ou I’on retrouve plusieurs chiffres énigmatiques
(par exemple, Ap 5, 11). Les chiffres ont une fonction essentielle dans I’Apocalypse. Trois est le chiffre
de Dieu ; quatre celui de la création ; sept est le chiffre sacré, dix est le chiffre de la perfection, etc. Cf.
Gilbrant et al., Iso Raamatun tietosanakirja, Tome 8, Vantaa, Iso Raamatun tietokirja, 1990, p. 179.
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Avec ses peuples d’hommes et d’animaux, ou la profondeur des dix-huit enfers.

Mais soit qu’il en soit ainsi,

Soit que le corps et I’ame pourrissent ensemble, dans la boite de bois ou se réduisent les entrailles
et les os,

A présent la chose est douteuse, et c’est assez que chacun

Vive en satisfaction, suivant les Cinq Préceptes.

Mais voici que les Morts ne nous laissent point en repos, et, tels que des gens sans loi,

Ni les Murailles ne les arrétent, ni ’Edit Impérial ne les terrifie. (603-604)

Le passage laisse percer une grande répugnance pour un aspect essentiel du taoisme, dont
Claudel condamne clairement la croyance en la métempsycose. Ce qui suit introduit des
concepts chrétiens, c’est-a-dire le péché et le salut. Lorsque les Assistants demandent a
I’Empereur de leur apporter un remede, celui-ci leur pose une question : « quel fut notre

péché ? » (606). La condamnation frappe d’abord I’amoralisme et les pratiques de magie :

LEMPEREUR : [...] IIs vont chantant des fables, de morts et de renaissances et, faisant tourner
je ne sais quelle roue,

Que I’ame, (j’en ai honte et horreur !) des hommes

Passe au corps des animaux, et que toutes choses sont vaines et mauvaises, n’y ayant cependant
proprement bien ni mal, ni vrai, ni faux.

De telles croyances sont impies et détestables, et recherchant dans les Cing Livres, nous ne
trouvons rien de pareil.

[-..]

Et pour ces hommes, ils vivent dans les ténebres dans le contact des larves et des démons, et
la présence de celui-ci souille

La Majesté dont je suis revétu. (607)

Le jugement de PEmpereur évoque la métempsycose dont les taoistes partagent la
croyance avec les bouddhistes. Dans les Mémoires improvisés, Claudel retient de la
doctrine taoiste « une espéce de glorification du vide, une recommandation a ’lhomme

437_ Mais il trouve qu’ils poussent

de toujours se trouver dans une disponibilité parfaite »
trop loin cette capacité d’accueil ainsi que le mépris des circonstances fortuites. Lauteur
rejette aussi ’amoralisme propre aux adeptes du Tao.**® S’abandonner aux volontés
du Yin-Yang et aux transformations perpétuelles qu’il induit amene le Sage a accepter

toutes les mutations possibles au point de bien vouloir devenir par exemple « organe de

437  Mi, op. cit., p. 144.
438  Voir la critique du taoisme chez Claudel, Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel,
op. cit., pp. 56-63.
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39 Cette attitude s’oppose a la conviction de Claudel selon laquelle les hommes

rat »*
sont des figures d’éternité.

Avant de descendre chez les morts, ’Empereur va voir le Nécromant pour lui
demander d’entrer en contact avec le premier Empereur de Chine, Hoang-Ti, et de

’interroger sur I’origine du fléau. Citons la didascalie de la scene :

Le sol tremble. Grondement souterrain tel d’'un coup de tonnerre. Une épaisse colonne de
flamme et de fumée s’éleve de la terre, qui, se dissipant peu a peu, laisse voir TEMPEREUR
HOANG-TI, armé de pied en cap. Tous tombent sur la face, a I'exception de 'Empereur. (610)

Hoang-Ti apprend a ’Empereur la faillite de son régne fondé sur la violence. Le recours
a la magie n’est pas sans rappeler le récit biblique de Saiil et de la sorciére d’En-Dor.
Avant de consulter ’'ombre de Samuel, Saiil a persécuté les conjurateurs et les devins, les
a chassés de son pays (1 S 28, 3). Mais comme I’Empereur du Repos, il ne va consulter la
sorciere d’En-dor qu’apres avoir épuisé tous les moyens légaux. Comme Saiil, "Empereur
a conscience de transgresser un ordre : « Je n’emploierai pas I’art noir ! Je crains. Rien
de bon ne peut venir de ces pratiques hideuses » (607). La dureté de Hoang-Ti fait
pendant a celle de Samuel : le « Je parlerai, et tu retireras peu de joie de mes paroles »
du Repos (611), évoque le « Pourquoi me consulter, quand Yahvé s’est détourné de toi
et est devenu ton adversaire ? » (1 S 28, 16). Dans les deux cas, seul le recours a Dieu
est autorisé, et la magie est réprouvée.**

La scéne de magie montre de plus une fusion de pensée théologique et des études
chinoises de ’auteur : Hoang-Ti désigne le Christ comme celui qui expliquera le salut
au peuple souffrant en disant « Lui-méme, celui qui descendant chez les morts en est
revenu » (612). La désignation oblique de Jésus ajoute au parallélisme entre PEmpereur et
le Christ, parallélisme qui commence a s’établir des le début du premier acte. Les paroles
de Hoang-Ti fonctionnent aussi comme motif pour la suite du drame, elles annoncent ce
qui attend ’Empereur : pour assumer sa vocation sacrificielle, celui-ci doit rendre la vie
aux hommes par sa propre mort.

Dans la scéne du sacrifice de PEmpereur, le texte claudélien suit de trés pres la pensée
évangélique sur la « seconde naissance », illustrée par exemple par ’enseignement de
Jean, qui dit que si le grain ne meurt, il ne peut porter de fruit. CEmpereur assume son

destin et descend dans I’enfer. Il dit a son fils :

439 Léon Wieger, Les Peres du Systeme taoiste, T choang-tzeu, 6f, op. cit., p. 257.
440  Cf. Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le théitre et la poésie de Paul Claudel — premieres
ceuvres, op. cit., p. 292 ; Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 29.
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[’EMPEREUR : Je trouverai la cause et le reméde ! Chomme n’est-il pas un arbre qui marche ?
Comme il éleve sa téte, comme il étend ses branches vers le ciel,
C’est ainsi qu’il enfonce ses racines dans la terre.

Je les découvrirai : me penchant je toucherai mon pied de mon doigt. (615)

Il avoue qu’il s’est détourné du divin pour ne voir que ’humain :

LEMPEREUR : Javais pensé qu’il suffisait de paitre mon peuple dans la justice, dans la force
et dans la sagesse.

Et que le ciel comme I’enfer est soustrait a la connaissance des hommes. (615)

Il n’a donc respecté que sa propre puissance. Il a fondé son empire sur la force et la
violence : « Ni les dieux n’étaient connus alors, et devant le Supréme Seigneur ils ne
pliaient point le genou » (605). Il reconnait le besoin du sacrifice et le pouvoir de la liberté

qu’il y a chez ’homme. Cette prise de conscience est évangélique :

LDEMPEREUR : Que ce peuple ne périsse point ! Et s’il faut que quelqu’un meure,
Comme celui qui se présente au Juge a la place du fils de la veuve, me voici !

Ouvre-toi, 6 Terre, et livre-moi passage, car voici que je descends vers toi volontairement. (616)

Il recoit non seulement une réponse a sa priére mais aussi la grace et une nouvelle

naissance :

LEMPEREUR : Je te rends graces, 6 Ciel, parce que tu as agrée ma priére, moi qui suis tel

qu’un orphelin et un homme destitué. (617)

La référence biblique subit largement I’influence des religions de la Chine. Ce qui est
paradoxal dans le personnage de ’Empereur, c’est qu’il soit a la fois une figure du Christ
qui évoque le sacrifice de celui-ci, mais en méme temps qu’il reconnaisse sa culpabilité et
ses erreurs, alors que le Christ n’a pas commis de péché. Donc ’Empereur, en tant que
figure christique, est aussi a ’image des chrétiens. La descente de ’Empereur dans I’Enfer,
chez les morts, n’est pas seulement un don de soi, mais aussi une quéte de vérité pour
connaitre I’origine du mal. Elle se rapproche d’une sorte de révélation qui évoque plutot
le bouddhisme que le christianisme. Dans le bouddhisme, la vérité se révele suite a la
méditation, tandis que dans le christianisme la vérité est donnée dans le Christ (Jn 14, 6).

Pour récapituler, les morts qui se mélent aux vivants symbolisent le mal qui frappe
I’Empire. Selon la tradition chinoise, cela signifie que I’ordre cosmique a été bouleversé**!,

mais dans ce drame, ce désordre acquiert une autre signification qui sera découverte

441  Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le théatre et la poésie de Paul Claudel — premiéres ceuvres,
op. cit., p. 290.
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par PEmpereur et son peuple. Ils comprennent qu’il s’agit de la conséquence d’un crime
collectif, appelé le péché originel dans la tradition chrétienne. Si la présence des morts
est une chose universelle dans la Chine de I’époque ou Claudel écrivit son drame, sous la
plume du dramaturge, les morts qui se mélent aux vivants font finalement plutot allusion
au theme de la Résurrection des morts a la fin des temps, theme trés présent dans le
troisieme acte de la piece. Introduisant des notions théologiques dans son univers chinois,
Claudel semble vouloir christianiser d’une certaine maniére la pensée orientale. Mais

c’est aussi pour chercher des paralleles entre le christianisme et les religions de la Chine.

1.1.3 L’enfer claudélien

Que le Repos soit un drame symboliste hors du lieu et du temps, devient plus manifeste
dans Pacte II ou PEmpereur descend en enfer. Lenfer claudélien n’est pas un lieu, mais
un état ou ’homme se perd et souffre d’étre séparé de Dieu. En mettant I’accent sur la
privation de Dieu dans sa description de I’enfer, Claudel fait écho a I’enfer tel qu’il se
présente dans la Bible. D’autre part, la descente en enfer du Repos présente plusieurs
similitudes avec celle du héros de Dante, méme si Claudel « a reproché a maintes reprises
a La Divine Comédie le pittoresque de son enfer des sens »***. U'enfer de Claudel est
avant tout une découverte du mal. Cette découverte montre 'influence de saint Thomas,
de Pascal et du Jansénisme. A travers la représentation de I’enfer, la piéce critique aussi
le bouddhisme et le taoisme. Et finalement, la descente en enfer est aussi une valorisation
de la Résurrection. Nous tenterons d’abord de montrer en quoi ’enfer claudélien est
influencé par la Bible. Etudions d’abord les notions ‘d’enfer’, ‘d’Hades’/‘de Shéol’ et la

notion de damnation dans la Bible**3.

Le Shéol et I’'Hades

La Bible distingue trés clairement le Shéol, ’'Hades et I’enfer. Les deux premiers sont
les lieux de séjour temporaire des morts avant la Résurrection et le troisiéme est le lieu
de séjour éternel qui sert de chatiment pour ceux qui n’ont pas cru en Dieu. Uenfer

de Claudel rassemble des traits de ces trois endroits. Pierre Brunel constate aussi que

442 Jacques Houriez, « Notice pour Le Repos du septieme jour », Thédtre I, op. cit., p. 1496.

443  Pour décrire ces notions dans les sous-chapitres suivants, nous nous appuierons sur The Anchor Bible
Dictionnary, Volume 2 D-G, éd. David Noel Freedman, New York, Doubleday, 1992, pp. 100-10S5 ;
The Anchor Bible Dictionnary, Volume 3 H-], éd. David Noel Freedman, New York, Doubleday, 1992,
pp- 14-15 ; Gilbrant et al., Iso Raamatun tietosanakirja, Tome 7, Vantaa, Iso Raamatun tietokirja, 1991,
pp. 304-305.
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« Denfer ou pénétre PEmpereur est le vrai, celui que [Claudel] redoute lui-méme (les
notes préparatoires au drame en font foi), le lieu du supplice perpétuel et de la « peine
inexpiatoire »**,

Le Shéol est la traduction du mot hébreu ‘se ol’ dans I’Ancien Testament. Il signifie
‘un lieu profond’ ou ‘la localité de la profondeur’. Dans le Nouveau Testament, il est
traduit du mot grec ‘hadu’. La forme est au génitif et signifie ‘’habitation d’Hades’.
Les Grecs ont pris Hadeés pour régner sur le lieu des morts. Homeére emploie le mot
‘aides’. Linguistiquement, le mot ‘hadu’ est une combinaison du préfixe ‘non’ et du verbe
‘eidon’ ‘voir’. Ensemble, ces mots signifient ‘invisible’ ou ‘non-vue’. Il est intéressant que
I’Empereur de Claudel perde la vue pendant son séjour en enfer.

Dans I’Ancien Testament, le Shéol est un lieu ou les peuples se rencontrent et ou
les différences sociales, intellectuelles, économiques disparaissent. Le corps retourne au
sol, mais ’ame va dans le Shéol. Les corps n’y sont pas de la méme maniére que ’ame
n’est jamais dans le tombeau. Selon I’Ancien Testament, le Shéol est un lieu qui se situe
en bas, jamais sur la terre ou au-dessus de la terre. C’est un lieu ou il ne se passe rien :
« il n’y a ni ceuvre, ni bilan, ni savoir, ni sagesse dans le séjour des morts ou tu t’en iras »
(Qo 9, 10). En outre, dans I’Ancien Testament, se trouve I’idée selon laquelle le Shéol est
un lieu de repos pour ceux qui ont souffert injustement pendant leur vie (Jb 3, 17-19).
Les malfaiteurs connaitront plus violemment ’amertume du Shéol, alors que ceux qui
ont obéi a Dieu, parviendront a voir la lumiére de Dieu méme dans ’obscurité de Shéol.

Dans I’enseignement du Christ, I’Hades se divise également en deux sections dans
lesquelles seront placés les bons et les méchants, apres leur mort pour y attendre la
Résurrection et le Jugement dernier. La section pour les ames des justes est appelée « le
sein d’Abraham ». La section pour les impies est décrite comme un « lieu de tortures »
(Lc 16, 23-25, 28). Pendant le temps qui séparait sa mort de sa Résurrection, Jésus s’y
rendit pour annoncer la victoire sur la mort aux dmes prisonniéres (Ap 2, 27 et 31).
Selon I’Evangile, c’est le Christ qui détient la clef de la mort et de ’'Hades (Ap 1, 18). Le

Nouveau Testament souligne le coté provisoire de ce lieu (Ap 20, 4-5).

L’enfer dans le Nouveau Testament

Le Christ enseigne souvent la crainte de Dieu en méme temps que les événements des

temps derniers. Comme nous ’avons vu, plusieurs comparaisons de ’enfer faites par le

Christ sont présentes dans le texte de Claudel (Mt 13, 42, 50 ; Mc 9, 43,48 ; Mt 22, 13).

444  Pierre Brunel, op. cit., p. 64.
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Ce qui est intéressant, c’est que le Christ aborde la notion de I’enfer d’un point de vue
religieux-éthique ou ce nom de lieu devient le nom d’un état signifiant une rupture avec
Dieu due au péché (Mt 22, 11-13). Lenfer signifie la séparation éternelle d’avec Dieu.
Ainsi celui qui a péché éprouve-t-il une sorte d’avant-gott du jugement de Dieu lorsque
sa conscience 1’accuse du mal qu’il a fait. Le feu de I’enfer est ’expression désignant la
colére de Dieu contre le péché. Mais il faut noter que le Christ ne parle pas au pluriel des
punitions de I’enfer ; le mot qu’il emploie souvent est « le chatiment éternel » (Mt 25, 46).

Pour les impies, ’enfer ne sera pas, selon I’Evangile, un Eldorado ot ils pourraient
librement exercer le péché (Mt 5, 25-26 ; 18, 34), mais c’est la prison de Satan et
des anges déchus. Sous I’influence de la conception grecque, le judaisme commencga a
emprunter des idées aux écrits de Platon et aux descriptions des enfers de Virgile 100
ans apres Jésus-Christ. Dans ces descriptions, les esprits malins harcellent les pécheurs.
C’est ainsi qu’est née I’idée que Penfer est le royaume de Satan, ce qui n’est pas le cas

dans I’Evangile. Selon Pierre Brunel,

Les théologiens sont plus subtils sur ce point. Il suffit, pour en étre persuadé, de se reporter a la
Somme théologique de saint Thomas d’Aquin ou un article entier est consacré a se demander si
les damnés en enfer subissent le seul chatiment du feu (Supplementum, Question XCVII, art. 1).

Il explique que le nom du feu a été choisi parce que la peine qu’il inflige est exemplaire, mais

que, comme les péchés sont divers, il importe que les chatiments le soient aussi.**

Saint Thomas trouve problématique que la peine infernale n’ait pas pour objet la
purification de ’ame, alors que le feu a dans la Bible une valeur purgative. Claudel semble
connaitre la pensée de saint Thomas a ce sujet. En effet, le Démon de Claudel explique

a ’Empereur que le feu de ’enfer est « Du Feu sans feu et sans fumée » (626)**.

447 biblique qui est la notion clé de la

Il nous reste a définir la notion de damnation
piece de Claudel. Dans I’Evangile, la notion fondamentale, c’est sans doute le Salut. Son
contraire, c’est la damnation. Ces deux notions ont une double signification, puisqu’elles
renvoient a quelque chose de contemporain, mais aussi a quelque chose a venir. Si le Salut
est une réalité que le croyant posséde des maintenant, mais également une récompense
qui se réalisera dans I’avenir, la damnation a aussi ces deux dimensions. I'Evangile dit
que le Christ est venu sauver ceux qui sont perdus dans leur vie (Lc¢ 19, 10), mais la

damnation fait également référence au jour du Jugement (2 P 3, 7).

445  1bid., p. 92.

446  Ibidem.

447  Noir The Anchor Bible Dictionnary, Volume 2 D-G, op. cit., pp. 78=79 ; Iso Raamatun tietosanakirja,
Tome 3, Vantaa, Iso Raamatun tietokirja, 1989, pp. 16-17.
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Dans la pensée populaire, la damnation évoque toutes sortes d’impressions
épouvantables. Ainsi, reste-t-elle sans doute la notion la plus difficile a accepter et a
comprendre dans ’Evangile. La damnation est le fait de rester en dehors de "amour et
de la grace de Dieu. Elle signifie la perdition ou la séparation. Dans I’Evangile, Dieu est
la source de la vie, et en conséquence, I’existence sans lui signifie, au sens spirituel, la
mort. De méme, la damnation n’équivaut pas a la fin de Pexistence puisque la réduction
de ’homme a néant est une notion étrangere au Nouveau Testament (Ep 2, 1 ; Lc 16,
22-23 ; Ap 20, 11-14). La damnation signifie donc la séparation, mais il ne s’agit pas
d’annihiler ni la personnalité ni I’existence de ’homme. L’ccuvre de Claudel reprend
souvent cette idée : la mort n’est qu’un passage et non pas la fin, alors que Camus et

Gide refusent toute sorte de spéculation sur la possibilité d’une vie future.

La représentation de I'enfer dans Le Repos

Si la mise en scéne se conforme a la didascalie de Claudel, I’obscurité est totale dans la
scéne d’enfer de P’acte II. Uenfer du Repos « ne laisse percevoir que des voix : voix de

I’Empereur et voix qui lui répondent, celle de sa mére, puis celle du Démon, celle enfin
de I’Ange de ’Empire qui lui enseigne le reméde contre le mal »** :
LEMPEREUR : Ah ah ! oh oh ! o1, ou

Suis-je ?

Absorbé,

Englouti, enfoncé ! La Noirceur noire

Me touche la face et je fais corps avec son épaisseur.

Ah ah ! ou suis-je ? ou, ou suis-je ? Rien, dans la nuit compacte.

Point de gauche, point de droite, ni haut, ni bas,

Devant, derriére,

Rien, nulle part. La nuit

N’augmente ni ne diminue. Le lieu n’est plus.

Le temps n’est plus ! Combre tout entier me mouille !

Je ne suis nulle part, et la hauteur de I’abime est au-dessus de ma téte.
Ou, ou

Irai-je ?

Perdu,

Embrouillé, confondu,

Dans la nuit menant un pas assidu,

Je chercherai et ne me retrouverai pas. Voici le vide et

Iaire, et celui qui est ici erre.

448  Michel Autrand, Le Théatre en France de 1870 a 1914, op. cit., p. 295.
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Ah ah ! Salut, fond du monde ! salut, racine de la terre, principe du poids !

Salut, habitation des Morts ! Par la volonté du Ciel splendide,

Tout vivant et revétu de la croix de mon corps, je suis descendu vers toi,

Pour te visiter dans ta loi et dans tes distributions,

Afin que rapportant au peuple des hommes et des animaux la paix,

Dissipant I'impiété de notre ignorance,

Je régne sur le royaume, dans la possession de la Connaissance et du Milieu !

Ah ah ! ne me laisse pas ainsi seul et perdu ! Je ne suis pas un des tiens, demeure ! Mais, moi,

IPEmpereur des Vivants, j’entre en toi comme un hote. (617-618)

Dans ce lieu de la mort, ’absence de Dieu est la seule véritable torture infernale. Plus
les damnés deviennent conscients de leur séparation d’avec Dieu, plus ils en souffrent**.
Plusieurs versets bibliques soulignent I’état de trouble de ceux qui n’ont pas cru en Dieu
avant la mort : « Leur chatiment sera la ruine éternelle, loin de la face du Seigneur et de
’éclat de sa majesté » (2 Th 1, 9). Cette caractéristique de enfer claudélien est essentielle
d’autant plus que I’auteur a beaucoup critiqué la représentation de I’enfer de Dante, qui

est selon lui passé a coté des vérités essentielles du christianisme :

Son Enfer est uniquement ’Enfer du Sens, il semble ignorer la peine du dam ou de la privation
a la fois et du besoin de Dieu, qui est la plus cruelle puisque sa cause est infinie. Son Purgatoire
présente (a ce point de vue) le méme défaut. La grande souffrance purgative devant étre moins

le feu ou la faim que la lumiére, le supplice de se voir impur en face de ’Innocence éternelle et

d’avoir déplu au Pére et a PEpoux.*°

Ce qui fait la différence entre ces deux enfers fictionnels, c’est que la signification
symbolique des peines, évidente chez Claudel, n’apparait pas chez Dante*!. La peinture
de P’enfer de Claudel devient originale dans la mesure ou les supplices et les clotures
de son enfer ne sont plus réels mais symboliques. Comme nous I’avons vu avec Pierre
Brunel, le feu de Penfer claudélien n’est pas un feu matériel. Contrairement aux damnés
de Dante, ceux de Claudel n’ont d’autre chatiment que leur angoisse et leur errance
aveugle. Pauteur valorise la notion de « la peine éternelle » qui signifie justement I’état
douloureux dont souffre ’homme séparé de Dieu. Claudel est ainsi plus proche du
concept d’enfer biblique que Dante, car, comme nous venons de le voir, le Christ ne parle
pas au pluriel des punitions de I’enfer. De méme, I'image d’une fumée éternelle qui se

trouve dans I’Apocalypse s’associe a un état d’agitation et de trouble et a I’absence de

449  Cf. Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 40.

450 Paul Claudel, « Introduction a un poéme sur Dante », in (Euvres en prose, op. cit., p. 429.

451  Jacques Houriez a montré I'importance de La Divina Comédie pour Le Repos. Cf. Jacques Houriez Le
Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., pp. 32-45.
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repos : « La fumée de leur tourment s’éléve aux siecles des siecles, et ils n’ont de repos,
ni le jour ni la nuit, ceux qui adorent la béte et son image [...] » (Ap 14, 11). Aucune
ame de I’enfer claudélien ne connait le repos non plus. En soulignant dans son enfer
’aspect non physique de la perte contrairement aux auteurs comme Dante qui mettent
’accent sur le coté physique, Claudel valorise aussi le spirituel contre le matériel dont il
critiquait la montée en France.

D’autre part, renforcer la présence de Satan, quoiqu’il ait un role assez discret dans
Le Repos, montre que Claudel a subi I’influence dantesque : nous venons de voir que
selon la Bible, Satan ne triomphe pas dans I’enfer. Mais ce qui est particulier dans la
réécriture claudélienne, c’est qu’elle souligne le sort de ceux qui n’ont jamais connu Dieu,
qui n’ont jamais fait de mal, mais qui se trouvent cependant dans I’enfer. La Mere de
I’Empereur lui dit : « ...je suis perdue pour toujours ! [...] Je n’ai commis aucun crime !
sache que je n’ai manqué a aucun précepte » (619-620). C’est seulement dans la mort
que ces damnés apprennent a connaitre Dieu, puisqu’ils n’en avaient pas eu la possibilité
de leur vivant. Par la, la descente de ’Empereur parmi les morts non seulement évoque
celle du Christ qui, durant les trois jours de sa mort, rendit visite aux morts pour leur
annoncer la bonne nouvelle, mais laisse aussi entendre une sorte d’inquiétude pour le

salut des ames chinoises et pour tous ceux qui ne connaissent pas le christianisme.

La découverte du mal (péché originel) et I’envie de connaitre la vérité

Lattitude humble de I’Empereur, au moment ou il descend chez les morts pour chercher
le reméde au mal dont souffre I’humanité, montre que sa quéte est spirituelle. Plus
I’Empereur descend dans I’enfer, plus il s’enfonce a I'intérieur du mal. La visite infernale
lui apprend a connaitre le mystére du mal, qui est cette attirance qu’il ressent dans sa
chair. La soumission a cette condition universelle d’homme, plus grande que lui, fait
allusion au péché originel. Claudel ne craint pas de mettre en évidence le potentiel que

I’homme a pour faire du mal :

DEMPEREUR : Démon, c’est toi ! Je comprends pourquoi tu ris !

Car je ne sais quoi qui vit en moi de criminel s’émeut. (623)

LE DEMON : L’Esprit du mal

Est né dans tout homme qui est né. (624)

Desprit de mal conduit ’homme a commettre des erreurs :

LEMPEREUR : [...] Lesprit de meurtre et de brutalité, ’esprit de fraude et de vol, ’esprit de

luxure et ’esprit avide, I’esprit de cruauté, ’esprit de démence et de frénésie ! (623)

155



Analyse des ceuvres

Comme dans la Bible, a la question du mal s’attache dans Le Repos celle de la faute. La
conception de la faute est a la fois collective et individuelle dans cette piece : ’humanité
entiére s’est écartée de Dieu, mais le repentir concerne chaque homme. Le moment décisif
est celui ou PEmpereur prend conscience de sa faute a lui. La suite de la rencontre avec
le Démon réécrit le passage biblique du péché originel. Le Démon dévoile a ’Empereur

pourquoi tout homme est attiré par le mal :

LE DEMON : [...] Et d’abord, cédant a la douceur nouvelle

De faire mal, il succombe : tel est le premier degré.

L’habitude se forme, et par le second degré, établi dans sa connaissance et dans sa volonté,
Il peche, sachant ce qu’il fait, et ce degré est appelé I'Inclination.

Et voici le troisieme degré. Et celui qui I’a atteint

Est mar entre les hommes, et n’ayant plus rien a apprendre de moi déja,

11 est digne d’une demeure plus basse :

Le mal

Ni ne lui cause plus de plaisir, ni ne lui apporte profit.

Mais cet homme fait le mal par amour, et, le connaissant, il I’a choisi, joignant son cceur au
notre (624).

Cette citation fait allusion a plusieurs versets bibliques selon lesquels le mal se trouve a
’intérieur de ’homme. En théologie chrétienne, il s’agit de la notion de la faute originelle,

a laquelle Claudel tient beaucoup. Selon lui, la créature n’est jamais innocente.

DEMPEREUR : Qui est pur ? qui est saint ? et quand nous le penserions étre, ou est notre
connaissance ? et le péché de notre naissance demeure.

Un ennemi est en nous et nous fait mouvoir et arréter ;

Comme les yeux dans une chambre obscure vers la braise, notre coeur se tourne vers le mal
Et comme une femme aux pieds infirmes, le vent fou nous pousse ¢a et la.

Nous sommes marqués, comptés, livrés et condamnés. (631-632)

La conception de la faute originelle de Claudel releve du jansénisme. Cette doctrine
affirme que, « ’homme nait coupable » et mérite d’étre damné « a moins d’un miracle de
la Grace »*2. Dans Le Repos, le jansénisme se manifeste a travers la Mére de ’Empereur
qui, malgré son innocence et le fait qu’elle n’ait commis aucun mal, est condamnée a

vivre éternellement en enfer pour ne pas avoir connu la Grace*3.

452 Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 39.
453  Ibidem.
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C’est une conception de la faute relativement sombre, au moins par rapport a Dante,

qui pense aussi en chrétien®*, et pour qui

toute chose est créée a la ressemblance de Dieu et tend vers lui. ame peut se laisser dévier de
cet amour par faiblesse ou par ’effet de son libre-arbitre. Mais le comportement des hommes
est toujours inspiré par Pamour qui, en soi, ne peut étre mauvais. Il ne devient coupable que

par erreur ou suite a une déviation lorsque, pour telle ou telle raison, il se tourne, par exemple,

contre les autres hommes. +*°

Le point de vue de Claudel n’est pas le méme, puisqu’il rejette I’idée de I’innocence
humaine, comme nous venons de le voir dans le dialogue entre ’Empereur et le Démon.
Pour Claudel, ’homme péche en toute connaissance de cause, tandis que Dante se
conforme a I’idée de saint Thomas, pour qui « le mal n’est jamais désiré pour lui-méme,
mais ne ’est qu’accidentellement »*°.

Saint Thomas et Dante ont une conception moins sombre de la faute originelle que

47 d’ot1 vient que ’homme

Claudel. Ils partent d’ « une absence de justice originelle »
continue a chercher le bien, mais privé de la lumiere divine, il s’enfonce a son insu dans
le mal, car il préfere les biens temporels plus accessibles*®. Cette optique répond plus
a la pitié du Christ qui prie sur la croix, pas seulement pour ses bourreaux, mais pour
’humanité entiére : « Pére, pardonne-leur car ils ne savent pas ce qu’ils font » (Lc 23,
34)*?, Claudel, lui, semble, comme le dit Houriez, semble plus proche de la Genése
selon laquelle « le cceur de ’homme est porté au mal dés sa jeunesse » (Gn 8, 21), et
d’une certaine tradition juive mise en valeur par Pascal : « un mauvais levain est mis

460, Toutefois, pour Claudel, la conscience du

dans ’homme dés I’heure ou il est formé »
péché originel n’a rien de désespérant, bien au contraire, puisque cela témoigne de la
nécessité de la Grace et justifie le plan de Dieu ou méme la faute des hommes a sa place.

Dans Le Repos, le dialogue avec le Démon montre que celui-ci est également un

tentateur, comme il I’est dans la Bible. Il veut désespérer I’Empereur en lui faisant croire

454  Pierre Brunel, op. cit., pp. 119-120 ; Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op.
cit., p. 38.

455  Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 37.

456  Saint Thomas, Dieu, t. 1, 1a q. 5, art. 2, rep. 3, résumé donné par le R. P. Sertillanges, art. « Mal », table
analytique, p. 362 ; Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., pp. 37-38.

457 1bid., p. 38.

458  Ibidem.

459 Mt S 44 Ap. 3,17,7,60;1Tm 1, 13 5 Ps 22, 19.

460  Pascal, Pensées, Section VII, 446, Paris, éd. Brunschvicg, Hachette, p. 538, citation reprise par Jacques
Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., pp. 38-39.
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que son sacrifice n’expiera pas la faute de tous (625). Le protagoniste se défend contre

le Démon :

LEMPEREUR : Tu ne me séduiras pas ! La chair
Vient de la femme, et comme elle, elle est curieuse et lache, et traitreusement elle livre ’esprit

qui dort.

[...]

’homme qu’on tient ne tombera pas. |[...]

Démon ! Je suis vivant et tu n’as nullement droit sur moi ! (623-624)

La citation fait allusion au récit du paradis ou le serpent, le prince des Anges rebelles,
séduit Eve et Adam, tous deux symboles de I’humanité. La Genése nous invite en effet
a réfléchir non seulement sur I’origine du mal, mais aussi sur l’origine de ’homme, qui
n’accepte pas de rester dans I’ignorance, mais qui est poussé par la curiosité de connaitre
le monde et 'inconnu. Le Repos exalte Penvie de connaitre la vérité sans se limiter a la
pensée rationnelle et en s’ouvrant a la pensée mystique. Cette valorisation est significative
dans la mesure ou elle s’oppose a une sorte d’étroitesse d’esprit des protagonistes de Gide
et de Camus. Chez le dernier notamment, les protagonistes préferent la pensée rationnelle
quitte a connaitre le désespoir. Empereur s’ouvre a 'inconnu. Par rapport a Gide et a
Camus, Claudel envisage la foi chrétienne comme un point de départ idéal pour atteindre

a la connaissance de la condition humaine.

La Résurrection versus la Métempsycose

Finalement, la caractéristique la plus originale peut-étre de I’enfer de Claudel est que
c’est une valorisation de la Résurrection contre la Métempsycose. Lorsque ’Empereur

retrouve sa Meére en enfer, la condition de celle-ci le remplit d’horreur :

LA MERE : O mon enfant, est-ce toi ?

LEMPEREUR : O toi qui m’as donné mon corps, n’es-tu plus rien ?

LA MERE : Voici que je reconnais ma chair,

LEMPEREUR : O mére ! 6 meére ! 6 mere ! hélas !

LA MERE : O enfant ! 6 fils ! 6 mon fils que j’ai engendré, hélas !

LEMPEREUR : Nest-il point de salut ? Nest-il point de salut ? N’est-il point d’espérance et
de porte ? (620)

[’angoisse des deux personnages est tangible, le cri de révolte de "Empereur laisse entendre

le besoin de la Grace et de la Résurrection des corps :

LEMPEREUR : Lhorreur me saisit de vous entendre parler dans cet aveuglement, 6 chose sans

le corps, ma mére, esprit !
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Misérables, n’est-il point de salut ? Tous, descendrons-nous dans les ténébres irrémédiables ? (620)

La Mere parle de la transformation des damnés qui se vident de leur humanité et se

métamorphosent en animaux ; c’est une allusion a la Métempsycose :

LA MERE : IIs sont plus furieux que les tigres, plus funébres que les insectes, plus mornes que
les poissons.

On les représente hurlants, dansant dans les convulsions de la rage, et Bouddha sourit au
milieu d’eux.

Leur cceur est vide comme un sépulcre ou est mort le mort méme,

Et comme une haleine va devant eux la flétrissure et le froid.

Une fureur abominable ne leur laisse point de repos ; ils errent comme des chiens enragés. Ce
sont les bétes dont je parle.

Sache que nous sommes livrés aux fous. (622)

La se profile de nouveau la critique de Claudel contre ce mysticisme extréme-oriental qui
idéalise en quelque sorte la perte de soi et que prone par exemple le taoisme avec le
concept de Sage ou du sur-homme qui perd jusqu’a son propre nom pour faire un avec le
Tout. Les Mémoires improvisés expriment un refus catégorique de cette doctrine taoiste

qui nie 'importance de la personnalité. Claudel déclare a Jean Amrouche :

Je ne suis pas prét a me liquéfier comme une poupée de sel, comme disent les mystiques hindous,
dans la mer de délices ou une mer de joies. Ce n’est pas du tout mon sentiment. Je ne perds

jamais le sentiment de ma personnalité*®!,

Claudel met en scéne avec brio ce dont Gide n’a peut-étre jamais bien saisi I'importance
dans la tradition biblique, c’est-a-dire la valorisation de la personnalité de chacun*®?.
En outre, nous nous demandons si le titre méme de la piece, ne serait pas aussi
une critique de la métempsycose, puisqu’il ne fait pas référence seulement au récit de la
création (Gn 2, 1-3), notamment au verset 3 : « Dieu bénit le septieme jour et le consacra
car il avait alors arrété toute I’ceuvre que lui-méme avait créée par son action », mais

aussi au chapitre 14 de I’Apocalypse qui évoque I’idée de mourir en Dieu :

La fumée de leur tourment s’éléve aux siécles des siecles, et ils n’ont repos ni le jour ni la
nuit, ceux qui adorent la Béte et son image, et quiconque recoit la marque de son nom. C’est
’heure de la persévérance des saints qui gardent les commandements de Dieu et la foi en Jésus.

Et j’entendis une voix qui, du ciel, disait : Ecris : Heureux dés a présent ceux qui sont morts

461  Mi, op. cit., p. 217.

462  La valorisation de la personnalité s’opére aussi par une mise en avant des noms propres. IEvangile selon
saint Matthieu débute par un long livre de la généalogie de Jésus. Dans le taoisme, le sur-homme n’a
plus de nom individuel, alors que la Bible garde un intérét particulier pour les noms propres. Gide doit
connaitre cette tradition biblique, mais la concilie difficilement avec le christianisme.
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dans le Seigneur ! Oui, dit ’Esprit, qu’ils se reposent de leurs labeurs, car leurs ceuvres les
suivent. (Ap 14, 11-13)

Le titre du drame fait certainement aussi allusion a I’offrande du repos du septieme jour,
offrande faite par ’humanité a son Créateur. Tout en glorifiant les valeurs chrétiennes
en les opposant a celles des religions de la Chine, ’ceuvre exprime la nécessité de lutter
contre la déchristianisation pour ne pas étre privé de la bénédiction divine. C’est I’Ange

de P’Empire qui enseigne a ’Empereur le remede au mal :

L’ANGE DE PEMPIRE : Six jours donc qu’il fasse son ceuvre, nourrissant son corps et son
esprit,

Et le septiéme jour, comme un serviteur qui, ayant paré sa maison, y introduit son maitre,
Qu’il éleve les mains vers le Ciel.

Telle est la loi que vous avez transgressée, et c’est pourquoi la Terre

Voyant que vous usez mal du dépdt qui vous est fait, veut reprendre en vous ce qui est a elle.
Fais donc afficher cette proclamation sur les murs, fais-la publier dans les tribunaux : « Six
jours que mon peuple fasse son ceuvre et son travail.

« Que le laboureur pousse son buffle et le batelier sa jonque, que I’artisan tisse, forge, scie,
batisse, qu’il broie I’huile et la farine :

« Mais le septieme jour qu’il se lave les mains et la téte, et qu’ayant mis un vétement neuf, se

tenant dans le repos, il célebre la grande Attente. » (640)

Le Repos du septieme jour passe par la Bible pour affirmer la supériorité de la société

chrétienne, dans laquelle le respect des préceptes bibliques tend a protéger ’humanité.

1.1.4 L’Empereur — une figure du Christ

Pendant absence de PEmpereur, le pays tombe dans un état chaotique. Le Prince Héritier
s’excuse de ne pas avoir su mieux gérer les affaires du pays, et, tout en le croyant
déja mort, supplie son peére de revenir. Levant le baton impérial en forme d’une croix,
I’Empereur revient de ’enfer. Ressuscité, il se présente comme « le Pasteur des hommes »
(645) qui « possede le salut » (645) de Phumanité et « apporte la purification » (645)

apres avoir vaincu le mal.

L’EMPEREUR : Voici le bois royal ! (643)

LE PRINCE HERITIER : [...] Voici le caractére Dix, la figure de la Croix humaine !
[...]

LEMPEREUR : Regardez tous ! voici ce que je rapporte ! je tiens entre mes mains le signe

royal et salutaire !

[...]
LE PRINCE HERITIER : Nous te saluons, Crucifére !
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LEMPEREUR : Je reparais a la porte fatale ! sur le seuil qui est entre la Mort et la Vie, je me
tiens débout avec le signe de la Croix. [...]

J’ai passé PEnfer ! au travers de la nuit accrue d’ombre

j’ai marché tout vivant.

Je connais la cause de tout mal, la mort posséde explication. (644)

Les symboles de cette scéne (la Croix, I’Arbre, victoire sur la Mort, Résurrection)
contribuent 2 relier I'imaginaire du drame a celui de ’écriture des Evangiles et a faire
du souverain une figure du Christ. Pour Claudel, « [l]a Croix, c’est Dieu a I’ceuvre. Elle
est non seulement son instrument, elle est sa forme active, son opération extractrice et

63, Lorsque PEmpereur

unificatrice ; son extension entre les quatre points cardinaux »
dit : « Voici le caractere Dix, la figure de la Croix humaine » (644), il parle du signe de
croix qui s’inscrit en tout homme dans la forme du corps humain. La piece laisse entendre
que la symbolique de la croix résume toutes les traditions**.

Le retour de 'Empereur est aussi une victoire de la joie contre la douleur : la
réplique « Salut, signe de la joie ! salut, signe de la douleur ! Celui qui connait ta joie
peut seul accepter ta douleur » (645) de ’Empereur fait allusion a la souffrance du Christ

qui précede la joie de sa résurrection. PEmpereur a en effet rempli sa mission comme

Jésus dont on dit qu’il avait vaincu la Mort par sa mort :

LEMPEREUR : Car je suis le destructeur des Morts, j’ai fermé la porte sur eux, et ils ne

reviendront plus nous disputer leur héritage. (653)

Au moment de la révélation, le peuple veut revoir le visage de PEmpereur. Celui-ci 6te son
masque et montre « le visage lisse et tuméfié d’un lépreux. Le nez a disparu, les yeux ne
sont plus que des trous sanglants. La bouche seule est restée intacte » (645). Le masque
cache une chair lépreuse qui de nouveau renvoie a ’Evangile et a I'image du « Serviteur
malade de Dieu, souffrant et expiant les péchés des hommes »*%. De méme, le « O pere,
ne laisse point sans pere / La Famille des cent Familles ! » du Prince héritier (651) réécrit
le « Je ne vous laisserai pas orphelins, je viens a vous » (Jn 14, 18) du Christ.

Les répliques mystiques « J’appartiens a la Mort, il me faut retourner vers la Meére »
(651) ainsi que « Vous renaitrez une autre naissance » (650) renvoient au dialogue de

Jésus avec Nicodéme chez Jean : « Jésus lui répondit : “En vérité, en vérité, je te le dis :

463 Paul Claudel, Le Poéte et la Bible, I, op. cit., p. 599.

464 A ce sujet, lire 'influence des Vestiges choisis et du Ad Linguae Sinicae Notitiam du Pére de Prémare sur
la vocation chrétienne du paganisme, Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op.
cit., pp. 53-56.

465 TOB, note du verset Mt 8, 7, op. cit., p. 2115.
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a moins de naitre de nouveau, nul ne peut voir le Royaume de Dieu.” Nicodeme lui dit :
”Comment un homme pourrait-il naitre, s’il est vieux ? Pourrait-il entrer une seconde
fois dans le sein de sa meére et naitre ?” » (Jn 3, 3—4) Les ministres et les proches de
I’Empereur représentent Nicodéme dans la mesure ou il leur manque compléetement la
capacité de voir avec les yeux de I’esprit. IIs ne comprennent pas que la nouvelle naissance
signifie qu’il faut naitre de nouveau comme enfant de Dieu pour recevoir la vie éternelle
et échapper a I’enfer.

A la fin de la piece, PEmpereur retrouve la paix et le sentiment que tout est 4 sa

place :

DEMPEREUR : O richesse de ma possession ! je suis aveugle et je vois ! [...]

Tout est bien.

Le Mal est dans le monde comme un esclave qui fait monter Ieau ; la Justice maintient tout
et la Miséricorde recrée tout.

Je voulais parler et voici que je n’ai plus rien a dire.

Je n’apporte point la bonne nouvelle, mais je suis celui qui marche devant.

Et ce n’est point Bouddha qui dort, ni le Tao pareil au Dragon dans la nue, ni le tourbillon du
Yang avec le Yin, ni Pinextricable enchevétrement des hiérogrammes.

Mais comme I’éclair fulgure,

C’est ainsi, quand elle paraitra dans le ciel, que le sage et ’ignorant, s’ils tiennent les yeux

ouverts, verront d’'un méme regard la face de la Vérité.

[...]
La domination et la vérité, et la justice, et ’amollissement, et la joie, et la liberté, et la purification,
Et la paix, et le fidéle pacte entre Dieu et ’homme, tel qu’un contrat d’adoption. O toi qui

m’entends, tu n’es pas exclu. (648)

« Le Mal est dans le monde comme un esclave qui fait monter I’eau ; la Justice maintient
tout et la Miséricorde recrée tout » reprend I’idée de Claudel selon laquelle le monde n’est
pas absurde, mais fait sens, puisque a chaque chose et a chaque homme est réservé une
place, méme au mal. Un peu paradoxalement, le point de vue de ’Empereur englobe a la
fois celui du Christ et celui d’un chrétien qui témoigne de sa foi : le « je suis aveugle et
je vois » évoque le témoignage d’un aveugle-né qui est guéri par Jésus « j’étais aveugle et
maintenant je vois » (Jn 9, 25). Les mots « s’ils tiennent les yeux ouverts, verront d’un
méme regard la face de la Vérité » fait référence au « ils verront son visage, et son nom
sera sur leurs fronts » (Ap 22, 4) ou aux autres versets du Nouveau Testament ou il s’agit
de regarder Dieu et de connaitre la vérité (1 Co 13, 12 ; 2 Co 3, 18). Le passage « Je
n’apporte point la bonne nouvelle, mais je suis celui qui marche devant » fait allusion a
Jean-Baptiste et montre la liberté que prend Iauteur de rassembler différentes personnes

bibliques dans sa figure du Christ.
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de Jésus adressées a son Peére vers la fin de sa vie : « les paroles que je leur ai données
sont celles que tu m’as données » (Jn 17, 8). Enfin ’Empereur se précipite pour quitter le
monde de ’éphémere pour celui des réalités et des valeurs éternelles, ce qui fait clairement
référence a la pensée platonicienne. Cette derniére est bien présente dans le symbolisme.
La « distinction entre le monde des apparences et celui des réalités dont 1’autre n’est que
le reflet » est selon Houriez « une notion proprement symboliste »*°®. La fin de I’acte
III se lit aussi comme une sorte de glorification de la vie humaine. UEmpereur « cede le
pouvoir a son fils, se retire dans la montagne, tandis qu’une splendide évocation lyrique

de la mer et du soleil couchant termine cette piéce impressionnante »*¢7 :

1.5

« Le projet le plus apparent de toute littérature infernale est », comme fait remarquer

Pierre Brunel, « le projet eschatologique, qui envisage les fins derniéres de ’homme »*

Analyse des ceuvres

Le « Je voulais parler et voici que je n’ai plus rien a dire » fait écho aux paroles

LE RECITANT : Maintenant voici comme une mer sur une autre mer !

Comme la pale huile briile sur de P’eau,

C’est ainsi qu’au-dessus de ’'ombre qui s’éleve de la plaine, submergeant lentement les monts,

Une surface de lumiere sépare le Ciel de la Terre. (659)

Le Repos — un projet eschatologique ou politique ?

Le style de la fin du drame pastiche fortement celui de I’Apocalypse :

LE RECITANT : Et les Soixante Vieillards habitent

Le temple « Caché-dans-le-pli-de-I’épaule »,

Les uns qui sont vieux par leur age,

Et les autres dans le milieu ont vu la Vérité,

[...]

Et il y a des enfants parmi eux et des jeunes gens :

Ceux-la qui ne se sont pas laissé vaincre par I'illusion (654-655)
[...]

Bienheureux ceux-la qui habitent la demeure « Cachée » ! (656)

[...]

Mais ceux-ci ont été choisis entre dix mille et dix milliers de dix mille

(656)

466  Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 60.

467
468

Michel Autrand, Le Thédtre en France de 1870 a 1914, op. cit., p. 295.
Pierre Brunel, op. cit., p. 188.
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Demploi fréquent des grands chiffres et ’image de la paix et de I’harmonie évoquent
effectivement le bonheur éternel que promet ’Apocalypse a la fin des temps. De méme,
le « Ceux-la qui ne se sont pas laissé vaincre par Pillusion » ainsi que le « Mais ceux-ci
ont été choisis » renvoient a la séparation des élus et des damnés dans I’Apocalypse :
« ceux qui n’avaient pas adoré la béte ni son image et n’avaient pas regu la marque sur
le front ni sur la main. Ils revinrent a la vie et régnérent avec le Christ pendant mille
ans » (Ap 20, 4). Nous retrouvons dans la scéne finale du Repos également I’image du

peuple chinois qui travaille :

LE RECITANT : [...] On entend le cri des travailleurs qui font monter ’eau dans les champs ;
Hommes, femmes, enfants, par deux, par trois,
Dansent sur la route ruisselante.

Tout est paix. Le soleil se couche. (658)

[...]
LEMPEREUR : Que la paix, la nourriture et la bénédiction soient au peuple qui travaille ! (659)

Pour terminer notre analyse, nous cernerons « le projet politique claudélien » dans cette
ceuvre, qui ne vise pas seulement la France, mais « I'Univers rendu a sa catholicité »**.

Dans Le Repos, Claudel ne distingue pas clairement les pouvoirs spirituel et
temporel. La piece propose effectivement un Empereur qui est a la fois pape et César.
Selon I’Evangile, les autorités sont au service de Dieu, mais les deux types de pouvoir
sont distincts (Mt 22, 21). UEmpereur, a son tour, se charge de deux missions en disant
« Par la permission du ciel et dans I’autorité de ma magistrature » (624), ce qui peut
s’interpréter comme une adhésion a I'idée de I'union des pouvoirs spirituel et temporel

(et un refus de la société laique). UEmpereur fait allusion au fameux verset évangélique

lié a cette question :

LEMPEREUR : Mais écoutez et répondez-moi. Réponds, 6 mon fils, écoute.
Si un homme regoit de I’argent pour son maitre et le lui rapporte fidélement,

A qui devra s’adresser la réclamation, au maitre ou au serviteur ? (649)

Les Pharisiens : « Est-il permis, oui ou non, de payer le tribut a César ? » (Mt 22, 17)

Dés la seconde version de La Ville (1901), qui fait souvent écho au Repos, les conceptions
politiques de Claudel paraissent avoir beaucoup changé, car dans La Ville, les deux
pouvoirs sont distincts. Plus tard, I’auteur semble prendre ses distances a I’égard de I’Etat
laique a partir de I’Annonce faite a Marie (1940). De méme, dans ces commentaires

de P’Apocalypse (1952), Claudel va encore plus loin en opposant le pouvoir spirituel

469  1bid., p. 196.
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au pouvoir temporel, accusant les chefs temporels d’étre des serviteurs de ’enfer. I'Etat
laique est, selon lui, enclin a plus servir le prince de ce monde que son créateur. Apres Le
Repos, Claudel commence a voir dans I’intérét porté a la politique une activité dangereuse
qui pourrait empécher ’esprit de se tourner vers le religieux.

Pour Claudel, c’est I’éternel qui importe le plus, tandis que pour Camus et Gide,
seul le présent a de I'importance. Certes cette amertume de ’auteur a I’égard de I’action
politique est nourrie par les événements de la vie politique francaise de I’époque (I’affaire
Dreyfus). Son pessimisme est cependant peu nuancé. Il va tres loin dans la pensée que non
seulement I’Etat démocratique, mais « toute institution politique s’oppose a la spiritualité
chrétienne et a ’Eglise »*7°. Dans son commentaire de I’Apocalypse, I’Etat est identifié avec
la « Béte de la terre » en qui il voit « [I]e Pouvoir temporel occupé a toutes les époques,
celle de Louis XIV comme celle de Napoléon et celle de Bismark a faire fonctionner une
société qui se passe de Dieu »*"1. Il est facile de comprendre pourquoi Claudel se sentait
si seul dans ses convictions au moment ou il écrivait Le Repos, puisque ¢’était ’époque
ou ’anticléricalisme gagnait du terrain et ou ’opinion catholique prenait, a ’occasion de
Paffaire Dreyfus, « le parti de la raison d’Etat contre celui de la justice »*2. A la lumiére
de ce qu’on pense actuellement, la réflexion de Claudel nous parait assez manichéenne, ce
qui explique sans doute pourquoi il a perdu des lecteurs au profit de Gide et de Camus.
Il était en effet un homme solitaire qui écrivait contre son temps, contre le triomphe de

I’individualisme dans la pensée moderne.

1.1.6 Conclusion partielle

Ce que nous pouvons dire sur la présence de la Bible dans Le Repos, c’est qu’on est
souvent dans le registre de la réécriture : les mots de auteur se mélent aux versets de la
Bible, les faconnant a leur maniére. Notre étude montre qu’une réplique isolée enchaine
souvent chez Claudel plusieurs allusions bibliques. Claudel fait sans cesse fusionner
plusieurs textes ou citations en un seul ou il essaie d’atteindre le type de discours typique
de PApocalypse (alternance des images paisibles et de celles qui évoquent la fin du monde,
emploi fréquent des termes d’adresse fréquentes). Ce qui est aussi typique des emprunts
bibliques de Claudel dans cette ceuvre, c’est qu’il les fond avec d’autres qui illustrent la

pensée religieuse de ’Extréme-Orient.

470  Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 115.
471  Paul Claudel interroge I’Apocalypse, in (Euvres completes, XXV, Paris Gallimard, 1965, p. 182.
472 Jacques Houriez, Le Repos du septieme jour de Paul Claudel, op. cit., p. 116.
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Nous avons vu que Le Repos esquisse I'image d’une société qui s’est détournée de
Dieu et qui, pour cela, attire sur elle la malédiction et la destruction. Certains ont voulu
voir Paris se substituer a « ’Enfer » dans Le Repos, car a la fin du XIX¢ siecle, Pesprit
positiviste anime la République de nouveau florissante aprés avoir été « secouée par la
crise boulangiste et ’affaire de Panama »*73. Claudel n’aime guére ce régime et sa morale
du juste milieu. Pour ce conservateur, la France d’autrefois est en train de mourir a la fin
du XIXcsiecle, et, avec elle, la chrétienté.

La connaissance qu’il acquiert de la Chine, lui fait voir un lien entre le confucianisme

et la déchristianisation de la société frangaise de I’époque :

Ce que je trouve de plat dans tous les Sages de ’antiquité, ce qui me rendait autrefois intolérables
les versions de Selectae, c’est la théorie de la modération dans les sentiments et dans les passions.
L’idéal de la sagesse chez les Grecs et leurs suivants, par exemple Epictéte, est une vie plate
et moyenne. Au fond, cela n’est pas instinctif et humain... « Quantum potes, tantum aude. »

C’est la grande devise de I’art et de la civilisation chrétienne ; c’est cela qui a fait de ’Europe

autre chose que ce stupide « Empire du milieu ». 4

La citation ci-dessus illustre un beau contraste entre la pensée de Camus et celle de
Claudel. Pour le premier, I’idéal de la sagesse se trouve justement chez les Grecs, tandis
que le second a en horreur ce paganisme avec son sens de « 'aurea mediocritas » et son
esprit positif. Il n’est pas étonnant que Claudel se soit senti si seul et si étranger avec
ses convictions et son besoin de croire au surnaturel. Voila d’ailleurs un autre trait qui
le sépare de Camus, dont I'imagination lui interdisait de croire a la vie aprées la mort.
Chez Claudel, on a souvent "impression d’une souffrance de I’ame : « cette absence de
personne a qui je puisse me confier, a qui je puisse demander conseil, absolument rien, la
solitude la plus absolue, et la nécessité de compter uniquement sur moi... »*’>. Claudel,
croyant, est un homme seul, ce qui explique son énorme besoin de se retirer du monde et
pas seulement des cercles littéraires, alors que Camus aimait le monde et ne voulut jamais
cesser de lutter contre I’injustice pour un monde meilleur. Ce dernier voulait défendre
le monde par le biais d’une recherche éthique, tandis que Claudel voulait défendre la
place de la religion chrétienne dans la société et le christianisme comme « une doctrine »
protégeant de la fragilité de la vie. Gide est un cas a part ; comme Camus, il aurait voulu
aimer le monde, mais les sentiments de culpabilité causés par son éducation religieuse

austere ’empéchaient d’en jouir pleinement.

473 Ibid., p. 17.
474  Lettre a Jacques Riviere, in Correspondance Paul Claudel — Jacques Riviere, Paris, Plon 1926, p. 187.
475  Mi, op. cit., p. 21.
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Pour terminer sur Le Repos, remarquons que la grandeur de la piéce réside
dans le fait que cette ceuvre met en scéne un monde non seulement déchristianisé
mais aussi déshumanisé, qui annoncait de facon prémonitoire [’avénement d’enfers
concentrationnaires tels que ’humanité n’en avait jamais imaginé. Uenfer de Claudel

veut montrer que la lutte contre le mal commence par la défense de la spiritualité.

1.2 L’Annonce faite a Marie

1.2.1 L’histoire de la piéce

Parmi tous les drames claudéliens soumis a des remaniements scéniques, [’Annonce
faite & Marie est sans doute le cas le plus manifeste?’®. A Iorigine, cette piece devait étre
une nouvelle version de La Jeune Fille Violaine. Le 22 décembre 1910, Claudel confie a
Gide : « Je travaille en ce moment a une version nouvelle de La Jeune Fille Violaine (a
peine quelques lignes de ’ancienne conservées), qui sera, je crois, plus empoignante et
plus touchante que I’Otage, sans aucuns palabres philosophiques »*””. Par rapport a La
Jeune Fille Violaine, les transformations majeures de la nouvelle piéce sont les themes de
la résurrection de Penfant et de la maternité mystique de Violaine, ainsi que le réle plus
significatif de Pierre de Craon : « Réfléchissant sur ce personnage, Claudel a pensé qu’il
fallait non le supprimer, mais lui donner dans le drame une importance plus grande, en
le liant plus intimement au destin de Violaine »*78, 1l est intéressant de noter que son role
diminue dans la version pour la scéne de 1948, alors que dans la version de 1910-1911,
que nous étudions ici principalement, il occupe encore une place importante en tant que
personnage qui évolue dans le domaine spirituel.

L’Annonce parait d’abord dans La Nowuvelle Revue Francaise en 1911 ; Lugné-
Poe la met en scene I’année suivante au théatre de ’(Euvre. Claudel comprend que
le dernier acte doit étre réécrit : « le lyrisme de la premiére version ne résistait pas a
I’épreuve de la scéne »*7. 1l existe deux autres versions de la piéce en plus de celle de

1910-1911 : la version de 1938 et la version définitive pour la scéne de 1948. Dans la

476  Michel Lioure a étudié les différentes versions de I’Annonce dans son ouvrage L’Esthétique dramatique
de Paul Claudel, Paris, Armand Colin, 1971. Dans les Mémoires improvisés, le chapitre XXVII traite
aussi cette question.

477  Paul Claudel et André Gide, Correspondance, 1899-1926, Paris, Gallimard, 1949, p. 157.

478  Notice pour L’Annonce faite a Marie, Paul Claudel, in Thédtre 11, Paris, Gallimard, 1965, p. 1381.

479  Didier Alexandre, la Notice de I’Annonce faite a Marie, in Théatre 11, Paris, Gallimard, Bibliotheque de
la Pléiade, 2011, p. 1728.
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version de 1938, Claudel a repris ’acte IV*%? en retravaillant le retour du pére ainsi que la
confession de Mara*®!. Dans la version de 1948, qui est « plus directe et dépouillée »*52,
le dramaturge est poussé par « un souci de nécessité dramatique »*%3. L’action et les
éléments scéniques qui servent le dramatique y occupent une place privilégiée. Ce n’est
pas seulement le texte (celui du Prologue et de tous les actes) qui est modifié, mais aussi
le décor et la musique. Le critére de ces modifications est que « [T]ous les détails qui ne
servent pas directement I’action, qu’ils soient pittoresques, moraux, historiques, lyriques
et didactiques »***, doivent étre supprimés dans le texte. Mais ce qui reste intact, c’est « la
structure dramatique de la faute, du pardon, de la rédemption du coupable et du monde
par le sacrifice »**°. Le drame conserve aussi son caractére national dans les modifications,
comme nous allons le voir. Etant donné qu’il manque dans la version définitive pour la
scene quelques références bibliques ainsi que des textes liturgiques présents dans le texte
de 1910-1911, nous avons choisi de travailler principalement sur la premiére version
de la piece dans la Pléiade de 2011*%¢ tout en tenant compte des deux autres, dans la
mesure ou elles contiennent des éléments révélateurs pour la dimension biblique du
drame. Selon nous, ces trois versions se compleétent et s’expliquent de la méme maniére
que les personnages de Claudel*®’.

Le désir de Claudel « d’étre enfin reconnu par une institution nationale et officielle »*%
se trouve exaucé par le succes de multiples représentations de I’Annonce dans le monde

entier. En juillet 1944, dans une lettre a Christian Casadessus, il écrit :

L’Annonce faite a Marie est ’ceuvre capitale de ma vie. Pendant cinquante ans je n’ai cessé d’y

remettre la main. C’est I’ceuvre qui a porté mon nom dans le monde entier. Elle a, spécialement

dans les circonstances actuelles, un caractére national. » 457

480  Mi, op. cit., p. 239 : « le quatriéme acte, c’est I’acte de Mara. Mara, en somme, explique tout ce qui s’est
passé et montre qu’a son point de vue elle a agi suivant la Foi... »

481 Jacqueline Broilliard a étudié le développement du personnage de Mara depuis la premiére version de
La Jeune fille Violaine jusqu’a la derniére version de L’Annonce faite a Marie (1948). Voir a ce sujet son
article, “La réhabilitation” de Mara », in La Revue des lettres modernes, n® 114-116, 1965.

482  Michel Autrand, Le Théatre en France de 1870 a 1914, op. cit., p. 298.

483 Didier Alexandre, op. cit., p. 1730.

484 Ibid., p. 1730.

485  Ibid., p. 1731.

486  Paul Claudel, ’Annonce faite a Marie [1910-1911], Théatre, tome I, Paris, Gallimard, Bibliotheque de
la Pléiade, 2011.

487  Dans les Mémoires improvisés, Claudel explique que ses états d’esprit successifs sont souvent exprimés
par un ensemble de personnages différents, op. cit., p. 233.

488 Didier Alexandre, op. cit., p. 1727.

489  Lettre a Christian Casadessus du 7 juillet 1944, in Cabiers Paul Claudel 10, p. 324, citation reprise par
Didier Alexandre, op. cit., p. 1727.
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En décembre 1940, au théatre des Célestins de Lyon fut créée la mise en scéne de la
version de 1938 (version publiée en 1940) par Eve Francis ; I’année suivante, Pierre
Franck en fit une autre mise en scéne au théatre de I’ceuvre. Dans une tournée de deux
ans (1942-1944), elle fut représentée en Amérique du Sud et au Mexique par le théatre de
Louis Jouvet ; puis en 1946, dans une mise en scéne du théatre de I’Athénée a Paris. Enfin,
en 1944, le drame fut représenté a Lyon dans une mise en scéne de Christian Casadessus,
avec la compagnie du Regain.*° Pour Claudel, toutes ces mises en scéne*’! témoignent
du caractere national de son drame et de son succes aupres de tous les publics, francais
et étrangers. Le drame doit sans doute également une partie de son rayonnement aux
circonstances particuliéres de I’époque de sa rédaction et a sa dimension historique**?.
Claudel, qui a souvent tendance a relier les événements fictifs de ses ceuvres a des
moments importants de ’Histoire de la France, s’explique sur la Trilogie (L’Otage, Le
Pain dur, Le Pere Humilié¢), qu’il a écrite entre 1908-1916, donc dans la méme période

qui I’a vu écrire aussi la premiere version de ’Annonce :

Le théatre dont j’ai adopté la forme, a ’époque que vous indiquez, aurait plutdt un caractere
réaliste. S’il était symbolique, c’est comme la vie elle-méme qui comporte, en elle-méme,
des enseignements et un sens qui dépassent la portée des acteurs ; ils sont chargés d’un role
provisoire. Tout dans la vie est symbolique ou, si vous voulez, parabolique. Il s’agit d’en dégager
le sens qui est inséparable de la grandeur. Les trois ceuvres [...] ont un sens symbolique en ce
sens qu’elles ont un sens historique. Elles sont étroitement mélangées a I’Histoire et comportent
une vue extérieure des événements historiques dont elles figurent une phase. Pour I’Ozage, il
s’agit de la période de PEmpire ; pour Le Pain Dur, du temps de Louis-Philippe et, enfin, pour

Le Pére Humilié, du Second Empire. 473

Ces commentaires du dramaturge sur la Trilogie nous autorisent a soupconner que
I’Annonce a aussi un sens historique reliant ’Histoire du christianisme a celle de la
France. Le rapport entre Jeanne d’Arc, qui sauve le royaume de France, et Violaine,

qui sauve la petite Aubaine, fille de Mara, est bien connu***. Nous allons montrer que

490  1bid., pp. 1732-1733.

491  Michel Autrand signale que « Phistoire des représentations de L’Annonce faite a Marie est si longue et
si riche qu’elle a donné lieu, a elle seule, a toute une these ». Il s’agit de la these d’Alain Beretta, intitu-
lée Claudel et la mise en scéne : Autour de I”Annonce faite a Marie (1912-1955), Presses universitaires
franc-comtoises, 2000. Voir Michel Autrand, Le Thédtre en France de 1870 a 1914, op. cit., p. 298.

492  Michel Autrand explique la soudaine reconnaissance en France du génie théatral de Claudel a la veille
de la guerre « par une certaine lassitude devant les pieces de type réaliste et traditionnel », ainsi que
« par le désir de renouveau si sensible a ce moment précis dans les arts du spectacle, mais sirement aussi
par ’obscur désir de voir enfin aboutir ’aventure commencé en 1890 par le théatre symboliste. » Ibid.,
p. 303.

493  « Claudel s’explique sur la Trilogie », in Thédtre, numéro 356, 16/33, p. 38.

494 Voir p. 121 de la version de 1938 de L’Annonce, in Thédtre 11, Paris, Gallimard, 1965.
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’imaginaire de la piece comprend en effet une dimension historico-religieuse qui évoque a
la fois la France médiévale et la France du début du XX¢ siécle. Situer son ceuvre religieuse
a la fin du Moyen Age est un moyen pour Claudel de faire référence a la crise de I’Eglise
qui a précédé la Réforme. Nous supposons que le souci qu’Anne Vercors ressent a I’égard
de ’état religieux et politique de son pays évoque par exemple la décadence du pouvoir
du Pape qui eut lieu au XIII¢ siecle, a savoir le Grand Schisme lié a I’élection du Pape.
Il pourrait aussi évoquer les papes de la Renaissance, symboles de décadence morale.

Le nom de la ville de Reims, répété plusieurs fois dans I’Annonce, évoque aussi
la France médiévale et ajoute a la dimension historico-religieuse du drame : a partir du
X Ve siecle, le titre de « roi Tres Chrétien » était attribué uniquement au roi de France, et
le pouvoir de celui-ci était « d’essence religieuse, renforcé par le sacre a Reims, huitiéme
sacrement qui fait de lui un homme a part, lieutenant de Dieu sur la Terre. Le clergé
[était] ainsi le premier des trois ordres du royaume, en dignité, mais aussi en puissance
et en richesse »*. Dans les Mémoires improvisés, Claudel explique qu’il a transformé
I’histoire en voulant se servir de la nuit de Noél dans la scéne de la résurrection de la petite
Aubaine pour mettre en relief le christianisme et I’histoire de la France : « En réalité, le
roi Charles VII a été sacré a Reims au mois de juillet. Mais en fait je me suis permis de
donner un coup de pouce a I’histoire, et, comme dans Jeanne au Biicher, je fais arriver
le roi de France a Reims le jour de Noél »*%°,

Claudel retient également le fait historique selon lequel « dans une France encore
essentiellement rurale, ’année se déroule selon un calendrier agro-liturgique ou les fétes
religieuses reviennent selon un rythme aussi immuable que celui des saisons »*7. Dans
[’Annonce, il existe en effet une nette correspondance entre ’année agricole et ’année
liturgique. La premiére « reproduit les conditions nécessaires a la vie matérielle », alors
que la seconde, « du premier dimanche de I’Avent au dernier dimanche apres la Pentecote,
rappelle I’histoire du peuple de Dieu, depuis la Création au Jugement dernier, et celle du

498

Christ sauveur, de Noél a ’Ascension »*%. Le drame de Claudel relie ’année liturgique,

’année de Dieu, avec ’année agricole, ’année de la terre :

495  Histoire de la France religieuse, tome 2 : Du christianisme flamboyant a 'aube des Lumieres XIV-X VIII,
sous la direction de Jacques Le Golf et René Rémond, Paris, Seuil, 1988, p. 7.

496 M, op. cit., p. 236.

497  Histoire de la France religieuse, tome 2 : Du christianisme flamboyant a 'aube des Lumieres XIV=XVIII,
op. cit., p. 7.

498  Ibidem.
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VIOLAINE. - Est-ce que I’année a été bonne et le blé bien beau ?

JACQUES HURY. — Tant qu’on ne sait plus ou le mettre.

VIOLAINE. — Ah !

Que c’est beau une grande moisson !...

[...]

VIOLAINE. — Que c’est beau de vivre ! (avec une profonde ferveur) et que la gloire de Dieu est
immense ! (Acte IV, variante, p. 128, version de 1938, I’édition de la Pléiade 1965)

D’autre part, connaissant la vision conservatrice de Claudel, qui refuse a la déchristianisation
de la France, il est justifié de penser que I’Annonce est aussi chargée d’une critique de la
laicité : le fait d’associer dans le drame la crise du pays et celle de I’Eglise fait allusion a la
déchristianisation de la France qui est manifeste a ’époque ou Claudel écrivait cette piece,

au début du XX siecle. A ce sujet, citons ’Histoire de la France religieuse XX¢ siecle :

La vie chrétienne en France de 1901 a 1919 est a tous égards une vie des profondeurs. Bientdt
privés des bastions traditionnels qui leur assuraient la puissance et la pérennité (I’école, les
avantages juridiques et matériels du Concordat, les positions clés — pas seulement patrimoniales
—des congrégations religieuses), le catholicisme et ses fideles connaissent une éclipse de la surface
de la vie publique, tout au moins nationale. C’est une absence sourde. Noyée sous la chape
législative et réglementaire, ’Eglise catholique voit brandie de nouveau la menace, ressentie
comme profondément dangereuse, d’une laicisation face a laquelle elle se doit et ne peut faire
autrement que de réagir. [...] UEglise et les églises de France, sur lesquelles Maurice Barrés
appelle la pitié en 1914, forment cette cathédrale engloutie sous I’indifférence (en partie feinte)
des pouvoirs publics ; a des rythmes divers naissent d’autres formes et d’autres sensibilités qui

pallient un endormissement de seule facade.

[...] Deux larges fronts d’activités émergent : d’une part, une action sociale [...] ; d’autre part,
une spiritualité renouvelée, précise, chargée de pratiques et de prescriptions, mais aussi parfois
surgissant dans les cas éclatants de conversion de penseurs au début du siecle, parmi lesquels

Charles Péguy et Jacques Maritain, en anaphore de celle de Paul Claudel en 1886.4”°

La citation montre bien 'importance d’auteurs comme Paul Claudel dans la défense de
la religion en France au XX¢ siecle. Il est également essentiel de remarquer la volonté
de I’auteur de respecter et de valoriser une vision chrétienne du monde ou tout est
parabolique, ou tout a un sens et ou est présent le sentiment d’avancer vers un grand
final mystérieux ou tous les secrets seront dévoilés. I’ Annonce montre aussi, comme nous
allons le voir, que la grace de Dieu efface les fautes des pauvres hommes qui ont besoin

d’étre pardonnés parce qu’il ne reste plus d’autre solution.

499  Histoire de la France religieuse, tome 4 : Société sécularisée et renouveaux religieux au XX siecle, sous
la direction de Jacques Le Goff et René Rémond, Paris, Editions du Seuil, 1992, pp. 65-66.
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Selon Didier Alexandre, « les valeurs nationales, terriennes, populaires et chrétiennes

du drame »°% rappellent celles dont se réclamait le maréchal Pétain :

Eve Francis discute les conditions d’une représentation a Vichy avant que Claudel ne rencontre
trois fois Pétain, dont I’entourage suscite sa méfiance. La représentation a lieu, sans la présence
de Pétain, le 9 mai 1941. A la fin de I’acte II, Eve Francis lit le poeme Paroles au maréchal, qui
présente Pétain comme celui qui a ressuscité la France et crée un troublant paralléle entre la

situation historique de la France et la situation dramatique. Claudel cessera tres vite d’accorder

son crédit au régime de Vichy.>"!

Pour terminer cette présentation de I’arriére-plan du drame, nous voulons également
évoquer ’échec d’une représentation au Vatican qui devait avoir lieu en avril 1950.
Officiellement, ce sont, des raisons matérielles qui empéchent le projet de se réaliser, mais
en fait, d’apres Eve Francis, « c’est la résurrection de I’enfant mort de Mara par Violaine

qui provoque le refus »*°* du Vatican.

1.2.2 Les hypotextes bibliques

A la premiere lecture, il semble que L’Annonce faite & Marie a pour théme principal la
rivalité de deux sceurs, Violaine et Mara. Plus on lit la piece, plus s’imposent les themes
du sacrifice, du pardon et celui de opposition entre les étres charnels et spirituels. En
outre, les themes de la résurrection de I’enfant et de la maternité mystique de Violaine
caractérisent cette piéce qui expose le coté mystique du christianisme. C’est un drame
sacrificiel qui reprend les finalités du sacrifice du Christ. Les hypotextes bibliques les
plus importants de la piéce sont I’Annonciation (le récit ou ’ange annonce a Marie
qu’elle aura un fils) ainsi que deux passages du livre d’Esaie (3, 1-4 et 9, 1-5) qui font
référence a la naissance du Messie. La fameuse parabole de ’homme lépreux, Lazare,
y est aussi présente (Lc 16, 19-25). Le drame est également nourri par de nombreuses
allusions qui reprennent des versets de la Bible portant sur divers thémes, par exemple
sur les aspirations profondes de I’lhomme et sur la rivalité fraternelle. Présentons ensuite
les grandes lignes de ces hypotextes bibliques que nous essaierons de mettre en paralléle

avec I’action de la piece de Claudel.

500 Didier Alexandre, op. cit., p. 1733.
501 Ibidem.
502 Ibid. p. 1734 ; Eve Francis, Un autre Claudel, Paris, Grasset, 1973, p. 314.
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1.2.2.1 L’ Annonciation dans I’Evangile

L’Annonce faite a Marie est déja par un élément de (son) paratexte, en ’occurrence de

son titre, en relation hypertextuelle avec I’Annonciation dans I’Evangile :

D’ange lui dit : « Sois sans crainte, Marie, car tu as trouvé grace aupres de Dieu. Voici que tu vas
étre enceinte, tu enfanteras un fils, et tu lui donneras le nom de Jésus. Il sera grand, et sera appelé
Fils du Trés-Haut. Le Seigneur Dieu lui donnera le trone de David son peére ; il régnera pour
toujours sur la famille de Jacob, et son régne n’aura pas de fin. Marie dit a ’ange : « Comment
cela se fera-t-il, puisque je n’ai pas de relations conjugales ? » [’ange lui répondit : « DEsprit

Saint viendra sur toi, et la puissance du Trés-Haut te couvrira de son ombre » (Lc 1, 30-36)

Claudel transpose le theme de la maternité virginale dans I’Annonce, ou Violaine
ressuscite la fille de sa sceur, devenant ainsi elle-méme la mére de ’enfant. A un niveau
plus général, la scéne de I’Annonciation est un exemple de situation typique pour la Bible,
dans la mesure ou elle illustre la communication entre Dieu et ’homme, une situation ou
Dieu s’adresse directement a ’homme. [’Ancien Testament est riche en scénes ou Dieu
parle directement a ’lhomme (en commengant par le récit de la Genése). De méme, dans
les Evangiles, ce sont les verbes ‘convoquer’, ‘interpeller’ et ‘appeler’ qui servent a décrire
la majorité des actes de Jésus. D’innombrables versets y commencent en effet par « Jésus
convoqua » ; « Jésus interpella », « Jésus appela », « Jésus dit ». Et ceux qu’il invite
a le suivre sont a peu pres tout le monde : les grands prétres, les scribes, ses disciples,
le peuple, les enfants, les chefs, les pécheurs, les malades, les morts... De méme, dans
I’histoire de Jésus, Dieu interroge I’homme. Les réactions des gens, dans Les Evangiles,
varient de P’insulte a la louange. En lisant les autres livres du Nouveau Testament, nous
trouvons que ’homme entend la parole de Dieu dans son cceur, par le biais du Saint-
Esprit. Et c’est cette constatation que reprend Claudel dans I’Annonce.

Le Pere et Violaine, deux étres doués de spiritualité entendent la parole de Dieu dans
leur cceur. Le Pére est convaincu que Dieu I’appelle pour aller a Jérusalem. Sa femme ne
comprend pas de quoi il s’agit :

ANNE VERCORS : La trompette sans aucun son que tous entendent.

La trompette qui cite tous les hommes de temps en temps afin que les parts soient redistribuées.

Celle de Josaphat, avant qu’elle n’ait fait bruit.

Celle de Bethléem, quand Auguste comptait la terre.

Celle de I’Assomption, quand les apotres furent convoqués.

La voix qui remplace le Verbe, quand le chef ne se fait plus entendre

Au corps qui cherche son unité. (1011)
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En citant les noms propres ‘Josaphat’, ‘Bethléem’, ‘Auguste’ ‘I’Assomption’, le péere
récapitule plusieurs événements bibliques et dresse un parallele avec la situation de son
pays°®. Nous supposons avec Jacques Houriez que le terme d’ « Assomption » associé
ici aux « apotres » désigne ici I’Ascension du Christ (Ac 1, 6)°%. Habituellement, le mot
désigne celle de la Vierge, fétée le 15 aoft. Par cette confusion volontaire, Claudel semble
amalgamer ces deux départs ; [’Annonce contient en effet de nombreuses allusions a la
vie de Jésus, notamment a travers le personnage de Violaine qui n’évoque pas seulement
sainte Marie, mais est en méme temps une sorte de figure christique, beaucoup plus que
ne est le Pére. La motivation de celui-ci pour partir en pelerinage est discutable, comme
nous le verrons plus loin.

Quant aux textes de liturgie catholique que Claudel ajoute dans sa piece,
particulierement nombreux dans la premiére version de I’Annonce, ils sont également
un moyen de souligner la communication entre Dieu et ’homme. IIs sont lus dans la scéne
du miracle par Mara. A la demande de sa sceur, elle fait la lecture du pape saint Léon
sur la culpabilité de tous et de la nécessité du pardon et celle de ’homélie du pape saint
Grégoire sur la Nativité. La piece de Claudel non seulement introduit la liturgie dans le
drame, mais elle montre qu’apres I’époque des Evangiles, aprés I’Ascension du Christ,
c’est ’Eglise qui transmet la parole de Dieu et sert d’intermédiaire entre I’homme et Dieu.

C’est apres la lecture des textes liturgiques que I’enfant mort de Mara est ressuscité.

1.2.2.2 Deux hypotextes de I’Ancien Testament

Dans sa réécriture biblique, I’auteur rejoint Ihistoire de I’Eglise avec des allusions a
’état religieux de son pays et au X Ve siecle et au début du XX¢ siecle. Claudel fait donc
un paralléle entre ces deux siecles qui marquent en effet chacun un tournant dans le
christianisme en France. ’Annonce évoque en effet plusieurs fois, en s’appuyant sur

deux passages du livre d’Esaie, les rapports de la religion et du politique, rapports qui

503  Josaphat, le quatrieme roi de Juda, illustre la fragilité de ’action entreprise sans souci de Dieu et le
succes de celle qui est conforme a la volonté divine. S’étant allié a Achab, roi d’Israél, Josaphat décida
d’entreprendre une guerre contre I’avis du prophéte Michée. Ils furent battus et Achab fut tué. Forcé
ensuite de livrer un combat désespéré, Josaphat s’en remit complétement a Dieu : « Josaphat se prosterna,
le visage contre terre, tandis que tout Juda et les habitants de Jérusalem s’étaient jetés a terre devant le
SEIGNEUR pour P’adorer » (2 Ch 20, 18). Ses soldats avaient célébré aussi le nom de Yahvé (2 Ch 20,
21) remporterent la victoire contre I’armée ennemie. Quant a César Auguste, qui ordonna le recensement
de tout le monde habité pour évaluer ses richesses terrestres et humaines, Dieu lui répondit par ’envoi
d’un Messie porteur de paix et d’amour. Cf. Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le théatre
et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de la maturité, Paris, Les Belles Lettres, 1998, pp. 146-147.

504 Ibid. p. 147.
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changerent dans la conjoncture tres sombre des XIV¢ et X Vesiecles, et qui se rompirent

définitivement en 1905 lorsque I’Etat francais se sépara des Eglises.

Esaie 3, 1-4

Le parallele avec I’histoire religieuse de la France se fait par le biais du livre d’Esaie.
Le Pere justifie son départ par I'inquiétude que I’état de la France fait naitre en lui. La
premiére citation du livre d’Esaie est rattachée a la réplique d’Anne Vercors avec une
étoile (*) : « Il n’y a plus de Roi sur la France, selon qu’il a été prédit par le Prophete* »

(1009) et se trouve en bas de la page :

* « Voici que le Seigneur 6tera de Jérusalem et de Juda I’homme fort et valide, toute puissance
du pain et toute celle de ’eau, le fort et ’homme de guerre, et le prophéte, et le divinateur,
et le vieillard ; le prince au-dessus de cinquante ans et toute personne honorable ; et le sage

architecte et Pexpert du langage mystique. Et je leur donnerai des enfants pour princes et des

efféminés seront leurs maitres. » (Is.) (1009)°%

La malédiction, prononcée dans la Bible par Esaie contre ’infidélité de Jérusalem et de
Juda, concerne dans I’Annonce la France qui a alors a la place du Roi, deux enfants
« 2un, I’Anglais, dans son ile/Et ’autre, si petit qu’on ne le voit plus » (1009). Panathéme
frappe I’Eglise méme, dépourvue de son chef spirituel : « A la place du Pape, nous en
avons trois et a la place de Rome, je ne sais quel concile en Suisse » (1009).5% Avant
d’interpréter la transformation de cette allusion biblique dans le drame de Claudel, nous
étudierons le passage biblique cité.

Tout d’abord, ces versets annoncent que la protection de Yahvé ne s’étendra plus sur
Jérusalem. La suite de ce passage biblique (Es 3, 5-12), que Claudel ne cite pas, montre
que cette décision est justifiée par la désobéissance du peuple. Dieu ne fournira plus un
bon chef qui inspire son peuple, les futurs dirigeants sont caractérisés par 'immaturité et

la faiblesse. Qu’il ne se trouve plus personne pour diriger le peuple, tel est le chatiment

505 La note du drame fait référence au troisieme chapitre du livre d’Esaie :
« Oui, voici que le Seigneur Yahvé Sabaot
Va oter de Jérusalem et de Juda ressource et provision
— toute réserve de pain et toute réserve d’eau —,
héros et homme de guerre, juge et prophéte, devin et vieillard,
capitaine et dignitaire, architecte et enchanteur.
Je leur donnerai comme princes des adolescents,
Et des gamins feront la loi chez eux. » (Es 3, 1-4).
506  Jacques Houriez, L'Inspiration scripturaire dans le thédtre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 146.
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qui frappe le peuple de Dieu. Les versets 11 et 12°%7 soulignent que toute société se tient
debout par des liens invisibles, s’appuyant sur une base morale. La disparition de ce
soutien provoque la désagrégation du corps politique. Le passage suggére aussi que ceux
qui guident le peuple usent mal du pouvoir qu’ils ont recu de Dieu. Ayant oublié qu’ils
dépendent entierement de Dieu, ils tombent dans le malheur qui est la punition de leur
faute’®8, A I’arriere-plan de L’Annonce se joue aussi un drame politico-religieux dont le

dénouement repose sur un miracle, de la méme maniere que le suggere le livre d’Esaie

(Es 4, 2-6).

Esaie 9, 6
Le deuxieme passage du livre d’Isaie cité explicitement dans [’Annonce se trouve dans la

scéne du miracle ou Violaine demande 2 Mara de lire la Prophétie d’Esaie ou est annoncée

la naissance du Messie’"? :
PROPHETIE D’[ESAIE]
Au premier temps fut allégée la terre de Zabulon et la terre de Nephtali, et au dernier fut
aggravée la voie de la mer au-dela du Jourdain de la Galilée des nations. Le peuple qui marchait
dans les ténebres a vu une grande lumiére ; ceux qui habitaient dans la région de ’ombre de
la mort, la lumiére leur est née. Vous avez multiplié le peuple et vous n’avez pas augmenté la
joie. Ils se réjouiront en Votre présence comme au milieu d’une moisson, comme exultent les
vainqueurs sur la proie qui est prise, quand ils se partagent les dépouilles. Le joug en effet de
son fardeau, et la verge sur son épaule, et le sceptre de son tyran, vous avez tout surmonté
comme au jour de Madian. Toute la curée violente en tumulte et le vétement mélé de sang seront
donnés en combustion et I’aliment du feu. Car un tout petit nous est né et la principauté a été
placée sur son épaule, et son nom sera appelé Admirable, Conseiller, Dieu, Fort, Pere du siécle
futur, Prince de la Paix ! (1056)°1°

507 Es3,11-12: « Malheur le méchant, malheur a lui, car il sera traité comme ses actes le méritent. O mon
peuple, le tyran de mon peuple, c’est un petit enfant et ce sont des femmes qui gouvernent. O mon peuple,
ceux qui te conduisent t’égarent et ils inversent la direction de ta route. »

508  Word Biblical Commentary, Volume 24, Isaiah 1-33, éd. par John D.W. Watts, Texas, Word Books,
Publisher WACO, 1985, pp. 40-41. Dans Ancient Christian Commentary on Scripture, on considére
que le soutien qui a été retiré a Jérusalem et & Juda est la conséquence du rejet du Christ par Israél.
Dexclusion du prophéte de Jérusalem laisse anticiper 1’absence du Saint Esprit. Cf. Ancient Christian
Commentary on Scripture Old Testament X, Isaiah 1-39, éd. par Steven A. Mckinion, Downers Grove,
Illinois, InterVarsity Press, 2004, p. 31.

509  Faire une nouvelle citation du livre d’Esate, qui est 'un des livres de I’Ancien Testament le plus repris par
Le Nouveau Testament, montre I’excellente connaissance de la Bible de Claudel. Combiner les allusions
du Nouveau et de ’Ancien Testament permet a auteur de construire une cohérence entre les différentes
références bibliques.

510 1l ’agit d’un passage tiré du livre d’Esaie : « Dans un premier temps le Seigneur a couvert d’opprobre le
pays de Zabulon et le pays de Nephtali, mais ensuite il a couvert de gloire la route de la mer, ’au-dela
du Jourdain et le district des nations. Le peuple qui marchait dans les ténébres a vu une grande lumiere.
Sur ceux qui habitaient le pays de 'ombre, une lumiére a resplendi. Tu as fait abonder leur allégresse,
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La prophétie d’Esaie a laquelle le drame de Claudel fait allusion nous parle du miracle
et du mystere de Noél qui se reproduit symboliquement dans I’Annonce a travers
Violaine. Iétude de ce passage biblique montre que, d’aprés Esaie, le peuple marchait
dans ombre de la mort a cause de ses péchés. La lumiere qui a éclairé ces pécheurs n’est
pas méritée, c’est un effet de la Grace divine’'!. Cette signification est reprise par Claudel :
la résurrection de I’enfant mort de Mara ne récompense pas la bonté de la jeune mere,
loin de la, c’est au contraire une marque de la grace divine totalement imméritée : Mara
ressent tout autant d’amertume et de jalousie a I’égard sa sceur apres le miracle. Dans la
Bible aussi, dans le verset 6 du méme chapitre du livre d’Esaie, que le drame de Claudel
ne cite pas, il apparait clairement que seul un miracle peut apporter la lumiére et la joie

et rétablir le pouvoir et ’autorité du regne de David :

Il y aura une souveraineté étendue et une paix sans fin
pour le trone de David et pour sa royauté,

qu’il établira et affermira

sur le droit et la justice

dés maintenant et pour toujours,

Pardeur du SEIGNEUR de ’univers fera cela. (Es 9, 6)

Dans la Bible, la prophétie montre que « le prince-de-paix » est bien venu pour faire
sortir le royaume de la nuit et des guerres qui le ravagent en lui donnant la promesse de
la Nativité. De méme, dans ’Annonce, le miracle accompli par Violaine qui rend la vie
a ’enfant de sa sceur rassemble la famille et la conduit sur le chemin de la paix. « La
France », comme le signale Houriez, « toute entiére retrouve, par le sacrifice de Violaine,
le pouvoir de vivre de nouveau dans un équilibre et une harmonie restaurés »3'2. Nous
justifierons ce point de vue lorsque nous étudierons le personnage de Violaine.

Ce choix de textes d’Esaie chante la victoire sur la guerre et Claudel transpose
cette victoire dans 'univers de ’Annonce. La France se voit dotée d’un souverain. La
lecture du sermon de saint Léon, que fait Mara a haute voix a la demande de sa sceur,

est interrompue par le passage du souverain : « Sonnerie éclatante et prolongée de

tu as fait grandir leur joie. Ils se réjouissent devant toi comme on se réjouit a la moisson, comme on
jubile au partage du butin. Car le joug qui pesait sur lui, le biton a son épaule, le gourdin de son chef de
corvée, tu les as brisés comme au jour de Madian. Tout brodequin dont le piétinement ébranle le sol et
tout manteau roulé dans le sang deviennent bons a briler, proie du feu. Car un enfant nous est né, un fils
nous a été donné. La souveraineté est sur ses épaules. On proclame son nom : « Merveilleux — Conseiller,
Dieu — Fort, Pére a jamais, Prince de la paix. » (Es 8, 23 et 9, 1-5). Il est possible que Claudel qui cite
une variante de ce passage ’ait traduit lui-méme d’une bible latine.

511 Word Biblical Commentary, Isaiab 1-33, Volume 24, op. cit., p. 135.

512 Jacques Houriez, L'Inspiration scripturaire dans le théitre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 149.
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trompettes, toute proche. — Grands cris au travers de la forét. Le Roi ! Le Roi de France
[...]/ Le Roi de France qui va-t-a Rheims ! » (1057). Pauteur reprend explicitement les
versets du livre d’Esaie (8, 23 et 9, 1-5) dans cette lecture faite par Mara, mais il transpose
également dans sa piece la signification de ce passage sur le miracle effectué par Dieu.
Nous y reviendrons. Il opére une transformation scénique de la prophétie donnée par

Dieu a son peuple a travers Esaie.

1.2.2.3 Le reécit de Lazare

Les allusions a la Bible, particulierement a I’Evangile abondent dans les répliques des
personnages. Et Violaine et le Pere s’expriment avec des paroles qui évoquent souvent celles
de Jésus lorsqu’il s’adresse a ses disciples. Violaine semble s’identifier inconsciemment a
Jésus, alors que le Pére s’identifie aux disciples de celui-ci®'s.

Lun des hypotextes secondaires de la piéce, a savoir le récit de Lazare, mérite
d’étre étudié de plus pres parce qu’il est repris a plusieurs reprises, notamment a travers
le theme de la souffrance (la maladie) et celui de la responsabilité des privilégiés (forts)

par rapport aux défavorisés (faibles).

Parabole du riche et de Lazare

Il y avait un homme riche qui s’habillait de pourpre et de linge fin et qui faisait chaque jour
de brillants festins. Et un pauvre du nom de Lazare gisait couvert d’ulcéres au porche de sa
demeure. Il aurait bien voulu se rassasier de ce qui tombait de la table du riche ; mais ¢’étaient

plutot les chiens qui venaient lécher ses ulcéres.

Or le pauvre mourut et fut emporté par les anges au coté d’Abraham ; le riche mourut aussi
et fut enterré. Au séjour des morts, comme il était a la torture, il leva les yeux et vit de loin
Abraham avec Lazare a ses cotés. Alors il s’écria : « Abraham, mon pére, aie pitié de moi et
envoie Lazare tremper le bout de son doigt dans ’eau pour me rafraichir la langue, car je souffre
le supplice dans ces flammes. » Abraham lui dit : « Mon enfant, souviens-toi que tu as regu ton
bonheur durant ta vie, comme Lazare le malheur ; et maintenant il trouve ici la consolation,
et toi la souffrance. » (Lc 16, 19-25)

Qu’est-ce qui nous permet de dire que ce récit parabolique est repris par Claudel dans
L’Annonce ? A travers ce récit, Jésus exprime le coté tragique de la vie. Il est intéressant

de noter que la vision de Jésus s’oppose au fatalisme, idée selon laquelle les tragédies

sont des punitions des hommes. Ce récit, qui cristallise en quelque sorte son opinion sur

513  Violaine symbolise Jésus sans le représenter de la méme maniére que Tobie dans I’Histoire de Tobie et
de Sara. Cf. Héléne de Saint Aubert, [’Histoire de Tobie et de Sara : pour une mise en scene de la gloire,
Lille, Atelier national de reproduction des theses, 2003 ; Jeanyves Guérin, Le thédtre en France de 1914
a 1950, Paris, Honoré Champion, 2007, p. 223.

178



Analyse des ceuvres

le probleme du mal et de la souffrance, nous transmet I’idée que chaque étre souffrant
(malade, handicapé, pauvre, refugié, orphelin, mendiant, etc.) est un envoyé de Dieu qui

S14 Dans le récit, Lazare

invite les hommes a secourir tous ceux qui ont besoin d’aide
ne recoit pas d’aide humaine, et le comportement des chiens, venant lécher ses ulceres,
souligne encore le traitement inhumain dont il est ’objet. Curieusement, le nom ‘Lazare’
signifie « Dieu aide »°13. Jésus parle avec respect de cet homme misérable qui est 'opposé
du riche égoiste qui, méme dans I’Hades, se considére, supérieur au pauvre et en droit
de lui demander un service. De plus, sans se soucier le moins du monde des démunis,
il demande a Abraham d’envoyer Lazare dans la maison de son pére pour prévenir ses
freres de ce qui les attend. Lattitude du riche montre que seules les choses matérielles
ont compté dans sa vie.

Ce récit enseigne aussi que ceux qui ont beaucoup recu ont une plus grande
responsabilité pour soulager la souffrance. Chumble requéte du mauvais riche a Lazare
dans ’'Hadés de « tremper dans I’eau le bout de son doigt pour lui rafraichir la langue »,
ce qui ne peut vraiment pas supprimer la souffrance, mais peut tout au plus P’atténuer
un peu, sert a montrer la valeur infinie de chaque geste que ’homme fait pour aider son
prochain. Et cette réplique donne une idée de lattitude a adopter face a la souffrance.
En fin de compte, le c6té tragique de la vie concerne toute I’humanité et la rassemble,
qu’on soit celui qui souffre ou celui qui a la possibilité et le devoir d’aider. Le récit de
Lazare montre aussi que ce que ’homme fait pendant sa vie a une portée éternelle.
Dans ’Annonce, la souffrance est effectivement partagée. Nul n’y échappe, méme pas
Jacques Hury qui chasse la lépreuse loin de sa maison. Nous allons montrer que Claudel
reprend le theme de la souffrance dont il fait un facteur de rassemblement de tous les
personnages, et qui sert a dévoiler les pensées les plus intimes ainsi que la présence ou
’absence d’amour du prochain.

A la lumiére des traces bibliques, nous étudierons, dans ce qui suit, le rapport des
hypotextes bibliques avec I’évolution des personnages de la piece. Les personnages se
définissent essentiellement par rapport a Violaine, tout en dépendant de fagon inévitable
les uns des autres. Aucun de leurs actes n’est sans influence directe sur quelqu’un d’autre.
Les personnages découvrent de nouvelles vérités et leur compréhension (de soi, de ’autre

et du monde) évolue durant la piece. I’Annonce tire son inspiration du sacrifice du Christ,

514  Cf. Sakari Kiiskinen, « Homokeskustelu rouhii Raamatun ja koko kirkon rintamalinjoja », Helsingin
sanomat, 26.3.2011, p. C 13.

515  « C’est le seul cas ou un personnage d’une parabole recoive un nom. Celui-ci, qui signifie Dieu aide,
convient bien au pauvre. » TOB, note du verset Lc 16, 20, op. cit., p. 2266.
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car chaque personnage doit affronter un sacrifice qui est nécessaire pour son évolution
personnelle. Mais ce qui est trés claudélien, c’est qu’un tel sacrifice joue un grand role
pour le bien-étre d’une collectivité, d’un groupe social’!®. Comme dans les premiers
drames, par exemple dans Le Repos du septieme jour, le sacrifice de I’'individu a surtout
une fonction sociale, c’est-a-dire la capacité d’épurer le groupe social de sa corruption
et de laider a retrouver sa pureté originelle, ce qui lui permet de vivre a nouveau®'’.
[’Annonce se montre en méme temps critique a ’égard des différents sacrifices que I’étre
humain peut envisager et qui ne sont pas tous nécessaires ou du méme niveau. La piéce
montre la vertu de la patience et de I’authenticité sans lesquelles le sacrifice reste vain.
La question de la faute est abordée en relation avec le theme de la grace : plus il y a de
péchés pardonnés, plus il y a d’amour.

Le drame étudie aussi la différence entre le point de vue de ’homme charnel et
de celui qui voit le monde avec les yeux de P’esprit, ce qui évoque aussi la différence
entre la réflexion de ’homme et de Dieu, pensée que I’on retrouve également dans le
livre d’Esaie : « C’est que vos pensées ne sont pas mes pensées, et mes chemins ne sont
pas vos chemins, oracle du SEIGNEUR. C’est que les cieux sont hauts, par rapport a
la terre : ainsi mes chemins sont hauts, par rapport a vos chemins, et mes pensées, par
rapport a vos pensées. » (Es 55, 8-9). Claudel semble beaucoup insister sur la question
de perspective humaine versus divine tout au long de son ceuvre, ce qui n’est pas souvent

le cas chez les auteurs du XX¢ siecle méme s’ils s’appuient sur la Bible.

1.2.3 La vocation complexe du Pére

Lopposition entre les étres spirituels et les étres charnels est tres claire. Ce sont le Pere
et Violaine qui sont le plus sensibles a la misére du monde et qui veulent s’approcher
de la vérité par le biais du sacrifice. Anne Vercors, las de sa vie pourtant heureuse, est
aiguillonné par la recherche du royaume de Dieu, qu’il envisage aussi comme solution
pour les malheurs de son pays. Il veut lutter contre le mal-étre social de sa patrie. Il semble
en effet ressentir plus de compassion pour son pays que pour sa famille, puisqu’il décide

de partir en peélerinage sans vouloir écouter sa femme qui s’oppose a ce projet. Ainsi se

516 D’apres Jacques Houriez, ’Annonce est un « drame sacrificiel ». L'Inspiration scripturaire dans le thédtre
et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de la maturité, op. cit., pp. 144-145.

517  Le théme du sacrifice acquiert aussi une « valeur chrétienne » en ouvrant « une faille dans le mur de
Iindifférence » et en préparant le chemin aux « réalités spirituelles ». Ce qui manifeste ’approche
conservatrice du théme du sacrifice dans [’Annonce, c’est le fait que c’est la jeune fille qui se sacrifie au
profit des hommes, Pierre, Jacques, le Pere. Dauteur semble étre d’avis que le sacrifice est plus naturel
pour la femme. Ibidem.
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sent-elle rejetée par son époux : « Voici que tu m’abandonnes dans ma vieillesse. [...] Tu
ne m’aimes plus et tu n’es plus heureux avec moi. » (1010). A sa femme déja au seuil de

la vieillesse, le futur pelerin n’hésite pas a avouer que le mariage I’ennuie :

ANNE VERCORS, il pense : [...] O femme ! voici depuis que nous nous sommes épousés
Avec I’anneau qui a la forme de Oui, un mois,

Un mois dont chaque jour est une année.

Et longtemps tu m’es demeurée vaine

Comme un arbre qui ne produit que de ’ombre. (1006)

La réplique de sa femme montre également au lecteur que son époux n’est guére présent

et ne s’occupe pas beaucoup de sa famille :

LA MERE : Tu sais bien que ’on ne peut rien te dire.

Mais tu n’es jamais la, mais il faut que je t’attrape pour te remettre un bouton.
Mais tu ne nous écoutes pas. Mais comme un chien de garde tu guettes,
Attentif aux bruits de la porte.

Mais les hommes ne comprennent rien ! (1006)

De plus, le Pére s’avoue sa préférence pour sa premiere fille, et la frustration qu’il a
plus, p ,

ressentie a la naissance de la seconde :

Et voici entre nous I’enfant et ’honnéteté
De ce doux narcisse, Violaine.
Et puis, la seconde nous nait

Mara la noire. Une autre fille et ce n’était pas un garcon. (1006)

La préférence du Pere pour ’ainée au détriment de la cadette donne implicitement une
explication a la méchanceté et a la jalousie de Mara. D’autre part, deux répliques de
Violaine la lépreuse a Mara lorsque celle-ci vient voir sa sceur, font écho aux fameux
versets de la Genese qui illustrent non seulement le theme de la rivalité entre fréres et
sceurs mais aussi celui des chemins impénétrables que Dieu emprunte pour le salut de
’humanité :

MARA : C’est moi, Violaine.

VIOLAINE : O voix depuis longtemps inentendue ! Est-ce vous, ma mére ?

MARA : C’est moi, Violaine.

VIOLAINE : C’est votre voix et une autre. [...]
MARA : C’est moi, Violaine, Mara, ta sceur. (1048)

[Jacob] entra chez son pére et dit : « Mon peére ! » — « Me voici, répondit-il ; qui es-tu, mon

fils ? » Jacob dit a son pere : « Je suis Esaii, ton ainé [...] » (Gn 27, 18-19)

Jacob s’approcha de son pére Isaac, qui le palpa et dit : « La voix est celle de Jacob, mais les
mains sont celles d’Esaii. » (Gn 27, 22)
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Violaine, devenue aveugle a cause de la lepre prend la voix de sa sceur pour celle de sa
mere, alors que Isaac, qui a perdu également la vue dans sa vieillesse, prend Jacob pour
son fils ainé, Esaii, et lui donne sa bénédiction. Dans la Bible, Esati avait vendu son
droit d’ainesse a son frére contre un plat de lentilles (Gn 25, 29-34). Quel est le rapport
entre I’histoire d’Esaii et de Jacob et celle de Mara et de Violaine ? Selon Iinterprétation
chrétienne, Esaii qui vend son droit d’ainesse évoque les « stratagémes mystérieux que
Dieu doit employer pour sauver ’humanité quoi qu’il advienne, tout en respectant sa
liberté. Le Fils de Dieu donne sa vie qui devient la nourriture qui sauvera ’homme
condamné a mourir. En échange, il acquiert le droit d’ainesse, assumant I’héritage du
péché et devenant le premier né d’une multitude de fréres »°!8. Dans le drame de Claudel,
a travers le sacrifice de Violaine, toute la famille sera bénie.

Pressé de marier sa fille ainée a Jacques Hury, le Pére n’a pas le temps d’apprendre
que sa fille vient d’attraper la lépre, un mal qui ronge son corps. Le mariage entre les
jeunes gens I’arrangerait parce qu’il s’appréte a se consacrer au travail du royaume de
Dieu. Il s’y précipite avec une ardeur telle qu’il refuse d’écouter sa femme qui tente de lui
faire comprendre que c’est Mara qui désire se marier avec Jacques. Anne Vercors brale
d’annoncer a sa femme son départ en pelerinage pour Jérusalem. S’il est noble que le Pére
s’inquiete pour ’avenir religieux de son pays, il ne se rend pas compte qu’en méme temps
sa famille a besoin de lui. Méme si le désir du pere de se lancer dans un pélerinage semble
sincere, la piece remet en question sa nécessité. Dieu pouvait-il demander a un pére de
quitter sa famille qui a besoin de lui ? Violaine et la mere souffrent du départ du Pére, et son
absence est vécue de leur part comme un rejet : « Mon pére m’a abandonnée », dit Violaine
a Jacques Hury (1029). La situation est paradoxale et va contre ce qu’enseigne la Bible.

Une étude serrée des versets ou Jésus appelle les gens a le suivre, ne livre aucun
exemple permettant de conclure que Jésus conseille a un pére de famille de se séparer de
sa famille, de sa femme et de ses enfants pour servir Dieu’”. Le Nouveau Testament, et
tout particulierement les épitres de saint Paul montrent, en outre, que les parents sont
responsables de leurs enfants et que dans le fait méme de donner la priorité a sa famille,

520

I’homme sert Dieu’". Dans cette perspective, Anne Vercors est un homme qui n’assume

518 La Bible de Jérusalem, note du verset Gn 25, 29, op. cit., p. 68.

519  Se séparer de sa famille de naissance est différent de se séparer de sa famille fondée par le mariage. Le
Christ parle dans ’Evangile de la vraie parenté. Il veut faire comprendre a la foule que tous ceux qui
veulent faire la volonté de Dieu deviennent ses fréres et ses sceurs (Mc 3, 31-35).

520  « Aussi faut-il que P’épiscope soit irréprochable, mari d’une seule femme [...] Qu’il sache bien gouverner
sa propre maison et tenir ses enfants dans la soumission, en toute dignité : quelqu’un, en effet, qui ne
saurait gouverner sa propre maison, comment prendrait-il soin d’une Eglise de Dieu ? » (1 Tm 3, 2-5).
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pas ses choix. De méme, malgré I’accent mis sur importance de I’évangélisation que
nous lisons dans la Bible chrétienne, le Livre prend aussi clairement la défense de la
famille comme institution fondée par Dieu et pour laquelle il est essentiel de rester unie.
Le personnage d’Anne Vercors semble négliger ses responsabilités de chef de famille. Son
comportement laisse voir la problématique claudélienne, a savoir la difficulté de combiner
une vocation spirituelle et la vie terrestre, que celle-ci soit familiale ou professionnelle®*!.

Anne Vercors ne réfléchit pas a son départ en ces termes ; il se fonde sur un autre
verset biblique pour justifier sa décision. Il dit suivre le conseil des Evangiles et renonce aux
biens matériels dont il est comblé pour s’attacher aux seuls spirituels®*2. Selon I’injonction
de la parabole, le Pére ne veut pas paraitre devant Dieu « vide et sans titre, entre ceux
qui ont recu leur récompense » (1010). Lorsque, dans I’Evangile selon Matthieu, le Christ

parle de ceux qui ont regu leur récompense, il ne désigne en fait pas ceux qui sont riches,

mais ceux qui ne font pas ’'aumone en secret :

« Quand donc tu fais ’lauméne, ne le fais pas claironner devant toi, comme font les hypocrites
dans les synagogues et dans les rues, en vue de la gloire qui vient des hommes. En vérité, je
vous le déclare : ils ont regu leur récompense. Pour toi, quand tu fais ’aumodne, que ta main
gauche ignore ce que fait ta main droite, afin que ton aumone reste dans le secret ; et ton Pére,

qui voit dans le secret, te le rendra. » (Mt 6, 2-3)

La bonne maniére de faire ’7aumodne devrait se faire a I’insu des autres pour que celui
qui fait du bien n’en tire nulle gloire en ce monde. C’est le contraire de ce qui se passe
pour le Pére. Sa facon d’annoncer avec emphase son intention d’aider les pauvres a un
coté hypocrite. En se désintéressant de ce qu’il possede, il dit : « Soyons injuste en peu de
choses, pour que Dieu soit grandement injuste avec moi » (1016). Il détourne la parole de
Jésus qui dit dans sa parabole des talents « tu as été fidéle en peu de choses, sur beaucoup
je t'établirai » (Mt 25, 21). Notre interprétation est qu’Anne Vercors se trompe en croyant
que ’abandon temporaire de sa famille soit le sacrifice que Dieu attend de lui.

« Que peut un seul pelerin ? » (1011), lui demande sa femme qui essaie de le
raisonner. Celui-ci se défend : « Je ne suis pas seul ! C’est un grand peuple qui se réjouit

et qui part avec moi ! [...] Et puisqu’il est vrai que le chrétien n’est pas seul, mais qu’il

521  Le catholicisme a tenté de résoudre ce probléme par le célibat, tandis que I’église protestante souligne
que pour étre un bon prétre, il faut d’abord bien mener sa vie familiale (1 Tm 3, 12 ; Tt 1, 6). Daspect
contradictoire du sacrifice du pére s’oppose a ’enseignement de Jésus qui prend la défense de la famille :
« Tout royaume divisé contre lui-méme court a la ruine ; aucune ville, aucune famille, divisée contre
elle-méme, ne se maintiendra. » (Mt 12, 25) ; « Si une famille est divisée contre elle-méme, cette famille
ne pourra pas tenir » (Mc 3, 25). En effet, le départ du Peére est suivi de la destruction de la famille.

522 Jacques Houriez, L'Inspiration scripturaire dans le thédtre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 147.
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communique a tous ses freres » (1011). Il fait référence a ceux qui veulent tout donner
pour diffuser la Bonne Nouvelle. Mais sa femme lui demande a juste titre : « Qui sait
si nous n’aurons pas nécessité de toi ici ? » (1012), et « tu ne m’as pas quittée pendant
ces trente années. Qu’est-ce que je vais devenir sans mon chef et mon compagnon ? »
(1012) Le réalisme de cette réplique s’oppose a la vision spirituelle du monde de I’époux
qui n’en démord pas d’avis et se montre optimiste quant a son retour. Il sera absent
néanmoins pendant de longues années pendant que sa famille court d’une difficulté a
une autre. Interpellé par toutes les miséres de son temps, il croit avoir le devoir d’oublier
et de délaisser tout ce qui n’est pas "amour divin. Il se prend pour un des apébtres du
Christ, tout en ignorant que ceux-ci n’étaient pas tous chargés de famille ou que s’ils en
avaient une comme ’apotre Pierre, ils ne Pont pas quittée®>.

Comme nous I’avons vu, le départ du Peére est lié au grand désordre qui s’est
emparé du pays’** : « Il n’y a plus de Roi sur la France, selon ce qu’il a été prédit par
le Prophéte » (1009). La mention du roi fait référence aux versets du livre d’Esaie que
nous avons présentés plus haut et que la piéce de Claudel donne dans une note en bas
de la page 1009. Si la prophétie que nous avons étudiée plus haut annonce que Dieu va
retirer sa protection a Jérusalem et a Juda, c’est pour rappeler que Dieu, qui avait donné
’eau et la manne au peuple dans le désert, aidera de nouveau ceux qui se tournent vers
lui, se convertissent et mettent leur confiance en lui*?’. La réécriture de Claudel fait écho
a cette lecture confessionnelle du passage. Le Pere aussi devra avouer son échec pour
retrouver la paix. Il ne trouvera la réponse qu’a son retour, dans le miracle que Dieu fait
a travers la foi de ses filles. Comme nous allons le voir, son pays se rétablira aussi, et ce
n’est pas sans rapport avec la lutte spirituelle de ses enfants>%°.

Dans ce qui suit, nous allons étudier le theme du sacrifice de Violaine et de celui
de Mara. Par P’analyse de la vocation discutable d’Anne Vercors, nous avons voulu
expliciter la problématique du theme du sacrifice. Pourquoi le sacrifice semble-t-il

dominer I'imaginaire chrétien de Claudel ? Uexemple du Pére montre les contradictions

qu’affronte ’homme qui veut suivre I’appel de Dieu.

523  Timo Junkkaala, Mitd tieddmme Jeesuksesta, op. cit., pp. 124-125.

524 Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le thédtre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 145.

525 Cf. La Bible de Jérusalem, note du verset Es 3, 1, op. cit., p. 1497.

526  Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le thédtre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 148.
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1.2.4 Le sacrifice de Violaine

Violaine apprend le malheur qui a frappé Pierre de Craon, c’est-a-dire la lepre. Au lieu
de fuir le misérable qui peut la contaminer et gacher la belle vie qui I’attend avec Jacques
Hury, elle fait quelque chose de complétement inattendu et de risqué. Elle ’embrasse.
Son désir de porter les souffrances de I’autre fait d’elle d’emblée une figure christique.
La scéne du baiser illustre aussi le theme de la souffrance : le caractére insensé de ’acte
de la jeune femme lui donne accés au mystere de la souffrance. Quand on lui demande
pourquoi elle a fait cela, elle dit que c’est parce qu’elle a eu pitié de cet homme et qu’elle
voulait partager ses souffrances. Violaine affirme que c’est la souffrance de Pierre qui I’a
émue et ’a conduite a ’embrasser : « Le pauvre homme était lépreux, et moi, j’étais si
heureuse ce jour-la ! » (1050) ; sa compassion la rendait capable de porter son chagrin,

ce qui n’est pas sans faire allusion a la vie du Christ :

En fait, ce sont nos souffrances qu’il a portées,
ce sont nos douleurs qu’il a supportées,

et nous, nous I’estimions touché,

frappé par Dieu et humilié.

Mais lui, il était déshonoré a cause de nos révoltés,
broyé a cause de nos perversités :

la sanction, gage de paix pour nous, était sur lui,
Et dans ses plaies se trouvait notre guérison.
Nous tous, comme du petit bétail,

nous étions errants,

nous nous tournions chacun vers son chemin,

Et le SEIGNEUR a fait retomber sur lui

la perversité de nous tous. (Es 53, 4-6)

Violaine met en pratique a la lettre la volonté de Dieu. Elle imite la prophétie d’Esaie
sur Jésus : « Cest lui qui a pris nos infirmités et s’est chargé de nos maladies. » (Mt
8, 17)%%7. Effacant la maladie de lautre, elle la porte elle-méme : Pierre de Craon guérit
et retrouve la santé par miracle a la fin de la piece. Une fois de plus nous observons que
’auteur qui réemploie le matériel biblique, met en scene littéralement les données de la
Bible. Jésus montre a travers son propre exemple que chacun a le devoir de partager les
souffrances de son prochain, en restant prés de son prochain qui va mal ; il invite les
hommes a étre présents dans la vie de ’autre et a ’écoute de "autre. Dans I’Annonce,

Violaine est une sorte d’incarnation de la grace de Dieu, un instrument de Dieu, qui

527  Le Matthieu 8 reprend la prophétie de I’Esaie 53 sur la rédemption, a savoir que Jésus porte la souffrance
des hommes en passant par la mort a cause des péchés de ’humanité.
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rend les autres sensibles a 'amour de Dieu. Mais elle n’est pas une sainte : « Je jure et je
proteste devant Dieu que je ne suis pas une sainte ! » (1055). La mise en avant du coté
humain de Violaine, qui se sacrifie pour son prochain, permet a ’auteur de représenter
a travers ce personnage ce qu’est un chrétien par excellence.

La transformation théatrale et scénique de ce verset biblique (Mt 8, 17 ; Es 53,
4) met aussi en scéne ’'un des plus beaux mysteéres du christianisme (non seulement par
rapport a la Rédemption, mais par rapport a ce que I’on peut appeler I’attitude chrétienne
face a la vie), I’idée de vaincre et de gagner en devenant humble, en se faisant le serviteur
des autres. Cet aspect altruiste de I’enseignement de I’Evangile s’oppose a 1’égoisme de
I’homme. ’homme accepte difficilement que les sentiments de componction et d’humilité
servent a I’élever vers Dieu. Dans la pensée de Claudel ainsi que dans I’Evangile, la
souffrance trouve une légitimité dans sa capacité de garder ou de ramener ’homme plus
prés des valeurs éternelles. La piece montre que la souffrance rapproche Violaine du
mystere de la vie. Ceux qui ont vécu une grande perte, s’ils ne deviennent pas amers,
peuvent mieux comprendre la valeur de la vie. La perte de la santé ou d’un étre cher
augmente la capacité de ’homme de comprendre ce qui est important.

D’autre part, plus ’homme est prés de Dieu, plus il se sent pécheur. Les titres
du chrétien ne sont pas dans ses vertus, mais dans ses infirmités. I’Evangile parle du
plus grand amour de celui a qui il a été pardonné le plus (Lc 7, 42-43). Violaine est
’incarnation parfaite de cette sentence. Pourquoi le sacrifice de Violaine est-il supérieur
a celui de son Pere ? Violaine remplit la volonté de Dieu tout en restant a sa place, alors
qu’Anne Vercors quitte volontairement sa famille et déclare avec emphase I’'importance
de son départ en pelerinage. Le contraste est net. Néanmoins le désir, la vision spirituelle
du monde, qui les poussent, restent authentiques chez les deux personnages. Ils entendent

le méme appel :

ANNE VERCORS. - Jacques, mon enfant ! le méme appel que le pére a entendu, la fille aussi,
elle lui a prété 'oreille !

JACQUES HURY. — Quel appel ?

ANNE VERCORS, comme s’il récitait. — « I’ Ange de Dieu a annoncé a Marie et elle a congu
de ’Esprit-Saint. »

JACQUES HURY. — Qu’est-ce qu’elle a congu ?

ANNE VERCORS. — Toute la grande douleur de ce monde autour d’elle, et 'Eglise coupée en
deux, et la France pour qui Jeanne a été brulée vive, elle I’a vue ! Et c’est pourquoi elle a baisé
ce lépreux, sur la bouche, sachant ce qu’elle faisait. (Acte IV, variante pour la scéne, p. 121,
P’édition de la Pléiade 1965)
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La scene du baiser est capitale, et pour I’intrigue, et pour le développement des thémes.
Tout le monde semble avoir son mot a dire sur ce qui a motivé la jeune fiancée a embrasser
Pierre de Craon, un lépreux. Pour Jacques, cC’est le signe de I'infidélité de Violaine ; quant
a Mara, I’événement finit par la rendre encore plus jalouse de sa sceur : elle découvre

qu’elles aiment le méme homme ; seule la Mére comprend :

LA MERE : [...] Tu I’as vu ’an dernier quand [Pierre] est venu. Et de quel air il la regardait
pendant qu’elle nous servait. |...]

— Et [Violaine], pendant qu’il parlait,

Comme elle I’écoutait, les yeux tout grands comme une innocente,

Oubliant de verser a boire, en sorte que j’ai d0 me mettre en colére ! (1008)

A son retour, le Pére met en relation ce mystérieux baiser de Violaine avec sa vocation de
porter la souffrance des malheureux. Ce sont justement ces avis opposés qui permettent
au lecteur de faire une distinction entre les personnages spirituels de la piece et les
charnels. A maintes reprises se manifestent le sens de la responsabilité et la sensibilité rare
de Violaine, pour qui le bien des autres semble compter spontanément toujours plus que
son propre bonheur. Elle est un étre de foi dont la conviction n’a rien de forcé, comme
c’est le cas de la pauvre Alissa dans La Porte Etroite de Gide. En outre, ce qui compte le
plus pour Violaine, c’est la perspective de la vie éternelle : si elle peut ouvrir a Pierre la
porte qui le conduira sur la voie tracée par Dieu, elle le fait au risque de sa vie terrestre.

La piece de Claudel reprend I’idée de la vie nouvelle que le sacrifice d’un de ses
membres ouvre a une collectivité. Elle montre comment les étres humains dépendent les
uns des autres et comment la conscience du sacrifice d’un individu peut offrir aux autres
la possibilité de s’unir et de retrouver la paix non seulement avec les autres, mais aussi
avec soi-méme. La réécriture de Claudel évoque ce que le Christ a fait pour I’humanité,
tout en montrant que ce schéma s’applique tout aussi bien a n’importe quelle collectivité,
en dehors de toute considération religieuse : « que chacun dise la vérité a son prochain,

car nous sommes membres les uns des autres ? » (Ep 4, 25)3%.

528  Cf. aussi « Portez les fardeaux les uns des autres ; accomplissez ainsi la loi du Christ. » (Ga 6, 2).
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1.2.5 L’aveu de Violaine

Dans la scéne d’amour (acte I, scéne III), Jacques contemple sa fiancée habillée dans le
costume des moniales de Mondanvierge que les femmes de Combernon ont le droit de
revétir deux fois : le jour de leur fiangailles et celui de leur mort. Cette robe fonctionne
comme un signe, car les jeunes gens vont devoir faire face a ’annonce de la maladie
mortelle qui va anéantir leur projet de mariage. Nous allons montrer que la scéne évoque
en quelque sorte la fin de la vie de Jésus, ce qui renforce d’autant plus le coté christique du
personnage de Violaine. Déja au fait de sa maladie, la jeune femme décide de ’annoncer
a son fiancé. Avant de le faire cependant, elle demande plusieurs fois a Jacques s’il
’aime. Cette question qu’elle répéte au jeune homme évoque celle de Jésus qui, a la fin
de ’Evangile selon Jean (21, 15-17), demande a Pierre, si celui-ci I’aime. La question est
adressée donc a ce méme disciple qui venait de trahir Jésus en disant aux serviteurs du
grand prétre qu’il ne le connaissait pas du tout. Pour Violaine, la réponse affirmative de
Jacques est en contradiction avec I’épouvante et le ressentiment du jeune homme qui lui
feront trahir son serment d’amour aprées ’annonce de la maladie contagieuse de sa fiancée.

Jacques assure sa fiancée de son amour, jusqu’a ce que Violaine lui montre la
premiére tache de lepre déja apparue sur sa peau. On a Pimpression que Violaine savait
d’avance que ’amour du jeune homme ne résisterait pas a cette épreuve. Jacques, homme
charnel, se définit ainsi lui-méme avant que Violaine lui ait annoncé son grand secret :
« Aux célestes le ciel, et la terre aux terrestres » (1031). Cette réplique est une allusion a
I’Evangile, une référence inversée au dialogue de Nicodéme : « Ce qui est né de la chair
est chair, ce qui est né de I’Esprit est esprit » (Jn 3, 6)°*. Le jeune maitre de la maison
semble vite oublier qu’Anne Vercors lui avait confié sa fille. Il a peur pour lui-méme :
la « fleur d’argent dont [sa] chair est blasonnée » (1034), la marque de la leépre, ne lui
inspire que I’effroi d’étre contaminé lui aussi. Sans chercher a comprendre la dimension
spirituelle de ce que Violaine a fait pour le Iépreux, il la trouve insensée et préfere garder
sa vision du monde fataliste ou le mal sacré ne peut atteindre le corps sans que I’ame
soit impure. Il veut croire que Violaine a commis un péché et par conséquent mérite sa
maladie.

Ainsi la chasse-t-il pour qu’elle ne mette pas en danger la vie des autres ; « Tous
demeurent éloignés d’elle » (1041). Pour ne pas augmenter le chagrin de la Mere déja

éprouvée par ’absence du Pere, ils lui cachent la raison du départ de Violaine. Celle-ci

529  Jacques Houriez, L’Inspiration scripturaire dans le thédtre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 149.
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reste muette, n’ouvre pas la bouche devant sa meére qui ne comprend pas ce nouveau

départ. Cette scéne évoque le Christ, qui ne se défend pas devant ses accusateurs :

Brutalisé, il s’humilie ; il n’ouvrait pas la bouche,
il n’ouvre pas la bouche,

comme un agneau trainé a I’abattoir,

comme une brebis devant ceux qui la tondent :

elle est mouette ; lui n’ouvre pas la bouche. (Es 53, 7)

Jacques est toujours aussi plein de ressentiment lorsque, a la fin de la piece, Pierre de Craon
porte le corps de Violaine mourante dans sa maison : « Vous autres lépreux, raclez-vous
vos ulceres les uns aux autres » (1063). Pendant toutes ces années, il n’a pas pu pardonner
a Violaine d’avoir embrassé ’autre homme sur la bouche alors qu’elle était sa fiancée :
« Qui vous a pris de baiser ce lépreux sur la bouche ? » (1064). A travers le sacrifice de
Violaine, s’explique ce mystérieux baiser dans lequel Jacques voit uniquement le signe de
’infidélité de sa fiancée. Mais que peut-on reprocher a Jacques, si la marque de la lépre
ne lui rappelle pas que le Christ fut le lépreux par excellence parce qu’il prit sur lui les
péchés des hommes ? Jacques ne cherche pas en effet a épouser une sainte qui se sacrifie
pour les autres, il veut simplement vivre sa vie. Ce fossé entre les spirituels et les charnels
persiste jusqu’a la fin de la piece. Tel pere, telle fille : si le pere ne se contente pas de la
simple vie familiale avec sa femme, Violaine ne rentre pas facilement non plus dans la
catégorie des femmes mariées. Jacques Houriez souligne avec raison que « la marque
blanche la désigne comme séparée du monde non parce qu’elle est souillée, mais parce

qu’elle appartient au sacré »3,

1.2.6 La résurrection de I'enfant et la scéne du miracle

Dans les Mémoires improvisés, Claudel souligne que le theme du miracle dans le drame

lui est venu de la lecture de certains mystiques allemands du moyen age :

C’est la lecture des ouvrages mystiques, que j’ai lus avec assiduité pendant une grande période
de mon existence, et, par exemple, ’idée du miracle, I'idée de ’enfant ressuscité, c’est emprunté
a une mystique allemande qui avait donné le sein, justement, a un enfant malade.

C’est 1a I’idée essentielle de I’Annonce nouvelle, contre laquelle beaucoup de gens ont protesté,
et spécialement les protestants, qui ne peuvent pas arriver a concevoir un miracle de cette

espece-la. Mais I'idée est empruntée a une mystique allemande du XIVe siecle.>3!

530 Ibid., p. 156.
531 M, op. cit., p. 323.
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Pour Claudel, le miracle permet d’introduire le théeme du pardon et celui de I'union entre
les hommes. Il aide a vaincre le mal et a faire sortir la bonté de chacun, méme dans le
cas de Mara qui est un personnage ambigu.

Ce personnage méchant participe en effet au sacrifice de sa sceur comme Judas a
celui de Jésus. Comme ce disciple du Christ, elle est une figure négative. Judas a trahi
Jésus, mais sa trahison a mystérieusement contribué au sacrifice de Jésus. Il fallait en
effet que quelqu’un trahisse Jésus pour que s’accomplisse la volonté de Dieu®*?. Il y a
quelque chose d’aussi ambivalent chez Mara. Nous pouvons dire avec André Espiau De
La Maéstre que « Mara la méchante est aussi nécessaire au développement du drame et
a Paccomplissement des desseins providentiels que la sainte Violaine »°33. Certes, Claudel
n’a pas voulu effacer la responsabilité de Mara, mais il a tenu a mettre en évidence le coté
providentiel de son réle. Nous allons voir avec Jacqueline Broilliard que ce n’est pas en
dépit de sa violence que Mara est sauvée, mais par cette violence méme>>*.

[’amour de son enfant et le miracle de la maternité jouent également un réle important
dans le parcours de Mara : malgré toute la jalousie qu’elle ressent pour Violaine, devant
le corps de son enfant mort, elle se souvient de la foi de sa sceur qui peut transporter des

t535

montagnes, c’est-a-dire, dans son cas, ramener a la vie son enfant’®”>. Mara comprend

qu’elle a besoin de Violaine. Elle vient a sa sceur dans le méme état d’esprit que les

misérables de ’époque de Jésus qui se rapprochaient de lui dans I’espoir d’un miracle :

MARA : Je n’accepte pas que mon enfant soit mort.

VIOLAINE : Est-ce qu’il est en mon pouvoir de ressusciter les morts ?

MARA : Je ne sais, je n’ai que toi a qui je puisse avoir recours.

VIOLAINE : Est-ce qu’il est en mon pouvoir de ressusciter les morts comme Dieu ?

MARA : A quoi est-ce que tu sers alors ?

VIOLAINE : A souffrir et a supplier !

MARA : Mais a quoi est-ce qu’il sert de souffrir et de supplier si tu ne me rends pas mon enfant ?

VIOLAINE : Dieu le sait, a qui c’est assez que je le serve.

532 Pendant sa vie, Judas a eu une panoplie de roles différents vis-a-vis du Christ : serviteur, ennemi, pécheur,
pénitent. Regrettant d’avoir trahi son maitre, il s’est suicidé.

533  Espiau de la Maéstre « Paul Claudel, ’Annonce faite a Marie », in Les Lettres Romanes, tome XVI, n°
1, 1962, pp. 3-26 et tome XVI, N ° 2, p. 241-265.

534 Jacqueline Broilliard, « “La réhabilitation” de Mara », in La Revue des lettres modernes, n° 114-116,
1965, pp. 73-93.

535 Malgré la terrible maladie qui déforme sa sceur, la jalousie de la cadette persiste : « Il est facile d’étre
une sainte quand la lepre nous sert d’appoint » (1049). Jalouse comme tout, la petite sceur n’assume pas
’idée de Pamour entre Violaine et Jacques. Souffrante, Violaine voit combien sa sceur et tant d’autres avec
elle sont loin de la vérité spirituelle. La jalousie de Mara n’a pas de limite, elle envisage que son chagrin
est plus grand que celui de sa sceur parce que ’enfant qu’elle a eu de Jacques est mort. Sa perception du
monde et sa réflexion se limitent seul a ce qui la concerne, elle n’arrive pas a voir toute I’image.

190



Analyse des ceuvres

MARA : Mais moi, je suis sourde et je n’entends pas ! et je crie vers toi de la profondeur ou

je suis ! Violaine ! Violaine ! (1054)

Claudel a voulu que « Mara soit, absolument obligée, par une nécessité absolue, nécessité
fonciere qui est plus forte qu’elle, de s’adresser a sa sceur pour lui demander un miracle
inoui, ce miracle de la résurrection de I’enfant »%. D’une certaine maniére, Mara pousse
Violaine a accomplir jusqu’au bout sa vocation spirituelle. Ainsi, ce n’est pas seulement la
cadette qui a besoin de son ainée, mais toutes les deux ont besoin I'une de I’autre. Nous
pouvons dire avec Jacqueline Broilliard que « la nécessité qui les unit est d’ordre spirituel.
Mara doit, envers et contre tout, arracher a Violaine, qui n’a jamais fait de miracle, la
résurrection de sa niéce, et par la méme la conduit a achever son évolution spirituelle »%7.

Claudel affirme dans les Mémoires improvisés qu’il y a entre les deux sceurs une

« nécessité absolument impitoyable : il faut que Violaine devienne une sainte, il faut que cela,
qui représente la vie intérieure, qui représente la vie morale, la vie religieuse, serve a quelque
chose et qu’il serve a cette mére qui exige la vie de son enfant. L'Evangile nous dit : “Ta foi t’a
sauvé” ; il faut que la foi brutale, féroce, de Mara serve a quelque chose, qu’elle serve a faire
une sainte et a obliger Dieu, pour ainsi dire, a un miracle.

De la, nous avons I’élément puissant, I’élément véhément qui fait toute la force et ’intensité de

L’Annonce faite @ Marie, qui en fait un drame [...] a la fois humain et surhumain. »°38

La passion sauvage qui anime Mara sert aussi a mettre en sceéne ’attitude que I’homme
devrait avoir, d’apres ’auteur, face a Dieu. Claudel exalte I’idée selon laquelle Dieu attend
que ’homme ait besoin de lui. De méme, le dramaturge valorise I’idée de la sainteté au
service de ’humanité. I’Annonce évoque I’histoire des Saints ou on trouve cette idée
que « la sainteté présumée d’un membre de la famille aurait des retombées positives sur
’ensemble »%? : le Pére qui porte les reliques vivantes de Violaine dans sa maison, croit
qu’elles peuvent guérir Jacques Hury : « Et ¢’est pour te guérir aussi, Jacques mon enfant,
que je suis venu t’apporter ces reliques vivantes » (p. 120, version de 1938, I’édition de
la Pléiade 1965).

Nous allons maintenant comparer la scéne du miracle a ’Annonciation (Lc 1,

30-36). Dans I’Evangile, Marie est « comblée de grace », la bénédiction de Dieu est sur

536  Mi, op. cit., p. 235.

537  Jacqueline Broilliard, « “La réhabilitation” de Mara », op. cit., p. 87. Ce lien qui unit la victime a celui
qui la fait souffrir n’est pas le seul exemple dans le théatre de Claudel : on songe au sentiment étrange
qui unit Camille et Prouhéze dans Le Soulier de satin.

538 M, op. cit., p. 235.

539  Béatrice Caseau, « Moines. La divine solitude », in ’Express, n°3103-3104 du 22 décembre 2010 au
janvier 2011, p. 39-41.
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elle. Le passage mentionne « ’ombre » sous lequel Dieu prendra Marie. Partout dans
la Bible se répeéte I'image du nuage comme signe de la présence de Dieu. Dans I’Ancien
Testament, « la nuée » qui guide les Hébreux pendant I’Exode (Ex 40, 38) signifie la
présence de Dieu ; dans la Transfiguration de Jésus (Lc 9, 34) survient une nuée qui prend
Jésus et ses disciples sous son ombre. La, ils entendent la voix de Dieu dire que Jésus
est son Fils. Chez Claudel, Violaine est également comblée de grace et symboliquement
sous une nuée de Dieu, car elle semble voir et entendre la parole de Dieu mieux que les
autres. Elle sent bien les vérités spirituelles, et sait les vivre aussi, c’est-a-dire faire des
actes de foi. Comme dans I’Evangile, le pouvoir de Dieu agit 4 travers une telle personne.

Dans I’Evangile, Marie est étonnée et confuse de ’annonce de Gabriel. Tout en étant
émue de ’honneur qu’on lui accorde. Sa question « Comment cela se fera-t-il, puisque
je n’ai pas de relations conjugales ? » (Lc 1, 34) ne reléve pas du scepticisme, mais de sa
volonté de savoir comment se réalisera la promesse de Dieu sur Penfant. ange lui promet
que c’est par le pouvoir de Dieu que le miracle aura lieu. Dans [’Annonce, Violaine
accueille sa sceur, sans hésiter et prend dans ses mains le corps inanimé de sa niéce tout
en demandant 3 Mara de lire la prophétie d’Esaie (citée plus haut), et le sermon de Saint
Léon Pape (1056-1057). A la lecture de I’office de la Sainte Nuit, le bébé commence a
remuer les pieds. Que la résurrection de la petite Aubaine ait lieu au moment méme ou
se célebre la messe de la nuit de Noél est par excellence une allusion a la naissance du
Christ. Le petit enfant auquel Violaine rend la vie est, comme Jésus méme, le témoin de
la réconciliation entre Dieu et ’lhomme®*. 1l est le « Prince de la Paix » et la « lumiere »
qui leur « a resplendi » (Es 9).

Michel Lioure qui a étudié la symétrie des scénes claudéliennes montre bien que la

scéne du miracle de I’Annonce se déroule sur des plans a la fois distincts et correspondants :

Aux « cloches de Noél » annongant « la messe de Minuit » font écho les trompettes accompagnant
« le Roi qui va-t-a Reims. Entre la terre et le ciel s’instaure alors un dialogue mystique. Tandis
que retentissent les trompettes et que Mara lit office de Noél, c’est la « voix des anges » qui
« chante le répons ». La résurrection de ’enfant va de pair avec la naissance du Sauveur et la
renaissance du royaume. Et c’est donc dans un triple sens que Violaine s’écrie : « Et nous aussi

un petit enfant nous est né ! »>*!

Nous pensons avec Michel Lioure que la similitude et la simultanéité de ’action signifient

non seulement « la superposition, mais aussi 'interdépendance et I’interaction des

540  Jacques Houriez, L'Inspiration scripturaire dans le théitre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de
la maturité, op. cit., p. 148.
541  Michel Lioure, L’Esthétique dramatique de Paul Claudel, Paris, Armand Collin, 1971, pp. 609-610.
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destinées individuelles, des événements historiques et des réalités surnaturelles qui se
mélent dans le drame »%*2,

Claudel reprend aussi le theme de la naissance virginale, car les yeux du bébé sont
devenus bleus et sur ses levres apparait une goutte de lait. Violaine décrit ce qui lui
arrive : « Mon cceur s’est rétréci et le fer a pénétré en moi » (1068). Cette réplique rappelle
la prophétie de Syméon « un glaive te transpercera 1’ame ; ainsi seront dévoilés les débats
de bien des cceurs » prononcée apres la naissance de Jésus (Lc 2, 35)°*. La maternité
virginale de Violaine fait d’elle une figure de Marie. Cependant elle nie elle-méme étre
une sainte, comme nous venons de le voir. Ce qui est intéressant dans ce personnage, c’est
que c’est quelqu’un de trés humain (elle regrette de ne pouvoir porter sa robe de mariée),
tout en apparaissant comme un instrument de Dieu a travers lequel le grand miracle se
produit. Ce mélange, d’apres nous, fait également référence a la divinité et a ’humanité
du Christ. Cette caractéristique du Fils de Dieu est évoquée aussi par la prophétie d’Esaie
lue par Mara dans la scéne du miracle : « Car un enfant nous est né, un fils nous a été
donné » (Es 9, 5). Le verset signifie que le Christ est en méme temps #¢ de sa mere et
donné par Dieu. Claudel prend la liberté de représenter diverses caractéristiques de Jésus
a travers le personnage de Violaine sans que celui-ci soit entierement une figure du Christ.

Mara a un role également important dans la scéne du miracle, car c’est grace a sa
foi que se produit la résurrection de son enfant. C’est a sa petite sceur que Violaine doit

aussi sa force sainte’** :

JACQUES HURY : Qui donc lui a rendu la vie ?
VIOLAINE : Dieu seul, et avec Dieu
La foi et le désespoir de sa mere. (1068)

Qu’elle ait apporté le corps de son enfant mort auprés de sa sceur montre que Mara
possede une capacité de croire a la Résurrection. En dépit de toute sa jalousie et de sa
méchanceté, elle a cru en la vocation de Violaine (Cf. 845-846, version pour la scéne).

D’apres Jacques Houriez, elle est la seule a avoir aidé Violaine a assurer I’avenir spirituel

542 Ibidem.

543 Jacques Houriez, L'Inspiration scripturaire dans le théatre et la poésie de Paul Claudel. Les ceuvres de la
maturité, op. cit., p. 158. Ce verset sert a indiquer 'une des caractéristiques de Jésus, capable de connaitre
le cceur de ’lhomme. Dans la Bible, de maniére assez systématique, se répéte I'idée que Jésus s’intéresse aux
aspirations les plus intimes de ’homme et qu’il n’hésite pas a indiquer si les paroles de ’homme s’écartent
de ses pensées. Comme nous I’avons montré, Violaine n’est pas seulement une femme comblée par la grace
ni une sainte envoyée par Dieu, mais elle est aussi une figure christique. A ’écoute des autres, elle a une
capacité a comprendre les peurs et les désirs de I’autre.

544  Ibidem. Nous retrouvons ici I'idée que ’homme doit sa foi a un autre étre humain, ce qui est une idée
plus catholique que protestante, car pour les protestants, il est essentiel de communiquer directement
avec Dieu sans intermédiaire de quelqu’un d’autre.
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de la famille. En effet, le miracle de la foi ne permet pas seulement a la famille de connaitre
un nouveau départ, il est aussi une seconde naissance qui ouvre la voie a un univers
totalement neuf’*.

[’Annonce décrit aussi la difficulté de ’homme charnel a garder cette foi enfantine,
car la joie qu’éprouve Mara devant son enfant ressuscité ne dure pas longtemps.
Lorsqu’elle se rend compte que les yeux de son bébé ressemblent a ceux de Violaine,
elle est de nouveau envahie par son ancienne jalousie, et elle tente d’assassiner sa sceur
en la poussant dans une sabliére. Selon Didier Alexandre, dans la version pour la scéne,
Claudel grandit d’autant plus « la figure paradoxale de la femme coupable, qui impose
son droit a Dieu et contraint la sainte a révéler sa sainteté par un miracle, et qui assume
le meurtre de sa sceur bienfaitrice qu’elle commet par amour, pour garder son époux et
son enfant »>*. La pi¢ce montre que la jalousie de Mara est une maladie de I’Ame aussi
mortifiante que la lepre. D’ailleurs, cette idée est reprise dans la réplique de Pierre de
Craon qui a vaincu la lépre et est désormais sensible a la dureté de cceur de Jacques,
lorsque celui-ci refuse d’accueillir le corps de Violaine ravagé par la maladie dans sa
maison. Pierre lui fait reproche de son égoisme et de son intransigeance : « Vous étes

plus lépreux qu’elle et moi » (1063).

1.2.7 La réconciliation et le théme du pardon

La fin de la piece peut s’interpréter comme une réconciliation. La piéce met en scéne une
variante fictionnelle et scénique de ce dont il est question dans I’annonce faite a Marie
dans ’Evangile. La piéce montre que les personnages envisagent la question du pardon
différemment. De retour de pélerinage, Anne Vercors retrouve sa famille dans un état
chaotique. La piéce nous apprend peu de choses sur ce péelerinage, elle parle seulement du
moment ou le Pére annonce son départ et de son retour, ce qui semble entériner I’échec
de son sacrifice. Avant de constater les événements dramatiques qui ont eu lieu pendant
son absence, voire a cause d’elle, il constate que Jacques s’est bien occupé de la maison
qu’il lui avait confiée. Le Péere comprend enfin la valeur de ce qu’il possédait. Jacques
n’hésite pas a dire a ’ancien maitre de la maison qu’il a eu tort de s’en aller (1074-1075).

Le Pere avoue en effet que sa fille a mieux compris le role du sacrifice. Dans la scéne
de la confession, Anne Vercors demande pardon a Jacques, tout en étant content que les

choses soient améliorées dans son pays :

545  Ibidem.
546 Didier Alexandre, op. cit., p, 1731.
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ANNE VERCORS : [Violaine] est morte. Ma femme aussi
Est morte, ma fille est morte, la sainte Pucelle
A été brulée et jetée au vent, pas un de ses os ne reste a la terre.

Mais le Roi et le Pontife de nouveau sont rendus a la France et a 'Univers. (1081)

Il a compris que la foi vivante est autre chose qu’une visite a Jérusalem au tombeau vide

du Christ. II justifie son départ et avoue son échec dans sa vie familiale :

ANNE VERCORS : Voici que je me suis scandalisé comme un Juif parce que la face de 'Eglise
est obscurcie et parce qu’elle marche en chancelant son chemin dans ’abandon de tous les
hommes.

Et j’ai voulu de nouveau me serrer contre le tombeau vide, mettre ma main dans le trou de la
croix. Mais ma petite Violaine a été plus sage.

Est-ce que le but de la vie est de vivre ? est-ce que les pieds des enfants de Dieu seront attachés
a cette terre misérable ?

Il n’est pas de vivre, mais de mourir, et non point de charpenter la croix mais d’y monter, et de
donner ce que nous avons en riant !

La est la joie, l1a est la liberté, 1a la grace, la la jeunesse éternelle ! (1081-1082)

Il comprend qu’il faut porter avec compassion les chagrins de son prochain et que c’est

cela la mise en pratique de la foi. Le vrai sacrifice est de partager les joies et les peines de

son prochain

47, Le pelerin regrette d’autant plus d’avoir quitté les siens qu’il avait déja

remarqué avant de partir dans les yeux de Violaine I’approche de la mort, et que cela ne

I’avait pourtant pas arrété :

ANNE VERCORS : [...]
S’était fondue dans Pattendrissement de la jeune fille,
dans la peine et le poids de ’amour, et déja quand je suis parti,

Je voyais dans ses yeux parmi les fleurs de ce printemps s’en lever une inconnue.

PIERRE DE CRAON : La vocation de la mort comme un lys solennel. (1086)

Le Pere a appris sa lecon, il assume sa perte, et cela lui permet de retrouver la paix (1088).

Il se prépare a bien mourir :

ANNE VERCORS : [...]
Voici le soir ! Aie pitié de tout homme, Seigneur, a ce moment qu’ayant fini sa tache il se tient
devant toi comme un enfant dont on examine les mains.

Les miens sont quittes. J’ai fini ma journée ! [...]

547

La lecon qu’il est amené a apprendre fait penser a ce que Jésus demande aux foules au sujet de Jean-
Baptiste pour leur apprendre le mystére du Royaume des Cieux : « Qu’étes-vous allés regarder au désert ?
Un roseau secoué par le vent ? Alors, qu’étes-vous allés voir ? Un homme vétu d’habits élégants ? Mais
ceux qui portent des habits élégants sont dans les demeures des rois. » (Mt 11, 7-8) ; « Allez donc
apprendre ce que signifie : C’est la miséricorde que je veux, non le sacrifice. » (Mt 9, 13).
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A présent j’ai fini.

Tout a I’heure il y avait quelqu’un avec moi.

Et maintenant la femme et ’enfant s’étant retirées,

Je reste seul pour dire graces devant la table desservie.
Toutes deux sont mortes, mais moi

Je vis, sur le seuil de la mort et une joie inexplicable est en moi ! (1088)

A travers le personnage de Pierre, la piéce semble suggérer que ’lhomme peut servir Dieu
tout en exer¢ant son métier. [’éternité et ’'infini de Dieu lui seront révélés a travers son
travail qui le prépare a la rencontre avec le sacré. La réconciliation de Pierre de Craon,
guéri grace a la foi et a la piété de Violaine, passe aussi par la construction des églises, ce
qui renforce la symbolique biblique de son nom>*. Anne Vercors félicite Pierre de Craon

des églises qu’il a construites. Celui-ci reconnait la valeur de son métier :

PIERRE DE CRAON : Béni soit Dieu qui a fait de moi un pére d’églises,

Et qui a mis P’intelligence dans mon cceur et le sens des trois dimensions :

Et qui m’a interdit comme un Iépreux et libéré de tout souci temporel,

Afin que de la terre de France je suscite Dix Vierges sages dont I’huile ne s’éteint pas, et compose

un vase de prieres ! (1083)

Claudel emploie le métier d’architecte et de sculpteur®* comme symbole de I’lhomme qui
ne regarde pas les choses seulement avec sa chair et son sang, mais sait contempler les
vérités spirituelles dans son cceur. Les mots « Dix Vierges sages dont I’huile ne s’éteint
pas » font allusion a la parabole des dix vierges (Mt 25)°°°. Comme constructeur d’églises,
Pierre de Craon pense participer au travail du Royaume des Cieux pour le salut de la
France.

Le personnage de Pierre de Craon a une ame plus spirituelle et plus religieuse, ¢’est-
a-dire une plus grande aptitude a croire que Jacques. Ainsi, des le début, saisit-il mieux
que les autres, du moins mieux que Jacques, que Violaine n’est pas n’importe quelle fille.

Il comprend aussi qu’elle est déja prise, non pas pour un autre homme, mais pour Dieu :

548  Dans I’Evangile, Pierre, le disciple de Jésus qui comprend que Jésus est le Christ, le Fils du Dieu vivant
est celui a qui Jésus dit : « Tu es Pierre, et sur cette pierre je batirai mon Eglise » (Mt 16, 18).

549  Cette méme symbolique se retrouve dans la statue qu’il envisage de sculpter pour commémorer Violaine :
« PIERRE DE CRAON : Et je la représenterai les mains croisées sur la poitrine, comme I’épi encore a
demi-prisonnier de ses téguments, / Et les deux yeux bandés. [...] Afin qu’elle écoute mieux, ne voyant
pas, / Le bruit de la ville et des champs, et la voix de ’homme avec la voix de Dieu en méme temps. /
Car elle est Justice elle-méme qui écoute et congoit dans son cceur le juste accord » (1084).

550  Selon I'interprétation christologique de cette parabole, « Les ceuvres et la foi permettent aux lampes de
mener les fidéles a la rencontre du Christ », alors que les cinq autres « ne se souciant pas de vivre de
la lumiere du Christ, restent dans la nuit ». La Bible de Jérusalem, note du verset Mt 25, 1, op. cit., p.
2028.
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PIERRE DE CRAON : O image de la Beauté éternelle, tu n’es pas a moi !

[...]
PIERRE DE CRAON : Un autre prend en vous ce qui était a moi. (1003)

Jacques est bien loin de comprendre cette vérité spirituelle au sujet de sa bien-aimée. A
ce propos, Violaine lui dit : « Si vous aviez cru en moi, / Qui sait si vous ne m’auriez pas
guérie ? » (1065). C’est de nouveau I’éloge de la foi authentique qui peut produire des
miracles. Mais Jacques n’est pas capable de trouver de la miséricorde en lui et de vaincre
son amertume : « On n’épouse pas une lépreuse. On n’épouse pas une infidele » (1065).
Violaine tente vainement de lui faire comprendre que Pierre est comme un frére pour
elle. Jacques n’arrive pas a pardonner a Violaine d’avoir embrassé un autre homme. D’une
certaine facon son attitude est compréhensible, car la piéce ne nie pas le coté séducteur de
Violaine, Pierre de Craon le dit aussi : « O Violaine ! 6 femme par qui vient la tentation ! »
(1089). Jacques n’arrive pas a comprendre la conduite de sa fiancée, alors qu’il n’y a pas
de doute en Violaine. Comme le Christ, elle lui répond : « ou je suis il y a patience, pas
douleur » (1065). Elle essaie d’ouvrir le coceur de Jacques a la vérité spirituelle qui dépasse
les limites des miséres humaines : « A quoi sert le meilleur parfum dans un vase qui est
fermé ? il ne sert pas. [...]. A quoi me servait ce corps, / Pour qu’il me cache ainsi le coeur
en sorte que tu ne le voyais point, mais seulement cette marque au-dehors sur I’enveloppe
misérable ? » (1066). Violaine compare son acte a celui qu’accomplit une femme pour
Jésus chez Simon le lépreux (Mc 14)3°!. Ces allusions bibliques (les dix Vierges, I’onction
de Jésus a Béthanie) contribuent a la réécriture christologique de I’auteur.

Ce qui étonne Violaine chez Jacques, c’est que celui-ci n’a jamais ressenti le besoin
d’étre pardonné. Le jeune homme a son propre sens de la justice et se consideére comme une
victime. Chez Violaine, il n’y a pas d’égoisme, elle assume son destin comme intermédiaire
entre Dieu et ’homme, ce qui la rapproche d’autant plus du Christ. Elle a aussi compris
la condition de ’homme dans le monde : « on ne t’a point promis le bonheur. Travaille,
c’est tout ce qu’on te demande » (1070).

Quant a Mara, elle succombe au mal et a la méchanceté. Mais a la fin, elle avoue
la pire de ses mauvaises actions, le meurtre de Violaine qui venait de ramener son enfant
a la vie. Elle raconte sa vie malheureuse, son amour secret pour Jacques ; elle avait dit
a sa mere qu’elle irait se pendre si Jacques et Violaine se mariaient. La lepre ’arrangeait

bien. Mais lorsqu’elle a compris que Jacques aimait toujours sa sceur, elle a voulu la

551  Selon la lecture chrétienne, « La femme qui verse sur Jésus le parfum sacré est 'image de I’Eglise » puisque
« cette onction rappelle qu’il est le Christ, celui qui est I’Oint de Dieu ». La Bible de Jérusalem, note du
verset Mc 14, 3, op. cit., p. 2075.
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tuer : « Mais Jacques ne cessait de penser a elle. C’est pourquoi je I’ai tuée » (1078).

Elle se justifie aupres de Jacques en accusant Dieu de se méler des affaires des hommes :

MARA : [...] Qu’ai-je fait apres tout que me défendre ? qui lui a été le plus fidéle, de moi ou
de Violaine ?

De Violaine qui I’a trahi pour je ne sais quel 1épreux, cédant, dit-elle, au conseil de Dieu en
un baiser ?

Jhonore Dieu. Qu’il reste ou il est ! Notre malheureuse vie est si courte ! Qu’il nous y laisse
la paix !

Est-ce ma faute si j’aimais Jacques ? était-ce pour ma joie, ou pour la dévoration de mon ame ?
Comment pouvais-je faire pour me défendre, moi qui ne suis point belle, ni agréable, pauvre
femme qui ne puis donner que de la douleur ?

C’est pourquoi je I’ai tuée dans mon désespoir ! (1078)

[...]

J’ai commis un grand crime, j’ai tué ma sceur ; mais je n’ai point péché contre toi. Et je dis
que tu ne peux rien me reprocher. Et que m’importent les autres ? Voila ce que j’avais a dire,

et maintenant fais ce que tu voudras. (1078)

Mara est ’exemple d’un étre qui se détruit de 'intérieur parce qu’elle ne sait pas
s’apprécier. Pitoyable, elle est consciente de ses défauts et de son imperfection : « Il y
a quelque chose de rompu en moi, et je reste sans force, comme une femme veuve et
sans enfants » (1080). Contrairement a Violaine, elle n’est sensible qu’a sa