
BESTIAE CHRISTUM LOQUUNTUR

GU DES HABITANTS DU DESERT ET DE LA VILLE

DANS LA VITA PAULIDE SAINT JEROME *

La Vita Pauli Primi Eremitae, le premier ouvrage litteraire impor
tant de Jeröme qui soit connu de nous, eveille un interet compre
hensible aupres de chercheurs interesses par la litterature de l'an
tiquite tardive. Cet ouvrage fut ecrit cl la fin de la premiere moitie
des annees soixante-dix du Ne s., lors du sejour de Jeröme dans le
desert de Chalcis, ou bien, comme certains le veulent, aussitöt apres
son retour cl Antioche. 1 C'etait une periode ouJeröme faisait seule
ment ses premiers pas dans la vie monastique qui le fascinait depuis
peu, et sa formation ainsi que sa gloire etaient encore loin du ni
veau qu'elles devaient atteindre dix ans plus tard. L'objectif de ce
premier ouvrage original de l'hagiographie latine etait de demon
trer que contrairement cl l'opinion d'Athanase, c'etait bien Paul de
Thebes et non Antoine le premier moine qui s'etait retire dans le
desert.

L'interet porte a la Vita Pauli s'accompagne parfois d'un leger
sourire, provoque par le caractere un peu fantastique de cet ouvra
ge.2 La description (qui occupe ses parties centrale et finale) du

*Je tiens a remercier aMme Monique Alexandre, a M. Bernard Flusin, a
Mme Ewa Wipszycka et surtout a M.· Benedetto Bravo qui m'ont aide a
realiser cette etude.

1 En ce qui concerne la datation voir A. de Vogüe, La "Vita Pauli" de saint
Jerome et sa datation. Examen d'un passage-cle (eh. 6), dans Eulogia. Melanges
offerts aAntoon Bastiaensen, [Instrumenta Patristica 24], Steenburgis 1991, pp.
395-406, qui resume la discussion precedente et soutient que l'ouvrage fut
ecrit lors du sejour dans le desert.

2 Ce ton est present par exemple dans l'article de E. Coleiro, St. Jerome's
Lives of the Hermits, dans Vigiliae Christianae 11 (1957), pp. 161-178, notam
ment pp. 165-166 et 171-175. De meme, bien qu'avec une plus grande com
prehension - Ph. Rousseau, Aseeties, Authority, and the Chureh in the Age of
JeromeandJohn Cassian, Oxford 1978, p. 134.
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voyage de saint Antoine ä la recherche du premier ermite ainsi que
de la rencontre des deux moines et de la mort de Paul, montre des
ermites qui ne font l1ecessairement pas de miracles eux-memes,
mais qui vivent dans une realite miraculeuse et irreelle. Un centaure
rencontre dans le desert montre le chemin ä Antoine, un satyre
avoue sa croyance en Dieu, une louve conduit le voyageur jusqu'ä
l'ermitage de Paul, un corbeau apporte du pain et des lions creu
sent la tombe de l'ermite defunt.

Le present article a pour objet les deux premiers etres rencon
tres par Antoine apres son depart, responsables dans la plus grande
mesure de l'ambiance fabuleuse de la Vita Pauli: l'hippocentaure et
le satyre.

Jeröme decrit comme suit la rencontre de ces creatures qui nous
paraissent un peu surprenantes dans un ouvrage hagiographique:

Illico erumpente luce, uenerabilis senex infirmos artus baculo regente
sustentans, coepit ire uelle quo nesciebat. Et iam media dies coquente desuper
sole feruebat, nec tamen a coepto itinere deducebatur dicens: Credo in Deo
meo, quod seruum suum, quem mihi promisit, ostendet. Nec plura his,
conspicatur hominem equo mixtum, cui opinio poetarum Hippocentauro
uocabulum indidit. Quo uiso, salutaris impressione signi armat frontem, et
heus tu, inquit, quanam in parte Dei seruus hic habitat? At ille barbarum
nescio quid infrendens, et jrangens potius uerba quam proloquens inter
horrentia ora, satis blandum quaesiuit adloquium. Et cum dexterae manus
protensione cupitum indicat iter, ac sic patentes campos uolucri transmittens
fuga, ex oculis mirantis euanuit. Verum hoc utrum diabolus ad terrendum
eum simulauerit, an, ut solet, eremus monstruosorum ferax animalium,
istam quoque gignat bestiam, incertum habemus.

8. Stupens itaque Antonius, et de eo quod uiderat secum uoluens, ulterius
progrediebatur. N ec mora, inter saxosam conuallem haud grandem
homunculum uidet, aduncis naribus, fronte cornibus asperata, cuius extrema
pars corporis in caprarum pedes desinebat. Ad hoc adtonitus exspectaculo,
scutum fidei et loricam spei bonus proeliator arripuit. Nihilominus
memoratum animal, palmaru1m fructus ad uiaticum, quasi pacis obsides,
offerebat. Quo cognito, gradum pressit Antonius, et quisnam esset
interrogans, hoc ab eo responsum accepit: "Mortalis ego sum, et unus ex
accolis eremi, quos uario delusa errore gentilitatis, Faunos, Satyrosque et
Incubos uocans colit. Legatione fungor gregis mei. Precamur ut pro nobis
communem Dominum depreceris, salutem mundi olim uenisse cognouimus; et
in uniuersam terram exiit sonus eius. " Talia eo loquente, longaeuus uiator
ubertim faciem lacrimis rigabat, quas magnitudo laetitiae indices cordis
ef!uderat. Gaudebat quippe de Christi gloria, de interitu Satanae, simulque
admirans quod eius posset intellegere sermonem, et baculo humum percutiens,
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aiebat: "Va tibi, Alexandria, quae pro Deo portenta ueneraris. Vae tibi,
ciuitas meretrix in qua totius orbis daemonia confluxere. Quid nunc dictura
es? Bestiae Christum loquuntur" (VP 7,9-8,25).3

La presence de ces etres mythiques dans un texte hagiographi
que est sans doute un peu etrange et suscite meme de la gene chez
certains chercheurs. L'ambiance fabuleuse dans la creation de la
quelle le centaure et le satyre jouent un röle considerable a ete
expliquee d'un cöte par un certain manque de maturite de Jeröme
en tant qu'ecrivain chretien, et de l'autre cöte par son desir ardent
de propager efficacement l'idee du monachisme sous une forme
litteraire attrayante pour le milieu romain.4

La seconde de ces explications n'a de sens que si l'on suppose
que les lecteurs latinophones appreciaient les recits fantastiques,
pourvu qu'ils fussent plus idylliques que ceux qu'ils pouvaient trou
ver dans la Vita Antonii d'Athanase. 11 ne semble pas que cette diffe
rence supposee de goüts litteraires entre les lecteurs potentieis
d'Athanase et ceux de Jeröme soit attestee par les sources; nous
savons au contraire que la traduction latine de la Vita Antonii faite
par Evagre peu de temps avant la creation de la Vita Pauli avait
remporte un grand succes aRome.

Quant au manque de maturite litteraire, il ne suffit pas a expli
quer la presence d'un satyre et d'un centaure dans le recit sur le
premier ermite. Ces dernieres annees, les chercheurs ont vu dans la
scene Oll ces etres apparaissent, quelque chose de plus que la volon-

3 J'utilise l'edition de R. Degorski, Edizione critica delta Vita sancti Pauli
primi eremitae di Girolamo, Roma 1987.

4 Sur la recherche par Jeröme de l'effet litteraire voir A. A. R. Bastiaen
sen, jerome hagiographe, dans Hagiographies. Histoire internationale de la litteratu
re hagiographique latine et vernaculaire des origines a 1550 1, Turnhout 1994, pp.
97-123, a la page 115. L'evolution de Jeröme et le murissement de son gout
litteraire dans le contexte de la Vita Pauli ont ete evoques par J. Fontaine
dans la discussion sur l'expose de M. Fuhrman, Die Mönchsgeschichten des
Hieronymus. Formexperimente in erzählender Literatur, dans Christianisme et formes
litteraires. Fondation Hardt pour l'Etude de l'Antiquite classique, Entretiens tome
XXIII, Geneve 1977, pp. 41-99, aux pages 95-96. Sur le desir de satisfaire les
attentes de l'aristocratie romaine voir: P. Leclerc, Antoine et Paul: metamor
phose d'un heros, dansjerome entre l'Occident et l'Orient, Paris 1988, pp. 257-265, a
la page 258; voir aussi S. Rebenich, Ascetism, Orthodoxy and Patronage:jerome in
Constantinople, dans Studia Patristica 33 (1997), pp. 358-377, notamment a la
page 370.
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te de colorier la narration.5 Une attention particuliere lui a ete por
tee par Patricia Cox Miller, qui a explique de maniere interessante
le röle des deux creatures dans la Vita Pauli en se referant a leur
riche et ambivalente symbolique mythique. Cependant elle est par
tie d'une idee discutable: si le desert est dans ce recit un element
puise dans la symbolique chretienne, le faune et le centaure sont
des etres entierement paiens. Cette idee fait qu'elle ne voit pas la
presence de creatures similaires dans la litterature chretienne con
temporaine deJeröme et surtout dans la Bible, ce qui, commej'espe
re le demontrer, rend considerablement difficile la comprehension
du sens de la scene toute entiere.6

11 va de soi qu'aussi bien le faune que le centaure ont leurs raci
nes dans la mythologie paienne, mais ils ne sont point etrangers a
l'imaginaire chretien de cette periode, s'y etant fait leur place en
core avant Jeröme. Pour comprendre le röle qu'ils jouent dans la
Vita Pauli, il est necessaire d'essayer de definir la place qu'ils occu
paient dans des ecrits d'autres auteurs de la meme periode.

Une reuvre Oll apparait un etre ressemblant un peu aux deux
etres en question du recit de Jeröme, c'est la Vita Antonii, qui consti
tue pour lui une reference constante. D'apres Athanase, Antoine
rencontra dans son ermitage au bord de la Mer Rouge une creature
ressemblant beaucoup sur le plan physique acelle que notre auteur
decrit. Cependant, le caractere de cette rencontre est totalement
different. Dans la traduction d'Evagre d'Antioche, connue et utili
see parJeröme, sa description prend la teneur suivante:

Ad cuius motum exsurgens, uidit bestiam pubetenus humanam faciem
praeJerentem, quae exinde in asinum finiebatur. Post cuius aspectum,
uexillum crucis in fronte sua pingens, hoc tantum ait: Christi seruus sum, si
ad me missa es, non fugio. Nullum in medio spatium, et statim informe
prodigium dicto ocius cum satellitum turba fugit, et in medio cursu ruens
exstinctum est. !sta autem explosi mors atque enecatio prodigii, daemonum

5 A. de Vogüe, Histoire litteraire du mouvement monastique dans l'antiquite.
Premiere partie: le monachisme latin 1, Paris 1991, pp. 165-167; P. Cox Miller,
Jerome s Centaur. A Hyper-!con 0/ the Desert", dans Journal 0/ Early Christian
Studies 4 (1996), pp. 209-233.

6 Ce n'est qu'au cours de la redaction de cet article que j'ai pu prendre
connaissance de l'article de Paul B. Harvey, Saints and satyrs:Jerome the scholar
at work, dans Athenaeum 86 (1998), pp. 35-56, qui montre aussi les racines
bibliques du satyre et du centaure chezJeröme.
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erat communis interitus. (... ) (Vita Antonii 53).7

Le traducteur de l'reuvre d'Athanase ne designe cette creature
que par le mot bestia, ce qui rend un peu difficile son identification.
Sa description semble se referer ä. un onocentaure, c'est-ä.-dire ä. un
etre moirie homme, moirie ane. C'est donc un etre qui, ayant quatre
jambes, ressemble plutöt ä. l'hippocentaure de Jeröme (les faunes et
les satyres sont, comme nous le savons, bipedes). 11 ne semble pas
pour autant que les differences anatomiques revetent une grande
importance. Nous pouvons facilement envisager les deux creatures
presentees par Jeröme comme l'equivalent de l'animal decrit par
Athanase.

En modifiant partiellement l'anatomie de l'etre rencontre par
Antoine, Jeröme change radicalement sa relation envers Dieu et
Satan. Aussi bien Athanase que Jeröme presentent les creatures
decrites comme des etres charnels et mortels. Cependant, pour le
premier des deux auteurs, c'est un etre intimement lie aux demons,
pour le second l'existence d'un lien avec les demons est au moins
douteuse. Certes, Jeröme n'exclut pas que l'hippocentaure soit un
mirage diabolique (alors il ne serait pas charnel!), mais visiblement
il garde ses distances par rapport ä. cette idee,8 en choisissant plutöt
de le considerer comme un exemple de la faune du desert, ce qui se
trouve confirme par les paroies du satyre (mortalis ego sum et unus ex
accolis eremi). Qui plus est, cet habitant du desert possede la con
naissance du vrai Dieu. Tandis que pour Athanase la mort de cette
creature bizarre est la chute des demons (daemonum interitus) , pour
Jeröme la chute de Satan (interitus Satanae) consiste en ce que cette
creature parle du Christ (bestiae Christum loquuntur). La polemique
est evidente et la difference dans l'interpretation du caractere de la
bete est tres serieuse. Laquelle des deux interpretations est plus con
forme aux idees des chretiens du Ne sieeie?

Pour repondre ä. cette question, il faut prendre en consideration
deux passages du Livre d1sai"e Oll Athanase a trouve son onocen
taure. Ce sont des propheties d'lsaie dirigees contre Babylone (Is.
13) et contre Edom (Is. 34). La seconde constitue, selon la majorite
des commentateurs anciens,9 la premiere partie de la vision de l'ave-

7 Texte selon PG 26, cc. 919-92.
8 Voir A. de Vogue, Histoire litteraire 1, p. 166.
9 Mais non Theodoret de Cyr.
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nir deJerusalem (15.34-35). Les deux ont en commun une image: la
ville punie par Dieu, la ville desertee qui est devenue un abri d'ani
maux sauvages et de monstres. La traduction des noms des animaux
fantastiques pose toujours des problemes; on comprend que la tra
duction grecque et la traduction latine donnent des listes legere
ment differentes. Malheureusement nous ne savons pas ce que don
nait ici la vieille traduction latine (Vetus Latina) qui etait pour Je
rame, au temps Oll il ecrivait, la version fondamentale de la Bible. 11
faut donc commencer par voir ce que donne la version des Sep
tante.

Kat atpaq>TlaoVrat aUti;e; a\ epupaY'YEe; Eie; 1tlaaav Kat" yi; aUti;e; Eie;
eciov, Kat Eatat aUt;;e; " y;; KatO~EV1l ffie; 1tlaaa VUKtOe; Kat "JlEpae; Kat OU
aßEae-tlaEtat E'te; toV a'uova XPOVOV, Kat avaßitaEtat 6 Ka1tVOe; aUti;e; ävro'
E'te; yEvEae; EPll~roe-tlaEtat Kat Eie; Xpovov 1tOAUV. KatOtKitaoualv EV autU
öpVEa Kat EXiVOt Kat 'ißEle; Kat KopaKEe;, Kat E1ttßAlle-tlaEtal E1t' autllV
a1taptlOV YEro~Etplae; EPit~oU, Kat OVOKEVtaUpOl oiKitaoualv EV aUti;. 0\
äpXOVtEe; auti;e; OUK EaOVtal 0\ yap ßaalAEie; aUtue; Kat 0\ äpxo\e; aUti;e;
Kat ~EYlataVEe; aUt;;e; EaOVtal' E'te; a1tmAElaV. Kat avaepuaEl E'te; tae; 1tOAEte;
aUtrov aKuvthva ~UAa Kat E'te; ta OXupm~ata aUti;e;, Kat Eatat E1taUAte;
aEtPitvrov Kat aUA11 atpou\1ffiv. Kat auvavtitaouatv 8at~ovta OVOKEVtaUpOle;
Kat ßoitaouatV EtEpoe; 1tpOe; tOV EtEpOV· EKEi ava1tauaOVtat OVOKEVtaUpot,
EUPOV yap autoie; aVU1taUalV. EKEi EvoaaEuaEv Exivoe;, Kat EaroaEv " y;; ta
7tut8iu uirriic; JlE'tU ua<puAEiuC;· EKEi EAU<pOt ouvilVtlloav Kat Et80v ta
1tpoaro1ta aAA11AroV' apt~ctS 1tap;;A\1oV, Kat ~ia autrov OUK a1tmAEto, EtEpa
tllV EtEpav OUK Esittlloav· Ött KUptOe; EVEtEiAatO aUtoie;, Kat tO 1tVEU~a

autou auvTtyaYEv aUtcie; Kat autOe; E1tlßaAEi autoie; KAitpoue;, Kat " Xlltp
autou 8tE~EptaEV ßoaKEatmt E'te; toV a\rova xpovov KAEpOvo~itaEtE, E'te;
YEvEae; yEVEroV ava1tauaovtat E1t' aUti;e; (Is. 34,9-17)

Des herissons, des ibis, des corbeaux, des autruches se trouvent
enumeres et en ce qui concerne les creatures moins banales, des
sirenes, des onocentaures et des demons. La prophetie dirigee con
tre Babylone, plus courte, contient une liste similaire, cependant un
peu plus modeste: des onocentaures, des sirenes, des demons, des
herissons. Dans les deux propheties, les onocentaures accompa
gnent les demons, et leur presence signifie la damnation divine, la
destruction et l'abandon de l'endroit Oll ils vivent.

Jerame interprete la prophetie contenue dans le chapitre 34
d'lsaie comme etant dirigee contre Jerusalem. Dans sa traduction,
terminee bien des annees apres la Vita Pauli, l'ensemble des ani
maux dans les ruines de la ville devient, me semble-t-ils, encore plus
interessant:
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Et conuertentur torrentes eius in picem, et humus eius in sulphur; et erit
terra eius in picem ardentem. Nocte et die non extinguetur, in sempiternum
ascendet fumus eius; a generatione in generationem desolabitur, in saeculum
saeculorum non erit transiens per eam. Et possidebunt illam onocrotalus, et
hericius, et ibis, et coruus habitabunt in ea, et extendetur super eam mensura
ut redigatur ad nihili, et perpendiculum in desolationem. Nobiles eius non
erunt ibi; regem potius inuocabunt, et omnes principes eius erunt in nihili. Et
onentur in domo eius spinae, et urticae, et paliurus in munitionibus eius. Et
erit cubile draconum, et pascua struhonum. Et occurrent daemonia
onocentauris, et pilosus clamabit alter ad alterum; ibi cubabit lamia et
inueniet sibi requiem. Ibi habuit foueam hericius, et enutriuit catulos, et
circumfodit et fouit in umbra eius; illuc congregati sunt milui alter ad
alterum. Requirite diligenter in libro Domini, et legite: unum ex eis non
defuit, alter ad alterum non quaesivit, quia quod ex ore meo procedit; ille
mandavit, et spiritus eius, ipse congregavit ea. Et ipse misit eis sortem, et
manus eius divisit eam illis in mensura; usque in aeternum possidebunt eam;
in generatione et generationem habitabunt in ea. (Is. 34,9-17).

Une modification considerable par rapport ä la version des Sep
tante consiste en ce qu'ä la place des sirenes il y ades dragons
(dracones) , et que alors que le texte grec ne parle que d'onocentau
res (ä trois reprises), il y a une fois des onocentaures et en plus deux
autres etres: une strige (lamia) et un "poilu" (Pilosus). Bien que la
strige soit sans doute une creature fascinante, c'est le pilosus qui est
particulierement important pour nous. Jeröme explique qui est cet
etre dans le cinquieme livre du Commentaire sur Isai"e, termine dans les
dernieres annees du Ne s., en evoquant la prophetie contre Ba
bylone: Pilosi saltabunt ibi: uel incubones, uel satyros, uel siluestres quosdam
homines, quos nonnulli fatuos ficarios uocant, aut daemonum genera
intelleg;unt. (In Esaiam V xiii 21.22,16-18).10 I1 Ya lä donc des etres, qui
de meme que l' homunculus rencontre par Antoine, sont appeles in
cubes, satyres et faunes (jatui ficarii dans le Commentaire sur Isaie,
fauni dans la Vita Pauli) .

On dirait que le bonhomme du desert de la Vita Pauli, l'un de
ceux que les paiens venerent en tant que faunos satyrosque et incubos,
a ete pris directement par Jeröme, de meme que le centaure, du
Livre d1saie. Neanmoins, deux problemes se posent. Premierement,
Jeröme evoque un hippocentaure et non un onocentaure. Cela ne
semble pas cependant constituer une difference considerable. Dans
le Commentaire sur Isaie, Jeröme declare qu'il ne voit pas de differen-

10 Ed. M. Adriaen, CCL 73-73A.
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ce entre ces genres: Pro onocentauris quoque, quos soli LXX interpretati
sunt [c'est-a-dire des iim], imitantes gentilium fabulas, qui dicunt fuisse
hippocentauros, tres reliqui interpretes ipsum posuere uerbum Hebraicum iim
quod nos in ululas uertimus. (In Esaiam VI xiv 1,51-54). L'identification
d'un genre de centaures a l'autre n'est pas propre uniquement a
Jeröme. Dans le Physi0logus, ecrit au plus tard au IIIe s., nous trou
vons un chapitre consacre aux hippocentaures 11 et pour lequel le
point de depart est constitue par la description des onocentaures
chez Isaie. 12

Le second probleme est beaucoup plus serieux. Le mot, qu'il a
traduit par pilosus, Jeröme ne I'a pas trouve dans la Septante mais
dans le text original du Livre d7saie. Or, au temps Oll il ecrivait la
Vita Pauli, il ne connaissait pas encore I'hebreu, bien qu'il eut com
mence l'etude de cette langue precisement dans le desert de Chal
CiS,13 sous la direction d'un Juif converti. Comment donc expliquer
la presence d'un satyre-pilosus dans son premier ouvrage hagiogra
phique?

NQus ne savons pas comment la Vetus Latina, la traduction la
mieux connue de Jeröme, appelait notre etre. Cependant, puisque
cette traduction etait basee sur celle de la Septante, il semble peu
probable qu'elle ait introduit les pilosi lä. Otl toutes les redactions
connues de la traduction des Septante ne parlent que d'onocen
taures.

Les tentatives pour mettre en relation le homunculus du desert
avec le Livre d7saie ne sont cependant pas vouees a l'echec. Dans le
texte hebreu, au verset 34,14, il est question de deux types d'etres:
siim et iim (suivant la translitteration de Jeröme dans le Commentaire

11 Physiologus 13, ed. F. Sbordone, Milano 1933. L'editeur ehoisit la le~on

fiEpi i1t1tOKEVtaUpcov, bien que la le~on 1tEpi OVOKEVtaUpcov soit majoritaire.
12 P. Cox Miller note que ]eröme mentionne des etres ressemblant aux

satyres egalement dans le Commentaire sur [safe mais elle ne trouve aucune
inspiration biblique de l'hippoeentaure (ni du eorbeau apportant du pain).
Elle semble ne pas voir non plus de ressemblanee entre les ereatures de
erites dans la Vita Pauli et eelles qu'Athanase presente dans la Vita Antonii.
P. Hamblenne signale le lien entre l'hippoeentaure et la vision d'Isaie,
Traces de biographies grecques «paiennes» dans la Vita Pauli deJerome?, dans Cri
stianesimo latino e cultura greca sino al sec. ~ Roma 1993, p. 209-234, ala p. 227
228. L'auter de eet artiele montre aussi des sources paiennes eventuelles des
eonnaissanees de ]eröme eoneernant ces etres.

13 Ep. 125,12, ed.]. Labourt, Paris 1949-1963.
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sur Isai'e). La traduction des Septante rend ces mots respectivement
par "demons" et "onocentaures"14 mais d'autres versions grecques
ne suivent pas son exemple. Nous savons que dans la traduction
d'Aquila, dans celle de Symmaque et dans celle de Theodotion qui
ont apporte des corrections a la traduction des Septante, le mot
onocentaure a ete remplace par le mot tp1X1roV; celui-ci signifie
"poilu", tout comme le mot pilosus de Jeröme. 15 On dirait que les
etres qui dans le texte hebreu d'Isaie sont designes par les mots siim
et imm, pouvaient etre con~us aussi bien comme des centaures que
comme des faunes. 16

Est-ce que Jeröme pouvait connaitre l'une de ces trois traduc-

11 La redaction antiochienne de la Septante a laquelle jeröme avait sans
doute acces, n'etait pas differente sous cet aspect des autres redactions
comme le prouve le commentaire de Theodoret de Cyr base sur elle, dont il
sera encore question. Au sujet de la version antiochienne de la Septante
voir j.-N. Guinot, L 'exegese de Theodoret de Cyr, Paris 1995, pp. 170-174.

15 Voir les fragments reconstitues de ces traductions dans Origenis Hexapla
IV, ed. F. Field, Hildesheim 1964, aussi bien pour Is. 13,21 (il semble qu'ici
seul Aquila utilise le mot tP1X1ffiv) que pour Is. 34,14. Nous trouvons
l'information au sujet du remplacement du mot OVOKEVtaUpOl par le mot
tP1XlffivtE~ chez pseudo-Basile, Commentaire sur Isaie 13,274 (PG 30, 601A,8-9):
Tou~ öt OVoKEVtaUpou~, OÜ~ Elnov 01 'EßÖOJll1Kovta, tP1Xlffivta~ rovOJlacrEv 6
·AKuAa~. Que jeröme ait traduit tP1XlffivtE~ par pilosi et que, a une epoque
posterieure, Ha ait eu connaissance de Ja traduction d'Aquila, est prouve
par un passage de son Commentaire sur Zacharie: ( ... ) Hebraei hoc quod scriptum
est: nec operientur pallio saccino ut mentiantur, sie edisserunt, et non replebuntur
spiritu daernoniaco, quod tP1Xlffivta~, id est pilosos in Esaia legimus ( ... ) (Com
mentarium in Zachariam 111 13,4-6 ed. M. Adriaen, CCL 76 A). Dans le Com
mentaire sur Isaie, il affirme que la Oll dans la version des Septante il y ades
onocentaures, chez Theodotion il y a ceux qui ont des cheveux hirsutes: Pilosos
autern qui dicuntur Hebraice sirim, Theodotio erectis et stantibus pilis interpretatus
est. (Commentarii in Esaiam VI xiv, 1,48-50).

16 Dans cet alinea et les suivants, mon raisonnement est similaire a celui
que Harveya presente, p. 46-53 mais s'en distingue sur plusieurs points. Pre
mierement: il ne me semble pas justifie d'affirmer que jeröme connaissait
la traduction de Theodotion et non celle d'Aquila. Deuxiemement: il n'est
pas facile de prouver qu'a l'epoque,jeröme utilisait les HexapIes Oll il pou
vait trouver les versions des trois traducteurs. Troisiemement: je crois qu 'il
n'avait pas besoin de lire le Livre d7saie en original pour identifier les etres
en question aux satyres, la lecture des traductions d 'Aquila, de Symmaque
ou de Theodotion a pu lui suffire .
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tions deja au milieu des annees soixante-dix? Plus tard, il s'en seIVait
tres souvent, surtout de celle d'Aquila. Cependant, les premiers tex
tes temoignant qu'il connaissait la traduction d'Aquila ne datent
que de son sejour a Constantinople (il n'est pas d'ailleurs sur que
deja a ce moment-la il I'ait utilise directement) et de son sejour a
Rome. 17 11 ne semble pas que les Hexaples contenant cette traduction
aient ete accessibles a Antioche. Theodoret, qui travaillait dans cette
ville un demi sieeie plus tard, n'eut pas entre ses mains I'ouvrage
d'Origene; cependant, il se servit d'une edition glossee de la Sep
tante qui tenait compte des versions du texte biblique donnees par
Aquila, Symmaque et Theodotion. 18 Jeröme a pu aussi s'en servir
meme si a I'epoque sa connaissance du grec etait loin d'etre par
faite.

En outre, la version d'Aquila etait largement connue et utilisee
dans le milieu juif. L'homme qui enseignait l'hebreu a Jeröme la
connaissait sans doute. Dans la lettre I8A ecrite vers 380 a Con
stantinople, Jeröme dit qu'il avait parle avec lui du Livre d1sai"e. 19

Meme si, comme l'a montre Bardy,20 la source de I'interpretation
donnee ici par notre auteur, c'est plutöt Origene ou Eusebe que ce
Juif converti, il est impossible d'exclure que Jeröme ait lu Isaie avec
lui. Je crois donc qu'il a pu etre l'intermediaire par laquel notre
auteur a appris comment Aquila avait traduit le passage en question.

11 semble egalement possible queJeröme ait pris. connaissance de
cela, de fa<:on indirecte, deja a travers I'un des commentaires sur
Isaie. Tres probablement des son depart vers l'Orient, Jeröme con
naissait l'ouvrage latin de Victorin de Poetovio, base sur la tradition
exegetique grecque et perdu aujourd'hui. Je reviendrai plus tard sur

17 Constantinople: Ep. ISA,7, Rome: Ep. 2S,2; 32,1; 36,12-13.
18 Guinot, L 'exegese aux pages 250-252 etude la question de savoir d'Oll

Theodoret connaissait les versions des trois traducteurs (et par li la que
stion de leur accessibilite a Antioche). Cet exegete fait particulierement
souvent reference aces traductions en commentant precisement le Livre
d7sai"e. Guinot presente aux pages S30-S41 une liste exhaustive des references
aux traductions d 'Aquila, de Symmaque et de Theodotion dans les ecrits de
Theodoret. Voir aussi son article La fortune des Hexapies d 'Origene aux IV et
V siecles en milieu antiochien, dans Origeniana sexta, Origene et la Bible, Leuven
1995, pp. 215-225, particulierement aux pages 219-224.

19 Ep. ISA,15, peut-etre aussi Ep. ISA,13.
20 G. Bardy, Saint Jerome et ses maitres hebreux, dans Revue Benedictine 46

(1934), pp. 145-164, aux pages 147-154.
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la question tres importante de savoir si Jeröme connaissait ou ne
connaissait pas les commentaires sur Isaie.

Nous pouvons donc admettre que les deux etres bizarres rencon
tres par Antoine dans la Vita Pauli ont un modele biblique commun
- les siim et les iim d'lsaie que les traducteurs et commentateurs
grecs s'imaginaient sous la forme de divers etres moitie hommes
moitie animaux, connus de la mythologie. Le centaure, Jeröme a pu
le trouver dans n'importe quelle traduction. 11 est difficile d'etablir
d'ou il a pu connaitre le terme tptXtrov, qui apparait dans les tra
ductions d'Aquila, de Symmaque et de Theodotion.Je pense qu'il a
pu le connaitre de trois manieres: par une edition glossee de la
Septante indiquant d'autres possibilites de traduction, par son ensei
gnant d'hebreu et finalement ä. travers la lecture du Commentaire sur
Isai'e de Victorin de Poetovio.

11 n'est pas tout ä. fait clair pour moi dans quelle mesureJeröme
croyait en l'existence des etres rencontres par Antoine. Le passage
cite de son commentaire sur le chapitre 13 du Livre d1sai'e semble
temoigner qu'il etait sceptique lä.-dessus: en effet, il remarque qu'en
parlant des onocentaures, les Septante imitent les fables des paiens
Oll il est question des hippocentaures. 11 propose de traduire le mot
hebreu iim par ululae (hulottes). Dans sa traduction du chapitre 34

d'lsaie, il suit la traduction des Septante, mais cela ne prouve pas
qu'il ait abandonne son scepticisme quant ä. l'existence des centau
res. Conlffie nous le verrons plus tard, la plupart des autres COffi
mentateurs, tout en ne mettant pas en cause lajustesse de la traduc
tion des Septante, n'etaient pas convaincus de la realite de ces etres
et ils interpretaient leur presence dans le Livre d 1sai'e de fa<:on sym
bolique. Lorsqu'on prend en consideration tout cela, il peut pa
raitre etrange que dans une digression de la Vita Pauli, Jeröme ra
conte qu'un homunculus ressemblant cl celui qu'Antoine avait ren
contre, fut capture et montre cl Alexandrie ä. l'epoque de Constan
tin. 21 Un etre d'une espece qui, dans les anciens commentaires au
Livre d 1sai'e, se trouve ä. la fron tiere du monde reel (ou meme au
delä.) , est ici inclus dans le courant d'evenements historiques bien
attestes. 11 se peut cependant que cette information ait un autre
objectif que celui de confirmer l'existence des personnages du recit

21 lP8,27-34.
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de Jeröme;22 il en sera question plus loin.
Quoi que Jeröme ait pense de la realite de ces etres, il n'y a pas

de doute que dans le Commentaire sur Isaie, il les met en rapport
(comme Athanase) avec les demons: sinon en tant qu' etres vivants,
du moins comme des representations allegoriques des demons ou
comme des symboles des gens que les demons ont reussi a tromper 
des paiens ou des pecheurs:

Porro onocentauri nomen, ex asinis centaurisque compositum, uidetur
mihi significare eos, qui ex parte aliquid humanum sapiunt; et rursum
uoluptatibus et caeno turpitudinis abducuntur ad uitia. (In Esaiam VI xiv
1,60-64) .

(... ) requiescant ibi bestiae et dracones, et struthiones et pilosi, et ululae,
et sirenae, quas omnes bestias in figura intellegimus angelorum, uel
daernonum, et eorum quibus tradimur ad puniendum. (In Esaiam VI xiv 1,
73-76) .

Ceterum qui tropologiam sequuntur, expulso populo Iudaeorum sub
bestiarum et porientorum nominibus, idololatras et uariis superstitionibus
seruientes in Hierusalern habitaturos esse confirmant; hoc esse onocrotalos et
hencios, ibin et coruum, dracones et struthiones et onocentauros, et daernonia
et pilosos et lamiam (quae Hebraice dicitur lilith; et a solo Symmacho
translata est lamia, quam quidam Hebraeorum EptVUV id est furiam,
suspicantur). Et reuera si consideremus de diuersis gentibus adductas
Hierusalem colonias, et iuxta ritum prouinciarum suarum, singulas familias
propriorum daemonum coluisse porienta, haec omnia in Hierusalem
habitassefirmabimus (Commentarii in .Esaiam X xxxiv 8/17,71-82) .23

Le Commentaire sur Isafe fut termine, comme je l'ai deja dit, de
nombreuses annees apres la Vita Pauli, mais l'interpretation des
deux passages d'Isaie cites ci-dessus est conforme a l'exegese tradi
tionnelle de ce livre biblique, l'un des plus souvent commentes.

Malheureusement, le commentaire d'Origene dont se servaient
sans doute la plupart des auteurs que je vais mentionner par la suite
ne s'est pas conserve.24 Ont ete aussi perdus les commentaires de

22 C'est ainsi qu'interprete ce passage A. de Vogüe, Histoire litthaire 1, p.
167. De meme Harvey, p. 53-55.

23 Voir aussi le passage eite ei-dessus: In Esaiam V xiii 21.22, 16-18.
24 Harvey eroit (p. 52, note 65) qu'Origene n'a pas fait de remarques sur

la signifieation des animaux du desert dans le Livre d 1sai"e. Il base eette opi
nion sur le fait que dans ses homelies qui se sont eonservees on n'observe
pas d'interet porte aux ereatures des ehapitres 13 et 34 d'Isaie, ainsi que sur
le temoignage d'Eusebe (Historia Ecclesiastica VI 32,1, ed. G. Bardy, SCh 41,
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Victorin de Poetovio, de Didyme l'Aveugle et d'Apollinaire de Lao
dicee. Dans les ouvrages connus de nous et ecrits jusqu'au debut du
Ve s., les etres d'Isaie sont interpretes de la fa<:on presentee ci
dessous.

Le Physiologus trouve que les hippocentaures representent les im
pies, les heretiques ou les demons.25 Eusebe de Cesaree voit en eux
et dans les etres qui les accompagnent des representations des de
mons. 26 Parmi les auteurs contemporains de Jeröme, Basile de Cesa
ree trouve qu'il s'agit d'un genre de demons.27 Jean Chrysostome
rejette la realite de l'existence des onocentaures et trouve que la
mention qui en est faite dans la prophetie est un essai de represen-

Paris 1955) qui dit qu'Origene eerivit un eommentaire sur ee livre jusqu 'a la
vision des quadrupedes dans le desert (dans le ehapitre 30). Ces arguments me
semblent peu eonvaineants. Premierement: sur vingt einq homelies d'Ori
gene sur le Livre d1sai'e dans la traduetion de Jeröme, seules neuf se sont
eonservees, et eelles-ei portent sur les premiers ehapitres du Livre; je ne vois
pas pourquoi nous devrions y trouver une observation queleonque sur les
ereatures qui nous interessent, si eelles-ei n 'apparaissent que dans la suite
du Livre du prophete. Nous ne savons pas quels ehapitres Origene a eom
mente dans les sermons perdus et de quoi il a parle. Deuxiemement: le pas
sage d 'Eusebe indique par Harvey nous apprend que le Commentaire sur Isai'e
d'Origene allaitjusqu'au ehapitre 30 alors i1 traitait entre autres de la vision
de la destruction de Babylone et des monstres mentionnees dans eette
vision (chapitre 13). Troisiemement: la conelusion que Harvey tire du texte
d'Eusebe semble la suivante: Origene avait eerit un eommentaire jusqu 'a la
vision des quadrupedes dans le desert, done i1 n 'avait pas eommente la vision
elle-meme, ee qui veut dire que d'une maniere generale il n'etait pas
interesse par les ereatures de desert. Ce raisonnement semble exagere, mais
surtout i1 s'appuie sur une hypothese ineertaine, ear i1 n'est pas sur qu'en
eerivant ~EXPt tii~ op<iaEro~ tffiv tEtpun:08rov trov EV tij EP"~q>. Eusebe avait
voulu dire que le eommentaire d 'Origene ne eomprenait pas la vision.
L'utilisation du mot ~EXPt dans la ligne suivante de l'ouvrage d'Eusebe
laisse eroire qu 'il faudrait le traduire par: jusqu 'a... y compris. H. Crouzel,
Origene, Paris 1985, p. 67 trouve que le eommentaire allait jusqu'a Is. 30,6
(done parlait aussi de la vision d'animaux). P. Nautin, Origene, Paris 1977, p.
247 affirme qu'il n'allait quejusqu'a Is. 30,5 (done sans la vision d'animaux).

25 Physiologus 13 bis.
26 Eusebius, In Esaiam 67, 13,21-22, DerJesajakommmentar, ed. Joseph Zie

gIer, CCS Eusebius Werke IX, Berlin 1975.
27 Basile, Comment. in Isaiam Prophetam, PC 30, 602A,1-19.
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ter de fa~on imagee la desolation de la ville.28 Parmi les commenta
teurs un peu posterieurs mais qui puisaient abondamment dans les
ecrits de leurs predecesseurs, Cyrille d'Alexandrie interprete ce pas
sage de la meme maniere, en trouvant que les onocentaures sont
des anes sauvages. Neanmoins, pour lui aussi, ils sont un symbole
des demons. 29 Theodoret de Cyr affirme que l'onocentaureJ~stl'une
des formes que les demons prennent pour seduire les gens.30

La relation entre les onocentaures et les demons - dejä claire
dans le texte de la prophetie - devient, comme nous pouvons le con
stater, encore plus forte dans les ecrits des exegetes. Ceux-ci sont
tous Ueröme y compris) plus ou moins d'accord pour envisager les
onocentaures comme des demons ou comme leurs serviteurs ou
comme des visions par eux provoquees. Jean Chrysostome est une
exception ä la regle, mais lui aussi, il leur attribue un röle negatif.
Cette association des etres d'Isaie aux mauvais esprits est d'autant
plus naturelle que les auteurs chretiens traitent de la meme fa~on

presque tous les personnages de la mythologie paienne. Etant don
ne leur violence et leur luxure, les centaures et les satyres etaient
une preuve particulierement claire du fait que la religion paienne
etait contraire au vrai Dieu et ä ses lois.31

Est-ce que Jeröme connaissait cette tradition exegetique dans la
premiere moitie des annees soixante-dix? Est-ce qu'il connaissait un
commentaire quelconque sur Isaie en ecrivant la Vita Paulz? Dans le
prologue ä son Commentaire ecrit plus de quarante ans plus tard, il
enumere, comme des commentaires connus de lui, ceux d'Origene,
de Didyme l'Aveugle, d'Eusebe de Cesaree, d'Apollinaire de Laodi-

28Jean Chrysostome, In Isaiam prophetam interpretatio sancti joannis
Chrysostomi ex armenio in latinum sermonem a patribus Mekhitaristis translata,
Venezia 1887, p. 165, 19-20-je eite d'apresJ. N. Guinot, SCh 295, p. 80, note 1.

29 Cyrille d'Alexandrie, Commentarius in Isaiam prophetam, PG 70, 364D;
745B.

30 Theodoret de Cyr, In Isaiam, ed. J.-N. Guinot, Sur Isafe, SCh 276, 295,
315, Paris 1980-1984, pp. 13,22,182-194.

31 Voir p. ex. Eusebe, Praeparatio Evangelica 111 11,20, ed. E. des Plaees,
SCh 228, Paris 1976; Theodoret de Cyr, Graecorum affectionum curatio, ed. P.
Canivet, SCh 57, Paris 1958, 111 81. Cependant P. Cox Miller attire l'attention
sur le fait que dans la eulture greeque et romaine les eentaures ne sont pas
assoeies qu'ä une sexualite sans frein et ä une hostilite envers les normes de
la eivllisation, mais aussi ä une sagesse inaeeessible ä eette eivilisation
(Chiron), pp. 217-220; de meme au sujet des satyres pp. 221-223.



BESTIAE CHRISTUM LOQUUNTUR... 119

cee et d'un seul auteur latin - Victorin de Poetovio.32 De ces ecrits,
seuls le commentaire d'Eusebe dans sa totalite et une partie des ho
melies d'Origene sur Isale traduites par Jeröme se sont conseIVes.
Des commentaires de Didyme, d'Apollinaire et de Victorin de Poe
tovio il ne reste que de minces fragments, ce qui rend la probleme
difficile.

A quel moment Jeröme lut-il ces commentaires? Tout le monde
est d'accord pour penser qu'au moment Oll il arriva d'Occident a
Antioche et puis au desert de Chalcis, il disposait d'une connaissan
ce du grec plutöt rudimentaire. La discussion porte sur la question
de savoir avec quelle rapidite il apprit cette langue, aquel nloment
il commen~aa lire la litterature chretienne orientale.33 Cependant
meme si I'on apprecie de fa~on optimiste les capacites linguistiques
de I'auteur de la Vita Pauli, il semble peujustifie de lui attribuer des
lectures grecques tres vastes al'epoque Oll il ecrivit cet ouvrage.

11 semble queJeröme n'ait lu que plus tard les ouvrages d'Origene
et ceux de Didyme et d'Eusebe. Le debut de la lecture des ouvrages
du premier est generalement date du temps Oll il sejourna a
Constantinople et se lia d'amitie avec Gregoire de Nazianze (380 
381). C'est alors qu'apparaissent dans les ecrits de Jeröme les pre
mieres traces de lecture des commentaires a Isaie de Didyme et
d'Eusebe de Cesaree.34 11 est impossible d'exclure que les ecrits d'un
de ces auteurs soient tOITlbes dans les mains de Jeröme avant qu'il
n'ecrive la VitaPauli, mais nous n'en avons pas de preuve.35

Qu'en est-il des commentaires d'Apollinaire de Laodicee et de
Victorin de Poetovio? Jeröme ecouta les cours du premier de ces au
teurs aAntioche. Bien que la plupart des chercheurs placent ce fait

32 Jeröme, Commentarii in Esaiam, prologus.
33 A ce sujet P. CourceHe, Les leUres greeques en Oecident de Macrobe aCassio

dore, Paris 19482
, pp. 37-40 et 78-114; J. N. D. KeHy, Jerome, His Life, Writings

and Controversies, London 1977, p. 39 et 49.

34 Au sujet d'Origene et d'Eusebe - voir Bardy, pp. 147-154; au sujet de
Didyme - CourceHe, p. 109.

35 Harvey (p. 51) est enclin a croire que Jeröme avait lu les ouvrages
d'Origene et d'Eusebe deja en Syrie, suivant P. Nautin, La liste des muvres de
Jerome dans le De viris inlustribus, dans Orpheus 5 (1984), pp. 319-334, a la pa
ge 328. 11 pense aussi (p. 53) que Jeröme avait bien commence la Vita Pauli
deja dans le desert mais qu'il ne l'acheva qu'a Constantinople en 381, apres
avoir rencontre Gregoire de Nazianze. 11 ne se soucie pas de bien justifier
cette hypothese eloignee de l'opinion generalement admise a present.
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lors de son second sejour dans la ville, apres son retour de Chalcis, il
n'est pas exclu que notre auteur ait suivi les cours de cet exegete
connu avant son depart pour le desert.36 Cependant nous ne savons
pas quels sont les livres de la Bible qu'Apollinaire avait I'habitude de
commenter ä I'epoque. Est-ce que Jeröme commen~a ä lire ses ou
vrages dejä ä I'epoque? Malheureusement, il n'y a pas de moyen de
repondre ä ces questions. Par contre nous savons que l'eveque de
Laodicee ll'etait pas partisan de I'exegese de l'ecole d'Alexandrie;
ainsi dans son ouvrage Jeröme n'aurait pu trouver une interpreta
tion allegorique approfondie du passage Oll apparaissent les etres
qui nous interessent.

A quel momentJeröme a-t-illu le Commentaire sur Isaie de Victo
rin de Poetovio, auteur dont il parle presque toujours avec beau
coup de respect?37 La premiere mention de l'eveque de Poetovio
dans les ouvrages de Jeröme apparait dans une lettre ä Damase ecri
te ä Constantinople en 381 (Ep. 18A,6). Cette lettre est le premier
essai d'exegese de Jeröme, conserve jusqu'ä nos jours. Elle est con
sacree precisement au Livre d'Isaie- ä la vision du tröne du Seigneur
(Is. 6,1-13); il est sur que Jeröme a du utiliser iei les ecrits de Victorin
de Poetovio. Comme il est peu probable qu'il trouvat ses ouvrages ä
Antioche ou a Constantinople, et comme dans ses lettres ecrites
d'Orient il ne demande pas ä ses amis de les lui procurer, nous pou
vons admettre qu'il les avait apportes avec lui d'Aquilee (Oll les
ecrits de Victorin etaient bien connus).38

Grace aux temoignages de Jeröme lui-meme, nous savons que les
commentaires de Victorin etaient dans une grande mesure bases sur
des ecrits d'Origene.39 Nous ne serons done pas tres loin de la verite

36Jeröme en parle cl Ep. 84,3. Courcelle, pp. 105-107, pense que cela eut
lieu pendant le premier sejour cl Antioche. P. Jay pense que cela eut lieu
lors du second passage - Jerome auditeur d'Apollinaire de Laodicee a Antioche,
dans Revue des Etudes Augustiniennes 20(1974), pp. 36-41, de meme Kelly, pp.
59-60.

37 P. ex. De viris inlustribus 74, ed. E. C. Richardson, [Texte und Unter
suchungen 14], Leipzig 1896; Ep. 84,7; Commentarii in Esaiam, Prologus. M.
Dulaey donne une liste exhaustive de references cl Victorin dans les ou
vrages deJeröme, Victorin de Poetovio, premierexegete latin 1, Paris 1993, p. 333.

38 Tout le raisonnement d'apres M. Dulaey, Victorin 1, p. 333.
39 Commentarius in Ecclesiasten IV 13-16,218 (ed. M. Adriaen, CCL 72); Ep.

61,2; 84,7; Contra Rufinum Apologia I 2,8-10 (ed. P. Lardet, CCL 79); Epistola
adversus Rufinum 14,6-10 (CCL 79). Dependance de Victorin par rapport cl
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en supposant que dans l'interpretation des visions qui nous interes
sent, Victorin ne s'eloignait pas trop du commentaire d'Eusebe de
Cesaree, connu de nous et qui utilise beaucoup Origene, ainsi que
d'autres exegetes qui ont suivi I'exemple d'Eusebe.

En ecrivant la Vita Pauli, ]eröme connaissait donc surtout la
vision d'lsaie, qui presentait des centaures et des faunes sous un
jour decidement defavorable. 11 connaissait surement au moins un
ouvrage utilisant cette image negative -la Vita Antonii. 11 savait qu'en
tant que creatures de la mythologie, ils etaient d'une fa~on ou
d'une autre lies aux demons que la tradition chretienne identifiait
aux dieux paiens. 11 connaissait aussi probablement au moins un
commentaire qui mettait en lumiere les liens de ces etres avec les
demons - le Commentaire sur Isai'e de Victorin de Poetovio. 11 est diffi
eile de nier que pour notre auteur, I'interpretation des centaures et
des faunes en tant que creatures au service du diable etait evidente.

Pourquoi donc dans la VitaPauli]eröme s'est-il eloigne tellement
de l' interpretation traditionnelle de ces etres? 11 sera plus facile de
repondre ä. cette question, si nous regardons de pres I'image du de
sert et de ses autres habitants, moins extraordinaires mais aussi in
teressants, presentee dans la Vita Pauli.

Antoine Guillaumont ademontre que dans la litterature mona
stique de I'antiquite tardive, deux conceptions du desert coexistai
ent, les deux ayant leurs racines dans des images bibliques. La pre
miere, idyllique, qui, partant de Philon d'Alexandrie, ä travers Cle
ment et Origene etait arrive jusqu'aux ouvrages ascetiques des
ecrivains du IVe/Vc sieeie (Basile, Gregoire de Nazianze et]eröme),
voyait dans le desert un lieu privilegie, paisible et pur, oppose aux
villes bruyantes et sales (au sens propre et figure du mot). La secon
de, realiste et pessimiste, issue de I'experience directe propre aux
peuples qui vivaient en contact avec le desert, percevait celui-ci com
me un lieu de mort, sinistre, Oll ne vivent que des demons et des
animaux hostiles ä. I'homme: hyenes, chacals, serpents et creatures
fantastiques terrifiantes. La seconde conception trouve son illustra
tion la plus haute en couleurs dans la Vita Antonii d'Athanase; quant
ä la premiere, idealisante, la Vita Pauli de ]eröme est, parmi les ou
vrages hagiographiques, celui qui la presente de la maniere la plus
complete.40

Origene voir M. Dulaey, Victorin 1, pp. 295-299.



122 R. WISNIEWSKI

Le caractere idealisant ou franchement idyllique du paysage cree
par ]eröme a ete evoque a maintes reprises. 41 L'ermitage de Paul,
c'est un loeus amoenus presque classique, charmant, avec un figuier
et une fontaine jaillissante a ses pieds, des animaux sauvages vivant
en paix aupres des moines. Le trait qui distingue le plus nettement
le desert idyllique de la Vita Pauli de celui decrit dans la Vita Antonii
est cependant l'absence de demons. Certes, ]eröme est conscient
que son heros a du vaincre les embuches de Satan,42 il admet la pos
sibilite que le diable ait tente le moine, mais ce ne sont la que des
allusions, qui n'ont rien a voir avec les descriptions de la Vita Antonii
Oll les demons (et, a un moindre degre, le diable ou Satan) sont
representes de fa~on tres concrete et saisissante. Tandis que dans la
Vita Antonii la presque totalite du monde animal du desert est
soumise aux demons, le desert decrit par ]eröme est habite par des
etres un peu bizarres mais decidement amicaux. ]eröme mentionne
les traces d'animaux sauvages indetermines, ensuite il parle d'une
louve qui conduisit Antoine a la grotte de Paul, d'un corbeau qui
depuis des annees apportait au moine du pain, et des lions qui lui
creuserent sa tombe et qui, en lechant les pieds d'Antoine, lui de
manderent sa benediction. 43 La presence de ces animaux n'eveille
pas une surprise comparable a celle que suscite l'apparition d'un
hippocentaure et d'un faune. Le corbeau qui apporte du pain vient
evidemment de la description biblique du sejour d'Elie dans le de
sert, et les lions et les loups faisant des cälineries aux moines sont
vite devenus un topos de la litterature monastique.44 Ces animaux
semblent eveiller chez nous des associations d'idees plutöt positives.

40 A. Guillaumont, La conception du deserl chez les moines d'Egypte, dans Re
vue de l'Histoire des Religions 188 (1975), pp. 3-21.

41 Fuhrmann, pp. 76-77; Guillaumont, p. 10; differemment chez Cox
Miller, pour qui l'hippocentaure et le satyre symbolisent le caractere ambi
valent du desert - passim.

42 VP 1,22-23.
43 Traces d'animaux sauvages: VP9,1-3; louve: VP9,6-18; corbeau: VP 10,9

16; lions: VP 16,9-28.

44 Theodoret, Historia Religiosa VI 2, VI 10 (ed. P. Canivet, A. Leroy 
Molinghen, SCh 234, Paris 1977); Sulpice Severe, Dialogi I 13,7-8; 15,1-7 (ed.
C. Halm, eSEL 1), Vita Symeonis Stylitae 68 (ed. P. van den Yen, Bruxelles
1962). L'elaboration la plus ample de ce motif, c'est le charmant recit de
Jean Moschos sur le lion du Pere Gerasime: Pratum 107 (PG 87, 2965C
2969B) ; voir aussi Pratum 2 et 18, PG 87, 2853C et 2865A.
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11 faut remarquer cependant que la symbolique de ces animaux, teI
le que Jeröme et ses contemporains la connaissaient, etait eloignee
de ces associations d'idees idylliques.

Le lion doux aura bientöt sa place dans les ouvrages crees dans
le milieu monastique, mais seulement dans les textes ecrits apres la
Vita Pauli et - partiellement au moins - sous son influence. PourJerö
me et ses lecteurs, la signification du lion etait determinee surtout
par des textes bibliques, Oll la riche symbolique de cet animal n'est
pas univoque. Dans l'Ecriture sainte il y ades passages Oll le lion ap
parait dans un röle decidement positif. Dans la vision des quatre
animaux d'Ezechiel et de l'Apocalypse, il est une creature servant
Dieu; le lion de la generation deJuda de l'Apocalypse c'est, pour les
commentateurs de ce livre, Jesus; Ariel, ce' est le lion de Dieu. Nean
moins dans la Premiere Epitre de St. Pierre (5,8), il est le symbole de
Satan qui comme un lion rugissant rode cherchant qui devorer. Et c' est
justement dans ce röle qu'il apparait generalement dans les ceuvres
des ecrivains chretiens des Ille et IVe sieeIes, tres souvent dans la
litterature nee dans des cercles monastiques, en particulier chez
Jeröme lui-meme. Ce passage biblique est evoque dans les lettres de
Jeröme adressees aux adeptes de la vie monastique, il est cite par
Antoine seIon Athanase, il apparait dans les apophtegmes. Dans les
vies d'Antoine et d'Hilarion, le rugissement des lions et les visions
de lions sont provoques par des demons qui veulent faire peur au
moine. 45 Dans le livre biblique fondamental pour la spiritualite mo
nastique, les Psaumes, le lion apparait presque toujours dans un

45 Origene fait tres souvent appel a 1 Ptr. 5,8. Voir aussi: Vita Antonii 7,Je
rarne Commentarii in Esaiam Commentarii in Esaiam X xxxv 3/10,85-86; XV Iv 6
7,37-38; XVII lxii 6-7,20-21; Commentarii in Ezechielem V 17,1161-2; VI 19,730-32;
VII,22,711; X 32,489-90 (ed. F. Glorie, CCL 75, 1964); Commentarii in Joelem I
271-72 (ed. M. Adriaen CCL 76, 1958), Commentarii in Amos I 3,98-99.184-85
(ed. M. Adriaen, CCL 76,1958); Comm in Naum 11 371-373 (ed. M. Adriaen,
CCL 76A, 1970), Commentarii in Epistulam ad Ephesios 11 544,8; 3,548,11;
Tractatus de Psalmo 140,54-55 (ed. G. Morin, CCL 78, 1958); Commentarii in
Evangelium secundum Matthaeum I 581-82 (ed. D. Hurst, M. Adriaen, CCL 77,
1969); Ep. 14,4; 21,11; 22,4,6-10; Liber Orsiesi 6, Apophthegmata Patrum:
Alphabetikon - Heussi 409, serie anonyme - Nau 487. Le rugissement et les
visions de Hons provoquees par des demons: Vita Antonii 9,7; Jerame Ep.
108,13; Vita Hilarionis 3,7 (ed. A. A. R. Bastiaensen dans Vite dei santi 4, a cura
di C. Mohrmann, [Fondazione Lorenzo Valla], Milano 19832

).
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röle negatif, comme celui qui devore.46 Dans les commentaires aux
Psaumes et aux ecrits prophetiques, le Hon est ä. plusieurs reprises
interprete parJeröme comme symbole du diable.47

La scene Oll deux lions au Heu de devorer Antoine, remuent ami
calement leur queue, l'aident et lui lechent les pieds, est visiblement
inspiree surtout par l'histoire de Daniel (Dan. 6,17-25). Certes, dans
la Bible, les Hons ne remuent pas la queue ni ne lechent les pieds,
neanmoins ce qui compte, c'est la fa~on dont les hommes de l'an
tiquite tardive s'imaginaient cette scene. Nous retrouvons les deux
motifs dans la paraphrase de ce recit contenue dans le Commentaire
sur Daniel d'Hippolyte de Rome.48

Cependant remarquons que ni dans le Livre de Daniel ni dans les
commentaires ä. ce livre les Hons ne sont des serviteurs de Dieu. Ils
auraient bien aime devorer celui qui avait ete jete dans leur fosse. Ils
ne le firent pas parce que Dieu envoya son ange, il ferma la gueule des
lions (Dan. 6,23). Ils restent des etres sanguinaires, comme le prouve

46 Ps. 7,3; 9,30; 16,12; 21,14.22; 34,17; 56,5; 57,7; 90,13; 103, 21 (d'apres la
numerotation de la Vulgate). Seulement dans le dernier passage le lion
apparait dans un röle positif, adorant Dieu avec toute creature.

47 Commentarii in Ezechielem XIII 44,1906-10: Ne tradas bestiis animam
confitentem tim: ille dicendus est qui aduersarii leonis morsibus deuoratur, et pardi
qui non mutat uarietatem suam, et ursae quae raptis saeuit catulis, et luporum rabie,
et reliquarum bestiarum, quas in uarietate daemonum accipimus, de meme dans
Commentarii in Esaiam XVII lxiv 4/5,15-18, Tractatus de Psalmo 7,3,116-132;

13,175-80; Commentarius in Ecclesiasten IX 13/15, 339-347; Commentarii in Amos
11 5,706-708, ainsi que les passages indiques ci-dessus (n. 44) Oll nous trou
vons une reference a 1 Ptr. 5,8.

48 Hippolyte de Rome, In Danielem 111 29 (ed. M. Lefevre, Paris 1947, SCh
14). Dans la litterature chretienne anterieure aJeröme,j'ai trouve une seule
description semblable du comportement de cet animal: une lionne aurait
peri en luttant contre d 'autres animaux (dont un lion) pour defendre sain
te Thecle, qui leur avait ete livree pour qu'ils la devorassent, Acta Pauli et
Theclae 8/33, ed. W. Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 2, Tübin
gen 19895

). Cet episode est mentionne par Ambroise dans son ouvrage De
virginibus 11 3,20-21 ecrit peu apres la Vita Pauli (ed. O. Faller, Florilegium
Patristicum 31, Bonn 1933). Une belle description de lions doux faisant des
cälineries au petit Jesus se trouve dans l'Evangile de l'enjance du pseudo-Mat
thieu 19 et 35-36. Dans sa forme actuelle, cet ouvrage date seulement de la
fin du VIe s. mais se compose d'elements sans doute anterieurs. Cependant
il est difficile d'etablir si les passages qui nous interessent proviennent d'ou
vrages datant du Ne s. Oll de l'epoque anterieure.
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le sort des accusateurs de Daniel qui furent ä. leur tour jetes dans la
fosse aux lions apres sa liberation: Le roi manda ces hommes qui avaient
calomnie Daniel et les fit jeter dans la fosse aux lions, eux, leurs enfants et
leurs femmes: et avant meme qu 'ils eussent atteint le fond de la fosse, les lions
s 'etaient empares d 'eux et leur avaient lJroye les os. (Dan. 6,25). Hippolyte
voyait en la fosse aux lions le symbole de l'enfer et dans les lions
eux-memes des anges tortionnaires. 49 Cette derniere expression est
peu claire: se rapporte-elle aux anges de Dieu ou ä. ceux de Satan?
En tout cas ce sont des etres terrifiants. Jeröme s'explique plus clai
rement dans le Commentaire sur Daniel: Has autem uoces, omnis uir
sanctus proferat qui erutus est de ore leonum inuisibilium et lacu inferni
quia credidit in Deum suum (In Danielem 2,6,22) .50 Indubitablement,
pour lui, ces animaux s'associaient bien davantage aux demons
qu'aux serviteurs de Dieu.51

Dans la Bible le loup accompagne souvent le lion, mais sa symbo
lique est decidement negative.52 Dans les commentaires bibliques de
Jeröme, les loups symbolisent les demons ou les heresies.53 Je ne suis
pas en mesure d'expliquer le sens du changement du sexe de cet
animal dans la Vita Pauli. La louve est absente de la Bible, elle ap
parait par contre dans la litterature monastique du Ve s.

L'interpretation du röle du corbeau est interessante. De meme
que le lion, il a, dans I'Ecriture, une signification double. Outre le
passage dejä. mentionne du Premier Livre des Rois (3 Reg. 17,4-6), Oll
par ordre de Dieu, cet oiseau apporte de la nourriture a Elie, le
texte fondamental est la description de la fin du Deluge (Gen. 8,6

12), Oll le corbeau libere par Noe revient ä. I'Arche tant que la terre

49 Hippolyte de Rome, In Danielem 111 31.
50 Ed. F. Gloire, CCL 75A, 1964.
51 Sur les interpretations antiques de Daniel dans la fosse aux Hons voir

M. Dulaey, Daniel dans la fosse aux lions. Lecture de Dan. 6 dans l'Eglise ancien
ne, dans Revue des Seiences Religieuses 72 (1998), pp. 38-50.

52 Les passages les plus souvent cites par les ecrivains chretiens de cette
periode sont: Ez. 22,27; Jer. 5,6; Sir. 13,21; Soph. 3,3; Act. 20,29; 10. 10,12; Lc.
10,3; Mt. 7,15. Seulement chez Isai'e nous trouvons une annonce des temps
messianiques Oll les loups patureront avec les brebis Is. 11,6; 65,25.

53 Demons: dans le passage cite du Commentaire sur Ezechiel et aussi XIII
54,1906-10; heresie: 11 5,294-306; Commentarii in Osee 11 7,339-355 (ed. M. Adri
aen, CCL 76, 1969); Commentarii in Abacuc I 1,257-260.351-360 (ed. M. Adri
aen, CCL 76A, 1969); de meme Ep. 108,13; le loup en tant que vision provo
quee par des demons dans la Vita Hilarionis 3,11.
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reste couverte par les eaux, puis s'envole, et c'est une colombe qui
apporte la nouvelle que la terre ferme reapparait. Pour les exegetes
antiques, le corbeau ici, est un symbole decidement negatif, d'im
piete et de peche.54

La fac;on dont cet oiseau est presente dans la Vita Pauli se ratta
ehe evidement au recit du Premier Livre des Rois, Oll il a un röle posi
tif. Cependant ce passage aussi est interprete par des commenta
teurs antiques d'une fac;on qui n'est pas entierement favorable pour
le corbeau. Dans l'un des rares textes dont nous sommes surs qu'ils
etaient deja connus de Jeröme avant son depart en Orient, les
Tractatus in Psalmos d'Hilaire de Poitiers,55 la signification de cet
oiseau dans l'histoire d'Elie est presentee de la fac;on suivante: les
corbeaux signifient ici 56 les pecheurs convertis et les paiens qui ont
accepte le prophete rejete par son peuple. Jeröme developpa cette
idee dans son commentaire en expliquant qu'au sens spirituel, les
corbeaux representent les demons et ceux qui les servent, donc les
idolatres. Les corbeaux qui nourrissent Elie signifient les paiens
nourrissant le Sauveur rejete par les Juifs, mais seulement leurs
petits, dont parle le Psaume 146 que Jeröme commente, sont le sym
bole de ceux qui croient au Christ.57 L'association etablie entre les

54 Ambroise, De mysteriis 3,11 (ed. B. Botte, Sch 25 bis, Paris 1961); Hilaire
de Poitiers, Tractatus in Psalmos 146,12 (ed. Zingerle, CSEL 22, 1891); Augu
stin, In Iohannis Evangelium Tractatus VI 2,3442; VI 12,3442 (ed. D. R.
Willems, CCL 36, 1954).

55 Hilaire de Poitiers, Tractatus in Psalmum 146,12. Jeröme affirme dans
Ep. 5,2 avoir recopie cet ouvrage de sa main propre encore aTreves.

56 De meme que dans l'histoire du Deluge.
57 Qui sunt isti corui? Qui sunt pulli coruorum? Ego puto coruos nigri coloris,

qui semper persequuntur cadauera mortuorum, qui semper uoce raucissima rixas
conparant, daemones esse; et quicumque daemonibus seruierint, iuxta coruos et ipsi
colorem coruorum accipiunt. 19itur nostri parentes, sicut iam diximus, qui idolis
seruiebant et daemonibus, corui erant. Non enim inueniuntur nisi ubi cadauera et
inluuies et spurcitia et cadauera mortuorum. Nos uero qui de coruis nati sumus, non
cadauera expectamus, sed rorem. Pulli enim coruorum dicuntur de rore uiuere. Sie
enim physiologi dicunt, quod de rore uiuant pulli coruorum. Vultis et aliud scire
mysterium de coruis? Helias, qui interpretatur Deus Dominus: Helias hoc est,
Dominus noster atque Saluator a Iudaeis persecutionem patitur; et a coruis, gentium
populo, pascitur. Et pullis coruorum inuocantibus eum. (Tractatus de Psalmo 146,9,

147-162). Dn ami deJeröme, Chromace d'Aquilee, dans une homelie consa
cree a l'histoire d'Elie, interprete Ies corbeaux, ainsi que l'avaient fait ses
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corbeaux et les adorateurs des demons, frequente ll1ais"a premiere
vue surprenante a cet endroit, resulte de ce que dans la Bible le cor
beau est un oiseau impur.58 11 faut cependant tenir compte egale
ment du fait que le corbeau etait un oiseau associe a la mort, le
compagnon des enterrements.59

11 est interessant que les deux scenes bibliques sur lesquelles
Jeröme s'appuie visiblement, Elie dans le desert et Daniel dans la
fosse aux lions, aient ete frequemment associees l'une a l'autre par
des auteurs de son epoque et indiquees comme preuves que Dieu
peut sauver l'homme dans une situation, dirait-on, sans espoir, en
ordonnant aux animaux feroces et carnivores de rester doux et de
partager leur nourriture.60

Le corbeau apparait enfin dans un röle fortement negatif dans la
prophetie du chapitre 34 du Livre d'Isai"e que j'ai deja eu l'occasion
de eiter auparavant, comme compagnon des demons et symbole de
la desolation d'une ville transformee en desert. 11 est presente visi
blement comme un etre impur, ainsi qu'il ressort du fait que la liste
des oiseaux enumeres dans cette vision reprend presque a la lettre
le catalogue figurant dans le Levitique et le Deuteronomium. Eusebe et
Cyrille d'Alexandrie voient dans les corbeaux de cette prophetie un
symbole des esprits impurs ou des idolätres.61

Le lion n'apparait pas dans la vision du chapitre 34 du Livre
d'Isaie. CependantJeröme croyait, ainsi queje l'ai deja indique, que
cette prophetie trouvait son prolongement dans le chapitre 35 qui
predit une transformation radicale de la situation de ]erusalem: la
terre dessechee reprendra la vie, les hommes regagneront la ville et
toutes les mechantes betes seront expulsees. Et c'est precisement la
que le lion apparait: Non erit ibi leo et mala bestia non ascendet per eam

predecesseurs, comme des paiens convertis, Sermo 25,3 (ed.J. Lemarie, Paris
1971, SCh 164).

58 Leu. 11,13-15, Deut. 14,12-14.
59 Hilaire de Poitiers, Tractatus in Psalmum 146,11; Jeröme, Tractatus de

Psalmo 146,9, 148-154.
60 Basile de Cesaree, Homilia dicta tempore famis et siccitatis 5 (PG 31,320A);

Gregoire de Nazianze, Carmina Theologica 1,2 (PG 37, 592A); Oratio 18,30 (PG
35, 1024A,1-2); Cyprien, De opere et eleemosynis 11, 219-20 (ed. M. Simonetti,
CCL 3A, 1976); Chromace d'Aquilee, Sermo 25,2-3.

61 Eusebe, In Isaiam 11 8, 34,11-15. Cyrille d'Alexandrie, In Isaiam 111 35,8
11 (PG 70, 746,16-23).
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(Is. 35,9). Le contexte est de nouveau negatif, et il n'est pas eton
nant que certains commentateurs aient vu dans le lion un symbole
du diable. 62

De tous les habitants du desert de la Vita Pauli - les onocentaures,
les faunes, les lions, un corbeau et une louve - les quatre premieres
especes apparaissent dans la prophetie d'lsaie concernantJerusalem
dans une situation indiquant indubitablement leurs liens avec les
demons, et pour la plupart des commentateurs, ils sont simplement
des symboles des demons ou des hommes qui les servent. Le loup,
absent de la vision d'Isaie des chapitres 34-35, est si nettement de
moniaque dans la symbolique biblique qu'il correspond parfaite
ment bien ä. cet entourage.

11 est evident que pourJeröme, le point de depart n'est pas l'ima
ge idyllique du desert. Bien au contraire, il se sert l'image negative
du desert, comme d'un endroit qui est sous le pouvoir du diable. 11
place dans ce paysage des creatures qui font penser aux demons,
mais il donne ä. ces creatures ainsi qu'ä. leur pays un sens complete
ment contraire par rapport ä. celui auquel etaient habitues les lec
teurs du Livre d1sai"e et des commentaires ä. Isaie. Jeröme "dedemo
nise" le desert et ses habitants. Pourquoi?

Ce que Jeröme a fait est un procede litteraire des plus interes
sants, et assurement le desir du succes litteraire n' etait pas tout ä. fait
etranger ä. notre auteur. Ce procede est en outre un element de la
polemique avec l' reuvre d'Athanase qui sous-tend toute la Vita Pauli.

Cependant le sens de l'image du desert et de ses habitants creee
par Jeröme deborde manifestement l'ambition litteraire et la rivalite
avec l'auteur de la Vita Antonii.

Le röle de l'hippocentaure et surtout du satyre arraches ä. leurs
liens avec les demons, consiste sans doute ä. demasquer la religion
paienne. Le devoilement de sa faussete est mis precisement dans la
bouche d'un etre qui - d'apres Jeröme - est venere par les paiens.
C'est pourquoi, pour parler de cet homunculus, Jeröme utilise les ter
mes "faune" et "satyre" et non le mot pilosus d'lsaie, qui ne fait pas
penser directement a la religion paienne. Le procede consistant ä.
demasquer le culte paien par un etre venere par celui-ci n'est pas
sans precedent. Dans la litterature antique chretienne nous rencon-

62 En commentant ce passage, Theodoret In Isaiam (ed. J.-N. Guinot,
SCh 295, Paris 1982) 35,9, Cyrille d'Alexandrie, In Isaiam 111 iv 35,8-10, PG 70,
756A, 5-8, traitent le Hon comme un symbole du diable.
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trons parfois des demons vivant dans des temples de divinites et qui
sont obliges d'avouer ce qu'ils sont vraiment. 63 lei, cependant, la
situation change. Celui ä qui les paiens rendent hommage n'est pas
un responsable mais une victime de l'erreur, n'est pas un esprit im
pur, mais un petit homme un peu dröle, bredouillant et au fond
bon. La religion paienne apparait ici, en ce qui concerne au moins
l'objet du culte, plutöt ridicule que dangereuse. 11 se peut que la re
marque, plutöt bizarre, de Jeröme sur la capture d'un etre pareil,
qui aurait ete montre en public ä Alexandrie et qui serait mort aus
sitöt apres 64 ait le meme but. Alexandrie, qui rend un culte ades
etres pareils, se rend compte combien l'objet de ce culte est pitoya
ble.

Cependant, c'est n'est pas la, me semble-t-il, le but fondamental
de l'image du desert creee par Jeröme. L'auteur se refere a la pro
phetie du Livre d 'Isaie qui annon~ait la destruction et la desertifi
cation de la ville, mais qui au sens spirituel etait interpretee comme
une representation du monde damne, domine par les demons et
voue a l'extermination.65 Les animaux qui chez Isaie etaient le sym
bole de cette extermination et qui pour ses commentateurs consti
tuaient le signe de la presence du diable, dans la Vita Pauli glorifient
Dieu, obeissent a Sa volonte et aident ceux qui Le servent. Avec des
elements puises dans Isaie, Jeröme construit l'image d'une realite
qui constitue l'inverse de celle qui avait ete representee par le pro
phete, il montre un monde sauve. C'est en quelque sorte une realite
paradisiaque. La ressemblance entre le desert de Paul et le jardin
d'Eden est soulignee par les paroIes d'Antoine revenant vers ses di
scipIes: Vidi Eliam, vidi Ioannem in deserto, et vero in paradiso Paulum
vidi. (W 13,5-7) Cependant ni l'hippocentaure ni le faune ne repre
sente la nature non souillee par le peche et la depravation:66 il s'agit
la de creatures ayant un mauvais passe dontJeröme se souvient tres
bien. Le desert peuple par de tels etres ne constitue pas, pour lui,
un Eden retrouve. C'est plutöt son contraire - comme le paysage de
crit chez Isaie constitue le contraire du jardin paradisiaque de la Ge-

63 Ainsi par exemple, dans le second ouvrage hagiographique de Jerö
me, la Vita Hilarionis 12,5. Voir aussi Minucius Felix, Octavius 27,5 (CSEL 2).

64 VP 8,27-34.
65 C'est ainsi qu'interprete cette image Jeröme lui-meme dans les Com

mentarii in Esaiam VI xiv 1, 24-30. De meme Theodoret, In Isaiam 33,24-34,1.
66 Voir Cox Miller, p. 230.



130 R. WISNIEWSKI

nese (2,8-20). Le desert etait un endroit domine par le diable et habi
te par des etres lies a lui. 11 l'etait, mais ne l'est plus. Dans la Vita
Pauli il devient I'image ou plutöt le premier pays du monde rachete
- un pays qui n'a pas conseIVe, mais qui a recouvre I'harmonie para
disiaque. Le phrase-eIe, c'est celle que prononce le satyre et qui pro
voque des larmes de joie chez Antoine: Precamur ut pro nobis
communem Dominum depreceris, salutem mundi olim uenisse cognouimus;
et in uniuersam terram exiit sonus eius. (VP 8,14-16). Je pense que cette
phrase est un renvoi a l'Evangile selon saintJean, le seullivre biblique
(si on laisse de cöte l'expression "sauveur du monde" dans la Premie
re Epitre de saint Jean 4,14) Oll il est question du "salut du monde".67
Dans cet Evangile, le monde est con~u comme hostile aDieu et a
Ses serviteurs, domine par le diable (le "prince de ce monde") ,68
mais il n'est pas condamne avec celui-ci. ChezJean, lejugement que
le Christ porte sur le monde, c'est plutöt I'acte par lequel ille libere
de la domination de Satan.69 Je crois que la victoire du Christ et la
defaite de Satan dont Antoine parle en repondant aux paroies du
satyre, consistent en ce que la croyance en Dieu est confessee dans
un endroit qui jusqu'a present etait per~u comme le royaume du
diable et habite par des etres que tous consideraient comme ses
serviteurs.

Cette transformation du desert, endroit de mort domine par les
demons, en pays florissant habite par des sauves, est sans doute aussi
une reprise de I'image d'lsaie du chapitre 35, qui constitue la conti
Duation de la vision de la destruction citee ci-dessus:

Laetabitur deserta et inuia, et exultabit solitudo, et florebit quasi lilium.
Gerrninans gerrninabit, et exsultabit laetabunda et laudans. Gloria Libani
data est ei, decor Carmeli et Saron. /psi uidebunt gloriam Domini; et decorem
Dei nostri. Confortate manus dissolutas, et genua debilia roborate. Dicite
pusill~nimis: confortamini, et nolite timere, ecce Deus uester ultionem adducet
retributionis Deus, ipse ueniet, et saluabit uos. Tune aperientur oculi
caecorum, et aures surdorum patebunt. Tune saliet sicut cemus claudus, et
aperta erit lingua mutorum, quia scissae sunt in deserto aquae et torrentes in

67 Voir /0. 3,16-17; 4,42; 12,47. L'expression le salut du monde se refere visi
blement aux ecrits de Jean mais les propos du satyre sont une petite com
pilation de citations bibliques Oll nous trouvons des tournures proches aussi
de Iso 52,7-10, Act. 13,47 et Rom. 10,18.

68/0 .12,31; 14,30; 16,11.
69 /0. 12,31. 46-47.
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solitudine, et quae erat arida in stagnum, et sitiens in fontes aquarum. In
eubilibus in quibus prius draeones habitabant, orietur uiror ealami et iunci.
Et erit ibi semita et uia, et uia sancta uoeabitur, non transibit per eam
pollutus. Et haee erit nobis directa uia; ita ut stulti non en-ent per eam. Non
erit ibi leo, et mala bestia non aseendet per eam, nee inuenietur ibi, sed
ambulabunt per eam, qui liberati fuerint. Et redempti a Domino
eonuertentur, et uenient in Sion eum laude, et laetitia sempiterna super eaput
eorum. Gaudium et laetitiam obtinebunt; et fugiet dolor et gemitus. (Is. 35,1
10) .

131

La differenee entre eette vision et I'image ereee par ]eröme
eonsiste en ce que ehez Isaie, les etres qui sont un symbole vivant de
la damnation et de la domination du diable disparaissent ä la suite
de la metamorphose du desert, alors que ehez ]eröme, ils subissent
une transformation interieure et eommeneent ä. reeonnaitre Dieu.

11 serait interessant d'expliquer d'ou]eröme a pris I'idee de eette
transformation des serviteurs du diable. Apremiere vue, on pourrait
penser que eette eoneeption eorrespond assez bien ä l' apokatastasis
d'Origene, ä la eonversion ultime et au retour ä Dieu de tout etre, y
eompris le diable et les demons. Cette idee est tres tentante, d'au
tant plus que l'auteur, qui ä partir de 393, s'etant mele ä la querelle
origeniste, eombattait deeidement la eoneeption de l' apokatastasis,
avait ete relativement proehe de eelui-ei dans le Commentaire sur
Nahum eerit peu avant.70 Cependantje erois qu'il serait faux de voir
dans la Vita Pauli des traees de eette eoneeption. Pour trois raisons.
Premierement, pour ]eröme, les habitants du desert sont indubita
blement des mortels, ils peuvent etre done des serviteurs des de
mons, mais pas des demons eux-memes. Deuxiemement, il n'est pas
sur que notre auteur ait eonnu la eoneeption de l' apokatastasis au
temps de son sejour dans le desert de Chaleis (voir ei-dessus les
eonsiderations sur ses premiers eontaets avee des ouvrages grees).
Troisiemement, dans la Vita Pauli, il est question de vrais demons 
Antoine les mentionne dans les derniers mots de sa eonversation
avee le satyre; or rien ne laisse supposer qu'ils doivent etre sauves.

11 vaut mieux chereher la souree de l'invention de ]eröme hors
des textes litteraires. Alors que dans les ouvrages des auteurs ehre
tiens de eette periode, l'ensemble d'animaux presente par ]eröme

70 Voir cl ce sujet Y.-M. Duval,Jerome et Origene avant la querelle origeniste. La
eure et la guenson ultime du monde et du diable dans l'In Nahum, dans
Augustinianum 24 (1984), pp. 471-494.
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eveille des associations d'idees decidement negatives, dans l'icono
graphie de l'antiquite tardive il en va autrement. Dejä au IIIe s., il est
courant de representer le Christ sous la forme d'Orphee,71 entoure
d'animaux. Dans les monuments les plus anciens d'origine indubi
tablement chretienne, Jesus est entoure de brebis, comme Bon Pa
steur; plus tard, cependant, apparaissent aussi des representations
du Christ-Orphee accompagne d'animaux sauvages au lieu de bre
bis. Un exemple des plus interessants de ce type de representation,
c'est une mosaique de Jerusalem qui se trouve aujourd'hui au Mu
see Archeologique d'Istanbul. Nous y voyons le personnage d'Or
phee assis etjouant de la harpe, entoure d'un centaure, d'un faune
(ou de Pan), d'un oiseau rapace (epervier ou faucon), d'un ser
pent, d'un chien, d'un ours ou d'une panthere, d'un renard (?) et
d'un lievre. La datation du monument est incertaine: les savants ont
indique soit la seconde moitie du Ne s. - le debut du Ve s., soit le VIe
s., voir meme le debut du VIIe s. Si l'on admettait que la mosaique
est de la seconde moitie du Ne s., on pourrait supposer que le motif
du bon centaure et du bon faune etait connu de Jeröme grace ä
l'art et qu'il n'etait pas tout ä fait etranger ä ses lecteurs. Malheureu
sement, le contexte archeologique de la mosaique ne prouve pas de
fa~on univoque le caractere chretien de la representation (mais ne
l'exclut pas non plus). 11 nous est impossible d'etablir si les cen
taures et les faunes avaient dejä ete employes par l'art chretien
avant Jeröme. Cependant le fait de voir Orphee, que les chretiens
associaient fortement au Christ, accompagne de ces etres (meme
sur des mosaiques dont les auteurs n'avaient pas songe ä cette iden
tification), a pu constituer une inspiration pourJeröme.72

Quoi qu'il en soit de l'art de cette periode, un exemple de chan
gement du caractere des betes sauvages est fourni par le Livre d1safe

71 Dans la litterature chretienne cette comparaison apparait pour la
premiere fois au debut du Ne s., chez Eusebe de Cesaree, Laus Constantini
14,15-31 (ed. I. A. Heikel, GCS Eusebius Werke 1, Leipzig 1902).

72 Cependant, etant donne la datation incertaine, il est impossible d'ex
clure l'influence inverse: P.B. Bagatti se prononce pour une date du VIe s.,
II musaico dell 'Orfeo a Gerusalemme, dans Rivista di Archeologia Cristiana 28
(1952), pp. 145-160 Ue me refere aux pages 158-160). Selon lui la mosaique
peut etre le fruit de la lecture de la Vita Pauli (p. 156). A. Ovadiah et S.
Mucznik, TheJerusalem Cathedra I, 1981, p. 152-166 datent cette mosaique de
la seconde moitie du Ne s. ou du debut du ve s.
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lui-meme. Bien que les centaures n'apparaissent qu'aux endroits
dont il a ete question ci-dessus, aussi bien le Hon que le loup se pre
sentent dans les visions qui annoncent la paix messianique.

Et exsultabo in Hierusalem et gaudebo in populo meo, et non audietur in
eo ultra vox Jletus et vox clamoris. Non erit ibi amplius infans dierum et
senex qui non impleat dies suos, quoniam puer centum annorum morietur et
peccator centum annorum maledictus erit. Et aedificabunt domos et
habitabunt et plantabunt vineas et comedent fructum earum. Non
aedificabunt et alius habitabit, non plantabunt et alius comedet. Secundum
dies enim ligni erunt dies populi mei et opera manuum eorum inveterabunt.
Electis meis non laborabunt frustra neque generabunt in conturbatione, quia
semen benedictorum Domini est et nepotes eorum cum eiSe Eritque antequam
dament ego exaudiam adhuc iltis loquentibus ego audiam. Lupus et agnus
pascentur simul et leo et bos comedent paleas et serpenti pulvis panis eius; non
nocebunt neque occident in omni monte sancto meo, dicit Dominus (Is. 65,19

25) .

Je crois que c'est cette prophetie qui a suggere ä. Jeröme non
seulement l'idee de la longevite de Paul (qui serait mort ä. cent trei
ze ans), mais aussi la representation du Hon et du loup dont la mau
vaise nature aurait ete transformee par Dieu. Quant ä. l'interpre
tation du corbeau qui apporte du pain au saint comme symbole de
la metamorphose du serviteur de demons en serviteur de Dieu, ill'a
trouvee dans le Commentaire sur les Psaumes d'Hilaire de Poitiers. Son
idee originale a consiste ä. aJouter ä. cet ensemble de creatures con
verties les deux etres les plus pittoresques: un centaure et un satyre.

Pour Jeröme, le desert est une forteresse dechue des demons,
mais n'est pas leur forteresse ultime. C'est ce qu'indique l'impreca
tion qu'Antoine, al'issue de la rencontre avec le satyre, profere con
tre Alexandrie, Oll ont conflue les demons du monde entier:

"Vae tibi, Alexandria, quae pro Deo portenta ueneraris. Vae tibi, ciuitas
meretrix in quam totius orbis daemonia conJluxere. Quid nunc dictura es?
Bestiae Christum loquuntur. " ( VP 8,22-25) .

Les paroies d'Antoine font echo aux propos de Jesus contre les
villes qui ne font pas penitence, mais elles s'inspirent surtout des
Hvres prophetiques, et notamment de la description de l'extermina
tion de Babylone dans l'Apocalypse,73 - description qui derive de la
prophetie d'Isaie. Le titre de prostituee attribue ä. une ville dans les

73 Apoc. 18,2-3, voir aussi Lc. 10,13, Mt. 11,21.
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livres prophetiques signifie toujours idolatrie. Un rapport est donc
etabli entre le culte paien et les demons. Mais son caractere n'est
pas tout a fait clair. 11 semble sur que l'erreur dans laquelle vivent
les paiens est d'origine demoniaque. Cela est confirme par une que
stion que Paul pose a Antoine peu apres leur rencontre: an supersint
aliqui qui daemonum errore rapiantui? Cependant, est-ce que cela signi
fie qu'Alexandrie rend un culte aux demons? Est-ce qu'ils remplis
sent ses temples? Quel est le sens precis de la phrase: les demons du
monde entier ont conflue vers toi - in quam totius orbis daemonia confluxere?74
Sur la base du seul texte de la Vita Pauli, il serait difficile de com
prendre s'il y a la identification du culte des divinites venerees dans
la metropole au culte des demons, ou si cela veut dire que le culte
paien attire les demons, ou inversement, qu'il en est inspire. Cepen
dant, l'identification des divinites paiennes aux demons ades fonde
ments bibliques. Dans la Premiere Epitre aux Corinthiens, saint Paul
ecrit: Quid ergo dico? quod idolis immolatum sit aliquid? aut quod idolum
sit aliquid? Sed quae immolant gentes daemoniis immolant, et non Deo: nolo
autem vos socios fieri daemoniorum. Non potestis calicem Domini bibere, et
calicem daemoniorum: non potestis mensae Domini participes esse, et mensae
daemoniorum. (1 Cor. 10,19-21).75 Le fait de traiter les divinites paien
nes comme des demons etait normal egalement dans la litterature
apologetique. 76 11 semble donc queJeröme per<:oit la presence reelle
de demons dans la ville et dans ses temples.

En parlant d'Alexandrie, il avait sous ses yeux la meme image
d'une ville damnee qu'il avait deja utilisee en decrivant le desert. 11
est difficile de ne pas voir la similitude entre les paroies d'Antoine
de la Vita Pauli et le commentaire de Jeröme a la prophetie d'lsaie,
que notre auteur rapporte aJerusalem:

Ceterum qui tropologiam sequuntur, expulso populo Iudaeorum sub

74Jeröme utilise le mot daemonia et non pas le mot qu'il utilise habituel
lement daemones, mais il ne fait pas de distinction de sens entre eux. Voir G.
J. M. Bartelink, Le diable et les demons dans les reuvres de Jerome, dans Studia
Patristica 17 (1982), pp. 463-471, ala page 467.

75 Voir aussi Dt. 32,17 et Ps. 96(5),5 (dans la Septante et dans sa traduc
tion latine. Dans la traduction fondee sur le texte hebreu il n'y a pas de
demons dans ce passage), Ps. 106(5) ,37.

76 Par exemple Minucius Felix, Octavius 27,1 (ed. B. Kytzler, Leipzig
1982); Clement d'Alexandrie, Protrepticus 40-43 (ed. C. Mondesert, SCh 2bis,
Paris 19492

); Athenagore, Legatio 26-27 (ed. W. R. Schoedel, Oxford 1972).



BESTIAE CHRISTUM LOQUUNTUR... 135

bestiarum et portentorum nominibus, idololatras et uariis superstitionibus
seruientes in Hierusalem habitaturos esse confirmant; et hos esse onocrotalos et
hericios, ibin et coruum, dracones et struthiones et onocentauros, et daemonia
et pilosos et lamiam (quae hebraice dicitur lilith; et a solo Symmacho translata
est lamia, quam quidam Hebraeorum EptVUV, id est furiam, suspicantur). Et
reuera si consideremus de diuersis gentibus adductas Hierusalem colonias, et
iuxta ritum prouinciarum suarum, singulas familias propriorum daemonum
coluisse portenta, haec omnia in Hierusalem habitasse firmabimus
(Commentarii in Esaiam X xxxiv 8/17,71-82).

Nous trouvons ici l'identification des adorateurs des demons que
l'on avait fait venir dans la ville de toute part, avec des portenta aux
quels appartiennent les onocentaures, les pilosi et meme les cor
beaux. Dans la Vita Pauli, le mot portenta designe les demons eux
memes. 11 ne s'agit naturellement pas d'une auto-citation (ou d'une
auto-polemique), car le Commentaire sur Isai"e a ete ecrit bien des an
nees apres la Vita Pauli. Mais, il n'y a pas de raison de penser que
l'interpretation presentee ci-dessus etait completement etrangere a
Jeröme quand il ecrivait son premier ouvrage hagiographique. No
tons que dans le passage cite du commentaire, il se refere lui-meme
aux commentateurs anterieurs.

11 faut faire attention au terme meme de portenta. 11 a une signi
fication assez precise chez les auteurs chretiens de cette periode.
Quand ils parlent de la religion paienne, le mot est utilise pour de
signer des divinites egyptiennes moitie homme moitie animal - des
clivinites clont se rapprochent, par leur aspect, les satyres et les cen
taures. 77

La Vita Pauli nous donne une image de la geographie demonia
que renversee par rapport a la Vita Antonii. Chez Athanase, les de
mons chasses des villes par les chretiens se refugient dans le desert. 78

Chez ]eröme, le desert est peuple d'etres sauvages, bizarres parfois,
mais qui connaissent le vrai Dien. 11 n'y a pas d'esprits malfaisants.
Ceux-ci habitent par contre a Alexandrie, avec les adorateurs de
portenta, trompes par eux.

77 Portenta en tant que divinites egyptiennes: Ps.-Cyprien, Quod idola dii
non sint 4, p. 21,14 (CSEL 3,1); Rufin, Historia Monachorum VII,6,1 (ed. E.
Schulz-Flügel, Berlin 1990), souvent chez jeröme, p. ex.: Commentarii in
Ezechielem VI 20,1005; VII 23, 806-811; Comm. in Osee 11 7,393-394; Commentarii
in Esaiam XIII xlv 14/17 52-54; Ep. 120,10.

78 Vita A ntonii 41.
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]eröme procede ä. ce renversement de l'image en utilisant de
fa~on interessante le texte d'Isaie et son interpretation tradition
nelle. Pour les commentateurs de la prophetie, la ville transformee
en desert et habitee par des betes est un veritable lieu de sejour des
demons; au sens spirituel, elle signifie les paiens, adorateurs de
demons, pu les heretiques possedes par les demons. Pour ]eröme, le
desert est un endroit Oll les betes reconnaissent le Christ, et la gran
de ville est un siege de demons. Apres avoir change de sens, le ta
bleau de la prophetie d'Isaie continue d'etre une description du de
sert, mais la signification spirituelle que ce texte possedait dans la
tradition exegetique est attribuee par]eröme ä. Alexandrie.

Une telle maniere de concevoir cette ville dans la Vita Pauli est
frappante. Alexandrie, la ville par excellence, eveillait parfois l'in
quietude chez les auteurs d'ouvrages monastiques, mais pas plus
que ne le faisait l'Egypte. Ce sentiment etait suscite non pas tant par
le culte paien que par les tentations mettant en danger le salut et
par le bruit de la metropole rendant difficile le contact personnel
avec Dieu.79 A lire les ouvrages nes dans le cercle du monachisme
egyptien, on aurait l'impression que les ruines des temples paiens
habitees par les demons se trouvent surtout dans le desert, et que
les temples qui fonctionnent encore se trouvent surtout dans les
villages.80

En ce qui concerne l'attitude ä. l'egard d'Alexandrie, la Vita
Antonii n'est naturellement pas typique, ä. cause de la position qu'oc
cupait son auteur. Le siege d'Athanase est presente comme une ville
Oll beaucoup de disciples, y compris l'eveque Pierre, sont morts en
martyres, ensuite comme un endroit Oll l'heresie des ariens a fait
son apparition sans pour autant trouver le soutien du peuple.
Quand Antoine y vient (en 337 ou 338), une foule de chretiens l'ac
compagne, et les nombreux paiens qui sont mentionnes ne font
leur apparition que pour se convertir en masse. Antoine se rejouit

79 Les apophtegmes des Peres. Collection systematique (ed.J.-C. Guy, Paris 1993,
SCh 387) 111 32, Historia Lausiaca 26,4 (ed. G. J. M. Bartelink, dans Vite dei
santi 2, [Fondazione Lorenzo Valla], Milano 1974. L'Egypte dans le meme
röle: Les apophtegmes... V 40; V 43, Historia Lausiaca 17,2.

80 Temples paiens dans le desert: Les apophtegmes V 28, de meme Historia
Monachorum, ed. A.:J. Festugiere, [Subsidia Hagiographica 53], Bruxelles
19712 8,1; 21,5-6. Temples dans les villages: Les apophtegmesV 43; V 44; de meme
Historia Monachorum 8,9.
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en quittant la ville, mais cela est du ä. sa nostalgie du desert et non ä.
une repugnance envers la ville.81

Dans la Vita Pauli Alexandrie apparait comme une ville paienne,
ä. l'oppose du desert qui reconnait le vrai Dieu. Selon Jeröme, la
rencontre d'Antoine avec Paul se situe entre 341 et 346, peu apres la
visite du premier ä. Alexandrie.82 Evidemment, l'image de la metro
pole presentee par son eveque ne peut etre acceptee sans reserve,
mais d'autre part, on est surpris de constater que dans la Vita Pauli,
Alexandrie au temps de l'episcopat d'Athanase et de la controverse
arienne qui la bouleversait, apparait comme une ville qui adore les
demons. Ce qui est etonnant, ce n'est pas queJeröme parle du culte
paien pratique dans la ville (le Serapeion existait encore et conti
nuait d'etre aux yeux des chretiens, un endroit du culte des de
mons), mais qu'il passe sous silence la presence de l'Eglise. Tout en
connaissant le risque de tirer des conclusions ex silentio, je crois que
c'est un silence delibere. L'auteur n'a pas mentionne d'un seul mot
la communaute chretienne ä. Alexandrie dans un passage Oll une
omission involontaire semble peu probable, ä. savoir lä. Oll, pour in
troduire le recit de la fuite de Paul au desert, il parle de la perse
cution de Dece et de Valerien.Jeröme ecrit ainsi: Sub Decio et Valeriano
persecutoribus, quo tempore Cornelius Romae, Cyprianus Carthagine felici
cruore damnati sunt, mullas apud Aegyptum et Thebaidem Ecclesias
tempestas saeua populata este (VP 2,1-4). Pourquoi ne mentionne-t-il

81 Persecutions, martyres et la premiere visite d'Antoine: Vita Antonii 46

47; les ariens et la seconde visite: Vita Antonii 69-71. M. Alexandre interprete
differemment l'image d'Alexandrie dans la Vita Antonii; selon elle, la ville
est presentee comme lieu de l'heresie, du paganisme. M. Alexandre, La construc
tion d'un modele de saintete dans la Vie d'Antoine par Athanase d'Alexandrie, dans
Saint Antoine entre mythe et legende, Grenoble 1996, pp. 63-93, cl la page 71.

82 La chronologie dans la Vita Pauli est incoherente. Jerome affirme que
pendant la rencontre mentionnee, Antoine etait age de 90 ans (lP 7,4).
Plusieurs annees plus tard, dans la Chronique, il date cl 356 sa mort cl l'age de
104 ans, Die Chronik des Hieronymus, ed. R. Helm, Eusebius Werke, 7, Berlin
1956, GCS 24, p. 322F, 6-10. Alors Paul aurait du mourir en 341, ce qui n'est
pas conforme cl l'information donnee au debut de la Vie et selon laquelle
Paul aurait ete age de 16 ans environ (lP4,4) au temps de la persecution de
Dece (249/250) et de Valerien (257-260), et qu'il serait mort cl l'age de 113
ans (lP 7,2-3) , au plus tot en 346. Je crois que cette contradiction s'oppose cl
la these de Harvey (p. 53) qui pense que Jerome travaillait cl la Vita Pauli cl
Constantinople, au meme moment qu'ä la Chronique.
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pas Alexandrie? Est-ce qu'il ne sait pas ce qui s'y est passe? Ou est-ce
qu'il la considere comme une partie de I'Egypte? Si I'on exclut ce
deux possibilites, il faudra admettre que c'est ä. bon escient qu'il a
passe cette ville sous silence.

11 est difficile d'etablir d'Oll viennent les connaissances de Jera
me sur les persecutions en Orient au milieu du Illc s. Au sujet des
persecutions en Occident, il a certainement trouve des renseigne
ments dans les ouvrages de Cyprien qu'il declare avoir lus dans une
lettre ecrite dans le desert et adressee ä. Paul de Concordia avec un
exemplaire de la Vita Pauli. Dans notre ouvrage il y a au moins une
reference aux ecrits de I'eveque de Carthage, precisement dans la
partie concernant les persecutions.83 Cependant, Cyprien n'avait
rien ecrit au sujet de ce qui se passait en Egypte.

La description du martyre de deux chretiens qui ouvre la Vita
Pauli ne contient pas d'elements indiquant visiblement sa depen
dance par rapport ä. un ouvrage quelconque d'un auteur chretien.
L'image du jeune qui se coupe la langue avec ses dents pour ne pas
succomber ä. la tentation, a ete peut-etre sugeree par un recit connu
sur Leaena - I'amie des tyrannoctones Harmodios et Aristogiton. Je
rame a pu le trouver dans l'Ad martyras de Tertullien,84 mais cela est
loin d'etre sure La ressemblance entre cette scene de la Vita Pauli et
un recit largement connu ä. l'epoque ne prouve pas que Jerame ait
lu l'ouvrage de Tertullien, d'ailleurs ecrit longtemps avant les per
secutions de Dece.

II n'est pas exclu que dejä. pendant son sejour ä. Antioche, Je
rame ait lu la Chronique et meme l'Histoire Ecclisiastique d'Eusebe de
Cesaree. La description du martyre qui remplit le troisieme chapitre
de la Vita Pauli presente certaines ressemblances avec l'Histoire Eccli
siastique. Cependant elles sont si faibles qu'elles ne prouvent aucu
nement que Jerame ait connu cet ouvrage ä. I'epoque Oll il ecrivait
la Vita Pauli. N'oublions pas qu'il est tres risque d'attribuer aJeröme
des lectures tres larges d'ouvrages grecs pendant cette periode.85

83 VP 2,8-9 - Cyprien, Ep. 56,2,20. Je crois que le terme saeva tempestas uti
lise pour designer les persecutions a ete aussi emprunte a Cyprien, voir De
lapsis 16,325 (CCL 3).

84 Tertullien, Ad martyras 4,7 (ed. Bulhart, CSEL 76,), aussi Apologeticum
50,8 (ed. E. Dekkers, CCL 1). Au sujet de sources eventuelles (palennes
aussi) de ce motif dans la Vita Pauli, voir Hamblenne, p. 219-223.

85 Par ailleurs, il est impossible de suivre P. Hamblenne (p. 223, n. 31)
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Qu'est-ce que Jeröme aurait pU trouver chez Eusebe? Dans le
premier des deux ouvrages cites, Eusebe ne dit rien des persecutions
de Dece et de Valerien aAlexandrie ou en Egypte. Dans le second,
Oll il en parle abondamment, il cite des lettres de l'eveque d'Ale
xandrie de l'epoque, Denys, qui dit que les persecutions avaient tou
ehe egalement chora, mais decrit surtout ce qui s'etait passe aAle
xandrie, qui ni pour lui ni pour Eusebe ne fait partie de l'Egypte.86

11 est impossible d'indiquer d'autres sources ecrites d'Oll Jeröme
aurait pu apprendre ce qui s'etait passe en Egypte et a Alexandrie
sous Dece et Valerien. 11 serait peut-etre justifie d'admettre que dans
l'Eglise de la fin du Ne s. une connaissance elementaire des grandes
persecutions du milieu du sieeIe precedent etait assez repandue. Si
peu que Jeröme en ait su, il semble extremement improbable qu'il
ne se soit pas rendu compte que les persecutions avaient touche sur
tout les habitants de la metropole, qui etait le siege des autorites. Je
crois donc qu'il faut exclure que le silence au s~et d'Alexandrie soit
dü aun manque de connaissance.

La distinction traditionnelle entre Alexandrie et l'Egypte
(Alexandria ad Aegyptum) est evidente pour Jeröme. Dans un passage
de la Chronique relatant des evenements contemporains de la perse
cution de Dece, il ecrit: Pestilens morbus multas totius orbis prouincias
occupauit, maximeque Alexandriam et Aegyptum, ut scribit Dionysius et
Cypriani de mortalitate testis est liber. (Chronica a. 254) .87 Cette distinc
tion apparait de fa~on systematique egalement dans ses ecrits origi
naux.88

quand il affirme qu'en presentant deux exemples de martyrs, Jeröme es
sayait de cacher son ignorance de l'histoire des persecutions qu 'il avait
avouee dans une lettre cl Paul de Concordia (Ep. 10,3). Notre auteur avait
bien demande cl son correspondant de lui envoyer des ouvrages d'Aurelius
Victor, cependant non prapter notitiam persecutionum comme le veut
Hamblenne, mais prapter notitiam persecutorum (c'est-cl-dire des empe
reurs). Se renseigner au sujet des persecutions par la lecture d'Aurelius
Victor, ~'aurait ete difficile, etant donne qu'il n'avait rien ecrit cl se sujet.

86 Description des persecutions: Eusebe, HE VI 41-42, VII 11. Denys dis
tingue les Egyptiens des Alexandrins (HE VI 41,19-21). En evoquant les per
secutions sous Septime Severe, Eusebe explique qu'elles avaient touche
l'Egypte, Alexandrie et la Thebaide HEVI 1. La distincton entre l'Egypte et
Alexandrie se trouve aussi dans HEVII 11,12.

87 CCS 24, 301 F, 4-8.

88 Voir p. ex. Apologia adversos lilJros Rufini I 12,4-6 (ed. P. Lardet, Paris
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11 me semble donc que c'est ä. bon escient que Jeröme ne men
tionne pas les persecutions ni les martyrs d'Alexandrie.

Le seul passage de la Vita Pauli qui fasse allusion ä. la presence de
I'Eglise dans cette ville est celui Oll Paul demande ä. Antoine de lui
apporter le manteau de l'eveque Athanase - sans mentionner cepen
dant le siege de ce dernier.89

D'Oll vient cette attitude un peu meprisante ä. l'egard de I'Eglise
d'Alexandrie? 11 est difficile de ne pas ceder ä. la tentation d'en
rendre responsable le caractere de ]eröme. En examinant scene
apres scene la Vita Pauli, Pierre Leclerc montre avec quelle malice
Jeröme presente Antoine, en commen<:ant par la scene Oll celui-ei
est mentionne pour la premiere fois: quand Antoine avait quatre
vingt-dix ans (... ) haec in mentem eius cogitatio incidit, nullum ultra se
monachorum in eremo consedisse. Atque illi per noctem quiescenti reuelatum
est, esse alium interius multo se meliorem, ad quem uisendum properare
deberet (W 7,5-9). La superiorite de Paul est attestee par Dieu lui-me
me en reponse ä. la pensee d'Antoine, qui trahit son orguei1.90 11 est
difficile de ne pas soup<:onner que la fa<:on de presenter Alexan
drie, fort differente de celle que nous pouvons voir dans la Vita
Antonii ecrite par l'eveque de cette ville, est un coup porte ä Atha
nase.91 D'autant plus que la malignite de Jerome ne concerne pas
que le heros de l'ouvrage d'Athanase, mais est aussi dirigee contre
l'eveque d'Alexandrie lui-meme. Elle se manifeste des les premiers
mots du prologue de la Vita Pauli:

Inter muttos saepe dubitatum est a quo potissimum monachorum eremus

1983 = SCh 303): Imperatorum quoque scripta, quae de Alexandria et Aegypto
origenistas pelli iubent ( ... ) De meme dans ApoLogia adversos LilJros Rufini 11 27
17; PraeJatio in Librum ParaLipomenon (PL 28, 1324A). Notre auteur ne con
sidere Alexandrie comme faisant partie de l'Egypte que lä Oll il utilise ce
nom pour designer la ville de No qui existait sur le meme emplacement
avant Alexandre.

89 VP 12,1-22.
90 Sur la fac;on dont Antoine est presente dans la Vita PauLi, voir l'article

de P. Leclerc tout entier.
91 Il ne semble pas que les doutes des chercheurs modernes quant ä la

paternite de la Vita Antonii aient existe pour Jeröme et ses contemporains.
Certes, ce n'est qu'en 392 (De uiris inLustribus 87) que Jeröme mentionne
explicitement Athanase comme auteur de la Vita Antonii; mais rien ne sem
ble indiquer qu 'il ait eu anterieurement une autre opinion.
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habitari coepta sit. Quidam enim altius repetentes, a beato Elia et Ioanne
principia sumpserunt. Quorum et Elias plus nobis uidetur fuisse, quam
monachus, et Ioannes ante prophetare coepisse quam natus est. Alii autem, in
quam opinionem uulgus omne consentit, adserunt Antonium huius propositi
caput, quod ex parte uerum est (VP 1,1-8) .

Meme si l'education d'Athanase n'etait pas du plus haut niveau,
il est difficile de contester que considerer ses opinions comme
propres a la masse (uulgus) est fort mechant de la part de Jeröme. Je
ne crois pas que la mention du manteau d'Athanase dans la partie
finale de la Vita Pauli soit un geste d'hommage envers l'eveque
d'Alexandrie, car Jeröme justifie ainsi la demande de Paul de lui
apporter le manteau d'Athanase: Hoe autern beatus Paulus rogauit, non
quod magnopere curaret, utrum teetum putreseeret eadauer, an nudum
(quippe qui tanti ternporis spatio, eontextis palmarum loliis uestiebatur), sed
ut a se reeedenti moeror suae mortis leuaretur (lP 12,9-13) .

Cela signifie que Paul ne tenait point au manteau d'Athanase: sa
demande visait uniquement a consoler Antoine. Le motif du man
teau a ete evidemment repris par Jeröme de la Vita Antonii, d'ou
nous apprenons qu'en mourant Antoine ordonna de rendre le man
teau a Athanase.92 Cependant, a moins de s'adonner ades specula
tions arbitraires pour soutenir qu'il s'agit de deux manteaux diffe
rents,93 il faut bien admettre que le recit de Jeröme tout simplement
ne s'accorde pas avec celui d'Athanase. Est-ce que notre auteur a
voulu dire ainsi que son predecesseur etait a cöte de la verite?

Cependant il ne faut pas ehereher lä. une antipathie profonde de
Jeröme envers Athanase. Dans ses autres ecrits, il en parle generale
ment avec respect.94 Le sejour a Antioche, Oll Athanase etait en
general mal vu parce qu'il avait contribue a faire naitre un schisme
dans cette Eglise, n'a pas du influencer de fa<:on negative l'attitude
de Jeröme envers l'eveque d'Alexandrie, car notre auteur etait lie a
la petite communaute de Paulin, c'est-a-dire a un parti soutenu for
tement quelques annees auparavantjustement par Athanase.95

Bien que notre auteur n'ait pas evite de manifester de la ma
lignite a l'egard de l'eveque d'Alexandrie, je ne crois pas que ce soit
la la raison fondamentale de la fa<:on dont il apresente cette ville

92 Vita A ntonii 91.

93 C'est ce que fait Hamblenne, pp. 229-230.
94 De viris inlustribus 87.
95 Kelly, pp. 38-39; 57-58.
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dans la Vita Pauli. Le meme enthousiasme pour le desert et la meme
attitude legerement meprisante envers les chretiens vivant dans des
villes se retrouvent dans certaines lettres de Jeröme ecrites au cours
de la premiere periode de son sejour dans le desert de Chalcis.96 Je
me refere surtout a celle Oll il engage son ami Heliodore a se join
dre alui et acommencer la vie d'un vrai ermite. Jeröme exprime ici
sa conviction que les chretiens vivant dans des villes ne sont pas
ceux qui arrivent a la perfeetion; ses paroles pleines de respect au
sujet au clerge des villes sont assaisonnees d'une subtile ironie.97

Le grand eloge du desert que nous trouvons dans cette lettre est
en meme temps une expression d'antipathie envers les villes: 6
desert que diaprent les Jleurs du Christ! 6 solitude, ou naissent ces pierres
fameuses, desquelles - selon l 'Apocalypse - se btitit la eite du grand roi! 6
ermitage qui jouit de la familiarite divine! Frere, que fais-tu dans le siecle, toi
qui es plus grand que le monde? Jusqu 'd quand un toit t 'oppressera-t-il de
son ombre ?Jusq 'd quand t 'enfermera la fumeuse prison de tes cites ? Crois
moi, il me semble contempZer ici un jour plus lumineux!Je jouis d 'avoir rejete
le fardeau de la chair et de m 'envoZer vers le ciel brillant et pur. (Ep. 14,10) .98

11 vaut la peine de noter que les premiers mots du passage evo
quent le debut du chapitre 35 du Livre d1sai'e, qui constitue pour
Jeröme la suite de la prophetie sur Jerusalem, d'oll vient tout le be
stiaire de la Vita Pauli: Laetabitur deserta et inuia, et exsultabit solitudo, et
florebit quasi lilium. (Is. 35,1) 99 11 se peut que l'image de la fumee au-

96 Cox Miller analyse l'image du desert dans ces lettres, pp. 210-214. A.
de Vogüe consacre beaucoup de place cl la representation de la ville et du
desert dans les lettres de Jeröme ecrites cl Chalcis. Il demontre comment
notre auteur s'eloigne cl la fin de la description idealisee et enthousiaste du
desert: Histoire litteraire 1, pp. 92-141. P.-A. Fevrier attire l'attention sur l'op
position du desert et de la ville, La ville et le 'desert' (a propos de la vie religieuse
aux IV et V siecles) , dans Les mystiques du desert dans l'islam, le judaiSme et le
christianisme, Senanque 1974, pp. 39-61, aux pages 45-47. Voir Ep. 2; 3,4.

97 Sur les chretiens vivant en ville Ep. 14,6; sur les ecclesiastiques Ep. 14,8-9.

98 ( ••• ) 0 desertum Christi floribus uernans! 0 solitudo, in qua illi nascuntur
lapides, de quibus in Apocalypsi ciuitas magni regis extruitur! 0 heremus familiari
Deo gaudens! quid agis, frater, in saeculo, qui maior es mundo? quam diu te
tectorum umbrae premunt? quam diu fumeus harum urbium carcer includit? crede
mihi, nescio quid plus lucis aspicio. Libet sarcina carnis abiecta ad purum aetheris
uolarefulgorem. (Ep. 14,10).

99 Au sujet de cette metaphore: G. J. M. Bartelink, Les oxymores desertum
civitas et desertum floribus vernans, dans Studia Monastica 15 (1973), pp. 7-
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dessus de la ville (chez Isaie au-dessus des ruines de la ville) ait ete
puisee, elle aussi, dans la meme vision: (... ) Nocte et die non
extinguetur, in sempitemum ascendet fumus eius. (Is. 34,10) .100

Ainsi qu'on le voit, pour parler du desert et de la ville, Jeröme
s'inspire du Livre d1sai"e non seulement dans la Vita Pauli, mais aussi
dans une lettre ecrite pendant son sejour aChalcis.

Je pense que cette fa<:on tres en10tionnelle de s'exprimer - pleine
d'admiration pour le desert et de mepris pour la ville - peut consti
tuer un argument supplementaire pour la datation de la Vita Pauli.
Cet ouvrage correspond tres bien a l'etat d'esprit enthousiaste qui
caracterise la premiere periode du sejour de l'auteur dans le desert
(meme si ce dernier ressemblait peu a l'ermitage decrit dans la Vita
Pauli).101 11 ne me semble pas qu'il continue a ecrire ainsi peu avant
de quitter Chalcis, en ayant assez de la compagnie de moines sy
riens,102 et encore moins apres son retour a Antioche, grande me
tropole peu inferieure aAlexandrie.

11 vaut la peine de remarquer que dans l'ouvrage hagiographique
suivant de Jeröme, la Vita Hilarionis ecrite vers 390, l'antipathie a
l'egard des villes n'est plus aussi forte. Certes, Hilarion affirme que
depuis qu'il a commence la vie de moine, il n'entre plus en ville,
mais le recit lui-meme atteste que cela n'est pas tout a fait vrai. 103

Gaza est presentee de fa<:on negative, mais (contrairement aAlexan
drie) c'est une ville effectivement presque entierement paienne.
Alexandrie est presentee ici comme un endroit Oll on peut rencon
trer des chretiens.104

15, aux pages 13-15.
100 Voir aussi Apoc. 19,3. Guillaumont, p. 6-9 montre la ressemblance de

cette image de la ville enfumee, utilisee par Jeröme cl laquelle est oppose le
desert et celles qui apparaissent dans le De Vita Contemplativa de Philon
d'Alexandrie et dans Homiliae in Lucam XI d'Origene.

101 Sur le caractere de l'endroit Oll Jeröme sejournait et sur ses rapports
etroits avec le monde durant cette periode, I'etude la plus detaillee est celle
de S. Rebenich, Hieronymus und sein Kreis, Stuttgart 1992, p. 85-98; il avance
l'hypothese que l"'ermitage" de notre auteur n'etait rien d'autre que Maro
nia, residence de campagne d'Evagre, ami antiochien deJeröme.

102 Voir Ep. 17,3.

103 Vita Hilarionis 2,6; voir aussi Vita Hilarionis 8,6; 23,2. Au sujet de Gaza:
Vita Hilarionis 11,3-13; 13,3; 23,5-6; au sujet d'Alexandrie: Vita Hilarionis 2,2-3;
23,1-2.

104 Au sujet de I'attitude envers les villes dans d'autres ecrits de Jeröme
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De meme dans les reuvres plus tardives de Jeröme on ne trouve
plus une vision aussi romantique et enthousiaste du desert que celle
qui caracterise ses lettres d'autrefois. 11 est significatif que se souve
nant, bien des annees plus tard, de sa lettre ä. Heliodore, notre au
teur garde ses distances envers cet ouvrage juvenile. 105

La Vita Pauli est sans doute un resultat de l'influence de l'esthe
tique paienne sur Jeröme, au debut de sa carriere d'ecrivain. Cela
ne saurait etre mis en doute. Cependant elle est aussi - et c'est ce
que j'ai essaye de montrer - le fruit d'une reflexion theologique sur
le Livre d'Isaie. Cela n'est point surprenant. 11 est vrai que plus tard,
Jeröme portera un jugement severe sur les capacites exegetiques et
la connaissance d'ouvrages d'ecrivains ecclesiastiques qu'il avait pos
sedees autrefois; cependant, il connaissait dejä. ä. l'epoque au moins
quelques commentaires bibliques: les ouvrages d'Hilaire de Poitiers
et de Victorin de Poetovio, ainsi que le Commentaire au Cantique des
Cantiques de Retitius d'Autun,I06 peut-etre aussi des ecrits d'autres
auteurs. 11 avait en outre ecrit son premier commentaire, concer
nant le prophete Abdias.

La profondeur des reflexions sur les visions d'lsaie dans la Vita
Pauli n'egale pas le brillant de l'idee litteraire de notre auteur,
mais... Jeröme a toujours ete meilleur ecrivain que theologien.

Robert Wisniewski
Institut d'Histoire de l'Universite de Varsovie

voir P. Antin, La ville chez saintjerome, dans Latomus 20 (1961), pp. 298-311 et
P. Laurence, Rome et jerome: des amours contrariees, dans Revue Benedictine 107
(1997) , pp. 227-249.

105 Ep. 52,l.
106 Ep. 5,2.


