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Au XIXe siècle, l’hom m e a cru naïvem ent que sa raison était 
toute-puissante. Il a voulu l'affranchir de toute contrain te exté
rieure, hum aine ou divine. Face à cet orgueil, qui est celui de 
tous les temps, Dieu nous red it inlassablem ent sa Parole, son 
Fils doux et humble. Lui-même s'est choisi un hum ble prophète 
pour indiquer le chem in de l'enfance qui nous m ène à l’adora
tion véritable. A la grande surprise de tous, Thérèse fut désignée.

Prophète de l’enfance spirituelle au XXe siècle, elle conti
nuera de l'être au XXIe, mais en rappelant davantage la source 
de cette enfance: la passion secrète du Fils qui révèle et donne 
l'Amour. Aucune m éprise n'est possible dans son prophétism e. 
Au-delà du langage fleuri du XIXe, on y trouve le chem in radical 
de l'abaissem ent avec le Christ, vu à la lum ière de l'eschatologie. 
La contem plation thérésienne n ’a eu de cesse de s’enfoncer plus 
avant dans l’hum iliation am oureuse du Verbe incarné.

Cet article propose un  simple regard sur le phénom ène 
thérésien com m e lieu théologique de la kénose. Dans cette per
spective, il a semblé bon de com m encer p ar un  parcours chro
nologique des écrits et de la vie de Thérèse. Le bu t est de m on
trer l’im portance de ce thèm e chez la sainte de Lisieux et de je 
ter les bases d’une spéculation théologique ultérieure. N éan
moins, quelques réflexions seront déjà amorcées.

I. L’INTÉGRATION DE THERESE DANS LA KÉNOSE DU 
CHRIST.

Préambule théologique
Le texte m ajeur en ce qui concerne cette descente kénotique 

du Christ dans l'hum anité est l'épitre aux Philippiens 2,6-11’.

1 Se référer à l’article majeur du P. H e n r y , Kénose, DBS, t. 5, 1957,

Teresianum 48 (1997/2) 451-520
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C ette christologie prim itive contient u n  m ouvem ent qui p a rt de 
la  préexistence du Christ (v. 6), se continue dans l'incarnation jus
q u ’à l'abaissem ent suprêm e de la m ort en croix (v. 7-8)2 pour cul
m iner dans l'exaltation en gloire, affirm ant p a r inclusion sa di
v in ité  (v. 9-11). La kénose ne signifie aucunem ent la perte de la 
divinité pour le Christ m ais, selon l'affirm ation com m une, Il re
nonça  sim plem ent à la gloire légitime qu'auraient valu à son h u 
m an ité  les effets de l'union hypostatique, abdication partielle de 
sa  dignité divine qui s'accom plit en faveur de notre rédem ption
(2 Co 8,9; Rm 8,3).Comme les autres vérités chrétiennes, la kénose est incom 
préhensible en dehors de son berceau natal: la christologie et 
son  fondem ent dans la théologie trinitaire. Christologie qui con
tien t donc nécessairem ent la correspondance entre le Jésus p ré
pascal et sa condition glorieuse3. "C’est d 'abord le tem ps du Ser
v iteur et ensuite celui du Seigneur, m êm e si le Seigneur dem eu
re  le Serviteur et si le Serviteur était déjà de m anière voilée le 
Seigneur. C’est d’abord le tem ps de l'anéantissem ent (kénose), 
c'est-à-dire de la soum ission obéissante du Fils à toutes les lim i
tes et à tous les risques de la condition hum aine, c'est ensuite le 
tem ps de la gloire révélant la  toute-puissance de Dieu. Dieu est 
d ’abord caché en l’homme; l’hom m e est ensuite caché en Dieu"4. 
E n  effet, la gloire de la résurrection  ne vient pas abolir l'abais
sem ent du Serviteur souffrant mais l’éternise com me ultim e dé
voilem ent de l’Amour sauveur5. On retrouve ici la juste  perspec

col. 7-162, qui propose un très riche survol exégétique, patristique, histori
que et théologique de cette hymne paulinienne.2 On y retrouve le verbe grec "ekenôsen” qui signifie littéralement “il se 
vida de lui-même” (BJ; TOB).3 Fondamentale est la bonne articulation entre une christologie ontique 
et une christologie existentielle. "Dans la christologie descendante l’être 
humano-divin de Jésus fonde son histoire; dans la christologie ascendante 
son être se constitue dans et par son histoire. La christologie nous pose ainsi 
devant un des problèmes les plus fondamentaux de la pensée en général, à 
savoir la question de la relation entre l’être et le temps”. K a s p e r , Walter, Jésus 
le Christ, Coll. Cogitatio Fidei, Cerf, Paris, 1980, p. 52.

4 S e s b o ü e ,  Bernard, s.j., Jésus-Christ dans la Tradition de l'Église, coll. 
Jésus et Jésus-Christ, no 17, Desclée, Paris, 1982, p. 212.5 La kénose secrètement glorieuse aboutit à une gloire qui reste kénoti- 
que. "La gloire de la résurrection est un  signe perm anent de la kénose du 
Verbe qui s’est abaissé au point d’avoir à la recevoir en son humanité"; 
S e s b o ü é , ibid, p. 284-285. L’auteur fait référence à Cyrille d’Alexandrie:
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tive de la théologie johannique de la  croix glorieuse. Le dépouil
lem ent christique est pénétré continuellem ent de la glorification 
de l'Amour trinitaire. "Ainsi la christologie de la kénose renvoie 
encore une fois au-delà d’elle-même, à une christologie pascale 
de l'exaltation et de la glorification. Elle est en étroite connexion 
avec la  pneum atologie. Car la transform ation  et la transfigura
tion eschatologique du m onde est d ’après l’É critu re l'oeuvre de 
l’E sprit de Dieu”6.

Insérée dans une correspondance plus large, celle de l'es
chatologie et de la protologie7, la doctrine kénotique se retrouve 
synthétisée dans l’Agneau im m olé de l’Apocalypse8 (Ap 5,6.9.12; 
13,8; Jn  20,19-22), “agneau sans reproche et sans tache, le Chri
st, discerné avant la fondation du m onde et m anifesté dans les 
derniers tem ps à cause de vous” (1P, 19-20)9. Ainsi la  kénose glo
rieuse, intim em ent liée au m ystère pascal, est présente dans le 
dessein éternel de Dieu.

Une question ouvre des perspectives encore plus larges: cel
le du rapport de la kénose avec la Vie m êm e de Dieu. En effet, 
quelle est l'articulation de la kénose historique du Christ et de la 
Vie in tra-trin itaire ? Affirmons d’emblée que "la distinction in- 
tra-divine éternelle du  Père et du Fils est la condition théologi- 
que-transcendentale de la possibilité de l’auto-aliénation de Dieu 
dans l’incarnation  et su r la croix’’10. Ici, se profile le débat su r le

“Quod unus sit Christus", 769b-711d, dans Deux dialogues christologiques, 
S.C. 97, p. 482-492.

6 K a s p e r , Walter, Le Dieu des chrétiens, Coll. Cogitatio Fidei, Cerf, Paris, 
1 9 8 5 , p .  2 9 0 .  Pour un survol théologique sur la christologie de la kénose: 
p .  2 7 8 - 2 9 0 .

7 La correspondance du commencement et de la fin est un ressort de la 
pensée biblique. "Je suis l’Alpha et l’Oméga, le Principe et la Fin” (Ap 21,6). 
“Cette transcendance toujours présente de Dieu fait l’unité de l'histoire dans 
l'accomplissement de son dessein: ce que le Seigneur esquisse au commen
cement, c’est l'objet de la réalisation finale”, S e s b o u e , Jésus-Christ..., op.cit., 
p. 213.

8 Balthasar voit dans la vérité théologique de l’Agneau égorgé le lien 
entre deux courants théologiques inconciliables: d’une part, ceux qui défen
dent l’immutabilité divine, et d’autre part, ceux qui prônent une mutabilité 
de Dieu, B a l th a sa r , Hans Urs von, Le mystère pascal, Mysterium Salutis, 
volume 12, Cerf, 1972, p. 38-40.

9 Les citations bibliques proviennent de la BIBLE DE JÉRUSALEM.
10 K a s p e r , Le Dieu des chrétiens, o p .  c i t . ,  p .  2 9 0 .
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lien entre la Trinité économ ique et celle im m anente11. La N atu
re divine est réellem ent rencontrée dans son auto-révélation: 
"dans l'autocom m unication sotériologique l’auto-com m unica- 
tion intra-trinitaire est présente de façon nouvelle dans le m on
de: dans des paroles, des signes et des actions historiques, fina
lem ent dans la figure de l'hom m e Jésus de N azareth”12.

Sans aucun doute, la révélation biblique parle le langage 
d’un Dieu affecté p ar la souffrance de l’hom me. "Il est im possi
ble d’écarter tou t cela com me simple anthropom orphism e, ou 
de l’attribuer seulem ent à la nature hum aine de Jésus en laissant 
sa divinité intacte. Il s'agit en effet de la kénôsis du Fils de Dieu 
préexistant (Ph 2,7) et de la m anifestation de l'hum anité de Dieu 
(Tt 3,4). C'est pourquoi Jésus-Christ est dans son hum anité, dans 
sa vie et sa m ort l'auto-interprétation de Dieu"13.

Si les prem iers Pères de l'Église se sont contentés de m ain
ten ir le paradoxe de la kénose, d 'autres ont donné p ar la suite 
une esquisse de réponse, en voyant la kénose non com m e une 
faiblesse de Dieu mais com m e une m anifestation de sa puissan
ce et de sa liberté. Particulièrem ent, Origène a mis en valeur la li
berté de Dieu dans l'am our14 De son coté, la scholastique n ’a  pas 
su profiter de l’am orce patristique. Par contre, la philosophie 
m oderne de la subjectivité offre de nouvelles possibilités pour 
aborder la question, mais toutefois avec de réels dangers15. A di
stinguer nettem ent des déviations des théories kénotiques des 
XIXe et XXe siècles16, certains théologiens catholiques et p ro tes

11 Pour une réflexion sur le thème: K a s p e r , L e  Dieu des chrétiens, op.cit., 
p. 394-399. “C’est pourquoi l’unité de la Trinité immanente et de la Trinité 
économique, qu’il faut comprendre dans le cadre de l’histoire de la révéla
tion, n’est pas un axiome dont on pourrait déduire la Trinité im m anente ou 
à l’aide duquel on pourrait aller jusqu’à réduire celle-ci à la Trinité sotério
logique, cet axiome présuppose la connaissance de la Trinité immanente, 
qu'il veut interpréter objectivement et concrétiser”, p. 399.

12 Ibid., p. 398.
13 Ibid., p. 280.
14 Ibid., p. 282.
15 Ibid., p. 283-286. Une tentative de comprendre Dieu à partir de la 

kénose “ne peut être que le témoignage de la Bible et non une quelconque 
philosophie, que se soit la métaphysique classique avec son axiome de l'a
pathie, que ce soit l’idéalisme avec son idée de l’extériorisation nécessaire de 
soi de l’absolu, ou que ce soit la philosophie moderne du procès”, p. 286.

16 P. H e n r y , op.cit., col. 136-161. L’auteur fait une critique en profon
deur des déficiences nombreuses de ces théories, particulièrem ent leur m an
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tan ts17 ont com mencé à form uler une christologie kénotique. 
Quoi qu'il en soit, le seul poin t d 'appui possible pour une com 
prehension renouvelée de la kénose dem eure le re tour à l’Ecri
ture.

A travers celle-ci, nous voyons la kénose initiale du Verbe se 
prolonger dans l’état kénotique de Jésus de N azareth, et de façon 
différente, à travers sa glorification. Loin d’être une exception, 
cet abaissem ent christique se trouve en consonance avec l’Agir 
divin à travers toute l’économ ie du salut. De la création à  la ré
surrection, en passant par l’hum ble incarnation  à N azareth, le 
m anque de vanité divine se dém ontre aussi p ar l’absence de tous 
tém oins hum ains. L’hum ble Agir divin semble dire plus que sa 
pudeur et son respect de 1 a liberté de l’hom me: il révèle quelque 
chose de l’Hum ilité absolue de l’Essence divine. De son coté, la 
prodigalité am oureuse de la rédem ption du Christ exprime la Li
berté intra-divine absolue dans l’amour. Ainsi s’éclaire le p ara
doxe de la toute-puissance divine et de la kénose: "il faut être 
tout-puissant pour pouvoir se donner et se prodiguer totalem ent 
et il faut égalem ent être tout-puissant p our se re tirer dans le don 
et sauvegarder l'indépendance et la liberté de celui qui reçoit”18.

Enfin, en ce qui concerne la kénose initiale du Christ, celle 
de son acte libre et volontaire de dépouillem ent qui précède son 
entrée dans le monde, ajoutons qu'il ne saurait être question d ’u 
ne kénose sim ilaire de l'Église. Seul le Christ peut quitter sa 
"condition divine" pour revêtir la "condition d ’esclave”. B altha
sar rappelle avec justesse que celle de l’Église ne peut être 
nom m ée kénose qu’en un sens im propre19.

L’idée d’une Église préexistante est présente chez les p re
miers auteurs chrétiens, bien que ceux-ci ne lui im putent aucu
ne kénose volontaire20. D urant le hau t Moyen-âge, se fit jo u r une 
perception progressive de la m édiation de la Vierge-Marie com 

que de saine métaphysique, tout en accueillant ce qu’elles peuvent avoir de 
positif. Il faut faire une place à part à Boulgakof pour l’ampleur et la riches
se de sa théologie (col. 144-156); en effet, Balthasar s’en inspire et Bouyer 
lui-même ne veut pas porter un jugement définitif sur cette profonde chris
tologie kénotique: B o u y e r , Louis, Le Fils étemel, Cerf, Paris, 1974, p. 463-465.

17 K a s p e r , Le Dieu des chrétiens, op.cit., p. 285.
18 Ibid., p. 287
19 B a l th a sa r , Hans Urs von, "Kénose", DS, Col. 1705-1712.
20 Ibid., Col. 1706-1709.
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m e réalisation ém inente de l’Église; c'est p a r ce biais que se se
rait développée une doctrine de la participatiton  à la kénose21. 
Le oui m arial qui englobe l'Église se m et à  la disposition du Sei
gneur et le suit en tous ses mystères. Cette rem ise de soi pour 
être em portée sur la voie de l’abaissem ent du Christ est b ien cet
te kénose au sens impropre.

Dans le sillage m arial, la kénose au sens im propre de Thérè
se est une des plus belles réponses ecclésiales jam ais données à 
la kénose divine, p a r la voie de l’am our et de l'hum ilité, com me 
l’avait suggéré Paul (Ph 2,1-5).

LE VOCABULAIRE THÉRÉSIEN

“Elle fêtait avec la plus grande piété chaque année le 25 
m ars, parce que, disait-elle: "C’est le jou r où Jésus, dans le sein 
de Marie, a été le plus petit"... Thérèse était éprise des abaisse
m ents de Notre-Seigneur se faisant tout-petit p a r am our pour 
nous. Elle écrivait avec plaisir sur des im ages de Noël qu'elle pei
gnait, ce texte de saint Bernard: "Jésus qui vous a fait si petit? — 
L’Amour!" (CSG, p. 40-41; cf. LT 162).

Soeur Geneviève donne un tém oignage précieux sur la fasci
nation  qu'exerce sur Thérèse le m ystère de Dieu en sa petitesse. 
A sa façon, son vocabulaire tém oigne lui aussi de cet attrait. Le 
m ot le plus cité de la concordance des écrits thérésiens est "pe
tit”: 1981 fois22. Ensuite vient le m ot "Jésus”: 1616 fois. Cette in 
dication suffit à m ontrer son christocentrism e.

S’il est vrai que Thérèse nom m e très peu Jésus com me Christ 
(19), et jam ais com me Ressuscité, il ne fau t pas se m éprendre 
sur cet état de fait. Elle vit une relation d ’am our avec un Jésus 
vivant et donc ressuscité. D 'autres term es vont colorer sa rela
tion avec ce Jésus ressuscité: Seigneur (297), Epoux (228), Bien- 
Aimé (125), Jésus-Roi (104), Fils de Dieu (41), Verbe (33).

Si le m ot Dieu obtient un  raisorm able 895, il est vrai que le 
m ot Trinité s'y trouve peu présent (28) com m e le Père et l'Esprit 
qui n 'obtiennent respectivem ent que 69 et 22 citations. Par con

21 Ibid., Col. 1709-1710.
22 Les mots de Sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus, Concordance générale, Cerf, 1996.
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tre, si Thérèse parle peu  de la Trinité de façon explicite, toute sa 
vie est une des plus belles hym nes jam ais composées p a r l'Esprit 
au Dieu Un et Trine. Toute la profondeur de sa théologie trini- 
taire  est implicite et existentielle: fruit de sa transform ation per
sonnelle dans la Vie divine.

Sa théologie lui vient p a r connaturalité avec le Dieu-Amour 
com m e le suggère la  fréquence des mots: am our (756), aim er 
(704), coeur (963), âm e (893), vouloir (1062), voir (922), savoir 
(738), donner (698), com prendre (369), dem ander (357), sentir 
(333), croire (312), recevoir (260), désirer (184).

Après le term e “petit” et les m ots liés à l'amour, il existe en
core une constellation d ’expressions reliées au thèm e de la ké- 
nose: enfant (491), seul (461), souffrance et souffrir (362), rien 
(327), pauvre (257), cacher (212), dernier (137), faible et faibles
se (115), exil (110), hum ble et hum ilité (102), descendre (71), 
etc. Pourtant, ceux-ci ne viennent jam ais subm erger le vocabu
laire thérésien qui garde une note de joyeuse eschatologie: Ciel 
(709); vie (444), beau et beauté (408), joie (311), heureux (246), 
bonheur (238), chan ter (238), gloire et glorieux (210), plaisir 
(169), paix (121).

Néanmoins, la statistique de la concordance ne donne que 
des indications et non pas la p rofondeur de la m éditation théré- 
sienne. C’est d irectem ent aux écrits thérésiens qu’il faut dem an
der le fruit de ce regard contem platif. Ce survol quelque peu la
borieux semble nécessaire si l'on veut dém ontrer l’im portance 
de la kénose com m e clé de lecture de l’oeuvre thérésienne: ap 
proche nullem ent exclusive qui se veut com plém entaire des au 
tres déjà en vigueur.

RECEVOIR DANS LA FAIBLESSE LA FORCE DU RESSU
SCITÉ (1873-1887).

Comme pour tou t un  chacun, l’influence du m ilieu social et 
familial a coloré la vie et la spiritualité de Thérèse23. La connais

23 Pour une étude du milieu social et historique de Thérèse: G a u c h e r , 
Guy, Histoire d ’une vie, Thérèse Martin, Cerf, Paris, 1982; M a ît r e , Jacques, 
L ’orpheline de la Bérésina, Paris, Cerf, 1995; Sdc, Jean François, La véritable 
enfance de Thérèse de Lisieux, Seuil, Paris, 1972; aussi Thérèse de Lisieux au
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sance de celui-ci donne l’occasion d’adm irer com bien l'Esprit a 
perm is à la future sainte de transcender son univers si lim ité et 
im parfait à bien des égards.

Afin de ne pas allonger indûm ent cet article, on passera ra 
pidem ent sur les prem ières années thérésiennes afin de s 'a tta r
der davantage sur les écrits plus tardifs. En ce qui concerne son 
enfance, on évoquera sim plem ent la blessure psychologique qui 
a favorisé sa com préhension existentielle de la kénose de Dieu.

La névrose d ’abandon de Thérèse
Thérèse M artin voit le jou r le 2 janvier 1873 avec une gran

de vitalité24. N éanm oins, des com plications surviennent, no tam 
m ent des troubles digestifs graves, semblables à ceux qui ont af
fligé ses frères m orts en bas âge25. Cependant, un  choc plus dou
loureux se produit deux mois et demi après sa naissance: Thérè
se doit quitter sa m ère angoissée qui n’a pas suffisam m ent de lait 
pour la nourrir26. Du mois de m ars 1873 au 2 avril 187427, elle est 
confiée à une nourrice, Rosalie Taillé, qui lui tiendra  lieu de m è
re. La petite lui deviendra plus attachée qu’à sa m ère naturelle28.

Son retour à la m aison natale, le 2 avril 1874, à un  an  et 
3 mois, suppose un nouveau déchirem ent psychologique dont 
Thérèse va garder quelques séquelles29. Ainsi, dès le début de sa 
vie, est-elle m arquée p ar la vie et p ar la m ort. N éanm oins, son 
psychisme déstabilisé dans ses profondeurs n 'altère en rien son 
dynam ism e foncier. Rapidem ent, elle retrouve un certain  équili
bre grâce à l'am our m aternel de Zélie. Elle fait la joie de la fa
mille et se trouve entourée de beaucoup de tendresse (A 4v)30.

Carmel, Seuil, Paris, 1973. Ces deux derniers livres, tout en donnant un 
apport indéniable aux études thérésiermes, soulevèrent des controverses.

24 Correspondance familiale 1863-1877 de Zélie Martin, Mère de Sainte 
Thérèse de l’Enfant-Jésus. Carmel de Lisieux, 1958, p. 141.

25 Ibid., p. 143; 152.
26 Ibid., p. 148.
27 La chronologie utilisée se trouve dans: Thérèse de Lisieux, Oeuvres 

Complètes, Cerf-DDB, 1992, p. 1479-1504.
28 Ibid., p. 164; 170; 176.
29 Correspondance familiale 1863-1877 de Zélie Martin, op. cit, p. 201, 

repris par Thérèse en Ms A 5r-v; cf p. 197; 209; 260; 314; 359.
30 Les citations proviennent des “Oeuvres Complètes", Cerf-DDB, 1992.
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Cependant la faille psychique dem eure et surgit de nouveau 
p ar un  événement très douloureux à l'âge de 4 ans: la m ort de sa 
m ère (A 12r-v). Le deuil est m al assum é p ar Thérèse. A partir de 
ce m om ent, elle présente de façon im pressionnante les sym ptô
mes dont parle Odier, systém atisé et décrit p ar Guex, repris par 
Vasquez, qu’on appelle “névrose ou syndrom e d 'abandon”31. On 
trouve les traits qui suivent dans leur description: véritable faim 
d 'am our qui conduit à des exigences dém esurées de caractère 
absolu; infantilism e passif; dépendance; irresponsabilité; sensi
bilité extrême; vision subjective qui rend l’entourage très m ater
nel.

En choisissant sa soeur Pauline com m e 2e m am an, elle en 
tre dans une fixation maternelle très forte p ar rapport à celle-ci. 
Dépendance excessive qui allait devenir un  obstacle à  l’atteinte 
de sa m aturité32. De plus, l’entrée de Pauline au Carmel sera vé
cue p ar Thérèse com m e si elle revivait une deuxième fois la m ort 
de sa mère. Sa peine excessive d'avoir perdu  Pauline déclenche
ra  une m aladie nerveuse de natu re  affective (A 27r-30v).

Sans s’a ttarder su r sa terrible crise de scrupules et ses peines 
d’âm e subséquentes33, ce qui précède dém ontre son extrêm e fra
gilité au m om ent où elle bénéficie d ’une guérison inespérée. 
Dieu qui tire  le bien de toutes choses (Rm 8,28), utilisera cette 
névrose pour l'aider à  découvrir sa doctrine su r l'enfance spiri
tuelle. Cette trouvaille devait passer p ar une nécessaire expé
rience de pauvreté et de purification profonde de l’orgueil h u 

Pour les sigles: A = M anuscrit A; B = Manuscrit B, C = M anuscrit C, PN 
=Poésies; LT = Lettres; Pri = Prières; CJ = Carnet jaune des Derniers 
Entretiens; CSG = Conseils et souvenirs Coll. Foi Vivante, Cerf, 1988; PO = 
Procès de béatification et de canonisation, Procès informatif ordinaire, 
Teresianum-Roma, 1973; PA = Procès de béatification et de canonisation, 
Procès apostolique, Teresianum Roma, 1976, VT = revue Vie Thérésienne 
Lisieux.

31 G u e x , G. La névrose d'abandon, P.U.F., Pris, 1950. Cité par V a s q u e z , 
Antonio, Dinámica psicológica y  religiosidad de Teresa de Lisieux, Revista de 
espiritualidad, 125, Madrid, 1972, p.414. On peut consulter avantageuse
m ent pour la dimension psychologique, l’essai de psychanayse socio-histori
que de Jacques Maître, ouvrage le plus profond et sérieux dans le domaine: 
M a ît r e , op. cit., p. 145-298. Toutefois, il faut avoir toujours à  l’esprit que la 
vie théologale de Thérèse déborde le champs limité de la psychologie.

32 Dr. G ayral , Une maladie nerveuse dans l’enfance de Ste Thérèse de 
Lisieux, Revue Carmel, 1959-1, p. 92.

33 A28v; 31r; 70r.
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m ain. E n effet, se recevoir d 'un Autre constitue une dim ension 
essentielle de la “petite voie" et trouve ici un fondem ent existen
tiel.

La guérison de Noël 1886
Pendant ces longues années de souffrances intérieures, l'ac

tion m iséricordieuse de Dieu n 'est pas absente de la vie de 
Thérèse. Fait im portan t à souligner pour la pastorale, elle n ’a 
pas cessé de vivre une intense vie spirituelle à travers sa névro
se. Dès son enfance, le Ressuscité la soutient secrètem ent et l'a t
tire m ystérieusem ent à Lui particulièrem ent à travers l'oraison. 
Cette attirance devient plus explicite dans les profondes rencon
tres christologiques que vit Thérèse au m om ent des prem ières 
com m unions eucharistiques en 1884 (A 34v-37r).

Certains événements deviennent parfois fondateurs dans la 
destinée d ’une personne. En y étan t attentif on peut retrouver en 
germ e tou t ce qui sera déployé dans le temps. Ainsi en est-il de 
Paul dans sa rencontre du Ressuscité su r le chem in de Damas. 
II en est de m êm e de l’événem ent fondateur de Noël 1886 et de 
son versant apostolique en juillet 1887 qui va scinder l’histoire 
thérésienne en deux. Sans re later l'événem ent très connu, souli
gnons la m ention de la kénose:

“Il fallut que le Bon Dieu fasse un  petit m iracle pour me fai
re grandir en un m om ent et ce m iracle il le fit au jo u r inoublia
ble de Noël; en cette nuit lum ineuse qui éclaire les délices de la 
Trinité Sainte, Jésus, le doux petit E nfant d ’une heure, changea 
la nu it de m on âm e en torrents de lum ière... En cette nuit où II 
se fit faible et souffrant pour m on amour, Il me rendit forte et 
courageuse, Il me revêtit de ses arm es et depuis cette nu it bénie, 
je  ne fus vaincue en aucun com bat, mais au contraire je  m archai 
de victoires en victoires et com m ençai p ou r ainsi dire, "une 
course de géant!...” (A 44v, cf. LT 201).

F ruit de la com m union à la kénose eucharistique34, cette 
libération discrète et définitive35 se fait p a r la charité qui lui p er

34 “Nous revenions de la messe de m inuit où j’avais eu le bonheur de 
recevoir le Dieu fort et puissant” (A 45r).

35 Pourquoi Thérèse est-elle guérie, alors que tant de névrosés ne le sont 
pas? La réponse est évidemment scellée dans le mystère de la liberté divine.
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m et de s’oublier pour l’autre (A 45v)36. Attitude trin itaire  qui de
vient celle de Thérèse et la conduit à la m aturité  spirituelle. Au  
fond, tout son processus d'assimilation au Christ dans sa kénose 
pourrait s'identifier à la croissance de l’Agapè en elle.

Découlant de cette grâce de Noël, non seulem ent le coeur de 
Thérèse grandira dans l'am our mais son intelligence va aussi se 
libérer (A 46v-47r). Aux m ois de m ai et ju in  1887, elle dévorera 
particulièrem ent un  livre de l’Abbé Arminjon et ce sera l'une des 
plus grandes grâces de sa vie (A 47r/v)37. Elle y trouvera u n  im 
portan t com plém ent théologique à son expérience: un  ap 
profondissem ent de l'eschatologie chrétienne, rejoignant ainsi 
l'enthousiasm e de l'Église primitive. Cette vision des réalités der
nières, dans une perception peu com m une de la transcendance 
de Dieu, viendra donner sens et profondeur au m ystère de la 
passion rédem ptrice qui va se découvrir à elle38.

E n effet, après le récit de la conversion de Noël, Thérèse p ar
le im m édiatem ent d 'une photographie du Christ crucifié. Bien 
que cela ne se soit p rodu it qu’en juillet 1887, elle fait un  lien ex
plicite entre les deux événements. Le bon Berger qu'elle a ren
contré com me Ressuscité dans l’eucharistie l'a conduite rapide
m ent au mystère de sa rédem ption.

Il appelle “ceux qu'il lui plaît" (A 2r). Cependant émergent certaines conve
nances: en analogie avec la mission de la Theotokos, la première convenan
ce est la mission universelle que Dieu lui destinait, rendue impossible sans 
sa guérison. Autre analogie mariale, quoique plus hardie, est de présenter 
Thérèse comme archétype de ce qui va arriver à toute l’Église. Elle est un 
signe de l'action eschatologique de Dieu en faveur de la guérison complète 
de son peuple.

36 Sur cette grâce de conversion: M a r ie - E u g e n e  d e  L ’E n f a n t - J é s u s , ocd, 
La grâce de Noël 1886 chez Ste Thérèse de l’Enfant-Jésus, revue Carmel, 1959, 
p. 97-116; J e a n  d e  la  S a in t e  F a c e , ocd, L'enfance de sainte Thérèse de Lisieux: 
chemin de croissance et de guérison et de sainteté, revue Carmel, n° 75, 1995/1, 
p. 79-99. L’auteur y présente le travail de la grâce jusqu’à la conversion de 
1886.

37 A r m in jo n , abbé, Fin du monde présent et mystères de la vie future, 
Librairie de l’oeuvre de Saint-Paul, Bordeaux, 1881. A cause de son lien avec 
Thérèse, il fut réédité à Lyon en 1964. Pour preuve de son influence: LT 94, 
107, 157, 169, et la majorité des lettres à Céline.

38 Thérèse a su dégager l’essentiel de cette eschatologie parfois erronée 
et souvent sublime. Pour une approche de la fécondité d'Arminjon chez 
Thérèse: G u it t o n , Jean, Sainte Thérèse et la vie étemelle, VT, Janvier 1965, 
p. 2-10, article aussi reproduit dans le livre: Le Génie de Thérèse de Lisieux, 
Éditions de l’Emmanuel/Office Central de Lisieux 1995, p. 129-150, 
A r m in jo n , Biaise sj., Thérèse et l'au-delà, DDB, 1996.
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“Un Dimanche en regardant une photographie de Notre-Sei- 
gneur en Croix, je fus frappée p ar le sang qui tom bait d 'une de 
ses m ains Divines, j ’éprouvai une grande peine en pensan t que 
ce sang tom bait à terre sans que personne ne s'em presse de le re 
cueillir, et je résolus de me tenir en esprit au pied de [la] Croix 
pour recevoir la Divine rosée qui en découlait, com prenant qu'il 
me faudrait ensuite la répandre sur les âmes... Le cri de Jésus 
sur la Croix retentissait aussi continuellem ent dans m on coeur: 
«J’ai soif!» Ces paroles allum aient en moi une ardeur inconnue 
et très vive... Je voulais donner à boire à m on Bien-Aimé et je  me 
sentais moi-meme dévorée de la so if des âmes...” (A 45v).

C'est la prem ière grande rencontre de Thérèse avec le Dieu 
m endiant et hum ble qui lui dit: “J'ai soif”. Bouleversée p a r ce cri 
divin qui la poursuivra jusqu 'à la fin, elle accepte de lui faire m i
séricorde et de le désaltérer. Jeune épouse du Crucifié, ainsi con
naît-elle une m aternité spirituelle dont le prem ier fru it est la 
conversion de l’assassin Pranzini. De cette façon, Thérèse com 
mence sérieusem ent sa vocation de "corédem ptrice” avec Jésus 
(CSG, p. 110). A travers cette attitude m ariale et donc ecclésiale, 
elle sera de plus en plus aim antée p ar ce m ystère de la rédem p
tion.

S’ENFOUIR DANS LA KÉNOSE DOULOUREUSE DU FILS 
(AVRIL 1888- FÉVRIER 1893)

Enflam m ée d’am our p our le Bien-Aimé39, elle décide d’en
trer au Carmel afin de com bler la soif divine du salu t des pé
cheurs. Armée m aintenant pour le com bat spirituel, elle est p rê
te à affronter tous les obstacles du chemin. Cependant, à travers 
des résistances éprouvantes, elle apprend l'abandon à la volonté 
de Dieu au lieu de faire la sienne40.

Sa lutte est couronnée de succès: elle entre au Cannel le 
9 avril 1888.

39 En font foi ses grandes grâces mystiques du Belvédère (A 48r) et ses 
transports d'amour (A 52r-v)

40 Au sujet de ce germe d’abandon qui s’épanouira en abandon plenier 
en 1895: D e  M e e s t e r , Conrad, ocd Dynamique de la confiance, 2e édition 
revue et corrigée, Cerf, Paris, p. 157-168.
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Les souffrances des premières années au Carmel
Cinq années de souffrances s’ouvrent devant cette jeune 

bourgeoise de 15 ans. Elle va s’y jeter avec am our (A 69v). En ef
fet, la dure réalité du Carmel est tou t autre que son "Buisson- 
nets” qui l'entourait de tendresse (LT 137): la dureté et les dé
fauts de sa prieure (A 70v); la ten tation  de trouver des consola
tions hum aines (C 22r); les difficultés à s'ouvrir à son confesseur 
et à  ses supérieures (LT 78; A 70v); les relations difficiles avec 
certaines religieuses (LT 74); la présence de ses soeurs (C 8v); 
l’austérité du Carmel; l’aridité de son oraison (A 73v); le retard  
de sa profession (A 73v); des tem pêtes intérieures (A 76r; A 78r; 
A 80v); et par-dessus tou t la m aladie de son père qui va la tou 
cher en plein coeur41.

Celui-ci s'était généreusem ent et librem ent offert à Dieu au 
mois de m ai 1888 afin de souffrir quelque chose pour Lui42. De 
fait, les filles M artin vont assister p ar la suite à la déchéance gra
duelle de la santé physique et psychique de leur père43: sa p re
m ière fugue de 5 jours le 23 ju in  1888; ses rechutes les mois 
d ’août et de novembre; son internem ent de 3 ans à l'Hôpital du 
Bon-Sauveur de Caen le 12 février 1889 après un délire halluci
natoire de persécution, la perte de l’adm inistration  de ses biens 
le 18 ju in  de la m êm e année. De plus, les filles M artin vont souf
frir terriblem ent des rum eurs qui les accusèrent d’être la cause 
de la “folie" de leu r père.

A travers cette m aladie de son père chéri, Thérèse va chem i
ner dans la com préhension de la souffrance secrète du Christ. 
Son père en devient un symbole qui lui fut même annoncé 
prophétiquem ent (A 20v).

41 C a d e o t , Dr Robert, Louis Martin, V.A L., Paris, 1985, p. 100-152; 
S. G e n e v ie v e , Le père de Ste Thérèse de l'Enfant-Jésus, O.C.L., 1954, p. 65-97; 
P iat , S.-J. o.f.m., Histoire d'une famille, O.C.L., 1946, p. 363-408.

42 Sr G e n e v ie v e , op.cit., p. 68-69; cf. LT 91.
43 Pour le diagnostic médical: C a d e o t , Dr Robert, op.cit., p. 159-163. Les 

troubles mentaux provinrent d’artérosclérose célébrale et principalement de 
poussées d’urémie. Ils provoquèrent des crises intermittentes qui toutefois 
n’altérèrent pas la haute vie spirituelle de M. Martin.
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L ’espérance eschatologique
Quelle sera la réaction de Thérèse dans ses épreuves? Pre

m ièrem ent on peut affirm er qu’elles vont favoriser sa com m u
nion à  la passion du Fils. Le véritable cam bat com m ence alors, 
la lu tte  contre soi-même, afin de suivre le chem in de la kénose 
du Christ p ar la voie contemplative: enfouissem ent dans le si
lence et la petitesse de Bethléem , de N azareth  et de la Croix. Son 
am our de Jésus la  fait entrer dans le m ouvem ent paradoxal de 
condensation de l'Infini dans le fini, du Tout qui se fait rien44. 
L'observance de la règle de l’Ordre du Carmel favorise la p arti
cipation à ce dynam ism e christique de venue du Père jusqu’à la 
disparition de la m ort de la croix et de re tou r au Père dans une 
apparition  jusqu’à  la parousie. En effet, elle perm et d 'entrer p ar 
l'oubli de soi dans l’objectivité de la vision rédem ptrice de Dieu 
sur le m onde en faisant surgir aussi l’apparition  subjective de la 
m ission ecclésiale et théologale p ropre45. En ses prem ières 
années de Carmel, dans une dialectique d’am o u r et de souffran
ce, Thérèse prend résolum ent l’option de suivre Jésus p ar le "di
sparaître pour aim er”46.

Cependant, cette pénétration dans la rédem ption du Christ 
est illum inée p ar une grande espérance eschatologique. Il suffit 
de lire ses lettres à Céline pour s’en convaincre: presque chacune 
contient des allusions au bonheur que le Ciel nous réserve:

44 "Les désirs infinis conduisent aux quatre m urs du Carmel. Pour le 
comprendre, il suffit à  Thérèse de regarder Jésus. Il ne lui a pas fallu beau
coup d’espace pour réaliser son am our infini: le bois de la croix y a suffi. Il 
ne s’agit pas d’abord pour la petite Carmélite de concilier le rien et le Tout 
ou d’égaler le rien au Tout. Il s’agit de se laisser prendre par le mouvement 
du Tout qui se fait rien, le mouvement du Verbe Incarné et Crucifié. Le tout 
et le rien sont d’emblée liés, car le “propre de l’Amour est de s’abaisser”. Les 
désirs infinis de Thérèse l’ont donc menée au Carmel, puis à  l’infirmerie, 
puis à son lit... C’est leur infinité même qui la tourne vers la petitesse, l'obs
curité, l'exiguïté. Il y a une secrète connivence en Jésus entre cette infinité et 
la finitude. Pour faire craquer les limites, il faut s’y enfoncer: "Si le grain de 
blé ne tombe en terre et ne meurt...” L’action conduit à  la passion”. H e n n a u x , 
Jean Marie sj., Le mystère de la vie consacrée, Vie Consacrée, Namur, 1992, 
p. 119-120.

45 B a lth a sa r , Hans Urs von, Thérèse de Lisieux, Histoire d ’une mission, 
Apostolat des Editions/Ed.Paulines, 1973, p. 168-169.

46 C'est ainsi que qualifie Conrad De Meester les armées 1888-1892, 
op.cit., p. 169-227.



LA KÉNOSE DU CHRIST CHEZ THÉRÈSE DE L'ENFANT JESUS 465

“Mais un  jo u r le Dieu reconnaissant s’écriera: 'M aintenant m on 
tour'. Oh! que verrons-nous alors?... Qu’est-ce que c'est que cet
te vie qui n 'aura plus de fin?... Dieu sera l’âm e de notre âme... 
m ystère insondable..." (LT 94).

On ne peut m ajorer l'im portance de la contem plation du 
Ciel dans la construction doctrinale thérésienne. Son sens spiri
tuel pressent ce m onde invisible et essaye de l’anticiper au  m axi
m um  à travers la foi. Toute chose est vue à  la lum ière de l'es
chatologie: le m onde d’ici-bas s'y trouve relativisé et le tem ps y 
prend une valeur incalculable en s’ouvrant à la Gloire (LT 9G)47. 
Le bonheur céleste qui se trouve à la porte  de nos vies devient un  
stim ulant pour consoler Jésus su r la terre (LT 85). La tâche la 
plus utile est d’entreprendre une vie en accord avec le coeur de 
l'eschatologie: aimer, s'il le faut jusqu 'au  m artyre (LT 96). Le sa
lu t des âmes acquiert son urgence devant le danger de perdre  pa 
reille félicité (LT 85, 94, 96, 98). Dans ce regard de foi qui trans
perce les cieux, le coeur de Thérèse partage avec Céline le trésor 
qui peut obtenir le plus de gloire céleste: la souffrance. Son prix 
est donc inestim able et doit nous passionner (LT 47, 65, 82, 83). 
Elle est meilleure quand elle est sans consolation et connue de 
Jésus seul (LT 75, 76). Don du regard d 'am our de Jésus (LT 81), 
elle dem eure liée à  la croissance de l’am our (LT 83, 89).

Dans sa lettre du 25 novem bre 1888 (LT 68), elle applique le 
principe “plus de souffrance pour plus de gloire au Ciel” à l'é
preuve de son père. Face à cette herm éneutique, la souffrance 
paternelle obtient un  plus grand trône au Ciel et devient un  tré
sor sans prix pour tou te sa famille qui participe à cette épreuve48. 
La souffrance devient ainsi un  gage de l'am our réaliste de Dieu 
qui veut le plus grand bonheur céleste possible pour ses enfants.

Cette conviction jalonne ses lettres jusqu 'à  celle du 18 juillet 
1890 (LT 108) où l'on arrive à u n  rééquilibrage théologique p ar 
une in terprétation  plus christologique de l’épreuve de son père 
vue com m e participation au m ystère du Serviteur souffrant. En 
effet, l’enthousiasm e eschatologique (Col 3, 1-4) de Thérèse su 
b ira  un m ûrissem ent à travers un  processus croissant d 'abandon 
christologique au Père, surtou t lors de l’épreuve de la foi à la fin 
de sa vie.

47 Sur la question du temps et de l'éternité chez Thérèse: B a l th a sa r , 
Thérèse de Lisieux..., op. cit., p. 243-256.

48 Dans ce sens: LT 82, 83; 87; 91; 100.
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Découverte de la Sainte-Face
Dans le passé on insistait surtout, et à juste  titre, sur l’en

fance spirituelle enseignée p ar Thérèse. Toutefois, on  s'in téres
sait assez peu à son com plém ent indispensable: la dévotion de 
Thérèse à la Sainte-Face. Dans le sillage de ses soeurs49, d ’aucuns 
ont déjà com m encé à souligner l’im portance de cette pensée 
m aîtresse de Thérèse50. Ils apportent une contribution  précieuse 
à  la doctrine thérésienne actuelle, selon laquelle il convient de 
replacer l'enfance spirituelle dans son cadre norm al et insépara
ble: la passion du Fils.

Soeur Agnès sut in itier la jeune Thérèse aux trésors d’am our 
cachés dans la Sainte-Face (A 71r). C’est à travers la contem pla
tion de celle-ci qu’elle y lira l’Hum ilité de Dieu et la source véri
table de l’eschatologie en ce monde.

D urant cette période, nom bre de ses lettres évoquent la 
Sainte-Face51. C’est cependant la lettre du 18 juillet 1890 (LT 108) 
qui donne une réponse profonde à la question qui a  tritu ré  le 
coeur de Thérèse: le pourquoi de l'épreuve de son père. Cette let
tre envoyée à Céline est accom pagnée d’extraits d'Isaïe, chapi
tres 53 et 65. Avec le prophète, elle m édite "les beautés secrètes 
de Jésus”. Grâce à la m éditation du Serviteur souffrant d'Isaïe, 
Thérèse com prend l'adversité de ce Job de la famille. Il a été h u 
milié comme Jésus en faveur des autres. La dynam ique théré
sienne voit m aintenant sa récom pense céleste de façon plus ch- 
ristologique: à travers sa participation à la kénose du Fils. “Les 
deux faces douloureuses s'éclairent m utuellem ent. Celle du 
Christ ennoblit de sa divine et mystérieuse m ajesté celle du père 
bien-aimé; celle-ci fait plus vivante la Sainte Face de Jésus. Les

49 Mère Agnès affirme que sa dévotion à la Sainte-Face fut plus grande 
que celle à l’Enfant-Jésus (PA, p. 152). Soeur Geneviève ira dans le même 
sens en prétendant que "la dévotion à la Sainte-Face a orienté la vie spiri
tuelle de Soeur Thérèse. Si on veut conserver la note juste de ses pieuses 
inclinations, il faut reconnaître que celle-là les dépasse toutes, sans doute 
parce quelle les résume toutes...” (CSG, p. 83).

50 Entre autres: G a u c h e r , Guy, La passion de Thérèse de Lisieux, 
Cerf/DDB, 1972, p. 204-210; B a l th a sa r , Thérèse de Lisieux..., op. cit., p. 256- 
267; M o l in ie , M.D., Je choisis tout, C.L.D., 1992, p. 69-72; les travaux du 
carme français J ea n  d e  la  S t e -F a c e .

51 LT 80; 87; 95; 98; 102; 105; 108; 110; 117. Thérèse y voit tout l’am our 
de Jésus pour nous (LT 87). Elle est lumineuse et belle dans ses larmes 
(LT 95). Tout y devient si limpide (LT 105).
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deux se superposent, s’unissent; elles n ’en font plus qu'une dans 
l’âm e et sous le regard de Thérèse"52.

Un autre élém ent de la lettre accentue le clim at kénotique. 
Celine lui avait confié son désarroi devant un  tabernacle délais
sé dans une petite église de campagne: événem ent qui im pres
sionne tellem ent Thérèse qu’elle en reparlera à  M arie Guérin 9 à 
11 jours plus tard:

“Marie, donne bien tou t ton  coeur à Jésus, il en a soif, il en 
est affamé, ton  coeur, voilà ce qu'il am bitionne au point que 
pour l’avoir pour Lui, il consent à loger sous un  réduit sale et ob
scur!... Ah! com m ent ne pas aim er un  am i qui se réduit à une si 
extrême indigence, com m ent oser alléguer encore sa pauvreté 
quand Jésus se rend semblable à sa Fiancée... Il était riche et il 
s’est fait pauvre pour un ir sa pauvreté à la pauvreté de M arie du 
St-Sacrement... Quel m ystère d’am our!...” (LT 109).

Thérèse va stim uler M arie et Céline à  devenir com passion 
pour Jésus ressuscité qui est encore caché aujourd’hui et souffre 
de l'oubli de tan t de personnes: "ah! ne gardons pas une seule 
goutte du vin que nous pouvons lui donner... alors, regardant au
tou r de Lui il verra que nous venons pour lui aider!... Son visa
ge était com m e caché !... Céline, il l’est encore aujourd’hui, car 
qui est-ce qui com prend les larm es de Jésus ?..." (LT 108).

Il est significatif qu’à la fin de cette lettre, elle cite pour la 
prem ière fois un texte de Jean de la Croix. En effet, ce m âître 
spirituel va l’accom pagner pour lui ouvrir les perspectives né
cessaires à ce tem ps précis de son chem inem ent53. Qui dans son 
pauvre Carmel aurait pu  vraim ent l'aider? Le docteur de l'Église 
va lui perm ettre  d 'enraciner sa tension eschatologique en l'A- 
gapè à l'aide de ses grands écrits m ystiques54. En effet, le point 
de contact m ajeur entre la vie céleste et la vie terrestre se trouve

52 P. M a r ie - E u g e n e  d e  L’E.-J. ocd, Je veux voir Dieu, Ed. du Carmel, 
Tarascon, 1956, p. 881.

53 Pour une synthèse de l’influence sanjuaniste sur Thérèse: G a u c h e r , 
Guy, Jean et Thérèse, Flammes d'amour, Cerf, Paris, 1996; P. M a r ie - E u g e n e , 
op. cit., p. 821-859.

54 Thérèse va se nourrir principalement du Cantique Spirituel et de la 
Vive Flamme. On n’a aucune preuve qu’elle aurait lu la Montée du Carmel et 
la Nuit obscure. La partie ascétique sanjuaniste, de toute façon, lui était inu
tile à cause de son assimilation profonde de l’Im itation de Jésus-Christ. Cf. 
R e n a u l t , Emmanuel, ocd, Présence de Saint Jean de la Croix dans la vie et les 
Écrits de Sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, VT, no 121, janvier 1991, p. 37-39.
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dans l’acte d 'aim er55: plus précisém ent, l’acte d 'am our du Christ 
rédem pteur qui un it le Ciel et la terre. Ainsi la spiritualité 
sanjuaniste va accélérer l'in tégration personnelle de Thérèse 
dans la kénose p ar ce qui en constitue l’âme: l’amour. C'est de 
l'Agapè toujours plus arden t en son coeur que découlera toute 
l'authenticité chrétienne de sa théologie.

On voit son appropriation  très personnelle de la doctrine 
sanjuaniste lors de sa re tra ite  de profession du 28 août au 8 sep
tem bre 1890. Celle-ci se révèle être une rencontre mystique du 
Christ, personnalisé p ar sa Face, elle est vécue dans la nu it de la 
foi où l’am our devient de plus en plus absolu (LT 114).

Devant la m ontagne de l’Amour (LT 110), Thérèse em prunte 
à  la suite de Jean de la Croix le chem in du “nada”. Avec sa m ar
que personnelle, la “M ontée du Mont-Carmel" devient un  sou
terrain  obscur et sans consolation, qui sem ble perm anent56, avec 
com m e seul horizon “les yeux baissés de la face de m on Fiancé”. 
Ce souterrain  symbolise b ien  son oraison aride où la m ain  de Jé
sus la soutient m ystérieusem ent dans la foi et la conduit à l'u 
nion transform ante de l'am our. Il annonce aussi prophétique
m ent son épreuve de la foi, alors que le Visage du Bien-Aimé ne 
je ttera  plus aucune clarté m ais sollicitera de sa p art la m êm e 
confiance et la m êm e générosité: “que mes ténèbres servent à  les 
éclairer (les âm es)” (LT 112).

Une fois de plus, elle est fascinée p a r la  beauté de Jésus dans 
sa kénose: “Il est si beau..., m êm e quand II se cache!” (LT 111). 
La nu it thérésienne possède une forte connotation christologi- 
que. A travers l’obscurité de la foi se dessine l'attitude filiale de 
Thérèse qui la configure de plus près au Christ: l’abandon. Tout 
y respire un clim at trin itaire où chacun s’exprime ainsi: “je l’ai
me plus que m oi” (LT 110). Elle vit des épousailles mystiques

55 "Avec quel désir et quelle consolation je me suis répétée dès le com
mencement de ma vie religieuse ces autres paroles de N.P. St Jean de la 
Croix: «Il est de la plus haute importance que l’âme s’exerce beaucoup à 
l'Amour afin que, se consommant rapidement, elle ne s’arrête guère ici-bas 
mais arrive promptement a voir son Dieu face à face», (CJ 27.7.5; cf. 31.8.9)".

56 “La distance par rapport à Jean de la Croix et surtout à la grande 
Thérèse est ici plus grande que jamais: là une étendue réelle, susceptible d’ê
tre indiquée, déjà parcourue; ici une marche indéfinie dans l’obscurité, sou
terraine, et ainsi sans orientation possible. Au lieu d’une montée qui satisfait, 
la simple marche droit devant soi, dont tout le sens reste livré à Dieu”; 
B a lth a sa r , Thérèse de Lisieux, op. cit., p. 3 2 5 .
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avec ce Christ caché et inconnu (LT 116; 120) dans une assim i
lation progressive des charm es secrets de sa passion (LT 115). 
Dans le secret réciproque de Thérèse et de Jésus, il y a une im 
m ense pudeur am oureuse face aux souffrances inexprim ables, 
secrètes et sans nom bre du Christ.

A la fin de sa re tra ite  de profession, la lettre du 8 septem bre 
(LT 117) et celle de l’invitation aux noces (LT 118) p lacent sa p ro
fession à la lum ière eschatologique du Fils de l’hom m e revenant 
su r les nuées (Me 14,62) où se consom m eront les noces définiti
ves et étemelles. Ce Christ de gloire qu’elle attend, est évoqué 
égalem ent com me caché dans ce monde: "M aintenant son visa
ge est com m e caché aux yeux des mortels, mais pour nous qui 
com prenons ses larm es en cette vallée d'exil, b ientôt sa face res
plendissante nous sera m ontrée dans la patrie  et alors ce sera 
l'extase, l'union éternelle de gloire avec notre époux..." (LT 117). 
Thérèse n 'apporte que la dot de l'Époux: la rédem ption signifiée 
p ar l’enfance de Jésus et sa passion. Enfin, l’H um ilité divine est 
élégam m ent illustrée dans une atm osphère de m ariage idyllique 
entre un  roi puissant et une simple bergère (LT 118).

Cette retraite m arque l'entrée de Thérèse dans ce qu’on a 
appelé "Les années obscures” (septem bre 1890-février 1893) et 
qui vont la préparer à  recevoir des torrents de lum ière. En ce 
tem ps d'enfouissem ent, l’exil se fait alors sentir dans toute sa 
pesanteur. C’est là p ourtan t que l'initiation à  la détresse salvifi- 
que du Fils s’accélère: "Oh! qu’il est exil l'exil de la terre surtou t 
à ces heures où tout sem ble nous abandonner... Mais c’est alors 
qu’il est précieux, c'est alors que luisent les jours du salut...” 
(LT 129)57.

Thérèse invoque souvent la souffrance de Jésus de N azareth 
qui se prolonge dans le Ressuscité face à la ferm eture des 
coeurs. "Lui, le Roi des rois, Il s’est hum ilié de telle sorte que son 
visage était caché et que personne ne le reconnaissait... et moi 
aussi je  veux cacher m on  visage, je veux que m on bien-aim é seul 
puisse le voir, qu'il soit seul à com pter mes larmes... que dans 
m on coeur au m oins II puisse reposer sa tête chérie et sente que 
là II est connu et compris!..." (LT 137).

On peut clore cette tranche de vie sur la prem ière poésie

57 Exil qui comporte parfois un océan de souffrance et d 'am our avec le 
Christ et devient ainsi promesse de fécondité pour le m onde (LT 127; 132; 
135).
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thérésienne composée le 2 février 1893. Elle évoque clairem ent 
la kénose initiale du Christ.

"Mon Doux Jésus, su r le sein de ta  Mère 
Tu m ’apparais, tout rayonnant d’Amour.
L’Amour, voilà l’ineffable mystère 
Qui t’exila du Céleste Séjour...” (PN 1,1).
Que Thérèse préfère le nom  d’exil à kénose, personne ne s'en 

suprendra58, encore m oins le fait que sa contem plation de l’In 
carnation baigne littéralem ent dans l’Amour divin (cf LT 162). 
Celui-ci fait l’unité du poèm e et donne la raison profonde de la 
kénose, c’est-à-dire de l'exil de Jésus sur la triste terre. Thérèse 
ne voit pas d’autre m otivation que celle de l’amour, et il en va de 
m êm e pour la passion (1,4) et la kénose eucharistique (1,6). Ty
piquem ent thérésien est l’om niprésence de cet horizon de l’a
mour.

LA KÉNOSE COMME FRUIT DE LA MISÉRICORDE (FÉ
VRIER 1893-AVRIL 1896).

Les semences qui ont m ûri secrètem ent duran t l'hiver spiri
tuel des cinq dernières années vont éclater de vie. Le p rio rat de 
Mère Agnès correspond à un  tem ps d’épanouissem ent où Thérè
se se m et à voler "dans les voies de l’am our” (A 80v). Sa produc
tion littéraire accrue en est un signe.

Le commencement du priorat de Mère Agnès (début février 1893)
Ses lettres, de plus en plus im prégnées de l'Evangile, conti

nuent d ’exprim er un aspect fréquent de la kénose chez Thérèse, 
ou pour le moins une conséquence de celle-ci: le thèm e du Christ 
caché. La lettre du 20 février 1893, adressée à M ère Agnès 
(LT 140), souligne com bien Dieu dans l’économie du salu t aim e 
à se com m uniquer voilé. Il accorde aussi à  d 'autres de se dissi
m uler en Lui.: "... «celui dont le visage était caché», Celui qui est

58 La doctrine thérésienne associe parfois l’exil à l’incarnation: PN 1,1; 
24,1; 30,1; LT 141; Ms B, 5v°; RP 2,lr°; RP 5,lr°; RP 6,2v°.
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encore caché dans sa petite hostie blanche et qui ne se com m u
nique aux âmes que voilé, saura répandre su r la vie entière de 
Y apôtre bien-aim ée de sa divine Face un  voile m ystérieux que Lui 
seul pourra pénétrer!...”.

Même chose avec la parabole de la petite goutte de rosée qui 
doit se cacher dans la fleur des cham ps, Jésus, afin de le dés
altérer (LT 141). Afin de bénéficier de la préférence christique 
pour la petitesse, Thérèse veut rester assez petite pour le suivre 
dans l'exil et la gloire59. Jésus est vraim ent un  trésor caché, et 
m êm e enveloppé de ténèbres, que peu savent trouver car le m on
de cherche ce qui brille (LT 145). Pour le trouver il faut se cacher 
soi-même en Lui. "Pour trouver une chose cachée, il faut se ca
cher soi-même, notre vie doit donc être un  mystère, il nous faut 
ressem bler à Jésus, à  Jésus dont le visage était cache..." (LT 145; 
cf. 165).

Si les paroles du Christ enflam m aient les foules de Palesti
ne, Il se taisait devant ses juges. Thérèse aim e ce silence de Jé
sus qui lui révèle intuitivem ent un  m ystère d ’hum ilité. Le Dieu 
caché est pareillem ent le Dieu m endiant: “Il se fait pauvre afin 
que nous puissions Lui faire la charité, Il nous tend la m ain 
com m e un  mendiant afin qu’au jo u r radieux du jugem ent, alors 
qu’il paraîtra  dans sa gloire II puisse nous faire entendre ces 
douces paroles: “Venez, les bénis de m on Père, car j ’ai eu faim et 
vous m'avez donné à m anger..." (LT 145)”. Ce Jésus m endiant 
m anifeste la Vulnérabilité divine dans son rapport à la liberté 
réelle de l’hom m e60. En décidant de dépendre de la réponse h u 
maine, Dieu s’engageait ainsi à la m endicité de l'am our de 
l'hom m e et s’exposait à la souffrance possible d’un refus. La pos
sibilité d'une telle décision divine prend son fondem ent dans la 
Vie intim e de Dieu où la "Vulnérabilité" des Personnes divines 
fait partie  du m ystère de l'am our61. On trouve ici un  des aspects

59 "Rester petite”, première apparition de ce qui qui sera une ligne de 
force de la spiritualité thérésienne. Autres références: RP l,12v, RP 7, 5v; 
PN 11,3; 13,5; 31,4; 45,4; 54,6; LT 154; 242; C 3r; CJ 18.4.1; 6.8.8; 7.8.4.; 25.9.1.

60 Jean-Miguel G a r r ig u e s  développe ce thème de la Vulnérabilité divine 
qui se cristallise dans l’Agneau sans tache, symbole du Dessein éternel de 
Dieu qui adopte réellement notre liberté. La Vulnérabilité divine devient 
blessure suite au péché de l’homme, Dieu sans idée du mal, Criterion, 1982, 
p. 99-122.

61 "L'amour signifie une unité qui n’absorbe pas l’autre, mais l’accepte 
justem ent et l’affirme dans son attente et l’institue seulement ainsi dans sa
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les plus profonds de la dévotion théresienne à  la Sainte-Face.
Thérèse sait également que le Dieu caché ne l’est pas totale

m ent. Plus Jésus se cache et plus II est près d’elle (LT 149); qu'il 
se laisse deviner (LT 147) que l'hum ilité du coeur perm et même; 
de voir sa m anifestation divine (LT 162), particulièrem ent en sa 
folie d’am our qui consiste à  descendre des cieux pour venir cher
cher les pécheurs. Quel honneur alors de passer avec Lui pour 
fou aux yeux du m onde (LT 169)!

Fin décem bre 1893 et début janvier 1894, Thérèse nous livre 
une m éditation sur “la m ission de Jeanne d'Arc”. On y trouve 
une autre m otivation de la kénose: Dieu qui restaure sa création 
p ar l’hum ilité de son incarnation:

"C’est l'Eternel, le Verbe égal au Père 
Qui revêtant la pauvre hum anité 
Régénéra son oeuvre tou t entière 
Par sa profonde hum ilité” (RP l,6v-7r).
Le thèm e de l'hum ilité traverse cette récréation et ne fera 

que s'accentuer à la m esure de la transform ation christique de 
Thérèse62. Cette disposition du coeur est celle qui a ttire  Dieu en 
la Vierge-Marie et en Jeanne d'Arc (RP 1,12r)63. Elle perm et de 
ressem bler à Jésus (RP 1,12v) et jette  les anges dans l’émerveil
lem ent. En effet, l’hum ilité de l'incarnation  est un  choix divin 
qui dem eure aussi im pénétrable p our eux que p our nous:

“Les Séraphins ne pouvaient croire 
Que Dieu si bas fût descendu 
Ils voulaient couronner de gloire 
Le grand Roi qu’ils avaient perdu 
Mais l'Enfant-Jésus dans les langes 
P lutôt que la grande clarté

vraie liberté. L'amour qui donne à l’autre non pas quelque chose, mais lui- 
même, signifie précisément dans cette auto-communication en même temps 
une distinction et une limitation de soi. L 'am ant doit se retirer lui-même, 
quand il ne s’agit pas pour lui de lui-même, mais de l’autre. Plus encore l’a
m ant se laisse atteindre par l’autre, il devient carrém ent vulnérable dans son 
amour. Ainsi l’am our et la souffrance vont de pair"; K a s p e r , Le Dieu des chré
tiens, op. cit., p. 289.

62 RP 7 PN 48, CJ 4.8.3; 12.8.3; 30.9.15; etc.
63 Et donc en Thérèse qui s'identifie fortement à Jeanne d’Arc dans les 

deux récréations pieuses qu’elle lui consacre.
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Plutôt que l’ardeur de ses anges 
A préféré l’hum ilité!...” (RP l,12r-v).
Au seuil de la découverte de la petite voie, ou pour m ieux di

re la préparant, elle com pose dans la prem ière quinzaine d’octo
bre une autre récréation pieuse, dédiée cette fois-ci au m ystère 
de Noël: “Les Anges à la crèche”. Thérèse reprend le thèm e de la 
contem plation émerveillée des anges devant l’abaissem ent du 
Verbe, au point de les détourner m êm e de la vision de Gloire 
(RP 2,lr-v). Ce sont eux qui s'exprim ent tou t au long de cette m é
ditation lyrique:

“Qui donc com prendra ce mystère 
Un Dieu se fait petit enfant?...
Il vient s’exiler su r la terre
Lui l’Eternel... Le Tout-Puissant!...
Depuis que la vallée des larm es 
Possède le Roi des élus
Pour moi les Cieux n 'on t plus de charmes" (RP 2,lr-v).
Dans la scène 2, l’Ange de l'Enfant-Jésus découvre que la 

Sainte-Face apporte des charm es nouveaux à la beauté du Visa
ge divin qui surpasse déjà la splendeur des cieux (RP 2, 2v). Si 
l’Ange de la Sainte-Face découvre l’E nfant qui se reflète su r le 
voile sanglant (RP 2,3r), de son côté l'Ange de l'Enfant-Jésus dé
couvre avec stupeur la destinée du Serviteur souffrant d'Isaïe qui 
projette son om bre su r l’Enfant. Aussi étonnant est l'acquies- 
m ent de celui-ci à sa passion: "Ah ! laisse-moi t'em porter au Ciel 
puisque la terre ne t ’offre que des douleurs... Je vois dans ton  re
gard enfantin que la  croix a plus de charm es pour toi que le trô 
ne éternel des Cieux... O Jésus!... je ne puis com prendre l’im 
m ense am our qui t ’a fait descendre des cieux!... (Il pleure)" 
(RP 2,3r).

L'Ange de la R ésurrection prophétise que le faible E nfant se
ra  un jour puissant dans son Exaltation. La kénose qui s’achève 
dans la gloire s'exprim e ici parfaitem ent:

“O Dieu caché sous les traits d ’un  Enfant!
Je te vois rayonnant
E t déjà triom phant!...” (RP 2,4v).
Dieu m anifeste son am our en se faisant plus petit qu’un en

fant dans l'eucharistie (RP 2,5r). Face à cet am our eucharistique 
de Dieu pour nous (RP 2,5v), l'Ange du Jugem ent vient procla
m er la vengeance du jugem ent dernier. C'est alors que Jésus 
prend la parole pour la défense de chaque âm e qui lui est un  pa
radis (RP 2,6v). L’ange s'incline alors avec les autres devant la
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M iséricorde de Jésus qui divinise tous ses élus et se sert des 
âmes fidèles pour se consoler (RP 2,8r)64.

La rem arquable finale de la pièce exalte la petitesse hum ai
ne que le Verbe a assumée:

“Qu'il est grand le bonheur de l’hum ble créature 
Les séraphins voudraient, dans leurs ravissem ents 
Délaisser, ô Jésus! l’angélique nature 
E t devenir enfants!...” (RP 2,8v).
Les anges découvrent, émerveillés, toute la tram e de l’histoi

re du salut qui passe par une m ystérieuse petitesse65. Celle-ci 
s'ouvre aux hom m es à travers le Verbe qui se fait enfant. Le p ri
vilège d'être associé à la petitesse du Verbe incarné n 'est pas le 
seul que les anges adm irent auprès des êtres hum ains; il y a aus
si celui de souffrir pour le Christ66. L’adm iration des anges pour 
ces privilèges hum ains peu t illustrer de façon originale com bien 
la souffrance et la petitesse du Christ perm ettent une partic ipa
tion plus grande à la Vie trin itaire que celle qui nous é tait offer
te auparavant67.

En novembre 1894, Thérèse continue d 'exprim er sa contem 
plation de la grandeur et de la petitesse à  travers l’im age de la 
bergère devenue reine p ar l'action du grand Roi Jésus (PN 10)68. 
Ces épousailles du Grand et du petit doivent se vivre dans la vé

64 II faut se rendre compte du contraste saisissant du texte thérésien 
avec son époque de tendance janséniste qui insistait trop fortement sur la 
justice de Dieu. Thérèse associe avec audace justice et am our et revient aux 
perspectives de l’espérance chrétienne du Nouveau Testament; cf. De M o u r a , 
Philippe, Approche de la notion de justice divine chez sainte Thérèse de 
l’Enfant-Jésus, V.T., janv 1991, p. 5-28. Balthasar s’appuie, entre autres, sur 
ce passage pour defendre le droit dans l’Eglise d’espérer pour tous: B a lth a 
s a r , Hans Urs von, Espérer pour Tous, DDB, Paris, 1987, p. 91-94.

65 Thérèse est bien consciente de sa petitesse contemplée par nos frères 
célestes quand elle s’adresse à son ange gardien: "Plus tu me vois humble et 
petite - Et plus ton front est radieux” (PN 46, 2).

66 A 73r; PN 3,96; RP 2,3v; CJ 16.8.4.
67 Balthasar se demande si Thérèse n’est pas allée trop loin en ce qui 

concerne cette supériorité de la souffrance sur l’existence angélique. Selon 
lui, elle dépendrait trop de sa conception première de la souffrance qui n’a
vait pas encore atteint la m aturité d’abandon et d’indifférence de la dernière 
période de sa vie; Thérèse de Lisieux..., op. cit., p. 366-382. La question reste 
ouverte, mais sera-t-il jamais possible d’y répondre?

68 Thème classique déjà évoqué dans la lettre du 27-29 juillet 1890 où 
Marie Guérin est invitée à perdre son petit rien dans le Tout de Jésus 
(LT 109).
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rité du service, dans une recherche passiorm ée de la dernière 
place, tou t com me l’a fait le Christ: "Il faudra toute votre vie — 
Vous cacher... E tre le dernier” (PN 10,6; cf. LT 243). Dernière 
place toujours liée à la petitesse qui charm e l’Époux divin: "Il me 
faudra rester toujours petite — Pour m ériter les regards de ses 
yeux" (PN 11, 3).

Le mois de décem bre suivant, Thérèse m et la m êm e doctri
ne dans la bouche de la Vierge-Marie: il faut rester petite afin de 
dem eurer sous son voile où vit Jésus (PN 13,4-5). Suit encore l’é
vocation de la passion et de la kénose secrètes du Fils:

"Le m onde m éconnaît les charm es 
Du Roi qui s'exile des Cieux 
Bien souvent, tu  verras des larm es 
Briller en ses doux petits yeux” (PN 13,9).
Tout cela, vécu dans la faiblesse de l'Incarnation:
"Le Dieu dont la toute-puissance 
Arrête le flot qui m ugit 
E m pruntan t les traits de l'enfance 
Veut devenir faible et petit.
La Parole incréée du Père
Qui pour toi s'exile ici-bas
M on doux Agneau, ton petit Frère
Marie, ne te parlera pas!...” (PN 13,11-12).
Ce paradoxe de la Parole de Dieu qui se tait et se donne, 

Thérèse l'a vécu longtem ps dans ses oraisons arides où le Christ 
l’instru isait dans le secret. Tout culm inera dans une partic ipa
tion au grand silence du Samedi Saint. Silence divin évocateur 
du m ystère de l’Amour qui se donne hum blem ent. Thérèse 
exhorte à l’im iter (PN 13,13).

La découverte de “la petite voie" (fin 1894-début 1895)
Tout com m e à Noël 1886, la découverte de “la petite voie” est 

pour Thérèse un  véritable “kairos”, qui va m arquer dorénavant 
toute sa vie et sa doctrine. La thèse de doctorat de Conrad de 
M eester69, indispensable pour le sujets, a su le dém ontrer p ar
faitem ent. En effet, il ne faut pas oublier que l'intensité de sa

69 D e  M e e s t e r , Conrad ocd, Dynamique de la confiance, 2e édition revue 
et corrigée, Cerf, Paris, 1995.
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mission ecclésiale correspond aux trois dernières années de sa 
vie duran t lesquelles le Christ a revécu avec acuité le m ystère de 
sa kénose en elle. Toute recherche thérésienne devrait en ten ir 
com pte et valoriser cette période à nulle autre com parable dans 
la vie de la sainte de Lisieux.

En s'enfonçant existentiellem ent dans la kénose du Servi
teur souffrant, elle rencontre p ar le fait m êm e un  Visage de Dieu 
plus authentique que celui véhiculé p ar son époque. Em portée à 
une vitesse toujours plus grande dans le courant de la Vie trini- 
taire, Thérèse en discerne le rapport prépondérant avec l'hum a
nité: la Miséricorde. La m ain  de Jésus l'a conduite solitaire dans 
un souterrain  obscur; les b ras de Jésus deviendront un  ascen
seur offert à  tous.

Le m om ent de la découverte se situe entre l’arrivée du Car
net de Céline au Carmel en septem bre 1894, et le début de 
l'année 189570. Thérèse va en faire le récit dans le M anuscrit C 
en ju in  1897 (C 2v-3r), où elle rapporte  les élém ents m ajeurs de 
sa trouvaille71. Un grand désir de sainteté l’a toujours habitée, en 
concom itance avec l'évidence de l'im possibilité d’y atteindre à 
cause de sa faiblesse. Cependant, influencée p a r Jean de la 
Croix, elle pose ce principe qui lui ouvre les portes de l'espéran
ce: Dieu ne peut donner des désirs qu’il ne veut pas réaliser. Con
fiante de trouver la solution à son problèm e de faiblesse, elle 
cherche une voie nouvelle pour atteindre son but d’être sainte, 
c’est-à-dire de s'élever et de s 'unir à  Jésus.

Dans sa recherche am oureuse, Dieu vient l'illum iner p ar sa 
Parole72. Elle se reconnaît dans le TOUT PETIT des proverbes 
(Pr 9,4). Ce mot est mis beaucoup en relief par Thérèse73. Le texte 
d'Isaïe 66, 12-13 m ontre la  m iséricorde d ’u n  Dieu m aternel qui 
se penche sur ce petit enfant et le p rend  dans ses bras pour

70 Ibid., p. 110-116.
71 Ibid., p. 82-90.
72 Sur le rapport de l’Écriture et de Thérèse, cf J e r u m a n is , Pascal-Marie, 

Un maître pour pénétrer dans la Parole de Dieu, dans la publication de la ren
contre théologique et spirituelle: Thérèse de l'Enfant-Jésus, Docteur de l'a
mour, Éditions du Carmel, Venasque, 1990, p. 33-58; La Bible avec Thérèse de 
Lisieux, Cerf/DDB, 1979, p. 9-41.

73 Comme en Ms B lr; PN 44; CSG p.38. Elle s’identifiera aussi à ce 
terme à partir de la lettre du 24 février 1895 (LT 175) en signant "Ta toute 
petite Soeur Thérèse de l’Enfant Jésus”. Cf. LT 176; 178; 180; 186; 220; 225; 
230.
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l'un ir à Lui. Ainsi peut-on définir la petite voie com m e une ac
ceptation pour l’être hum ain  de sa petitesse, dans un  acte de 
confiance en Dieu qui le p rendra dans ses bras à  travers l’ascen
seur qu'est le Christ. Le fru it en sera le développem ent p lénier de 
la grâce filiale (Ep 1,5).

Ce geste am oureux qui consiste à  se pencher su r l’enfant in 
dique bien l'inclination de la M iséricorde divine sur les hom m es, 
les plus éloignés et m isérables bénéficiant d 'au tan t plus de ce 
m ouvem ent du Coeur divin. E n  excluant toute m isère hum aine, 
il trouve une certaine correspondance dans l'épanchem ent trini- 
taire. “La m êm e tendance incline le Père à s’épancher dans le 
Fils, puis le Père et le Fils dans le Saint-Esprit, et le Saint-Esprit 
à retourner dans les deux Personnes dont il est le nexus (le 
lien)”74.

Sous l'action de l'E sprit (1 Co 2,10-12), Thérèse pénètre a in 
si dans les profondeurs de Dieu pour découvrir les richesses de 
m iséricorde enfermées dans le Coeur divin, véritable expérience 
charism atique de la M iséricorde divine qui se répercutera dans 
tou t le peuple de Dieu. Tout sera m aintenant lu à travers cette lu 
m ière du Dieu essentiellem ent Miséricorde: "A m oi II a donné sa 
M iséricorde infinie et c'est à travers elle que je contem ple et ado
re les autres perfections Divines!..." (A 83v). C’est donc sous cet 
éclairage qu'elle contem plera dorénavant la kénose de Dieu dans 
le monde.

La petitesse ontologique
Face à  cette M iséricorde qui veut se répandre su r l'hum a

nité, il est révélé à Thérèse que la petitesse est précisém ent 
l'objet du désir divin75. Cette révélation engendre en elle le désir 
de devenir de plus en plus petite, dans un  processus dynam ique 
de tout l'être76, afin de répondre à l'attente de Dieu.

E ntrer dans le m ystère de la petitesse c’est adhérer aussi à la

74 Se référant à S. Augustin, M o l in ié , op. cit., p. 2 3 2 .
75 II est im portant de comprendre que les termes thérésiens ne sont pas 

chargés de la même intensité s’ils se situent avant ou après la découverte de 
la “petite voie". Ainsi, si la petitesse pouvait tout d’abord signifier humilité et 
faiblesse pour Thérèse, elle prend, après sa découverte, une connotation de 
confiance en la Miséricorde; D e  M e e s t e r , op. cit., p. 2 0 3 - 2 2 7 .

76 Ibid., p. 89.
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révélation de son identité profonde. Celle-ci est la différence ra 
dicale d'avec Dieu et est essentielle pour une relation  réelle avec 
Lui. On peut parler de la petitesse com me d’une donnée an th ro 
pologique à deux facettes: la petitesse de la condition créée, su
spendue à l’acte créateur, et celle de la nature hum aine, faite à 
l’image de l’Amour trin itaire77. On peut laisser de côté pour le 
m om ent l'aspect du péché qui vient la qualifier, et que Thérèse 
aura à côtoyer dans son épreuve de la foi78.

Si la prem ière facette est clairem ent établie en m étaphysi
que chrétienne, la deuxième reste plus difficile à définir. Plus 
proche de la philosophie personnaliste, elle ouvre des perspecti
ves très riches p ar son enracinem ent théologique. E n  effet, c'est 
l’analogie avec la Vie trin itaire qui lui donne toute sa profondeur, 
analogie qui consiste à ra ttacher la petitesse ontologique au 
mystère de l'amour. L’être aim ant se fait petit et hum ble pour 
l’autre79: c'est la joie de découvrir l’autre toujours plus grand que 
soi parce qu’on aim e l'au tre plus que soi. Se faire petit par 
am our signifie s’en rem ettre à  l’autre dans une dynam ique de 
confiance et d’abandon.

Petitesse, ou hum ilité, ou pauvreté de l'am our80 qui dem eu
re indéfinissable quand elle se vit en Dieu. En effet, com m ent 
parler analogiquem ent de ce m ouvem ent trin itaire  où chaque 
Personne divine “s’hum ilie” am oureusem ent devant l’Autre pour 
lui laisser la préférence? La m anière la m oins grossière est de re

77 M o l i n i é ,  op. cit., p. 180-181.226.231-232. L’auteur fait référence aussi 
au mystique vietnamien Marcel Van, de spiritualité theresienne. Cf M a r ie -  
M i c h e l ,  L ’amour me connaît. Ecrits spirituels de Marcel Van, Le Sarment- 
FAYARD, 1990, p. 190-195.

78 Rappelons que la finitude naturelle et la misère spirituelle du péché 
doivent composer dans l’anthropologie thérésienne avec un véritable sens de 
la grandeur de l’homme dans son appel à la Vie divine. Cf. R id e a u , Émile sj., 
La théologie de Thérèse de Lisieux, VT, no 59, Juillet 1975, p. 186-188.

79 V a r i l l o n ,  François, L ’humilité de Dieu, Le Centurion, Paris, 1974. 
L’auteur développe ce thème en beauté et profondeur. Il invite à un 
approfondissement de la théologie: "L’humiliation du Christ n’est pas un 
avatar exceptionnel de la gloire. Elle manifeste dans le temps que l’humilité 
est au coeur de la gloire” (p. 59).

80 Ces analogies sont toujours critiquables et à compléter. Par exemple, 
la Pauvreté divine est en même temps suprême Richesse. Néamnoins, elles 
sont indispensables pour présenter un Visage de Dieu plus authentique en 
pastorale. En ce qui concerne l’analogie de la pauvreté de l’amour, les oeu
vres de Maurice Zundel sont à consulter pour leur profondeur. Entre autres: 
Z u n d e l  Maurice, Je parlerai à ton coeur, Anne Sigier, 1990, p. 94-108.
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garder le Fils qui a vécu cette "petitesse" dans une m odalité 
créée. En en tran t dans la petitesse hum aine, il se sert de celle-ci 
pour exprim er son hum ilité et son émerveillem ent éternels: “...le 
Père est plus grand que moi" (Jn 14,28)81. Il la m arque ainsi de 
son sceau trin itaire et la partage ensuite à  l’hum anité sauvée à 
travers la petitesse extrême de la rédem ption. E ntrer dans le mys
tère de la petitesse évangélique, c'est être transform é dans la pe
titesse transfigurée du Christ ressuscité, celle de l'Agneau im 
molé et glorieux de l'Apocalypse. Cette petitesse sera un  rocher 
indispensable pour l’identité ultim e de l'hum anité glorifiée, p ri
se dans le feu dévorant de l’Amour trinitaire.

Cette petitesse christique, le Père en est irrésistiblem ent sé
duit. Cette différence, Il s’en énam oure et II vient "l'em brasser” 
pour l’em porter éternellem ent avec Lui. C'est ce que l’Esprit fait 
vivre à Thérèse: Il lui apprend com bien Dieu chérit la différence 
qui perm et à  toute personne d’être à son image, en en tran t ain
si dans une réelle com m union interpersonnelle avec Lui.

De cette façon se m anifeste la pédagogie paternelle de Dieu: 
faire entrer les hom m es dans la petitesse du Christ pour qu'ils ai
m ent com m e II aime. L’option de la petitesse devient ainsi le 
choix de l’am our trinitaire, le refus de l’autosuffisance, la déci
sion que l’Autre est toujours le plus grand. Sans cette volonté dé
term inée, l'entrée dans l’Amour trin itaire devient impossible. Le 
Christ nous l’a  clairem ent signifié dans son appel à redevenir 
com m e des enfants (Mt 18,3).

La “petitesse” en Dieu, ou en celle qu’il partage avec sa créa
tion, trouve son fondem ent dans la distinction trinitaire. En ef
fet, la différence, condition de l’am our du fait qu’elle assure 
l'altérité, est infinie en Dieu et transcende toute différence créée. 
La ré a lité  de la différence et de la com m union dans l’am our est 
le grand trésor de la Trinité com m e Union éternelle dans la diffé
renciation des Personnes. C’est uniquem ent en celle-ci qu’est 
possible la création, l'Incarnation  et la rédem ption82. Même 
principe dans l’union hypostatique où le Verbe peut “différencier

81 Selon l’interprétation traditionnelle c'est en tant qu’homme qu’il s'ex
prime. Toutefois, cette Parole peut donner une ouverture mystérieuse à ce 
qui se vit dans la Vie intra-trinitaire: émerveillement devant le mystère de 
l’Autre, toujours nouveau dans l’amour. Cf. B a l t h a s a r , Hans Urs von, Si vous 
ne devenez comme cet enfant, DDB, 1989, p. 54-56.

82 C’est une grande intuition balthasarienne d'insister dans sa théologie 
sur la distinction intra-trinitaire qui projette une lumière sur tout le reste.
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au m axim um  ce dont il s'approche par am our au m axim um ”. Le 
Verbe veut sa propre hum anité dans toute sa différence. Jam ais 
hom m e n 'a  été plus "différent” que Jésus, plus différent des au 
tres hom mes, et en un  sens vrai plus différent de Dieu en tan t 
qu'hom m e"83.

Ainsi, l’unité de la personne hum aine avec Dieu est dépen
dante de la différence vis-à-vis Lui84. Il existe une mystérieuse 
mise à distance dans la com m union d'amour, qu'elle soit vécue 
sous le mode terreste ou dans la Gloire85.

La différenciation très grande d’avec Dieu que Thérèse a t
teint p a r la  vision de sa petitesse est gage d’une profonde union 
avec Lui. Trop inaperçue fut cette grâce d 'union qui dépasse en 
qualité tou t ce qu'elle avait pu vivre dans le passé!

Entrer dans l’enfance du Fils
Par l’enfouissem ent dans l’intim ité du Fils souffrant, Thérè

se ouvre les yeux sur son essence filiale constituée d 'abandon et 
de confiance. A travers la passion, elle en retrouve le coeur: l’en
fance du Fils. En effet, c'est à la lum ière de celle-ci qu'il faut sa
voir in terpréter celle-là: "L'enfant est le sujet éternel, la passion

83 S e s b o ü e ,  Jésus-Christ.., op. cit., p. 150. L’articulation de l’unité et de 
la distinction des deux natures dans le Christ demeure un critère perm anent 
pour l’anthropologie, l’ecclésiologie, l’acte de foi, la libération des hommes et 
le salut en Jésus-Christ, p. 195-206.

84 La vie spirituelle peut être vue comme un processus croissant d’iden
tité théologale qui permet une altérité véritable avec Dieu, composée d 'hu
milité et d’amour, en vue d’une union d'am our définitive.

85 "Celui qui s’éveille là, au plus intime de la substance, c’est le Maître, 
le Prince sublime et l’Empereur, qui n ’est le Bien-Aimé que comme tel: son 
éveil ne soulève lam e vers son Bien-Aimé, son Seigneur divin, d’une m aniè
re si inimaginable que parce qu'il l'enfonce en même temps dans l’abîme et 
d’abord à la distance absolue du néant. A présent seulement, nous pouvons 
comprendre pourquoi la désillusion à l’égard du monde, la distance absolue 
à laquelle la nuit tom bante nous Initie et où elle nous enfouit, peut déjà être 
la gloire cachee de l'amour. La distance entre les Personne en Dieu au sein 
de l’unité d'essence est la condition indispensable de tout amour, de l’éternel 
comme du créé. Aussi n'est-ce pas seulement dans la nuit purificatrice, mais 
aussi dans celle qui est béatifiante qu’il est vrai de dire: "plus il (l'homme) se 
dégage des créatures, plus il en jouit et y trouve d’agrément.... (citation de 
Jean de la Croix)”, B a l th a sa r , Hans Urs von, La Gloire et la Croix, Tome II, 
Styles, Aubier, 1972, p. 42.
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est un  a ttribu t tem porel qui lui est surajouté: elle se com prend à 
p artir de l'enfance et non pas l'inverse”86. Cela est évident quand 
on rem onte à  l'enfance éternelle du Fils qui se reçoit du Père au 
sein de la Trinité. "L'identité, dans l’enfant, de la docilité et de 
l'ingénuité est le parfait symbole du m ystère trin itaire  des rap 
ports entre Jésus et son Père dans l'Esprit''87. La Naissance filia
le, sans com m encem ent et sans fin, est entrée dans le tem ps par 
l'Incarnation  afin de redonner l’enfance à l'hum anité pécheres
se88. L'origine éternelle de cette confiance filiale rend  tou t possi
ble: la kénose et la Rédem ption qui vont à leur tou r favoriser l'a
bandon de Jésus dans les m ains du Père. Tout culm ine dans son 
enfance suprêm e d’accueil et de don de soi à travers la  Passion 
et la Résurrection. Ici se trouve le fondem ent théologique le plus 
solide de la petite voie.

Ainsi devient-il évident que l'identité retrouvée de Thérèse, 
p a r la reconnaissance de la petitesse évangélique, ne p eu t se vi
vre indépendam m ent de la confiance filiale. En effet, la partici
pation  à  la petitesse de l'hum anité du  Verbe est indissociable de 
son élan filial envers le Père.

Le Manuscrit A (1895)
Thérèse com m ence à rédiger le M anuscrit A en 1895 su r l'or

dre de M ère Agnès. Cet ouvrage a été com posé p ar elle à  la lu
m ière de cette expérience de la M iséricorde qu’elle vient de fai
re. Tout au long du récit, elle veut la chanter (A 2r; 3v; 4r; 84v). 
La kénose divine baigne m aintenant pour elle dans cette lum iè
re.

L 'ouverture du M anuscrit se fait précisém ent su r ce m ystère 
de la M iséricorde qui s'abaisse. On y trouve une réponse de 
Thérèse à  une question qu’elle portait depuis longtem ps en elle:

86 B a l t h a s a r ,  Hans Urs Yon, Actualité de Lisieux, dans Thérèse de 
Lisieux - Conférences du Centenaire 1873-1973, Institut Catholique de Paris, 
mai 1973. p. 118.

87 Ibid., p. 118.
88 H e n n a u x ,  Jean-Marie, op. cit., p. 41-51. Il cite à  propos Balthasar (De 

l’intégration): “Le Verbe éternel du Père a, une fois, été un enfant - et pour 
cette raison même, il est toujours demeuré enfant: il est devenu un enfant 
d’homme parce qu’il n’avait jamais été et ne sera jamais autre chose que l'en
fant éternel du Père, et parce qu’il fut un jour enfant des hommes, il peut 
toujours révéler son enfance éternelle sous une forme hum aine”, p. 43.
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le pourquoi de l’inégalité des grâces que Dieu accorde à ses créa
tures. En effett, quelle différence entre les saints et ceux qui 
n’ont jam ais entendu le nom  du Christ!

C'est dans l’hum ble nature qu'elle trouve une réponse à cet 
agir divin, si m ystérieux pour nous. La diversité et l'inégalité des 
fleurs n ’enlèvent rien à la valeur de chacune et sont nécessaires 
à la beauté de l’ensemble. Ainsi, tout concourt au bien de chacun 
et à  ses besoins particuliers. Dans cette optique, la sainteté con
siste à être ce qu’il veut que l'on soit: qu’on soit une petite ou une 
grande fleur, cela est acquiescem ent à la petitesse, en définitive 
(A 2v). Thérèse se considère parm i les petites fleurs, m iséricor
dieusem ent cultivée qu’elle est, par le divin Jardinier. Les plus 
petites fleurs sont, à  ses yeux, objets de la M iséricorde de Dieu 
qui, en s’abaissant plus profondém ent jusqu 'à  elles, m ontre sa 
grandeur. Il se plaît à se m anifester discrètem ent au coeur des 
plus pauvres. Caché dans un coeur qui ne le connaît que p ar la 
loi naturelle ou incapable de le connaître p a r la raison89, son 
Royaume d 'hum anité et d’am our y est pourtan t bien présent.

“J’ai com pris encore que l’am our de N otre-Seigneur se révè
le aussi bien dans l’âm e la plus simple qui ne résisté en rien à sa 
grâce que dans l'âm e la plus sublime; en effet le propre de l’am our 
étant de s'abaisser, si toutes les âmes ressem blaient à celles des 
Saints docteurs qui ont illum iné l'Eglise p ar la clarté de leur doc
trine, il semble que le bon Dieu ne descendrait pas assez bas en 
venant jusqu 'à leur coeur; mais II a créé l'enfant qui ne sait rien 
et ne fait entendre que de faibles cris, Il a créé le pauvre sauva
ge n 'ayant pour se conduire que la loi naturelle et c’est jusqu’à 
leurs coeurs qu ’il daigne s'abaisser, ce sont là ses fleurs des 
cham ps dont la simplicité Le rav it... En descendant ainsi le Bon 
Dieu m ontre sa grandeur infinie” (Ms A 2v-3r)90.

On trouve le m êm e “anonym at de Dieu” dans la parabole du 
père qui exerce sa m iséricorde prévenante dans le secret, "sans 
être vu de personne” (Ms A 38v). Cette profonde théologie de 
Thérèse pourrait être digne de faire partie  de la déclaration de 
Vatican II sur le dialogue avec les religions non-chrétiennes. 
Quelle ouverture en com paraison des conceptions qui avaient 
cours à la fin du XIXe siècle!

89 Thérèse insiste aussi sur la gratuité du Royaume pour les petits 
enfants morts en bas âge; ils illustrent si bien sa petite voie. Cf. PN 44.

90 Le texte est souligné par nous.
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La célèbre form ule thérésienne “le propre de l'am our est de 
s'abaisser” laisse soupçonner quelle  contient davantage qu'une 
simple affirm ation sur l’agir économ ique de la Trinité dans le 
monde.

Vers l'Acte d'offrande

Le 21 janvier 1895 est donnée la récréation  pieuse "Jeanne 
d ’Arc accom plissant sa m ission”. C'est le fruit d ’une lente élabo
ration  entreprise en 1894, à la fin de laquelle Thérèse s’identifie 
à l'héroïne de France et prophétise sans le savoir son propre des
tin. Comme Jeanne, elle est cette petite enfant en qui Dieu fait 
des merveilles (RP 3,12v), et qui entrera seule dans la passion 
du Christ (RP 3,17r-18v.21r). "Oh! que je suis consolée en voyant 
que m on agonie ressemble à celle de m on Sauveur... Cependant 
je ne sens pas sa divine Présence...” (RP 3,18r).

Destinées à m ourir jeunes en partageant l’abandon du Sau
veur su r la Croix (RP 3,18r), soutenues p ar le Dieu caché de l’E u
charistie (RP 3,18v.21r), c'est à la lum ière de l'espérance escha- 
tologique que Jeanne et Thérèse vont trouver le réconfont (RP 3, 
19r-20v). La Jeanne de la fin du dram e est bien la Thérèse qui ac
cepte courageusem ent de m ourir d’am our pour le Bien-Aimé: 

"Seigneur, pour votre amour, j ’accepte le m artyre 
Je ne redoute plus ni la m ort ni le feu 
C'est vers vous, ô Jésus ! que m on âm e soupire...
M ourir pour votre amour, je  ne veux rien de plus”

(RP 3, 20v-21r).
Enfin, le triom phe de Jeanne au Ciel et surtout sa com pas

sion céleste pour la France enchaînée annoncent la mission 
posthum e de Thérèse et l’ouragan de gloire qui en découlera 
(RP 3, 23r-25v).

La poésie "Vivre d ’am our” écrite le 17 février 1895 est l'une 
des plus riches en théologie: la Trinité (PN 17,1-2), le Ressuscité 
caché dans l’hostie (3), la Rédem ption (4), la m iséricorde 
(6-7.11), la vie théologale (8-9), l’Église (10), la gratuité de l’a
m our (5.12), la m ort d ’am our (14-15).

Thérèse vogue a pleines voiles dans la voie de la confiance et 
de l’amour. Elle entre dans le m ode d 'aim er trin itaire  qui est pu
re gratuité: "Vivre d ’amour, c'est donner sans mesure... J'ai tout



484 IVAN MARCIL

donné... Je n ’ai plus rien  que m a seule richesse, Vivre d ’am our”91 
(PN 17, 5): pauvreté de l’Amour où la seule richesse c'est l'Autre. 
Toute cette poésie en est traversée et culm ine précisém ent dans 
la plus grande gratuité su r la terre: la m ort d'amour.

La lettre du 24 février 1895 m anifeste pareillem ent un  grand 
équilibre théologique: suivre le Christ dans son agonie dans la 
célébration de la R ésurrection de l’Epoux tou jours vivant 
(LT 175).

L ’Acte d ’offrande à l'Amour miséricordieux (9-11 ju in  1895)
Après avoir pénétré dans le secret de la petitesse christique 

qui ravit la Trinité, Thérèse entre de plain-pied dans un  autre 
m ystère christologique: la com m union à la souffrance de Dieu 
face au refus de son amour. "Et seul le Christ est capable d'offrir 
à son Père une telle consolation, parce que seul II com prend Sa 
blessure, Il la partage en tan t que Fils éternel”92. L 'unique of
frande efficace à l’Amour m iséricordieux est bien celle de Jésus 
à la Croix où II adjoint Celle de l'Église symbolisée parfaitem ent 
en Marie. Thérèse l'a bien com pris, sa donation se vit p ar les 
m ains de M arie et au nom  de Jésus (Pri 6). Elle se laisse entraî
ner dans l’oblation du Verbe incarné en faveur de ceux qui refu
sent la M iséricorde divine (A 84r)93. Située dans sa vérité filiale, 
elle s'adresse surtou t au Père dans le Fils en attente d’une effu
sion d 'am our de l'Esprit. C'est dans cette perspective christolo
gique, celle du Christ en elle, qu'il faut relire en profondeur l’Ac
te d'offrande qu’elle fait spontaném ent le 9 ju in  1895.

On y retrouve toute l'évolution spirituelle thérésienne déjà 
esquissée: la doctrine de la "petite voie” avec son grand désir de 
sainteté, son im puissance acceptée et l’espérance totale en Dieu; 
l'Amour divin qu’elle a découvert plus profondém ent et qu’elle

91 La gratuité de l’am our fait partie des thèmes thérésiens: LT 142, Pri 6; 
CSG p. 62; CJ 9.5.3.; 6.8.4.

92 M o l in ié , o p .  c i t . ,  p .  1 2 3 .
93 En ce qui concerne le lien entre l’Acte d’offrande et le sacrifice spiri

tuel du sacerdoce baptismal; R id e a u , Emile, s.j., L'Acte d ’offrande de Sainte 
Thérèse. Pour dissiper un malentendu, VT, Janvier 1976, no 61, p. 12-13; 
L a f r a n c e , Jean, Le sacrifice spirituel et l'acte d'offrande à l'amour, VT, juillet 
1969, no 35, p. 105- 114.
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nom m e pour la prem ière fois dans ses écrits "Amour M iséricor
dieux”; finalem ent, la croissance de son am our apostolique. 
Ayant reçu la M iséricorde, la candidate à l’holocauste am oureux 
s'offre pour consoler Dieu à son tour, entraînant dans cette of
frande une m ultitude de frères et soeurs.

Un fait rem arquable est son désir d 'union à la kénose glori
fiée du Ressuscité où se vit l’offrande salvifique p ar excellence 
(He 7,25; 9,24): "C’est avec joie que vous contem plerez au der
n ier jo u r portan t le sceptre de la Croix; puisque vous (avez) dai
gné m e donner en partage cette Croix si précieuse, j ’espère au 
Ciel vous ressem bler et voir briller sur m on corps glorifié les sa
crés stigm ates de votre Passion...” (Pri 6). C’est ainsi que la théo
logie thérésienne com prend clairem ent l'eschatologie en term es 
christologiques et qu’elle situe dans la gloire la kénose historique 
du Fils.

A cette offrande à l'Amour, Dieu répond de façon fulgurante. 
La nouvelle Epouse du Cantique des Cantiques est subm ergée 
p ar l'Esprit dans un  feu m ystique qui la consum e et la  renouvel
le (A 84r). Depuis ce jour, elle fait tout p ar am our (CJ 8.8.2). Le 
m om ent fort de cette blessure d ’am our se situe au début d 'un 
chem in de croix au m ois de ju in  1895 (CJ 7.7.2), lieu hautem ent 
symbolique car c’est uniquem ent de la Croix que se déverse le 
Feu de la M iséricorde. La dim ension pneum atique de l'Acte 
d’Offrande se révèle ici dans toute sa force.

En parenté doctrinale avec l'Acte d’Offrande94, Thérèse com 
pose une poésie qui l’explicite à sa façon, le 21 ju in  suivant95 (PN 
23). Thérèse se reconnaît en Marie-Madeleine, dans sa recherche 
ardente et am oureuse du Bien-Aimé (12). Cependant, constante 
de l’histoire du salut, c'est Dieu qui a  l'initiative et vient la ren
contrer dans sa kénose am oureuse de Ressuscité: "Son Dieu vint 
aussi, voilant sa lum ière - M arie ne pouvait le vaincre en 
amour!" (2).

Dans une sorte d 'autobiographie spirituelle, Thérèse souli
gne qu’il lui m ontra  “d’abord  sa Face bénie”, ce qui correspond 
à ses prem ières années au Carmel; puis II m urm ura  son nom, 
c’est-à-dire qu’il lui révéla son identité profonde, selon la  théolo

94 Particulièrement les 2 dernières strophes de la poésie.
95 Cette date paraît plus problable que celle d’octobre; cf. Oeuvres 

Complètes, op. cit., p. 1372.
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gie biblique. En effet, c’est lors de la découverte de la  "petite 
voie” que son nom  nouveau sera prononcé p ar le Christ: la tou
te petite perdue dans Sa M iséricorde, ce qui aura  p ou r consé
quence de lui rendre “la paix, le bonheur”.

Dans la 3e strophe, elle fait un parallèle avec sa propre re
cherche, au tem ps de sa jeunesse, alors qu'elle n ’avait pu  ren 
contrer son Bien-Aimé dans la nature96. Elle avait besoin d'une 
"révélation” de Dieu, à  la fois hum aine et spirituelle, d ’un  “Dieu 
prenant m a nature - Devenant m on frère et pouvant souffrir!" (4). 
Cette hum anité du Christ, elle veut s’y perdre sans re tou r (5-8) et 
dém ontre ainsi son christocentrism e spirituel, carm élitain  et 
féminin, qui n ’a d'égal que celui de Thérèse d'Avila.

Cette poésie "Au Sacré-Coeur de Jésus” dém ontre une gran
de justesse théologique en percevant le Coeur de Jésus en lien 
avec sa gloire actuelle. L'Amour M iséricordieux à qui l’on se con
sacre dans l'Acte d ’Offrande est le m êm e que celui qui sort du 
Coeur du Ressuscité. C'est de Lui uniquem ent que jaillit l’Esprit 
pour nous (Jn 7, 37-39).

VERS LA CONFIGURATION FINALE AU CHRIST 
(juin 95-avril 96)

Le tem ps de lum ière et de m aturité se poursuit dans la vie 
spirituelle de Thérèse. Les références à la kénose y dem eurent 
constantes. Dans la récréation pieuse du 29 juillet 1895, “Jésus à 
Béthanie” (RP 4), elle m et dans la bouche du Christ cette affir
m ation étonnante:

“Vous com prenez le grand mystère 
Qui m ’a fait descendre en ces lieux 
Oui, la vie cachée m 'est plus chère 
Que toute la gloire des Cieux...” (RP 4, 4r).
Si l'hum ilité de la vie cachée est plus désirable que les Cieux, 

n ’est-ce pas parce qu'elle exprim e plus adéquatem ent l'Essence 
divine? Deux sem aines plus tard, les yeux de la foi illum inés par 
l’expérience de la M iséricorde, Thérèse continue de percer les se
crets de la kénose qui révèle l'Amour:

96 Parallélisme avec le Cantique Spirituel de Jean de la Croix.
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"Oh! je  veux pour te consoler 
Vivre ignorée sur cette terre!...
Ta beauté que tu  sais voiler
Me découvre tout son m ystère” (PN 20,2; cf. 20,5).
La m éditation de la vie de Jésus en sa poésie du 21 octobre 

1895, “Jésus m on Bien-Aimé, rappelle-toi" (PN 24), contient une 
m ention de la kénose initiale du Christ où s'ajoute m aintenant 
une note sotériologique:

“Rappelle-toi de la gloire du Père 
Rappelle-toi des divines splendeurs 
Que tu  quittas t'exilant su r la terre 
Pour racheter tous les pauvres pécheurs 
O Jésus! t ’abaissant vers la Vierge-Marie 
Tu voilas ta grandeur et ta  gloire infinie 
Ah! du sein m aternel Qui fut ton  second Ciel 
Rappelle-toi” (PN 24,1; cf B 5v).
Autre m otivation de la kénose divine: le bonheur d 'être dans 

les bras de Marie. "Rappelle-toi que les bras de M arie - Tu préfé
ras à ton  trône royal” (St 4)97. Le poèm e rappelle aussi l'état ké- 
notique du Christ: Jésus aim e être oublié, caché, au point de p a 
ra ître  ignorant (7); étranger su r la terre, Il est pauvre (8); voya
geur fatigué du chemin, Il dem ande à boire (10); doux et h um 
ble, Il m éprise la gloire hum aine (19). Sa vraie gloire est cachée 
dans la kénose . "Qu'Il fût le Fils de Dieu, nul ne voulait le croi
re - Car elle était cachée son ineffable gloire...” (23). Cependant, 
Thérèse Le reconnaît là où nul ne Le reconnaît.

"Rappelle-toi que ton divin Visage 
Parm i les tiens fut toujours inconnu 
Mais tu  laissas pour moi ta  douce im age 
Et tu  le sais, je t’ai bien reconnu...
Oui je te reconnais, toute voilée de larm es 
Face de l’Eternel, je découvre tes charm es” (24).
Dans la même logique d 'hum ilité et d 'am our, Thérèse préfè

re vivre dans la foi que de voir Jésus su r la terre (27). Grâce à cet
te même foi, elle Le discerne caché dans le pain euchatistique (28).

97 Quelques motivations thérésiennes de la kénose divine: l’am our divin 
(PN 1); la Vierge Marie (PN 24,4); notre amour (RP 5); notre salut (RP 1, 6v-7r; 
RP 6; PN 24,1). L’âme de la kénose ou de la participation à celle-ci demeure 
toujours l’amour.
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Dès son entrée au Carmel, Thérèse a  été fascinée p a r le Dieu 
m endiant de notre am our98. Ne recevant qu'indifférence en ce 
monde, Il vient dem ander am our et consolation aux carm élites 
de Lisieux en ce Noël 1895, dans une mise en scène théâtrale où 
chaque carm élite reçoit une strophe poétique exprim ant le désir 
de l’Enfant-Jésus (RP 5). A cette occasion, s’ajoute une précision 
de théologie traditionnelle à la doctrine thérésienne sur la kéno- 
se: fondam entalem ent elle est pure gratuité car Dieu n ’a pas be
soin de nous.

"Celui qui nourrit les élus 
De sa Sainte et Divine Essence 
S'est fait pour vous l'Enfant-Jésus 
Il réclam e votre assistance.
Au Ciel son bonheur est parfait 
Mais il est pauvre sur la terre...
"Je descends du Ciel
Car m on Lait d'amour, c'est toi-m êm e.” (RP 5, lv).
Paradoxe de l'Incarnation où le Dieu qui donne tou t se fait 

dépendant de notre amour. Cela suppose que dans le bonheur 
parfait de la Trinité est incluse cette capacité ontologique d ’en
tre r dans une relation de pauvre face à nous. Voilà bien l'in tu i
tion de Thérèse, tou t au long de ses écrits:

"Un Dieu pour vous s'est fait m ortel
Oh ! m ystère touchant
Celui qui vous mendie
C’est le Verbe éternel!...” (RP 5, Ir; cf. 3r).
Un mois plus tard  environ, le paradoxe de l'Incarnation  con

tinue d'être chanté dans la récréation  pieuse "La fuite en Egyp
te” (RP 6, lr)  p ar la bouche de Joseph et de Marie. L 'état kéno- 
tique de Jésus se m anifeste aux yeux de Thérèse par sa fuite de
vant Hérode. "Je le sais, une seule de ses paroles enfantines suf
firait, s'il le voulait, pour exterm iner tous ses ennemis, cepen
dant il préfère s’enfuir devant un  faible mortel, car II est le P rin
ce de la paix...” (2v), et le Roi de l’humilité!

Une fois de plus dans les écrits thérésiens, le m onde m écon
naît la présence du Dieu caché (lr-2v.7r.10v); seuls les pauvres, 
les petits et les pécheurs le reconnaissent (lr.7v-8r.llr). La m é
connaissance va jusqu’au rejet, sans néanm oins entraver l'oeuvre

98 Cf. LT 57; 96; 145; 172; 191; RP 5; PN 36,5.
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de la Rédemption. "S’il est rejeté p ar les siens dans son propre 
héritage, cela ne l’em pêchera pas de donner sa vie p our les pau
vres pécheurs qui m éconnaissent le tem ps de sa visite...” (2v).

En effet, la découverte que fait Thérèse en 1895 de la Misé
ricorde et de la confiance totale en cette M iséricorde (lOr) écla
te dans cette oeuvre théâtrale  qui en m anifeste les conséquences 
concrètes. La sainte de Lisieux l’illustre p a r l’exil vers l’Egypte de 
la Sainte Famille qui, chem in faisant, évangélise une bande de 
voleurs. Une telle équipe d’évangélisation chez les païens ne peut 
que porter fruit! Susanna se convertit à la suite de la guérison de 
son fils, le fu tur bon larron99. Son m ari et les brigands, eux, sont 
touchés au coeur. N otons que Thérèse fait preuve d ’un sens pas
toral des plus réalistes en n ’ignorant pas les problèm es sociaux 
qu’engendre la pauvreté100 (6r) et su rtou t en évitant d’en faire 
des convertis parfaits. M algré le fait qu'ils continueront leurs 
méfaits, ils seront sauvés quand m êm e p a r la M iséricorde qui 
tien t com pte de leur "seconde natu re” (lOr).

Thérèse m et dans la bouche de la Vierge-Marie, s’adressant 
à  Susanna, un  lien direct entre la kénose du Christ et la guérison 
eschatologique de l’hom m e dont le miracle n'est qu'un signe (lOr): 
"Je sais que Jésus est venu sur la terre afin de guérir votre fils, 
en p renan t su r Lui sa langueur et son infirm ité. Il est m ainte
nan t fugitif, sem blable au voyageur n ’ayant p our reposer sa tête 
pas m êm e une p ierre qui soit à lui, car les Juifs ne reconnaissent 
pas leur roi!... Plus tard , ils Le considéreront com m e un  lépreux, 
et son visage sera caché p our eux... Mais aussi, votre enfant se
ra  revêtu des charm es que m on Fils aura  perdus pour lui... Il 
p rendra  place avec Lui dans son Royaume éternel” (7r).

Cette venue de Dieu dans la faiblesse de l'enfance n'explique 
pas la souffrance des innocents. Joseph le déclare: “Je ne puis 
sonder la profondeur des pensées Divines et je les adore sans le 
com prendre” (8v). M arie renchérit en affirm ant que la M iséri

99 Le bon larron est un saint typique de la "petite voie”: pauvreté 
acceptée, espérance totale et Miséricorde divine qui le purifie en un instant. 
“Jésus m ourra pour donner la vie à Dimas et celui-ci entrera le même jour 
que le Fils de Dieu dans son royaume Céleste” (RP 6, 1 Or).

100 L’Eglise n’a pas tiré toutes les conséquences pratiques du choix du 
Christ de vivre sa kénose comme un pauvre de Galilée, victime des structu
res de péché. Cf. L e c u il , J., s.j., Jésus, Fils de Dieu, fait homme de la misère, 
Nouvelle Revue Théologique, 118, 1996, p. 67-85.
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corde tirera le bien de toutes choses et que le Christ est venu 
pour une oeuvre principalem ent spirituelle et eschatologique: 
"... son royaum e n ’est pas de ce monde; s'il a quitté le brillant p a
lais des Cieux, ce n ’est pas afin de conquérir un  em pire terrestre; 
ce qu’il désire, ce qu’il vient chercher sur la terre, ce sont des 
amis, des frères, pour les am ener avec Lui dans son royaum e Cé
leste” (9r)

ENTRER DANS LA KÉNOSE FINALE (AVRIL 1896-SEP- 
TEMBRE 1897).

En s offrant à la M iséricorde, Thérèse est entrée un  peu plus 
intensém ent dans le m ystère de la Rédem ption. Elle se situe 
dans une position m ariale entre le Christ s'offrant dans l'Esprit 
et le m onde en partie  ferm é à sa M iséricorde. Comme Dieu, elle 
dem eure im puissante devant l’unique ennem i du salut universel: 
le non orgueilleux de la liberté hum aine à la grâce divine. Dans 
la logique ultim e de son Acte d’offrande à  la M iséricorde101, elle 
doit entrer de l’intérieur dans le "non” de la liberté créée pour y 
libérer l'amour. Seul le Christ peut l’entra îner dans cette dé
chéance de la liberté pécheresse qu’il a visitée duran t sa Passion.

Si auparavant Thérèse m éditait davantage de "l'extérieur” la 
kénose douloureuse du Christ, m aintenant sa perspective va ra 
dicalem ent changer. Après une longue p réparation  de la p art du 
Christ et de l’Esprit, elle pénètre dans la grâce désirée où elle a t
teindra la plénitude de sa m aturité spirituelle. Comme peu ac
ceptent de le faire, elle entre dans le saint des saints de la pas
sion: la kénose ultim e du Christ, la profondeur inexprim able de 
sa souffrance.

De cette façon, Thérèse se situera toujours plus "ailleurs” fa

101 M o l in ié  voit 2 niveaux de profondeur dans l’Acte d’Offrande: le pre
mier niveau qui est de consoler le Coeur blessé de Dieu, et le deuxième, plus 
généreux et moins accessible, celui de communier au calice de la douleur 
divine face au péché; op. cit., p. 2 0 4 - 2 0 7 .2 1 6 - 2 2 3 .  “On ne peut donc pas se 
livrer à l’Amour sans accepter de souffrir avec lui, si peu que ce soit... ce qui 
est déjà compatir avec le Christ en Croix. Mais on peut aller plus ou moins 
loin dans cette attitude” p. 2 0 5 .  Thérèse est allée le plus loin possible dans 
cette disposition.
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ce à nou s102. Le son de sa voix parvient m aintenant de beaucoup 
plus loin: c'est du "lieu” rédem pteur quelle  nous dit l'Hum ilité 
divine. Elle possède m aintenant une autorité  incontestable dans 
l’Église, car seuls ceux qui ont "souffert" Dieu dans le m ystère ré
dem pteur se trouvent les mieux placés p our parler théologie. La 
théopathie de Thérèse est bien grâce de fécondité pour l’Église 
et se situe au-dessus de toutes spéculations.

Chose certaine, la théopathie thérésienne est fondam entale
m ent celle du Christ en elle. M alheureusem ent, jusqu'ici, il y a 
trop peu de lectures christologiques de son expérience spirituel
le103. La place nous m anquerait pour en dégager toute la riches
se. Du m oins, après une brève présentation  de cette “épreuve de 
la foi”, quelques pistes seront évoquées.

L ’entrée dans les ténèbres spirituelles (temps pascal 1896)
Après la veillée du Jeudi saint, Thérèse vit sa prem ière hé

moptysie due à la tuberculose. Le Vendredi saint au m atin, elle 
constate la chose dans une grande joie spirituelle, celle d’aller re 
trouver l'Epoux divin. En décrivant l’événem ent en ju in  1897 
(C 4v-7r), elle prend la peine de signaler combien sa foi était vive 
et claire avant que ne s'abatte sur elle, pendant les "jours si joyeux 
du tem ps pascal” (C 5v), cette m ystérieuse épreuve de la foi qui 
se poursuivra jusqu 'à sa m o rt104. Elle avoue elle-même l'im possi
bilité de com prendre son épreuve105, se faisant très discrète sur 
ce choc existentiel, "je craindrais de blasphém er" (C 7r). Toute
fois, il existe quelques bribes d 'inform ation su r ce som bre tunnel.

102 Cet ailleurs de la Passion est aussi le lieu de la gloire: "Oui, c’est bien 
cela! Je ne suis plus, en effet, comme dans mon enfance, accessible à toute 
douleur; je suis comme ressuscitée, je ne suis plus au lieu où l’on me croit..." 
(CJ 29.5).

103 Heureuse exception: le livre de G u il l e t , Louis ocd, Gethsémani, Ste 
Thérèse: l’amour crucifié, Mame/Office Central de Lisieux, 1980. A l’aide 
d’études exégétiques sérieuses, l’épreuve thérésienne est interprétée à la 
lumière de la souffrance du Christ dans sa Passion, sans négliger l’apport des 
écrits spirituels de Jean de la Croix et Thérèse d'Avila. Les similitudes des 
deux expériences prennent alors un relief saisissant.

104 Pour une approche rigoureuse de la question: R e n a u l t , Emmanuel, 
L ’épreuve de la foi, Cerf-DDB, Paris, 1974.

105 CJ 21/26.5.10; 3.7.3; 11.7.1.
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Il semble qu’un  aspect de l'épreuve106 com portait des doutes 
sur l'existence du Ciel107 et le fait d’être aim ée de D ieu108; doutes 
qu'elle subissait sans y adhérer109. A l'oeil averti, il est clair que 
ce nouveau Job110 est éprouvé au niveau des vertus théologales, 
précisém ent dans ce qui lui tient le plus à  coeur, c’est-à-dire la 
possession éternelle de Dieu, afin de saper la confiance qui est 
une com posante essentielle de "la petite voie”. Cet ultim e test de 
la doctrine d’abandon de Thérèse111 se vit dans une rencontre 
tourm entée avec les ténèbres lucifériennes: "... il m e semble que 
les ténèbres, em pruntant la voix des pécheurs, m e disent en se 
m oquant de moi: « - Tu rêves la lum ière, une patrie  em baum ée 
des plus suaves parfum s, tu  rêves la possession étemelle du Créa
teu r de toutes ces merveilles, tu  crois sortir un  jo u r des brouil
lards qui t'environnent! Avance, avance, réjouis-toi de la  m ort 
qui te donnera, non ce que tu  espères, mais une nuit plus 
profonde encore, la nuit du néant»” (C 6v).

Ce texte a été très souvent cité pour m ontrer com bien Thérè
se a vécu p ar avance notre siècle m atérialiste et sécularisé, in 
fluencé qu'il est p ar tous les philosophes du soupçon112. Ces ténè
bres hum aines de l’incroyance qui s’annonce dans la chrétienté 
vont toucher une grande m asse de la population d'Europe. La 
souffrance de ce refus de la foi se répercutera en Dieu, qui l'a as
sum ée dans la Passion du Christ, dram e divin qui devient p ar le 
fait m êm e ecclésial. A cause de la solidarité du Corps Mystique,

106 R e n a u l t , L'épreuve..., o p .c i t . ,  p .  3 5 -4 4 .
107 “C’est sur le ciel que tout porte" (CJ 3.7.3; cf. B  5r; C  6r-v).
108 PO, 67v, article 977, CJ 30.9.
109 "Il ne s’agit pas, chez Thérèse, d'un affadissement créé par des dou

tes, mais d’un exhaussement de tout son être par un combat spirituel inouï” 
SIX, Jean-François, Lumière de la Nuit, les 18 derniers mois de Thérèse de 
Lisieux, Seuil, Paris, 1 9 9 5 , p. 4 5 .  Ce livre apporte du nouveau dans la recher
che thérésienne, probablement aussi par la critique qu’il suscitera. L'épreuve 
de la foi est vue avec justesse dans la dramatique de l’Évangile de Jean (p. 3 6 -  
5 0 )  et comme rencontre avec le silence de Dieu du Samedi saint (p. 2 3 8 - 2 4 5 ) .  
Il est cependant regrettable qu’une polémique virulente contre Mère Agnès 
traverse tout le livre. Nous ne partageons pas cette critique excessive contre 
elle et certains “thérésiens”.

110 CJ 7.7.3; 5.8.8.
111 R e n a u l t ,  L'épreuve... op.cit., p. 79-100.
112 Sur la connivence et le désaccord de Thérèse avec le m onde moder

ne: R id e a u , Émile, Sainte Thérèse de Lisieux et le monde moderne, VT, avril 
1980, no 78, p. 85-93.
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ces ténèbres qui narguent la Lumière rejoignent la jeune épouse 
du Christ pour la faire entrer dans le com bat eschatologique de 
l'Église. L’épreuve thérésienne s'insère "dans la grande épreuve 
du Christ, continuée dans l'Église et en chaque chrétien, s'ache
vant dans un enfantem ent cosm ique (Rm 8, 18-25). L'affliction 
de l’épreuve prend son sens dans la lu tte  eschatologique”113. 
Thérèse l'a bien perçu, com m e le dém ontre sa référence à l’af
frontem ent de la Lum ière et des ténèbres du Prologue de l’E
vangile de Jean (C 5v-6r; cf. Jn  1,5.9-11).

Quel peut bien être le contenu de ce "néant” qu’on lui p ro 
pose? Il n’a pas la signification habituelle que donne Thérèse de 
sa pauvreté face à  Dieu. En effet, au cours de cette période, une 
prise de conscience nouvelle du rien de son existence s'im pose à 
elle. “Cette hypothèse est fondée sur le fait que c’est seulem ent à 
p artir d'avril 1896 qu'elle reprend l’idée de néan t p our se l'appli
quer en la personnalisant”114. C'est une grâce donnée p ar l'Esprit 
qui va dans le sens de la petitesse découverte à travers sa "petite 
voie" mais à un  niveau beaucoup plus profond et ontologique. 
"Pour moi, je n ’ai que des lum ières pour voir m on petit néant. 
Cela me fait plus de bien que des lum ières su r la foi" (CJ 13.8)115.

Par contre, le "néant” du texte évoqué ci-dessus (C 6v) est 
une "contem plation” beaucoup plus redoutable. C’est la "nuit du 
néan t” constituée p a r l’angoisse et le désespoir de ceux qui se 
ferm ent à la lum ière de la foi. É tan t donné que la natu re  de 
l'hom m e est essentiellem ent relationnelle, — et elle ne l'est qu'à 
un  degré infim e en com paraison de la N ature divine —, il suffit 
de faire le choix de s'auto-suffire pour tom ber dans le néant 
d ’une absurdité dram atique, dans un  abîm e dévastateur dont il 
est impossible de prendre conscience su r la terre. Le Christ seul 
l’a m esuré dans sa Passion quand Dieu l'a fait “péché p our nous” 
(2Co 5,21). C’est encore Lui qui perm ettra à Thérèse de le m esu
re r à son tour, quoique très partiellem ent, en la  faisant entrer en 
contact, de façon nécessairem ent étrange et incohérente (CJ 
3.7.3), avec cet orgueil désespéré et absurde qui résulte de cet 
enferm em ent su r soi.

Il n ’est donc pas anodin que Thérèse entre en contact avec

113 C o r b o n ,  Jean, Épreuve/Tentation, Vocabulaire de Théologie Biblique, Cerf, Paris, 1981, no 376.
114 R e n a u l t ,  L ’épreuve..., op. cit., p. 87.
115 Cf. C 2r; 4rv; 16v, PN 50; LT 197.
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l’essence du péché qui culmine dans l’orgueil de la raison. Cela 
peut également indiquer une piste de com préhension de la pas
sion du Christ: c'est bien de cet ennem i m ortel dont II a le plus 
souffert. L’inexprim able de cet abîm e où Thérèse pénètre pro
vient non seulem ent de l'horreur de ces ténèbres mais aussi de 
Celui qui les a souffertes avec acuité. Rien d 'étonnant si Thérèse 
s’enfonce dans une solitude toujours plus grande, celle m êm e de 
l’Agneau de Dieu qui enlève le péché du m onde. Bien plus, elle 
com m unie à son expérience de déréliction116 qui fait pâlir les 
souffrances de l’enfer. Dans cette connaissance terrifiante du pé
ché, elle le transform e avec Lui en amour.

La réalité de la petitesse ontologique et du néant du péché 
convergent vers une synthèse indépassable dans le Crucifié. 
Dieu seul avait la liberté de prendre ce néant du péché à  partir 
de la petitesse de l’Incarnation et de le transfigurer dans les 
Échanges trinitaires.

Soulignons encore une fois, com bien la réponse existentiel
le de Thérèse dans son épreuve suggère com m ent le Christ lui- 
m êm e a vécu sa Passion: p ar la résistance héroïque de sa foi- 
confiance face à des adversaires acharnés117 "Je crois avoir fait 
plus d'actes de foi depuis un an que pendant toute m a vie" (C 7r). 
Tout cela culmine dans la participation progressive de Thérèse à 
l’abandon christique au Père: “Cette parole de Job: «Quand m ê
me Dieu me tuerait j ’espérerais encore en lui», m ’a ravie dès 
m on enfance. Mais j ’ai été longtemps avant de m 'établir à ce de
gré d’abandon. M aintenant j'y suis; le bon Dieu m'y a  mise, il m 'a 
prise dans ses bras et m ’a posée là...” (CJ 7.7.3).

Située entre l'abîm e de la vie et celui de la m ort, la guerriè
re de Dieu reçoit la force divine dans ce com bat spirituel des 
plus hauts états mystiques et peut ainsi s'écrier: “Seigneur vous 
me comblez de joie p a r tou t ce que vous faites” (C 7r). En effet, 
Dieu ne lui a envoyé cette épreuve qu’au m om ent où elle avait la 
force de la supporter, et encore avec des instan ts de répit (C 7v).

116 G u i l l e t ,  op. cit., p. 116-126. "Ce qui rendait l'agonie de Jésus cruelle, 
n’était-ce pas avant tout l'abandon par le Père? Thérèse aurait-elle en vérité 
éprouvé quelque chose de l'agonie de Jésus, si elle n’avait pas connu — dans 
une mesure moindre, certes — le même abandon?" p. 126.

117 Sur la réponse existentielle de Thérèse dans cette épreuve: R e n a u l t , 
L’épreuve..., op. cit.. p. 44-56 O u e l l e t t e , Fernand, Je serai l’amour, trajets avec 
Thérèse de Lisieux, Fides, 1996, p. 309-341. Tout le livre dénote une profon
deur remarquable dans l’approche spirituelle de la vie de Thérèse.
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Tout cela dém ontre l’aspect surnaturel de cette épreuve qui est 
de l'ordre de la Rédem ption conduite p ar l'Esprit. Authentique 
m inistère de délivrance qui provient de l’Esprit en "vue du bien 
com m un” (1Co12, 7)118. Celui-ci laissera toujours à  Thérèse la vo
lonté de croire et d’aimer, jusqu 'au  tém oignage suprêm e de la 
m ort d 'am our119.

Thérèse s'asseoit, com m e le Christ dans sa Passion, à  la ta 
ble des pécheurs et aussi à  celle du Père (CJ 6.7.4). Comme Moï
se, elle dem eurera écartelée entre sa solidarité avec Dieu et celle 
avec ses frères. Solidarité déchirante avec les ténèbres de ses frè
res, et qui com pose avec un  regard de foi qui s’obstine à "fixer 
l'invisible lum ière qui se dérobe à sa foi” (B 5r). Terminé pour el
le son statu t de juste qui la distinguait des pécheurs! A la suite 
de la pro-existence du C hrist120, elle se solidarise vraim ent avec 
les brebis égarées121. “Mais Seigneur, votre enfant l'a com prise 
votre divine lumière, elle vous dem ande pardon pour ses frères, 
elle accepte de m anger aussi longtem ps que vous le voudrez le 
pain  de la douleur et ne veut point se lever de cette table rem plie 
d ’am ertum e où m angent les pauvres pécheurs avant le jo u r que 
vous avez marqué... Ayez pitié de nous Seigneur, car nous som 
mes de pauvres pécheurs!...” (C 6r).

Ce cri d 'intercession m ontre la profondeur d’hum ilité où el
le est parvenue en ju in  1897. Face au péché de l’hum anité, le re
pen tir universel du Ressuscité, à travers son Corps Mystique, est

118 D a n ie l - A n g e ,  Les blessures que guérit l'amour, Pneumathèque, Paris, 
1979, p. 102-105. Le livre contient de riches intuitions et présente Thérèse 
comme un m aître spirituel du renouveau charismatique catholique.

119 Dans ses ténèbres, elle bénéficie de l’action secrète du Ressuscité qui 
lui procure abandon et paix, à travers l’amour; cf. G u il l e t , op. cit., p. 127-159. 
Plongée dans la souffrance indicible du Christ, elle l'est aussi mystérieuse
ment dans sa gloire: "Notre Seigneur au Jardin des Oliviers jouissait de tou
tes les délices de la Trinité, et pourtant son agonie n’en était pas moins cruel
le. C’est un mystère, mais je vous assure que j’en comprends quelque chose 
par ce que j ’éprouve moi-même” (CJ 6.7.4).

120 "Ainsi Jésus est dans sa vie et dans sa m ort l’homme pour les autres. 
Cet être-pour-les-autres constitue son essence la plus profonde, car c’est en 
cela qu’il est l’am our de Dieu devenu personne pour les hommes”, K a s p e r , 
Jésus... op. cit., p. 180.

121 Une des façons les plus riches d’étudier le thème de la Rédemption 
chez Thérèse, c’est de l’aborder sous l’angle de la solidarité. En ce qui con
cerne le point de vue théologique: S e s b o ü é , Bernard, Jésus-Christ l’unique 
médiateur, Coll. Jésus et Jésus-Christ, Desclée, Tome 1, p. 357-377.
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le lo t de tous les vrais m ystiques d 'Orient ou d’O ccident122. Celui 
qui intercède toujours en notre faveur (He 7,25) a com m encé à 
dissoudre ce mystère d ’iniquité de l’intérieur, à travers la péni
tence de la Croix com m e confession des péchés du genre hu
m ain123.

La nuit corédemptrice de Thérèse
Il est vrai que cette épreuve de la foi a été source de purifi

cation personnelle pour Thérèse124: de son désir du Ciel125, de ce
lui de m ourir jeune et de sa façon de vivre la charité fraternelle. 
Néanm oins, elle est avant tou t participation gratuite et féconde 
au m ystère pascal du Christ dans sa dim ension m issionnaire 
universelle.

Voilà bien l'une des originalités de la nuit thérésienne par 
rapport à  celle décrite par Jean de la Croix126. Si l'on accepte le

122 Le repentir selon l’Esprit qui libère l'homme est une donnée typique
m ent chrétienne, comme l’atteste toute la tradition monastique. La véritable 
connaissance de son péché vient de l’Esprit qui plonge simultanément dans 
la rencontre avec Dieu. Pour une approche spirituelle et monastique de la 
conversion comme dévoilement du péché et de la grâce: L o u f , André, Au gré 
de sa grâce, DDB, Paris, 1989, p. 14-23.87-95.

123 Cette idée d’une confession des fautes au nom de toute l’hum anité 
sur la Croix, avec l’absolution de la Résurrection, se trouve originalement 
exprimée chez Adrienne Von Speyr: B a l th a sa r , Hans Urs von, Adrienne Von 
Speyr et sa mission théologique, Apostolat des Editions/Ed. Paulines. 1978, 
p. 215.

124 En ce qui concerne cette purification personnelle, R e n a u l t , L'epreuve 
de la foi..., op. cit., p. 60-69; O u e l l e t t e , op. cit., p. 324-325.

125 L’épreuve enlève toute "satisfaction naturelle dans le désir que j ’avais 
du Ciel" (C 7v).

126 Le père Gregorio de Jesús Crucificado dans son article: Les nuits 
sanjuanistes vécues par sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus in Supplément de la 
Vie spirituelle, t. XV, 63 (1962), p. 611-643, n'a pas su éviter le piège de vou
loir encadrer de façon trop rigide et chronologique la vie de Thérèse dans le 
schéma des nuits sanjuanistes. Cela crée un appauvrissement et un malaise. 
Est-il possible d’affirmer que la nuit des sens s’est effectuée surtout au début 
de sa vie religieuse, en passant sous silence la possibilité de grâces d’union 
antérieures? Associer la maladie de son père à la nuit des sens sans évoquer 
une certaine nuit de l’esprit que suggère aussi cette épreuve, cela ne va-t-il 
pas dans un sens réducteur? Identifier simplement l’épreuve de la foi à la 
nuit de l’esprit sanjuaniste c’est faire fi de l’originalité thérésienne irréducti
ble par rapport à la description de la nuit du grand docteur mystique. Du
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principe que le m ystique dem eure dans une solidarité profonde 
avec les hom mes et les femmes de son tem ps, sa nu it se colore 
de la problém atique de son époque ecclésiale, illustrant un 
aspect de la solidarité plénière du Christ souffrant à travers l’es- 
pace-temps. Par exemple, Jean de la Croix a vécu à un  m om ent 
de chrétienté, où Dieu tenait encore une place dans une civilisa
tion qui avait la foi. Par contre, Thérèse affronte l’athéism e nais
sant, et cela affecte sa nuit d ’une façon originale127.

La nuit des sens et de l’esprit est toujours un  événem ent ec
clésial et christologique, donc de portée universelle et rédem p
trice, vérité théologique qui n ’a pas toujours été perçue p ar les 
mystiques, aux prises avec leur subjectivité souffrante. De fait, 
tou t chrétien digne de ce nom  doit s'attendre à  une expérience 
de participation à la nu it du Christ, car “Dieu ne peut être trouvé 
sur aucune autre voie que celle de la m ort et de la résurrection  
de son Fils. L’esprit doit m ourir dans la chair, afin que la chair 
ressuscite en esprit”128.

L’expérience de la  nuit du Christ est la form e de tou te nuit 
mystique authentiquem ent chrétienne, y com pris la nu it sanjua- 
n iste129, laquelle propose aussi com m e modèle le Christ anéanti

moins, le m érite de cette identification est de conférer une réelle profondeur 
à cette épreuve mystique et de relever les similitudes certaines avec la nuit 
sanjuaniste.

127 Six, J.-F., Thérèse et les incroyants, dans Thérèse de Lisieux - 
Conférences du Centenaire 1873-1973, Institut Catholique de Paris, mai 
1973. p. 156-157.

128 B a l t h a s a r ,  Hans Urs von, La prière contemplative, Fayard, 1971, 
p .  2 5 9 .

129 Pour une lecture trinitaire et christologique de la nuit sanjuaniste: 
A m u n a r r iz , Antxon, Dios en la noche. Lectura de la noche oscura de san Juan 
de la Cruz, Collegio S. Lorenzo da Brindisi, Roma, 1991. L’absence apparen
te du Christ dans le livre de la “Nuit obscure” peut poser problème. On l’ex
plique par les tendances juives et païennes qui dem eurent à purifier en tout 
chrétien et le tem péram ent trop immédiat de Jean de la Croix; cf. M o r e l , 
Georges, Le sens de l’existence selon S. Jean de la Croix, Tome II, Aubier, 
1960, p. 194-212. A la transcendance de l’expérience du Christ face à la nôtre, 
Lucien-Marie, dans une position toujours riche et nuancée, ajoute la raison 
de la purification extrême du mystique où l’expérience subjective ne peut 
évoquer le sens christique; cf. L u c ie n - M a r ie , ocd, L ’expérience de Dieu. 
Actualité du message de Jean de la Croix, Cerf, 1968, p. 248-258. La position 
de Amunarriz est la plus sûre; elle affirme que la “Nuit obscure" présuppose 
la doctrine de la Montée où la référence christologique est clairement 
affirmée. Déjà le livre de la “Nuit" comporte des allusions au chemin du 
Christ (I NO 6,7; 7,4, 11,4) et à la Sagesse (II NO 5,1-2); cf. A m u n a r r iz , op. cit.,
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sur la croix en sa partie sensitive et spirituelle, réconciliant a in 
si le genre hum ain avec Dieu130. Le spirituel n 'a  pas d 'autre che
m in que cet anéantissem ent du Christ: “E t lorsqu'il sera réduit à 
rien — ce qui sera dans l’extrême hum ilité — alors l'union spiri
tuelle sera faite entre l'âme et Dieu, ce qui est le plus grand et 
plus hau t état où l’on puisse parvenir en cette vie”131.

Bien que certainem ent analogue à la nuit sanjuaniste, l'é
preuve de la foi thérésienne se situe plutôt dans la ligne de la 
nuit m ariale au pied de la croix, c'est-à-dire m oins à fin person
nelle et davantage orientée vers la rédem ption universelle où se 
m anifeste la libéralité de la Vie trin ita ire132. Toutefois, cette expé
rience christique et pascale ne peut jam ais être définie totale
m ent p ar les catégories classiques utilisées en spiritualité. La li
berté divine prend parfois plaisir à agencer une vie spirituelle 
dans une logique de corédem ption qui défie tou te spéculation 
hum aine. En effet, l'équivoque est facile face à l’action originale 
de l'Esprit dans la  vie de la sainte de Lisieux. Elle fait s’écarter si 
souvent des sentiers battus, dans son ascension vertigineuse vers 
Dieu!

Néanmoins, à titre d’opinion personnelle et en s’insp irant de 
la grille de lecture des m aîtres espagnols du Carmel, il apparaît 
difficile de situer le m ariage spirituel avant la fin de 1894 et 
l'année lum ineuse de 1895, alors que la croissance spirituelle de 
Thérèse atteint une stabilité évidente dans l’Agapè133. A partir de 
ce mom ent, rien n 'in terdit l’existence de cette grâce d’union

p. 169. En faisant nôtre la position d'Amunarriz, nous ajoutons qu’il faut 
comprendre la référence vétérotestamentaire de la “Nuit obscure" dans l’op
tique de l’Ancien Testament perçu comme une prophétie de la Passion inté
rieure du Christ, en particulier dans le livre de Job. Le mystique participe à 
cette souffrance indicible du Christ où Dieu semble s'effacer.

130 J e a n  d e  l a  C r o ix ,  La Montée du Mont-Carmel, livre II. chapitre 7, tra
duction de Cyprien, Oeuvres complètes, DDB, 1967, p. 144.

131 Ibid., p. 144.
132 Même opinion chez S t in is s e n , Wilfrid, ocd, Le sens rédempteur de la 

nuit, Vie Consacrée, 1991, no 4, p. 231-233.
133 P. M a r ie - E u g e n e , op. cit., p. 967-1023. L’auteur précise même le 

moment de l’union transformante: au cours de la blessure d’am our de juin 
1895 (CJ 7.7.2), p. 977-978. Même chose pour M o l in ié  pour qui la çonsécra- 
tion à l’Amour miséricordieux marque la date du mariage spirituel, op. cit., 
p. 102-103. Louis G u il l e t  place nettement l’épreuve de la foi après le m aria
ge spirituel dans son livre synthèse: Voyez quel amour Dieu nous donne..., 
Marne, Paris, 1978, p. 263-340.
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transform ante134. Le fait de dire que Thérèse se trouvait dans la 
grâce du m ariage spirituel lors de son épreuve de la foi suscite 
des approfondissem ents à la doctrine sanjuaniste de “l’après- 
m ariage spirituel”. En effet, Jean  de la Croix, dans les descrip
tions si célestes de son livre "La vive flamme d’am our”, évoque 
adm irablem ent les plus hauts états de la vie mystique com m e 
croissance dynam ique et continuelle dans l’Agapè, y com pris 
après l’union transform ante. Thérèse oriente ce dynam ism e vers 
une participation plus grande à l’insondable souffrance christi- 
que135. Après une union nuptiale très haute avec le Christ, elle 
m eurt "finalement dans le sentim ent de l’abandon de Dieu: cela 
pourrait m êm e être une form e de l’union la plus haute avec le 
Seigneur, dont la nuit des sens et de l’esprit fut la conclusion de 
son existence terrestre”136. En ce sens, la sainte de Lisieux va 
plus loin dans son christocentrism e, au niveau du m oins de l'é- 
nonciation explicite137, et ouvre des horizons sur Taprès-m aria-

134 Qn a déjà évoqué la découverte de "la petite voie” comme grâce de 
différenciation et gage d’une union des plus hautes avec Dieu; cf. "La peti
tesse ontologique”.

135 En ce sens nous nous éloignons de l’optique balthasarienne qui voit 
la nuit de Thérèse comme très limitée par son "auto-canonisation”: B alth a - 
s a r , Thérèse de Lisieux..., op. cit, p. 409-428. Ce livre, qui demeure un des plus 
riches au niveau théologique, comporte cependant l’erreur de penser que 
Thérèse n’a pas eu suffisamment conscience de son péché. Il interprète de 
façon trop ignatienne la purification du moi chez elle. Balthasar m anqua de 
sources historiques sûres et fut influencé par Adrienne Speyr. Pour une cri
tique complète de sa position voir D e  M e e s t e r , C., op. cit., p. 387-396.

136 B a l t h a s a r ,  La prière contemplative, op. cit., p. 260.
137 Sans la développer, Jean de la Croix avait déjà ouvert cette perspecti

ve des souffrances corédemptrices possibles après le mariage spirituel: 
“Toutefois, de temps en temps et dans quelques cas, Dieu fait cette exception 
de laisser l’âme souffrir et pâtir afin qu’elle m érite davantage et devienne plus 
ardente en amour, ou dans un autre but, comme il le fit pour la Vierge sa 
Mère, pour saint Paul et pour d’autres, mais, de par sa nature, l’état de m aria
ge ne comporte pas cette souffrance”, CSB 20,10, op. cit., p. 403. Le saint lui- 
même le vécut dans les derniers temps de sa vie: R o d r íg u e z , José Vincente, 
Dieu parle dans la nuit, Médiaspaul, 1991, p. 349-369; lire spécialement la let
tre du 19 août 1591. De même, Thérèse d’Avila a vécu une Passion après son 
mariage spirituel. Son enseignement ouvre la même perspective: “Sa Majesté 
ne peut nous accorder une plus grande faveur que de nous faire vivre dans l’i
mitation de la vie de son Fils tant aimé, j ’ai donc la certitude que ces faveurs 
tendent à fortifier notre faiblesse, comme je l’ai parfois dit ici, afin que nous 
sachions, à son exemple, beaucoup souffrir” (7D 4,4; cf. 7D 4,5-6.12; 7D 3,6; 
C 23,6-7); traduction Marcelle Auclair, DDB, Bibliothèque Européenne, 1964.
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ge spirituel” peu esquissés en théologie m ystique138. Le som m et 
de la mystique, c'est b ien la m ort d 'am our avec le Christ où se 
m anifeste au plus hau t po in t la gloire de l’Amour divin.

Nous laisserons de côté m aintenant cette épreuve de la foi139, 
afin de continuer notre survol des écrits thérésiens qui tra iten t 
de la kénose au sens large. Dorénavant, ces textes p rennent une 
signification inégalée en raison  de cette expérience christique et 
de l'intensité théologale qui accom pagne cette epreuve su rn a tu 
relle hors du com m un. Des profondeurs de ces ténèbres sotério- 
logiques, des jets de lum ière ont été donnés pour l’enseignem ent 
de l'Église.

"Le Triomphe de l'Humilité" (21 juin  1896)
Dans la poésie du 31 m ai 1896, "Le cantique de soeur M arie 

de la Trinité”, Thérèse chante encore sa réponse d 'am our face à 
la kénose et à la souffrance du Christ (PN 31, 1). Avec l’aide du 
Crucifié-Ressuscité (2), elle veut souffrir, mourir, se cacher, s’a- 
baisser pour lui (1-4.6).

Cependant, c’est avec le “Triomphe de l’H um ilité”, qu’on 
peut ressaisir un  aspect de son épreuve de la foi: celui de son 
com bat spirituel avec l'essence du péché. E n effet, Lucifer re 
présente une analogie parfaite avec ce que Thérèse devra com 
battre  jusqu’à sa m ort, le péché d’orgueil com me antithèse de la 
Vie trinitaire. Il devient ainsi son ennem i m ortel, à  l'im age de Jé
sus s’opposant à la dialectique pharisaïque140. Aux prises avec 
l’orgueil, elle va faire ressortir vigoureusem ent son antidote, 
l'humilité.

138 II est évident que beaucoup de saints ont communié à un telle grâce. 
De plus, il faut rappeler que leur expérience est beaucoup plus riche que ce 
qu’ils en ont dit. En ce qui concerne Thérèse, on possède une documentation 
exceptionnelle sur la dernière période de sa vie qui permet d’accéder à son 
expérience de façon unique.

139 Nombreuses sont les allusions à celle-ci: PN 30; 31; 32; 45; 50; 54; 
B 2r; B 5r; C l l r ;  C 31r; DE, PO et PA. L’épreuve de Thérèse sera interm it
tente, entre avril et septembre 1896, et deviendra beaucoup plus opaque en 
1897; cf. T h é r è s e  d e  L is ie u x , Oeuvres Complètes, op. cit., p. 1279.

140 Parallèle saisissant entre les deux dans ce combat contre l’orgueil: 
B a lth a sa r , Thérèse de Lisieux... op. cit., p. 281-300, M o l in ié , op. cit., p. 142- 
149.186-190.
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Dans une mise en scène hum oristique, Thérèce annonce une 
vérité p ar la bouche de Lucifer lui-même: l'orgueil s’infiltre dans 
les com m unautés religieuses (RP 7, 3v), affectant m êm e la virgi
nité et la  pauvreté (4v), au poin t de peser p lus lourd que la ver
tu  des vierges (5r)! H eureusem ent pour l'Église, l'hum ilité de la 
Vierge-Marie est plus forte que toutes les déficiences de ses 
m em bres et elle rem porte la victoire su r Lucifer (5r). A la suite 
de Marie, "pratiquer l’hum ilité... voilà (les) arm es, (le) bouclier” 
des carm élites (5r).

De plus, cette pièce théâtrale annonce prophétiquem ent, sur 
fond d ’apocalypse, le com bat de Thérèse contre les puissances 
du mal et le soutien efficace que lui p rocurera la Vierge-Marie. 
Les Derniers Entretiens en laissent soupçonner quelque cho
se141.

Cette hum ilité victorieuse et m ariale proclam ée dans la ré
création pieuse, est au fond une com posante de l'obéissance fi
liale du Christ, l'unique rem part contre les puissances inferna
les. Neuf mois plus tard, Thérèse signale, dans la poésie “Mes Ar
m es” (PN 48), qu'effectivement elle s’est revêtue de cette cuiras
se dans le com bat contre l’ennemi.

Manuscrit B (8-13 septembre 1896)
Devant ce chef-d'oeuvre qu’est le M anuscrit B et son com 

plém ent indissociable, la lettre du 17 septem bre (LT 197), nous 
ne nous arrêterons que pour signaler quelques points im por
tants, relatifs au sujet traité.

Thérèse accède à l'horizon illim ité de la charité universelle à 
travers sa corédem ption existentielle avec le Christ. La com m u
nion aux désirs christiques de glorification du Père, ne peut que 
faire éclater une vie hum aine. Dans l'Amour b rû lan t du  Ressus
cité, ses désirs touchent à l'infini (B 2v), deviennent p ou r elle un  
m artyre (3r), la poussent à une audace inconnue (4r). "La petite 
Thérèse ne désire donc rien  de m oins qu’une action sem blable à 
l'action divine elle-meme. La "mission” qu’elle veut est celle qui 
correspond au dessein total de Dieu à travers toute l’histoire du

141 CJ 25.8.6; 11.9.5; Notes préparatoires au Procès Apostolique, témoi
gnage de Mère Agnès, Son épreuve contre la foi, cf. B 5v.
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salut”142. Sous cette pression théologale, la m ultiplicité des dé
sirs lui fait trouver une synthèse légitime dans l’activité univer
selle de l’Amour (2v-3r).

A travers la m éditation de la Parole, l’Esprit lui fait décou
vrir encore plus profondém ent sa personnalité théologale143 et sa 
mission ecclésiale. Là se trouve la révélation extrêm e de sa 
subjectivité, qui va de pair avec l'objectivité de la Rédem ption 
universelle où elle est projetée144. Le voile de son épreuve de la 
foi se lève un peu: elle, la toute petite dans le Christ souffrant, se 
découvre non plus seulem ent sur les genoux de Dieu, mais au 
coeur de l'Église, c'est-à-dire au Coeur m êm e du Ressuscité dans 
sa m odalité ecclésiale où l'Esprit est donné pour tous. Elle pas
se d'une attitude plus passive et réceptive de l'Amour m iséricor
dieux de “la petite voie” à une activité qui propulse cet Amour, 
p ar le Christ ressuscité, aux confins les plus reculés de l’Église. 
Plus profondém ent, elle spire Dieu en Dieu145, à travers le Corps 
ecclésial du Christ. Em portée dans cet élan christique et pneu
m atique, elle participe davantage à l’Essence divine, à l’Amour 
sans lim ites de tem ps et d’espace (3v) qui constitue les secrets du 
Ciel (lv).

Cet approfondissement de la réalité ecclésiale lui vient grâce 
à son épreuve de la foi: elle y a découvert la solidarité du Corps 
Mystique pour ses membres souffrants et menacés (ICo 12,24-27). 
De plus, ceci ne pouvait se produire sans qu'elle bénéficie du

142 H e n n a u x , o p .  c i t . ,  p .  1 0 6 .
143 Balthasar a développé cette dimension d'une personnalité théologi

que qui provient de la mission du Christ. C’est un des apports les plus riches 
de la théologie balthasarienne à la compréhension de Thérèse. La personna
lité du Christ “n'absorbe pas en elle les sujets individuels, elle les comble 
“d’en-haut” (Ep 4.10ss) de personnalité et de mission accomplissant l’exis
tence. Or cette personnalité et cette mission pensées pour chacun et appro
priées à chacun sont toujours une forme gracieuse de la participation à la 
mission universelle et unique de Jésus et par là aussi à sa personnalité 
comme Fils; théologiquement, on ne devient pas une personne autrement 
qu’en devenant — avec tous les élus à cette vocation — frère du “Premier-né” 
(Rm 8,29); B a l th a sa r , Hans Urs von, La Dramatique divine, Tome II, Vol. 27, 
Culture et Vérité, 1988, p. 199.

144 En effet, le "pour moi” de la spiritualité carmélitaine conduit imman
quement au "pour tous" de la Rédemption. Cf. L e t h e l , François-Marie, 
Théologie de l’Amour de Jésus, Edition du Carmel, Venasque, 1996, p. 179-181.

145 J e a n  d e  la  C r o ix , Cantique Spirituel B 39, 3-6, traduction de Françoise 
Aptel, Marie-Agnès Haussièttre et Jean-Pierre Thibaut, Cerf, Paris, 1995.
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réconfort des mem bres ecclésiaux déjà glorifiés. S’adressant aux 
"habitants du Ciel”, Thérèse dem ande avec audace le "double 
am our et esprit”, c’est-à-dire de rajou ter leur am our et leur 
esprit à son propre am our et à son propre esprit (4r). “Cette con
centration  de tous les esprits de l’Eglise dans l'esprit de Thérèse 
n 'est autre chose que le pendant nécessaire de l’effusion de son 
esprit propre sur tous les esprits des saints... Le résultat est un  
com m unism e parfait de tous les liens, de toutes les grâces et de 
toutes les propriétés, avec une sauvegarde parfaite des person
nes et des missions individuelles”146. Ici s’esquisse une adm irable 
théologie de la com m union des saints com m e reflet de la péri- 
chorèse trinitaire dans le Corps ecclésial147. Dans la gloire, existe 
la m utuelle sollicitude des m em bres du Corps (ICo 12,24-25), en 
laquelle se trouve cette "kénose am oureuse” où chacun s'abaisse 
p our laisser à l'autre toute la place.

La descente au coeur de l'Église n 'est pas sans lien avec un  
dépouillem ent personnel. C’est dans la foulée de l’école sanjua- 
niste que Thérèse entre dans la  petitesse et qu'elle y trouve la 
présence de l’Esprit du Christ qui la soulève jusqu’au Père: 
"Comme M adeleine se baissant toujours auprès du tom beau vi
de finit par trouver ce qu'elle cherchait, ainsi, m ’abaissant ju s 
que dans les profondeurs de m on néant je m ’élevai si hau t que je 
pus atteindre m on but...” (3r-v). En effet, c’est en adhérant à l’im 
puissance de son "néant” que le m iracle de la totalité de l'Amour 
peut survenir en elle.

Néanmoins, c'est toujours Dieu qui descend le prem ier dans 
le “tom beau vide”. Il s’abaissera avec d’au tan t plus de joie que la 
personne est im parfaite (3v), com m e des parents riches qui s’a- 
baissent à la faiblesse de leurs petits "qu'ils chérissent au tan t 
qu’eux-m em es” (4r). Oui, pour que l’Amour soit pleinem ent sati
sfait, il faut qu'il s’abaisse, qu'il s'abaisse jusqu 'au  néant et qu’il 
transform e en feu ce néant...” (3v). Voilà donc l’explication du 
contentem ent de l’Abaissement divin: c'est pour une transfor
m ation radicale dans ce "feu” qui est synonyme de l'Amour divin 
consum ant148.

146 B a lth a sa r , Thérèse de Lisieux.., op. cit., p. 236.
147 La richesse de la théologie thérésienne de la communion des saints 

déborde cet article. Soulignons quelques textes: A 35r-v; 41r; 44r; B 2r-v, 5r-v; 
LT 148; 182; 226; 254; 263; CJ 11.7.4; 15.7.5; etc. Cf. G a u c h e r , La passion... 
op. cit., p. 182-191; B a l th a sa r , Thérèse de Lisieux.., op. cit., p. 232-242

148 Tout comme dans la doctrine sanjuaniste, Thérèse rattache le sym
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Laissant pressentir la joie qu’a ce Feu divin de se donner "ad 
in tra”, Thérèse se fait plus explicite su r le bu t de l’abaissem ent 
divin "ad extra” (lr; 5v; LT 197) qui s’appuie et se fonde su r le 
m ystère pascal et kénotique149. Ce m ouvem ent se prolonge dans 
l'eucharistie et in troduit dans les Relations trinitaires: "O Verbe 
Divin, c'est toi l’Aigle adoré que j'aim e et qui m ’attire, c'est toi qui 
t’élançant vers la terre d'exil as voulu souffrir et m ourir afin d’at- 
tirer les âmes jusqu’au sein de l'E ternel Foyer de la Trinité 
Bienheureuse, c'est toi qui rem ontan t vers l'inaccessible Lum iè
re qui sera désormais ton  séjour, c'est toi qui restes encore dans 
la vallée des larmes, caché sous l’apparence d’une blanche ho
stie...” (5v).

Hiver et printemps 1896-1897
L'Esprit continue d’illum iner l'esprit de Thérèse afin de lui 

faire apprécier tou t ce qui s'apparente de près ou de loin à l’H u
m ilité divine. Elle se réjouit p our le Père Roulland, m issionnai
re qui peut im iter à sa façon la kénose du Christ, “...notre unique 
désir est de ressem bler à notre Adorable M aître que le m onde n'a 
pas voulu reconnaître parce qu’il s'est anéanti, p renan t la form e 
et la nature d’esclave. O m on Frère! que vous êtes heureux de 
suivre de si près l’exemple de Jésus... E n  songeant que vous avez 
revêtu le costum e chinois, je pense naturellem ent au Sauveur se 
revêtant de notre pauvre hum anité et devenant sem blable à  l'un 
de nous afin de racheter nos âm es pour l'éternité" (LT 201).

Elle adm ire aussi l’hum ilité de M ère Agnès (LT 203), et lui

bole du feu à l’Amour consumant et transformant: A 84r-v; C 36r-v; LT 89; 
143; 189; 225; 226; 242; PN 22,12; 24,17; 26,9; 30,3; 31,6; 45,7 en lien avec le 
mystère de Jésus: A 38v; C 36r; LT 143; PN 17,10; PN 20,6; 28,1 et de l'Esprit: 
PN 17,2. Ce Feu de l’Amour trinitaire préserve toujours la distinction des 
personnes (C 36r).

149 "La mission du Verbe enclôt toute chose dans le cercle de sa descen
te et de sa remontée. Mais ce qui fait que le cercle est mobile et que l’hum a
nité tout entière est entraînée par le mouvement du Verbe et attirée jusqu’au 
sein de l’éternel Foyer, c’est que la croix est son centre apparem m ent immo
bile... c’est là, dans la croix, que se tient le secret de l’envol, le secret du m ou
vement, le secret de la mission et de l’amour. E t ce secret nous est donné, en 
tous points de l’espace et du temps, dans la blanche hostie”, H e n n a u x , op. cit., 
p. 108-109.
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rappelle que le Christ a été un  objet de m épris, pour l’aider à 
supporter la fin de son p riorat (LT 216). A soeur Geneviève, elle 
signale l'abaissem ent sotériologique du Christ quelle  condense 
dans une form ule célèbre: "... mais ne crains pas, plus tu  seras 
pauvre, plus Jésus t’aim era, Il ira loin, b ien loin pour te chercher, 
si parfois tu  t'égares u n  peu” (LT 211). A l’abbé Bellière, elle évo
que la faiblesse victorieuse de Jésus à Gethsém ani (LT 213) et le 
Dieu qui m ontre sa puissance en se servant de presque rien  (LT 
220 ).

La dernière Récréation Pieuse thérésienne "Saint Stanislas 
Kostka", présentée le 8 février 1897, rappelle encore le boulever
sem ent des valeurs évangéliques: ce qui brille aux yeux du m on
de n ’a  pas de privilèges particuliers auprès de Dieu (RP 8, lr). 
Suivant l’exemple de leur Sauveur, saint François Borgia et saint 
Stanislas Kostka ne revendiquent pas l’honneur qui leu r est dû 
en raison de leur grande noblesse, m ais p a r am our ils se m ettent 
au rang des serviteurs du Christ (lr-v.4r).

Au mois de mai, Thérèse s’identifie de nouveau à  Jeanne 
d'Arc qui pâtit seule dans sa prison. Ce symbole lui perm et d'ex
prim er son épreuve de la foi et sa souffrance avec le Christ 
(PN 50). Tout aussi im pressionnante est sa poésie”Une Rose ef
feuillée”, une des plus belles de Thérèse, qui illustre ses senti
m ents spirituels profonds au m om ent d’en tre r dans les derniers 
mois de sa maladie.

“La rose en son éclat peu t em bellir ta  fête 
Aimable Enfant,
Mais la rose effeuillée, sim plem ent on la jette  
Au gré du vent.
Une rose effeuillée sans recherche se donne 
Pour n 'être plus.
Comme elle avec bonheur à  toi je m ’abandonne 
Petit Jésus (3).
L'on m arche sans regret su r des feuilles de rose 
Et ces débris
Sont un  simple ornem ent que sans a rt on dispose 
Je l'ai com pris.
Jésus, pour ton  am our j'ai prodigué m a vie 
Mon avenir
Aux regards des m ortels rose à  jam ais flétrie 
Je dois m ourir!...” (PN 51, 3-4).
Don de soi sans recherche d’elle-même: "M ourir en se dis

solvant au fil des jours, telle une “rose” qui "s'effeuille", dans l'o-
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blativité la plus absolue”150, dislocation am oureuse de l'être dans 
la souffrance du Bien-Aimé. L 'attitude mystique extrêm e du 
“pour n’être plus” thérésien ne signifie nullem ent un  anéantisse
m ent du "je”. Elle désigne plutôt la petitesse ontologique qui de
vient évangélique quand elle s’abaisse am oureusem ent dans son 
"néant” pour que l'Autre soit tout en soi.

“Pourquoi je t ’aime, ô Marie!" (mai 1897)
Thérèse veut chanter ce qu’elle connaît de la Vierge M arie a 

travers sa dernière grande poésie. Dans une grande lum ière con
templative, elle discerne sa propre expérience spirituelle dans 
celle de Marie: sa virginité (PN 54, 3-4), l'hum ilité qui attire la di
vinité (3-4), la présence de la Trinité en elle (5), le goût de la cha
rité (7), son parcours par la voie com m une (6.17).

Cependant, leur proxim ité se révèle sourtou t p ar leur a ttitu 
de similaire dans l’épreuve. Qui peut mieux la com prendre que 
celle qui a été jusqu'aux extrêmes lim ites dans le partage de la 
kénose du Christ151? En vérité, M arie a connu la souffrance, tout 
com me Thérèse (2.12-14.16.23). Par une volonté expresse du 
Christ, la Mère de Dieu suit son Fils dans la nuit et l’angoisse, de
venant ainsi un  exemple pour ceux qui cherchent Dieu dans la 
nuit de la foi (15-16). Elle est si aim able dans son partage de 
la kénose du Christ, de Bethléem jusqu 'au  pied de la Croix 
(9-10.23)! Et elle ne s'approprie m êm e pas son titre de Mère de 
Jésus (20-21).

"Tu nous aimes, Marie, com me Jésus nous aim e
Et tu  consens pour nous à t’éloigner de Lui.
Aimer c ’est tout donner et se donner moi-même
Tu voulus le prouver en restant notre appui” (PN 54, 22).
Ces quelques mots exprim ent la kénose (au sens im propre) 

vécue par M arie en notre faveur. M arie vit un sentim ent d 'aban
don face à Jésus, com m e Celui-ci le vit avec son Père. C’est une 
com m union d 'am our réciproque entre Jésus et M arie, scellée 
dans la déréliction rédem ptrice. A rem arquer que la parole célè

150 T h é r è s e  d e  L is ie u x , Oeuvres Complètes, op. cit., p. 1395.
151 “Au pied de la Croix, Marie participe par la foi au mystère de ce 

dépouillement. C'est là, sans doute, la "kénose" de la foi la plus profonde dans 
l’histoire de l’hum anité” J e a n -P a u l  II, Redemptoris Mater, no 18, Fides, 1987.
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bre “Aimer c’est tout donner et se donner soi-meme” fait bien 
ressortir le clim at trin itaire vécu dans cette déréliction mystique.

Tant de similitudes entre M arie et Thérèse ne peuvent venir 
que d ’une com m union à la m êm e expérience christique. C’est 
par ce chem in que Thérèse va s'approcher de la vie spirituelle 
autentique de Marie. Ce qui lui perm et de transcender la piètre 
théologie mariale de son tem ps en rejoignant la sim plicité ds l'E
vangile.

Manuscrit C (juin 1897)
Aux portes de l'éternité (LT 244), à cause de la m aladie m or

telle qui rongera tous ses poum ons152, Thérèse com prend 
toujours plus les secrets révélés aux tout-petits (LT 247; C 4r). Sa 
connaturalité croissante avec le m ystère de la croix, vécu dans sa 
chair et son âme, nous donne ses derniers éclairages existentiels.

A la lum ière de la kénose, elle ne cherche pas ce qui paraît 
grand aux yeux du m onde mais plutôt la dernière place (C 36v), 
là où se trouve le Christ. Elle se m et à rêver d 'aller plus loin en
core dans sa participation  au m ouvem ent kénotique: “Voilà 
pourquoi je rêve un m onastère où je serais inconnue, où j'aurais 
à  souffrir la pauvreté, le m anque d ’affection, enfin l’exil du 
coeur" (G lOr). Cependant, c’est l’abandon filial qui la guide, va
leur christologique p ar excellence (lOv). Le m êm e élan de dé
pouillem ent pour l'Aimé l'attire aussi à vivre radicalem ent la 
pauvreté évangélique, c’est-à-dire une désappropriation effective 
et affective de tous ses biens (15v-19v). A l’image de la kénose du 
Fils qui ne revendiqua pas ses droits de Personne divine en no
tre faveur, Thérèse propose la m êm e folie d'am our: "Abandonner 
son m anteau c’est, il me semble, renoncer à ses derniers droits, 
c'est se considérer com m e la servante, l’esclave des au tres” (16v).

Malgré l’obscurcissem ent de sa foi depuis Pâques 1896, pa
radoxalem ent celle-ci grandit énorm ém ent, au point que Thérè
se discerne la présence cachée de Jésus dans la prieure (1 lr)  ou 
dans les soeurs les plus antipathiques, com me soeur Thérèse de 
Saint-Augustin avec son caractère insupportable (14r). Même 
chose, à l’égard des infirm ités m orales et chroniques des autres

152 En ce qui concerne les derniers mois de sa vie et les progrès de la 
tuberculose: G a u c h e r , Guy, La passion de Thérèse de Lisieux, Cerf-DDB, 1972.
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soeurs: ce sont des occasions de pratiquer la vraie charité  qui 
réjouit Jésus (28r-v). E n effet, si l'hum ilité lui devient de plus en 
plus vitale153, c'est en lien avec une redécouverte de la charité qui 
cherche à se conform er à la vie de Jésus.

De cette façon, elle reçoit sa récom pense du Père qui voit 
dans le secret et accom plit la parole de l’Évangile où Jésus s'i
dentifie aux plus pauvres: "Ce que vous ferez au plus petit des 
miens, c’est à moi qui vous l'aurez fait” (29r). Thérèse accède 
ainsi à  ce mystère de foi: le Christ présent dans le pauvre154. 
Après avoir longuem ent m édité la kénose eucharistique, elle 
contem ple m aintenant celle du Ressuscité dans le pauvre, du 
Glorieux p ar excellence dans le plus petit et le plus faible en ce 
monde.

Par cette foi grandissante, le précepte de la charité de l'E 
vangile ( l lv )  lui devient lum ineux. Recevant une clarté profon
de sur la m anière d’aim er si m iséricordieuse de Jésus avec ses 
apôtres, elle voit qu’elle doit le faire pareillem ent avec tous (12r). 
Bien consciente de son incapacité naturelle à le faire (12v; 18v), 
elle dem ande à  Jésus d’aim er lui-m em e à travers elle. "Oui je  le 
sens, lorsque je suis charitable, c’est Jésus seul qui agit en moi; 
plus je suis unie à Lui, plus aussi j ’aim e toutes mes soeurs” (12v). 
Ainsi Thérèse relie la vertu théologale de charité à sa source cons
tante, Jésus ressuscité. C'est en Lui qu'elle pénètre “les m ysté
rieuses profondeurs de la charité; si elle pouvait exprim er ce 
qu’elle com prend, vous entendriez une mélodie du Ciel...” (18v). 
Cette mélodie n 'est autre que la joie d 'aim er sous le m ode trini- 
taire, la joie divine de la désappropriation de soi. E n effet, la cha
rité  vécue entre persorm es hum aines est bien ce qui ressem ble 
le plus à la com m union réciproque des Personnes divines. 
Thérèse y trouve u n  bonheur qui dépasse toutes les fêtes m on
daines et les joies de la terre (29v-30r).

Au seuil de sa Passion finale, Thérèse livre son testam ent 
spirituel en s’appropriant celui de la dernière Cène de Jésus, à

153 “Oui, il suffit de s’humilier, de supporter avec douceur ses imperfec
tions” (LT 243).

154 Cette présence de Jésus dans le pauvre, qui peut transform er nos 
coeurs, a été mis en valeur par Jean Vanier. Il apporte une réponse prophé
tique à notre temps: à l’appel de Jésus, vivre un chemin d’humilité profonde 
et de solidarité avec les plus petits. C'est la spiritualité kénotique par excel
lence avant le Retour du Christ. Cf. V a n ie r , Jean, La spiritualité de l’Arche, 
Novalis/Bayard Editions-Centurion, 1995.
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l’heure du grand sacrifice (34r-35v, cf. Jn  17, 4-24)155. A la lum iè
re de cette prière sacerdotale et filiale, tou t p rend  sens pour elle: 
sa m ission déjà accomplie et sa rem ise confiante pour son achè
vement. Le paradoxe continue: elle anticipe sa gloire com m e le 
Christ, tou t en s'élançant à la dernière place com m e le publicain 
(36v). Intuitivem ent, Thérèse rejoint le texte le plus hautem ent 
trin itaire du Nouveau Testament. Ce germ e de la théologie trini- 
taire  n 'est pas à proprem ent parler “une doctrine su r Dieu, mais 
la doxologie, la glorification eschatologique de Dieu... La doctri
ne de la Trinité a son sens dans l'unité tendue entre la doxologie 
et la sotériologie"156.

En résum é, la "toute petite” se retrouve au coeur du Christ 
m ort et ressuscité. Là, elle devient “lieu” de com m union d’A- 
m our trin itaire  qui intègre toute contem plation et tou te action 
chrétiennes (34r-36v). E n  effet, "Thérèse parvient à  une attitude 
qu'on ne peut plus caractériser ni p a r la notion  de contem pla
tion, ni p a r celle d’action; elle se trouve au-delà des deux dans 
une loi unique de l’am our duquel procèdent aussi bien réception 
que fécondité, aussi b ien M arie que M arthe. Ce poin t d 'unité est 
la suprêm e découverte qui fu t accordée à Thérèse; c’est p ar sa 
description que se term ine le m anuscrit C”157.

Les derniers écrits de Thérèse
Thérèse term ine son oeuvre poétique, com m e sa vie d’ail

leurs, p a r un cri d 'am our à Celui qui s’abaisse jusqu’à elle. Cri 
d ’émerveillem ent pour ce Dieu qui la précède dans l’hum ilité de 
l'eucharistie:

155 La lecture théologique et johannique de la passion devient une clé 
pour relire toutes les passions chrétiennes, cf G a u c h e r , La passion..., op. cit., 
p. 210-213.

156 K a s p e r , Le Dieu des chrétiens, op. cit., p. 439.
157 B a l th a sa r , Thérèse de Lisieux..., op. cit., p. 227. La vision thérésienne 

chasse tout reste de néo-platonisme de la contemplation chrétierme. La 
supériorité de la contemplation sur l’action n’est que dans sa fécondité ecclé
siale plus profonde. Toute action chrétienne est “menée au-dessus d’elle- 
même dans un acte central de contemplation qui, non pas alternant, mais 
simultané à l’action, doit être la source constamment jaillissante de toutes 
les actions extérieures”, ibid., p. 226.
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“Toi qui connais m a petitesse extrême
Tu ne crains pas de t ’abaisser vers moi!
Viens en m on coeur, ô blanche Hostie que j ’aim e...” (Ps 8).
Très riche d ’enseignem ent est sa prière du 16 juillet, “Prière 

pour obtenir l'hum ilité” (Pri 20). "O Jésus! lorsque vous étiez 
Voyageur sur la terre vous avez dit: «Apprenez de moi que je mis 
doux et hum ble de coeur et vous trouverez le repos de vos 
âmes»”. Cette phrase d’Evangile, trois fois répétée dans cette 
prière, a été un réconfort pour Thérèse, au cours de sa m aladie 
(CJ. 15.5.3). Elle contem ple la kénose dans le lavem ent des 
pieds: “O Puissant M onarque des Cieux, oui m on âm e trouve le 
repos en vous voyant revêtu de la forme et de la nature d’escla
ve, vous abaisser jusqu 'à laver les pieds à vos apôtres”. Invitée à 
faire com me le Christ (Jn 13, 15-17), elle renonce à ses droits fa
ce à ses soeurs et choisit délibérém ent la dernière place.

La soum ission de Jésus dans la sainte Famille et duran t la 
passion se prolonge dans la kénose eucharistique: en effet, le 
Ressuscité, le Seigneur de tou t ce qui existe, se soum et dans la 
liturgie eucharistique à la parole du prêtre, que celui-ci soit bon 
ou mauvais.

On trouve également dans cette prière des perspectives sur 
l’authentique hum ilité qui se conjugue avec la grandeur de la vo
cation filiale. “Je le sais, ô m on Dieu vous abaissez l'âm e or
gueilleuse mais à celle qui s’hum ilie vous donnez une éternité de 
gloire, je veux donc me m ettre au dernier rang, partager vos hu
m iliations afin «d'avoir part avec vous» dans le royaum e des 
Cieux”. Fidèle à sa “petite voie", Thérèse ne com pte que sur Dieu 
pour obtenir la grâce tan t désirée de l'hum ilité158.

Tels sont les sentim ents spirituels qui habitaient l’âm e de 
Thérèse. Par analogie, nous pouvons penser qu'ils étaient pré
sents dans le Coeur du Christ. En effet, l'Hum ilité fulgurante de 
Dieu contem plée com me nul autre p ar le Christ, Lui a fait opter 
pour la dernière place, celle du Serviteur souffrant de notre ré 
demption.

158 On sait combien l’humilité est une question de vie ou de m ort pour 
la vie spirituelle. Tous les auteurs spirituels l’ont dit de concert. Thérèse 
demande ici "l'humilité fervente", fruit de l’action de l’Esprit dans la person
ne. Celle-ci se distingue de "l’humilité raisonnable”, beaucoup moins profon
de car uniquement fruit de nos efforts, aidés de la grâce; cf. P. M a r ie - E u g e - 
n e , op. cit., p. 346-349.
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La dernière prière thérésienne (Pri 21) contient elle aussi 
une attitude d’hum ilité, celle qui consiste à s'effacer am oureuse
m ent devant l'autre: “O Marie, si j ’étais la Reine du Ciel et que 
vous soyez Thérèse, je voudrais être Thérèse afin que vous soyez 
la Reine du Ciel!.......

Sa dernière lettre du 25 août renvoie encore au m ystère de 
la kénose qui fonde notre confiance en Dieu: "Je ne puis crain
dre un Dieu qui s'est fait pour moi si petit... je l’aime!... car II 
n 'est qu’am our et m iséricorde..." (LT 266). La course de géant de 
Noël s'achève ici où tou t est repris de l’événement de Bethléem, 
m ais dans un relief thérésien: petitesse et m iséricorde. Ce Dieu 
d 'am our et de miséricorde, en se faisant petit, suscite la réponse 
d 'am our de Thérèse. En fait écho sa dernière parole, qui résum e 
tou t l'élan existentiel de sa vie: "Mon Dieu... je vous aime!".

Les derniers mois de Thérèse: vers la consom m ation finale
Nous ne choisirons que deux thèm es de la période finale de 

la vie thérésienne afin de ne pas surcharger la cueillette déjà 
abondante de cet article. Signalons que les "Derniers Entretiens" 
dem eurent un tém oin im portan t des ultimes m om ents de la vie 
de Thérèse. Même s’ils n 'on t pas l'autorité du “corpus thérésien”, 
— dont ils relèvent —, ils dem eurent précieux pour la connais
sance de la sainte de Lisieux159.

Fondam ental est le désir thérésien de faire du bien après sa 
m o rt160. En effet, l'im pact vocationnel du M anuscrit B n 'a pas 
éteint son désir m issionnaire; au contraire, celui-ci s’am plifiera 
en ce mois de juillet 1897161. L’am oreuse inconditionnelle de Jé
sus garde l’espoir que ses désirs se réaliseront dans une mission 
céleste d'évangélisation jusqu’à la Parousie. Dieu lui donnera 
raison avec "l'ouragan de gloire” qui suivra sa mort.

159 En ce qui concerne la critique des “Derniers Entretiens": S a in t e  
T h é r è s e  d e  l 'E n f a n t - J é s u s  e t  d e  la  S a in t e -F a c e , Derniers entretiens avec ses 
soeurs, Nouvelle Edition du Centenaire, Deuxième édition revue et corrigée, 
Cerf/DDB, p. 1992, p. 103-129.

160 Sur ce désir audacieux: G a u c h e r , G u y , La passion..., op. cit., p. 167-191.
161 Exprimé d’abord dans la récréation pieuse "Saint Stanislas Kostka” 

(RP 8,6r) ce désir la suivra jusqu’à sa mort: LT 220; 221; 254; CJ 17.7, dans 
la même veine, son désir de revenir sur la terre: DEG, juillet, 4; 12.7.1; 
CJ 9.7.2; 2.8.5.
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On s’émerveille de cette m aturation  spirituelle quand on la 
com pare à son désir du paradis de ses prem ières années au Car- 
mel. Sa conception antérieure de la félicité éternelle, com m e 
toute vision hum aine, était tout à fait inférieure à la  Réalité di
vine, toujours transcendante. Sous la pression de la  charité, elle 
accède davantage à la dilatation de l'espérance qui pointe vers 
l’indicible. L’eschatologie thérésienne, m éditée avec Arminjon, 
aiguillonnée p ar Jean de la Croix, trouve m aintenant sa p lén itu
de grâce à  une plus grande expérience connaturelle avec l’Es
sence divine. Tout provient de sa transform ation christologique 
intensive à travers son épreuve de la foi. En effet, si elle vit une 
désappropriation de sa vision personnelle du Ciel en faveur de 
l'am our des autres, c’est qu'elle trouve la béatitude plus que ja 
mais dans la souffrance salvifique partagée avec le Christ. Elle a 
fait son nid dans la Rédem ption et ne veut plus en sortir, car 
c'est là, dans les profondeurs de la souffrance christique, qu’elle 
com m unie à l'Essence divine de façon unique. En effet, la Gloi
re de l’Amour ne se donne en plénitude que dans les profondes 
cavernes du Christ162.

L’Amour divin qui s’affine de plus en plus en elle, lui fait dé
couvrir les lois de l’eschatologie présentes en cet A m our même, 
d’où chez Thérèse une vision révolutionnaire de la béatitude où 
les lois de l'am our seront plus riches encore que dans la béatitu 
de vue de façon classique et sta tique163. "Elle sait déjà exacte
m ent tou t ce qu’elle accom plira là-haut et de là-haut su r le m on
de. Elle construit l'essence de sa béatitude éternelle en p artan t 
des vérités de l’am our qui vit en elle"164. Ainsi sa m ission per
sonnelle et sa nouvelle conception du Ciel se conjuguent oppor
tuném ent. Par là, Thérèse rejoint la vision néotestam entaire qui 
conçoit l’au-delà de façon dynamique, et toujours en lien avec 
l’histoire du salut qui se continue jusqu 'à la parousie165. Elle se

162 J e a n d e l a  C r o ix , Cantique SpirituelB  37, 3-5, op. cit., p. 513-515. Tout 
à l’honneur de Thérèse, il affirme que peu de personnes désirent entrer dans 
l’épaisseur de la croix, ce qui demeure pourtant la condition indispensable 
pour entrer dans une cormaissance plus profonde de l’Essence divine à tra
vers l’Incarnation, cf. CSB 36, 12-13.

163 B a lth a sa r , Thérèse de Lisieux..., o p .  c i t . ,  p .  7 3 -7 6 .
164 Ibid., p. 74.
165 H e n n a u x , op. cit., p. 109-115. L’auteur permet de bien cam per la vie 

contemplative dans un dynamisme biblique: "Si cette vie contemplative s’ex
plique elle-même comme anticipation du Royaume eschatologique et cèles-
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rallie également à la vision patristique et médiévale qui voit la 
béatitude en relation avec les m em bres du Christ encore à sau
ver166. La sainte de Lisieux entre dans une percepción des réa
lités dernières vécues sous l'angle de la m iséricorde: elle pressent 
que sa béatitude est com prom ise tan t qu’un  m em bre du Christ 
continue à souffrir167. Au fond, elle com m unie à la M iséricorde 
divine, qui dans la gloire est attirée kénotiquem ent vers la m isè
re hum aine168.

Le partage de l’Agapè christique et trin itaire  lui perm et de 
communier, de façon analogique, au pressentim ent de Jésus fa
ce à la mission posthum e gigantesque qui l’attendait com me 
Ressuscité. La m ort de Jésus, loin de lui faire quitter ce monde,

te, mais que le ciel est considéré avant tout comme une "contemplation de 
l'Essence divine" et non comme une communion à l’Acte incessant d’Amour 
créateur et sauveur de Dieu, elle ne pourra pas vraiment se reconnaître en 
même temps comme essentiellement missionnaire, engagée dans le travail 
de l’Eglise et présente au monde" (p. 114).

166 B a l th a sa r , Thérèse de Lisieux.., op. cit., p. 76-82.
167 "Mon Frère, vous voyez que si je quitte déjà le champ de bataille, ce 

n'est pas avec le désir égoïste de me reposer, la pensée de la béatitude éter
nelle fait à peine tressaillir mon coeur, depuis longtemps la souffrance est 
devenue mon Ciel ici-bas et j ’ai vraiment du mal à concevoir comment je 
pourrai m ’acclimater dans un Pays où la joie règne sans aucun mélange de 
tristesse. Il faudra que Jésus transforme m on âme et lui donne la capacité de 
jouir, autrem ent je ne pourrai supporter les délices éternelles. Ce qui m’atti
re vers la Patrie des Cieux, c'est l’appel du Seigneur, c’est l’espoir de l'aimer 
enfin comme je l'ai tant désiré et la pensée que je pourrai le faire aim er d’une 
multitude d’âmes qui le béniront éternellement” (LT 254; cf. LT 220; LT 258; 
RP 8,6r). Ce bonheur sans souffrance était conçu avec une grille philosophi
que trop étanche au donné révélé. Dieu n'est pas une plénitude de bonheur 
hermétique aux souffrances humaines. Ce Dieu a une "blessure” de miséri
corde à laquelle Thérèse participera, au Ciel (LT 263).

168 Le concept de l’impassibilité en Dieu a été beaucoup remis en que
stion au XXe. Le problème réside dans le fait qu’il ne faut jam ais durcir ou 
absolutiser une philosophie en théologie, aussi légitime soit-elle, face à la 
transcendance du Mystère. La théologie n’a pas toujours eu assez de réserve 
et de pudeur face à cette mystérieuse souffrance d’am our en Dieu, analogi
que certes, mais bien réelle. “S’il est vrai que l’être de Dieu n’est soumis à 
aucun changement au sens d’un progrès ou d’une dégradation, la révélation 
chrétienne nous m ontre que Dieu est au-delà de l'opposition simple entre 
l'immutabilité et ce type de changement. Sa liberté absolue et gracieuse lui 
permet d’assum er en vérité, tout en restant lui-même, une relation d’unité 
toute nouvelle avec l’homme: sa liberté vit donc une certaine forme de chan
gement”; S e s b o u e , Jésus-Christ..., op. cit., p. 1 2 8 .
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le fait y venir définitivem ent com me Kyrios169. Ainsi, elle désire 
faire com me le Christ qui passe son Ciel à faire du bien su r la 
terre ju sq u a  sa parousie. Ou pour mieux dire, le Christ lui ac
corde de com m unier à son travail de Ressuscité qui conduit la 
création à son point oméga. Elle-même reprend  les paroles du 
Christ (Jn 16, 5-7.22) pour se les appliquer: "Il est de votre inté
rêt que je m 'en aille... je vous reverrai...” (LT 258).

Exaucée au-delà de toute com préhension hum aine, la sain
te de Lisieux fut consommée dans la m ort d ’am our tan t dé
sirée170. M orte dans une terrible agonie et reçue dans la gloire 
qui venait à elle définitivement. Cette m ort glorieuse est la 
synthèse de son grand désir du Ciel et du souhait sans cesse 
croissant qu’elle portait de souffrir avec le Christ pour les au
tres171.

Sa conception renouvelée de la m ort d ’am our172, elle la vit en 
consonance avec celle du Christ dans l’histoire du salut, com 
plétant avec pertinence la doctrine sanjuaniste de la m ort d’a
m our extatique. M ourir d ’am our com m e le Christ, en Lui et par 
Lui, c’est rejoindre le coeur de toute l'histoire du salu t dans le 
mystère pascal. La croix glorieuse de l’Évangile de Jean  a été son 
partage: glorification de l’Amour trin itaire  dans cette vie donnée 
et consommée jusqu’au bout. Don définitif au Père et aux hom 
mes où l’agonie et la souffrance font atteindre à la plus grande 
pureté et à la plus grande intensité dans l’am o u r173. Comme cel

169 Jn 14,1-3.18.20.23.28; 16,22; Mt 28,20; Ep 1,20-23; 4,10; Coll 19; etc.
170 Sur son désir du martyre et de la m ort d’amour: G a u c h e r , La pas

sion..., op. cit, p. 48-67.200-204; G u il l e t , op. cit., p. 160-173. Cf. PN 18,52; 
Pri 6; PN 24,26; 31,6, LT 242; C 7v.8r; LT 255; DE. Plus spécialement sur le 
martyre d’amour: Pri 6; PN 29, 12; 31,6; 33,4; LT 182; 224.

171 M o l in ié , o p .  c i t . ,  p .  1 3 4 -1 3 5 .
172 Dénué de l'attrait du merveilleux que connaissait son époque, son 

désir est de s’identifier réellement à la m ort si pauvre de Jésus sur la croix: 
C.J. 4.6.1; 4.7.2; 6.7.4; 14.7.4; 15.7.1; 5.8.4; 11.8.5; 15.8.1.

173 Selon le témoignage de Soeur Geneviève, le jour de sa mort, l’agonie 
de Thérèse ressembla à celle de Jésus. Vers 15 heures, appuyée sur ses deux 
soeurs, les bras en croix, "elle nous rappellait l’image frappante de Jésus en 
croix et cette coïncidence me parut pleine de mystères..." (PO 404r). "Peu 
après, l’agonie commença, ressemblant elle aussi par ses angoisses et ses 
douleurs, à celle de Jésus... Ces plaintes, toutes empreintes d’une parfaite 
conformité à la volonté de Dieu, étaient déchirantes. Comme pour Jésus, 
Dieu paraissait l’avoir abandonnée...” (PA, 792-793).
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le du Christ, toute sa vie se récapitule dans le don de soi total de 
la Passion et l'accueil du Père dans la Résurrection.

Si Thérèse a tan t désiré la m ort d'amour, c'est qu'elle a in 
tuitivem ent com pris que cette m ort est vraim ent l’ultim e confi
guration à la Trinité ici-bas à  travers le Christ. En disparaissant 
dans la Passion du Fils, elle com m unie aux Echanges trinitaires 
qui se trouvent au coeur de la Rédemption. Ainsi, le m artyre est 
un  symbole p ar excellence de l’Amour divin où Dieu se donne et 
s'exprim e comme II le fait dans sa Vie intra-trinitaire.

II. CONCLUSION
La découverte thérésienne de la kénose s'est effectuée à l'i

mage du peuple d'Israël qui a rencontré son Dieu à travers ses 
actes de salut. En effet, le D ieu-Enfant de Noël 1886 visite Thérè
se dans la faiblesse de sa névrose pour lui com m uniquer sa for
ce invincible qui fleurira en am our apostolique. Secourue dans 
sa fragilité, elle peut com prendre alors la faiblesse du Dieu cru 
cifié p ar nos libertés. Elle sait que la gratuité salvifique de sa 
libération prend source dans la passion du Fils qui lui ouvre les 
chem ins de l’espérance eschatologique.

L’Agapè brûle le coeur pauvre de Thérèse et l’entrâîne vers le 
m ouvem ent kénotique qui libère de soi en faveur de l'Aimé. Le 
Carmel devient alors le lieu de choix pour vivre cette aliénation 
de soi dans l’amour, au service de la Rédemption. Peu après, la 
m aladie de son père lui fera faire un  pas décisif dans l'ap
profondissem ent de l’union au Dieu vulnérable et caché qui se 
donne à travers la Face de Jésus et vient m endier notre amour. 
De cette façon, la participation  à la kénose de l’am our devient ra 
dicalem ent christocentrique Son enfouissem ent dans les "caver
nes m ystérieuses” du Serviteur souffrant la fait déboucher peu à 
peu sur l'origine de cette folie d’am our qu'est la kénose: la Misé
ricorde divine. Celle-ci se penche am oureusem ent sur la petites
se de l’hom m e, l'en traînant dans les profondeurs de la Vie divi
ne.

C’est ainsi que la sagesse mystique thérésienne découvre la 
petitesse ontologique et évangélique, véritable porte d 'entrée des 
Échanges trinitaies. En effet, l’altérité de l'hom m e en sa petites
se constitue la différence essentielle pour une com m union vraie 
avec Dieu. La petitesse évangélique, qui se vit toujours dans l’a
bandon filial du Fils, peut égalem ent être com prise en rapport
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avec le mystère m êm e de l’Amour trinitaire où Chacun se fait 
"petit” afin que l'Autre soit “toujours plus grand” en soi. Tout se 
fonde dans l’enfance étemelle du Fils qui se reçoit sans cesse du 
Père dans l’émerveillem ent et qui, vécue dans la m odalité créée 
de l’Incarnation, fait nâître  en nous la filiation divine adoptive. 
En adhérant ainsi avec confiance au mystère de son "néant”, 
Thérèse entre dans un processus accéléré de différenciation et 
d’union qui se vit en plénitude dans la simplicité de l'Essence d i
vine.

Réconciliée avec sa fragilité, elle s’offre sans réserve à cet 
Amour trinitaire qui l'entraîne dans son m ouvem ent d’abaisse
m ent et d 'exaltation en faveur du salut du monde. L'Agapè divin 
saisit alors définitivem ent tou t son être. Toutefois, s’offrir à l'A
mour, c'est également s'offrir à sa souffrance face au  refus de 
l'homme. L’Agapè ne peut s’incarner en ce m onde que com m e 
disponibilité à la Rédem ption. Ce "Thabor de la M iséricorde” la 
prépare donc à entrer dans la Passion corédem ptrice; cette expé
rience existentielle lui perm ettra  de recevoir les plus hautes lu 
mières sur la Vie intra-trinitaire.

Le chem in qu’elle em prunte est celui d’une configuration to
tale au Fils abandonné du  Père pour notre salut. E n effet, l'é
preuve de la foi la fait pénétrer dans une théopathie inexprim a
ble. La petitesse christique se colore alors du néan t du péché. A 
travers cet orgueil si redoutable, une kénose ultim e se dévoile 
pour Jésus et pour Thérèse. C’est pour eux le tem ps d ’une soli
darité extrême avec les pécheurs, solidarité qui contient le sens 
véritable de toutes nuits spirituelles chrétiennes. De cette m is
sion la plus grande qui soit, la Rédemption du monde, découle la 
personnalité théologale plénière de Jésus, et de Thérèse en Lui.

Par la com m union à la souffrance christique, l’Am our divin 
se dilate en Thérèse avec son absoluité. L’Agapè se présente a in 
si com m e l'unique loi de l'eschatologie. L 'intériorité de la Ré
dem ption s'accompagne également d’une effusion d 'am our apos
tolique sans précédent. Par là, Thérèse com m unie à l’atm osphè
re de la dernière Cène de Jésus alors qu'il percevait son éternité 
au service des hom mes, dans une kénose am oureuse en leur fa
veur, dévoré qu’il était par le salut de tous. La prière sacerdota
le (Jn 17) qu’elle fait sienne devient un  haut lieu de sa doctrine 
trinitaire implicite et existentielle, doxologique et sotériologi- 
que. Ainsi, à ce m om ent de sa vie, tou t reflète le désintéresse
m ent des Personnes divines, pure générosité dans le don de soi 
pour l’autre.
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Le désir thérésien de passer son Ciel à faire du bien sur la 
terre lui vient de l'Esprit du Christ et dem eure indissociable de 
la spiritualité chrétienne la plus prim itive et fondam entale: celle 
du m artyre. La m ort d'amour, déjà glorieuse, focalise l'élan 
thérésien, com m e l’H eure johannique pour Jésus. Les écrits 
thérésiens se taisent alors; les tém oins, pleins de respect, p ren
nent la relève, en assistant à cette m ort mystique d’amour, iden
tification plénière au Crucifié, sacrem ent de la Vie trin itaire  en 
ce monde.

Dans le chem inem ent thérésien; on peut rem arquer un  p ro 
cessus croissant — fruit de l’action divine — de révélation de l’i
dentité théologale de Thérèse, suivi d 'élans m issionnaires. Ce 
processus s’insère dans la structure naturelle de la personne, qui 
est constituée d ’unicité et d 'ouverture à l'autre. Soulignons p ar
mi les plus grandes grâces thérésiennes, la conversion de Noël 
1886, suivie de l'effusion apostolique de juillet 1887; la  décou
verte de la "petite voie" qui se prolonge dans l'offrande à  l'Amour 
m iséricordieux en faveur de l'Église, l’épreuve de la foi qui sus
cite une grande ardeur m issionnaire; enfin, sa m ort d’am our 
d’où découlera une Pentecôte de gloire pour le Corps ecclésial. 
Ces m om ents m ystiques d'identité et de donation de soi suivent 
un  chem in analogue à celui de Jésus de N azareth. Sous l’action 
de l’Esprit, la kénose de Jésus s’est approfondie en proportion  de 
sa m ission universelle, com m e en tém oigne l’apogée de sa vie en 
la croix glorieuse. Sûrem ent, la mystique thérésienne ne peut se 
com prendre qu’à la lum ière de la mystique de Jésus de N azareth  
qui est particulièrem ent kénotique174.

Ce que Thérèse a révélé de la Trinité im m anente lui provient 
du  rôle extraordinaire qu’elle a  joué dans la m ission économ ique 
du Fils dans le monde. En effet, le dram e de la rédem ption con
tien t les Échanges trinitaires les plus profonds qui puissent exis
te r en ce m onde. Nulle part ailleurs, la théologie trin itaire  n ’est 
aussi sûre. Les dernières confidences thérésiennes y prennent 
une autorité  plus grande et peuvent se résumer, en ce qui con
cerne notre sujet, en deux mots: hum ilité et charité. Ces deux 
réalités en disent plus su r l'Essence divine que toutes les con
naissances du m onde. Leurs concepts doivent être cependant 
entrevus dans une sens beaucoup plus large et plus riche qu'ils

174 L’article a peu abordé, ce gui m ériterait d’être fait, l’enracinement de 
la spiritualité thérésienne dans l’Ecriture sous l’angle de la kénose.



518 IVAN MARCIL

ne le sont habituellem ent. L’hum ilité d’accueillir l’au tre  "comme 
plus grand que soi”, et la charité de se donner à lui totalem ent, 
sont deux facettes d ’une unique Réalité vécue p ar les Personnes 
divines. Depuis longtem ps précédée par les auteurs spirituels, la 
théologie se retrouve donc dans l'obligation de scru ter ces con
cepts afin de présenter un visage de Dieu plus adapté à son E tre 
simple d'Amour et d’Humilité. Il est vrai que l’analogie de l’h u 
milité n'est pas aussi plénière que celle de l'am our; toutefois, el
le lui dem eure indissociable sous peine de de la défigurer. Sans 
jam ais pouvoir la définir pleinem ent, nous pouvons toutefois af
firm er que l’Hum ilité est constitutive de l'Essence trinitaire, de 
la profondeur de son Etre relationnel, dans une proportion  qui 
nous jettera dans l'adoration pour l'éternité. La découverte si la
borieuse et si fragile de la transcendance de Dieu dans l'histoire 
est loin d'être achevée lorsqu’elle rencontre l'H um ilité divine!

L’hum ilité du Christ en sa kénose ouvre à la théologie des 
perspectives insoupçonnées, qu’il ne lui est plus perm is de fer
mer. Très perspicace est la vision d’une kénose du Christ qui 
trouve sa possibilité dans la Vie m êm e de Dieu; plus audacieux 
encore est de la définir. "Nous ne saurons jam ais exprim er la 
profondeur abyssale de l'autodonation du Père, qui, dans une 
éternelle "supra-kénose”, se "destitue" de tou t ce qu'il est et peut 
devenir pour produire un  Dieu consubstantiel, le Fils. Tout ce 
qui est pensable et im aginable pour Dieu est d 'avance inclus et 
dépassé dans cette destitution de soi qui constitue la personne 
du Père et à  la fois celle du Fils et de l’Esprit. Dieu com m e “souf
fre” (Eckhart: Un-Grund) de l’Amour absolu contient d ’avance, 
éternellem ent, toutes les m odalités d’amour, de com passion, m ê
me de “séparation” motivée p ar l’am our et fondée dans la dis
tinction infinie des hypostases, m odalités qui pourron t se m ani
fester au cours d 'une histoire de salut avec l’hum anité pécheres
se”175. Cette "Supra-Kénose” est une facette de la Com m union 
trinitaire: c’est un joyeux renoncem ent à soi pour que l’Autre exis
te en soi. Mais il ne faut pas durcir l’analogie de ce renoncem ent, 
appliquée au divin. Car le renoncem ent divin est sim ultaném ent 
vécu dans une plénitude d'être où l’on se reçoit émerveillé de 
l’Autre; il fait partie de la béatitude d 'exister dans l'amour. En

175 B a l t h a s a r ,  Hans Urs von, Pâques le mystère, Cerf, Paris, 1981, p. 10. 
Préface de cette nouvelle édition de ce qui avait été publié auparavant dans 
la collection Mysterium Salutis, édition française, tome 12, Cerf, 1972.
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bref, la kénose du Christ est une autodonation divine à l’humanité, 
en prolongement de la Supra-Kénose intra-trinitaire. Elle est révé
lation et don de celle-ci.

De l’enseignem ent thérésien nous pouvons dégager une 
donnée plus originale, ce que nous appellerions la “kénose du 
Ressuscité", en continuité avec celle du chapitre deux de lep ître  
aux Philippiens176. Actuellement, le Ressuscité ne revendique pas 
les droits qui Lui reviennent com m e Alpha et Oméga du cosmos. 
Il souffre secrètem ent dans l'Eglise, Il pleure notre indifférence, 
vivant un som m et kénotique dans l’eucharistie et dans le pauvre. 
La vie de Thérèse est une hym ne d’am our qui entoure cette ké
nose du Serviteur glorieux et encore souffrant. On doit cepen
dan t distinguer dans cette "kénose du Ressuscité”, d 'une part, la 
dim ension tem poraire qui se term inera par la glorification défi
nitive de l’hum anité et du cosm os et, d 'autre part, l'état kénoti
que du Crucifié qui dem eure éternisé p a r la Résurrection.

Le parcours des écrits thérésiens conduit à la conclusion évi
dente que la kénose divine se révèle un  des fondem ents théolo
giques de la doctrine thérésienne. A travers l’enseignem ent 
profondém ent biblique de ce nouveau docteur, c’est toute l’hi
stoire du salut qui est mise en lum ière à  travers cet aspect p ri
m ordial. La théologie thérésienne s'inscrit dans le courant théolo
gique qui réclame une référence à l'Écriture plus radicale en ce qui 
concerne la kénose et la question de la souffrance de Dieu.

Cette théologie fém inine explicite l’affirm ation de l’É criture 
"Dieu est Amour”, p a r un  principe herm éneutique qui relève de 
la vie: "C'est un m ystère (le Christ), m ais je vous assure que j ’en 
com prends quelque chose p ar ce que j'éprouve m oi-m êm e” (CJ 
6.7.4). Seul l’hum ilité existentielle des saints, c’est-à-dire leur 
authentique renoncem ent à soi en faveur de l'autre, perm et de 
com prendre l’H um ilité de Dieu. Thérèse rappelle ainsi perti
nem m ent les lim ites de la théologie. De plus, elle apporte des 
repères sûrs pour une approche christologique qui a le souci de 
ne pas réduire le donné révélé en ce qui concerne la com 
préhension de Jésus de N azareth. De son côté, la christologie de

176 Analogie qui a ses limites. La kénose concerne l’hum anité non glori
fiée du Christ, tandis que cette "kenose dans une hypsose totale" concerne le 
rapport de son hum anité ressuscitée avec le genre hum ain et le cosmos à glo
rifier. Cependant l’attitude d'humilité est la même dans les deux cas et m ani
feste la constance de l'Humilité divine dans l’histoire du salut.
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m eure la grande clé d 'in terprétation  de la sainte de Lisieux. En 
effet, seul le Christ universalise les valeurs de l’expérience théré- 
sienne.

Si l'Église se doit à la théologie apophatique et laudative fa
ce au Dieu "toujours plus grand que tout ce qui peut être pensé”, 
elle a également l’obligation de proclam er le mystère. Dans son 
pèlerinage terrestre, elle peu t paraphraser avec le "Poverello": 
l'Humilité de Dieu n'est pas aimée, et encore m oins connue! 
L’Église du Christ sait aussi tout autant que l’Hum ilité divine res
tera toujours à connaître dans la gloire. Émerveillée devant 
l'Abîme divin, l'Épouse ressuscitée du Christ s'exclam era alors, à 
la m anière thérésienne: "O m on Dieu, vous avez dépassé m on a t
tente et moi je veux chanter vos miséricordes" (C 3r)!




