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AVANT-PROPOS 

L'inte~t actuel pour les problemes poses par la condition feminine 
a suscite une abondante litterature, de qualite fort inegale. Parmi cette 
production litteraire les ouvrages historiques sont relativement peu nom
breux. Aussi peut-on saluer celui-ci avec plaisir, car il vient combler une 
lacune. 11 a le mente de clarifier un debat deja ancien : saint Thomas 
d'Aquin fut-il un misogyne, comme le laisseraient supposer un certain 
nombre de ses affirmations detachees de leur contexte et que l'on se 
repasse de livre en livre ? 

Le livre de Catherine Capelle est une partie de sa these de doctorat 
d'Etat en theologie catholique, dont j'ai eu l'honneur de presider le jury; 
et il presente une particularite et un merite qu'il faut d'emblee souligner : 
saint Thomas y est interroge a propos de ses reactions sur les textes 
de saint Paul relatifs a la femme. Quand on sait !'importance des ecrits 
pauliniens et des discussions suscitees par les passages oil il est question 
des femmes, on saisit !'interet de cette enquete, sorte de lecture au 
second degre : la femme pe~u par saint Thomas a travers les textes 
de saint Paul sur elle. Ce procede litteraire d'interrogation a l'avantage 
de nous ouvrir a une dimension diachronique, pour la compr6hension 
d'une pensee aussi importante que celle du Docteur Angelique, qui a profon
dement marque toute la theologie ulterieure. 

Par dela bien des simplifications courantes en un tel sujet, cet 
ouvrage a le merite de reveler la complexite du probleme hermeneutique 
pose sur ce theme. En effet, saint Thomas, comme tous les medievaux, 
n'envisageait pas le commentaire et l'exegese de l'Ecriture comme nous 
les concevons de nos jours ; il lisait ces textes en fonction de la culture 
de son temps et de son propre contexte social et religieux, et surtout en 
fonction de son projet fondamental, celui d'aboutir a une synthese doctri
nale tres structuree theologiquement. Et pour parvenir ace but, il utilisait 
les ressources irremplac;ables fournies par ses deux principaux maitres a 
penser, Aristote et saint Augustin dont il n'hesitait pas d'ailleurs a se 
separer, sous !'influence d'un autre facteur determinant, qui etait son 
souci de juger de tout en fonction d'un point de vue strictement theolo
gique, tout centre sur le salut chretien. 

L'auteur de ce livre a eu la preoccupation minutieuse de reperer 
tous ces divers apports et d'en deceler !'influence sur la pensee personnelle 
de l'Aquinate, dont l'originalite est par la mieux mise en lumiere, a travers 
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bien des nuances que seule une telle approche historique peut faire 
comprendre. A ce titre, une telle enquete est tres enrichissante, en nous 
montrant comment un theologien de Ia stature de saint Thomas a integre 
dans sa propre synthese tant d'elements venus d'horizons bien divers. 

Autre interet de cette recherche : elle peut aider a mettre en garde 
contre une tentation frequente en nombre d'ouvrages qui evoquent ce passe 
medieval, celle de juger ce passe en fonction de nos preoccupations 
actuelles. C'est en effet par manque du sens de l'histoire que l'on en vient 
a interpreter les auteurs anciens a Ia lumiere de !'evolution des idees 
et des mreurs a notre epoque. Ainsi, taxer saint Thomas de misogynie c'est 
oublier qu'il a ete l'homme d'une epoque bien determinee, et que malgre 
les idees re9ues dans Ia culture de son temps il a neanmoins affirme sur 
l'essentiel l'egalite des sexes. 

En effet, tout en remarquant que Ia societe medievale faisait a Ia 
femme une meilleure part que dans Ia societe bourgeoise symbolisee par 
le Code de Napoleon, on ne doit pas oublier les structures socio-culturelles 
de toutes les societes traditionnelles issues du patriarcalisme antique. 
Acculees au probleme fondamental de Ia survie, menacees en permanence 
par de nombreuses causes de mortalite aggravees par une esperance de 
duree moyenne de vie tres inferieure a Ia notre, ces societes donnaient 
une priorite absolue a Ia procreation. De ce fait, Ia maternite apparaissait 
comme Ia raison d'etre essentielle de Ia femme, un imperatif auquel elle 
devait se soumettre, et que les auteurs anciens (Aristote, les Stoiciens, 
par exemple) avaient tente d'expliquer par des considerations biologiques 
et anthropologiques appropriees. 

Un autre facteur socio-culturel jouait aussi puissamment : Ia hierar
chisation stricte de Ia societe feodale instaurait un regime de subordination 
rigoureuse entre les couches sociales et se refletait a l'interieur de Ia 
societe domestique. Ce souci de Ia hierarchisation, et done de soumission 
qui lui est lie, etait un des traits caracteristiques de Ia societe medievale 
finalisee par Ia foi religieuse, et oil tous les etres etaient per!;US comme 
des degres varies dans Ia participation a Dieu. Dans cette vision partici
pative, chaque etre trouvait sa place, comme en une sorte de grandiose 
pyramide, et recevait !'influx divin par Ia mediation de celui qui etait 
au-dessus. Mais, et ceci est essentiel, Ia subordination fonctionnelle des 
etres a l'egard d'autres n'entamait en rien leur egale dignite quand il 
s'agissait des personnes humaines. 

Ainsi malgre Ia structure sociale qui subordonnait Ia femme a l'homme, 
saint Thomas a eu le m:erite de bien marquer qu'une telle subordination 
ne concernait qu'un aspect secondaire du probleme. Et Ia il n'a pas 
hesite a ne plus suivre Aristote, en raison d'une verite de foi, celle de 
Ia vocation de tout etre humain a vivre de la vie de Ia grace, du fait 
que tous, hommes comme femmes, sont egalement images de Dieu a un 
niveau fondamental : « !'image de Dieu se trouve aussi bien chez l'homme 
que chez Ia femme en ce qui concerne l'essentiel, c'est-a-dire leur nature 
intellectuelle » (Som. theol. I, 93, 4, ad 1 ; ou de meme, I, 93, 6, ad 2). Aussi, 
dans le domaine de la grace, il y a egalite entre les sexes (II. II, 177, 2, 
ad 2). 
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Certes, de nos jours, dans notre monde secularise, la limitation de 
l'egalite entre les sexes au domaine de la grace peut paraitre bien reduc
trice. Mais pour un medieval, c'etait vraiment l'essentiel; la subordination 
ne pouvait lui apparaitre comme ne concernant qu'un domaine contingent, 
lie a une culture et un mode de vie, qu'il n'appartenait pas au thoologien 
de contester. Aussi, la pensee de saint Thomas etait-elle ouverte a des 
possibilites de changements, quand se modifieraient ces structures socio
culturelles, l'essentiel etant sauf. 

On pourrait relever bien d'autres points oil le Docteur Angelique a 
tenu a faire passer dans Ia realite quotidienne cette exigence d'egalite 
fondamentale, par exemple a propos de l'acte conjugal, a l'egard duquel 
Ia femme est a egalite avec l'homme (Suppl. 65, 5, co.). Notons aussi 
combien saint Thomas avait ~appreciation positive a l'egard de Ia sexua
lite conjugale, a l'encontre d'une opinion courante erronee. Alors que de 
nombreux Peres de l'Eglise n'avaient pas Msite a lier le mariage et Ia 
sexualite au peche originel, au point que si Adam n'avait pas peche, Ia 
reproduction humaine auni.it ete realisee par un mode spirituel ; saint 
Thomas a une vision des choses autrement plus optimiste : dans l'etat 
d'innocence primitive le mariage aurait ete un etat de vie plus parfait 
que Ia virginite (Comment. des Sentences, II, 20 expos. textus, et id. IV, 
49, 5, 3, 1, ad 3). 

On doit savoir gre a !'auteur de ce beau livre de nous rappeler tout 
au long de ses pages que l'on ne doit pas juger un auteur comme saint 
Thomas a partir de propositions, qui sont surtout le reflet de sa culture 
et des idees de son temps, et qui n'ont done, dans sa pensee, qu'un 
caractere contingent; mais qu'on doit le faire en degageant ce qui pour 
lui est fondamental, et qui demande a etre actualise et incarne dans le 
contexte social de notre temps. Ce serait alors la meilleure maniere 
de manifester la permanente actualite de l'enseignement du Docteur 
Angeli que. 

Strasbourg, le 2 fevrier 1982, 

Professeur Jean-Marie AUBERT, 
Faculte de Theologie catholique. 



PREFACE 

Pourquoi ce titre interrogatif? N'aurait-il pas mieux valu intituler ce 
travail «La femme selon Thomas d'Aquin »?Non. Et voici ce qui a deter
mine mon choix: «La femme selon Thomas d'Aquin » supposerait qu'on 
puisse trouver dans son muvre un « Traite de la Femme», comme on y 
trouve un traite de la Trinite ou de l'Incarnation, d·es Sacrements, etc., et 
meme de !'Homme dans sa masculinite. Mais de la femme, en fait, notre 
auteur parle assez peu. A part les Commentaires sur les premiers chapitres 
de la Genese, on ne trouve guere chez Thomas de considerations sur la 
femme qu'a propos du sacrement de mariage. 

Pour connaitre sa pensee, il nous faudra done rechercher, a travers 
toute son muvre, des allusions plus ou mains dispersees ; et sans doute 
les trouverons-nous plus dans ses Commentaires sur l'Ecriture Sainte que 
dans ses grandes syntheses theologiques : Commentaires sur les Sentences 
de Pierre Lombard ou Somme theologique. Mais, malgre cette dispersion, 
nous aurons de quai, me semble-t-il, nous faire une idee sur ce que 
Thomas aurait ecrit si le probleme de la femme et de sa place dans 
l'Eglise s'etait pose a lui. 

Une autre interrogation se presente a nous et donnera peut-etre la 
raison historique de notre recherche. 

L'Eglise romaine est-elle misogyne ? Certes oui, repondront beaucoup. 
Parmi les Eglises chretiennes, elle se voit entouree de toutes les chre
tientes issues de la Reforme qui ant adopte ou adoptent progressivement 
le sacerdoce feminin. 

L'Bglise romaine misogyne? Comment done! Au Concile de Trente 
qui a, pour ainsi dire, fonde tout le catholicisme des siecles dits modernes, 
n'a-t-elle pas mis sur le meme plan ses deux sources essentielles: la Bible 
et les muvres de Thomas d'Aquin ? Or, Thomas a ecrit que la femme est 
un etre incomplet, inacheve; et, a la suite de l'Apotre Paul, que, si Dieu 
est la tete de l'homme, il ne saurait etre celle de la femme ... 

A cela se joint, bien sur, !'influence du Droit romain, celle du Droit 
canonique qui y est apparente de si pres. Au point meme que, dans le 
projet du nouveau Code de Droit canonique demande par le Concile 
Vatican II, le canon 968 du Code de 1917 est reproduit presque mot pour 
mot. On en connait les sources: surtout le Decret de Gratien (1145), et 
une reponse de la Congregation du Saint-Office aux Anglicans, de 1842. 
Le monde n'a-t-il pas evolue depuis le XII' siecle, et meme depuis la pre
miere moitie du XIX• siecle? 



8 PRJWACB 

Mais nous tenons a rester ici en dehors de toute polemique. La pre
sente recherche voudrait etre menee avec toute l'objectivite, toute la sere
nile possibles: nous cherchons seulement a cerner ce qu'a ete la pensee 
de Thomas d'Aquin sur la femme. 

Jl s'imposera alors a nous une pensee thomiste degagee des contin
gences historiques qui l'enrobent, et capable de saisir l'etre feminin au plan 
metaphysique et au plan spirituel. 

c. c. INTRODUCTION 

A. 

LA FEMME DANS LA SOCIETE DU XIII• SIECLE 

1o EsourssE DB LA socm'fE MIIDnwALB 

A) Cadre general. 

II serait bon de situer !'elaboration intellectuelle de Thomas d'Aquin 
dans son cadre sociologique precis. Mais cette recherche est sinon impos
sible, du moins difficile, et en tout cas imprecise. En effet, !'Occident chr& 
tien du XIII" siecle presente une diversite sociologique considerable, et tout 
d'abord geographique ; des regions relativement proches presentent des 
divergences sociales assez nettes. Or Thomas, ne dans le Royaume des Deux
Sidles, a vecu en Allemagne, a Paris, en Italie du Sud et a Rome. 

A cette diversite geographique s'est jointe celle des couches sociales; 
mais la division seigneurs- manants est trop simpliste ; en realite, il faut 
compter aussi avec toute la variete des habitants des villes oil les mar
chands presentent, a partir du xi" siecle, toute une hierarchie de mondes 
plus ou moins diversifies. Sans doute la societe est-elle presentee sous 
l'aspect d'un triple peuple : pretres, guerriers et paysans. Mais si cette 
presentation vaut pour l'an 1000, elle ne saurait exprimer la realite sociale a 
partir de 1150, et surtout dans le cours du XIII" siecle oil le cadre tripartite 
se complique et s'assouplit. En effet, un sermonnaire allemand de 1230 enu
mere vingt-huit etats, ou plus exactement, une double hierarchie parallele 
des clercs et des laics conduite chacune par le pape et l'empereur: d'une 
part, cardinaux et bien d'autres, puis moniales; d'autre part, nobles, bour
geois, marchands, paysans, etc ... Dans les deux cas, la femme arrive tou-
jours en queue de liste 1• 

Enfin, en un meme lieu, ou en des regions proches voisines, le droit 
qui regissait les populations pouvait etre different ; le droit romain regnait 

1. Cf. J. Ll! GoFF, La civilisation de !'Occident medieval, 1965, p. 326. 
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en France jusqu'au nord de Lyon ; mais les droits locaux, subsistances des 
droits germaniques, avaient encore leurs zones d'influence ; le droit eccle
siastique etait aussi en vigueur partout ou s'etendaient des territoires en 
dependance des eveches ou des monasteres. En Italie, Ies trois droits 
etaient en concurrence : droit romain, droit canonique et droit germanique 2. 

C'est le moment ou le developpement des villes fut considerable, bien 
qu'elles furent jugees a l'epoque comme creations de Cain. Alors que 
!'importance de la terre etait considerable encore au xi• siecle ou neuf 
hommes sur dix etaient concernes par elle, qu'ils aient ete nobles ou rus
tres 3, deja, a partir du xu• siecle, le commerce et l'industrie se developpent, 
et !'agriculture cesse d'etre la seule activite de !'Occident: les produits 
agricoles ne servent plus a la simple consommation locale immediate ; 
objets d'echange, et par la suite de transports, ils creent la necessite de 
routes et par la meme de lieux de carrefour : de nouvelles villes appa
raissent au bard des fleuves et des routes, sur les cotes ; et d'anciennes 
villes romaines reprennent vie. C'est ainsi que nait une nouvelle classe 
sociale, celle des marchands, qui vient se situer entre la noblesse et la 
paysannerie ; elle tend a devenir une bourgeoisie mais sans se separer tout 
a fait de son origine paysanne, car « la vie physique du bourgeois depend 
du paysan, mais la vie sociale du paysan depend du bourgeois» 4• 

On peut distinguer trois aspects principaux qui caracterisent le monde 
d'alors: 1• Le respect de l'autorite qui vient de l'insecurite: chaque classe 
cherche une protection aupres de celle qui la domine, d'ou le danger 
d'identifier la force et la justice, surtout la justice royale ; 2• La docilite 
a l'Eglise terrestre dont la puissance est quelque peu confondue avec celle 
de l'Etat. C'est pourquoi l'activite tant artisanale que rurale est plus ou 
mains dominee par des preoccupations religieuses : pensees, serments, 
pelerinages. II en resulte, troisiemement, Ia conviction d'une unite de Ia 
communaute humaine : on se trouve en presence d'un monde uni ou les 
nationalismes n'existent pas, ou !'interet local doit ceder devant !'interet 
public. II n'existe qu'un seul ennemi reel, c'est le non-chretien. Telle est, 
en gros, la mentalite des medievaux jusque vers la fin du xui• siecle : 
c'est entre 1250 et 1280 que ces convictions tendent a se relacher s. 

Une autre diversite se trouve dans les langues. Le XIII" siecle est celui 
de l'epanouissement des langues vernaculaires. Sans prejudice pour le 
regne du latin en tout ce qui releve directement de l'Eglise, de Ia cleri
cature au sens le plus large du mot et par suite de !'instruction, les lan
gues locales se developpent graduellement ; elles se repandent parfois fort 
loin de leur lieu d'origine: c'est ainsi qu'en Italie, !'auteur anonyme d'un 
poeme sur l'antechrist l'ecrit en franc;ais ; en franc;ais egalement Brunetto 
Latini ecrit son Tresor. Mais le plus etonnant pour nous est le propos de 
Hildegarde de Bingen: elle pensait qu'Adam et Eve ne pouvaient s'entre-

2. Cf. Guido Rossr, Statut juridique de Ia femme dans l'histoire du droit italien, Recueil 
Jean Bodin, XII, p. 115, 116. 

3. Cf. Robert FossmR, Histoire sociale de !'Occident medieval, 1970, p. 121. 
4. Henri PIRBNNE, Les Villes du Moyen Age, 1927, p. 91. 
5. Cf. Robert FossmR, op. cit., p. 123. 
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tenir ensemble qu'en allemand ! 6 Ceci soit dit simplement pour que nous 
prenions conscience de !'extreme diversite de la societe oil allait s'incarner 
la pensee du Docteur Angelique. 

Au moment oil les villes se developpent, !'expansion commerciale 
s'accompagne de !'expansion monetaire: les villes et les etats frappent 
monnaie. Aussi a-t-on pu dire que le xnr siecle etait celui « du retour de 
l'or » 1 : en effet, le florin est cree en 1252, l'ecu de Saint Louis en 1263-
1265, et le ducat de Venise en 1284. Ce developpement economique, qui est 
l'un des facteurs essentiels de la transformation de !'Occident medieval, 
est exactement contemporain de l'activite professorale de Thomas. 

Mais i1 se trouve que l'Aquinate, temoin de !'expansion economique, 
en est en meme temps l'adversaire: en effet, Ia creation des Ordres Men
diants est encore recente ; elle vise essentiellement les centres urbains par 
opposition au monachisme anterieur qui etait depuis des siecles implante 
dans les campagnes. Mais ce milieu marchand des villes visait au deve
loppement de la richesse ; les promoteurs de Ia pauvrete et de la mendi
cite s'inscrivaient done en adversaires de !'expansion economique en cours. 
Les luttes qui, au sein de l'Universite de Paris, opposaient seculiers et 
reguliers, luttes sanctionnees tantot par l'eveque, tantot par Rome, ne 
concernaient pas seulement les universitaires ; elles avaient leur parallele 
sur les places du marche ; aussi en trouve-t-on des echos jusqu'en la litt& 
rature de l'epoque; c'est pourquoi Jean de Meun, dans la seconde partie 
du Roman de la Rose, s'en prend aux Mendiants s. 

La place de la femme, son role dans Ia societe variaient selon ces 
divers facteurs d'autant plus que ceux-ci evoluaient encore selon les eve
nements historiques. C'est ainsi que lors de la croisade des Albigeois, ter
minee en 1229, la France du nord, plus peuplee que celle du midi, colonisa 
pour ainsi dire cette derniere 9 : les mreurs ant du s'en ressentir : il se 
produisit sans doute une regression, au mains momentanee, de !'influence 

feminine. 
Cependant, ce furent surtout les differences des classes sociales qui 

firent varier considerablement les situations feminines. 

B) Societe de classes. 
C'est que la complexite des groupes sociaux du Moyen Age se revele 

d'importance: le statut juridique l'emporte sur l'inegalite de richesse: 
par suite, l'aristocratie est une condition juridique avant d'etre une classe 
sociale. Elle est caracterisee par la profession des armes et le respect du 
sang, de la lignee. L 'heredite est en effet un caractere qui s'y retrouve 
partout, mais sa qualification economique n'est nullement homogene : la 
condition de la famille differe selon les lielJX. Mais partout, !'idee de puis
sance l'emporte sur celle de richesse. A !'extreme oppose, les pauperes ne 

6. Cf. Jacques LB GoFF, op. cit., p. 342. 
7. Roberto LoPEZ cite par J. LB GoFF, p. 112. 
8. Nous reviendrons plus loin sur les indications sociologiques foumies par les romans 

de l'epoque. 
9. Cf. J. LB GoFF, op. cit., chap. III. 
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relevent pas d'un statut social precis, car on y trouve les pelerins, les 
ermites aussi bien que les menages aux faibles ressources. Par contre, Ia 
realite sociale intermediaire, les marchands, les maitres-artisans et meme 
les valets constituent des classes sociales precises bien connues 10. 

Voyons done ces diverses classes qui caracterisent toute !'Europe 
medievale. Et pour cela, remontons un peu le cours du temps. Dans Ies 
anciens droits germains, Ia majorite etait Ia meme pour les filles et les 
gar~ons : douze ans ; quatorze ans dans le droit wisigothique et quinze 
dans Ia Loi rupere en Austrasie, comme aussi pour le droit burgonde. 
Seul, le droit lombard creait une incapacite absolue d'exercice des droits 
du fait du sexe, et exigeait la tutelle du sexe pla~ant Ia femme sous Ia 
dependance du pere ou du mari ; il en est de meme dans Ie droit saxon. 
Quant au droit franc, ii faut distinguer entre Ie ripuaire regissant l'Aus
trasie, et Ie droit salien. Le premier ne revele aucune incapacite de Ia 
femme ; Ie second non plus, sauf en cas de succession des immeubles 
hereditaires, c'est-a-dire ceux dont Ie Iegataire avait Iui-meme herite. C'est 
Ia Ie cas fran~ais de Ia Ioi dite salique que Ia royaute fran~aise a invo
quee pour eviter I'emprise d'un roi anglais II. Mais un edit du vi• siecle 
avait mis fin a cette incapacite dans Ia pratique. Cet usage etait alors 
tempere sous !'influence du droit romain et de l'Eglise 12. C'est pourtant 
par assimilation du pouvoir royal au patrimoine immobilier que des filles 
en ont ete exclues, sinon sous forme de regence. Par ailleurs, !'amende 
penale punissant !'homicide etait Ia meme pour l'homme et pour la 
femme; celle-ci n'etait done pas tenue pour un etre humain specifique
ment inferieur 13• Les droits germaniques du midi de Ia Gaule influences 
par le droit romain accordaient a Ia femme une protection moindre. A 
!'inverse, Ia protection penale de la femme est plus grande dans les droits 
alamaniques et bavarois du sud de Ia Germanie. C'est ainsi que l'avorte
ment est taxe double si Ie fretus est feminin. II faut dire aussi que Ies 
droits francs, salien ou ripuaire, protegent surtout, dans Ia femme, Ia 
productrice d'enfants ; pour !'homicide de Ia jeune fille ou de la femme 
apres Ia menopause Ia taxe est Ia meme que pour !'homicide de I'homme ; 
mais au cas d'une femme apte a avoir des enfants Ia taxe est triplee. 

Le regime feodal existe deja aux 1x• et x• siecles ; mais il n'est syste
matise qu'au xr siecle ; Ia periode de son plein developpement se situe 
entre les xr et XIV" siecles. Notre XIn• siecle y est done bien indus. Or, 
l'essentiel des institutions feodales est, comme Ie mot I'indique, Ie fief. 
Celui-ci passait par succession legitime au fils aine, les filles et Ies cadets 
etant en principe exclus de !'heritage. Quant aux filles, cette disposition 
s'explique pour une raison tres simple et determinante : le fief, c'est-a-dire 
Ia possession terrienne, appartient au vassal du fait de son aliegeance au 
suzerain. Or cette allegeance est d'abord et surtout militaire : Ie posses
seur de !'heritage a pour fonction et premier devoir de servir militaire-

10. Cf. Jacques PAUL, Histoire intellectuelle de /'Occident medieval, 1973, p. 272. 
11. La chose a ete parfaitement elucidee par J.-M. AUBERT, La femme, 1975. 
12. Cf. Fran9ois L. GANSHOF, Statut de Ia femme dans la monarchie franque, dans 

Recueil Jean Bodin, XII, p. 37. 
13. Idem, p. 47. 
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ment le suzerain 14• La femme etant inapte a ce devoir militaire l'est, par 
le fait meme, a !'heritage. C'est Ia Ie privilege essentiel de Ia masculinite, 
consequence du regime patriarcal dans lequel l'une des principales fonc
tions sociales est Ia guerre. 

Dans Ia pratique, ce privilege masculin a ete quelque peu attenue en 
son application par Ia force des choses : par exemple, quand Ie vassal 
avait des filles et point de fils, Ie fief etait partage egalement entre elles. 
En ce cas, une femme possedant un fief devait se faire remplacer par un 
homme (normalement son mari) pour Ies services a remplir a l'egard du 
suzerain, tant dans I'armee que dans Ia justice et Ie conseil. Cette deroga
tion au droit de I'epoque etait admise parce que Ia femme etait consideree 
comme bailliste des fiefs de ses fils mineurs. Mais on comprend, en 
consequence, combien Ie seigneur etait interesse au mariage de . Ia fille 
de son vassal : imposer a celle-ci Ie futur pseudo-vassal de son choix etait 
quasi de rigueur ; et en tout etat de cause, le mariage en question ne pou
vait se faire sans I'autorisation dudit seigneur. 

Le mariage etait en effet I'epreuve par excellence de Ia jeune fille 
noble : un seigneur se marie pour accroitre son fief et pourvoir a sa des
cendance : Ia femme represente une terre ou un chateau ; et Ie mariage 
est un traite d'alliance. Ce qui deviendra realite politique au niveau des 
Etats est des Ie Moyen Age affaire courante dans tous Ies rangs de Ia 
noblesse. L'epoux est done choisi par le pere de Ia jeune fille. Si elle est 
orpheline, c'est au bailliste qu'il appartient de choisir : parent de Ia fille 
ou suzerain de son pere. Mais jamais l'interessee n'etait consultee sur ce · 
choix. Par contre, Ia repudiation existait : il suffisait alors que le mari de~u 
trouve un motif valable au regard de Ia loi de l'Eglise. Le plus sou
vent invoque fut le degre de parente eloigne ou imaginaire, ou encore la 
maladie ou Ia sterilite; I'adultere, Ia sorcellerie, Ia violation de sepulture 
pouvaient aussi etre invoques. II est clair que Ia femme n'avait aucun 
droit unilateral de se separer de son mari. Apres Ia repudiation effectuee 
par le mari, l'un et !'autre conjoints pouvaient se remarier; l'Eglise 
l'interdisait, mais cet interdit n'etait guere respecte en fait, surtout dans 
Ies rangs Ies plus eleves de Ia societe. Le remariage de Ia veuve suivait 
les memes regles que celui de Ia jeune fille 1s. 

Une fois mariee, l'epouse etait sous Ia tutelle de son mari, elle lui· 
devait obeissance et respect : ii est le signor, Ie sir ou le baron; elle est 
son ancilla. II a Ie droit de Ia battre - a condition que mort ne s'en 
suive ! - Le mari administre non seulement Ies biens communs, mais 
aussi ceux propres a Ia femme, encore qu'en certaines regions - Ie midi 
de Ia France par exemple - un regime dotal un peu plus liberal pour 
Ia femme ait existe. Par ailleurs, I'epouse n'a pas le droit de tester sans 
l'autorisation de son mari ; telle est du moins Ia coutume de Paris ; ail
leurs il n'en est pas de meme. 

14. « La defense d'un fief, en cette epoque oil le seigneur accomplit personnellement 
les operations de police indispensables, exige Ia presence d'un homme capable de rev~tir !a 
cotte de mail!es et de manier !'epee. » Rc!gine PERNoux, Alienor d'Aquitaine, 1965, p. 92. 

15. Cf. LEHMANN, Le role des femmes dans l'Histoire de France au Moyen Age, 1952, 
p. 223, 224. 
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En resume, Ia famille feodale agnatique est fondee sur Ia fonction 
militaire; en son sein les relations personnelles presentent Ia fidelite 
comme la vertu par excellence qui l'emporte sur toute autre, car Ia lignee 
masculine en depend. II est clair en consequence que Ia place de la femme 
et de !'enfant est quasiment inexistante. Mais il s'ajoute a cela une forme 
attenuee de malthusianisme, car, dans cette societe militaire a predomi
nance virile, la fecondite apparait plutot comme une malediction : en effet 
les partages entre les enfants amoindrissent les possessions, et les cadets 
deviennent un encombrement. On peut se demander si ce n'est pas de U1 
qu'est venue !'interpretation sexuelle et procreatrice du peche originel: 
Ia femme apparait alors comme premiere responsable du peche originel. 
Dans queUe mesure cet aspect de la societe feodale n'a-t-il pas influence 
Ia theologie contemporaine 16 ? 

Malgre cette situation defavorable de Ia femme, c'est un fait cepen
dant que, dans les rangs de Ia noblesse, des epouses ont pu, a titre excep
tionnel, tenir la place d'un veritable chef de leur fief. L 'histoire a retenu 
bien des exemples de ces femmes exer~ant avec succes ces fonctions vas
saliques. Donnons simplement quelques-uns de ces cas. II est impossible 
de ne pas citer en premier lieu Alienor d'Aquitaine : bien qu'anterieure a 
notre periode, son exemple situe le cadre social dans lequel Thomas va 
evoluer. Mais deja Ia reine Mathilde, belle-mere d'Alienor par son second 
mari Henri Plantagenet, avait passe sa vie a preparer le regne de son fils. 
Alienor en fit autant : elle partagea d'abord Ia vie et l'activite politique 
de son premier mari Charles V de France jusqu'a l'accompagner a la 
croisade ; elle exerc;a ensuite une influence determinante dans Ia politique 
d'Henri II d'Angleterre; lorsqu'elle fut abandonnee par ce second mari, 
elle joua un role incontestable dans les activites militaires ·et matrimo
niales de ses enfants. C'est grace a elle que Richard Creur-de-Lion devint 
roi d'Angleterre, grace a elle aussi que sa petite-fille Bianca de Castille 
epousa le dauphin de France et fut la Reine Blanche que l'on sait. Je 
reviendrai plus loin sur le role d'Alienor aux divers plans economique 
et litteraire 17. Mais il faut noter aussi Blanche de Champagne qui, au 
debut du XIn• siecle, gouverna son comte au nom de son fils et assista, 
a la place de celui-ci, au Parlement convoque par Philippe-Auguste en 1213. 
II en est de meme pour Lix de Vergi, duchesse de Bourgogne, et pour 
Marguerite de Flandre. En 1270 - done bien a l'epoque qui nous inte
resse - une affaire portee au Parlement opposait Eleonore, chatelaine 
de Beauvais, a l'eveque: les droits d'Eieonore furent reconnus. Voici un 
autre cas de l'exercice des droits feminins: Hermengarde de Narbonne, 
heritiere de son pere, gouverna le vicomte de Narbonne pendant cinquante 
ans : elle defendit ses droits en haute justice, fit hommage au roi et 
conduisit meme ses troupes a la guerre 18. 

C'est Ia ce qui fondait le droit des reines de France a la regence : 
le sacre associait la reine aux pouvoirs de Ia couronne. Mais c'est a partir 

16. Cf. LB GoFF, op. cit., p. 353, 354. 
17. Cf. l'ouvrage de Regine I'ERNoux, Alienor d'Aquitaine, deja cite. 
18. Sur ces differents exemples, cf. Andre LEHMANN, Le role des femmes dans l'Histoire 

de France au Moyen Age, 1957, p. 204 sq. 
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.du xn1• siecle precisement que, sous !'influence du droit romain, Ie role 
des femmes souveraines declina, du moins en France; ce n'est qu'en cas 
de regence que celui-ci reprit son sens. Le cas exemplaire de Blanche de 
Castille, deux fois regente de France, etait presque contemporain de l'en
seignement parisien de Thomas. Les cas analogues a la regence pouvaient 
se presenter en dehors de la royaute : par exemple, lors des absences des 
seigneurs pour les guerres, croisades, pelerinages ou autres aventures 19. 

Retenons encore deux circonstances oil l'incapacite feminine est 
contrebalancee: c'est d'abord la constitution d'un douaire: du fait de 
l'impossibilite pour la veuve d'heriter, elle aurait ete sans ressources Iors 
du deces de son mari. C'est pourquoi le vieux droit germanique avait 
accorde un droit d'usufruit sur le tiers ou Ia moitie de l'avoir du mari. 
Une ordonnance de Philippe-Auguste de 1214 reprit cet usage et Ie rendit 
obligatoire: l'epouse doit avoir en douaire la moitie des biens de son 
mari ; en ce cas la veuve exerce sur ses terres tous les droits du seigneur 
en pleine independance, mieux encore que le mari lui-meme car Ie droit 
de l'epouse est protege par l'Eglise. 

Une seconde circonstance est plus etrange : on sait que Ie jeune che
valier devait recevoir l'adoubement, c'est-a-dire etre arme chevalier: I' epee 
lui etait remise alors qu'il s'engageait par serment a ses nouveaux 
devoirs. En cette circonstance Ie parrain etait normalement son pere, son 
oncle, ou le suzerain ou quelque notable. Mais il arriva aussi qu'il y eut 
des adoubements feminins: c'etait alors la dame qui remettait !'epee et 
recevait le serment: je n'en donne comme exemple que Cecile, fille de 
Philippe-Auguste, veuve de Tancrede, qui arma chevalier Gervais-le-Breton 
et plusieurs autres ecuyers 20. Le cas fut frequent de suzeraines, de 
parentes, etc... qui effectuerent l'adoubement, actes apparemment contra
dictoire puisqu'elles donnaient !'epee qu'elles ne pouvaient elles-memes 
porter. Mais la contradiction n'etait peut-etre qu'apparente, car le pouvoir 
symbolise par l'ep6e pouvait leur appartenir dans une certaine mesure. 

Malgre ces exceptions, il apparait que, dans la societe feodale, la situa
tion de Ia femme noble etait tres defavorable ; retenons cependant qu'elle 
resultait des structures militaires de cette societe et done de l'incapacite 
physique de Ia femme, mais nullement de son incapacite morale ou intel
lectuelle ; les exceptions a Ia regie generale en temoignent. 

Nous retrouverons cette meme inegalite si, hors de Ia Gaule, nous 
considerons la condition de la femme en Italie. La se trouvait, comme il a 
ete dit plus haut, la rencontre des trois droits romain, canonique, germa
nique. Sans doute !'intervention de l'Eglise usait-elle de son influence en 
faveur d'une egalite des enfants de Dieu : elle donna au mariage les carac
teres d'une institution divine. Nous y reviendrons plus loin. Malheureuse
ment cette action fut contrecarree, dans la pratique, par !'influence de 
certains dires juridiques et patristiques. Ainsi l'axiome romain « deterior 
est conditio foeminarum quam masculum » fut complete par des asser
tions comme « imbecillitas sexus », « infirmitas consilii», « animi levitas », 

19. Idem. 
20. A. LEHMANN en donne une serie d'exemples, op. cit., p. 217. 
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etc ... 21. A cela est venue s'ajouter !'influence masculinisante de !'invasion 
lombarde: comme en toute societe basee sur la guerre et !'organisation 
militaire, la femme y etait en condition inferieure a celle du male. C'est 
pourquoi la femme lombarde, inapte a porter les armes, se trouve en 
tutelle perpetuelle a l'egard du pere, des parents, du mari ou du roi. 
En fonction de quoi on trouve une serie de jugements portes par les 
juristes qui sont defavorables aux femmes 22. Ce mepris des capacites femi
nines se retrouve evidemment dans le principe justinien « foeminae ab 
omnibus civilieres vel publicis remotae sunt ». 

Paradoxalement, c'est le droit feodal qui le premier portait remede a 
cette exclusion de tout pouvoir feminin : il reconnut en effet le droit de 
la femme a succeder a son pere ou a son mari, comme nous l'avons vu ; et, 
en ce cas, elle exer~ait un veritable droit regalien, a savoir : assistance a 
l'assemblee des barons, droit de suzerainete avec le pouvoir d'imposer 
tributs, de frapper monnaie, de rendre la justice, etc... On connait egale
ment quelques femmes qui, en Italie, ont exerce un tel pouvoir : Beatrice, 
marquise de Toscane (1015-1076), Mathilde de Canossa (1046-1115), et d'au
tres a une periode posterieure a celle de Thomas. 

Nous verrons plus loin ce que devaient etre !'education des filles et leur 
acces aux connaissances. 

Considerons maintenant la situation des femmes dans les rangs de 
Ia bourgeoisie. On a note plus haut !'importance des villes. Comment done 
etait constituee leur population? 

L'expansion commerciale semble avoir commence par Venise; elle se 
serait repandue ensuite a Genes, a Pise, plus tard a Marseille et a Barce
lone. Puis, par le moyen de Ia navigation, elle atteignit aussi Bruges et de Ia, 
Cologne, Rouen, etc ... Qu'etaient done ces commer~ants qui se depla~aient 
si facilement ? Sans doute des fils de serfs. Mais parce qu'ils quittaient 
leur pays d'origine, leur etat de servitude etait ignore et leur seigneur 
n'avait plus de prise sur eux. Hs se trouvaient affranchis du fait de leur 
deracinement: sans revendiquer Ia liberte ils en jouissaient parce qu'on 
ne pouvait prouver leur servitude 23. 

Les marchands etaient done des hommes libres, et les villes oil ils 
exer~aient leur commerce tendaient a devenir des communes ; mais a 
cote d'eux se trouvaient des immigrants venus des campagnes proches, et 
par suite facilement recuperables par leurs seigneurs respectifs; c'etaient 
les artisans qui conservaient encore leur condition servile. 

Qu'en etait-il des femmes? Les femmes des marchands ne pouvaient 
etre que serviles, car aucun chevalier n'aurait permis a sa fille une telle 
mesalliance, sauf en un cas d'inten~t extreme : un marchand assez riche 
pour payer les dettes du seigneur pouvait alors prendre la fille en 
echange ! Mais ici intervenait le droit avec - helas ! - toute sa brutalite : 
normalement Ia femme noble mariee a un roturier ne transmet pas sa 
noblesse a ses enfants. Mais a !'inverse, les enfants d'une femme serve 
sont serfs, la liberte du pere ne pouvant se propager, car, selon !'adage 

21. Ces textes sont cites par Guido Rossi, op. cit., p. 117. 
22. Idem, p. 118. 
23. Henri PIRENNE, Les villes au Moyen Age, p. 112-113. 
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c partus ventrem sequitur», !'enfant suit le ventre 24. On releve, en fait, 
un cas de noblesse maternelle qui aurait existe en Champagne et qui 
apparait dans les coutumes redigees au xve siecle mais bien anterieures 
a cette date ; en ce cas, les enfants des femmes nobles etaient nobles de 
droit, ou le de·1enaient en renon~ant a !'heritage de leur pere 25. Mais c'est 
la une exception, car souvent la femme prenait le rang inferieur de son 
mari. 

Cependant, les villes continuaient a se developper en luttant pour leur 
independance contre les nobles et contre les eveques. Les Capetiens les 
defendaient en tant qu'adversaires de la haute feodalite. Le meme pheno
mene se produisit dans les territoires fran~is des Plantagenet : la reine, 
Alienor, pour gagner les populations a son fils Jean Sans-Terre, apres 
le deces de Richard, parcourut ces regions en distribuant des chartes aux 
communes et en affranchissant les bourgeois de leurs obligations. envers 
leurs seigneurs; elle « assista elle-meme a I' election du premier maire de 
La Rochelle » 26. Ces villes, liberees soit des seigneurs, soit des abbayes, se 
sont alors constitue des chartes : celles-ci accordaient l'affranchisse
ment aux serfs, creaient un droit de justice locale, un droit de legislation 
municipale. C'etait de ce droit que relevaient les bourgeois. Ceux-ci etaient 
tels par naissance, par admission moyennant paiement, ou par mariage 
avec la fille d'un bourgeois. 

Les corporations qui furent, comme I'on sait, !'element moteur des 
communes, pouvaient inclure des femmes parmi leurs membres. II y eut 
meme certaines corporations exclusivement feminines. Les metiers pra
tiques alors par des femmes, etablies meme a leur compte, pouvaient 
etre: brodeuses, coiffieres, tisserandes, etc ... , mais il y avait aussi des 
mirgesses, c'est-a-dire des femmes medecins. Le travail de la soie etait 
reserve le plus souvent aux femmes. En ces divers cas, les femmes pou
vaient avoir, comme les hommes, leurs maitresses jurees n. C'est dire que 
les femmes ont par la contribue dans une certaine mesure a !'emancipa
tion des villes 28. Rappelons en passant que Ie commerce au XIII" siecle 
commence a etre remunere. A ceux qui font metier, ministerium, de faire 
commerce, on reconnait la legitimite d'un gain parce que I'on decouvre 
l'utilite sociale du commerce et le risque qu'il implique 29. On admet meme 
que I' association commerciale echappe a la condainnation de l'usure 30• 

Par ailleurs, !'administration des villes avait choisi, pour base de la 

24. Cet adage est deja signale dans le Decret de Gratien o\1 il est emprunte au droit 
romain. Cf. a ce sujet J .. M. AUBERT, Le droit romain dans l'reuvre de saint Thomas, 1955, 
p. 50. 

25. Germaine MAIU.ET, La vie rurale et menagere au Moyen Age, 1932. 
26. Regine PERNoux, Alienor d'Aquitaine, p. 268. 
27. Cf. FARAL, op. cit., p. 141. 
28. Cf. A. LEHMANN, op. cit. Rappelons que c'est une femme noble qui donna Ia premiere 

charte d'une commune de France : Saint-Quentin, avant 1109, cf. idem. 
29. Thomas d'Aquin reconnait m~e Ia legitimite d'un inter~t pour le pret, cf. Summ. 

Theol. Ila, Ilae, Qu. 78, art. 2, ad 5 m ; il admet egalement Ia remuneration liee au change : 
id. Ila, IIae, Qu 77, art. 4, ad 2 m. 

30. Cf. Jean !BANES, La doctrine de l'Eglise et les realites economiques au XIII• siecle, 
Paris, 1967, p. 82. 
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repartition des impots, le feu comme unite du revenu des proprletes 
immobilieres. Aussi les femmes devaient-elles y avoir largement part comme 
proprletaires, celibataires ou veuves. II est certain en tout cas que les 
femmes participaient avec les hommes aux decisions interessant les 
communes 31, II faut noter aussi qu'a partir de 1175 on trouve, dans les 
archives, une croissance irreversible des « actes conjugaux » par rapport 
aux actes individuels. On constate par la que les femmes sont de plus en 
plus proprletaires de biens ; ceux-ci restent cependant administres par leurs 
marls 32• 

Voila pour le positif. Mais le negatif est bien la aussi. La femme bour
geoise etait soumise a son marl autant que la femme noble, elle et ses biens. 
Pourtant la negociante, pour les seules affaires de son negoce, avait le droit 
d'ester en justice. Mais ces possibilites, comme les interdictions contraires, 
dependaient tellement des lieux et des coutumes locales qu'il est difficile 
d'en conclure un etat social precis. 

En Italie, une evolution se produisit en un sens quelque peu different, 
et ce sont les statuts municipaux qui semblent limiter la capacite et Ia 
liberte de la femme. En effet, la politique economique de Ia ville s'opposait 
a la migration des capitaux : une femme, en se marlant a un etranger, pou
vait emporter avec elle une certaine richesse au depens de Ia ville. C'est 
pourquoi on invoqua !'agnation qui maintenait Ia tutelle de Ia femme. Pour 
arriver au meme resultat on se prlt a donner a la femme une dot insuffi
sante et parfois meme a Ia desheriter en partie ou en totalite. Pour eviter 
cet exode de richesses, il arrivait que le mariage, ou meme !'entree en reli
gion, de l'interessee fussent decides sans son avis 33. 

En plus de ce dam provoque par les preoccupations economiques, Ia 
puissance maritale etait extreme dans les classes moyennes : a Ia femme 
sont imposes les devoirs de fidelite, obeissance, cohabitation, etc ... Le droit 
de correction est accorde au mari : meme dans Ia bourgeoisie celui-ci a 
droit a un siege plus eleve que celui de l'epouse, c'est une sorte de roi. La 
femme prise en flagrant delit d'adultere est passible de mort. Par contre 
rien de semblable n'est impose au mari, la fidelite moins que tout. 

Comme on l'a deja vu, la femme de rang superieur mariee a un homme 
de rang inferieur perd le plus souvent son rang et prend celui de son mari. 
Dans le cas inverse elle ne prend pas le rang superieur du mari. Elle n'a 
sur ses enfants aucune puissance, ni droit de tutelle. Mais Ht aussi l'exer
cice d'un commerce, dans Ia commune, libere la femme et lui donne la 
possibilite de s'obliger en justice librement; elle est alors apte a adminis
trer ses propres biens et a en disposer. Elle peut meme faire partie des 
corporations, ester en justice et meme, en cas de faillite, separer sa propre 
responsabilite de celle de son mari. 

Tout ceci montre !'importance d'une activite professionnelle pour la 

31. A. LEiwANN, op. cit., donne quelques proportions: a Garchy en Champagne, 32 veuves 
votent sur 193 electeurs ; dans le comte de Bigorre, les femmes qui avait le droit de voisinage 
pouvaient voter. Enfin, pour les Etats-Generaux de 1308, les femmes de Touraine prirent 
part aux elections (p. 243). 

32. Cf. FOSSIER, op. cit., p. 130. 
33. Cf. Guido Rossi, op. cit., p. 121. 
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femme medievale ; mais il faut bien reconnaitre qu'il y a la liberation de 
Ia commer!;ante, non de la femme. Car, en dehors du cas de negoce, !'im
puissance feminine demeure entiere : la succession des biens paternels 
est remplacee par la dot; la succession du mari n'existe qu'en !'absence 
d'agnats et de cognats. 

II y a cependant, en droit penal, un privilege pour la femme si l'on 
peut ainsi dire, mais qui est plutot une injure ; c'est Ie principe du « favor 
sexus » qui attenue la responsabilite feminine, evidemment en raison de 
l'imbecilitas 34, C'est aussi pourquoi, a partir du xrr siecle, peut intervenir 
un advocatus qui, a cote de la femme romaine, lni evitait d'ester en justice 
personnellement, ce qui ne convenait pas ala« pudor sexus »: c'etait en rea
lite !'interdiction d'ester pour la femme mariee, ou pour toute femme. 
Seule, comme on l'a dit, Ht aussi, la profession de commer9ante donnait a 
la fois ce droit et celui de temoigner, de preter serment dans les affaires 
civiles. En fait, le temoignage feminin fut toujours moins considere que 
celui de l'homme. 

Passons aux rangs inferieurs: a l'epoque qui nous retient, les paysans 
sont regardes encore quasiment comme des esclaves ; ils sont lies a la 
terre, ce sont done, au vrai sens du mot, des objets de production. De ce 
fait, ils peuvent etre aussi objets de vente, surtout de donation au meme 
titre que les terres qu'ils travaillaient. Les femmes serves pouvaient, elles 
aussi, etre donnees ainsi, specialement par testament, a des abbayes. II 
arrivait meme que mari et femme puissent appartenir, par circonstances 
diverses, a des maitres differents. En ce cas les enfants etaient partages 
entre les differents proprietaires. Autrement les enfants appartenaient de 
droit au maitre de leurs parents 35, 

II est vrai qu'aux xrr et xrn• siecles l'Eglise obtint par son influence 
une amelioration de l'etat de servage : le mariage de deux esclaves ou 
d'un esclave avec un conjoint libre etait reconnu comme sacrement : !'union 
etait done protegee ainsi que la famille. II etait interdit, en principe, de 
separer les epoux entre eux et eux-memes de leurs enfants. 

Le travail de la paysannerie etait bien sur exclusivement !'agriculture ; 
mais celle-d presentait alors un caractere exremement rudimentaire. A 
vrai dire, le Moyen Age redecouvrit deux richesses que l'Antiquite connais
sait deja mais utilisait peu : la charrue et le moulin a eau. Ce dernier fut 
progressivement employe pour bien d'autres choses que de moudre le ble ; 
leur nombre se multipliait dans les campagnes pour actionner les soufflets 
des forges, broyer le tan, brasser la biere, battre le chanvre, fouler le drap 
ou meme activer les scies des charpentiers. Ce fut done un allegement 
relatif du travail humain ; mais ce progres ne fut encore que peu de chose 
en raison de la mentalite des grands de l'epoque essentiellement anti-tech
nique: la notion de progres n'existait evidemment pas; par suite la per
fection apparaissait dans la notion de repos, quies. Une des consequences 
de cette mentalite fut !'abandon frequent du travail de certaines terres : 
on laissait celles-ci longtemps sans production, en jacheres 36, 

34. ld., p. 116. 
35. Cf. G. MAn.u!T, op. cit. 
36. J. LE GoFF, op. cit., p. 265. 
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La femme serve vivait dans une case sur le domaine du maitre pour 
Iequel elle devait travailler ; celui-ci, en effet, recevait du serf tenancier 
de sa terre des redevances en nature et en jourm!es de travail. La femme 
devait done soit travailler la terre, soit pourvoir aux besoins familiaux, par 
exemple : elle devait faire le pain, filer la Iaine, confectionner les vete
ments, etc ... 37• 

Quant a ses rapports avec son mari, ils ressemblent quelque peu, par 
imitation, a ceux du seigneur avec son epouse : c'est dire que l'autorite 
maritale et paternelle est tres affirmee : si le mari n'est plus seignor ni la 
femme ancilla, du moins a-t-il le droit de la battre, comme aussi ses 
enfants 38. Cependant dans la mesure oil il existait un patrimoine familial, 
celui-ci etait soumis en principe a un partage de !'heritage entre les enfants, 
mais forcement au detriment des filles ; en tout cas les derogations etaient 
frequentes 39. 

La situation de la paysannerie etait certainement la plus defavorisee 
de la societe medievale : mais au sein meme de cette population serve, 
le destin de la femme etait plus miserable encore que celui de l'homme : 
son travail etait equivalent a celui du mari pour certaines choses; mais 
pour d'autres, elle avait ses specialites : << filer la Iaine, broyer le lin, 
teiller le chanvre, battre le linge, arracher les betteraves ... « ; mais aussi 
la brasserie, l'entretien du betail. Ailleurs, les femmes pouvaient etre 
groupees dans le chateau en des sortes de gynecees pour pratiquer des 
metiers de luxe: tissage d'etoffes precieuses, broderies, tapisseries, ce sont 
les ouvrieres textiles. Aussi a-t-on pu dire que dans le chateau on 
distinguait «cote epee - cote quenouille » 40. Et l'on appela chansons de 
« toile » les chansons des femmes. 

zo INFLUENCE DE L'EGLISE SUR L'APPRECIATION DE LA. FEMME 

AU MOYEN AGE 

Cette societe laique, comme nous l'avons vu, vivait au sein d'un uni
vers christianise oil l'Eglise jouait un role primordial. Qu'a done fait 
l'Eglise en faveur de la femme au XIII" siecle ? La reponse a cette question 
n'est pas simple. D'abord, il faut prendre conscience d'une mentalite atavique 
qui existait depuis des siecles : la possibilite meme de Ia fameuse question 
au pseudo concile de Macon de 585 41 oil la discussion grammaticale avait 
finalement tourne a l'avantage de la femme, denote une mefiance plus ou 
moins larvee a l'egard du sexe juge faible en raison du primat de la force 
brutale. Etant donne cette faiblesse, supposee morale autant que physique, 

37. Cf. A. L!!HMANN, op. cit., p. 197. 
38. Cf. BoUTIE, Paris au temps de Saint Louis, Paris, 1911, p. 2!51, qui cite FusrEL 

DB CoULANGES, L'alleu et le domaine royal. 
39. Idem, p. 363. 
40. LB GoFF, op. cit., p. 355. 
41. On sait qu'il n'est question de ce concile dans aucune des collections de conciles ; 

il n'apparait que rapporte par Gregoire DB TouRS dans son Historia Francorum. 
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n· etait normal de « ne voir en Ia femme que l'Eve par qui l'homme avait 
ete egare ,. 42• 

Comme a toutes les epoques, on peut remarquer au Moyen Age des 
attitudes exactement contraires meme chez les clercs : certains predica
teurs, par exemple, critiquent les defauts feminins, d'autres exaltent leurs 
vertus ; par exemple, Berthold de Ratisbonne declare : « Vous, femmes, 
vous etes mesericordieuses et allez a l'Eglise plus facilement que Ies 
hommes », « vous ecoutez mieux les sermons et gagnez plus volontiers Ies 
indulgences » 43. Mais plus souvent c'est !'attitude inverse qui est adoptee, 
ainsi Aegidius Colonna : « En general on trouve une bien plus grande ten
dance au mal chez les femmes que chez les hommes, car elles ont peu de 
jugement » 44. Selon Philippe de Novare dont nous aurons a reparler, 
auteur d'un traite de morale en 1265, « Ia femme n'est que Iegerete et 
sensualite, etre faible, seducteur qui ne doit etre eleve que dans l'obeis
sance, la soumission afin de ne pas causer de mal,. 45. Mais il faut preciser 
que ce Philippe etait laic et non clerc; troubadour, il avait eu des expe
riences scabreuses avec quelques princesses. Pourtant, un autre auteur du 
temps presente les trois fleaux de Ia demeure comme suit : Ia fumee, les 
mouches, Ia femme46. 

II est incontestable que les clercs de l'epoque ne se !assent pas 
d'enoncer les critiques faciles sur les femmes, ainsi Jacques de Vitry: 
duplicite, inconstance, egoisme 47. Mais le jugement des laics n'en differe 
pas. Le Moyen Age est misogyne, c'est incontestable. Sans aborder encore 
!'etude de Ia litterature de l'epoque, il faut bien noter ici les poemes de 
Marbote, d'Hildebert au XII" siecle, le Roman de Lancelot du debut du 
xur siecle : la femme y est toujours presentee comme !'incarnation de 
l'Eve tentatrice et corruptrice 48. II est vrai qu'au xn• siecle les clercs 
commen~ient a s'instruire de l'Antiquite latine: Ovide devint le maitre 
a penser dans certains milieux : Ia femme est entremetteuse, magicienne, 
maratre, perverse, etc ... 

Les femmes sont aussi l'enjeu des rivalites masculines dans chaque 
classe sociale. A juste titre, l'historien Le Goff remarque a ce sujet : « Les 
jeux plaisants entre males et femelles sont pourtant une des expressions 
les plus apres de Ia lutte des classes» 49. 

En presence de cette situation, qu'a ete Ie role de l'Eglise? Selon 
qu'on entend par Eglise !'attitude des clercs ou les decisions de l'autorite 
spirituelle Ia reponse changera du tout au tout. 

C'est en effet Ie christianisme qui a declare, le premier dans cette 
societe patriarcale, l'egalite des sexes, comme nous le verrons au cours 

42. ScliNURBR, op. cit., p. 708. 
43. Cite par id., p. 101. 
44. Idem. 
45. Cite par id., p. 708. 
46. FARAL, Vie quotidienne au temps de Saint Louis, chapitre VII. D'autres jugements 

defavorables etaient portes, par exemple Ia critique de !'elegance des femmes, citee par 
Botmll, op. cit., p. 217. 

47. FossTBR, op. cit., p. 129. 
48. FARAL, op. cit., p. 130. 
49. Op. cit., p. 377. 
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de ce travail. Cet enseignement ne fut pas lettre morte au XIII" siecle, 
il s'en faut ! En effet, il imposa des devoirs mutuels a tous les membres 
de la famille, mais surtout il eleva !'union de l'homme et de la femme 
dans le mariage au rang d'une institution divine indissoluble : le pere et 
la mere ont des devoirs reciproques, des devoirs communs et une meme 
autorite (au moins en principe) sur les enfants. Sans doute ces exigences 
demeurent-elles plutOt a l'etat de principes, et la pratique y contredit-elle 
souvent. Le mariage en tant que sacrement a tout de meme exerce une 
influence determinante - mais non pas exclusive, malheureusement -
dans les divers rangs de la societe. D'abord la limite d'age est posee : 
quatorze ans pour les gar~ons, douze pour les filles, mais non point sans 
quelques modifications selon les lieux. Le mariage s'effectue en trois 
actes : contrat, fian~ailles, ceremonie sacramentelle. Le libre consentement 
est demande des les fian~illes : mais comme le pretre assiste aux trois 
actes, les interesses ne savent pas toujours lequel des trois est le sacre
ment indissoluble en principe. Mais le droit canonique a d'abord voulu 
donner aux conjoints - mais surtout a la femme - la liberte du consen
tement: !'approbation paternelle n'est pas requise ala validite du mariage, 
du reste pas plus pour le gar~on que pour la fille, mais celle-ci fut la 
principale beneficiaire de cette mesure. II faut noter aussi une influence 
de Pierre Lombard et de !'Ecole de Paris qui, plus liberale que celle de 
Bologne encore imbue de droit romain, visa a etablir une egalite quasi 
complete entre les conjoints. C'est done la doctrine, plus precisement 
!'etude de l'Ecriture Sainte, qui apporta cette liberalisation par rapport 
aux textes juridiques so. De meme, les empechements au mariage sont les 
memes pour les deux sexes. En droit canonique - quoi qu'il en soit des 
droits locaux dont nous avons vu les varietes - « l'homme libre qui 
epouse une femme de condition servile est traite de la meme maniere que 
la femme libre qui epouse un homme de condition servile »st. Autre conse
quence du mariage valide: les vreux de continence ou d'entrer en religion 
exigent le consentement du conjoint de l'un ou !'autre sexe sous peine 
d'invalidite. Malgre le primat donne par la societe ambiante a l'homme, 
cependant l'Eglise intervient en cas de separation legale pour garantir a 
la femme la restitution de ses biens. Le texte d'Urbain III (fin du 
XII" siecle) en temoigne ; sauf, precise un autre texte de Clement III, si 
la femme est coupable d'adultere s2. Pourtant si le mari, pareillement cou
pable d'adultere, n'est pas prive de ses biens, c'est que la fameuse ques
tion du sang joue toujours. Ce point de vue fait que l'adultere du mari 
n'est qu'a peine coupable ... 53 Sans doute l'Eglise tend aussi, mais avec un 

50. Cf. R. METz, La protection de Ia liberte des mineurs dans le droit matrimonial de 
l'Eglise, dans Acta Congressus internationalis juris canonici, Rome, 1953, p. 174 sq. 

51. R. MErz, Le statut de Ia femme en Droit canonique medieval, Bruxel!es, 1963, p. 88. 
52. Cf. idem, p. 90. 

53. Peut-on rappeler ici quelques extraits de la semonce qu'Henri II obtint d'un arche
veque de Rouen, Rotrou de Warwick, a l'adresse de son epouse Alienor qu'il avait aban
donnee pour une autre femme? « Nous deplorons ... que toi, femme prudente entre toutes, 
tu te sois separee de ton epoux ... Separee de Ia tete, le membre ne 1a sert plus ... Reviens, 
0 reine illustre, vers ton epoux et ton sir ... reviens vers le marl a qui tu dois obeir, et 
aupres duquel tu es tenue de vivre ... Ou bien tu reviendras vers ton epoux, ou bien par le 
droit canonique nous serons contraints d'exercer contre toi Ia censure de l'~glise ... a moins 
que tu ne te repentes avec larmes et douleur ... » Cite par Regine PERNoux, op. cit. p. 175. 
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succes relatif, a obtenir l'indissolubilite du mariage. En effet, elle interdit 
la repudiation qui est assimilee, apres le mariage valide, au faux serment 
particulierement honni. Cette nette position de l'Eglise ne l'empeche pas, 
comme on l'a vu, d'accepter certains cas d'annulation : !'impuissance et 
Ia consanguinite sont, pour cela, exploitees, sinon inventees, dans tous les 
rangs de la societe depuis les rois jusqu'aux serfs. 

Cependant, en dehors du plan sacramentel et de celui de la piete, il 
faut bien dire que le droit ecclesiastique est, au XIII" siecle, effroyable
ment misogyne. L'influence du Decret de Gratien compose au debut du 
XII" siecle est en effet determinante sur ce droit : il rassemble des textes 
juridiques emis depuis le debut du christianisme. Or, d'apres le Decret, 
« la femme se trouve en condition de servitude telle qu'en tout elle doit 
etre soumise a l'homme »54, En tout, c'est beaucoup dire! et cela se fonde 
sur des citations d'Augustin, de Jerome, d'Ambroise, etc ... Le droit romain 
y ajoute son apport et les textes pauliniens, interpretes dans un sens 
manifestement unilateral, y joignent Ie leur. II y a meme un passage 
extremement grave oil la suppression de la fonction de luge, exercee dans 
!'Ancien Testament par des femmes, est presentee comme un progres 
apporte par le Nouveau Testament « perfectione gratiae » ss. II semble que 
la perfection meme de la Loi evangelique exclut les femmes de certaines 
fonctions. C'est dire qu'il y a des choses possibles aux milles qui sont 
trop parfaites pour que les femmes puissent y acceder. 

Cette exclusion aura un effet parfaitement rigoureux en un domaine 
precis : la reception du sacrement de l'Ordre. II y a Ia, pour Ia plupart 
des auteurs du Moyen Age, une incapacite absolue. Mais on ne s'entend 
pas sur les raisons de cette incapacite : selon Huguccio, ce ne serait 
qu'une interdiction positive de l'Eglise 56 : << Id est constitutio ecclesie 
facta propter sexum », A cause du sexe ; mais pourquoi le sexe a-t-il cette 
consequence? Le canoniste ne le dit pas. Et bien des auteurs de l'epoque 
voient la une interdiction de droit divin, dont ils ne donnent pas davan
tage la raison. Quelques canonistes cependant, Jean le Teutonique et 
Raymond de Pennaford entre autres, admettent Ia capacite theorique de 
la femme a recevoir les Ordres sacres parce que « tout baptise est apte 
a recevoir Ie pouvoir d'ordre »57. C'est dire, selon M. Metz, que « I' exclu
sion des femmes est une question de fait et non de droit» 58

• Nous ver
rons plus loin ce qui concerne Ies abbesses et leur droit de juridiction. 
Mais il faut noter tout de suite que cette exclusion de toute clericature 
a, pour Ies femmes, des consequences multiples: le Decret de Gratien 
pose : « Mulierem constat ... nee docere potest, nee testis esse ... » 59• Elle 

54. R. MErz, Le statut de Ia femme ... , p. 174, qui cite C. 3395 dictum post c. II, 
I'RIEDBERG, t. I, col. 1254 : c Propter conditionem •· Sur toute cette question, voir l'ouvrage 
capital d'Ida RAMING, Der Ausschlusser Frau vom Priesterlichen Amtt, KOln, 1973. 

55. FRIEDBERG, § 1 et 2. 
56. Cf. R. METZ, op. cit., p. 98 et note 3. 
57. Cf. GIU.MANN, • Weibliche Kleriker ... », dans Arch. f. kath Kirchenrecht, t. XCIII, 

1913, p. 246, note 5. 
58. Op. cit., p. 99. 
59. C. 33, q. 5, c. 17 ; I'RIEDEBERG, op. cit .. , t. I, col. 1255. 
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ne peut enseigner, done elle n'a guere de raison d'etre instruite, nous y 
reviendrons ; elle ne peut temoigner dans les causes criminelles, ni dans 
Ies causes civiles graves ; elle ne peut non plus etre temoin dans les tes
taments 60. L'exclusion de l'Ordre entraine aussi pour la femme les inter
dictions liturgiques que l'on sait: approcher de l'autel durant les offices, 
servir la messe, faire les lectures liturgiques, participer au culte public, etc ... 

Par ailleurs, en dehors de ces cas strictement sacramentels, r:eglise 
intervient aussi dans la specificite des peches : elle reconnait les peches 
de classe determines par l'activite des diverses couches sociales, ce qui 
donne lieu a des morales professionnelles : le theme remonte au xu• siecle 
fonde sur la Iegende des neuf filles du Diable que celui-ci a mariees ... 
la simonie aux clercs seculiers, l'hypocrisie aux moines, ... le sacrilege aux 
paysans,... la pompe mondaine aux femmes de qualite, le tout etant 
domine par la luxure ; mais celle-ci n'est point reservee aux femmes. De 
fait, les manuels de confession du XIII• siecle distinguent les peches selon 
les diverses classes sociales, et bien entendu selon les sexes 61. 

Mais il est un point sur lequel je voudrais attirer !'attention, c'est 
!'absence d'infanticide feminin ; on sait ce qu'il en fut dans la societe helle
nique. Or les penitentiels du Moyen Age qui donnent d'effroyables cata
logues de crimes ne mentionnent nulle part la suppression des petites 
filles 62. 

Enfin, il est encore un point ou !'influence benefique de r:eglise pour 
la femme ne peut etre contestee : c'est le culte de Marie, mere du Christ, 
qui se developpe au xu• et au xur siecle: Thomas d'Aquin l'explicitera 
theologiquement avec un tres haut degre de perfection. Le culte de Marie
Magdeleine l'accompagne : dans les deux cas, il s'agit d'une glorification 
de la femme et du rejet des themes «femme-nouvelle incarnation d'Eve », 
ou inferiorite naturelle de la femme comme telle. Cette position de 
r:eglise est-elle a l'origine ou au terme d'une evolution sociale en faveur 
de la femme ? Le Goff la considere comme l'aboutissement de la progres
sion 63. Mais i1 est probable que I' exaltation de Marie ait joue un role 
aux deux extremites de !'evolution avec un succes limite en chaque cas. 
Car la condition de la femme se degradera plutot au XIV" siecle avec 
!'amplitude d'une certaine barbarie dans les mreurs. On peut done conclure 
avec M. Fossier64 que r:eglise s'est attachee au sort de la femme: « Elle 
s'y attache pour l'honneur d'une creature divine». Sans doute a-t-elle voulu 
par la consolider son emprise sur la famille conjugale. Mais c'est la 
femme qui en a ete la principale beneficiaire car « la sacralisation du 
mariage jointe au culte maria! a tente de donner a l'epouse une situation 
d'egale en face de l'homme » 65. Parce que le mariage est un contrat 
consensuel, il protege desormais l'epouse contre le mari. 

60. REIFPmisrum., Jus canonicum universum, livre 2, tit. 20, n. 88. 
61. Cf. LB GoFF, op. cit., p. 328. 
62. La chose est relevee par LB GoFF, op. cit., p. 355. 
63. Op. cit., p. 353. 
64. Histoire sociale de ('Occident m~di~val, p. 129. 
65. Idem. 
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3• LA VIE RBLIGIEUSE FEMININE 

Certes, c'est bien ici que nous allons trouver quelques-unes des meil
leures reussites feminines medievales. Mais !'importance de la femme en 
ce domaine n'etait pas nouvelle : la vie religieuse masculine ou feminine 
avait suivi, ou plutot reflete !'evolution sociale. C'est pourquoi les grandes 
abbayes benedictines, heritieres d'une legislation romaine, presentaient Ie 
monastere comme une famille au sens large du mot dont l'abbe etait Ie 
pater familias avec tous les pouvoirs de celui-ci. L'abbaye du Mont-Cassin 
qui re!;ut Thomas d'Aquin des l'age de cinq ans etait certainement de ce 
type. Mais l'extraordinaire est que de ce type il y eut des paralleles femi
nins, ce qui evidemment echappait tout a fait au modele antique. Quel
ques-unes des grandes abbesses du Moyen Age ont laisse un nom tant dans 
l'hagiographie que dans la litterature. Mais il ne faut pas oublier I'enca
drement de ces grandes figures feminines. Les clivages sociaux se retrou
vaient dans les monasteres, et les grandes abbesses etaient souvent de 
grandes princesses : a !'inverse, les classes bourgeoises et paysannes 
n'etaient representees en general que dans les rangs subalternes des cloi
tres. Notons qu'au Moyen Age le parallele etait maintenu entre abbayes 
masculines et feminines : meme regie, memes droits et devoirs recipro
ques. L'abbesse avait le meme pouvoir que l'abbe, pouvoir a la fois feodal 
et religieux : on donne toujours comme exemple l'abbesse de Remirement 
qui portait le manteau d'hermine, la crosse d'or et Ia bague, symbole de 
son autorite. La reunion de son chapitre presentait quatre-vingts chanoi
nesses qu'elle benissait solennellement. Lors des grandes circonstances, Ia 
procession faisait pnkeder l'abbesse d'une longue suite de gentilshommes, 
chanoines, etc ... 64. Le pouvoir de l'abbesse etait incontestablement une 
juridiction ; elle nommait et revoquait aux benefices curiaux, aux cha
pellenies, aux canonicats, convoquait des synodes, assistait aux concHes 65• 

C'etaient de veritables pouvoirs episcopaux, mais au plan strictement 
juridique. Et de ce pouvoir de juridiction etait exclu le pouvoir d'ordre 
qui normalement l'accompagne 66. On a done la une sorte de corps sans 
arne, un contenant sans contenu : pouvoir de juridiction certes, mais au 
seul plan du for externe 67. Cependant dans ces abbayes, le soin des 
affaires economiques etait le plus souvent confie a un avoue, normalement 
un homme ; mais cette charge d'avoue devint un fief qui, comme tout 
fief feodal, changeait de main par heritage ; aussi pouvait-on, a !'occasion, 
trouver des femmes avouees de monasteres, comme heritieres de bene
fices. A l'epoque ou nous sommes, Ies regles de Ia cloture, pour les 
monasteres feminins, commenc;:aient tout juste a apparaitre dans les 
Ordres nouveaux, mais la legislation benedictine les ignore. 

Donnons quelques exemples de ces abbesses feodales, a peu pres 

64. l.HEMANN, op. cit., p. 233. 
65. R. Mm:z, op. cit., p. 99-100. 
66. Id., p. 101. Sur Ies monasteres doubles cf. idem, p. 99, note 5. 
67. Cf. ScuNURER, op. cit., p. 694 sq. 
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contemporaines du Docteur Angelique : le monastere de Rupertsberg, pres 
du Rhin, avait ete fonde par sainte Hildegarde qui mourut en 1179 en 
laissant de nombreux ecrits ; ses visions d'abord, mais aussi un manus
edt sur les plantes medicinales, le Jardin de Sante. Elle ne faisait que 
continuer la tradition des Radegonde, des Odile, des Gertrude ; et plus 
tard de Relinde et d'Herrade ; cette derniere a laisse une encyclopedie en 
prose et en vers. Notons encore Hedwige de Siiesie et sa niece Elisabeth 
de Thuringe, toutes deux veuves princieres ; Mechtilde de Magdebourg est 
celebre par ses visions. Sainte Gertrude enfin, entree a cinq ans au 
monastere d'Hefta, fut instruite en theologie et en lettres 68. 

Cependant le cas le plus typique est evidemment celui de la fondation 
de Robert d'Arbrissel, en 1099, qui non seulement posait l'egalite des deux 
sexes dans la legislation religieuse, mais excluait la gent masculine de 
tout gouvernement de l'abbaye : Fontevrault, creation unique en son genre, 
devait traverser les siecles avec son originalite et durer jusqu'a la Revo
lution Franr,:aise. Son originalite ? Certes : a sa creation, l'abbaye compre
nait en effet un monastere d'hommes et trois de femmes: l'un pour les 
moniales de chreur, un autre pour les pecheresses converties, un troisieme 
pour les Iepreuses: cette discrimination n'etait done pas, en principe, 
fondee sur les classes sociales. La premiere abbesse en fut Petronille 
de Chemille. Mais le plus remarquable est que les moines etaient soumis 
par le vreu d'obeissance a l'abbesse : cette domination du sexe dit faible 
sur !'autre etait une remarquable exception dans les mreurs de l'epoque. 

II est incontestable pourtant que la seve proprement benedictine, avec 
ses qualites et ses defauts, perdait de sa vigueur vers le xu• siecle, d'ou 
une certaine decadence. D'autres ordres prirent la releve : il y eut des 
monasteres de Premontrees et de Cisterciennes et meme des monasteres 
doubles dans ces deux Ordres ; mais il y eut aussi, en tout ceci, des 
crans d'arret comme nous en verrons avec les Mendiants : en 1121, les 
Premontrees etaient au nombre de dix mille : aussi le Chapitre general 
de 1198, confirme par Innocent III, interdit-il toute nouvelle admission de 
femmes. De meme les Cisterciens, en 1228, interdirent la fondation de 
nouveaux monasteres feminins. 

Alors apparurent les beguinages: c'etaient la des groupements de 
femmes qui se firent connaitre a la fin du xu• siecle. L'origine en est mal 
connue. On signale !'existence d'un certain pretre Jean qui favorisa une 
communaute religieuse pour des femmes et des jeunes filles. Leur nom 
de begginae voulait dire heretiques, car on appelait les Albigeois des beg
gini. Ce nom compromettant leur venait sans doute d'une certaine ressem
blance avec les Cathares ; parmi ceux-ci, on trouvait en effet les parfaits, 
les purs, ceux qui, ayant rer,:u le consolamentum, s'orientaient vers une 
purete de mreurs. A leur suite, Pierre Valdot (ou Valdez), un laic de 
Lyon, abandonna toutes ses terres a sa femme et se mit a precher dans 
les rues ; son exemple fut suivi par des hommes de bonne volonte, mais 

68. Sur les grandes Abbesses, voir !'excellent ouvrage de Joan MoRRis, Against Nature 
and God, ed. Mowbrays, London and Oxford, 1973, qui malheureusement n'a pas ete traduit 
en fran~ais. 
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sans instruction: c'etait la porte ouverte a l'heresie. L'autorite religieuse 
protesta et la predication fut interdite aux laics ; finalement, le pape 
Lucius III excommunia les Vaudois en 1184. Plus tard, le projet fut repris 
en Lombardie oil les humiliats constituerent trois ordres : celui des cha
noines vivant ensemble de travaux manuels ; un deuxieme ordre reunis
sait des hommes et des femmes vivant ensemble, mais en communautes 
separees, et qui avaient adopte le tissage comme moyen de vivre ; le 
troisieme ordre etait celui des gens maries continuant a vivre chez eux. 
Ces ordres furent confirmes par Innocent III en 1201 fD. lis n'eurent pas 
beaucoup de succes. Les beguines, au contraire, ayant emprunte indirec
tement leur nom a l'heresie, se developperent beaucoup: c'etaient la des 
femmes qui n'entraient dans aucune classe sociale reconnue par l'epoque : 
echappant a la famille et a Ia domination d'un homme, elles ne se 
situaient dans aucun cadre religieux, monastere ou autre, reconnu par Ia 
legislation. Pourtant, il n'y avait pas lieu de mettre en doute leur ortho
doxie; Jacques de Vitry les prit sous sa protection, et en 1241, elles 
etaient mille cinq cents m. Les beguines n'emettaient pas de vreux, mais 
une simple promesse de chastete; l'obeissance etait promise egalement, 
mais seulement pour le temps de leur sejour dans une communaute 
donnee qui pouvait etre temporaire : on est done loin de la stabilite 
benedictine. Ces femmes relativement independantes pouvaient se livrer 
a des activites profanes, specialement a !'assistance aux malades et aux 
misereux. Rejetant les revenus feodaux aussi bien que la mendicite, leur 
subsistance devait etre assuree par leur travail. Les mystiques furent 
particulierement nombreuses parmi elles ainsi qu'en temoignent les ecrits 
de Jacques de Vitry et plus tard de Thomas de Chantimpre. On peut 
penser qu'au XIII• siecle, certaines beguines s'attacherent a !'ideal spirituel 
des Mendiants et devinrent moniales ou tertiaires de Saint Franr,:ois ou 
de Saint Dominique. Pourtant, ni Claire d'Assise, ni Diane de Bologne 
n'avaient ete beguines. 

L'apparition des Ordres mendiants est l'evenement primordial de la 
vie religieuse medievale au debut du XIII• siecle. Se situant des l'abord 
en dehors des cadres feodaux, leur champ d'action fut essentiellement 
urbain: c'etait le temps de I' extension des villes, de Ia conquete des 
libertes communales. Leur legislation democratique se ressentit de ce 
cadre social. Mais qu'en etait-il des femmes ? lei, il faut bien reconnaitre 
un net recul de !'influence feminine. Plus exactement, les femmes furent 
exclues des Ordres nouveaux, non pas par quelque volonte misogyne, 
mais par la force des chases. Et pourquoi? La notion meme d'Ordres 
mendiants contredisait pratiquement celle de femme. Autant l'ideal reli
gieux monastique pouvait etre vecu indifferemment par l'un et l'autre 
sexe, autant la notion meme de mendicite faisait barrage devant la gent 
feminine. En effet, selon l'ideal de Franr,:ois et de Dominique, voues essen
tiellement a la predication, les freres devaient voyager, passer d'une ville 

69. ScHNURER, op. cit., p. 489. Ainsi apparaissent Ies structures des futurs tiers-ordres 
ro!guliers et seculiers qui, appuyes sur Ies grands Ordres, devaient avoir un grand deve
loppement. 

70. Cf. ScHNURER, op. cit., p. 696-698. 
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a !'autre en enseignant la doctrine du Christ. Or, les voyages se faisant 
a pied etaient, sinon impossibles, du moins difficiles pour les femmes ; de 
plus, la mendicite risquait de creer des difficultes pour la chastete. Si la 
mendicite excluait les femmes, la predication les excluait plus encore : 
en effet, au moins chez les fils de Dominique, sinon chez ceux de Fran~ois 
au tout debut, la predication s'apprenait dans les ecoles et les Universites 
d'ou les femmes etaient exclues puisque !'entree en exigeait la clericature. 
Enfin, comme nous l'avons vu, la predication etait interdite aux laics. 
C'est dire que les Franciscaines et les Dominicaines n'ont jamais pu porter 
ces appellations au vrai sens du mot. Et jamais non plus les Ordres mas
culins ne les ont reconnues comme membres a part entiere : !'ideal spiri
tuel des fondateurs a sans doute pu attirer des femmes qui se sont jointes 
a leur predication, mais d'une fa~on purement spirituelle. Les chefs des 
Ordres Mendiants, pour divers qu'ils aient ete, ont toujours repousse 
l'agregation des femmes en leur sein. Les Dominicains, tout en acceptant 
pour leurs sceurs !'appellation de Dominicaines ont explicite cette exclu
sion : si I' on donne aux moniales la specification de « second ordre », ce 
n'est pas qu'il fut posterieur a la creation de l'Ordre des clercs par 
Dominique puisqu'au contraire ii lui fut anterieur 71. Mais ce mot second 
a un sens qualificatif et non chronologique : ce fut un adjuvant, !'aide 
spirituelle des moniales apportee a l'activite des freres pour un meilleur 
rendement de leur action. C'est pourquoi les freres sont constamment en 
reaction contre une assimilation trop encombrante des femmes de leur 
ordre. Humbert de Romans, maitre general, decrete que les freres ne 
doivent pas etre retenus par le service spirituel des moniales, et encore 
moins par leur service economique 12. Rappelons, en effet, que c'est le 
moment oil s'etablit la cloture des monasteres feminins, c'est-a-dire !'inter
diction aux femmes de sortir et de s'occuper elles-memes de leurs affaires 
civiles. Par la, les moniales tombent en tutelle : et faute d'un clerc de 
leur ordre, c'est le plus souvent un delegue de l'eveque qui est charge de 
pourvoir a leur vie materielle. Aussi est-il bien evident que les decrets 
d'exemption, emis nombreux par les papes en faveur des Ordres men
diants, n'ont pas concerne directement les moniales de ces Ordres, ou 
tout au moins ne Ies ont concernees qu'au plan purement spirituel. Est-il 
etonnant des Iors que certains membres de ces Ordres, un Thomas par 
exemple, aient pu considerer Ies femmes comme quelque chose de relati
vement etranger, un monde different, quelque peu inconnu ? 

71. On sait que le monastere de Prouille fut cree par Dominique, en 1215, avec des 
femmes converties de l'hen!sie qui demandaient protection, alors que le Pere des Precheurs 
n'institua son premier couvent de freres a Toulouse qu'en 1217. 

72. Humbert de Romans fut Ie troisieme maitre general de l'Ordre apres Dominique et 
mourut en 1270; il fut done contemporain de Thomas d'Aquin. Dans une notice suggestive, 
Mmc DE FONTETTE a fait remarquer a ce sujet : • Les moniales ont bien du mal a se faire 
admettre par leurs freres ; elles sont trop nombreuses, trop ferventes, trop remuantes : 
elles ne prirent pas !'initiative de se constituer elles-memes en Ordres, et Ies Ordres mascu
lins ne les encouragent pas dans cette initiative. C'est que "Ia tradition scripturaire et 
patristique ", fortement imbue de I'incapacite feminine, est encore proche, avec sa mefiance 
des initiatives feminines. • Mm• DE FONTETTE, Les sreurs rattachees aux Ordres Mendiants, 
plaquette. 
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Pourtant, cette vie religieuse feminine represente, en un sens, l'une 
des meilleures reussites des femmes au Moyen Age. La categorie des 
vierges et des veuves etait tenue en particuliere estime par l'Eglise. On 
trouve dans Ie Miroir des Vierges, Speculum Virginum, l'explicitation sui
vante de la parabole evangelique : les femmes mariees recoltent trente 
fois Ia semence, Ies veuves soixante fois, et les vierges cent pour cent 73. 

L'independance par rapport au male est done presentee comme une per
fection feminine. Mais c'est la une perfection morale et non sociale: de 
plus en plus, Ia femme consacree (et done, nous Ie verrons, instruite) est 
pour ainsi dire exclue de Ia societe: son influence porte sur l'Au-dela, 
mais n'a que peu de rayonnement sur Ie monde d'alors. Ce que je dis Ia 
n'est nullement pour deprecier Ia valeur de cette influence toute spiri
tuelle, mais simplement pour constater qu'au plan social cette influence 
est minime. 

4• L'ACCES DES FEMMES A L'INSTRUCTION 

Je n'etonnerai personne en disant qu'au Moyen Age }'education des 
filles a ete tres negligee ; mais celle des gar~ons non destines a la cleri
cature ne le fut guere moins. De fait, l'on pouvait, en pretendant s'appuyer 
sur l'Eglise, refuser la culture feminine ou au contraire !'imposer. 

Le christianisme demande en effet cette instruction parce que, selon 
Ie propos de nos universitaires de jadis, «bien que soumise a l'homme, la 
femme ne vaut pas devant Dieu moins que I'homme, elle ne fait qu'une 
chair avec l'homme, participe a ses devoirs en ce monde et a sa destinee 
dans !'autre , 74. 

Mais qu'en pensaient Ies contemporains? Le roi Louis IX donne des 
« enseignements a sa fille Isabelle ». On y trouve qu'il lui « faut aimer 
Dieu, s'inspirer de cet amour en toutes choses, fuir Ie peche mortel, pra
tiquer les devoirs religieux, secourir les malheureux, obeir humblement 
a son marl, a son pere, a sa mere» 1s. Ceci nous renseigne peu sur !'ins
truction. Mais Isabelle, la propre sceur du roi qui fonda l'abbaye de Long
champs, savait si bien Ie latin qu'elle corrigeait celui de ses chapelains 76• 

Robert de Blois, son contemporain, a ecrit le Chastoiement des Dames 
et veut leur apprendre comment elles doivent se comporter : c'est un 
recueil de preceptes sur la proprete, le regime, Ia tenue a table, la tenue 
a l'Eglise, etc ... « Dans la rue marchez avec <lignite ; avec les hommes soyez 
reservees, pas trop decolletees, que vos jambes ne soient pas visibles. Le 
visage doit etre voile a cheval, mais devoile a l'Eglise, et aussi pour rendre 
son salut a un seigneur ; a une proposition galante, la femme doit toujours 
repondre par un refus, etc ... 77 ». 

D'autres auteurs proposent au contraire de suivre les exemples donnes 

73. Ceci est rapporte par LE GoFF, op. cit., p. 385. 
74. Charles JOURDAIN, Memoire sur !'education des filles au Moyen Age, 1874, p. 3. 
75. Cf. Ed. FARAI., Vie quotidienne au temps de Saint Louis, 1938, p. 133. 
76. Cf. L. BoUTIE, Paris au temps de Saint Louis, Paris, 1911. 
77. Sur tout ceci, cf. idem. 
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par Ovide et enseignent les mreurs faciles. Elie de Winchester, par 
exemple, recommande que l'habillement soit seduisant, que la femme 
sache se mettre en valeur en jouant de la guitare ou du psalterion, 
en lisant a haute voix, en dansant, etc... Mais certains, surtout les 
predicateurs, decrient !'elegance, se moquent des coiffures, tels Lecroy 
de La Marche, et des fards et cosmetiques 1s. 

Mais, pour en venir a !'instruction proprement dite, il faut dire que 
deux possibilites se presentaient; et le cas le plus general etait !'instruc
tion donnee aux filles dans les monasteres: riches, pauvres, nobles ou 
roturieres y recevaient !'instruction estimee necessaire dans leur rang 
social. On enseignait ainsi les connaissances usuelles: lecture, ecriture, 
comput, chant, voila pour les filles modestes. Aux autres, le latin et la 
Iitterature de l'Antiquite, l'enluminure des manuscrits et les elements d'art 
sacre. Pourtant, il existait aussi, depuis le xi• siecle, des ecoles plus ou 
moins independantes des monasteres ou des femmes instruisaient les 
petites filles. Mais c'etait encore rare. Ainsi, a la fin du XIII• siecle, il y 
avait a Paris, sur onze ecoles de gar<;ons, une seule de filles. Plus fre
quemment, les jeunes filles etaient instruites chez leurs parents par des 
maitres prives. C'est ainsi que la celebre Heloise eut un maitre laic pour 
l'instruire. Cet enseignement a domicile semble s'etre developpe au cours 
du xn1• siecle avec des mattresses particulieres pour les filles, comme des 
clercs familiers pour les gar<;ons. L'objet de l'enseignement feminin etait: 
la doctrine chretienne, la langue fran<;aise, des elements de latin, la 
litterature latine et medievale, de la musique - la viole et la harpe -
et aussi quelques rudiments de medecine, un peu d'astrologie et de 
fauconnerie. 

L'instruction, en tout cas, etait encouragee par les papes : Alexandre IV 
veut que l'on n' « interdise a aucun homme probe et lettre d'ouvrir une 
ecole » ; les pauvres doivent y etre instruits gratuitement, et semble-t-il, 
filles et gar<;ons. 

Cependant, l'on pretendait s'appuyer aussi sur le christianisme pour 
refuser !'instruction aux femmes. C'est encore Philippe de Navarre qui 
ecrit: la premiere vertu a enseigner aux femmes, c'est l'obeissance car les 
«femmes sont faites pour obeir ». 11 precise : il n'est pas bon qu'une 
femme sache lire et ecrire sinon pour entrer en religion, car une femme 
instruite est peu sfue et peut tromper son marl. Elle ne doit etre ni 
hardie, ni coureuse, ni convoiteuse, ni depensiere... Filer et coudre, cela 
oui, pour sa famille ou pour diriger le travail de ses servantes. Le meme 
auteur poursuit sa desapprobation de !'instruction des filles qui, dit-il, 
est une cause de dissipation 79, C'est lui encore qui rapporte ce conseil 
d'un homme a son fils : « Ne prends pas une femme pour sa beaute, ni 
parce qu'elle sait lire ... ». On se mefie toujours des femmes qui savent le 
latin, qui aiment a ecrire des lettres, a lettoier. Pourtant, cette position est 
contraire a celle de l'autorite religieuse qui approuve, nous venons de le 
voir, les ecoles pour les filles : celles-ci sont instruites autant dans les 

78. Idem. 
79. FARAL, op. cit., p. 137. 
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tamilles que dans les annexes des communautes religieuses, ou les depen
dan<:eS d'organisations capitulaires qui designent des maitresses pour les 
~de filles. 
, .. , Mais nous avons d'autres jugements masculins portes des le XII" siecle : 
,._. Ia litterature, on trouve toujours les deux tendances : desapprobation 
de !'instruction feminine avec !'idee de Ia femme incarnation de !'Eve 
tentatrice, et au contraire !'admiration et les louanges portees aux celebres 
temmes fortes. Ces deux tendances sont explicitees des le debut du 
Dr siecle dans les ecrits de Marbode (1035-1123) et d'Hildebert so, Des 
crlen:s louent les vertus feminines, car, disent-ils, il n'est pas ecrit : 
.c L'homme devra mepriser Ia femme». 
._ A parir du XIII• siecle, Ia culture se repand dans les cours, d'abord 
dans le midi de Ia France, puis dans le nord : la femme prenci alors de 
plus en plus d'importance dans la societe. L'homme s'aper<;oit que la 
force ne lui suffit pas pour Ia conquerir ; il devra y ajouter son merite. 
n apprend alors a plaire a la femme, a la respecter, a la regarder avec 
def6rence ; par fiction la femme joue le role de Ia personne par excel
lence, le suzerain, et le male devient son homme-lige. Nous y reviendrons 
dans le paragraphe suivant. C'est que Ia femme noble etait associee a 
toutes les activites du seigneur, sauf la guerre; en consequence !'educa
tion de la jeune fille devait l'y preparer. Ainsi il lui appartenait de rece
voir les hotes du manoir paternel, de pourvoir a leurs repas, a leur cou
cher, etc ... : c'etait l'apprentissage pratique de la noblesse. 

On peut done dire en resume que !'instruction des filles dans la 
societe medievale, pour n'etre pas universelle, certes, n'etait cependant 
pas rare. 11 faut remarquer aussi le primat donne en ce domaine a la vie 
religieuse : celle-ci exige !'instruction plus que toute autre fonction sociale. 

La negociante, a son tour, etait instruite autant que l'exigeait son com
merce ; et comme nous avons vu plus haut qu'il existait des commer
~tes independantes, et meme des electrices, l'on doit conclure qu'elles 
f!taient suffisamment instruites pour tout ce qu'exigeaient leurs fonctions. 

Mais c'est, bien sur, dans la noblesse que !'instruction se repandit 
davantage, au moins au xu• et au debut du XIII• siecle. Remarquons cepen
dant qu'il se produisit une sorte de declin dans !'instruction des filles, 
dans Ia mesure ou les ecoles qu'etaient pour elles les monasteres decline
rent du fait de !'expansion des universites: celles-ci reservees aux seuls 
clercs n'etaient naturellement pas accessibles aux femmes. La culture 
pour celles-ci dut se chercher ailleurs : ce fut alors la litterature cour
toise qui, faute de mieux, vint combler, pour les femmes, le besoin de 
nourrir leur esprit. 

5• L' AMOUR COURTOIS 

L'amour courtois semble etre ne de plusieurs causes, parfois appa
remment contraires. L'Eglise avait enseigne la protection due par les forts 

80. 1055-1133, auteur du Traite de l'honnite et de !'utile. 
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aux faibles. Les seigneurs de l'epoque, prenant conscience a la fois de 
leur force et de la faiblesse du sexe dit precisement faible, se sont sentis 
obliges de lui porter secours et protection ; ce fut alors une sorte de culte 
que le chevalier porta a sa dame. Mais !'equivoque s'y melait evidemment, 
ce qui fait que l'Eglase ne s'y associa guere sous cette forme. De plus, 
la litterature, a la fois cause et effet de ce premier humanisme, presenta 
diverses reuvres qui qualifient ce mouvement. 

Celui-ci provient done a la fois de la faiblesse sociale des femmes et 
de leur force comme personne puisque le chevalier devait toujours consi
derer sa dame comme un etre qui lui est superieur, auquel il doit venera
tion, obeissance et devouement jusqu'a la mort. Cette litterature est done 
a la fois determinee par cette situation sociale et determinante a l'egard 
de son evolution. Elle prend naissance des la fin du xn• siecle au moment 
oil parait le Tournoiement des Dames at, recit d'un tournoi dont les 
acteurs sont des femmes. Un siecle plus tard, on verra un Tournoiement 
des Dames de Paris 82 ecrit par Pierre Gentien, un jeune bourgeois de 
Paris. Cette fois il met en scene a la fois des femmes de la noblesse et 
celles de la bourgeoisie. 

Le fait est que les femmes commencent de plus en plus a etre nom
breuses a aimer la lecture, du moins dans les classes elevees oil I.e tra
vail ne les absorbe pas: c'est ainsi que poetes et romanciers rentrent en 
scene : a la cour de France, a celle de Champagne surtout, on lit, on 
encourage les auteurs: Alienor d'Aquitaine et sa fille Marie de Champagne, 
Marie de France aussi, furent de veritables mecenes des lettres. Ces ecrits 
vont done reveler une preponderance de !'influence feminine qui, partie de 
l'aristocratie, finit par gagner la bourgeoisie. 

Pourtant au xu• siecle, avait paru la Legende de Tristan, reuvre du 
poete Thomas qui choqua les esprits, heurta la delicatesse d'une Marie 
de Champagne parce qu'elle chantait les passions qui debordent la morale 
chretienne. La raison en est que toute cette litterature s'inspire de !'Anti
quite, et specialement d'Ovide et de Lucrece : les universites, en effet, 
commencent a livrer aux clercs etudiants les reuvres de la litterature 
paienne. On apprend ainsi que l'amour doit l'emporter sur les conventions 
sociales ; mais alors la femme devient un simple objet de desir. On voit 
la le role nocif des clercs qu'il ne faudrait pas confondre avec le role de 
l'Eglise elle-meme. Des dialogues de l'epoque nous rapportent parfois des 
controverses entre le clerc et le chevalier : comme c'est le clerc, le seul 
normalement instruit, qui ecrit, il se donne le beau role et l'emporte sur 
le chevalier. Le cas le plus typique de cette controverse est le poeme du 
Concile de Remirement : les moniales y decretent !'excommunication 
contre celles d'entre elles qui choisissent des chevaliers et rejettent les 
clercs. Mais ceci est un phenomene plus tardif. 

La courtoisie qui apparait a la fin du xn• siecle avait une toute autre 
perspective : c'est a la fois le gout des choses de !'esprit et le respect de 
la femme. Nee dans le midi de la France, avec les troubadours, elle gagne 

81. Edite par JEAUROY (Romania, t. XXVIII, 232). 
82. Edite par PELAEz (Studi romanzi, n• XIV). 
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bient6t le nord oil les trouveres les imitent. Selon Lavisse 83, « le seigneur 
:eourtois est celui dont l'essentiel desir est de plaire a la dame qu'il a 
choisie pour etre l'inspiratrice unique de sa pensee et de ses actes. Il doit 
met-iter son amour en s'illustrant a la guerre ou a Ia croisade, en mon
trant toutes les qualites et les vertus de sa noblesse ». 

Voyons done l'origine de la litterature qui reflete cette courtoisie: on 
peut se demander en effet quelles circonstances ont pu en determiner la 
naissance. Diverses causes inexactes en ont ete proposees : les fils cadets, 
exclus des heritages, auraient-ils cherche la une raison sociale ainsi qu'un 
gagn.e-pain? Cette explication est difficile a tenir si l'on se rappelle que 
le createur de Ia poesie courtoise est Guillaume IX due d'Aquitaine, c'est-a
dire un tres grand seigneur. Du reste c'est en Aquitaine qu'apparut la 
courtoisie et c'est precisement la que les coutumes de la succession furent 
le moins marquees par Ia feodalite. On a propose aussi d'attribuer ces 
reuvres a une valorisation de la femme du fait que les croisades et les 
longues absences des marls donnaient aux femmes !'occasion de goo
verner seules leurs fiefs. Mais la femme a laquelle s'adresse l'amour COur
tois n'est precisement pas celle qui gouverne ses etats. Selon J. Paull4 
les causes que nous cherchons sont a Ia fois politiques, sociales et psycho
logiques : « Le declin de la puissance politique et les deceptions des entre
prises armees orientent vers la courtoisie, Ia face pacifique et humaniste de 
Ia vie aristocratique, la richesse et le raffinement qu'elle autorise: c'est 
revolution des sensibilites et de la psychologie. ,. 

Essayons done de voir le contenu de cette litterature. A la fin du 
:xxr siecle, I'essor imprevu de la bourgeoisie et des classes moyennes crea 
une activite litteraire : ce furent les fabliaux, et - dans un tout autre 
esprit - les premiers elements du Roman du Renard. En s'enrichissant 
Ia bourgeoisie demanda a s'instruire : les chansons de gestes trop mili
taires ne lui conviennent pas ; faute de mieux on traduit alors des reuvres 
de l'Antiquite et surtout Ovide, nous venons de le voir : ce sont par suite 
des contes grivois, des narrations satyriques oil le marl est plus souvent 
battu que la femme - mais ce sont les marls qui le disent ! - Cependant 
on trouve aussi des reuvres morales, et meme des compilations scientifi
ques : il y a la un eveil de la curiosite. Aussi bien l'Eglise s'inquiete : Jean 
de Meun cherche a la rassurer « en proclamant les droits de Ia science 
et de la raison naturelle, sans ebranler les fondements du dogme, ni 
porter atteinte a la foi,. as. Je reviendrai plus loin sur Jean de Meun, car 
ce n'est pas de lui que vient !'inspiration du Roman de la Rose. Comme 
I'on sait, c'est Guillaume de Lorris qui en eut !'initiative dans les pre
mieres annees du xnr siecle : c'est la le recit d'un reve oil !'auteur tombe 
amoureux d'une rose dans un beau jardin. D'autres personnages intervien
nent: Jalousie, Honte, Bon-accueil. L'inspiration est fine, poetique, reservee. 

Mais quarante ans plus tard Jean Chopinet, de Meun-sur-Loire, reprit 
le roman et le continua dans un esprit tout different: c'etait la un clerc 

83. Histoire de France, t. III, tre partie, Livre III, chapitre 4, III. 
84. Histoire intellectuelle de !'Occident medieval, p. 65. 
85. Cf. Robert BossuAT, Le Moyen Age, dans Histoire de Ia Litterature franfaise, P· 322. 
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erudit, bon connaisseur du latin ; mais ce nouvel auteur est surtout pro
digue en digressions imprevues : Raison intervient pour chapitrer Amant ; 
Ami enseigne a corrompre les femmes ; on y apprend aussi les relations 
des debauches avec les filles de joie. De fait ce sont surtout batailles 
d'abstractions personnifiees. Chemin faisant on critique Franciscains et 
Dominicains. Finalement !'auteur donne sa philosophie : la Nature gou
verne le monde, seul I'homme refuse d'obeir a ses lois, et transgresse les 
volontes de I'Amour. « Tout ce que le Moyen Age a pu trouver de plus 
mechant et calomnieux sur la femme se trouve dans cette deuxieme partie 
du Roman de la Rose acheve en 1277 ». On trouve chez son auteur une 
« rudesse bourgeoise qui est en reaction contre I' amour courtois » 86. 

Les fabliaux sont de meme veine, simples distractions pour les bour
geois. Mais la poesie courtoise vise, au contraire, a la divinisation de la 
femme, sous une forme, sans doute, quelque peu deformee et peut-t\tre 
maladive. 

C'est a Poitiers qu'avait eclos la poesie des troubadours; la ville etait 
alors un centre de vie chevaleresque : de la sont partis un rayonnement 
de l'esprit, !'amour des lettres et du beau langage: musique de trouba
dours, poesie courtoise, discussions subtiles et passionnees racontees dans 
le livre d'Andre le Chapelain Traite de l'amour. Avec Alienor d'Aquitaine, 
alors reine de France, qui souffrait de la vie monotone de Paris et 
d'Etampes, chansons, violes, flutes et cithares, jeux poetiques, etc ... arri
verent a la cour de France, et furent imites par les trouveres : la petite 
fille de Guillaume IX d'Aquitaine avait en effet ete elevee dans cet univers 
plaisant et police. C'est le poete Marcabru, familier de Guillaume X, le 
propre pere d'Alienor, qui introduisit cette poesie a la cour de France. 
Un beau type en est donne par Bernard de Ventadour, fils de serf mais 
protege d' Alienor : 

« Dame votre suis et serai 
A votre service donne ; 
Votre homme suis, je l'ai jure 
Et l'etais des auparavant. 
Et vous etes rna joie premiere 
Et serez vous rna joie derniere 
Tant que sera :rya vie durant. » ffl 

Pourtant les propos des troubadours sont souvent propos immoraux. 
Mais lorsque la femme commence a jouer un certain role dans les cours 
feodales, les chansons de gestes, composees pour les chevaliers, ne plai
sent plus, comme deja elles ne convenaient pas a la bourgeoisie. On fit 
alors, pour l'auditoire feminin, des romans composes avec des rimes 
Iegeres, destines a etre Ius a voix haute, mais non chantes: c'etait des 
histoires d'amour et non plus de guerre. Il s'en trouve une floraison abon
dante pendant deux siecles. 

86. Ce jugement est porte par SCHNURER, op. cit., p. 708, 709. 
87. Cite par Regine PERNoux, Alibwr d'Aquitaine, p. 107, qui qua!ifie Bernard de Venta

dour de • plus grand auteur de notre xu• siecle •, op. cit., p. 118. 

LA FEMME AU XIII" SIECLE 35 

i, •· Cet elan poetique qui accompagne Alienor la suivra quand elle 
cleriendra reine d'Angleterre: au chateau de Tintagal, le roi Arthur aurait 
taW sa cour autour de la Table Ronde : toutes les Iegendes irlandaises et 
plloises envahirent alors Ia litterature, specialement avec Geoffroy de 
Monmouth qui rassembla dans l'Historia regum Britanniae toutes les 
8 yentures attribuees au roi Arthur. C'est pourquoi, abandonnant les imi
tations de l'Antiquite, on s'inspira desormais des traditions celtiques: 
Cernouaille, Pays de Galles, Irlande, Armorique furent mises a contribu
tioD. A cela s'ajouterent les breves nouvelles qu'etaient les lais, et aussi 
des romans d'aventures qui narraient soit l'amour innocent, aboutissant a 
un mariage, soit l'amour coupable, incestueux ou adultere, soit enfin la 
v.ertu calomniee et justifiee. Dans !'entourage d'Alienor se trouvait aussi 
Ie romancier Chretien de Troyes, qui avait frequente la cour de Poitiers: 
ili.krivit le Conte de Lancelot qui exprime si fortement le culte de la 
Dame. 

Cependant les cours poetiques s'etablissent un peu partout : Erman
;arde de Narbonne fut egalement chantee par les troubadours. Marie de 
Champagne, une des filles d'Alienor, celle qui lui ressemblait le plus, le 
tilt aussi. Marie de France ecrit des lais en vers qui expriment les senti
ments courtois et chevaleresques ; mais sur des themes celtiques. Alienor 
cle Castille, encore une fille d'Alienor d'Aquitaine, epouse d'Alphonse VIII, 
~tint une cour brillante comme celle de Poitiers : Castille et Catalogne 
accueillent troubadours, chevaliers et jongleurs. 

Dans cet ensemble, les poetes chantent les defaites comme les vic
toires, les morts comme les noces, le tout plus ou moins imagine ou 
brode sur la realite. 

II faut ajouter que Richard Creur-de-Lion fut aussi grand poete, a ses 
heures : le seigneur COUrtOis, en effet, doit etre lettre autant que ~ura
geux: il doit pratiquer amour, justice et largesses autant que pardon. 

A !'oppose, Philippe-Auguste fut hirsute et discourtois : sa mere Adele 
de Champagne, comme sa femme Isabelle de Hainaut eurent a souffrir de 
sa rudesse. Aussi bien, il n'aime pas les trouveres et exclut de sa cour 
poetes et musiciens. 

Ceci dit, il ne nous appartient pas de traiter ici des reuvres de 
l'~ue; nommons simplement Jonfrois qui fut compose probablement 
sous ce meme Philippe-Auguste et Flaminca qui decrit les mreurs au 
temps de Saint Louis 88. Ces deux reuvres encadrent pour ainsi dire la 
periode qui nous interesse avec Thomas d'Aquin. 

Mais il faut bien dire que le meilleur et le pire voisinaient dans cette 
litterature. Si bien que certaines femmes furent blessees par elle, car la 
mauvaise conduite feminine y etait mise en relief. Par la suite cette cri
tique; des femmes finit par passer de la litterature a la societe, et le 
mepris de la femme augmenta vers la fin du Moyen Age. C'est a ce 
moment-la, en effet, que se multipliera le nombre des maisons pour 
femmes publiques dans les villes s9. 

88. Cf. pour plus de details Ch.·V. LANGLOIS, La Vie en France au Moyen Age (fin XII•
XW• siecles) d'apres les romans mondains du temps. 

89. ScHNURER, op. cit., p. 709. 
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A ce propos on accuse souvent Louis IX d'avoir cree les maisons 
closes: c'est la une accusation inexacte, bien qu'il y ait un fondement reel 
a cette appreciation : il est vrai que le xn1• siecle vit, comme nous l'avons 
rappele plus haut, l'extraordinaire extension des villes ou les marchands 
et les immigrants se rencontraient, souvent fort eloignes de leurs pays 
d'origine et de leur famille. Les besoins de ces miiles ne pouvaient etre 
satisfaits que par rapts et viols. Aussi dut-on prendre des mesures pour 
proteger une partie de la population feminine. Malheureusement, ce ne put 
etre qu'au detriment d'une autre. C'est a ce moment-la que la femme 
commence a apparaitre comme une sorte de betail necessaire a !'alimen
tation sexuelle des males. Cette circonstance reagit sur la gent feminine 
toute entiere : ce fut alors la degradation de !'influence sociale de la 
femme et son appreciation comme un element purement sexuel. 

L'amour courtois a ete un essai pour repousser cette echeance, mais 
n'y reussit pas. Comment alors faut-il qualifier, par rapport a la situation 
de la femme dans la societe, la litterature courtoise et les mreurs qu'elle 
relate ? C'est a l'historien Fossier que je demanderai cette conclusion !lO. 

Selon lui, il ne s'agit la que d'un « epi-phenomene restreint a un 
cercle d'individus ». « Ne dans le pays d'Oc, ce culte de la femme ideale 
n'a probablement pas connu !'aspect desinteresse qu'on lui prete. Le rituel 
vassalique qui l'accompagne est une mode sous laquelle le relachement 
des mreurs trouvait a se satisfaire ». « 11 est possible que plus au nord, 
au xnr siecle, il y ait eu un depassement de soi-meme, mais ce n'est pas 
pas certain ». Enfin « le fondement extra-marital de cet amour est si 
contraire a l'enseignement de l'Eglise qu'il a fallu vraiment un puissant 
epanouissement de la personnalite feminine pour !'imposer aux clercs ». 

J'ajouterai que ce succes passager et sectoriel de la femme n'a sans doute 
pas ete sans provoquer une reaction contraire sur la mentalite des clercs 
et peut..etre en particulier sur l'Aquinate. 11 n'est pas impossible, selon 
!'auteur cite, que les memes sentiments courtois aient existe dans le cadre 
du mariage. Mais ce que nous avons vu sur les unions matrimoniales 
dans toutes les classes sociales en fait douter quelque peu. 

C'est dire que Thomas ne connaitra, dans la societe de son temps, 
qu'une femme mineure et relativement depreciee. 

90. Cf. Histoire sociale de !'Occident medieval, p. 131. 

<:~~,,· 

B. 

PERSONNALITE DU DOCTEUR ANGEUQUE 

, , Sans revenir sur la biographie de Thomas, bien connue par ailleurs, 
ni non plus sur le cadre universitaire ou il evolua, je voudrais tirer de 
rune et de !'autre quelques temoignages personnels qu'il peut avoir eus 
de Ia femme. 
· D'abord, sa mere Theodora etait une dame noble de Naples ; on croit 
qu'elle a vecu jusqu'en 1260. Elle eut de nombreux enfants : les auteurs 
en nomment douze, dont Thomas etait le septieme fils ; et il y aurait eu 
dnq filles. Deux episodes de l'enfance du saint furent retenus par les 
historiens : d'une part, il fit un voyage avec sa mere a Naples ; d'autre 
part, il faillit etre victime d'un orage dans lequel l'une de ses sreurs fut 
foudroyee. 

En presence d'une descendance si nombreuse, les parents devaient 
etre, comme toujours, embarrasses par l'avenir de leurs cadets. Or, dans 
la region se trouvait l'abbaye benedictine du Mont-Cassin: des gar<;ons 
y etaient conduits par leurs parents, soit pour leur education, soit comme 
oblats, c'est-a-dire offerts a Dieu par l'intermediaire du monastere. C'est 
sans doute a cette fin que le petit Thomas y fut conduit a l'age de cinq 
ans... accompagne de sa nourrice ! 

Thomas re~u le froc benedictin pendant l'abbatiat de Landulf Sini
baldi (1227-1236) : ne en 1225, il avait done ooze ans en 1236 : il semble 
qu'il faille situer cette vature vers dix ou ooze ans. L'education etait 
faite de priere et de travail : celui-ci etait dirige par un maitre special 
pour les oblats, et consistait surtout en etude des mysteres de la foi et en 
fonctions liturgiques : il dut apprendre a lire et a ecrire, et acquis certai
nement une bonne formation classique : litterature, un peu de logique et 
de philosophie de la nature : ce devait etre vraisemblablement un echo 
lointain de la logique d'Aristote et des elements d'un neo-platonisme plus 
ou moins arabise. 

Mais, en 1239, par suite d'une lutte (frequente alors) entre le Pape 
et l'Empereur, celui-ci expulsa les moines de l'abbaye qui fut transformee 
en place forte. C'est alors, sans doute, que le jeune Thomas, transfere a 
Naples, y commen~a des etudes universitaires. 11 avait alors quatorze 
ans ; c'est l'age a peu pres normal pour commencer la longue serie de 
ces etudes. C'est ainsi qu'il dut prendre contact avec les philosophes 
grecques et arabes, peut-etre enseignes par Martin de Dacie. « Les l~ons 
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De naturalia comprenaient aussi la metaphysique du professeur Pierre 
d'Irlande qui possedait une connaissance profonde des doctrines et des 
livres d'Aristote » 1• II y avait aussi a Naples des traducteurs comme Michel 
Scot qui « livraient aux latins les sources de la pensee grecque et 
orientale» 2• 

Tout en s'initiant aux sciences de son temps, le jeune Thomas prenait 
connaissance des ordres nouveaux: car il y avait a Naples, pour chacun 
des Ordres Mendiants, San Domenico Maggiore, San Francesco et San 
Augustino. 

La profession religieuse de Thomas date a peu pres de 1241. De toute 
fac;on, il devait avoir plus de quinze ans et avait done depasse !'age de 
la majorite de l'epoque, quatorze ans. Ses parents ne pouvaient, en conse
quence, faire obstacle a son choix. Mais sa mere decida de passer outre. 
Le pere etant mort, elle etait devenue chef de famille. La vocation de 
Thomas lui deplaisait surtout parce que ces Ordres Mendiants etaient mal 
vus de la nobesse et, de surcroit deplaisaient a l'empereur par leur atta
chement meme au Saint-Siege. Pour eviter un enlevement possible du 
jeune Thomas, ses superieurs le firent partir pour Rome. Mais la, au lieu 
de le garder a Sainte-Sabine, le maitre general l'envoya vers le nord. 
C'est en chemin que Renaud d'Aquin, le quatrieme avec un autre de ses 
freres, alors au service de l'empereur, reusssirent a se saisir de lui: c'etait 
en 1244, pres d'Acquapendante: ils l'envoyerent au chateau San Giovanni 
Campano, pres de Frosinone, non loin de Rome, car, a l'epoque, le royaume 
de Naples s'etendait jusqu'au nord de Rome sur la cote adriatique. Le 
propos des freres d'Aquin etait manifestement de faire renoncer Thomas 
a son projet de devenir Mendiant, et de le ramener a leur mere. C'est 
alors qu'on situe une scene - peut-etre legendaire? - mais en tout 
cas non etrangere a notre probleme. S'emparant du jeune Thomas, 
ses freres l'auraient mis en presence d'une femme avec mission pour 
celle-ci de le seduire: voici done ce garc;on de dix-neuf ans qu'on peut 
supposer sans experience sexuelle, et par ailleurs prisonnier, aux prises 
avec sa premiere rencontre feminine. II ne faut certainement pas exagerer 
!'influence de cette scene sur le penseur de plus tard, mais tout de meme 
on ne peut non plus la taire tout a fait, car elle est bien dans Ia mentalite 
de l'epoque. L'experience echoua. C'est de Ia, selon l'un de ses panegy
ristes, que lui serait venu le titre d'angelicus 3. Toujours est-il que Thomas 
fut ramene par ses freres jusqu'a Roccasecca ou il fut interne pendant 
un an. On ne parle pas alors d'une action directe de sa mere, mais on 

1. L'ouvrage classique sur ce sujet est celui de FllRET, La Faculte de Theologie de l'Uni
versite de Paris, 1897 ; precectemment avait paru Ch. THUROT, Organisation de l'Universite 
de Paris, 1850; cf. egalement : o'IRSAY, Histoire des universites franr;:aises et etrangeres des 
orzgmes a nos jours, t. I, 1933 ; Christine THOUZELLIER, dans Histoire de l' Eglise, Fliche et 
Martin, t. X, ch. IV, 1950; M.-D. CHENU, Maitres et Bacheliers, Etudes d'Histoire et du 
meme, La Theologie cornme Science, 3• edition, 1957 ; mais surtout Jacques PAUL, Histoire 
intellectuelle de /'Occident medieval, 1973. 

2. Pierre MICHAUD-QUANTIN, Universitas : Expressions du rnouvernent comrnunautaire dans 
le Moyen Age latin, 1970: cf. specialement p. 341, 342. 

3. Guillaume DE Tocco ; selon d'autres, ce titre lui viendrait du developpement conside
rable donne par l'Aquinate a Ia thc!ologie des anges. 
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peut la supposer. II etait, par ailleurs, en contact avec ses sreurs qu'il 
instruisit en Ecriture Sainte, tout en continuant lui-meme ses etudes ; il 
gagna meme une de ses sreurs, Marotta, a la vie religieuse. Apd:s une 
annee de cette vie semi-familiale, semi-claustree, il regagna le couvent de 
Naples. Toutes les esperances maternelles s'etaient evanouies. 

Mais arretons-nous un peu sur cette experience. Etant entendu que sa 
famille etait de petite noblesse, nous pouvons deviner dans quel cadre 
elle evoluait : le role des femmes n'y etait pas negligeable, mais il etait 
tres strictement localise. 

Rappelons que de cinq a quatorze ans, Ia formation du jeune homme 
fut faite par des hommes et pour un univers - celui de Ia clericature -
exclusivement masculin. Ensuite, entre sa sortie de l'abbaye et son entree 
chez les Precheurs, s'etend une periode de trois, quatre ou cinq annees 
pendant lesquelles Thomas a mene une vie seculiere ; il logeait vraisem
blablement dans quelque maison d'etudiants, mais circulait librement dans 
Ia ville de Naples pour frequenter l'universite. II a du avoir !'occasion de 
rencontrer quelques femmes dans les rues. Mais quelles femmes ? Possi
blement quelques prostituees que ne pouvait manquer d'interesser le grand 
jeune homme blond. Quant a lui, il ne les voyait guere, tout absorbe 
sans doute par la science qu'il etait en train d'acquerir et par la stabi
lite de sa volonte de chastete. Pourtant, il ne pouvait ignorer tout a fait 
!'existence de ces etres humains qui sont comme des hommes et ne sont 
cependant pas des hommes. N'oublions pas que ces experiences se pre
sentent a un jeune homme un peu au-dessous de vingt ans. 

Mais voila que sa mere, qu'il a si peu connue dans son enfance, se 
manifeste a lui - helas! presque en ennemie. Toute l'aventure de l'enle
vement et de l'internement tramee par deux de ses freres semble avoir 
ete inspiree par leur mere. Pourquoi done, puisque celle-ci avait accepte 
la donation de son fils Thomas a la vie religieuse ? II semble que des rai
sons sociales soient intervenues ici. Autant l'abbaye du Mont-Cassin prc!
sentait une valeur dans sa dignite monastique, autant ces nouveaux 
Ordres Mendiants devaient choquer, par leur democratisation, la person
nalite d'une mere noble ; de plus et surtout, dans la donation faite a 
Dieu, les parents voyaient !'esperance de l'abbatiat meme, alors que les 
Mendiants, comme leur nom l'indique, sont detaches de la terre, seule 
valeur absolue dans ce monde medieval : il y avait entre la volonte de la 
mere et Ie choix du fils Ia difference entre la stabilite de la dignite 
sociale et le vagabondage des randonnees pedestres abandonnees aux inse
curites mendiantes. 

Mais pour comprehensible que soit le ressentiment de la mere, c'est 
un fait que le jeune Thomas ayant compris l'ideal de Dominique, y tenait 
et entendait briser tous Ies obstacles entre lui et sa vocation. Est-ce que 
son pere aurait mieux compris son choix et se serait oppose aux agisse
ments de son epouse et de ses autres fils ? On ne peut le savoir ; mais il 
n'est pas impossible que le jeune Thomas ait vu, dans !'attitude de sa 
mere, un manque d'intelligence caracterisant la gent feminine. C'est dans 
ce contexte que se situe la scene de la seduction ratee dont il a ete ques
tion plus haut. Elle a pu rappeler au jeune homme des souvenirs retenus 
des rues de Naples. 



40 INTRODUCTION 

Jusque-Hl done, le jeune Thomas n'a eu des femmes que des expe
riences negatives. 

Mais void tout de meme quelque chose de positif : c'est pendant cette 
meme periode d'hostilite familiale qu'il retrouve ses sceurs. Ont-elles 
cherche d'abord, selon les instructions maternelles, a convertir le prison
nier a la vie seculiere? Peut-etre, mais c'est !'inverse qui se produisit, car 
outre que Marotta, la fille ainee, se decida a la vie religieuse, toutes 
devinrent ses eleves en Sainte Ecriture : les femmes sont done des etres 
qui peuvent se consacrer a Dieu autant que les hommes ; elles sont capa
bles aussi d'etre instruites et de penetrer les secrets divins de l'Ecriture, 
a condition toutefois qu'il y ait quelqu'un pour les instruire puisque les 
Ecoles leur sont fermees au plan universitaire. 

Passons sur les debuts de la vie dominicaine de Thomas : apres un 
sejour a Cologne, il fut charge de donner un premier enseignement a 
Paris comme bachelier au Studium generale du couvent de Saint-Jacques. 
Pour ce faire, il arriva a Paris en 1252. Or, cette meme annee mourait, 
en novembre, la reine Blanche de Castille qui avait gouverne le royaume 
pendant deux regences. Cette reine, decriee par beaucoup pour sa seve
rite, avait montre cependant, dans son gouvernement, a la fois la har
diesse et la sagesse qui font les vrais chefs. Son autorite etait telle que 
bien des lois anti-feminines du temps avaient cede devant elle. Citons 
simplement le chapitre general des Cisterciens (1244) ou elle avait ete 
re9ue, malgre les lois de la cloture, par une dispense speciale du Pape. 

Lors de son depart pour la croisade, le roi Louis lui confia le gouver
nement qu'elle avait deja exerce pendant sa minorite. « Je vous laisse mes 
trois enfants... et vous laisse a gouverner le royaume de France ; et je 
sais bien qu'ils seront bien gardes et le royaume bien gouverne ... » 4. Ceci 
soit dit selon le Menestrel de Reims. Que pouvait-on penser de cette 
femme lors de sa mort dans le pays qui accueillait Thomas ? Les chro
niques du temps nous le diront : d'abord celle de Matthieu Paris, mort 
il est vrai avant la reine en 1349 : « Femme par le sexe, elle fut virile par 
le conseil » 5• Puis «Blanche la sage, Blanche la vaillante, Ia bonne reine 
de France qui si bien et si sagement gouverna le pays, elle sut si bien 
maintenir le royaume tant que son fils fut outre-mer, qui ne connut, tant 
qu'elle vecut ni reproche, ni malveillance du peuple » 6. Elle avait en effet 
prit la defense du petit peuple contre les seigneurs et les chanoines, des 
Juifs contre leurs adversaires. Par Matthieu Paris on sait, en effet, qu'a 
Ia fin de sa vie elle manifesta en plusieurs occasions sa volonte de faire 
liberer les serfs de Ia domination de leurs maitres. C'est pourquoi, conclut 
le chroniqueur, « elle laissa le royaume inconsole » 7• Thomas n'a pas pu 
ignorer cette femme dont le souvenir etait dans tous les esprits, dont la 
sagesse et la force de gouvernement etaient affirmees par tous les contem
porains, cette reine dont le fils devait plus tard le recevoir lui-meme a sa 
table, lors de son second sejour a Paris. 

4. Cf. Regine PERNoux, La reine Blanche, 1972, qui cite ce texte p. 300. 
5. Matthieu PARIS, Chronica, III, p. 196. 
6. Chronique anonyme, publiee dans Revue des Hist. de France, XXI, 116. 
7. Suite de Matthieu PARIS, Chronica, Ill, p. 196. 
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Quand nous verrons plus loin I' Aquinate affirmer - apparemment ! -
que la femme est un homme manque, nous faudra-t-il penser qu'il a oublie 
ces quelques cas feminins dont il avait eu quelque experience ? 

Mais ce n'est pas tout. Dans sa propre famille, Thomas a eu a 
s'occuper de sa niece Fran9oise de Ceccano. C'est chez celle-d qu'il s'arreta 
en sa derniere randonnee en vue du Concile de Lyon, et ou il tomba 
malade. Entre-temps, il avait sejourne chez la deuxieme de ses sceurs, 
Theodora, comtesse de San-Severino. 

Thomas a done tout de meme connu des femmes de l'aristocratie 
medievale : il a pu voir en elles des etres capables de connaissances, de 
devouement et d'amour. Mais certainement, il a du remarquer aussi que 
ces etres differents des males avaient, en dehors de l'appel monastique, 
Ia fonction essentielle de produire des enfants. Cette perspective cadrait 
parfaitement avec le role specifique que certaines interpretations bibliques 
attribuaient a la femme: faire !'enfant. On peut faire grief au Docteur 
Angelique d'avoir adopte cette attitude. Mais pouvait-il, dans son contexte 
sociologique et mental penser autrement ? Dans ce contexte, il a vu aussi 
des chatelaines enseigner Ia religion a leurs domestiques ; par la, il pou
vait affirmer leur devoir d'enseignement doctrinals. L'experience ne fut 
done pas vaine. 

C'est precisement a la recherche de ces points de vue differents que 
nous appliquerons nos efforts dans !'etude de la pensee de Thomas sur la 

femme. 
Mais une autre remarque s'impose encore avant d'entreprendre cette 

enquete: les etudes de Thomas l'avaient conduit a s'infeoder, pour ainsi 
dire, a Ia pensee d'Aristote. Or, celui-ci ne fut pas pour lui un auteur que 
l'on choisit de suivre parmi d'autres en raison d'une sorte de parente 
intellectuelle, d'une preference doctrinale : il a ete pour lui comme - sur 
un autre plan - Ia Bible et Pierre Lombard, une sorte de canevas sur 
lequel Ia pensee s'elabore. 

A partir du moment ou l'on prend conscience de cette situation doc-
trinale, on peut mieux apprecier jusqu'ou le docteur chretien suit la 

pensee du paien. 
La philosophie de Thomas est batie sur l'acte et la puissance, la 

matiere et la forme, Ie genre et Ia difference specifique ; c'est grace a ces 
notions que jouent Ies analogies de sa connaissance. Mais il ne manque 
pas de remarquer, chaque fois qu'un probleme specifiquement chretien 
deborde ces notions, que l'analogie comporte plus de differences que de 
ressemblances et a fortiori que d'identite. 

Le probleme de Ia femme presentait a l'Aquinate un double schema 
negatif : un schema social, elle n'existe pas au plan universitaire, ni au 
plan ecclesiastique ; un schema physique : le Stagirite ne lui voit que 
potentialite. Comment done Thomas aurait-il pu transcender a Ia fois son 
milieu historique et son milieu intellectuel pour voir une valeur propre
ment humaine dans cet autre homme ? L'etonnant - pour ne pas dire le 
miraculeux - c'est qu'il ait, en fait, transcende ces deux aspects negatifs 

8. Summ. Theol. Ilia, Quest. 55, art. I, ad 3m. 
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de l'humanite feminine pour proclamer qu'une femme l'emporte, en valeur 
absolue, sur tous les hommes de tous les temps : la Vierge Marie 9, Il est 
clair qu'en science il suffit d'un seul cas qui contredise une hypothese 
pour detruire celle-ci. Par ailleurs il serait contraire a Ia pensee de 
Thomas de suggerer que le miracle puisse changer une nature : il ne peut 
qu'ajouter a celle-d ; mais cet ajout n'est possible que si rien n'y contredit 
dans la structure physique et metaphysique d'un etre. Thomas n'a pas 
lui-meme tire de conclusions sur ce point. Mais il parait certain que s'il 
avait dispose des connaissances que nous avons en physiologie, tout en 
conservant son canevas aristotelicien d'acte et de puissance, il aurait 
deplace la base precise de ces notions et decouvert que l'acte et la puis
sance se trouvent dans la femme comme dans le male. Au fond, dans son 
aristotelisme, Thomas, suivant en cela son maitre Albert, nous montre 
l'exemple : nos bases metaphysiques etant ce qu'elles soot, nous avons a 
les appliquer au reel tel que Ia science contemporaine nous le revele. 

Mais ceci n'est qu'un jalon jete en perspective de ce que !'etude pos
terieure devra nous apporter. 

9. Je reviendrai plusieurs fois sur Ia place de Marie dans Ia pensee de Thomas ; mais 
j'indique tout de suite !'etude fondamentale sur ce point : William G. CoLE, S.M., Thomas 
on Mary and women, University of Dayton, U.S.A., texte polycopie. 

CHAPITRE PREMIER 

CONCEPTION THOMISTE DE LA FEMME 
EN GENERAL 

1 o Au PLAN PHILOSOPHIQUE 

n apparait que sur Ia difference entre les sexes, nous devons envi
sager la position de l'Aquinate sous deux aspects differents et compiemen
taires : un aspect metaphysique et meme physique d'une part, un aspect 
theologique, c'est-a-dire a base scripturaire mais interprete dogmatique
ment, d'autre part. 

a) Preuves metaphysiques de l'egalite des sexes. 
Dans son Commentaire sur la metaphysique d'Aristote, Thomas etudie 

les differences entre les etres : il y a, dit-il, celles qui relevent de l'espece, 
ce soot les contraires 1• Mais il y a aussi des contraires qui ne soot pas des 
differences specifiques. Alors la question se pose : Ia femme ne differe-t
elle pas specifiquement de l'homme puisque femme et homme sont des 
contraires dans l'espece humaine? et que la contrariete cree une diffe 
renee specifique ? Il peut sembler en effet que la difference male- femelle 
soit une difference specifique parce qu'elle ne se retere pas a animal de 
fa.;on accidentelle, comme le noir et le blanc, mais elle ressemble plutot 
au rapport enre le pair et !'impair au sein du nombre : en effet, nombre 
est pose dans leur definition de meme que animal, dans la definition du 
male et de la femelle. Le fondement de cette question est double : d'une 
part la contraril!te cree une difference specifique; d'autre part, les diffe
rences qui divisent le genre en diverses especes soot des differences essen
tielles, per se du genre. 

Eh bien ! non, pense Thomas : a y regarder de pres, certaines contra
rietes divisent le genre, et certaines, non, parce que certaines contrarietes 
affectent des qualifications propres au genre, alors que certaines autres 
lui soot moins propres. En effet, le genre est donne par la matiere qui, 

1. Cf. S. THoMAE AouiTANIS, In Metaphysicam Aristotelis Commentaria, Lib. X, lectio XI, 
ed. Marietti, no 2127 sq. 
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elle, est determinee par la forme. Et une meme forme specifique peut 
determiner une multitude de matif~res individuelles; et celles-ci seront 
porteuses de proprietes individuelles. II en resulte que des accidents indi
viduels ne se referent pas directement au genre comme la contrariete des 
differences formelles. Dans le compose sans doute, il y a matiere et 
forme: celle-ci constitue l'espece, celle-la (la matiere) est principe d'indi
viduation. Tout ce qui est principe de contrariete de la part de la forme 
apporte une difference d'espece. Mais les determinations qui viennent de 
la matiere sont propres aux individus et ne font pas une difference d'es
pece. Ainsi l'homme blanc (c'est l'exemple de Thomas) est cet homme par
ticulier, cet homme-ci, concret, compose de telle matiere ; mais, encore 
une fois, la matiere n'apporte pas de differences specifiques. L'homme 
est dit «blanc» per accidens, accidenteUement par rapport a sa nature, 
car ce n'est pas en tant qu'homme qu'il est ainsi qualifie, mais en tant 
que cet homme-ci. Or cette determination individuante lui vient de Ia 
matiere. Au contraire, l'homme blanc et le cheval noir different d'especes, 
bien que ce ne soit pas par Ia couleur qu'ils sont d'especes differentes. 

II faut done conclure que Ia contrariete qui vient de Ia forme cree 
une difference d'espece; a !'inverse, une difference qui vient de Ia matiere 
ne fait aucune difference d'espece. Or male et femelle sont des qualites 
propres de !'animal impliquees dans Ia definition de l'un et de !'autre, sans 
doute. Mais ces determinations conviennent a !'animal, non pas selon Ia 
forme, mais proviennent de Ia matiere et du corps. La preuve en est, pour 
notre auteur, que le meme sperme peut faire un male ou une femeUe, 
selon Ia diversite des circonstances. Or cela serait impossible si le male 
et Ia femeUe differaient d'especes : en effet, un meme semen ne peut pro
duire des etres de diverses especes, car c'est en lui que se trouve !'ele
ment actif qui determine l'espece. 

Ainsi done, parce que le masculin et le feminin ne different pas selon 
la forme (au sens metaphysique du mot), ils ne peuvent etre differents 
d'espece. Telle est la conclusion a laqueUe Thomas se tiendra toujours : 
queUe que soit la perfection ou !'imperfection de tels ou tels individus 
de l'espece, queUe que puisse etre une faiblesse, une « moUesse » supposee 
de Ia nature feminine, jamais l'Aquinate n'abandonnera ce principe 
absolu : pour misogyne qu'il puisse paraitre, Ia femme sera toujours, pour 
lui, un etre humain a part entiere ; mieux : il n'y a nature feminine qu'au 
plan accidentel. 

S'il en est ainsi, nous devons conclure que les raisons physiques qu'il 
nous reste a voir ne parviendront pas, dans la pensee de Thomas d'Aquin, 
a legitimer une segregation sexueUe : l'homme et la femme sont, selon lui, 
differents au plan accidentel en fonction de leur matiere : ils different 
seulement comme le blanc et le negre. Mais, pour nous en convaincre, il 
nous faut rechercher ce que Thomas entend par nature. 

b) Metaphysique thomiste de la nature. 

La notion de nature est complexe, imprecise en un sens, ou plutot 
extremement nuancee et qui peut varier selon le point de vue envisage. 
Une premiere definition de la nature, la plus generale, peut deja nous 
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orienter: « La nature n'est rien autre que le principe du mouvement ou 
du repos en ce en quoi elle se trouve prima et per se » 2. A la suite 
d'Aristote, en effet, Thomas distingue trois sortes d'etres: ceux-ci peuvent 
se presenter comme a natura, ab arte ou a casu 3• Les etres naturels, a 
natura, sont done ceux dans lesquels se trouve un principe de « mouve
ment et de repos ». II faut entendre par la un principe de transformation 
interieure, un germe qui tend a exister et a se developper. La apparait 
tout de suite la difference entre etres naturels et etres artificiels : les pre
miers emanent d'un principe interieur (plantes ou animaux), les seconds 
d'un principe exterieur dont l'exemple le plus courant est celui de la 
statue de pierre: l'image de Ia statue existe d'abord dans Ia pensee et 
!'imagination de !'artiste ; reproduite dans la pierre, eUe y demeure inapte 
a toute variation ; si eUe est brisee, ce sera sa matiere seule. qui sera 
atteinte, car l'image, eUe, lui est extrinseque, elle n'est pas principe de 
mouvement, de transformation inherente a l'reuvre d'art. Notons les 
expressions precises employees ici: la nature est dite principe de mouve
ment et de repos dans les etres naturels, prima et per se, c'est-a-dire de 
fa~on primordiale et essentielle ; tandis que les choses artificielles ne 
recelent une nature que per accidens, accidentellement, par rapport a 
ce qu'eUes sont : si Ia statue est en bois elle est apte a pourrissement, en 
fonction de sa matiere, mais non en fonction d'elle-meme. 

Qu'est-ce done que ce principe interieur de transformation inne a 
l'etre nature! ? Ce principe moteur doit etre cerne de plus pres : une 
comparaison nous y aidera : !'animal qui tombe de haut en bas est mu 
sans doute, mais par Ia pesanteur et non par une force interne. Au 
contraire le developpement de la plante se fait selon un germe : poussee 
et structure inerieures qui vont determiner Ia chose a etre ceci ou cela. 
En outre cette poussee interieure se situe a plusieurs plans qu'il ne fau
drait pas confondre : en se referant a Ia distinction scolastique de matiere 
et de forme, il faut relever que la nature se situe dans Ia matiere en tant 
que ceUe-ci en est le sujet ; mais c'est bien Ia forme qui determine ce 
sujet a etre ceci ou cela. Aussi cette notion de nature doit-elle etre envi
sagee du point de vue du sujet, mais aussi de ses qualifications plus ou 
moins essentieUement (accidens). C'est dire que !'expression secundum 
naturam ou quantum ad naturam peut se referer soit a une substance, 
soit a l'une ou l'autre de ses qualifications. II peut done y avoir un quan
tum ad naturam accidentel, comme il y a aussi reference a la nature essen
tielle d'un etre ; par exemple, Ia nature essentieUe d'un enfant est d'etre 
un humain doue de vie, de sensibilite, d'intelligence ; sa nature acciden
telle sera d'etre blond ou brun, aux yeux bleus ou marrons, etc ... 

C'est dire que I'etre concret ne doit evidemment pas etre confondu 
avec Ia nature : un homme n'est pas la nature humaine; mais il est selon 
la nature humaine, c'est-a-dire contient en soi un principe inne de jaillisse
ment interieur conforme ala definition homme. Et cette notion est intro
duite par !'expression quantum ad. Que signifie done quantum ad ? plus 

2. Commentaire sur les Physiques d'Aristote, Livre II, lect. I (ed. Parme, t. XVIII, 
p. 261 b). 

3. Idem a. 
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precisement quantum ad aliquid ? « Pour ce qui est de ... » C'est !'idee 
d'une reference: c'est en somme une restriction de langage a un point 
precis dont il va s'agir. 

c) Physique aristotelicienne de la generation. 

C'est qu'en effet Ia nature est le domaine oil joue Ia generation. C'est 
d'abord a travers Albert-le-Grand que Thomas s'est assimile les donnees 
physiologiques du Stagirite. Qu'y trouve-t-il ? 4 D'abord une affirmation 
nette 5 : l'homme comme tout animal superieur engendre per coitum. 
Comme il est dit dans Ia Genese 6 : « C'est d'un accouplement que Ia 
femme conc;oit. » Or qui dit accouplement dit evidemment deux facteurs : 
c'est done Ia « conjunctio maris et feminae » qui produit Ia generation. 
Ceci dit, attention! une remarque aristotelicienne vient continuer !'expose: 
« Puisque dans tous les etres sexues Ia force active se trouve dans le 
male et Ia force passive dans Ia femelle, l'ordre de Ia nature exige que, 
pour Ia generation, il y ait rencontre male et femelle dans le coit. » Un 
autre texte vient preciser encore !'affirmation: « Selon Aristote au 
II< Livre du De generatione animalium 7 chez les animaux superieurs oil Ia 
generation se fait par le coit, Ia force active est dans le semen male, et Ia 
matiere du fretus est fournie par Ia femelle » s. Ce sont done les lois de Ia 
generation animale qui posent des l'abord cette difference radicale entre 
les deux elements concourants a Ia production des humains:. Telle est Ia 
racine metaphysique de ce qu'on a appele l'anti-feminisme de Thomas 
d'Aquin. Essayons de comprendre sa pensee: l'etre nouveau est le resultat 
de l'union entre une forme et une matiere, c'est-a-dire un element deter
minant et un element determine. La generation suppose ce double point 
de depart : tant dans le vegetal que dans !'animal, on croit discerner le 
conc;u comme le resultat d'une union entre ce qu'on appelle le sperme 
masculin et le sperme feminin ; mais l'un est considere comme determi
nant et l'autre comme determine ; l'un est forme, l'autre, matiere, l'un est 
acte, l'autre puissance. Ceux qui connaissent Ia valeur metaphysique de 
ces expressions peuvent en tirer des consequences fondamentales dans le 
rapport des sexes. Mais restons, pour l'instant, au plan physique. Le 
schema donne ici est, a vrai dire, un peu simpliste, car en realite Ia science 
medievale est plus complexe ; mais il doit, je crois, suffire a notre propos. 
De la il apparait evidemment que, dans Ia generation, le male, acte et 
forme est determinant a l'egard de Ia femelle qui est puissance, matiere, 
determinee. Pourquoi done cette perspective a-t-elle ete adoptee ? L'imagi
nation jouant tout simplement sur les donnees immediates de !'observa
tion l'aura elaboree : les hommes sont plus grands, plus forts physique
ment que les femmes ; dans les classes sociales les plus elevees, ils ont 

4. Plutot que de suivre !'evolution intellectuelle de l'Aquinate sur ce point en partant de 
ses Commentaires sur les Physiques, je crois preferable de prendre sa pensee en pleine matu
rite telle que nous la trouvons dans la Somme Theologique. 

5. Summ. Theol. I a, Qu. 98, art. 2. c.a. 
6. 38/18. 
7. Lib. II, cap. III, 4. 
8. Summ. Theol. I a, Qu. 118, art. 1, ad 4 m. 
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un role determinant : aux hommes, la guerre, le gouvernement, aux 
femmes les activites domestiques. C'est encore l'image de !'artisan qui 
s'impose : on voit !'artiste modelant la pate, inerte en elle-meme et qui, 
grAce a lui, va devenir statuette 9• Comment meme les analyses physiques 
d'Albert pouvaient-elles reveler une fonction efficace dans les deux causes 
de la generation? Si done l'on croit devoir constater la coincidence d'un 
element actif et d'un element passif, il devait paraitre evident d'attribuer 
le premier au male, le second a Ia femelle. En consequence, si le male est 
actif, et Ia femelle passive dans l'acte de procreation, comment !'inter
vention de la femelle pouvait-elle avoir un contenu positif ? De Ia rela
tion entre les sexes, ainsi conc;ue dans la procreation, on conclut d'abord 
a une constitution differenciee entre males et femelles ; puis, du fait de 
cette differenciation, supposee naturelle, on deduira la constitution propre 
a la femme et son activite specifique. 

Par ailleurs, cette relation male- femelle est commune aux hommes et 
aux animaux superieurs, car «sans diversite de sexe, il n'y a pas de gene
ration» 10. En effet, toujours selon Aristote, il s'impose que les facteurs 
de la generation soient separes chez les animaux superieurs : Ie virtus 
actif chez le male, le virtus passif chez Ia femelle. Cette separation sug
gere que, meme chez les animaux, la recherche d'une descendance n'est 
pas la seule fin a poursuivre: leur rencontre doit done n'etre qu'episo
dique "· Mais cette opposition actif- passif qui distingue les sexes suggere 
forcement la superiorite du male. Et cela meme chez les animaux, selon 
Aristote ; mais les observations d'Albert le-Grand recusent quelque peu 
cette hierarchie, car elles revelent la superiorite des femelles sur les males 
dans certaines especes. Pourtant, meme chez le docteur de Cologne, le 
primat du metaphysique - relation acte-puissance - semble devoir 
l'emporter sur les observations. 

Cette opposition homme- femme etant etablie, voici qu'intervient un 
nouvel element de grande importance : celui de la ressemblance. Reve
nons au cas de l'art, de la creation artisanale qui explique !'evolution de 
la pensee : !'artiste et !'artisan ont en commun de tendre normalement a 
reproduire aussi parfaitement que possible l'idee creatrice qui doit etre 
incarnee dans le reel: l'reuvre parfaite exige la reproduction parfaite de 
!'idee conc;ue par !'artiste. Pourtant la matiere employee peut porter pre
judice a la perfection de Ia ressemblance, les nreuds du bois par exemple. 
Certes, la generation differe de l'reuvre artistique en ce que dans le pre
mier cas, il s'agit d'une reuvre naturelle; mais tous deux, la generation et 
l'art, tendent toujours a faire du « semblable a soi )) : selon le cas, sem
blable a son etre total ou semblable a l'ictee creatrice. S'il en est ainsi, 
comme !'artiste veut que Ia statue ressemble a son idee, de meme l'engen-

9. D'autres exemples du meme type sont donnes, par exemple: Summ. Theol. III a, 
Ou 32, art. 4, ad 2 m: le pere se sert de son sperme comme d'un outil, la matiere etant 
foumie par la mere; cf. Comm. Sent. II, dist. 18, quest. 2, art. 1 et Comm. Metaph. VII-8; 
l'homme est le mac;:on, Ia femme, Ies pierres dont it fait la maison... Sur cette conception 
de la generation, cf. II Sent. dist. 20, quest. 1, art. 2 ; Contra Gentiles, III, 94 ; ces refe
rences n'epuisent pas le sujet. 

10. Summ. Theol. I a, Qu. 96, art. 3. 
11. ld. 92, c.a. Cf. plus Join, p. 52-53. 
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drant actif, parce qu'il est male, vise a produire un male ; un ere feminin 
ne peut etre, en consequence, que quelque chose d'imparfait, de deficient, 
provenant d'un defaut de la matiere ou d'une circonstance exterieure, un 
hasard faisant achopper !'intention primordiale incluse dans la nature meme 
de l'engendrant. Qu'on ne rie pas trop vite du «mas a casu ''• de !'influence 
du vent defavorable ! L'engendre aurait du logiquement reproduire !'image 
de son principe actif, le male ; comment se fait-il que !'image soit impar
faite et reproduise !'element passif et materiel de la generation? Cet ele
ment etant passif, ne peut etre lui-meme cause determinante de cette 
generation quasiment ratee qu'est une fille; celle-d ne peut done venir 
que d'une contingence exterieure, non voulue positivement. Si l'on ajoute 
- pour preciser encore la chose ! - que la generation s'effectue grace a 
un certain calori de !'element male, on comprend tout de suite qu'un 
vent froid puisse y porter prejudice ... L'idee de cet etre a casu vient tout 
simplement de la difficulte qu'avaient les anciens a concevoir comme actifs 
les deux elements intervenant dans la generation. 

Cependant des questions ne manquaient pas de se poser au sujet de 
cette procreation des filles. Si vraiment !'intention de la nature tend, dans 
l'engendrant, a procreer un male, et si, grace a la perfection de la nature, 
il en etait toujours ainsi, il n'y aurait jamais de femelles engendrees : 
comment se produirait alors la persistance de l'espece ? Cette question 
n'est pas vaine, car Platon l'avait posee pour l'humanite, et resolue par 
la negative: dans la premiere humanite, celle qui possedait toute perfec
tion, il n'y avait que des males : !'imperfection que constitue la feminite 
etait exclue de soi... Helas ! la societe hellenique l'avait resolue aussi par 
!'exposition des petites filles: il faut si peu de femelles pour maintenir 
l'espece ! Mais Thomas, lui, elevant son point de vue, voit une difference 
entre la volonte individuelle d'un pere qui souhaite avoir un fils, vouloir 
qui devrait naturellement s'accomplir, et le vouloir universe! auquel 
n'echappe pas le vouloir profond d'une generation des deux sexes. Or, 
du point de vue de Ia nature universelle, Ia femme n'est pas un aliquid 
occasionatum 12. 

Cependant, a nous en tenir a ce qui vient d'etre dit, !'expose sur Ia 
generation ainsi comprise serait incomplet : « La generation humaine se 
fait par la vertu generative qui a un organe corpore!...» 13. Mais !'arne 
rationnelle est une forme entierement spirituelle : elle ne depend done pas 
du corps ni ne se communique au corps dans cette operation. C'est pour
quai !'arne rationnelle ne peut d'aucune maniere etre produite par une 
force qui serait dans le semen. Elle ne saurait emaner d'une puissance 
materielle, car certaines de ses operations, etant entierement spirituelles, 
prouvent qu'elle ne peut etre tiree de Ia matiere corporelle. L'ame ration
nelle n'est done produite par aucune vertu generative : il y faut !'interven
tion d'une creation divine. II n'y a cependant pas simple juxtaposition 
de cette arne creee par Dieu et du corps engendre, car Ie sperme des 

12. Summ. Theol. I a, Qu. 99, art. l, ad l m, et ad 2 m. 
13. La these sur la generation humaine a ete Ionguement exposee par Thomas, non 

seulement dans ses Commentaires sur Aristote, mais aus·si dans Ia Quest. Disp. De Potentia, 
Ouest. 3, art. 9, c.a., ad 5 m, ad ll m, d'oil est prise cette citation ; et id. art. 12. 
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engendrants contient une certaine virtus animae qui se developpera en 
arne vegetative dans le fretus 14. Celle-d servira de lien entre Ie cree et 
l'engendre. 

d) Difference entre les sexes au plan naturel. 
et dependance de la femme a l'egard de l'homme. 

Sans doute la volonte universelle (que Thomas traduit par Providence) 
exige-t-elle !'existence du sexe feminin. Mais il reste qu'au plan rigoureu
sement nature!, l'Aquinate semble ne voir dans la femme que !'instrument 
de Ia procreation, ou plutot la matiere fournie a l'activite generatrice 
du male ; le rapport d'acte a puissance note plus haut suggere evidem
ment une inferiorite de la femme par rapport au male. Et cette relation 
passe meme du domaine strictement physique de la generation a tous les 
autres domaines, specialement dans la comparaison psychique des deux 
sexes : la femme etant passive dans l'accouplement doit avoir une consti
tution plus faible que celle de l'homme ; aussi ses perceptions sensibles 
sont-elles moins vives ; par suite son activite intellectuelle (qui depend 
en aristotelisme de la qualite des sensations) est inferieure a celle de son 
compagnon. 

S'il en est ainsi, le mieux du couple exige la domination du male sur 
la femme. L'inferiorite de celle-d sur tous les plans veut qu'elle soit 
dirigee, conduite, done soumise afin de parer a cette inferiorite. Selon 
Aristote, cette soumission est politique et non servile : cette derniere soumet 
l'esclave a son maitre au benefice de ce dernier. Tandis que, en principe au 
moins, la soumission de la femme a son mari est a son propre benefice a 
elle 15. En effet, les textes tant d'Aristote que de Thomas distinguent les 
deux sortes de domination : celle du serf et celle du gouverne : l'homme 
libre est celui qui est « causa sui », c'est-a-dire celui qui fait ce qu'il veut 16 ; 

mais a !'oppose le serf ne fait pas ce qu'il veut parce qu'il travaille au 
benefice du maitre. Et cette sorte de domination ne peut etre sans dam
mage pour celui qui la subit. Au contraire, il y a une sorte de domination 
qui est au benefice de celui sur qui elle porte : ainsi le gouverne dans 
une ville ou un etat est domine par celui qui gouverne, mais celui-ci 
n'agit qu'au benefice du citoyen. De meme que toute societe exige une 
personne qui gouverne en vue du bien commun et done au benefice de 
ses membres, de meme dans le couple, la femme doit etre gouvernee par 
son compagnon, suppose plus fort, plus intelligent, plus vertueux qu'elle ... 
mais en vue de son bien a elle. Ce qui n'empeche evidemment pas - le 
monde etant ce qu'il est - que le gouverneur ne tourne au deposte, que 
le mari ne regne en egoiste, et que dans les deux cas le superieur fasse 
de ses inferieurs des serfs. 

Intentionnellement j'exclus pour !'instant tout !'apport scripturaire : 
nous nous pla<;:ons au plan nature! oil Thomas s'inspirait surtout des 
apports aristoteliciens. La nous trouvons evidemment la subordination de 

14. Idem, Quest. 3, art. 9, ad 19 m. 
15. Summ. Theol. I a, Qu. 96, art. 4. 
16. Metaph. Lib. I0 , Iectio 3 (edition Marietti no 58). 
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la femme, pour reprendre I' expression rendue celebre par K. E. Borresen 11. 

Nous pouvons peut..etre emprunter a cet auteur le constat de !'accord 
entre la pensee de Thomas et la situation sociale ambiante : << Pour lui cet 
etat (de subordination) se constate comme un fait qui n'a pas a etre 
prouve ou justifie parce qu'il est tout a fait enracine dans la structure de 
la societe et dans les mreurs de l'epoque » 18. Mais nous verrons plus loin 
que ceci n'est qu'un volet du dyptique par lequel nous voudrions pre 
senter la pensee de l'Aquinate. 

En resume, il faut dire que la femme est inferieure a l'homme parce 
qu'elle est puissance et lui acte - ce qu'exigent les lois aristoteliciennes 
de la generation; cette inferiorite se situe au niveau physique, moindre 
robustesse, au niveau psychique, intelligence Iimitee et faible volonte ; il 
s'ensuit une incapacite sociale qui exige, pour son propre bien, d'etre 
gouvernee par le male, de lui etre subordonnee. Et cela, au plan nature! 
en tous les domaines. 

2o THEOLOGIE DE LA FEMME 

Je voudrais envisager ici la theologie de la femme telle que Thomas 
a pula penser. Je m'ecarte en cela d'une autre forme de recherche- inte
ressante par ailleurs- que propose, par exemple, le Pere P. Camus 19, Ses 
deux articles portent sur la nature et le role de la femme dans l'muvre 
de S. Thomas. Mais pour cet auteur << l'anthropologie de la feminite, bien 
que perimee, reste susceptible de revetir un sens symbolique qui la sous
trait aux conditions de son emergence ... » 20. C'est done la symbolique de 
la feminite sous-jacente a la pensee de Thomas d'Aquin qui est recherchee 
par cet auteur. Malgre !'interet de ce point de vue, ce n'est pas la !'objet 
de mon enquete: je voudrais saisir la pensee de l'Aquinate telle qu'elle a 
ete elaboree par lui au niveau meme de sa conscience. Le symbole est, 
en effet, pour lui un mode de connaissance applicable a l'Ecriture Sainte, 
mais non aux realites naturelles, physiques. Celles-ci doivent etre connues 
par une saisie directe de !'intelligence et des sens. Or !'objet de notre 
etude est la nature feminine telle que Thomas pouvait la saisir a travers 
sa documentation intellectuelle. A !'inverse un autre dominicain contempo
rain etudie la Condition de la Femme selon S. Thomas d'Aquin 21. Cet 
article cherche a attenuer les dires de l'Aquinate sur la question, en cor
rigeant les textes les uns par les autres ; mais sans aucune reference au 
contexte mental et social qui seul explique les textes cites et en indique 
!'interpretation. 

La philosophie de la generation ayant ete rappelee, il est bien certain 

17. Kari Elisabeth BoRRESEN, Subordination et Equivalence: Nature et Role de Ia Femme 
d'apres Augustin et Thomas d'Aquin, 1968. 

18. Idem., p. 142. 
19. Revue Thomiste, 1976 (2), p. 243 sq. 
20. Op. cit., p. 246. 
21. R.P. Arturo Bernal PALACIOS dans Escritos del Vedat., vol. IV, 1974, p. 285-335. 
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que la femme ne peut y avoir qu'un role secondaire. Thomas croit 
trouver dans l'Ecriture Sainte des preuves de cette hierarchie Homme
Femme. Mais, en realite, c'est sa philosophie qui interprete l'Ecriture, 
ou plus exactement elle cree le cadre intellectuel dans lequel va venir 
s'inserer la Parole reveiee ; celle-d sera interpretee par celui-la. Ce pro
cede n'est pas nouveau: tous les siecles et toutes les cultures ont inter
prete le Donne revele, qui pourtant, demeurant lui-meme, apporte a 
chaque epoque une nourriture rendue assimilable pour la pensee contem
poraine. II ne faut done ni nous etonner, ni nous scandaliser de certains 
propos, car en fouillant un peu la pensee de l'Aquinate nous y retrou
verons la vraie seve du Revele. 

II est infiniment regrettable, pour notre dessein, de n'avoir pas, parmi 
Ies reuvres authentiques de Thomas, un commentaire de la Genese, livre 
qu'il a certainement dii lire dans son enseignement. Force nous est done 
de chercher dans les autres reuvres de Thomas sa pensee sur la femme : 
nous considererons successivement les textes concernant la creation de la 
femme et ceux qui traitent de son role dans le peche originel. 

1. Creation de la femme. 

Nous avons vu plus haut la maniere medievale d'etudier l'Ecriture 
Sainte : il est bien certain qu'au XIII" siecle le contenu des trois premiers 
chapitres de la Genese ne donnait lieu a aucune recherche exegetique : les 
deux recits de la creation sont con<;us, non pas comme deux traditions 
differentes, mais comme un texte continu enseignant une suite unique 
d'evenements. Comment comprendre alors les deux recits si differents de 
la creation de la femme que presentent le chapitre I et le chapitre II de 
la Genese ? Une explication augustinienne distinguait la creation du monde 
dans ses raisons seminales, relatee au chapitre I, et cette meme creation 
dans sa realite concrete, rapportee au chapitre II. Mais telle n'est pas la 
pensee de Thomas. A vrai dire, nous ne voyons pas chez lui un expose et 
une critique de cette maniere de voir: on ne s'oppose pas ainsi au plus 
docte des Peres latins! Mais, comme nous allons le voir, la pensee de 
l'Aquinate se revele assez facilement en divers textes. Rappelons que les 
problemes theologiques ont ete traites par lui au debut de son enseigne
ment dans le Commentaire sur les Sentences de Pierre Lombard ; et, en 
fin de carriere, les memes problemes sont etudies par lui dans la Somme 
Theologique, parfois meme dans le meme ordre ; cependant la construc
tion intellectuelle est differente dans les deux cas. La Somme presente 
une elaboration plus logique, plus claire, nous dirions : mieux construite ; 
c'est une reuvre personnelle et non plus un commentaire. II se trouve que 
dans les deux reuvres une section entiere est consacree a la creation de 
la femme : Commentaire des Sentences Livre II, Distinction 18, question 1 ; 
Somme Theologique I a, question 92 en entier. Dans les deux reuvres, 
cette etude est precedee d'une recherche similaire sur la creation de 
l'homme 22. II semble que nous arriverons mieux a notre dessein en sui-

22. Comm. des Sent., Livre II, Dist. 16 et 17 ; Summ. Theol. I a, Qu. 90 et 91. 
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vant le texte de la Somme. Ce qui, pour nous, est curieux et instructif 
c'est que les deux recits de la creation, dont on vient de parler, aux 
chapitres I et II de la Genese, sont pour ainsi dire melanges et mis 
sur le meme plan : c'est la, enore une fois, un recit continu portant sur le 
meme fait : c'est pourquoi Thomas invoque dans son etude l'un ou !'autre 
texte. D'ou vient l'ame d'Adam? Manifestement d'une creation de Dieu, 
car de meme que dans la generation l'ame ne peut, en raison de sa spiri
tualite, emaner de l'engendrant, de meme l'ame du premier homme ne 
peut qu'etre creee; et c'est ce dont temoigne le chapitre I de la Genese, 
verset 27: « Dieu crea l'homme a son image » 23. Mais tout aussi bien: 
« Dieu souffla sur sa face et elle prit vie» au chapitre II, verset 7. C'est 
la pour lui un unique evenement. Et ainsi Thomas abandonne la posi
tion augustinienne. Mais la premiere de ces citations s'arrete la : il n'est 
pas question de !'autre sexe dans ce rappel du texte sacre, alors que 
cependant Thomas admet parfaitement qu'il soit indus dans cette crea
tion du sixieme jour. Mais la il s'agit d'Adam et non d'Eve. En ce qui 
concerne le corps d'Adam et d'Eve c'est le chapitre II qui est invoque 24 : 

Dieu fit le corps de l'homme du limon de la terre, le corps de la femme 
de la cote d'Adam. Puis tout de suite apparait une entorse donnee au 
texte biblique que Thomas ne modifie pas, mais qu'il interprete. Au Sed 
Contra de la question 92, article 1, il cite: «II n'est pas bon que l'homme 
soit seul : donnons-lui une aide semblable a lui ». C'est tout : !'auteur de 
la Somme n'aurait pas eu l'idee d'ajouter quelque chose a la citation 
biblique. Pourtant tout de suite apres, le Corps d'article nous apprend que 
!'aide, l'adjutorium simile sibi ne peut etre qu'en vue de la procreation. 
En effet, s'il avait fallu, pour combler la solitude du premier homme, une 
simple compagnie de camaraderie ou meme !'aide de quelque industrieux 
ami pour prendre part a ses jeux ou a ses sports... il eut mieux valu la 
creation d'un autre male. Si Dieu a cree un etre dissemblable a Adam ce 
ne peut etre que pour cette fonction unique qu'elle seule peut accomplir : 
fournir a l'homme la matiere necessaire a sa fecondite. Or cette motiva
tion de Dieu est purement inventee par l'Aquinate; elle ne se trouve pas 
dans l'Ecriture. Interpretation ? Certes ! Mais combien logique, inevitable 
meme dans le contexte de la physique aristotelicienne. Et nous en verrons 
d'autres en sens inverse. Cette maniere de penser specialise immediate
ment la femme dans sa fonction de genitrix : a quoi sert d'etre femme, 
ou plus precisement a quoi sert d'etre, sans etre homme ? Ce ne peut etre 
evidemment que pour faire ce que l'homme ne peut faire, la procreation 
et la perpetuite de l'espece. Au point qu'on pourrait en venir, dans cette 
visee, a exclure tout etre feminin qui ne soit mere. Et pourtant ... nous 
verrons au chapitre III ce que Thomas en pense ! 

La suite du texte rapporte les lois physiques de la Generation selon 
Aristote. Mais ensuite Thomas avance une these de premiere importance, 
prise aussi d'Aristote, pour legitimer !'existence de ce second sexe: chez 
les animaux superieurs, les organes genitaux gagnent a etre separes dans 

23. I a, Qu. 90, art. 2, Sed contra. 
24. Respectivement Qu. 91, art. 1, S.c. et Qu. 92, art. 3, S.c. 
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des individus differents, car leur union, loin d'etre constante, ne doit se 
produire que, soit naturellement, au moment du coitus, soit chez les 
etre rationnels, par un acte de volonte. En effet, l'etre humain est ordonne 
a autre chose qu'a la seule reproduction : la majeure partie de son temps 
devrait etre consacree a une reuvre plus noble a laquelle il est destinee : 
« quod est intelligere ». On ne dit nullement que cette intellection n'appar
tienne qu'a l'homme et non a la femme. Voici done deja une egalite sug
geree, bien que sous-entendue. Thomas suit encore le texte sacre en rap
pelant que du fait de l'acte sexuel « ils seront deux en une seule chair» 25. 

La reponse a la premiere objection nous informe de ce qu'est cet 
etre occasionnel qu'est la femme « deficiens et occasionnatum ». La defi
cience est consequence de la non-ressemblance avec l'humain parfait 
qu'est le male. Nous reviendrons sur cette assertion. Mais occasionatum 
est un mot qui n'existe pas en latin classique, ni meme dans celui des 
premiers siecles chretiens. Occasio designe, en classique, une occasion 
mais avec la nuance d'une occasion favorable, c'est une chance plutot 
qu'un hasard. Chez les chretiens, le mot evolue vers le negatif : ce peut 
etre une occasion fortuite, mais c'est aussi !'occasion de pecher. lei appa
rait l'adjectif derive occasus, mais avec le sens de fin, de mort, bien que 
le sens de cause, de condition ne soit pas exclu. Cependant, l'adjectif 
medieval occasionatum designe manifestement le hasard : le sens est 
meme inverse: c'est un effet sans cause connue, rationnelle. 11 semble bien 
que ce mot ait ete invente au Moyen Age pour traduire le grec cX.u-rofL<X-rou 26, 

litteralement ce qui arrive tout seul, et done ce qui arrive spontanement, 
par hasard, sans !'intervention d'une volonte humaine. Le sens du texte 
est plus exactement celui d'un etre imprevisible dans ses causes car 
celles-ci, en fait, sont de divers ordres : psychologiques chez le pere et 
la mere ; mais aussi bien physiques et meme meteorologiques ! Mais 
pour occasionnelle qu'elle soit, la naissance de cet etre feminin appartient 
a l'ordre etabli par Dieu. 11 y a meme une opposition dans le texte : par 
rapport a la nature particuliere (le pere), il y a etre deficient; mais par 
rapport a la nature universelle « femina non est aliquid occasionatum, 
sed est de intentione naturae ad opus generationis ordinata ».Or !'intention 
de la nature universelle depend de Dieu, auteur de la nature. Aussi pour 
creer l'univers Dieu doit produire non seulement des males mais aussi 
des femmes v. Mais qu'y gagnons-nous ? Pour cesser d'etre occasionnelle, 
la femme ne subsiste que pour produire des enfants. Et voici encore la 
femme reduite a 1' « opus generationis ordinata » qui la specifie et semble 
la reduire a cette seule fonction, car pour tout le reste i1 vaudrait mieux 

25. Genese II, 24. 
26. Cf. AR.ISTOTE, De Generatione Animalibus, L. IV, cap. II. Ce mot occasionatum 

reparatt plusieurs fois dans l'reuvre de Thomas, toujours a propos de la femme, entre autres 
dans le Commentaire sur I'Evangile selon S. Jean, chap. XVI, 21: Ia femme qui va enfanter 
est dans la tristesse, mais elle sera heureuse quand elle aura mis un homme au monde : Ia 
naissance d'une fille ne donnerait qu'une joie relative, car Ia femme est un ~tre imparfait 
et occasionatum ; celle d'un garcon donne au contraire une joie maximum (~d. de Parme, 
vol. X, p. 583 b). 

IT. Cf. Summ. Theol. I a, Qu. 92, art. 1, ad 1 m. 
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un collaborateur mille suppose plus efficace 28. On sent ici Thomas tres 
proche d'Aristote, tres enferme (si l'on peut dire) dans la mentalite helle. 
nique, celle de la pederastie et des gynecees pour femmes enfermees. Et 
quand le Docteur s'inspire de l'Ecriture, !'horizon ne s'eclaircit guere au 
point precis de notre enquete 29. Le recit de la creation de la femme au 
chapitre II de la Genese veut montrer a la fois la Iegitimite et la conse
quence fondamentale de cet agir divin: la femme est produite de l'homme, 
ainsi la primaute du mille est affirmee et tout autant !'indefectible liaison 
des deux sexes 30. Mais la femme etant derivee se situe tout naturellement 
a un rang inferieur par rapport a son principe. Cette primaute du male 
est illustree par Thomas, entre autres textes, dans son Commentaire sur 
le Livre de Job : etant donne cette inferiorite de la femme, il est normal 
que des parents preferent la naissance d'un gar~on a celle d'une fille : 
aussi, chez Job, ses sept fils et ses trois filles indiquent-ils une benedic
tion de Dieu : les rapports entre les deux groupes d'enfants sont en effet 
ceux du parfait a l'imparfait : de plus, nous dit-on, les gar~ns apportent 
a leurs parents plus d'avantages que les filles 31. 11 est inutile de remar
quer a quel point cette demiere assertion releve d'un contexte sociolo
gique. 

Revenons au texte de la Somme, question 92, article t• : la reponse 
a la deuxieme objection rappelle l'autorite politique qui devait etre celle 
de l'homme sur la femme meme avant le peche. Car deja les inegalites 
existaient dans la creation, et de fait il y avait de par la nature des choses, 
nous dit-on, plus de raison chez l'homme que chez la femme. Voila une 
attestation qui vient d'Aristote, mais qui n'est nullement contenue dans 
la Genese. 

La troisieme objection est plus grave encore et annonce deja notre 
paragraphe suivant : Dieu devait prevoir que la femme allait entrainer 
l'homme dans le peche, que n'a-t-il evite cette creation desastreuse! La 
reponse a cette troisieme objection ne manque pas d'ironie : si Dieu avait 
du eviter de creer tout ce qui provoque le peche chez l'homme, il aurait 
du ne rien creer du tout ! 

Voulant serrer le texte sacre de plus pres, Thomas recherche pour
quoi la femme a ete creee de la cote de l'homme. Les quatre raisons du 
Corps de !'article 2 sont bien connues ; elles ont ete analysees judicieuse
ment par Borresen 32• Le premiere se trouvait deja chez Pierre Lombard 33: 

de meme que Dieu est cause et maitre de tout l'univers (parce que celui-ci 
vient de Dieu), Adam est premier et chef de toute l'humanite, feminite 
comprise : ce qui emane d'une chose est inferieur a sa source et depen
dant d'elle dans son existence : tel serait le rapport homme- femme ... La 
deuxieme et la quatrieme raison sont tirees d'Augustin : le fait qu'Elle 

28. !d. Qu. 98, art. 2, S.c. 2. 
29. Car nous verrons qu'il en est d'autres : je parlerai plus loin des textes inspires par 

!'assertion d'image de Dieu, cf. chapitre IV. 
30. Cf. Summ. Theol. I a, Qu. 92, art. 2. 
31. Comm. Job, cap. 42, Lectio I, ed. Panne, t. XIV, p. 146 b. 
32. Op. cit., p. 131. 
33. Cf. Commentaire de Thomas, L. II, dist. 18. 
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vient de Lui cree l'intimite de leur union et explique la parole divine 
" il quittera son pere et sa mere et adherera a elle,. 34. Le troisieme argu
ment vient d'Aristote3s: chez les humains l'union homme-femme n'est 
pas necessaire seulement pour la generation, mais elle l'est aussi pour 
!'education des enfants et tout ce que comporte la vie domestique. 

Lorsque cette doctrine est projetee sur le cas du Christ, nous y voyons 
a la fois la confirmation et !'exception: en toute naissance humaine, la 
matiere foumie par la mere derive d'Adam; de meme, le semen du pere 
en vient egalement mais porteur de la tache originelle. Or, si le Christ 
est fils d'Adam au premier point de vue, il ne l'est pas au second, car 
la Vierge Marie n'apporte a l'etre nouveau que la matiere, sans doute 
derivee d'Adam; mais le semen viril destine a informer cette matiere est 
remplace par !'operation du Saint-Esprit36. Du reste, selon le Compendium 
Theologiae37, la Vierge Marie a vraiment con~ le Fils de Dieu; elle est 
done reellement sa mere. Mais pour tout etre humain, l'ame ne vient ni 
du pere, ni de la mere ; elle est creee directement par Dieu. Sans doute, 
chez les autres animaux, selon Thomas, l'ame vient du pere, le corps, de 
la mere. Mais pour les hommes il n'en est pas de meme, nous l'avons 
vu ; aussi affirme-t-il la spiritualite de l'ame et la patemite directe de 
Dieu. [C'est pourquoi il peut noter: le Seigneur a dans le Ciel un pere 
et point de mere; et sur la terre, une mere et point de pere38]. 

Cependant, le Commentaire sur Matthieu nous place dans une toute 
autre perspective et doit nous apprendre a relativiser quelque peu l'apport 
negatif des textes invoques jusqu'ici. La genealogie rapportee au cha
pitre I• de cet Evangile ne cite que trois femmes, les trois pecheresses : 
une prostituee, une idolatre, une adultere ; sans doute etaient-elles deja 
purifiees par la penitence lors de leur role dans l'ascendance du Sauveur. 
Mais on s'attendrait a ce que Thomas note : aucun dommage a !'interven
tion de ces pecheresses puisque les femmes n'ont pas d'action positive 
dans la generation: elles sont simple terrain pour l'action positive du 
male, d'apres Aristote. Cette remarque est absente du Commentaire sur 
Matthieu : on ne donne que des raisons spirituelles a !'intervention des 
pecheurs. Et la peccabilite supposee naturelle de la femme n'est nullement 
invoquee, car c'est celle de David qui est bien rappelee. 

Quelques elements d'egalite, sinon de superiorite feminine, pourraient 
done etre tires des textes cites. D'autre part, on nous rappelle que la crea
tion d'Eve comme celle d'Adam exige manifestement !'intervention divine: 
faire l'homme du limon de la terre et Ia femme de Ia cote d'Adam sug
gere l'un et l'autre !'impossible realise. Mais on ne remarque pas assez 
ce que sous-entendent les images du texte biblique, a les prendre dans 
leur litteralite: Ia matiere preexistante a l'homme est Ia terre inerte; la 

34. Le syrnbolisme sacramentel qui introduit ici le quatrieme argument sera etudie plus 

loin au chapitre VII. 
35. VIII• Uvre des ~thiques, cap. XII, n. 7: Comm. de Thomas, lectio XII. 
36. Summ. Theol. III a, Qu. 31, art. 1, ad 3 m. Cf. idem Qu. 32, art. 3 ; et Quaest. 

Quod!. Qu. II, art. 2. 
37. Camp. Theol. cap. 222. 
38. Camp. Theol. cap. 223. 
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matiere preexistante a la femme est matiere animee, vivante, sensible. 
Je ne connais pas de commentateur ancien ou moderne qui ait releve 
cette superiorite autre que Raissa Maritain. D'autre part, on remarque 
qu'Eve n'est point engendree d'Adam: selon le texte, elle n'est point sa 
fille ; au meme titre que lui, elle est creee corps et rune directement par 
Dieu. 

L'egalite des sexes est encore suggeree par !'image, si medievale, rap
portee a !'article 3 de notre meme question 92 : Eve n'a pas ete creee de 
la tete d'Adam comme si elle devait le dominer, ni de ses pieds comme 
s'il devait la mepriser, mais bien de son cote pour marquer leur egalite. 

Elle est confirmee par !'article 4 : a en revenir au schema aristote
licien, on constate que « la matiere de laquelle est engendre tout etre 
humain, c'est le semen de l'homme et de la femme. En dehors de cette 
production naturelle, aucune source ne peut produire un corps humain 
si ce n'est Dieu, cause premiere de tout l'univers ». 

Ainsi done cette question, effectivement detavorable a la femme puis
qu'elle se fonde sur une interpretation aristotelicienne de la Genese (si 
l'on peut ainsi dire!) suggere tout de meme une egalite des sexes en ceci: 
Adam et Eve sont tous deux crees directement par Dieu quant a l'ame 
ainsi que tous les humains ; mais ils le sont egalement quant au corps 
puisqu'ils ne sont engendres ni l'un, ni !'autre; en outre Eve est l'egale 
d'Adam du fait de la creation a partir de la cote. Mais nous n'avons ici 
que quelques remarques sur le sujet. Plus loin nous verrons, dans les 
developpements faits par l'Aquinate, ce qu'il a ete reellement tire de la 
scene biblique de la creation de la femme. 

2. Le peche originel. 

Le recit de Genese III est explique et detaille en divers textes de 
Thomas. Nous retrouvons au Commentaire des Sentences et dans la 
Somme theologique 39 bien des allusions au texte biblique ou plus preci
sement a !'interpretation intellectualiste de celui-ci : « Le peche n'est pas 
entre dans le monde par la femme, mais par l'homme » 40. Seul, en effet, 
un acte d'Adam, chef de l'humanite, pouvait influencer toute la race 
humaine. « Mais Ia femme a ete au commencement de Ia faute, comme Ia 
Vierge Marie a l'origine de la redemption». La femme est seconde dans Ia 
gravite du peche, seconde dans Ia responsabilite. Mais l'acte du peche 
n'en est pas moins significatif de Ia nature meme de Ia femme. C'est deja 
par une faute du jugement, et done une inferiorite, qu'elle a juge le ser
pent capable de parler - erreur dans laquelle Adam n'est pas tombe. Sans 
doute attribuait-elle cette parole a quelque pouvoir spirituel, et a-t-elle 
evite l'erreur grossiere d'imaginer un etre irrationnel doue du Sli.gne 
de Ia raison 41. Mais plus gravement, << Ia femme n'aurait pas cru a la 

39. Cf. entre autres, respectivement : Comm. Sent. Uo livre, dist. 21, 22 ; Summ. Theol. 
I a II ae, Qu. 81, 82, 83 ; II a II ae, Qu. 163, 164, 165 ; Quaest. Disp. De Malo, Qu. IV. 

40. Comment. Sent. Liv. Ill, dist. 12, Qu. 3, art. 1, sol. II, ad 1 m. 
41. Summ. Theol. I a, Qu. 94, art. 4, ad 1 m et ad 2 m. 
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parole du serpent si deja elle n'avait pas eu, en son esprit, cet amour de 
son propre pouvoir, une certaine presomption » 42 : c'est done un amour 
intellectuel de la science, c'est-a-dire une presomption orgueilleuse qui a 
determine le peche 43. Cet orgueil est souvent appeie, par Thomas, elatio, 
terme pris d'Augustin dans son Commentaire sur la Genese ad litteram: 
la seduction de la femme a precede l'acte meme du peche, car Eve 
n'aurait pas cru en la parole du serpent si son esprit n'avait ete deja 
envahi par cette presomption 44• Le texte de Thomas en arrive a une tres 
grande precision dans cette analyse du peche: l'orgueil est, pour ainsi dire, 
en attente a l'arriere-plan ; des que la parole du serpent est emise, l'esprit 
d'Eve est envahi par la poussee de cet orgueil qui determine !'adhesion, et 
le convainc de la verite de !'assertion demoniaque 45. Un autre texte pre
cise 46 : l'orgueil dans l'ame fut, pour l'homme et pour la femme, le pre
mier peche mortel car, en un sens, « il precede Ia realisation de l'acte 
exterieur du peche ... ». Qu'est-ce a dire? La situation d'Adam est differente 
de celle d'Eve : la tentation de celle-d consiste en la parole du serpent : 
« Dieu vous a dit de ne pas manger ... mais ce n'est pas vrai : vous ne 
mourrez pas ». En cedant, elle a done doute de la parole de Dieu. Pour 
Adam, ce doute pratique n'a sans doute pas ete conscient, car il a sim
plement voulu une experience de la similitude de Dieu. Chez elle, c'est 
!'audition du precepte divin qui declencha l'orgueil; celui-ci alors « envahit 
toute I'fune en sorte qu'elle ne voulait plus se tenir sous le precepte " 4

7. 

Mais qu'est-ce done que cette similitud·e de Dieu qu'Eve poursuivait 
envers et contre le precepte divin ? Thomas repond a cette question 48 

: 

la similitude parfaite de l'etre premier etait evidemment impossible a 
desirer par la creature, d'autant plus que la perfection de nature des 
premiers humains leur indiquait l'inanite d'un pareil desir. Mais il peut y 
avoir une similitude par imitation, et celle-d leur etait possible : c'est lil 
participer a une similitude de Dieu « secundum suum modum , selon son 
mode, dans la mesure de ce que l'on est : tout ce qu'il y a de bon dans 
la creature est une participation du premier bien. Mais secundum suum 
modum! Des que la creature desire un bien «supra suam mensuram », 

qui depasse sa mesure, son desir de perfection divine est desordonne. Or, 
la creature rationnelle peut participer a Ia similitude divine de trois 
manieres: lo quant a l'etre meme et telle fut Ia similitude imprimee par 
Dieu dans la creation de l'etre humain; 2° quant a la connaissance: 

42. Id. ad 1 m. 
43. I d. II a II ae, Qu. 163, art. 1, ad 4 m. 
44. Cf. Summ. Theol. I a, Qu. 94, art. 4, ad 1 m. 
45. c ••• quod non est sic intelligendum, quasi superbia praecesserit suasionem serpentis, 

sed quia statim post suasionem serpentis invasit memtem ejus elatio, ex qua consecutum est, 
ut crederet verum esse quod daemon dicebat • (Idem II a II ae qu. 163, art. 1, ad 4 m). 
Cf. egalement Comment. Sent. L. II, dist. 23, qu. 2, art. 3, ad 1 m: c Aux paroles du ser· 
pent, une certaine elatio envahit !'esprit de la femme, en sorte qu'elle crut vrai ce dont il 
cherchait a la convaincre ; et c'est pourquoi la seduction suivit l'elatio qui fut le premier 
peche ; et de meme pour l'homme. • 

46. I a II ae, Qu. 89, art. 3, ad 2 m. 
47. Id. 
48. II a II ae, Qu. 163, art. 2. 
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celle-ci n'existait chez le premier homme qu'en puissance, car en acte, 
il lui fallait encore l'acquerir ; 3• quant au pouvoir d'agir : celui-ci non 
plus ne lui fut pas donne des l'origine dans sa perfection: il lui fallait 
agir pour parvenir a la beatitude. 

Le premier peche de l'homme, c'est-a-dire celui d'Eve puisque c'est 
d'elle qu'il s'agit, se situe exactement dans Ia deuxieme perspective ici 
envisagee, car elle a vise a obtenir Ia « science du bien et du mal » ; or 
celle-ci lui aurait permis de determiner par ses propres facultes naturelles 
ce qui est bien ou mal a faire ou a obtenir dans l'avenir ; cette « similitude 
de Dieu », lui aurait permis d'obtenir Ia beatitude par ses seuls moyens. 
Augustin, en bref, precise : « L'esprit de Ia femme est capte par l'amour 
de son propre pouvoir » 49. C'est en definitive le refus de l'ordre etabli par 
Dieu, c'est Ia poursuite d'une perfection personnelle en dehors de la regie 
divine. Au sens tres large du mot, ce serait une demarche athee, c'est-a
dire une negation pratique de l'autorite de Dieu : cette recherche de per
fection vise a aboutir au mepris de !'ordonnance divine. Mais cette per
fection poursuivie est, on ne le redira jamais trop, une perfection intel
lectuelle: c'est Ia recherche d'une connaissance: ce dont il s'agit est un 
orgueil intellectuel. 

Et qu'en est-il de Ia gravite de ce peche so ? En etudiant ce point, 
dans Ia Somme Theologique, Thomas traite du « peche de nos premiers 
parents », c'est-a-dire celui d'Adam et d'Eve : nous voyons par Ia que les 
deux sexes sont mis sur le meme plan: Eve autant qu'Adam a commis un 
peche de presomption intellectuelle, a recherche une connaisance specula
tive du bien et du mal. Par consequent, toute Ia suite de l'etude concerne 
Ia femme puisque l'auteur ne distingue pas entre les deux premiers 
parents. Le probleme de Ia gravite du premier peche sera ainsi resolu : 
il y a deux sortes de gravite, dit l'Aquinate: celle qui est prise de l'objet 
de Ia transgression, celle qui vient du sujet pecheur; et des deux, le pre
mier est le plus significatif. Or, quant a l'objet du peche, celui d'Eve ne fut 
pas le plus grave de tous les peches: en effet, l'orgueil qui nie ou blas
pheme Dieu est plus grave que celui qui cherche a s'approprier une simi
litude divine de fa<;:on desordonnee. Mais quant a Ia personne meme du 
pecheur, ce peche fut le plus grave de tous etant donne son statut de 
perfection. Aussi, conclut l'article, le peche des premiers parents fut-il 
le plus grave secundum quid, mais non simpliciter, relativement, mais 
non absolument. 

Jusqu'ici done, Adam et Eve sont juges sur le meme plan ; une nou
velle comparaison s'etablit a !'article 4 de cette meme question 163 : cette 
fois, sur Ia responsabilite relative de l'un et de l'autre des premiers 
parents et ici, sans parler de !'initiative du peche, nous avons un virage 
imprevisible dans les theses pnkedemment etablies par notre auteur : 
le peche d'Eve est plus grave que celui d'Adam. Le Sed contra en indique 

49. « Verbis serpentis mulier non crederet, a bona, atque utili re divinitus se fuisse 
prohibitos, nisi jam inesset menti amor ille propria potestatis, et quaedam de se superbia 
praesumptio. • XI Super Gen. ad !itt., cap. XXX, cite par Summ. Theol. II a II ae, Qu. 163, 
art. 1, ad 4 m. 

50. Summ. Theol. II a II ae, Qu. 163, art. 3. 
-,~, 
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une raison logique pseudo-scripturaire : le chatiment d'Eve est plus grave 
que celui d'Adam ; il s'impose en consequence que son peche ait ete egale
ment plus grave. Mais qu'en est-il de cette gravite plus grande du chati
ment ? Ce sera peut-etre a voir ! Pour !'instant, considerons le texte meme 
du Respondeo : Ia gravite du peche vient plus de l'espece meme du peche 
que de Ia personne du pecheur. Or, des deux personnes en presence, 
l'homme etait plus parfait, perfectior que Ia femme. Quant a l'espece du 
peche, elle fut la meme pour les deux, etant tous deux coupables d'un 
peche d'orgueil. Mais dans l'orgueil, il peut y avoir plusieurs degres, et 
l'acte de Ia femme fut un peche d'orgueil plus grave que celui d'Adam. 
Thomas le demontre par trois preuves: 1• -l'orgueil d'Eve fut plus grand 
que celui d'Adam, car elle crut vraie Ia parole du serpent: « Dieu vous 
a interdit... de peur que vous ne parveniez a Ia similitude avec lui » : 

l'orgueil de Ia femme consiste done en ce qu'en voulant obtenir cette 
similitude divine, elle s'elevait directement contre Ia volonte de Dieu. 
Adam, au contraire, n'aurait pas cru a Ia parole du serpent : il n'a done 
pas voulu cette similitude contre Ia volonte de Dieu. Mais son orgueil a 
consiste en ce qu'il a cherche a obtenir cette similitude par lui-meme. 
Cajetan remarque a ce sujet que le mepris de Ia parole divine fut expli
cite chez Eve, implicite chez Adam : faut-il y voir une difference de plus 
franc a plus sournois? La difference entre l'acte de l'un et de !'autre 
consiste a ce que Ia femme a cru a Ia veracite de Ia parole du serpent. 
Adam n'y a pas cru; mais, mesestimant Ia severite divine, ii n'a pas pense 
perdre son immortalite dans l'acte de transgression. 

La deuxieme gravite du peche d'Eve consiste en ce qu'elle n'a pas 
seulement peche contre Dieu, mais aussi contre le prochain, ayant cree 
Ia tentation d' Adam. Tandis que, troisiemement, I' auteur trouve, pour 
l'homme, une circonstance attenuante dans le fait qu'il n'a cede a !'invi
tation de sa compagne que par amour pour elle. On pourrait tout aussi 
bien raisonner a !'inverse, et taxer de plus grave le peche d'Adam puis
qu'il a prefere a Ia parole divine !'objet de son amour ... 

Pourtant, Thomas estime que le chatiment d'Eve est plus grave que 
celui d'Adam. Et il a dans chaque traite un article pour le demontrer. 
Mais Ies textes ne semblent pas confirmer tellement ce propos st. Essen
tiellement, le chatiment des premiers parents fut Ia mort: I'etat d'inno
cence consistait, selon Thomas, en ce que l'unite etablie entre !'arne et 
le corps humain etait complete : les elements materiels ne pouvaient 
echapper a l'emprise de l'ame, c'est-a-dire de Ia vie ; Ia mort et tous les 
desordres physiques etaient done exclus. Mais cette emprise spirituelle 
etait miraculeuse, ne tenant qu'a une volonte speciale de Dieu ; elle n'etait 
nullement inscrite dans Ia nature de l'ame humaine. II a done suffi que 
Dieu, a titre de chatiment, laisse Ia nature humaine retomber a son etat 
propre pour qu'apparaissent Ia mort, Ies maladies et tous les desordres 
qui s'ensuivent 51. Jusque-Ia, nous avons done une identite de peine pour 

51. I d. art. 4; Comm. Sent. II, dist. 22, Qu. 1, art. 3. 
52. I d. II a II ae, Qu. 164, art. 1. 
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les deux pecheurs. Mais des precisions vont suivre 53 : et ici nous allons 
voir une diversification du chatiment quant au corps et quant a l'ame. 
C'est seulement a propos du chatiment atteignant le corps humain que 
l'Aquinate fait intervenir la difference des sexes. En effet, la femme souf· 
frira de ses menstrues et de ses enfantements ; mais de plus, elle aura a 
supporter la domination de son marl dans les affaires domestiques, domi
nation qui, de naturelle qu'elle etait au prealable - nous l'avons vu -
deviendra desormais lourde et possiblement despotique. Par contre, l'autre 
sexe souffrira de la malediction de la terre, de l'anxiete du gagne-pain, 
des epines et des tribulations dont sa vie sera parsemee. Quant a l'ame 
par contre, le chatiment est le meme pour l'un et l'autre sexe: ils souf
friront de la rebellion de la chair contre l'esprit et surtout de ce que 
l'ame abandonnera son corps qui alors retombera en poussiere : « Pulvis 
es et in pulverem reverteris ». 

Considerons de nouveau la question posee plus haut : selon le texte 
meme de la Somme, le chatiment de la femme est-il plus grave que celui 
de l'homme ? Enfantement contre epines ? 11 est difficile de repondre. Mais 
il faut noter que la decision, prise par le pape Paul VI, d'accepter pour 
les femmes chretiennes les normes de !'accouchement sans douleur, cree 
une ouverture qui n'a peut-etre pas ete assez remarquee : transcendant les 
images du texte sacre, l'Eglise nous place devant la responsabilite morale 
qu'implique toute vie humaine quel qu'en soit le sexe 54. 

Mais restons-en au texte de l'Aquinate: jusqu'ici, nous n'avons done 
pas trouve une responsabilite speciale d'Eve dans le premier peche, bien 
que le chatiment, suppose plus grave, conduise a l'induire plus grande. 
Nous devrions trouver celle-d a la question suivante du meme texte ss. On 
y traite des modalites de la tentation. Mais la, nous ne la trouvons guere 
que sous la forme d'une assertion donnee comme une evidence. La pre
miere objection s'exprime ainsi : comme l'ange est superieur a l'homme, 
celui-ci est superieur a la femme. Quoi qu'il puisse en penser, Thomas ne 
mettrait jamais en doute que cette superiorite soit pour le moins diff6-
rente dans les deux cas. Le texte continue: comme le plus fort (l'ange) a 
tente le plus faible (l'homme), celui-ci aurait du tenter la femme et non 
!'inverse. On nous apprend a l'Ad lm que dans l'acte de tentation, le 
demon est comme un agent principal et Eve comme !'instrument de la 
tentation pour tromper Adam. Instrument ? Parce que, plus faible que 
l'homme, elle pouvait etre plus facilement seduite; et instrument bien 
approprie en raison de son intimite avec Adam. Ce n'est cependant la 
qu'une comparaison, dit le texte, et il n'y avait pas en realite entre le 
demon et Eve un rapport d'agent principal a instrument. 

D'autres precisions nous sont encore donnees sur le role d'Eve dans 
le pecbe 56: etant donne la nature de l'etre humain, a la fois intellectuel 
et sensible, il est normal que la tentation porte sur ces deux modes 

53. Id. art. 2. L'exclusion du paradis dont traite le debut de cet article n'est qu'une 
confirmation imagee du chatiment principal qu'est Ia mort. 

54. Id. 
55. Summ. Theel. II a II ae, Qu. 165, art. 2. 
56. Id. 
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d'etre: ainsi, Adam fut tente d'atteindre la similitude de Dieu par !'obten
tion de la science « que, dit Thomas, tout homme desire naturellement » -

mais il fut aussi tente au plan sensible par son attrait pour la femm:. 
Cependant dans ce processus, nous l'avons vu, elle est instrument en tant 
qu'intermediaire entre l'esprit du mal et Adam : parce qu'Eve est inf6-
rieure a Adam, elle fut plus facilement seduite que lui par le demon ; et 
par l'intimite que creait son union avec lui, elle avait tout le credit neces
saire pour en etre ecoutee. Ailleurs, Thomas n'hesite pas, en suivant la 
typologie augustinienne, a voir en I 'homme seul le symbole de !'intelli
gence: en commentant l'Bvangile selon Saint Jean, il trouve au cha
pitre IV Ia scene de la Samaritaine : la femme aux multiples amants 
figure, selon Augustin, la volonte qui con~oit et enfante la connaissance 
des choses. Mais elle doit y etre determinee par la raison qui la meut 
(la feconde); et cette raison qui determine l'inconstance de la volonte 
c'est le marl, figure de !'intelligence 57. 

Mais il faut remarquer que ces divers propos sont des interpretations 
du texte sacre que celui-ci n'implique nullement de soi : il est vrai que 
Thomas a pense ainsi; mais il ne l'a pense qu'en fonction de Ia physique 
aristotelicienne : s'il n'avait ete convaincu que Ia femme est plus faible 
que l'homme, il n'aurait pas interprete ainsi Ia Genese. 

En passant du cas typique a son universalisation, on en conclura que 
Ia femme est inferieure a l'homme en qualite morale et qu'elle est plus 
sujette que lui aux tentations. 11 ne faudra done pas s'etonner de trouver 
en toute mauvaise conduite d'une femme le reflet du peche d'Eve ss. La 
scene du pecbe originel suggere une infirmite naturelle de Ia femme : si 
elle n'avait ete si faible, elle ne se serait pas laissee tromper par le tenta
teur. Pourtant la tentation, encore une fois, l'atteint dans sa pensee, et 
c'est dans le savoir qu'elle a voulu gagner Ia similitude de Dieu. L 'homme, 
lui, s'est revele plus fort de nature car Ia tromperie demoniaque ne l'a 
pas atteint directement : i1 a fallu que Ia seduction de Ia science lui soit 
presentee au travers de l'etre aime pour qu'il y cede. 

Selon P. Camus, « le role d'Eve dans Ia perspective (du peche) Ia 
grandit et Ia depasse en lui conferant une dimension symbolique, mais la 
diminue sur le plan psychologique et au niveau de Ia liberte » 69. En somme, 
l'inferiorite naturelle de la femme, decelee par Aristote, est illustree par 
la scene du pecbe originel ; i1 en resulte Ia subordination de Ia femme a 
1 'homme qui, de ce fait, est legitime. Mais l'inferiorite resulte-t-elle de Ia 
subordination, ou Ia subordination de l'inferiorite? P. Camus tranche 
pour Ia premiere 60 ; les textes thomistes me semblent plutot suggerer que 
c'est l'inferiorite naturelle de Ia femme qui necessite la subordination. 

Au-dela de cette scene du peche, Thomas aura souvent !'occasion de 
reflechir sur l'Ancien Testament. Et d'abord dans Ia transinission de ce 

57. Commentaire sur I'Evangile de Jean, ed. de Parrne, t. X, p. 365 a. 
58. Comm. sur Job, chap. II, lectio 2 (ed. de Parrne, t. XIV, p. 11 a). c Par elle, le 

demon poussait !'esprit de l'homme juste, lui qui, par Ia premiere femme, avait fait tomber 
le premier homme. • 

59. Op. cit., p. 256. 
60. ld., p. 251. 
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peche dont la femme est l'instigatrice, mais l'homme, le principal res
ponsable : il note que le pere seul transmet la tache originelle, et non la 
mere: si Eve avait peche et non Adam, Ia race humaine n'aurait pas ete 
entachee ; si Adam avait peche et non Eve, malgre !'importance caracte
risee de celle-d dans Ia parturition, le peche aurait ete transmis a tous 
les descendants, males et femelles 61. Cette consequence parait evidente a 
partir du moment oil l'on se place dans une problematique aristoteli
cienne : Thomas le reconnait lui-meme, « il est manifeste, selon Ia doc
trine des philosophes, que le principe actif de Ia generation vient du pere 
et Ia matiere, de Ia mere» 62. C'est ainsi que Ia femme a un role bien efface 
dans Ia generation. C'est si vrai que, chez les Juifs, la circoncision ne 
concerne que les hommes (et pour cause!). Ce sont eux qui transmettent 
le mal; et c'est sur eux que porte Ia promesse d'un Redempteur devant 
sortir de leur race 63. L'imperfection du feminin se retrouve aussi dans 
les sacrifices de l'Ancienne Loi qui exigent un animal de sexe male: c'est 
vrai de l'holocauste 64; c'est vrai aussi de l'agneau pascal. II faudrait done 
en conclure que la £emelle signifie imperfection en tous ordres, indignite 
de Dieu. Comment expliquer cela alors que dans le monde animal - et 
vegetal en un sens - le sujet producteur est plus apprecie que le fecon
dateur ? L'explication ne peut venir que du contexte social, patriarcal, oil 
s'impose le primat de la guerre, de la force physique. Mais Ia scene du 
peche originel a certainement influence les esprits en toute civilisation 
formee par les textes de !'Ancien Testament. 

La physique aristotelicienne d'une part, le recit de Genese III de 
!'autre, conduisent done l'Aquinate a affirmer cette infirmite naturelle 
de Ia femme dont il trouve une confirmation dans la societe patriarcale 
oil il vit et qui n'est que Ia continuation des mreurs de l'hellenisme et du 
judaisme. On pourrait dire, de fa'<on peut-t\tre un peu paradoxale, que 
l'anti-feminisme de Thomas est sociologique et non theologique : il n'est 
theologique qu'en fonction des bases scripturaires etrangeres a sa propre 
speculation: malgre Ia presence des deux articles cites plus haut 65 sur 
la gravite plus grande du peche d'Eve, il n'a trouve celle-d que dans 
l'orgueil determinant Ia credulite de la femme a Ia parole tentatrice. 
L'orgueil d'Adam, toujours selon l'Aquinate, n'est guere moindre puisque 
lui aussi croit obtenir la similitude desiree avec Dieu par ses propres 
moyens. II ressort des textes etudies que Ia position de notre auteur est 
assez delicate: il s'agit de demontrer, a Ia fois, que Ia femme est plus 
faible - Ia societe, l'Eglise, Ia Tradition, la liturgie la posent comme 
telle - et que son acte a ete cependant plus determinant, ce qui augmente 
sa responsabilite bien que celle-d ressortisse au premier homme, chef de 
l'humanite. Quant a la gravite venant du chatiment, nous avons vu qu'elle 
est purement sociologique. Ceci nous permet de conclure avec M. le Pro-

61. Cf. Comm. Sent. II, dist. 31, Qu. 1, art. 2 ad 4 m. 
62. Cf. Summ. Theol. I a II ae, Qu. 81, art. 5 c.a. 
63. Summ. Theol. III a, Qu. 70, art. 2 et id. I a II ae, Qu. 81, art. 5. 
64. Cf. Summ. Theol. I a II ae, Qu. 102, art. 3 ad 9 m. 
65. Summ. Theol. II a II ae, Qu. 163, art. 4; II Sent. dist. 22, Qu. 1, art. 3. 
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fesseur J.-M. Aubert 66: « Thomas a eu le merite d'introduire la philoso
phie d'Aristote dans la speculation theologique; et il est incontestable que 
cet apport a ete largement positif, ne serait-ce que par l'avantage d'un 
outillage conceptuel et surtout d'une mentalite plus realiste et plus opti
miste, caracteristiques de la mentalite aristotelicienne. Mais tout ne fut 
pas benefique dans cette operation ... En ce qui concerne notre propos, si 
tout ne fut pas negatif, la sexologie aristotelicienne ne pouvait que ren
forcer !'interpretation masculinisante des donnees de l'Ecriture sur l'ori
gine de la femme ». 

3• JALONS POS~S EN VUE DE LA RECONNAISSANCE 

D'UNE ~GALIT~ DES SEXES 

L'imperfection feminine s'est revelee a nous dans Ia physique aristo
telicienne de Ia generation, et se projette sur Ia valeur morale de Ia 
femme que vient illustrer son role dans le peche. Mais nous avons vu que 
ces conclusions n'etaient que relativement definitives : Ia difference phy
sique entre l'homme et Ia femme n'est qu'accidentelle, et !'importance du 
peche d'Eve ne depasse guere celui d'Adam. 

a) L'egalite au plan theologique. 

lei, le premier texte a examiner serait evidemment celui du chapitre I 
de Ia Genese : « Dieu crea l'homme a son image, a !'image de Dieu i1 le 
crea, male et £emelle il les crea ». Mais d'une part, i1 n'y a pas a tenir 
compte du commentaire inauthentique de Thomas sur ce texte. D'autre 
part nous aurons, plus loin, a consacrer toute une etude a l'image de Dieu 
avec les reactions de Thomas a Ia 1• aux Corinthiens : ce sera notre 
chapitre IV. 

Mais en bien d'autres occasions, notre auteur revele sa pensee. Curieu
sement, celle-ci evolue des qu'elle aborde les memes questions au regard 
du Nouveau Testament. Dans Ia comparaison entre Ia circoncision et le 
bapteme, c'est tres net 67: alors que Ia circoncision, reservee au peuple 
juif, ne concerne que les males, Ie bapteme qui contient toute l'efficacite 
du Christ est « cause universelle de salut pour tous ». lei l'egalite est eta
blie entre Ia femme et I'homme. Pourquoi? Dans une perspective d'Ancien 
Testament, Ia femme aurait tres bien pu participer a Ia sanctification des 
elus seulement par l'intermediaire de son marl. Logiquement ce serait 
possible. Mais l'Evangile, en excluant !'hypothese, revele Ia Nouveaute de 
l'Eglise ; et Thomas revendique Ie bapteme pour les femmes. Celles-ci 
peuvent meme etre ministres du bapteme ; sans doute en cas d'exception; 
mais cette restriction n'a d'autre fondement que Ia physique que nous 
avons vue. 

A l'egard des sacrifices de l'Ancienne Loi, sa position est parallele. 
Car les sacrifices etaient symboles du Christ. Et si l'on pose Ia question 

66. J.-M. AUIIIlRT, La Femme, p. 103. 
67. Cf. Summ. Theol. III a, Qu. 70, art 2, ad 4 m. 
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du sexe assume par le Fils de Dieu dans son incarnation, ce n'est pas 
seulement une question d'Ecole 68 : la masculinite du Christ n'etait pas 
indispensable pour que l'humanite assumee soit authentique et concrete. 
L'assomption d'un etre humain de sexe feminin aurait ete possible pour le 
Christ car il est venu sauver l'un et !'autre sexe. Pourtant, le sexe feminin 
ne convenait pas, non pas en raison d'une imperfection fondamentale de 
la feminite - il eut ete si facile de rappeler ici le sexe de l'agneau 
pascal, etc ... - mais bien pour trois raisons d'ordre social: en effet, le 
Christ venait comme docteur, comme recteur, comme defenseur du genre 
humain 69; toutes choses qui ne pouvaient etre realisees, dans la civili
sation ambiante, par une femme. Mais pour parer a cette impossibilite 
(provisoire) il fallait aussi que le Fils de Dieu prit chair d'une femme 
afin que les deux sexes soient a Ia fois glorifies et sauves dans !'incarna
tion 10_ C'est dire que dans une civilisation oil la femme pourrait etre 
docteur, recteur et defenseur, !'incarnation eut pu se faire dans une huma
nite feminine. 

S'il en est ainsi a l'origine du salut, Ia chose se manifestera de fa~on 
plus universelle encore dans Ia vie de l'au-dela. Le probleme est pose tres 
clairement dans le Contra Gentiles 7t : « Certains pensent qu'a Ia resur
rection, tous les defauts devront etre supprimes pour que rien d'imparfait 
n'apparaisse chez les ressuscites. Ils en concluent que le sexe feminin sera 
supprime des corps ressuscites ». Thomas proteste : les organes genitaux 
appartiennent a l'integrite du corps humain : tant chez les hommes que 
chez les femmes, ils doivent subsister dans cet etat de gloire aussi bien 
que les organes de Ia nutrition; leur presence n'implique nullement leur 
usage. Mais le sexe feminin n'est-il pas de soi une imperfection? Nulle
ment, dit le texte : de soi, il s'insere dans Ia perfection de Ia nature et 
revele Ia sagesse divine qui dispense toutes choses selon la perfection. Et 
a propos du chapitre XXII de l'Evangile selon Matthieu, Thomas precise 
qu'a Ia resurrection, bien que les noces soient inutiles a cause de l'immor
talite, cependant, comme Augustin, il refuse que les males seuls doivent 
ressusciter : « Le sexe ressuscitera, or il y a sexe chez les hommes et chez 
les femmes»: ils vivront done les uns avec les autres dans l'au-dela 72

• 

Le Docteur Angelique evoque alors Ia scene suggeree par l'epitre aux 
Ephesiens (4/13) : lors de Ia Resurrection finale, tous les elus iront a 
Ia rencontre du Christ, hommes et femmes, toute l'Eglise dont chaque 
membre aura Ia plenitude de sa personnalite 73. 

Tout se presente done comme si Thomas, devant le cas de Ia femme, 
se sentait pousse par deux donnees contraignantes : Ia physique aris-

68. III Sent. dist. 12, qu. 3, art. 1 en entier. 
69. Idem, Sol. 2. 
70. Summ. Theol. III a, Qu. 31, art. 4. A la reponse a la Jre objection, Thomas cite 

Augustin : • Ne meprisez pas les hommes car le Fils de Dieu s'est fait homme ; ne meprisez 
pas les femmes, car le Fils de Dieu est ne d'une femme • (De Agone Christiano, cap. II). 
Cf. egalement III Sent. dist. 12, qu. 3, art. 1, qc. 2, sol. II, ou il est question egalement du 
role de doctor, rector, propugnator. Cf. egalement Ia suite du ml!me texte: art. 2, qc. 2, S.c. 

71. Livre IV, cap. 88, ed. Marietti, p. 544. 
72. IV Sent. dist. 44, qu. 11, art. 3, sol. 3. 
73. Comm. Lectio IV, ed. Parme XIII, p. 480 b. 
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totelicienne et les textes vetero-testamentaires ; mais, percevant en meme 
temps que d'autres valeurs existent, il cherche a transcender l'une et 
Ies autres par !'apport du Nouveau Testament. La personnalite du 
Christ lui en donne une premiere occasion, continuee par la perspective 
de l'au-dela et confirmee par le texte paulinien aux Galates : l'inegalite 
pretendue naturelle entre les sexes, le caractere secondaire de Ia femme 
et son inclusion dans ses seules fonctions genitales, disparaissent devant 
l'universalite du salut Chretien. Car il y a, dit-il, Ia meme egalite « entre 
hommes et femmes qu'entre les Personnes de Ia Trinite », 

Et ceci n'est pas tout: on sait que Ia theologie mariale de l'Aquinate 
est extremement developpee. 

b) Temoignage de la mariologie. 

Et qu'y trouvons-nous? Je n'insisterai pas beaucoup sur ce point qui 
a ete developpe par le Pere William Cole 74• Selon cet auteur, Ia theologie 
mariale du Docteur Angelique montre que la fa~on defavorable qu'il avait 
de considerer la femme etait determinee par des positions non doctrinales. 
Je voudrais m'arreter simplement sur trois remarques : 

1• La nature de Marie est celle de toute femme; 
2• L'acquiescement du Fiat se presente comme un acte libre morale

ment et sociologiquement, excluant toute dependance masculine ; 
3• L'egalite des sexes se per~oit meme dans !'aptitude a temoigner. 

1" Que la Sainte Vierge ait Ia meme nature que tousles etres humains 
et non point une nature exceptionnelle en vue de son exceptionnelle des
tinee, !'affirmation en est tres nette ; disons plus specialement encore : 
Marie a Ia meme nature que les autres femmes ; elle ne transcende en 
rien Ia nature humaine ou feminine : ce qu'est Marie, par nature, toute 
femme l'est. Si done Marie est appelee, par un don exceptionnel de Dieu, 
a une telle primaute de gr§.ce, c'est que toute femme dispose d'une nature 
au moins equivalente a Ia nature de l'homme: Ia gr§.ce en effet doit ne 
pas detruire Ia nature, mais l'elever. Ce serait done aller contre Ia pensee 
de l'Aquinate que de pretendre que le miracle de gr§.ce fait par Dieu a 
Ia Vierge soit d'autant plus admirable que sa nature etait plus incapable 
de Ia porter. La destinee d'etre mere de Dieu depasse toute possibilite 
humaine a l'infini : il est inutile de chercher des degres de plus ou de 
moins dans cet infini. Et de fait, Thomas dit souvent que la difference 
des sexes se situe au seul plan corporel, materiel : au regard de la gr§.ce, 
l'§.me peut s'ouvrir differemment, mais cette difference vient d'une volonte 
de Dieu, d'une disposition personnelle ou de bien d'autres circonstances. 
Si, transcendant toute creature humaine par !'eminence de sa gr§.ce, Marie 
est presentee comme Ia plus proche de Dieu, c'est en raison de son degre 
de charite, de sa proximite a Ia source de toute gr§.ce qu'est le Christ. 
Mais ce faisant, cette gr§.ce ne saurait detruire sa nature feminine qui ne 
peut done etre regardee comme inferieure a celle des m§.les. La notion 

74. William G. CoLE, S.M., University of Dayton, U.S.A.: Thomas on Mary and woman. 
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d'image de Dieu que nous aurons a considerer plus loin illustre parfaite
ment ce point de vue 75 : elle est dans !'intelligence; c'est le mens qui 
constitue cette image, c'est-a-dire ce qui differencie l'homme de la bete, ce 
qui fait que l'etre mental est capable de raisonner ; et ce mens se trouve 
dans les deux sexes. Cette egalite est si vraie que dans l'etat d'innocence, 
c'est-a-dire selon Thomas dans l'etat de perfection humaine, les deux sexes 
co-existaient; et que dans !'hypothese d'une duree de cet etat, les parents 
auraient pu choisir le sexe de leurs enfants, ce qui aneantit la possible 
superiorite d'un sexe sur l'autre ... 

I1 apparait done la une parite entre les sexes que le temoignage de 
Thomas nous oblige a poser 76, 

2• Mais le texte le plus typique sur la qualite de la nature humaine en 
Marie est donnee par Thomas a propos de l'Annonciation 77. Cette scene 
presente en effet, toujours selon Thomas, une femme en pleine possession 
de sa dignite et de sa liberte : l'ange lui demande, de la part de Dieu, une 
sorte de consentement. La question de Marie « Comment cela se fera-t-il ? » 

suggere tout autre chose qu'une passivite, une « mollesse » devant l'acte 
a prevoir. En fait, dans ce dialogue, Thomas releve les quatre qualites de 
la nature de Marie avant !'incarnation : son intelligence, le devoir de 
temoigner qui en decoule, sa liberte, son aptitude a representer l'humanite. 
Voila qui pouvait etre etonnant pour les contemporains de l'Aquinate. 
Dieu ne pouvait-il done prendre de sa creature ce qu'il voulait sans autre 
debat ? Parmi les quatre raisons apportees ici, trois au moins touchent 
directement la conception que Thomas se faisait de la feminite et sem
blent contredire quelques autres de ses assertions : en premier lieu, il 
fallait instruire Marie sur ce qui allait se passer, car il ne convenait pas 
qu'un etre humain - rut-ce une femme - agisse en si grave affaire sans 
savoir. Mais de soi, le savoir tend a s'exprimer : c'est alors le temoignage. 
De plus, il fallait que son consentement soit libre. Sur ce point, void 
comment s'exprime le Pere Cole : « Ce fameux fiat, la libre cooperation 
d'une libre creature dont le consentement n'a ete ni force, ni extorque, 
mais qui procede d'une pensee rationnelle... est le modele a suivre par 
toute femme libre qui embrasse sa tache. C'est grace a ce libre consente
ment, situe au niveau de la pensee, que Marie peut realiser, et, en fait, 
realise, la conception spirituelle du Christ par la foi avant qu'elle ne le 
con<;oive materiellement dans son corps, ce sur quoi les Peres de l'Eglise 
ont insiste : quelle splendide rectification n'avons-nous pas la du propos 
sur le caractere exclusivement procreatif de l'aide apportee a l'homme! 
lei, nous voyons la femme cooperant spirituellement a la plus grande des 
reuvres: si celle-ci conceme une generation, cependant elle se refere direc
tement a l'union dans !'esprit, et a la redemption spirituelle de l'entiere 
race humaine » 78. Dans tout ce dialogue, on voit done une personne auto-

75. Cf. entre autres Summ. Theol. I a, Qu. 93, art. 4 c.a. et ad 1 m. 
76. Cf. en particulier !d. III a, Qu. ZT, art. 3, 4, 5; Qu. 31, art. 6, ad 1 m et ad 3 m. 
77. Summ. Theol. III a, Qu. 30, art. 1, c.a.; mais toute la question est a voir a ce 

sujet. 
78. Op. cit., p. 54-55. 
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nome agissant en pleine liberte, sans aucune dependance d'un homme. 
C'eU.t ete facile cependant, socialement parlant: deja fiancee a Joseph, 
elle aurait du, semble-t-il, demander un delai pour avoir le temps de le 
consulter. Cela aurait evite !'inquietude de son futur epoux et sa decision 
de renvoi. Mais non ! Marie, sans se preoccuper des consequences, donne 
son accord en pleine liberte, ayant conscience qu'aucune dependance male 
ne la lie en quoi que ce soit. 

Mais peut-etre le plus etonnant est-il que la Vierge doive etre temoin : 
quand on se rappelle ce que faisait l'epoque du temoignage feminin on 
peut evidemment s'etonner : on sait que la femme etait placee avec les 
fous, les enfants et les pecheurs publics dans cette categorie de gens dont 
le temoignage n'etait pas re<;u. Pourtant Thomas reconnait en Marie le 
pouvoir de temoigner: c'est que seule la Vierge pourrait, par la suite, 
faire connaitre la nature de son fils et les circonstances de son incarna
tion. Ce recours fait, par Dieu, au temoignage feminin, indique clairement 
que l'impossibilite relevee tant dans les societes antiques que dans celle du 
XIII" siecle - au moins selon les droits romain et canonique - est pure
ment sociologique, et par suite temporaire : meme selon Thomas, elle ne 
saurait tenir a la nature des choses. 

Et enfin void que Marie represente l'humanite aupres de Dieu. Selon 
!'image biblique des epousailles entre Dieu et son peuple, represente par 
le roi ou le grand-pretre, Thomas nous montre ici le mariage realise entre 
le Fils de Dieu et l'humaine nature. Or, tout mariage exige un consente
ment ; et celui-ci est donne, devant Dieu, par une femme, la Vierge Marie, 
apte par consequent a representer l'humanite complete, hommes et 
femmes. Mieux: la Vierge fait plus que representer l'humanite: elle est 
l'humanite. Lorsque nous prenons conscience des lois de la generation, 
non plus selon la physiologie mooievale, mais selon nos connaissances 
actuelles, nous devons reconnaitre que, d'apres les donnees memes de 
notre foi, tout ce que Jesus-Christ possede d'humanite il le tient de sa 
mere. Il ne s'agit pas bien entendu de concevoir une humanite masculine 
et une humanite feminine, et d'attribuer celle-d au Christ a !'exclusion de 
celle-la; mais ce dont il faut prendre conscience c'est que, si le Christ 
est homme, il ne l'est qu'en tant que fils de Marie : la nature humaine de 
Marie n'est done rien d'autre que Ia nature integrale de toute l'humanite. 
C'est pourquoi nous pouvons proclamer, ala suite de Sa Saintete Paul VI, 
que le Christ est « Fils de Marie et Fils de Dieu » 79. 

Sans doute le cas de Marie est-il unique ; mais il revele que, dans la 
pensee thomiste, la femme n'a aucune imperfection naturelle autre que 
celles de tous les humains, et que, par suite, son independance a l'egard 
du male est legitime au plan nature!. 

Jusqu'ici nous avons considere la nature generale de la femme. Ce 
n'est la qu'une sorte de prelude, car les cas du mariage, du celibat, de 
!'instruction, etc... nous montreront, dans la suite de cette etude, com
ment, en definitive, Thomas d'Aquin con<;oit cet autre homme qu'est Ia 
femme. 

79. Homelie Nuit de Noel 1976 . 
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CHAPITRE II 

LA FEMME DANS LE MARIAGE 

Devant la perspective d'une union conjugale faite du don reciproque et 
total dans une rigoureuse egalite spirituelle et corporelle des conjoints, 
sans autre fin que !'exaltation reciproque dans le salut commun, on peut 
craindre d'aller plus loin dans notre enquete. En effet Thomas traite aussi 
du mariage. Mais que connaissait-il, notre saint docteur de l'etat conjugal? 
Considerons-le dans sa vie concrete: oil a-t-il vu des gens maries? C'est a 
peine s'il a connu dans son enfance une vie familiale. Sa mere semble s'etre 
presentee a lui comme l'Ennemie, celle qui, vexee du choix meprisable de 
« mendiant » que son jeune fils avait fait contre celui d'une eminente 
abbaye, avait lance contre lui ses fils aines pour le mettre a la raison manu 
militari. C'est done une femme qui s'est dressee contre la realisation de 
sa vocation, a la fois revolutionnaire, si dernier cri et si choquante pour 
une petite noblesse en recherche de survie. Mais cette femme etait sa 
mere; l'a-t-il jamais vue mener une vie conjugale avec son pere ? C'est 
douteux. Pourtant Thomas n'etait pas un niais et devait bien savoir ce 
qu'est la vie. II ne fut pas un de ces moines enfermes entre le travail des 
champs et la vie chorale. Dans les universites, memes clericales, les frotte
ments avec toutes sortes de gens etaient frequents. Mais surtout il y avait 
ses voyages : de Naples a Paris, de Paris a Cologne, etc., les routes etaient 
longues. Les etapes se faisaient certes aux mille monasteres parsemes sur 
les routes quand ce n'etait dans les maisons de son Ordre qui peu a peu 
fleurissaient comme relais sur les grands axes de l'Europe. Pourtant les 
randonnees etaient parfois tres longues pour ces marcheurs, et l'arret dans 
des auberges ne devait pas etre exceptionnel. On imagine, avec Ia brutalite 
de l'epoque, ce que ces auberges pouvaient suggerer sur les ma:urs ... que 
sont les hommes ? A quoi sert une femme ? 

Qu'il soit bien clair des maintenant que je me propose ici, non pas 
d'etudier le mariage selon Thomas d'Aquin - ce qui a deja ete large
ment fait - mais la situation de la femme mariee et par suite l'egalite 
des sexes dans le mariage. Le sujet est done plus restreint. Pour ce propos 
je voudrais considerer successivement : 

1) La necessite du mariage, qui est affaire de justice; 
2) Les conditions grace auxquelles cette justice pourra s'exercer; 
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3) Les consequences du mariage ; 
4) Le role du chef de famille ; 
5) La rupture de mariage. 

1• NECESSITE PRATIQUE DU MARIAGE 

En dehors de la Somme Theologique ou l'etude sur le mariage n'est 
pas de Thomas lui-meme, nous avons sur ce sujet un Commentaire assez 
developpe sur la Ia Epitre aux Corinthiens, chapitre VII, ou l'Apotre Paul 
traite longuement de ce sujet. Dans ce Commentaire t, il apparait tout de 
suite une difference de perspective entre Paul et Thomas. Paul fonde la 
necessite du mariage sur l'impossibilite, pour beaucoup, de garder la 
continence sexuelle; mais il s'eltwe ensuite jusqu'a percevoir une collabo
ration spirituelle entre les epoux. Pour Thomas nous partons du Livre de 
la Genese, chapitre II : <<La femme a ete donnee a l'homme ad adjutorium 
generationis »: !'instrument de l'enfantement, telle est la femme. Mais 
parce que, a la difference de la fonction de nutrition, celle de la genera
tion ne concerne pas chaque individu, mais l'espece dans son ensemble, 
ce ne sont pas tous les individus qui doivent se charger de cette repro
duction. C'est pourquoi l'on ne peut pas dire de fa~on universelle qu'il 
soit ou non «bon pour l'homme de toucher a la femme». Et de fait, celui 
qui « touche a la femme » en patit de trois fa~ons, nous dit-on : quant a 
!'arne- et de citer le 1• Livre de Samuel 21/4: « Si Ies hommes de David 
ne se sont pas souilles avec des femmes, ils peuvent manger le pain 
consacre ». Je ne note qu'en passant cet aphorisme qu'on trouve constam
ment dans l'Ancien Testament: l'acte sexuel est de soi source de souil
lure : tout epanchement physiologique est souillure, celui-ci autant que 
tout saignement, etc... Mais Ia chose a noter de terrible consequence est 
que c'est l'union a la femme qui produit la souillure; la femme est done 
un etre essentiellement impur puisque son contact produit l'impurete, et 
que l'absence de contact preserve la purete: il ne s'agit nullement ici d'op
poser la fornication a l'acte conjugal avec la femme legitime. Le texte 
de Samuel ne se place pas au plan moral, mais bien au plan physique ; 
et Thomas, se situant ici, dans un climat d'Ancien Testament, y trouve 
!'argument dont il a besoin. Continuons le texte : quant au corps, l'homme 
est soumis par l'acte conjugal au pouvoir de la femme. Or rien n'est plus 
amer que cette soumission. Troisiemement enfin quant aux chases exte
rieures, carle pere doit nourrir femme et enfants, dur travail qui portera 
prejudice aux loisirs de la contemplation ... Voila un beau tableau! Mais 
constatons que Thomas, jusqu'ici ne juge que sur des textes de l'Ecriture, 
il ne regarde pas encore le reel. A quoi bon l'acte sexuel si ce n'est pour 
Ia propagation de l'espece humaine et parce que la femme a ete donnee a 
l'homme pour cela? Cette question s'appuie sur Genese 1/27-28 dont notre 
Docteur semble ne retenir ici que Ia fin « croissez et multipliez », sans 

1. Ed. Parme, t. XIII. 
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s'arreter a l'egalite si fortement affirmee au verset 27: « Croissez done ... ,. 
mais, pense Thomas, ceci etait valable au debut de l'humanite. Qu'avons
nous besoin, dans nos societes surpeuplees (meme a l'epoque, toute pro
portion gardee), de faire croitre encore nos populations? Cette croissance 
lui para1t tellement inutile, invraisemblable meme, que Thomas l'inter
prete spirituellement comme la generation par l'eau et par l'Esprit qu'an
nonce l'Evangile selon Jean dans le dialogue entre Jesus et Nicodeme2. 
« A cause de la fornication, il faut que chaque homme ait sa propre 
femme», avait dit Paul 3• Autrement dit, si le mariage a eu une premiere 
fonction au profit de la nature, il doit en assumer maintenant une seconde, 
le remede a la faute. On ne nous precise pas quel est le role de la femme 
dans cette seconde fonction; mais il se devine clairement, et l'on insiste 
sur la necessite de celle-ci : la concupiscence de Ia chair demeure, en effet, 
dans le croyant apres le bapteme ; sans doute ne saurait-elle le dominer, 
pourtant son emprise est telle que l'homme a bien de la peine a resister 
a ces jouissances. Cette force du desir sexuel est si grande que les hommes 
en arrivent a ne plus comprendre ce que le mot continence veut dire : 
« tous ne comprennent pas cette parole», celle de Jesus enseignant le pri
mat de la virginite 4. 

Voila done que la femme, deja instrument de generation, devient 
panacee contre le desordre sexuel. Et ce remede est utilise en connais
sance de cause puisque la raison, chez l'etre humain male, doit dominer 
!'attraction sexuelle. Remarquons cependant qu'entre les deux (remede 
panacee et office de nature, c'est-a-dire procreation), ce dernier l'emporte 
sur le premier. C'est pourquoi il devait y a voir mariage avant le peche s; 
et cette perspective de !'enfant implique aussi education. Car s'il appar
tient ala raison de diriger chez l'homme, c'est que la generation qui suit 
l'acte n'est pas seulement un phenomene physiologique, mais implique un 
autre contenu. Voici que Thomas semble se souvenir des le~ons d'Albert 
et fait un petit detour par l'histoire naturelle : parmi les animaux, il y a 
ceux chez qui la femelle suffit a l'entretien de la progeniture: mais chez 
d'autres, plus parfaits, le male doit intervenir aussi « simul nutrit prolem 
cum femina ». Mais alors les petits ne peuvent etre « indetermines », il 
faut qu'un male particulier se joigne a une femelle determinee. Et tel est 
le cas de l'humanite ; bien plus, ici il ne se s'agit pas seulement de nourri
ture a fournir aux petits, c'est !'education qui est en cause, la nourriture 
de l'ame. C'est done une raison naturelle qui exclut de l'humanite les 
accouplements incertains, lesquels ne sont en fait qu'reuvres de fornica
tion; mais il faut a un homme determine une femme determinee. Et cette 
determination n'est autre que le mariage. 

Thomas conclut de la les trois biens du mariage: le premier est l'en
fant, c'est-a-dire procreation et education ; le deuxieme est, pour traduire 
litteralement, Ie « remede a Ia concupiscence » qui lie a une personne 

2. Evangile selon S. Jean 3/5. 
3. Mt. 19/11. 
4. IV Sent. dist. 26, q. 2, art. 2 ad 2m. 
5. Ed. de Parme, XIII, p. 200 b. 
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determinee et qui a nom fidelite. lei Thomas pose l'egalite de reciprocite 
entre les deux sexes. Le troisieme bien du mariage est sa qualite de sacre
ment 6, Pour Thomas c'est d'abord !'enfant qui legitime l'union et sa spe
cificite; en meme temps, et comme de surcroit, le desordre sexuel sera 
par Ia a Ia fois calme et reglemente. Pour Paul, l'enfant est pour l'instant 
hors de jeu : a ceux qui ne peuvent porter Ia continence sexuelle le 
mariage s'impose. 

Remarquons !'introduction ici du point de vue de l'enfant: explicita
tion du contenu scripturaire ou developpement dogmatique ? Paul n'igno
rait pas I' enfant, il en parlera dans Ia suite du meme texte; mais c'est 
pour lui une consequence du mariage plutot que sa raison determinante. 
D'ou done Thomas a-t-il pris ce role de l'enfant, dans la famille? Sans doute 
du contexte social : alors que la societe grecque, a la difference de la juive, 
ignorait pratiquement la cellule familiale, celle du Moyen Age chretien 
etait fondee sur la continuite de filiation plutot que sur l'individualisation 
exclusive d'un chacun. La theologie accentuera tres fortement - peut-etre 
trop - ce primat de la procreation dans la morale conjugale. Le moins 
qu'on puisse dire est que tel n'est pas le contenu de l'epitre paulinienne. 
Pourquoi ? Parce que Paul suit son contexte social. 

Mais n'exagerons pas ce primat apparent de I' enfant: il ne supprime 
nullement !'importance du reste. Cependant, Thomas parait plus proche 
d'une equite conjugale quand il commente l'Ecriture que dans la dogma
tisation de l'apport scripturaire. Un exemple, en passant : commentant le 
chapitre XIX de l'evangile selon Matthieu, il trouve la question sur le 
divorce posee a Jesus par les pharisiens 7_ Et Ia, le Docteur donne une 
petite lec;on d'exegese: citant Genese 1/27: « Dieu crea l'homme a son 
image et a sa ressemblance », ce n'est pas, precise-t-il, que d'abord Dieu 
crea quelque androgyne et le separa ensuite en deux sexes. Pour le prouver 
il se base sur Genese II, Dieu crea d'abord l'homme et de lui tira la 
femme. Et telle est la forme du mariage, car c'est pour s'aimer qu'ils 
furent ainsi crees. Par la devaient etre revelees a la fois la Iegitimite du 
mariage et aussi la latitude de s'en dispenser. 11 va meme jusqu'a dire: 
«Dans l'acte du mariage, l'action et la passion sont conjuguees, c'est 
pourquoi ils sont deux dans une seule chair.» Du rappel de cette dicho
tomie, Thomas ne tire pas ici de consequence defavorable a la femme. 
Malheureusement, il le fera ailleurs. C'est un fait que si l'on en revient 
aux rapports d'acte et de puissance, de forme et de matiere, l'inegalite 
conjugale saute aux yeux. Mais la pensee de l'Aquinate est plus nuancee: 
ce qui le fait sortir de cette simple perspective metaphysique, c'est preci
sement sa theorie des trois biens du mariage : enfant, fidelite, sacrement. 
Et nous verrrons que l'egalite se trouve en deux de ces biens; un seul 
admet l'inegalite, mais il sera instructif de savoir sur quoi celle-d alors 
se fonde. 

6. Sur Jes trois biens du mariage voir IV Sent. dist. 26, qu. 2, art. 2. 
7. Comment. Mt. ed. Panne, t. X, p. 174 b. 
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2• CoNDITION DB LA JUSTICE 

Avec le deuxieme bien du mariage, Thomas introduit le critere de 
justice, car telle est la condition selon laquelle elle s'exerce : que l'homme 
rende son du a la femme et que la femme donne son du au mari ; et la 
le Docteur Angelique est tres categorique : « Parce qu'a cet egard ils doi
vent etre juges egaux » 8• Et de rappeler l'image deja donnee plus haut a 
propos de la creation d'Eve, du cote, « de latere tanquam socia ,._ Cette 
egalite est une reciprocite. Thomas developpe ici une pensee de Paul : la 
femme pourrait, au choix de son libre arbitre, se refuser ou se donner ou 
encore se donner a un autre homme. Mais la loi du mariage intervenant, 
ce libre arbitre lui est enleve: c'est le mari qui decide si elle se donne 
a lui ou non. « C'est pourquoi la femme doit offrir a son mari l'usage de 
son propre corps », Mais semblablement... et la reciproque est affirmee : 
« le mari doit offrir son corps a sa femme, tout empechement devant 
ceder devant cet imperatif ». Les termes de la reciprocite ne sont pas 
exactement les memes, mais la pensee est identique. << Ne vous fraudez 
pas reciproquement », continuait le texte paulinien: c'est done bien qu'il 
s'agit de justice a laquelle s'oppose la fraude. Cette fraude consiste a 
retirer a l'autre ce qui lui est du. Et cela n'est pas moins grave dans 
l'acte conjugal qu'ailleurs. 

De cette appartenance d'un des conjoints a l'autre, Thomas tirera 
ailleurs biens des consequences ; signalons ici celle de l'impossibilite du 
vreu 9 : « nul ne peut faire a Dieu le don de ce qui ne lui appartient pas ; 
or, apres la consommation du mariage, le corps du mari appartient a la 
femme ; il ne peut done etre offert a Dieu par le vreu de continence - du 
moins sans l'autorisation de l'epouse ». On ne signale pas ici la reciproque; 
mais elle est bien dans la ligne de la pensee. 

L'exigence et l'egalite du don reciproque s'imposent aussi, pour 
Thomas, a d'autres points de vue : ce n'est pas ici le lieu de detailler 
un traite thomiste du mariage, mais rappelons simplement que le libre 
consentement des deux conjoints est necessaire a la validite du mariage : 
Ia contrainte, ou meme l'ordre du pere enlevent l'authenticite de l'union. 
Toute erreur sur la personne et sa condition sociale, de meme. Tres sp6-
cialement la servitude to, qui existait encore au Moyen Age et pouvait etre 
plus ou moins facilement dissimulee, romprait la validite de l'union, tou
jours pour cette raison evidente que celui que ne serait pas maitre de son 
corps ne pourrait le donner a son conjoint, ce qu'exige le mariage. Dans 
quel cas un empechement analogue existerait-il dans notre societe ? Ques
tion de race ou d'origine dissimulees? Non. Mais il y a certainement des 
regions, hors d'Europe, oil des filles sont mariees tres jeunes sans savoir 
ni ce qu'elles font, ni a qui elles s'unissent. Et pourtant il peut exister 

8. • Quia quantum ad hoc iudicamur pares on ad parier •, m~me ed., t. XIII, p. 201 a. 
9. IV Sent. dist. 27, qu. 1, art 3, sol. 1•. 
10. Id., Dist. 36, qui traite en entier de Ia Jiberte du mariage sans distinction de sexe . 



74 LA FEMME DANS LB MARIAGB 

des contraintes creees par un etat physiologique ou psychologique defi
cient, toutes situations qui creent des mariages invalides. 

Mais je voudrais insister sur !'importance de cette condition d'authen
ticite : Ia liberte du consentement, aussi necessaire pour l'un et l'autre 
sexe, etablit bien une egalite fondamentale entre l'homme et la femme. 
Et ce malgre l'etat de la societe qui manifestement negligeait volontiers 
le choix libre de la fiancee, celui-ci pouvant etre plus ou moins sollicite. 
Le realisme de Thomas apparait ici : parce que le mariage a une fonction, 
non seulement naturelle, mais aussi civile, il lui faut une manifestation 
exterieure et sensible, et tel est le consentement mutuel H. Ce n'est pas 
qu'une vague approbation suffise: il faut consentir a se recevoir recipro
quement et spontanement u, c'est-a-dire consentir a l'union sexuelle avec 
cet homme de la part de la femme ; a la meme union a cette femme de 
la part de l'homme u. Et il faut a cela des paroles exprimees au present, 
et non point sous forme de promesse pour l'avenir 14. Cette expression 
suppose !'intention interieure sans quoi le mariage n'existe pas 1s. On 
accepte pourtant que la jeune fille, trop timide pour parler, laisse la 
parole a ses parents! Mais il faut du moins qu'elle n'exprime pas son 
refus par quelque geste contraire 16. Cette question du consentement me 
para1t tenement importante que j'ose insister encore grace a !'apport 
d'autres textes paralleles : parce que le mariage a, comme nous l'avons 
vu, une fonction dans Ia nature et une autre dans Ia vie civile, il faut 
que le lien spirituel soit manifeste par quelque chose de materiel, et tel 
est le consentement mutuel exprime en paroles audibles 11. Aussi, les 
paroles du consentement sont-elles le nreud de !'union 1s, ou, en d'autres 
termes « le consentement est Ia cause efficiente du mariage », ou encore 
« le mariage a pour cause nostrum consensum » 19. Mais qu'est-ce en 
somme que ce consentement? C'est consentir a !'union, litteralement Ia 
conjonction a l'homme de Ia part de Ia femme, a Ia femme de Ia part 
de l'homme 20. Et c'est pourquoi le mariage est un pacte par lequel chacun 
des conjoints donne a l'autre pouvoir sur son propre corps dans l'acte 
sexuel, comme nous l'avons vu. 

Considerons Ia chose de plus pres : cet echange de consentements 
libres exige manifestement une egalite au moins relative entre les 
conjoints, et c'est Ia ce que Thomas s'efforce d'affirmer en d'autres pas
sages de ses reuvres: il y a, en effet, deux sortes d'egalite: celle d'un 
homme a l'egard d'un autre homme, simpliciter, deux concitoyens par 
exemple ; et celle qui se refere a autre chose : aliquid alterum, non sim-

11. ld., Dist. 27, qu. 1, art. 2. 
12. ld., Sol. 1, ad 3m, et id., Sol. 2, ad 3m. 
13. Id., Sol. 3. 
14. ld. et ad 1 m. 
15. Id., Sol. 4. 
16. IV Sent. dist. 27, qu. 1, art. 2, sol. 2, ad 3m et sol 4, ad 2m. 
17. ld., Dist. 26, qu. 2, art. 3 ad 2m. 
18. De Veritate, qu. 28, art. 8 ad 7m. 
19. IV Sent. dist. 27, qu. 1, art. 2 ad 3m, et idem dist. 37, qu. 1, art. 2 ad Sm; cf. 

Quod!. V, 8, 15. 
20. Quod!. V, 8, 15. Sur conjonctio cf. entre autres IV Sent. dist. 40, qu. 1, art. 3 ad 3m. 
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pliciter 21. lei intervient Ia notion d'appartenance : parce que le fils est 
quelque chose du pere, il n'y a pas entre eux une simple relation d'egalite. 
11 en des de meme de l'epouse qui est aliquid viri, elle se refere a lui un 
peu comme si elle etait son propre corps ; mais de ce point de vue il y 
a reciprocite chez l'autre conjoint. Aussi notre auteur remarque-t-il que 
l'epouse depend moins de son mari que le fils ne depend de son pere ou 
le serviteur de son maitre parce qu'elle «est assumee dans une certaine 
vie sociale, matrimoniale », regie, non par la justice politique (de supe
rieur a inferieur), mais par une justice economique, c'est-a-dire ordonnee 
au bien de la maison. L'idee est, en somme, que s'il n'y a pas egalite par
faite entre les conjoints, c'est parce que leur fonction familiale differe : 
il y a egalite parfaite dans l'acte conjugal, ce que Thomas tient de Paul; 
mais le role de Ia femme est different de celui de l'homme dans la famille : 
dans Ia procreation, Ia difference est d'actif a passif ; dans le. gouverne
ment du foyer la difference est entre membre et chef : l'egalite est alors 
proportionnelle. Mais Ia pensee de l'Aquinate va plus loin; et, malgre 
toute apparence contraire, c'est Aristote qui lui inspire la veritable rela
tion d'egalite matrimoniale: en commentant l'Ethique a Nicomaque, il 
trouve, dans le fameux Livre VIII consacre a l'Amitie, le cas des epoux22. 
D'abord, Ia societe conjugale est prioritaire au plan nature! : le mari et 
l'epouse sont en effet plus necessaires a Ia famille que tous les autres 
biens apportes par Ia societe; telle est la pensee a la fois d'Aristote et 
de Thomas: l'homme est un animal conjugal avant d'etre un animal poli
tique, pense le Stagirite. Mais les epoux ne collaborent pas seulement 
dans la procreation: !'education des enfants exige encore leur partner
ship. C'est pourquoi l'amour conjugal, l'amicitia conjugalis n'est pas seu
lement nature!, comme chez les autres animaux ; mais il est economique 
(au sens ancien du mot) et done ordonne a Ia vie domestique. L'amour 
conjugal porte ainsi trois fruits : jouissance, vertu et utilite. 

Les enfants sont le bien, a la fois du mari et de l'epouse: preuve de 
leur amour, ce sont eux qui doivent le conserver. 

Oil se situe alors Ia justice entre epoux ? Elle consiste en ce que 
chacun preserve ce qui est juste a l'egard de l'autre. Ceci etablit done une 
egalite entre les conjoints qu'il ne nous faudra pas oublier quand nous 
trouverons des assertions apparemment contraires. 

3• LES CONS-EQUENCES DU MARIAGE 

Thomas pose done que Ie mariage est !'union conjugale des deux epoux 
en vue de !'enfant, de l'aide reciproque contre le mal et pour constituer 
une societe matrimoniale. La premiere consequence du mariage est done 
l'etablissement du foyer. Or, dans son Commentaire sur les Politiques 
d'Aristote 23, Thomas reproduit Ia division tripartite de Ia famille : celle-ci 

21. Cf. Summ. Theol. Ila Ilae, Qu. 57, art. 4; Comm. Polit., Livre I•, lect. 3. 
22. Cf. Comm. Ethicorum, Livre VIII, lectio 7 (ed. Parme, t. XXI). 
23. Livre I, lectio 2 (idem). 
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comporte une triple relation : de maitre a serviteur, de mari a femme, 
de pere aux enfants, celle·ci etant la suite naturelle de la deuxieme. 
La relation maitre- serviteur est qualifiee de despotique, dominative ; 1a 
troisieme est paternelle ; la relation mari- epouse est conjugale et matri· 
moniale. Qu'est-ce a dire ? Les conjoints sont egaux certes. Mais essen
tiellement dans l'acte sexuel: serait-ce seulement? Le Docteur Angelique 
peut-il faire abstraction de la societe dans laquelle il vit ? Pas plus que 
Paul ne pouvait oublier les esclaves et les gymkees, Thomas ne saurait 
ignorer les inegalites de la societe feodale. Il y a chez lui des affirmations 
qui feraient sourire si l'on negligeait ce contexte social. Par exemple: 
pourquoi ce mot matrimonium qui vient manifestement de mere pour 
designer le couple? Autrement dit: pourquoi l'etat conjugal est-il specifie 
par son element feminin ? 24 Il est clair qu'une chose doit ~tre designee 
par le plus important de ses composants : il faudrait done que !'union soit 
designee par le pere plutot que par la mere: «pater dignior est matre », 

affirmation qui n'a pas besoin d'~tre demontree, il suffit d'ouvrir les yeux. 
« Bien que le pere soit plus digne que la mere, cependant celle-ci remplit 
aupres de I' enfant une fonction plus efficace que le pere "· C'est done un 
detour par !'enfant qui fournit la reponse; mais celle-ci ne suffit pas a 
l'auteur : on peut dire encore que la femme est faite principalement pour 
l'aide a la procreation tandis que l'homme n'est pas fait pour cela, il 
n'est pas fait que pour cela; c'est pourquoi il appartient plutot a la mere 
qu'au pere de qualifier !'union. lei certes se pose une question grave : y 
a-t-il tout de m~me egalite entre l'homme et la femme ? Non, car la femme 
est faite pour l'enfant, l'homme n'est pas fait pour l'enfant, il est fait 
pour autre chose. C'est la un aphorisme, non pas thomiste, mais uni· 
versel en chretiente depuis dix-neuf siecles : a en prendre conscience, on 
s'explique bien des comportements dans la societe ecclesiale. Or, cette 
definition de l'union conjugale matrimonium n'est pas sans preoccuper 
Thomas : y a-t-il vraiment societe conjugale ? 25 Oui, car cette union en 
tant qu'ordonnee a la generation et a !'education de !'enfant, est ordonnee 
de fait a la vie domestique. L'etat matrimonial est la consequence de 
l'union des corps et des ames. Une precision est alors donnee sur cette 
union : qu'est-ce, en effet, qu'une unite ? Celle-ci peut ~tre prise soit de 
ce qui la produit, soit des sujets unifies, ainsi Ia similitude: les sujets 
de la similitude sont individuellement differents, mais identiques de par 
la qualite qui fait leur unite. Bien! Or dans le mariage, l'unite c'est Ia 
cause qui est unique, ordonnee qu'elle est a la generation ; mais du point 
de vue des sujets, ils sont des individus distincts. Aussi la relation a la 
cause constitue-t-elle une unite, mais la relation aux sujets constitue une 
multiplicite : d'ou les trois expressions : epouse, epoux, d'un cote, et unite 
matrimoniale de l'autre. 

Cependant, denommer cet etat par matrimonium, c'est-a-dire par la 
mere a !'exclusion du pere, a evidemment de quoi troubler ces esprits 
virilisants ; aussi faut·il l'expliquer, et Thomas s'y applique avec force 

24. IV Sent. dist. Z1, qu. 1, art. 1, qc. 2 et sol. 2, ad 1m. 
25. Summ. Theol. Supp. Quest. 44, art. 1, c.a. et ad 3 m. 
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details 26 : matrimonium peut venir de matris munium : c'est dire que Ia 
fonction d'eduquer !'enfant incombe principalement a Ia mere (maxime) rr. 
Mais le mot peut venir aussi de matrum muniens, parce que cet etat sup
pose que la mere soit defendue, confortee par l'epoux. Ou encore de 
matrem monens, a savoir que l'homme n'abandonne pas sa femme, ne 
s'unit pas a une autre ; matrimonium peut encore rappeler la materia 
unius, c'est-a-dire l'identite de matiere que fait l'union d'ou procede la 
naissance. Mais ce primat donne a la mere n'est pourtant qu'un faux
semblant d'egalite. En effet, l'egalite conjugale est traitee par Thomas 
explicitement au Commentaire des Sentences 28 : ici apparait la difference 
entre une egalite stricte, qu'il appelle arithmetique et l'egalite de propor
tion ... La premiere n'existe pas selon Thomas, entre les conjoints, ni quant 
a l'acte conjugal, ni quant au gouvernement de Ia maison : en effet, dans 
l'acte conjugal « ce qui est le plus noble est du au mari »... et dans Ia 
maisonnee l'epouse est gouvernee, le mari gouvernant. Nous voila fixes! 
lei, l'on retrouve !'application de cette vieille idee aristotelicienne : la 
difference fondamentale entre l'actif et le passif. Le du conjugal n'est pas 
equivalent de part et d'autre : comme l'agir est plus noble que le patir, 
ainsi l'homme est plus noble que la femme : et ce qui est releve ici de 
l'acte sexuel sera projete sur toute l'activite feminine et masculine. Cepen
dant, Ia rigueur de ces propos ne semble pas avoir ete reprise dans Ia 
Somme Theologique. Pour continuer le texte des Sentences, disons qu'il 
existe entre les conjoints une egalite de proportion: qu'est-ce-a-dire? De 
m~me que l'acte sexuel et le gouvernement de la maison sont assumes par 
le mari selon ce qu'il est, de m~me a l'acte sexuel et au gouvernement de 
la maison, Ia femme prend part selon ce qu'elle est. C'est done la nature 
de l'individu qui determine sa participation au faire et au subir, et si les 
deux participent au faire et au subir selon leur qualite propre, l'egalite de 
proportion est repectee. L'on est quelque peu trouble, au XX" siecle, de 
trouver pareil raisonnement. Car il nous rappelle douloureusement autre 
chose. Ne parlons pas m~me de racisme ; un certain colonialisme nous 
replace devant quelque chose de semblable : pourquoi liberer certaines 
populations en «protection» coloniale? Etant donne ce qu'ils sont, ils sont 
parfaitement heureux avec un salaire de survie ; etant donne ce qu'ils 
sont, ils n'ont guere besoin de !'apport de !'instruction, de Ia culture, de 
Ia participation a leur propre gouvernement. Tout le mal vient simple
ment de !'analyse insuffisante de ce qu'ils sont. S'ils sont des hommes a 
part entiere, leur refuser ce qui est du a l'humain, c'est les frustrer. 
De m~me si Ia femme, loin d'etre une simple potentialite devant l'acte 
qui la determine, est un etre humain a part entiere, eh bien ! cette egalite 
de proportion ne lui convient pas. 

26. I d., art. 2. 
27. Convient·il de noter ici une difference, ou plutllt une gradation entre les deux textes 

cites: IV Sent. dist. 27, qu. 1, art. 1• et Summ. Theol. Ilia (Supplement), Qu. 44, art. 2? 
L'activite de la ml:re auprl:s de !'enfant est, selon le premier texte, magis officiosa; selon 
le second, il lui incombe maxime ; la difference joue entre plus et maximum : ici, le rille du 
pl:re semble reduit a neant. Mais n'oublions pas que cette partie de la Ilia Pars appartient 
au Supplement qui n'a pas ete redige par le Dr Angt\lique. 

28. IV Sent. dist. 32, qu. 1, art. 3. 
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Ailleurs, nous trouvons un autre texte thomiste qui cherche a Iegitimer 
le mariage et l'egalite relative des epoux 29. On y affirme que !'enfant tient 
de ses parents !'existence, Ia nourriture et !'education ; mais pour que le 
pere puisse eduquer son fils il faut que celui-ci soit ne de !'obligation d'un 
homme a l'egard d'une femme determinee ; il faut de plus que les devoirs 
de la vie domestique soient partages entre les conjoints: « quaedem opera 
sunt competentia viris, quaedem mulieribus ». Cette competence differente 
ne comporterait pas, de soi, une inegalite. 

Un appel fait plus haut au Commentaire sur les Sentences s'explique 
parce que c'est la le seul texte general sur le mariage qui ,soit authentique 
puisque le tLaite du mariage dans la Somme Theologique n'a pas ete ecrit 
par le Docteur Angelique. Mais ce dernier texte n'est cependant pas sans 
inten:!t ; et il est remarquable que les differences entre homme et femme 
y soient plus rarement notees, de meme que les allusions a une inferiorite 
juridique de Ia femme. Ces passages sont rares, certes: cependant ils 
existent; ces exceptions sont cantonnees dans Ies sujets qui se referent aux 
situations juridiques de l'epoque. C'est surtout le statut de sujetion ou de 
servitude 30 qui entraine une discrimination matrimoniale. Mais l'interes
sant, pour nous, est de constater le raisonnement du theologien, et comment 
il s'appuie - de fa(;on, semble-t-il abusive - sur des propos pauliniens 
pour trouver des ,solutions aux cas crees par la juridiction medievale. 

La clef de ce passage se trouve au Sed contra de !'article 2 de la ques
tion 52 ; c'est le rappel de Galates 3/28 : «Dans le Christ, il n'y a plus 
ni esclave, ni homme libre. » Ce principe devrait eclairer tout le passage 
suivant. Mais le realisme de !'auteur devait l'empecher de passer outre 
aux differences de statuts qu'exigeait la societe patriarcale ou il vivait. 
A I' article 3, une objection 31 veut arguer de l't~galite des sexes dans le 
mariage « vir et uxor ad paria judicantur ». Or la femme ne peut se 
donner en serviture (ancilla), et done le marl non plus. Mais le Corps de 
!'article remet les chases au point: sans doute l'homme est soumis a la 
femme ... « comme le demande l'Apotre en Ier Cor. 7/4, mais seulement 
dans les actes qui relevent de Ia nature». Cette egalite ne saurait etre 
etendue aux problemes sociaux, comme la servitude. C'est pourquoi 
l'homme peut, sans l'autorisation de sa femme, se donner en servitude 
a un maitre. Il y a la une contradiction avec le principe rappele plus 
haut, selon lequel l'on ne peut donner ce que l'on ne possede pas, a savoir 
le corps qui appartient au conjoint. Mais peu importe, la latitude laissee 
a l'homme par ce texte est confirmee par l'Ad 3m: sans doute pour « les 
chases qui regardent la nature» - entendez l'acte sexuel - l'homme et 
la femme sont egaux ; mais non a l'egard de la condition de sujetion qui 
est une structure sociale artificielle. Ceci suffisait comme reponse. Mais 
pourquoi done Thomas, ou plutot !'auteur du Supplement, ajoute-t-il un 

29. Summ. Theol., Supp. quest. 44, art. 5. 
30. Je prefere ici sujetion a servitude : la distinction est d'importance. Cf. a ce sujet 

l'un et l'autre des articles suivants: Arturo Bernal PALACIOS. La Condici6n de Ia mujer en 
santo Thomas de Aquino, dans Escritos del vedat, vol. IV, 1974. pp. 285-335, et P. CAMus, 
Le Mythe de Ia Femme chez Saint Thomas, dans Revue Thomiste, 1976, n00 2 et 3. 

31. Summ. Theol. Ilia (Suppl.), Qu. 52, art. 3, c. et ad 3m. 
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addendum que n'appelait nullement I' objection: «en ce qui conceme 
!'organisation de la maison et autres chases qui y sont jointes, I'homme 
est tete de la femme» et doit la corriger, alors que !'inverse n'est pas 
exact: « c'est pourquoi la femme ne peut se donner en servitude sans 
l'autorisation du mari ». 

L'article 4 de la meme question nous apporte d'autres chases 
curieuses, toujours au plan social. Dans cette societe de castes plutot que 
de classes, quelles seront les conditions des enfants dont Ies parents 
seraient socialement inegaux? L'etre depend plus de la forme que de Ia 
matiere, dit l'un; or, c'est le pere qui donne la forme, la mere foumis
sant seulement la matiere : la condition des enfants devra done suivre 
celle du pere 

32
• Qui plus est : les genealogies que donne l'Ecriture Sainte 

ne signalent que les lignees masculines 33• Le Sed Contra se presente avec 
une materialite brutale: ce qui est seme dans la terre d'autrui appartient 
au proprietaire de la terre, non au semeur ... Et le corps d'article debute 
par la citation du droit civil deja vue : elle n'est pas plus rejouissante : 
« !'enfant suit le ventre ». Tel est le principe juridique sur lequel va se 
fonder le developpement : !'enfant tient de son pere son «complement 
forme! », mais de sa mere « la substance de son corps >>. Or, la servitude 
est une condition du corps, car le serf est comme !'instrument dont son 
maitre peut se servir: c'est pourquoi !'enfant subit la condition de sa 
mere. A !'inverse, ce qui releve de la dignite, ce qui vient de la forme 
d'un etre suit la condition du pere, comme les honneurs et autres avan
tages semblables 34. Mais !'auteur est decidement tres attentif aux droits 
civils: en certains endroits, c'est l'epoux de condition moindre qui impose 
sa condition a !'enfant : en ce cas d'un pere serf et d'une mere libre, les 
enfants seront de condition servile. Cependant, si le pere se donne en 
servitude apres le mariage, et cela sans le consentement de son epouse, 
!'enfant demeure de condition libre. Passons sur les cas que presentent 
ces sortes de legislation. La conclusion du corps d'article apporte une bru
tale erudite : ce qui est re9u dans un recipient prend la forme de ce qui 
le re9oit ... - on voit tout de suite la friture dans la poele! - et non 
celle de qui le donne : << c'est pourquoi il est rationnel que le semen re(;u 
dans la femme prenne la condition de celle-d ». La materialite de cette 
conclusion nous bouleverse quelque peu ! 

Les reponses aux objections sont de la meme veine. L'Ad 2m se tient 
dans cette perspective strictement aristotelicienne : dans ce qui releve de 
la forme, !'enfant suit le pere, dans ce qui releve de la matiere il suit 
la mere; or, les conditions sociales sont determinees par la matiere. 
L'Ad 4m resume ces donnees d'une fa(;on quelque peu scandaleuse: l'hon
neur du fils vient plus de son pere que de sa mere. C'est pourquoi dans 
les genealogies de l'Ecriture, !'usage est de nommer les fils d'apres leurs 

32. /d., art. 4, Z. objection. 
33. Id., 4o objection. 

34. On voit tout de suite Ie seigneur abusant de Ia bergere, mais reclamant, pour le 
fils de ses reuvres, Ies honneurs dus a son rang. 
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peres plutot que d'apres leurs meres. « Cependant, pour ce qui regarde 
la servitude, ils suivent plutot la mere» 35, 

11 est interessant de constater a quel point l'auteur est enserre dans 
son temps ; sa theologie est incarnee dans une societe donnee, dans des 
circonstances concretes et un enracinement precis : il tient compte des 
lois civiles au point de leur evolution qui conceme son temps. Mais c'est 
dans Aristote qu'il va trouver le fondement d'une evolution possible des 
civilisations, ainsi qu'en temoigne un autre texte du Supplement 36 qui 
s'appuie encore sur Aristote : « La nature humaine n'est pas immuable -
comme la nature divine - aussi peut-elle changer selon les conditions, 
les situations, les decisions du Droit>>. Voici done qu'intervient, dans la 
legislation du mariage, une possibilite d'evolution. De fait, nous remar
quons, a propos des versets 27 et 28 du chapitre VII aux Corinthiens, que 
les problemes ne se posent pas de la meme fa<;on du rr et au XIII" siecle : 
en face des donnees sociales, les reactions de l'auteur interpretent 
l'apport scripturaire : « garder la continence » devient « entrer en reli
gion» ; la vierge qui se marie ne peche pas, sauf si elle est « Deo dicata », 
expressions qui sont hors de perspective pour l'Apotre. Mais il est normal 
que les solutions morales et juridiques varient avec le temps, Thomas nous 
en a prevenus. Cependant, du point de vue qui est le sien, il se trouve 
toujours dans une meme sorte de societe patriarcale : que ce soit avec 
les genealogies de l'Evangile ou avec le detail des juridictions medievales, 
Thomas pense toujours au travers d'une grille patriarcale : les details des 
lois de servitude et les precisions des ressemblances parentales s'originent 
a des conditions pre-con<;ues, mais toutes d'origine sociale: il n'y a rigou
reusement rien en tout ceci de theologique, rien qui releve d'un donne 
revele lui-meme, debarasse de sa gangue. En un sens, il apparait que 
l'Angelique nous serait un exemple: le donne etant degage et explicite 
selon les lois universelles de la pensee humaine, il s'agit ensuite d'en 
incamer les conclusions dans un contexte social determine ; mais le tht!o
logien n'avait evidemment pas a legiferer pour le XXI" siecle ; il avait 
devant lui une societe concrete avec ses terribles imperfections, avec ses 
brutalites hypocrites voilees par des principes juridiques venant d'autres 
temps et d'autres circonstances. Son role a ce moment precis n'etait pas 
d'en faire la critique, ni la reforme. C'est pourquoi le Docteur Angelique 
doit toujours etre compris plus dans ses principes que dans ses applica
tions concretes: dans ses principes, c'est-a-dire dans !'elaboration ration
nelle qu'il fait du donne revele; et c'est ensuite aux tht!ologiens du 
XX" siecle de reincamer cet apport rationnel, theologique, dans le monde 
d'aujourd'hui. 11 ne serait pas difficile de transposer les principes de la 
theologie du mariage a la societe contemporaine. On trouverait alors ce 
qui s'accorde - et ce qui ne s'accorde pas - avec le donne revele dans 
son essence. Mais tel n'est pas notre propos ici; nous cherchons simple
ment a saisir la pensee de Thomas toute incamee qu'elle fut dans la 
societe medievale. 

35. Summ. Theot. Ilia, (Suppl.), qu. 52, art. 4 ad 2m et ad 4m. 
36. Summ. Theot. Ilia, qu. 41, art. 1 ad 3m. 
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4• LE ROLE DU CHEF DE FAMILLE 

Considerons maintenant le mariage constitue; il s'agira de determiner 
les devoirs reciproques des conjoints, en dehors des relations sexuelles. 

Encore une fois, comprenons bien la situation intellectuelle de 
Thomas : non seulement il ne prend pas conscience de la valeur relative 
de la situation sociologique oil il se trouve, mais encore il tend a accen
tuer son sens misogyne en dormant a ce qu'il etudie une valeur dogma
tique inspiree, semble-t-il, a la fois des prealables aristot6liciens et de quel
ques citations bibliques qu'il pense referer aux matieres ici etudiees. 

Ses Commentaires sur les textes aux Colossiens 3/19 et aux Eph6-
siens 5/25 37 sont presque paralleles : « Apres avoir traite de ce qui 
conceme tous les chretiens, l'Apotre considere ce qui concerne des per
sonnes en particulier ... ». «Or Aristote, dans les Politiques ... ». Voila done 
le Philosophe invoque, une fois encore, pour expliquer les devoirs des 
chretiens! C'est que la societe d'Athenes cadre etrangement, a certains 
egards, avec celle du Moyen Age chretien, au moins sur le point dont 
il s'agit ici. 11 rappelle done que toute maison implique trois sortes de 
relations et que la perfection de celles-ci constitue la perfection de ladite 
maison. C'est a savoir : les relations epoux- epouse, pere- fils, maitre
serviteur. Ces trois groupes etant bien etablis, i1 s'agira de specifier les 
devoirs correlatifs de chaque partenaire : a la soumission de l'un des 
termes, femme, fils, serviteur, devra correspondre la bonte et le devoue
ment de l'autre, epoux, pere, maitre. Ou en d'autres termes, « !'exhortation 
est double : l'obeissance aux soumis, Ia moderation aux superieurs » 38, 

L'Aquinate continue son explication par des citations scripturaires: Ia 
soumission de l'epouse est ordonnee par Dieu selon Genese 3/16 et 
J•• Cor. 14/34: loin de prendre la parole, les femmes doivent etre sou
mises : tel est !'apport du Commentaire sur les Colossiens. A propos du 
texte aux Epht!siens, il rappelle encore J•• Cor. 14/34 ; mais, ajoute-t-il, 
selon 11/3, l'homme est tete de Ia femme ; soumission aussi dans 
Jer Petri 3/1. Mais, dans les deux commentaires, il en appelle a Aristote 
pour expliquer l'ordre du Seigneur: c'est qu'il appartient a la raison de 
gouverner ; or les hommes ont plus de raison que les femmes, c'est 
pourquoi c'est a eux de gouverner. Tel est le motif dans le Commentaire 
aux Colossiens. Mais celui aux Ephesiens ajoute malheureusement une 
reference a l'Ecclesiastique 39 : « Mulier si prima tum habeat, contraria 
est viro suo », ce que Ia Polyglotte 40 traduit litteralement : « si la femme 
a autorite, elle est contraire a son mari ». C'est evidemment en ce sens 
que Thomas comprend le texte. Cependant les traductions actuelles por-

37. Edition de Parme, t. XIII: respectivement, chap. III, lectio 4 et chap. V, lectio 8, 
pp. 552 a et 495 a. 

38. Commentaire aux Cotossiens, idem : le texte cite pr~de immediatement : • Vous de 
mc'!me, femmes, soyez soumises a vos marls •• 

39. 25/30, cf. v. 24. 
40. Bible Polyglotte, t. IV, p. 123. 
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tent : « Ne laisse a l'eau aucune issue, ni a Ia femme mechante, aucune 
autorite 41. L'adjectif qualifiant ici Ia femme en legitime le sens ; mais, 
present dans le texte grec, il a disparu du texte latin dont disposait 
Thomas : bel exemple d'un trucage involontaire indus dans les traduc
tions; mais c'est encore un trucage a sens unique, car il n'est pas pen
sable qu'on ait pu supprimer l'autorite d'un marl « mechant » sur sa 
femme. Cependant, en ces deux textes, l'Aquinate a la suite de l'Apotre, 
en appelle a !'amour du marl, devoir aussi imperieux que la soumission 
des epouses. Et il ajoute, a Ia difference de Paul, que rien n'empeche, dit 
le Commentaire aux Colossiens, que les epoux soient aimes des epouses. 
Voila bien une difference entre le Moyen Age chretien et la civilisation 
hellenistique oil cet amour reciproque etait impensable. Et comme Paul, 
en ce texte, parle de « l'amertume » de certains marls, Thomas continue 
avec une citation du prophete Michee 42 «comment pourrait-elle esperer 
le bonheur celle qui demeure «in amaritudinibus »? 

Dans le Commentaire sur les Ephesiens, Thomas insiste en raison du 
texte meme de l'epitre, sur la soumission due au marl « comme au Sei
gneur, car ... la femme est a l'egard de son propre marl dans la situation 
du serf vis-a-vis de son maitre, en tant qu'il doit la gouverner par mandat 
du Seigneur». Telle est !'interpretation que donne l'Aquinate a ce qui 
apparait plutot comme un «lien spirituel» dans lequel s'effectue cette 
soumission. Mais le texte continue heureusement en marquant la difference 
entre le gouvernement du maitre et celui du marl : alors que le maitre 
se sert de ses serviteurs dans son propre interet a lui, le marl doit 
gouverner femme et enfants dans leur interet commun. « C'est pourquoi 
"sicut domino " doit s'entendre non pas comme si le marl etait vraiment 
Seigneur, mais comme agissant tel le Seigneur ». Cette distinction entre 
les deux sortes de subjectio est exposee egalement dans la Somme Theo
logique 43 : la soumission servile est au profit du maitre, tandis que la 
soumission economique ou civile, a la difference de la premiere, existait 
avant le peche «pour le bien de l'ordre dans la multitude humaine »: 
c'est le gouvernement des plus sages. Et telle est la sujetion naturelle de 
la femme a l'egard de son epoux, parce que naturaliter il y a en lui plus 
de raison qu'en elle. 

Mais le peche originel a eu lieu ; et Thomas nous rappelle que la diffe
rence fondamentale entre l'homme et la femme est prise de la « peine du 
peche » 44. Thomas 1a pose dans une sorte de glose sur le chapitre III de 
la Genese : le chatiment de la femme, du au pecbe originel, presente deux 
faces se referant toutes deux a ses rapports avec le marl : la generation 
des enfants d'une part, l'activite domestique de l'autre : c'est pourquoi elle 
devra souffrir en portant !'enfant, plus encore en I'accouchant; de plus, la 
domination du marl lui sera penible car le peche aura rendu celui-ci dur 
et acariatre. Le chatiment de l'homme du au pecbe originel est la steri-

41. Traduction Crampon; cf. Bible de Jerusalem. 
42. 1/12 : il s'agit en rc!alite de l'annonce des malheurs qui doivent frapper le territoire 

de Juda, et d'un jeu de mots sur la ville de la Maroth dans la traduction de la Vulgate. 
43. Ia Pars, Qu. 92, art. 1 ad 2m. 
44. Summ. Theol. IIa IIae, Qu. 164, art. 2. 
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lite de Ia terre, ronces et anxietes sur la culture, d'une part ; de l'autre, 
Ia revolte du corps contre !'esprit, Ia conscience de Ia faute et Ia pers
pective de Ia mort. On saisit combien cette analyse est partiale, car Ia 
revolte du corps, la conscience et Ia perspective de la mort frappent 
la femme autant que l'homme. Mais ce sont la reflexion et prise de 
conscience auxquelles on croit la femme incapable. Plus simplement, ces 
chatiments respectifs sont calques sur le texte de Genese III, lui-meme 
recit image, trace a partir d'un contexte social bien determine. 

Or le but du recit est de montrer que, du fait du pecbe, l'hostilite 
s'est installee entre les elements de Ia creation : entre la terre et le culti
vateur, entre la femme et ses propres fonctions physiologiques, et finale
ment entre le marl et l'epouse 45. 

Mais, en serrant de plus pres le contexte doctrinal, nous devrons 
apporter une conclusion plus nuancee. Sans doute le marl n'est tete de la 
femme que dans le menage. Mais pourquoi l'est-il ? Et si nous nous pla<;:ons 
dans la perspective des causes de cette maniere de penser, nous devrons 
elargir !'assertion. Pourquoi le marl est-il tete de l'epouse dans le menage? 
C'est, outre !'affirmation de la 1'" epitre aux Corinthiens 45 b" parce que 
la femme est un etre faible et irrationnel, parce que le role plus effectif 
qu'elle a eu dans le pecbe originel a attire sur elle le chatiment d'etre 
dominee par l'homme. Aussi faut-il transposer, hors du menage, ces deux 
defauts fondamentaux de la femme : humanite imparfaite, humanite 
chatiee precisement par la sujetion. S'il en est ainsi c'est toute femme en 
toute circonstance et tout genre de vie qui devra presenter une incapacite 
intellectuelle et morale, a laquelle suivra l'incapacite juridique. Aussi bien 
l'Eglise ne s'est-elle pas privee, au long des siecles, de faire subir a la 
femme - en tout cadre de vie possible - Ia domination du male, ce dont 
le Droit canonique temoigne au long des siecles, au cours de toutes les 
etapes de Ia civilisation 46. 

Et si, par effort de reconstitution intellectuelle, nous essayons de 
nous placer dans la mentalite qui fut celle de Thomas, nous devrons 
relever le bien fonde de sa conviction : s'il est vrai que la femme soit un 
etre humain de qualite inferieure, si l'on voit dans les details precis du 
chapitre III de la Genese une valeur dogmatique fondee sur la realite 
concrete des evenements relates, alors la femme doit rester gouvernee par 
le male dans Ia societe et dans l'Eglise. Que si, au contraire, !'evolution 
de ,}a societe et de Ia science nous oblige a reconnaitre, dans la femme, 
un humain a part entiere, si les preuves de ses aptitudes intellectuelles et 
morales la montrent capable a la fois dans les sciences contemporaines et 
dans Ia valeur ethique de sa conduite, si enfin une exegese de la Genese 
nous oblige a relativiser les evenements rapportes au chapitre III, alors 
la position de notre auteur en serait de toute evidence transformee. Pour 
Thomas, en effet, il faut bien voir que, enserre dans la mentalite clericale 
de son temps, il n'aurait pas pu penser autrement qu'il ne le fait sur le 
probleme, au fond, secondaire pour lui qu'etait la place de la femme dans 

45. IV Sent. dist. 35, Qu. 1, art. 4. 
45 his. 11/3. 
46. Cf. Ida RAAmiG, Der Ausschluss der Frau vom priesterlichen Amt, Koln, 1973. 
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la societe et dans l'Eglise. Mais il m'apparait que sa probite intellectuelle 
l'aurait conduit a recuser cette misogynie dans la mesure oil, prenant 
racine dans l'egalite metaphysique entre l'homme et la femme qu'Aristote 
lui a fait decouvrir lfl, il verrait l'inconsistance des theories physiques du 
Stagirite et la valeur purement mythique de la Source a laquelle appar
tiennent ala fois le chapitre II et le chapitre III de la Genese. Ces textes, 
comme nous l'avons vu plus haut, prennent leurs images des mreurs 
contemporaines a leur composition, c'est-a-dire a une societe patriarcale 
et semite. 

Au point oil nous en sommes de notre enquete, nous pouvons, me 
semble-t-il, apporter une premiere conclusion : l'Aquinate est materielle
ment misogyne, formellement il ne l'est pas, car les raisons pour les
quelles il l'a ete ne correspondent pas a la realite fondamentale de sa 
pensee ; elles n'auraient plus de valeur de motivation pour lui, en un 
autre etat de !'evolution du monde et de l'Eglise. 

5• RUPTURE DU LIEN CONJUGAL 

Si le mariage est essentiellement le don reciproque de l'homme et de 
la femme dans l'acte sexuel, il ne peut evidemment etre rompu que par 
la mort de l'un des conjoints. Pourtant, en dehors de ce cas extreme, 
trois possibilites de rupture peuvent etre envisagees : l'adultere, le divorce, 
l'incroyance. Mais pour tous ces cas il faut relever une difference fonda
mentale que Thomas etablit entre les deux causes du mariage que sont 
le consentement et !'union sexuelle : celle-ci seule consomme le mariage 
et rend la rupture legalement impossible. Dans son commentaire sur 
lor Cor., chapitre VII (vv. 27, 28), l'Aquinate y insiste: << si tu es lie a une 
femme ... » dit l'Apotre; mais le lien est double, precise Thomas: consente
ment et consommation : la rupture du lien est possible quant a !'absence de 
consentement, non quant a la consommation. Certes, cela se comprend : 
!'union peut avoir deflore la femme, provoque un debut de grossesse. Et en 
tout ceci la femme est protegee par l'impossibilite absolue de tout divorce 
posterieur. Cependant nous sommes quelque peu genes par ce primat 
donne au geste physique : le consentement qui implique si fortement la 
liberte des conjoints et par suite leur egalite semble inefficace pour creer 
!'union, et disparait devant la brutalite materielle du geste. Nous sommes 
genes, oui ; mais au regard des contingences historiques et sociales, le 
realisme de Thomas a sans doute sa raison d'etre. 

Voyons done ces trois cas possibles de rupture : 

a) L'adultere. 

Thomas en traite en bien des passages de son reuvre: il est tres cate
gorique dans son Commentaire sur Job 48. C'est la l'un des peches les plus 

47. Comment. Metaph., Livre X, lectio II, ed. Marietti, n• 2127. 
48. Cap. 31, lect. 1 (Parme X), p. 106 a. 
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graves: d'abord parce qu'il s'oppose a la loi de Dieu qui a etabli l'union 
de I'homme et de la femme dans le mariage. Ensuite parce qu'il s'oppose 
a la loi humaine : et la l'adultere est l'iniquite maximale, !'injure la plus 
grave : en effet la gravite du vol est proportionnee a la chose volee -
celui qui vole un breuf et celui qui vole un reuf ! - Or celui qui commet 
l'adultere vole la femme d'un autre, il prend done ce qui est un avec la 
propre chair de celui-ci. C'est dire que rien n'est plus grave 49. Mais de 
plus il vole encore !'enfant en risquant une nouvelle descendance qui por
terait prejudice a la descendance legitime. Remarquons en passant une 
fois de plus combien les problemes economiques sont proches, en Thomas, 
des deductions theologiques. Cependant une mise au point s'impose sur 
le texte cite. Serait-ce que le vol de la femme d'autrui ne releve seule
ment que de la justice humaine ? Dieu ne serait-il atteint que parce que la 
societe etablie par lui serait bafouee ? Non, bien SUr : la justice divine, 
dont la justice humaine n'est qu'une expression a notre portee, est egale
ment atteinte au travers de tout peche puisque le peche contre le pro
chain implique de soi une offense a Dieu. Mais la distinction ici faite veut 
montrer que, dans cette injustice humaine, et logiquement anterieure a 
elle, il y a, dans le cas present, une offense directe contre Dieu parce que 
c'est Dieu qui, selon Genese II, a cree le mariage : « ils sont deux dans une 
seule chair». Ceci sans prejudice, bien sur, de !'offense a Dieu incluse dans 
!'injustice a l'egard du conjoint lese. 

Est-ce que la gravite de l'adultere est egale selon les sexes ? lei l'on 
penserait que, guide par !'opinion de tous les temps, Thomas trouverait 
une culpabilite de la femme plus gande que celle de l'homme. Eh bien ! 
non. Du moins la chose est nuancee : considerant les trois biens du 
mariage dont il a ete question plus haut, on nous affirme que, quant a la 
fidelite due et quant au sacrement, la culpabilite de l'un et de !'autre 
epoux est identique. Cependant quant a !'enfant, on estime que la culpa
bilite de la femme adultere est plus grave que celle de l'homme adultere. 
Si l'on envisage la premiere education de !'enfant si grandement depen
dante de sa mere nous pourrions peut-tltre en etre d'accord. Mais pour 
Thomas le probleme n'est pas la. II a deja ete question de ce que les 
anciens qualifiaient de « sang mele ». C'est de cela aussi qu'il s'agit ici: 
soit que le fretus soit deja forme, soit que la femme attende encore Ia 
fecondation par l'epoux legitime, le fait de la copulation avec l'etranger 
apporte un element nouveau inacceptable pour !'enfant forme ou a 
former so. Mais, independamment de cela, !'incertitude qu'il y aurait sur 
le pere de !'enfant suffirait a taxer gravement l'adultere de la femme 51

• Si 
done sur ce point- ce seul point- la culpabilite de la femme est, pour 
Thomas, plus grave que celle de l'homme, la raison lui en vient du 
contenu precis de ses connaissances physiologiques. II est interessant 
de noter que meme du point de vue du sacrement, c'est-a-dire de l'exem-

49. La gravite de l'adultere « iniquitas maxima » vient de ce qu'il est le vol de la 
chose la plus precieuse, vol de ce qui est un dans la chair du vole, et aussi ll cause de la 
succession : cf. Comment. sur Job, chap. 31, lect. 1, p. 106 a. 

SO. IV Sent. dist. 35, qu. 1, art. 4. 
51. Swnm. Theol. Ila Ilae, qu. 154, art. 8. 
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plarite du Christ et de l'Eglise, le peche de la femme ne l'emporte nulle
ment sur celui de l'homme 52. 

Mais pourquoi done trouvons-nous, dans l'reuvre de Thomas, bien des 
passages qui traitent de l'adultere de la femme 53 mais que jamais l'on ne 
parle de l'adultere de l'homme? Specialement au Commentaire sur les 
Sentences 54, Thomas traite longuement de l'adultere de la femme et du 
comportement de son mari a son egard ; mais on ne trouve aucune 
etude parallele sur l'adultere du mari et sur le comportement de son 
epouse en pareil cas. Il y a sans doute un peu de naivete a se poser 
Ia question du pourquoi ! Les mreurs du xrn• siecle expliquent cette inega
lite, celle aussi de tous les siecles de regime patriarcal : le droit patriarcal 
parait en effet fonde sur le fait que l'adultere de l'homme, au contraire de 
celui de la femme, n'a pas de suite visible. Aurait-il fallu attendre que Ia 
femme puisse supprimer en elle les consequences visibles de l'acte sexuel 
pour que la theologie etablisse sur ce point une egalite entre les sexes ? 
Non, car du point de vue de la fidelite promise et due par chaque 
conjoint, l'adultere est aussi grave chez l'un et !'autre epoux ; et il merite 
le divorce comme sanction dans les deux cas. Il n'en est pas de meme 
du point de vue de !'enfant, nous l'avons vu. Pourtant, insiste Thomas, il 
doit y avoir identite de sanction, bien que les causes de celles-ci ne soient 
pas egales. 

Mais voici une indulgence rapportee par Thomas, dans une objec
tion 55, et dont nous nous passerions peut-l\tre : le peche de l'homme doit 
etre juge plus grave que celui de l'epouse parce qu'il y a, en elle, une 
plus grande fragilite au peche que chez l'homme. C'est Ia ce qu'affirment 
a la fois Aristote et Jean Chrysostome 56, Thomas rejette cette conclu
sion sur les bases d'une equivalence physiologique chez l'un et l'autre 
conjoint. Mais il reste que la lesion portee au mariage par l'adultere de 
la femme est plus grave - pour les raisons que nous avons dites - que 
ne l'est l'adultere du mari, selon !'esprit du temps. 

Encore un essai pour aggraver Ia culpabilite chez l'epoux: celui-ci 
etant « tete de Ia femme » doit Ia corriger : par suite quand i1 peche il 
doit etre puni plus qu'elle ;~ : non, dit Thomas, qui en revient toujours a 
Ia responsabilite feminine a l'egard de Ia descendance: «Bien que le gou
vemement de l'epouse donnee a l'homme soit une circonstance aggra
vante, cependant il y a d'autres circonstances qui peuvent intervenir et 
changer Ia spec;ificite du peche ». Mais, bien que tete de la femme, cepen
dant le mari ne saurait etre son juge : cela l'Aquinate l'affirme claire
went ss ; respect du juridique ? Certes, en aucune circonstance, ni le mari 

52. IV Sent. dist. 39, qu. 1, art. 6 ad 1m. 
53. Par exemple Quodlibet V, art. 16. 
54. IV Sent. dist. 35, qu. 1, art. 1, 2, 3 et 4. 
55. Idem, obj. 5 et ad Sm. 
56. ARISTOTB, Ethique a Nicomaque, VII• livre, chapitre 8. Jean CHRYSOSTOME (Auctor 

Oper. imperf. in Matth. hom. 40). 
57. Summ. Theol. Ila Ilae, Qu. 164, art. 2, c.a. Sur Ia culpabilite du mari, cf. specia

Iement Contra Gentes, L. III, cap. 122 et 123. 
58. IV Sent. dist. 35, Qu. 1, art. 4, ad 4m. 
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ne peut juger son epouse, ni celle-ci, son epoux. De ce point de vue, egaux 
devant Dieu, ils le sont egalement devant la justice des hommes. 

b) Le divorce. 

L'adultere est souvent donne comme cause plus ou moins legitime 
du divorce ou de la repudiation; pour Thomas le divorce n'est rien autre 
que la sanction de l'adultere. A ce sujet c'est au texte de Matthieu qu'il 
faut nous referer avec l'extraordinaire nouveaute apportee par le Christ: 
Ia repudiation permise par Moise est desormais interdite. Mais remar
quons d'abord une petite erreur exegetique de Thomas riche en enseigne
ments pour nous : les femmes, pense-t-il, semblent plus portees au mal 
que les hommes (?) c'est pourquoi le Christ interdit a l'homme la repu
diation, mais ne l'interdit pas aux femmes 59. Que !'interdiction de Ia 
repudiation ne soit pas faite aux femmes, c'est tout simplement parce 
que pareil geste n'existait pas dans Ia societe juive du :rr siecle. Mais que 
notre Docteur n'ait trouve, pour expliquer le fait, que Ia propension de 1a 
femme au peche, c'est que, d'apres le texte, il s'est instruit dans l'Eccle
siastique 60 ! 

Voyons done le rapport entre l'adultere et le divorce: le lien matri
monial, nous dit-on, peut etre envisage a trois points de vue : quant a la 
societe fondamentale que constitue le mariage, quant au du sexuel reci
proque, et quant a la cohabitation. Le lien du premier point de vue 
ne peut etre rompu que par Ia mort ; le deuxieme se trouve rompu par 
l'adultere. La cohabitation devrait etre rompue par l'heresie, le gangs
terisme et choses semblables. Cependant dans certains cas le mari n'a pas 
le droit de renvoyer sa femme coupable : c'est d'abord quand il a lui
meme commis l'adultere; ensuite si c'est le mari qui a prostitue sa 
femme en se faisant souteneur; de plus si Ia violence intervient, non pas 
une simple colere, mais vraiment un mauvais traitement de Ia femme par 
le mari. Il peut y avoir aussi erreur : nous sommes au xnr• siecle, Ia 
femme peut croire son mari mort aux croisades ou en voyage ; le cas de 
changement de croyance (heresie, schisme et conversion a ceci ou a cela) 
entre aussi en cause, nous y reviendrons. En tous ces cas, nous dit 
Thomas, s'appuyant sur Ia Glose d'Augustin et de Chrysostome, le marl 
ne peut renvoyer sa femme apparemment coupable. 

Qu'en est-il de !'inverse? Le mari coupable peut-il etre renvoye par 
sa femme? A ce sujet, Thomas apporte une belle citation de Jerome: 
« Ni l'adultere de Ia femme, ni le crime de l'homme ne sont raisons 
suffisantes de divorce, car autre est Ia loi de Cesar, autre celle du 
Christ. Pour Ia premiere, Ia repression de Ia femme appartient aux 
hommes; pour Ia seconde, cela n'est permis ni aux femmes, ni a~ 
hommes, en egalite, parce que l'un et !'autre sont dans la meme condi
tion, dans le meme service ». De toute maniere, dans Ia mesure oil le 
divorce est Ia sanction de l'adultere, celle-d ne peut etre decretee par le 

59. Comm. sur Matt., p. 176 a. 
60. Eccli. 25/13, 23, 26, etc. 
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mari: bien que l'homme soit tete de la femme, selon le texte fameux de 
l'Apotre, cependant il ne saurait etre son juge, nous l'avons vu 61. 

Revenons au texte commente de Matthieu 62, la repudiation par 
l'homme et son mariage avec une autre femme n'est rien autre qu'un 
adultere, et nullement une union legitime, car le premier mariage n'est 
pas rompu. En ce cas l'homme doit done ou rester sans se remarier ou se 
reconcilier avec sa femme. 

Le divorce et la repudiation, de quelque cote qu'on les envisage sont 
interdits par Ia loi chretienne, et cela en egalite relative entre les sexes -
je dis relative car il faut bien tenir compte des usages de l'epoque: chez 
les Juifs, une femme ne pouvait Iegalement repudier; chez les chretiens, 
malgre des coutumes diverses selon les Iieux, !'initiative de Ia femme 
etait rare. Mais, dans la mesure oil elle pouvait exister, Ia loi chretienne 
assumee par Thomas reconnait l'egalite fonciere entre les sexes a ce point 
de vue. 

J'ajoute Ia cause legitime de divorce ... c'est le danger de meurtre: de 
deux maux il faut choisir le moindre : mieux vaut pour Ia femme etre 
abandonnee qu'assassinee 63 ! 

L'indissolubilite du mariage est enseignee par Thomas tres speciale
ment dans son Commentaire sur la l'" epitre aux Corinthiens 64. Il rappelle 
Matthieu 19/6: « ce que Dieu a uni, que l'homme ne le separe pas». 
Notons ici une belle expression thomiste : « Similis forma in viro et in 
muliere servatur » 65. La meme loi vaut pour l'homme et pour la femme. 
A ce sujet l'Angelique rapporte une opposition entre Ambroise et Pierre 
Lombard: selon le premier Ia reciproque n'est pas vraie parce que 
l'homme et la femme se referent l'un a l'autre comme le superieur a l'infe
rieur. Le Lombard proteste et Thomas avec lui : « C'est faux ! et il n'y a 
pas a tenir compte de ce dire » 66_ 

c) L'incroyance. 

Tel est done l'enseignement du Christ. Vient maintenant celui de 
Paul: c'est le cas de la diversite de croyance. Le chretien ne doit pas 
renvoyer le paien si celui-ci consent a Ia cohabitation pacifique ; et dans 
ce cas l'homme paien est sanctifie par l'epouse chretienne: il s'agit de 
l'un ou de l'autre sexe. Thomas pense que c'est Ia un conseil de Paul, 
mais non un precept; il montre !'opposition, dans le texte, entre ce qui 
vient «ex Deo » et ce qui est «ex ore proprio». Selon Ia Glose la conduite 
opposee ne serait pas une transgression de la loi de Dieu. Puis Thomas 
suit l'Apotre dans le raisonnement qui concerne l'un et l'autre sexe: « Ne 
renvoie pas ton mari », c'est un conseil, non un ordre : en effet, bien qu'il 

61. IV Sent. dist. 35, qu. 1, art. 4, ad 4m. 
62. Comm. sur Matt., p. 62 a. 
63. Le Commentaire de Thomas sur la I"' aux Corinthiens cite (ed. Parme, Tome 13, 

page 203 b), les sept cas d'interdiction de renvoi de la femme par le marl: on cherche 
nettement a reduire cette possibilite. 

64. I d., Lectio 2, p. 203 a. 
65. Idem. 
66. Idem a et b. 
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soit permis au chretien de renvoyer le paien, cela ne convient pas. Thomas 
semble biaiser un peu avec le texte. Et l'on trouve, chez lui, une severite 
plus grande que dans l'Epitre: la cohabitation avec celui ou celle qui ne 
croit pas au Christ est une injure au Christ et rompt de soi l'union conju
gale; mais ceci est donne selon la Glose: c'est done une opinion qui n'est 
pas personnelle a Thomas. 

Il arrive, certes, que l'homme paien soit sanctifie par la femme chre
tienne : il arrive que l'un ou l'autre soit converti a Ia foi et par la sanc
tifie. Thomas se plait a citer un exemple historique oil la femme convertit 
le mari. En ce cas il n'est pas question de « renvoyer,. le non-croyant 
puisque la cohabitation avec lui ou elle ne provoque aucun prejudice a 
la partie croyante. 

Quant a la sanctification du mari par Ia femme, Thomas en trouve 
bien des exemples : le cas de sainte Cecile l'arrete. Puis il prolonge son 
commentaire sur trois points precis : Ia nature, Ia grace et Ia doctrine. 
La nature humaine se trouve, bien sur, dans Ia femme ; la grace se trouve 
dans le mari sanctifie ; en sorte que celui qui etait le plus noble par 
nature devient, par Ia foi, humble devant Dieu et utile au prochain par 
Ia doctrine qu'il pourra, a son tour, enseigner aux autres: le converti 
recommande la doctrine, Ia preche en acte, en s'opposant a l'incroyant 
qu'il etait. 

Dans !'opposition des sexes, le male etant le plus fort est le plus diffi-
cile a sanctifier. Et cependant c'est une femme qui le fait: par Ia doctrine 
elle convertit l'incroyant, amolit sa durete, purifie sa souillure, et par la 
sanctifie l'homme incroyant. A cela beaucoup de qualites feminines peu
vent contribuer, et Thomas donne bien des exemples de ces femmes 
fortes prises dans Ia Bible: sages, justes, pures, modestes, discretes, pro
dentes (au sens fort de ce dernier mot en thomisme oil la prudence est 
une vertu intellectuelle) et surtout pleines de grace comme la Vierge 

Marie 6'. 
Thomas parait tellement frappe par le cas feminin qu'il ne parle pas 

du cas parallele masculin, qui sans doute va de soi. L'etonnant c'est le 
primat de la faiblesse feminine sur la force virile, reuvre de la grace qui 
l'emporte a la fois sur la soi-disant superiorite physique et psychique du 
male et sur la place du masculin dans la societe ambiante. Insistons un 
peu sur cette intervertion entre faiblesse et force : bien silr, au surna
turel, rien n'est impossible! et peut-etre la pensee de notre Docteur 
frappee par la puissance de Dieu s'en tiendrait-elle la. Mais cette conquete 
de Ia grace s'incarne dans une realite sociale ; et, qu'il le veuille ou non, 
Thomas est oblige de constater cette action feminine dans le monde 
contemporain. Encore une fois c'est le realisme de la philosophie tho
miste, c'est-a-dire !'incarnation du surnaturel dans le reel contemporain 
qui fait que la revolution d'origine spirituelle devient sociale par son 
incarnation meme. 

Cependant l'epitre paulinienne envisageait aussi l'echec possible de 
cette evangelisation conjugale ; en ce cas, concession est faite a la partie 

67. Comm. I" Cor., chap. VII, lectio 2, p. 204 b. 
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chretienne de quitter l'incroyant et done de rompre le mariage. Et cela 
pour deux raisons : la liberte des enfants de Dieu : « le frere est libre et 
ne doit pas etre soumis a la servitude », et la sreur de meme ; « Dieu vous 
a appeies dans la paix ». Si l'homme ou la femme paiens quitte le croyant 
par haine de la foi, qu'il parte. La fidele ainsi abandonne peut alors se 
remarier parce que son premier mariage est de soi invalide. La Glose pre
cise : si la femme doit suivre son mari, cependant en ce cas la femme 
chretienne ne doit pas suive l'infidele dans sa haine de la foi : « Nous ne 
devons pas etre lies a qui a la haine de la foi » 68, En d'autres termes, 
meme si l'epoux croyant n'est pas soumis a une servitude morale, cepen
dant il ne doit pas supporter des scenes de discorde et de dispute dans 
son menage. Car, et c'est la seconde raison, cette conversion n'est rien 
moins que sure. La suite du texte dans le Commentaire parait assez diffi
cile au point que je croirais voir un contresens a la fin du paragraphe 69• 

«Que sais-tu? » Paul nous laisse sur cette incertitude de l'avenir: cela 
peut arriver, mais qu'en sais-tu? Thomas interprete: Tu sais deja une 
chose c'est que Dieu predestine l'un a une chose, !'autre a une autre, 
l'homme a dominer, la femme a se soumettre ... Ou encore: tu sais une 
chose c'est que Dieu ordonne l'un ou !'autre a croire et a etre sauve. « Et 
done tu dois esperer et demeurer », Il me semble que Paul disait au pas
sage commente: « Tu n'es pas sur de convertir l'infidele, quitte-le done», 
Thomas comprend : « Espere et prends patience. » Mais surtout Ia posi
tion de Thomas est explicitement differente de celle de Paul, et il le dit : 
dans la primitive Eglise on recherchait les conversions ; dans l'Eglise du 
XIII" siecle on craint plutot Ia subversion ; et, par le fait meme, Ia conver
sion des chretiens aux schismes et aux heresies. 

Thomas rappelle a Ia fin de cette Lectio que le mariage donne lieu a 
un lien identique en l'un et !'autre conjoints ; ce lien n'est rompu que 
dans l'un et !'autre a Ia fois et au meme degre, ou encore dans aucun 7o, 

Et s'il y a une difference entre les conjoints du point de vue d'une sepa
ration, cette difference n'est pas entre homme et femme, mais entre chre
tien et non-chretien. De toute maniere, Ia repudiation, c'est-a-dire le primat 
d'un conjoint sur !'autre, est exclue par Ia loi de l'Evangile n. 

Cependant, du point de vue de Ia culpabilite de l'adultere, Ia pensee 
de l'Aquinate est tres nuancee : sans doute, ce mal porte-t-il un prejudice 
direct au premier bien du mariage qu'est !'enfant. Mais cette gravite est 
en un sens depassee par !'offense portee a Ia fidelite conjugale - et Ia Ia 
gravite est egale quant aux deux conjoints - car celle-d est !'image mys
tique de !'union Christ-Eglise. En effet le primat des biens du mariage, 
chez Thomas, se prend tantot du cote de l'essentiel, !'enfant, tantot du 
cote de Ia dignite, le sacrement. 

Un regard d'ensemble sur Ia position de Thomas en ce qui conceme 
le mariage nous revelera une position tres nuancee. Alors que Ia femme 
en general apparaissait au Docteur Angelique comme un etre a part dans 

68. !d., p. 205 a. 
69. Idem. 
70. !d., p. 206 b. 
71. I d., p. 206 a. 
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l'humanite, inferieure physiquement et psychiquement a l'homme, mais 
heritiere de toute la promesse redemptrice du Christ et de ce point de 
vue foncierement son egale, maintenant nous voyons s'accentuer quelque 
peu cette egalite. En effet, s'il est un point oil le social interfere avec le 
theologique c'est bien le mariage. Il est impossible, traitant d'une telle 
union legale sur laquelle est fondee la majeure partie de la societe, de ne 
pas tenir compte des usages sociaux, des decisions juridiques, du cadre 
politique de la dite societe. 

Or nous avons remarque dans le present paragraphe, que l'egalite 
stricte des conjoints est affirmee pour le consentement qui est l'essentiel 
du contrat matrimonial, pour !'education des enfants et meme pour l'adul
tere et la separation. Sans doute Ia fiancee peut s'en remettre a ses 
parents, sans doute l'adultere de Ia femme est traite avec beaucoup plus 
de developpements que celui de l'homme. Mais la gravite de l'adultere 
feminin est en fonction seulement de !'enfant, et par suite, des connais
sances physiologiques du temps. Pourtant l'egalite fondamentale est affir
mee dans le principe; ce ne sont que les applications de ce principe d'ega
lite qui donnent lieu a des perspectives differentes pour les deux sexes. 
Or ces applications ne peuvent que cadrer avec le contexte social et juri
dique ambiant. 

Nous pourrions done dire, en gros, que nous avons affaire a une ega
lite nuancee, mais une egalite tout de meme. La verite nous oblige cepen
dant a attenuer cette affirmation : Thomas demeure, chaque fois qu'il 
traite de la femme, influence par Ia philosophie d'Aristote: celle-d est 
tellement fondamentale a sa pensee qu'il ne peut s'en abstraire. Et certes, 
il n'y a pas lieu de le regretter! C'est grace a la Logique aristotelicienne 
que Thomas a pu faire Ia revolution dogmatique que fut la decouverte 
de la Science theologique. C'est par !'apport psychologique et moral du 
Stagirite que furent dressees les analyses de Ia pensee humaine, celles des 
vertus, etc... Cependant, avec Ia Physique, nous sommes moins a l'aise ; 
mais il est incontestable que toutes ces donnees ont contribue a creer cet 
apport irremplac;:able que fut le thomisme pour Ia pensee chretienne. Pour
tant i1 n'appartenait pas a l'Aquinate lui-meme de decanter entierement 
les conquetes des philosophies grecques et arabes. Nous avons trouve ce 
texte etrange oil Thomas voit entre l'homme et Ia femme une egalite de 
proportion. Sans doute connaissons-nous cet instrument de connaissance : 
ce n'est rien autre que l'analogie, ce par quoi l'homme ressemble a Dieu, 
ce qu'il y a de commun entre Ia creature et le Createur. Et voila, nous 
dit-on, qu'il y a analogie entre l'homme et la femme: tous deux se refe
rent a l'humanite, mais de fac;:on differente. Pourquoi done, s'il n'y a que 
ressemblance de proportion entre l'homme et Ia femme, pourquoi done 
sont-ils egaux dans le consentement, egaux dans l'acte sexuel, egaux dans 
l'adultere et le divorce ? Allons-nous accuser Thomas d'illogisme ? Non, 
bien sur ! Mais il nous faut mesurer et comparer ce qu'il accorde et ce 
qu'il refuse. Le gouvemement de Ia famille appartient au mari plus qu'a 
qu'a l'epouse. Mais peut-il en etre autrement au XIII" siecle? La revela
tion du Christ a apporte, Paul en est le garant, l'egalite entre Ies epoux ; 
comment done concilier cette egalite avec les donnees d'une societe 
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patriarcale qui se pretend chretienne ? II faut du temps, beaucoup de 
temps pour que le message du Christ s'incame dans l'humanite. Et en 
attendant ? On devra trouver des solutions intellectuelles pour joindre 
le reel a l'ideal : la proportionnalite en est sans doute un exemple. 

Mais ce texte, et quelques autres qu'on pourrait peut etre trouver, ne 
font pas le poids aupres de l'egalite fondamentale que voit Thomas entre 
Ies contractants du mariage. Il reste done que la misogynie de Thomas 
d'Aquin recule un peu a mesure qu'on avance dans l'etude de sa pensee. 
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CHAPITRE III 

LA CONTINENCE 

S'il est un domaine ou la liberation de la femme a ete effectuee par 
le christianisme c'est bien celui de la consecration a Dieu. Depuis les ori
gines jusqu'au Moyen Age on pourrait tracer les jalons de cette histoire : 
Augustin, Jerome, Benoit, Cesaire d'Arles, pour ne citer que quelques 
etapes. Mais il ne faudrait pas croire que !'evolution se fit en ligne droite 
dans le sens que nous pourrions souhaiter : l'histoire comporte des zig
zag ; et il arrive que la complexite des circonstances concretes donne 
parfois des coups de barre inattendus dans le cours des evenements. 
C'est ainsi qu'apres l'epanouissement de la vie monacale feminine ou la 
saintete, la science et meme le droit, avec les juridictions abbatiales, attei
gnirent de veritables sommets, une sorte de rechute se produisit au debut 
du xnl" siecle. Nous avons vu plus haut que Ies femmes n'avaient pas parti
cipe directement a !'emancipation des Ordres Mendiants: bien que celle-ci 
ait ete une veritable revolution dans la vie religieuse de l'Eglise, Ies fem
mes n'en ont cependant guere beneficie. Influence par le mouvement des 
Communes et la democratisation des structures sociales, les Ordres Men
diants furent des creations faites par des hommes pour des hommes : Ia 
predication comme Ia mendicite etaient en effet impossibles aux femmes. 
Celles-ci n'avaient au plan social guere de pouvoir, et il n'etait pas ques
tion de leur en donner. Qui plus est : cette democratisation, dans Ia 
mesure ou elle enlevait un certain pouvoir a Ia noblesse, diminuait meme 
le credit que des femmes pouvaient posseder en certains rangs de cette 
noblesse. Les Ordres Mendiants n'ont jamais eu dans leurs perspectives 
de se propager en milieu feminin ; mais il s'est trouve que des femmes, 
individuelles ou en groupe- une Claire d'Assise, des converties des sectes 
albigeoises - ont ete seduites par l'ideal spirituel des Mendiants et ont 
demande a Ie suivre : elles ont done ete affiliees, mais non assimilees : 
elles sont toujours restees en dehors des Ordres eux-memes. Et !'interet 
porte par ces freres a leurs sreurs a toujours ete mesure, sinon negatif. 
Maints evenements historiques le prouvent. C'est parfaitement logique car 
!'ideal meme des Mendiants, tel qu'il etait pratique au Moyen Age, ne pou
vait etre assume par des femmes. C'est pourquoi les sreurs furent tou
jours considerees par les freres comme un corps etranger inassimilable. 

4 
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Le fait incontestable d'appuyer leur action missionnaire sur Ia priere de 
leurs moniales ne pouvait faire une veritable unite de ces deux branches 
si disparates. Il en fut tout autrement dans l'Ordre de saint Benoit. 
Quand apparurent Ies Universites et Ie role eminent qu'y jouerent domi
nicains et franciscains, la fissure entre les hommes et les femmes se fit 
plus profonde encore pour toutes les raisons sociologiques qu'on imagine 
facilement. Thomas d'Aquin, Mendiant s'il en fut et fier de l'etre, 
n'echappe pas psychologiquement a la regie commune. Pourtant sa theo
logie trouve le cas de la continence feminine consacree a Dieu: c'est en 
docteur qu'il en traite, mais non pas - si j'ose dire - en frere. L'Apotre 
Paul avait traite du celibat a la suite de son etude sur le mariage dans la 
l'" epitre aux Corinthiens. La pensee de Thomas n'est pas restrictive par 
rapport a celle de l'Apotre; mais nous n'y trouvons guere de progres 
quant a l'epanouissement de la personnalite feminine. On peut penser 
que l'etude de la continence par Thomas devait porter, d'abord, directe
ment sur la continence que pratiquait notre auteur et qu'il voyait vivre 
autour de lui: continence masculine done. Mais l'Ecriture et la patristique 
parlaient de continence feminine: c'est ainsi que la notion de « vierge 
consacree a Dieu » entra dans sa perspective, mais d'une fac;:on quelque 
peu indirecte, et non sans un certain etonnement : voila cet etre relativ~
ment imparfait qui constitue un modele de perfection ... ? 

Pour mieux comprendre la pensee de l'Angelique sur ce sujet precis, 
nous croyons devoir envisager successivement : 

1• Le sens du mot continence : vertu ou etat de vie. 
A - Ce qu'est une vertu en thomisme, 
B - Ce qu'est un etat de vie ; 

2• Les textes du Commentaire I ... Cor. VII. 

3• Les questions posees par ce texte : 
A - La chastete des celibataires et celle des gens maries : le 

cas d'Abraham, 
B - Les « gardiens des vierges », 

C - La parabole des dix vierges de Mt. chapitre XXV, 
D - La difference entre homme et femme du point de vue de la 

chastete; 

4• Conclusion sur l'egalite des sexes dans la continence. 

1• LE SENS DU MOT CONTINENCE : VERTU OU ETAT DE VIE 

J'emploie ici le mot continence, faute d'un autre. Mais il faut savoir 
qu'il risque de faire equivoque dans le vocabulaire thomiste. En effet 
continence peut designer soit une vertu, soit un etat de vie. Il est impos
sible que notre docteur ne tienne pas compte de sa conception de la 
vertu et de celle d'un etat de vie. 

La theologie thomiste de la vertu en general et des vertus en particu
lier est une doctrine complexe et tres elaboree qu'il faut avoir presente a 
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l'esprit pour bien saisir sa pensee. Il me parait done necessaire de resu
mer les donnees principales de cette doctrine pour comprendre la pensee 
thomiste sur la continence. 

Le fondement de la conception thomiste des vertus en general est la 
structure psychologique de !'esprit humain et le role qu'y joue la raison. 
Or cette psychologie, d'inspiration aristotelicienne, distingue les deux 
facultes maitresses de l'homme, la raison et la volonte qui constituent 
l'Ame rationnelle ; s'y adjoignent les facultes de la sensibilite plus proches 
du corps et qui siegent dans l'ame sensitive. La raison est erigee en 
faculte maitresse : c'est elle qui, par sa vision de la loi morale - loi 
divine - doit diriger toute l'activite humaine pour que celle-d soit en 
conformite avec sa nature profonde et par suite realise sa destinee d'etre 
rationnel, cree a l'image de Dieu. La volonte est bonne ou mauvaise selon 
qu'elle suit ou non les donnees de la raison. Ceci est detaille dans Ie Com
mentaire sur les Sentences 1. 

Mais !'intervention du peche, de la deviation produite par la faiblesse 
peuvent se produire en toute faculte. C'est pourquoi chacune doit etre 
perfectionnee, informee, au sens metaphysique de ce mot, par une deter
mination qualitative (habitus) qui ne sera autre que la vertu. A !'inverse 
toute faculte peut etre deviee, pervertie par une information mauvaise, et 
ce sera le vice auquel sont susceptibles toutes les facultes de l'ame. Ainsi 
les vertus et les vices sont diversifies selon leurs sieges propres2. La raison 
est perfectionnee par la vertu de prudence qui la qualifie en rendant son 
jugement conforme a la loi morale. La volonte, a son tour, est orientee 
vers le bien par la vertu de justice. Mais ces deux facultes superieures se 
projettent sur l'ame sensitive si bien que toutes les facultes peuvent etre, 
suivant le cas, orientees vers le bien par des vertus propres, ou vers le 
mal par des vices determines. Au fond, la vertu consiste toujours en la 
conformite d'une faculte- et par suite de ses actes -a l'eclairage propre 
de la raison, et a sa mise en action par le dictat de la volonte egalement 
conforme a la saine raison. C'est ainsi que la morale thomiste apparait 
comme essentiellement rationnelle, etant entendu que c'est !'intelligence 
qui a pour fonction de connaitre la fin derniere de l'homme, c'est-a-dire 
l'union a Dieu et de juger des moyens d'y parvenir. 

Ceci resume en tres gros, i1 faut ajouter que le reseau des vertus et 
des vices se complique considerablement par la distinction des diverses 
facultes, et ensuite par l'objet propre de chacune de ces qualifications 
bonnes ou mauvaises. 

Puis done que les facultes superieures rayonnent sur les facultes de 
l'ame sensitive, nous allons trouver des vertus et des vices pouvant qua
lifier chacune de celles-ci. C'est ainsi que la temperance est la disposition, 
rationnellement orientee au bien, qui qualifie cette partie speciale de 
l'ame sensitive destinee a pourvoir a la survie de l'homme, survie indi-

1. III Sent., dist. 33, qu. 2, art. 4, sol. 2 (ed. Parme, T. 7, p. 364). 
2. Une excellente et breve definition de Ia vertu se trouve precisement au debut du 

Traite de Ia Temperance : Summ. Theol. IIa IIae, qu. 141, art. 1 : c De ratione virtutis est 
ut inclinet hominem ad bonum. Bonum autem hominis est secundum rationem esse, ut 
Dyonisius dicit ... Et ideo virtus humana est quae inclinat ad id quod est secundum rationem. • 
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viduelle ou collective de la race humaine ; celle-ci, en raison de la consti
tution de l'homme, se manifeste par des desirs et des plaisirs: la tem
perance est done le frein oppose a l'appel des plaisirs les plus attirants. 
« Les biens sensibles et corporels consideres en eux-memes ne s'opposent 
pas a la raison ... Mais il peut leur arriver de porter l'appetit sensible en 
dehors de !'orientation rationnelle » 3. Et c'est la que se situe exactement 
le role de la vertu de temperance : qualification rationnelle de cette partie 
de l'ame sensible qui conceme les jouissances corporelles. Or celles-ci sont 
signes et temoins de ce qui est necessaire a la survie de l'homme. Survie 
individuelle - et c'est de nourriture qu'il s'agit : de la, les vertus et 
les defauts concernant !'alimentation : abstinence, gourmandise, sobriete, 
ivresse, etc. Tel n'est pas notre objet. Mais il y a aussi la survie collec
tive, c'est-a-dire la perpetuite de la race humaine qui implique, nous dit 
Thomas, une obligation affectant des individus, mais non pas forcement 
tous. lei se situe la vertu de chastete a laquelle il appartient de moderer 
!'usage des fonctions sexuelles selon le jugement de la raison et le libre 
choix de Ia volonte droite 4. La chastete conceme done les plaisirs sexuels 
et les oriente selon la raisons. Or, c'est ici qu'intervient la virginite. Nous 
y reviendrons plus loin. 

Si done la temperance est la vertu rationalisante de l'affectivite en 
general, qu'est-ce que la continence? C'est en termes thomistes, une partie 
potentielle de la temperance, c'est-a-dire une specialisation de la vertu 
a un secteur determine. Precisons: toute vertu implique trois sortes d'ele
ments : les parties integrantes, les parties subjectives et les potentielles : 
les premieres designent les conditions necessaires a la presence de la vertu, 
les dispositions favorables de !'ensemble psychologique; les deuxiemes 
sont foumies par la qualification de leurs objets, ainsi pour la temperance, 
en matiere de nutrition, ce serait les vertus d'abstinence ou de sobriete ; 
en matiere sexuelle, la chastere et la pudeur ; autrement dit, ce sont les 
points d'application de la vertu. Mais les parties potentielles sont des 
vertus secondaires specifiees selon les facultes ou sous-facultes precises 
de l'organisme psychique, done vertus secondaires ou specialisations de 
la vertu principale : elles imposent a des matieres secondaires la meme 
rationalisation que la vertu principale a sa matiere principale 6. Par 
exemple, si l'on admet, selon la definition thomiste, que la temperance soit 
la vertu qui rationalise la concupiscence, cette derniere pourra etre consi
deree sous trois angles differents: cette concupiscence, c'est-a-dire une 
sorte de projection de soi, pourrait s'exercer a l'egard des mouvements 
interieurs de l'ame, ou a l'egard des actes du corps, ou encore a l'egard 
des choses exterieures. Ainsi prennent place : dans le premier cas, la conti
nence, action temperante de Ia raison sur les mouvements interieurs de 
l'ame, l'humilite, c'est-a-dire l'exacte appreciation de ce qu'on est soi-

3. ld., art. 3. 
4. Summ. Theol. IIa IIae, qu. 151, art. 1, ad 1m. Sur la fonction precise de !a vertu de 

temperance, cf. aussi De Veritate, qu. XIV, art. 4, fin du C.A. 
5. Summ. Theol. IIa IIae, qu. 151, art. 3. 
6. IIa IIae, qu. 143, C.A. 
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meme par rapport a son comportement exterieur ; enfin, la mansuetude 
est la douceur avec laquelle les evenements survenants sont accueillis. 

Aussi la continence se presente-t-elle comme une partie potentielle de 
Ia temperance ou sa specialisation a l'egard des facultes sensibles de Ia 
sexualite : specialisation ou determination qui tend au refus ou a la regie
mentation de leur exercice. Nous pouvons considerer maintenant Ia vir
ginite qui est presentee comme la perfection de Ia continence : la Somme 
Theologique y consacre une Question entiere 1. L'analyse de l'acte sexuel 
presente trois elements, Ia rupture de l'integrite physique de Ia femme, 
Ie plaisir sensible et la volonte de se livrer a ce plaisir s. 11 apparait que le 
premier element est de peu d'importance quant a Ia vertu : l'integrite 
physique purement materielle ne change rien, de soi, a Ia qualification de 
l'ame ; par contre, le plaisir sensible est bien Ia matiere propre de l'acte 
moral, et Ia volonte de s'y livrer en est Ia forme : c'est ici tres precise
ment qu'intervient Ia moralite ou l'immoralite de l'acte, c'est-a-dire sa 
conformite ou son opposition a Ia raison. Par ailleurs, Ia gradation des 
biens exterieurs, des biens du corps, de ceux de l'ame, montre Ia qualite 
et par le fait meme de Ia liceite de la virginite : tous ces biens sont 
ordonnes selon la progression susdite: les biens materiels aux spirituels, 
l'activite materielle a Ia spirituelle, la vie active a Ia vie contemplative. 
Dans cette gradation, la virginite se situe au sommet ayant pour effet de 
preferer non seulement les biens du corps aux biens exterieurs, mais 
aussi a ceux-la, les biens de l'ame, et cela dans le but de « s'occuper 
des choses du Seigneur», dit Thomas en citant le texte paulinien de la 
I. aux Corinthiens 9. Du point de vue de l'Angelique, en effet la virginite 
n'est pas d'abord un etat, c'est une vertu : c'est le degre superieur de la 
chastete 10. La comparaison des vertus est ici tres interessante : comme 
!'esprit l'emporte sur Ia matiere, Ies vertus intellectuelles et theologales 
sont superieures aux vertus morales en fonction de leurs objets respectifs. 
Mais au sein des vertus morales, la comparaison peut s'etablir par rap
port a leur sujet, et la, la premiere sera la justice en tant que perfec
tionnement de la volonte. Mais d'un autre point de vue, la temperance 
l'emporte sur toutes, car elle est la plus proche de !'information 1o bl• ration
nelle qui cree l'etat vertueux: en effet, ce qui porte le plus grave prejudice a 
l'exercice de la raison, ce sont les jouissances sensibles, veneriennes ou 
gustatives qui l'obscurcissent. C'est pourquoi la chastete a une valeur 
superieure a l'egard des sciences speculatives; et, dans la chastete, le 
degre supreme est tenu par la virginite. C'est pourquoi celle-ci, sans etre 
la plus digne des vertus, est cependant la plus digne des vertus morales, 
et en fait la meilleure de toutes les especes de temperance ; ce qui ne 

7. IIa IIae, Qu. 152. 
8. Id., art. 1. 
9. ld., art. 2. 
10. IIa IIae, Qu. 151, art. 3. Une etude de Ia virginite en tant que vertu speciale et 

perfection de la vertu de continence se trouve au Commentaire des Sentences, Livre IV, 
dist. 33, Qu. 3, art. 1 et 2. C'est Ia qu'on trouve cette qualification si parlante d'Augustin : 
la virginite est la meditatio de !'incorruptible dans !a chair corruptible (Lib. de Nuptiis et 
concupiscentia, cap. 13). c La virginite est la vertu speciale qui suppose l'etat d'integrite 
physique et consiste dans le choix de !a conserver » (art. 2). 

10 bis. Information est pris ici dans son sens metaphysique de donner la forme. 
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l'empeche pourtant pas d'etre depassee, dans l'absolu, par l'humilite u. 
Ajoutons que la virginite l'emporte forcement en valeur et en merite sur 
la chastete conjugale qui ne fait s'abstenir que des jouissances pecami
neuses, et sur la chastete du veuvage qui, superieure a celle-ci, est cepen
dant inferieure a celle-la 12. Mais il est bien entendu que cette virginite ne 
vaut que si elle est orientee << ad bonum secundum contemplativam quod 
est cogitare quae sunt Dei» 13. 

Si l'on considere maintenant, non plus les vertus de continence et de 
virginite, mais leurs sujets, c'est-a-dire l'individu dit continent, l'on verra 
apparaitre alors une autre difference entre Ie continent et le temperant 
qui, a vrai dire, decoule de ce qui a ete dit plus haut. Plusieurs textes, en 
effet 14, montrent Ie continent comme de qualite moindre que Ie tempe
rant : c'est Ia difference entre vertu secondaire et vertu principale : Thomas 
designe par temperant celui qui est entierement maitre de sa sensibilite, 
et par continent celui qui lutte encore, mais triomphe d'une sensibilite 
non totalement maitrisee; car Ia perfection de Ia vertu n'est autre que 
cette maitrise totale de la raison sur la sensibilite dans Ia serenite ts. En 
un sens, Ia continence serait comme un instrument permettant a Ia vertu 
de temperance de s'exercer en ce domaine particulier. 

Quant au statut social de celui qui pratique Ia continence, nous ne 
croyons pas que Thomas en ait parle tres explicitement, si ce n'est d'abord 
dans le Commentaire de l'Epitre paulinienne que nous allons voir plus 
loin; et aussi sous d'autres formes: Ia comparaison entre l'etat de conti
nent et celui du mariage qui donne le primat au premier 16 ; ou encore, 
entre I'etat de virginite et celui de simple continent qui donne egalement 
Ia priorite au premier ; mais en ce dernier cas, si Ie primat est donne 
a Ia virginite, c'est surtout en raison de sa cause finale, Ia liberte d'etre 
entierement a Dieu 11. De plus et surtout, etant donne le contexte social 
du xn:r siecle, il semble que l'etat de continent n'ait pu etre conc;u par 
lui qu'au sein de la vie religieuse ou consacree, soit par ordination, soit 
par vreu. Mais ceci ouvrirait un tout autre probleme dans lequel il n'y a 
pas lieu d'entrer ici, car il est en dehors de nos perspectives presentes; 
on peut noter de plus que, dans Ia tradition des Freres Precheurs, le vreu 
de continence n'est pas emis explicitement: il est implicite dans l'obeis
sance : promesse faite a Dieu d'obeir a... (maitre general) et de vivre 
selon les constitutions (qui, sous-entendu, impliquent pauvrete et conti
nence). 

Voila done le schema mental a travers lequel Thomas va reflechir sur 
Ia continence. 

Venous-en done au texte ou il etudie Ia continence en commentant Ia 
I"' Epitre paulinienne aux Corinthiens. 

11. IV Sent. dist. 33, qu. 3, art 3 ad 6m. 
12. Summ. Theol. Ila Ilae, Qu. 152, art. 3, ad Sm. 
13. !d., art. 4. 
14. Cf. entre autres Summ. Theol. Ia Ilae, Qu. 58, art. 3 ad 2m. 
15. Bien entendu, cette difference se situe a un plan purement theorique : il n'est pas 

question ici de merite plus grand de l'un ou de !'autre. 
16. Cf. entre autres Summ. Theol. Ila Ilae, Qu. 186, art. 4, ad 2m. 
17. Cf. id., Ila Ilae, Qu. 152, art. 3. 
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Prenons done cette epitre aux passages concernes. Aux versets 7-618, il 
est clair que « vouloir que tous Ies hommes soient comme lui ,. c'est 
souhaiter Ia continence universelle. Thomas comprend bien alors qu'il y 
a la explicitation du non-commandement du mariage pour tous ; car 
c aucun sage n'enseigne le contraire de ce qu'il pratique». Mais s'il etait 
suivi, Ia generation cesserait, et il n'y aurait pas assez d'elus. Aussi inter
vient !'indulgence qui reconnait le « don propre a chacun rec;u de Dieu » 
et done sa vocation, sa place precise dans l'Eglise de Dieu. 

Pourtant, il y a dans le Commentaire une hesitation : l'on se demande 
comment concilier ce desir pour tous et cette possibilite de mariage pour 
quelques-uns : sans doute, Paul desirait-il cette continence pour chacun 
de ses correspondants en particulier, mais non en fait pour tous. Thomas 
applique Ia Ia distinction entre volonte antecedente et volonte consequente 
qui resout ailleurs le probleme de Ia pre-destination : de volonte ante
cedente, Dieu veut le salut de tous 19, et Paul, Ia continence pour tous; 
mais de fait, il faut considerer les circonstances particulieres de chaque 
personne et de chaque cas. C'est pourquoi, de volonte consequente, Paul 
veut que certains se marient. Cette distinction n'est pas a prendre a Ia 
lettre: bien qu'il s'agisse de Jacob et d'Esail, d'elus et de reprouves, 
Thomas n'insinue nullement que ceux qui se marient soient reprouves ; 
car le don propre semble etre, pour certains, le mariage. En sorte que Ia 
distinction entre Ies deux genres de vie s'illustre mieux par Ia citation que 
fait notre Docteur de Matthieu 25/15 sq., Ia parabole des talents. 

Mais ici il s'agit done, nous dit l'Apotre des non-maries, c'est-a-dire, 
precise-t-il des vierges et des veuves, de ceux qui demeurent dans l'etat 
de continence. Que personne cependant ne prejuge de ses forces « car il 
vaut mieux se marier que de bnller ». Et Thomas ici a une jolie protesta
tion : se marier est un bien, fftt-il moindre, tandis que bnller est toujours 
un mal. 

Aux versets 25-26, se presente la difficulte de cet enchevetrement de 
versets concernant l'un et !'autre de nos objectifs: mariage et continence. 
Mais voici que Ia virginite est maintenant conseillee en elle-meme, elle 
est conseillee et louee ; elle ne saurait pourtant etre un precepte, elle 
releve d'un conseil. A vrai dire, celui-ci ne vient pas directement du Sei
gneur, tout en etant Ia chose Ia plus digne a conseiller. C'est done Ia un 
conseil que Paul a le droit de donner : d'abord par inspiration du Saint
Esprit, ensuite « c'est pour que tu obtiennes Ia misericorde de Dieu », 

18. Cf. ed. de Parme XIII, p. 202. Remarquons que le &:A:A& du verset 7 etait traduit en 
latin par enim; le texte utilise par Thomas (du moins selon !'edition de Parme) porte sed, 
c'est-a-dire un mais indiquant une sorte d'opposition a l'egard de ce qui precede. 

19. Cf. II• Tim. 2/20: c'est Ia distinction entre Ies vases d'or et d'argent et ceux de bois 
et d'argile ; c'est dire qu'il y a des elus et des reprouves, mais aussi des vocations diffe
rentes : cf. Commentaire de Thomas, ed. Parme, XIII, p. 631 a. 
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c'est enfin parce que « j'ai ete fidele dans la dispensation des choses a 
croire » : tu dois done croire a mes conseils. Une application pratique 
apparait ici sous la plume du Commentateur : si le fidele conseiller doit 
etre toujours ecoute, c'est qu'il faut « acquiescer au conseil du prelat » 20. 

Par ailleurs, « j'estime, dit Paul, que c'est la un bien», car telle est 
la dignite de la chose conseillee: c'est un bien opportun et un bien hon
nete: opportun, vu les circonstances; Paul s'etant place dans les pers
pectives des derniers temps, il y a une instante necessite a eviter les 
encombrements de la vie mondaine : depenses et autres necessites 
qu'implique la vie matrimoniale. Aux perspectives des derniers temps, 
telles qu'elles sont donnees par Luc 17/22 sq., Thomas apporte done cette 
confirmation pittoresque « le mariage a une grande bouche » 21• 

Mais independamment de cette qualification qui peut, en dehors d'une 
imminente parousie, etre discutee, il reste que la chose conseillee est 
excellente : cette continence est, en effet, honnete parce qu'elle implique 
la purete; elle est meme delectable parce qu'elle apporte la liberte; elle 
est superieurement utile enfin devant obtenir comme recompense !'aureole 
de gloire. Selon La Glose, Augustin aurait affirme : par la virginite, les 
hommes sont assimiles aux anges ; mieux : car tandis que les anges vivent 
sans corps, les vierges ont triomphe de la chair! Mais la virginite n'est 
que le cas extreme de la continence. Celle-ci convient, selon la lectio 7, 
meme aux temps actuels qui ne sont peut..etre pas ceux de la parousie : 
car en nos temps plus calmes, la continence apporte la tranquillite dans 
!'amour de Dieu seul, et remplace la sollicitude du monde par celle du 
Seigneur: ne t'inquiete pas «rei uxorae », ne te preoccupe pas d'affaires 
de femmes ! 22 Thomas apporte ici trois raisons prises de l'Ecriture pour 
exclure le mariage : premierement, evite la femme afin de n'avoir pas 
!'excuse de celui qui refusa d'aller aux noces evangeliques « je viens de 
me marier » (Lc 14/20); autre raison: la table et le vetement selon 
Mt. 6/25: « regardez les oiseaux du ciel »; et enfin la bourse a cause de 
Prov. 11/34 : « la richesse ne sert a rien ... la justice delivre de la mort. » 

Et Thomas de conclure : « heureux qui a fait vreu d'eviter la femme et 
dont le souci est de servir Dieu, dont le but est de plaire a Dieu » 23• 

Mais ensuite vient la reciproque affirmee tout aussi nettement pour la 
femme 24: il y a deux raisons pour elle de rechercher la continence et, 
par suite, la saintete : en effet, d'une part, la non-mariee s'efforce totale
ment de plaire aDieu; d'autre part, l'etat de femme mariee oblige celle-d 
a se partager pour plaire au monde et a Dieu. On insiste sur cette conti
nence pour la femme: elle comporte un etat, une connaissance, un fruit : 
l'etat est honestum, c'est-a-dire le plus digne, celui qui implique honneur 
et consideration; la connaissance qu'on acquiert en cet etat n'est autre 
que la connaissance de Dieu meme et celle des choses de Dieu ; le fruit 
en est multiforme, c'est celui de la saintete. Ainsi la femme celibataire, Ia 

20. Lectio v. p. 2rrl b. 
21. !d., • matrimonium habet magnum os •· 
22. Lectio VII, p. 209 b. 
23. !d., p. 209 b. 
24. P. 210 a. 
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veuve et la vierge ont toutes des facultes de connaissance qui sont spiri
tuelles et etemelles. « Elle connait, dis-je, en tant qu'elle est plus sainte 
que la femme mariee. » Et sainte de corps et d'esprit, c'est-a-d.ire dans les 
actions materielles comme dans les spirituelles ; c'est-a-dire encore sainte 
par opposition tant aux vices charnels qu'aux vices intellectuels. La 
connaissance de Dieu et des choses de Dieu est done donnee a celle qui 
vit dans la continence parfaite, dans la virginite. Mais Thomas n'a-t-il pas 
appris d'Aristote que la femme a, par nature, une intelligence de qualite 
inferieure ? Parfois le grand rationnel qu'est l'Aquinate se montre splen
didement illogique ! Mais en realite, il n'y a rien d'illogique : il y a sim
plement depassement des perspectives du Stagirite et prise de conscience 
du Don de Dieu. Les connaissances intellectuelles peuvent etre plus visibles 
chez des mystiques denuees d'autres connaissances humaines rationnelles, 
comme par exemple Catherine de Sienne ou Germaine Cousin, mais le 
caractere propre de cette saisie intellectuelle est tout aussi reelle chez une 
Hildegarde ou une Therese d'Avila. Thomas se plait peut..etre a constater 
la l'reuvre de la transcendance divine sur des intelligences peut-etre peu 
preparees ale recevoir, de meme qu'il admire d'autant plus les dons spi
rituels de Marie qu'ils perfectionnent une humanite soit-disant inferieure. 
Mais quelles que soient les raisons de son etonnement, il voit de toute 
evidence que les femmes peuvent etre, dans l'etat de virginite consacree, 
sujets de la connaissance de Dieu et des choses de Dieu jusqu'au plus 
haut degre. 

Revenons au Commentaire de l'Epitre: reprenant le propos de 
l'Apotre, Thomas insiste encore sur les avantages de la continence: cela 
vous est utile, honnete, facile25. Mais au lieu de voir dans le texte !'oppo
sition paulinienne entre l'utilite et le piege, le lacet, il y lit, semble-t-il, une 
sorte de crescendo: le lacet, c'est la fornication, et done non seulement 
je vous suis utile en conseillant la continence, mais encore je vous evite 
par la le piege du peche ; ou encore : je vous mettrais dans un lacet si 
je vous conseillais le mariage. Mais le Commentateur rectifie quelque peu 
sa pensee : ce serait vous y mettre que de vous conseiller a tous le 
mariage. L'image du piege que Paul attribuait au conseil de continence 
est passe par Thomas au conseil du mariage. Ce n'est pas que le mariage 
ne soit pas un etat honnete, precise-t-il, mais il est moins bon que la chas
tete, saintete du corps et de l'ame. 

La citation du II• Cor. 11/2 : « je vous ai fiances, telle une vierge 
chaste, a un homme, le Christ » permet a Thomas d'insister encore sur les 
avantages qu'il y a a choisir I'etat de continence : c'est la la plus grande 
utilite, « ubi majus commodeum quia hoc ad utilitatem » 25 

bla : cet etat, 
en effet, comporte moins de perils, non pas qu'il y ait un lacet (dans le 
mariage), mais parce que l'etat de continence, en outre de sa dignite, 
comporte la liberte de servir Dieu sans entraves. Remarquons cette insis
tance sur l'idee de liberte. 

Un correctif est apporte ensuite: certes, les soucis du monde sont des 
entraves a cette liberte ; et pourtant, il y a des soucis et des sollicitudes 

25. !d., p. 210 b. 
25 bis. !d. 
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qui sont des biens a respecter et a poursuivre : celles du prelat d'abord, 
celle du pilote (en tous sens de ce mot), celles du pere de famille, du 
pedagogue, celles de !'ami pour conserver !'unite de !'esprit et Ies liens 
de la paix, et d'autres encore. Ces derniers propos indiquent bien que 
Thomas reprouverait l'eremitisme egoiste de celui qui, sous pretexte 
d'union a Dieu, rejetterait soit Ies devoirs de sa charge, soit Ies obliga
tions de charite mutuelle qui incombent a tous fils de Dieu dans la soli
darite du Corps Mystique. 

Avec la lectio VIII, nous parvenons aux versets 36 et suivants oil 
Paul avait considere le cas du choix entre mariage et celibat pour un 
fiance presume. Thomas interprete !'hypothese selon la tradition latine, 
sans se poser de questions sur les circonstances de l'exemple envisage. 
Mais au lieu du singulier qui se trouve dans le texte, Ie commentaire porte 
le pluriel : ce n'est plus un individu, mais plusieurs et, faute de savoir 
s'il s'agit d'un pere ou non, Thomas envisage des gardiens, des respon
sables : ce sont litteralement des « gardiens de vierges » : « his agit de 
virginum custodibus » 26. Thomas adopte bien entendu le point de vue 
de l'Apotre en ce qui concerne ces pretendus gardiens de vierges, mais 
le cas est tellement curieux que je crois devoir en remettre !'etude plus 
detaillee au paragraphe suivant ; cependant, le leitmotiv revient toujours 
le meme : le mariage est bon, Ia continence est meilleure. 

Tout se resume finalement en un jeu d'opposition entre le bien et 
le mal : ainsi, Ia continence dediee a Dieu est un bien ; Ia meme conti
nence dediee a une idole serait un mal v. Mais il est toujours possible 
de se servir bien ou mal d'un bien. Ainsi, ceder a Ia concupiscence par 
I'adultere, c'est se servir mal d'un mal ; le mariage dans le seul but de 
ceder a la concupiscence, c'est se servir mal d'un bien ; mais on peut aussi 
se servir bien du bien qu'est le mariage, c'est le cas oil l'on en use pour 
le bien du conjoint et pour Ia procreation. Quant a depasser un bien par 
un mieux, c'est Ia continence de Ia vierge et de Ia veuve. Car le cas de 
celle-d est egalement envisage : son etat est essentiellement celui de Ia 
liberte : la femme est en effet « Iiee par Ia loi » tant que vit son mari : 
liberte done, non pas recouvree car elle n'en avant guere avant son 
mariage, mais Ia liberte nouvellement decouverte: que va-t-elle en faire? 
Le mieux pour elle est de ne pas se remarier si le veuvage lui est 
possible 28. 

Enfin, comme Paul insiste sur Ia valeur de son conseil, le Commen
tateur le suit en cela : le conseil de l'Apotre, ce primat de la continence 
doit etre accepte en raison de son fruit, celui qui agit ainsi sera plus 
heureux ; et aussi a cause de l'autorite de celui qui conseille, car Paul 
est inspire du Saint-Esprit : « je crois avoir et j'ai vraiment !'Esprit de 
Dieu». 

26. P. 211 a. 
27. P. 211 b. 
28. P. 211 b et 212 a. 
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3° QUESTIONS POSEES PAR CE TEXTE 

Ce texte pose quelques questions sur lesquelles je voudrais revenir. 

A- II y a Ia chastete des vierges et des continents, c'est-a-dire Ia chas
tete absolue ; et il y a aussi Ia chastete des gens maries : il est inutile 
de revenir sur celle-d qui n'entre pas dans !'objet du present chapitre. 
Retenons simplement que par continence, ici Thomas entend Ia continence 
parfaite, c'est-a-dire !'abstention de tout acte sexuel ; et Ia motivation pre
cise de ce comportement est le service de Dieu, Ia connaissance de Dieu, 
!'union a Dieu. 

Mais les Peres de l'Eglise et Ies theologiens a leur suite ont quelque
fois des idees bizarres ! Notre pere Abraham est certainement Ie plus 
saint parmi les Saints de !'Ancien Testament - sinon du Nouveau! -
Mais il fut marie... et meme deux fois ! Comment concilier cela avec Ie 
primat de Ia continence parfaite ? La trouvaille de Thomas ici, qui rejoint 
incontestablement Ia verite, est de constater que tout depend du « temps 
concerne » 29• Rien n'empeche d'imaginer qu'Abraham ait eu I'ame dis
posee a l'egard de Dieu de telle fa<;on qu'en d'autres circonstances et 
autres temps, il aurait ete pret a observer Ia virginite ; en ce cas, le merite 
de Ia continence conjugale vaut celui de la continence parfaite; ceci 
amene le Docteur a faire le parallele entre I'apotre Jean et le patriarche 
Abraham: le premier a mis sa continence en acte, le second l'a conservee 
seulement en habitus : c'est-a-dire que Ia vertu est presente, mais ne se 
traduit pas en actes. Un autre texte revient sur le meme probleme 30. Le 
corps de cet article est particulierement eclairant sur Ia valeur de la 
continence en vue du service et de Ia connaissance de Dieu: c'est un fait 
que l'activite sexuelle detourne de ce service a Ia fois par la vehemence 
des jouissances et par Ia surcharge d'occupations seculieres necessaires 
a I'entretien normal d'une famille. Mais selon Augustin, dans son De bono 
conjugium 31, cite ici, Abraham possedait a Ia fois Ia chastete conjugale 
et la chastete parfaite, Ia premiere en acte, Ia seconde en habitus: « il 
vecut chastement dans Ie mariage, mais il ne convenait pas, a I'epoque, 
de vivre chastement hors du mariage ». Pourtant, continue Thomas, les 
anciens Peres, antiqui Patres, avaient une qualite d'ame telle qu'ils pou
vaient, sans prejudice de leur perfection, vivre avec les richesses et dans 
le mariage ; alors que ce serait fort presomptueux pour de plus faibles 
de tenter Ia meme experience. Et de donner I'exemple pittoresque de 
Samson: ce n'est pas parce qu'il triompha de ses ennemis avec une 
machoire d'ane que tous peuvent y reussir aussi bien. << Mais si les Peres 
avaient vecu en d'autres temps, ils auraient pratique Ia pauvrete et la 
continence ». II nous est bon de constater a quel point le Docteur Ange-

29. Summ. Theol. IIa IIae, Qu. 152, art. 4 ad 1m : « Si esset tempore congruum •· 
30. Id., IIa Ilae, Qu. 186, art. 4 ad 2m. Dans ce m~me article, le Sed Contra, cite le texte 

1° Corinthiens 7/34. 
31. Chapitre 22. 
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lique est sensible aux circonstances de temps et de lieux, a ce que nous 
appelons le contexte historique et social. 

Ce texte semble indiquer la pensee de Thomas de fa~on categorique, 
et pourtant un autre texte obligerait peut-etre a la nuancer quelque peu, 
texte a vrai dire anterieur : le Commentaire sur les Sentences a apporte 
en effet quelque chose de curieux 32• Si Adam n'avait pas peche, la virgi
nite n'aurait eu, par rapport a la continence conjugale, aucune superiorite. 
Dans cette hypothese, en effet, Ia psychologie humaine n'aurait subi aucune 
deviation, le desordre moral susceptible d'atteindre Ia vie sexuelle n'aurait 
pas existe; de ce fait, Ia pratique de l'activite sexuelle n'aurait pu porter 
aucun prejudice a la vie spirituelle et, par suite, a !'aptitude de connaitre 
Dieu. Mais etant donne l'etat actuel de Ia nature humaine, Ia superiorite 
de Ia virginite parait evidente. J'avoue me poser une question sur ce 
texte, et me demande si Thomas l'aurait maintenu tel quel a Ia fin de 
sa vie? Que le primat donne a Ia chastete parfaite ne depende, pour lui, 
que du peche originel, voila qui m'etonne. Sans doute !'hypothese d'un 
monde sans peche est-elle difficile a imaginer, meme pour l'Angelique; 
mais il me parait hors de doute que - meme en ce cas de maitrise 
totale de Ia sexualite - l'exclusif de !'amour de Dieu et du souci de 
l'Eternel, aurait laisse a Ia virginite son primat absolu. 

B - Venons-en a !'hypothese des versets 36-38 du texte paulinien: les 
gardiens des vierges pourraient etre des peres, des tuteurs, mais aussi les 
marls fictifs des virgines subintroductae, les fiances, etc., toutes les hypo
theses pourraient tenir sous le nom de protecteur. Mais custos comporte 
malheureusement Ia nuance de surveillant, et meme de geolier. Le texte 
de Thomas en est alourdi et son sens, durci. Que faut-il entendre par ces 
« gardiens » ? Qui done, dans les mreurs du XIII" siecle pourrait corres
pondre a cette appellation si desobligeante a nos yeux ? A defaut d'une 
categorie speciale de mentors, je pense que c'est plutOt un terme gene
rique enveloppant a Ia fois le pere de famille et tous ceux qui en tiennent 
lieu : oncle, frere aine, suzerain du pere, ou meme chef religieux : Ia 
femme n'etant jamais un etre adulte sui juris, tout son comportement 
exigeait un ... disons responsable - pour eviter le regrettable gardien. Ces 
gardiens peuvent epouser leurs vierges : cette possibilite montre que le 
pluriel du texte ne signifie pas ici que chaque gardien ait plusieurs 
vierges. Mais aussi bien ce custos, maintenant au singulier, peut donner 
sa vierge en mariage, suppose a un autre. Et s'il le fait, c'est a cause de 
quelque necessite : par exemple, si Ia fille est enceinte, ou encore dans le 
cas ou elle depasserait Ia puberte (encore un petit contresens, a notre 
point de vue), ce qui n'est valable, dit l'Aquinate, que selon les jugements 
humains. Ce faisant, le gardien ne peche pas, ni Ia fille non plus, selon Ia 
doctrine paulinienne. Mais s'il Ia conserve telle, c'est-a-dire non mariee, il 
fait mieux. Thomas apporte cependant a ce choix quatre conditions pour 
rendre legitime Ia decision de non-mariage: 1) que l'homme soit sur de 
lui-meme (il s'agirait done plutOt du mari fictif que du pere) ; 2) qu'il 

32. IV Sent., dist. 49, Qu. 5, art. 3, sol. 1, ad 3m. 
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soit sftr aussi de la vierge car s'il devait la voir tomber apres cette deci
sion, ce serait evidemment la catastrophe ; 3) arrive enfin la condition 
que nous aurions prefere lire en premier lieu : qu'il y ait chez la vierge un 
propos reflechi de virginite perpetuelle ; 4) enfin, que cette decision soit 
prise avec deliberation et non par Iegerete d'esprit. Ces deux dernieres 
conditions nous semblent modifier quelque peu la position de l'Apotre, en 
y apportant, surtout par la troisieme, un liberalisme de bon aloi. 

La conclusion demeure Ia meme : entre virginite et mariage, Ies deux 
sont permis, mais le premier est opportun et le second inopportun. 

C - Mais il est impossible d'arreter ce propos sur les vierges sans 
evoquer le Commentaire sur Ia parabole des dix vierges qui, en un sens, 
complete le texte etudie 33• Cette parabole, nous dit Thomas, concerne un 
defaut interieur par opposition a Ia parabole des cinq talents qui suit, 
dans le texte de Matthieu, et concerne, elle, un defaut exterieur. Si done 
il s'agit ici de virginite, c'est l'etat de l'fune qui est en question et non 
celui du corps. II faut d'abord expliquer ce nombre dix : parmi bien 
des propositions patristiques, retenons celle de Gregoire le Grand: dix, 
parce qu'il y avait cinq hommes et cinq femmes. Qui parle d'inegalite ? 
Ceci parait tres peu conforme a Ia probabilite mais tres suggestif de 
Ia pensee patristique. Cependant, pour expliquer l'etat de virginite, on 
invoque le meme evangile 19/12: << ceux qui se sont chatres eux-memes 
pour le Royaume de Dieu sont dans l'etat de virginite, etat qui tombe 
sous le conseil, mais non sous le precepte ». Cependant, le mot vierge peut 
avoir un sens plus etendu: selon Jerome et Origene, ce sont les fideles 
qui n'admettent aucune corruption ou seduction. 

Les lampes allumees de ces vierges sont les flambeaux de Ia foi re~e 
par le bapteme, destines a preparer l'ame, a Ia disposer aux bonnes 
reuvres. Mais voila que ces vierges vont au devant de l'epoux et de 
l'epouse: en queUes noces? Ce serait soit le mariage de Ia divinite avec 
Ia chair, c'est-a-dire l'humanite, soit !'union du Christ avec l'Eglise. Quant 
aux vierges folies, elles illustrent ceux qui se detournent de Dieu par 
mauvaise intention ou fausse doctrine : ces folies voulaient en effet 
conserver leurs lampes allumees, mais sans huile suffisante: queUe folie! 
« sultus » de croire conserver Ia lumiere et ne pas emporter d'huile ! Ia 
foi est Ia Iumiere de l'ame, et c'est par elle que les bonnes reuvres sont 
nourries comme Ia flamme par l'huile. L'huile, nous dit-on, signifie Ia 
misericorde. Et done celui qui pretend conserver Ia continence et ne 
fait pas misericorde est un fou. L'huile signifie encore Ia joie interieure. 
C'est pourquoi ceux qui s'abstiennent de joies exterieures goutent le bon
heur interieur de Ia conscience. « Aussi ceux qui gardent Ia continence 
ont-ils ces trois caracteres : de faire misericorde, de rechercher Ia joie 
interieure et d'assumer Ia droite doctrine » 34. Mais le cri retentit dans Ia 
nuit : c'est Ia predication exterieure et aussi !'inspiration interieure de Ia 
grace. 

33. Commentaire sur l'Evangile de Matthieu, chap. V (ed. Parme, t. X, p. 228-230). 
34. Id., p. 229 a. 
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Le Commentaire thomiste de cette parabole, bien qu'elargissant Ia 
perspective puisqu'il vise, comme l'Evangile lui-meme, tous les chretiens, 
revient cependant tres fermement au sens premier de la parabole. Et 
c'est de ce point de vue qu'il complete la pensee de l'Aquinate sur la 
chastete : il conclut bien en effet sur la virginite au sens propre et en 
donne les trois caracteres eminents : misericorde, joie interieure et saine 
doctrine. Mais rien n'indique ici une segregation des sexes : ce sont done 
Ies femmes comme les hommes qui sont invites au pardon, a Ia joie, a 
la doctrine. C'est ainsi que ce recit confirme !'impression d'universalite 
Iaissee par le Commentaire du texte aux Corinthiens. Les dix vierges de 
Matthieu ne sont en rien choisies comme telles de sexe feminin, bien que 
le sens propre du mot y eut porte ; en fait, il s'agit des chastes des deux 
sexes et le seul temoignage patristique se referant au sexe veut qu'il 
s'agissait de l'un et de !'autre. Ni la virginite n'est reservee aux femmes 
(malgre le mot) parce qu'elles sont plus ecartees du monde, ni elle leur 
est refusee comme trop faibles pour porter cette vertu ou cet etat. 

D - II nous reste done a comparer maintenant l'homme et la femme 
du point de vue de la chastete. 

Or, dans tous les passages de l'Epitre aux Corinthiens que Thomas a 
commentes dans les textes ci-dessus consideres, nous n'avons trouve que 
tres peu de difference entre les sexes du point de vue de la chastete : 
la continence absolue ou virginite peut etre vecue par Ies hommes ou 
par les femmes ; la continence matrimoniale doit etre egalement le fait 
de l'un et !'autre conjoint ; les textes du Commentaire sur les Sentences 
et de la Somme Theologique que nous avons cru pouvoir invoquer au 
sujet de la vertu, en general, de la temperance et de la continence en 
particulier, donneraient le meme ton d'equivalence entre les vertus de 
l'un et !'autre sexe - a une exception pres cependant. II me semble en 
effet qu'elle est unique, mais, par le fait meme, d'autant plus precieuse : 
il s'agit, dans la II• de Ia Somme de la reponse a la premiere objec
tion, Quest. 156, article t•r. Nous avons vu que les vertus et les vices 
etaient les determinations precises, les habitus qualifiant diverses facul
tes : ils sont done les uns et les autres situes dans l'ame et non dans le 
corps, dans l'ame dont ils determinent l'une ou !'autre faculte. Cette pre
miere objection propose que !'intemperance soit, au contraire, situee dans 
le corps ; elle serait alors un defaut physiologique et non point un defaut 
moral. La motivation de cette objection est Ia suivante : la difference 
sexuelle vient du corps et non de l'ame - ce qui est toujours bon a tenir 
dans une affirmation thomiste. Or !'incontinence regarde le sexe, et done 
le corps ; et Aristote a dit au VII• Livre de l'Ethique a Nicomaque, que les 
femmes ne peuvent etre ni continentes, ni incontinentes ! autrement dit, 
la continence est une vertu qui ne concerne que le sexe fort ! En se repor
tant au texte d'Aristote l'on s'aperc;oit d'un tout autre contexte. Mais 
!'important pour nous est de voir la r6ponse que fait Thomas a l'Ad Ier : 
il commence par rappeler !'unite que forment l'ame et le corps : parmi les 
facultes, les unes sont liees a des organes, les autres ne sont pas sans 
relations avec les choses materielles : car les sens fournissent a !'intelli
gence la matiere de son activite, et la sensibilite impressionne la volonte 
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en un sens ou en !'autre. Mais selon Aristote, dit Thomas en invoquant la 
Physique Livre II, chapitre 5, la femme en general manque de fermete 
dans son adhesion a la raison. II s'en suivrait que ces dames ne peuvent 
etre qualifiees de continentes parce qu'elles ne se conduisent pas, comme 
ayant une solide raison, mais elles sont conduites parce qu'elles cedent 
facilement aux passions. Cette opinion d'Aristote vient peut-etre de son 
experience des femmes de son entourage; mais je croirais plutot qu'elle 
s'appuie sur une base pseudo-metaphysique : la femme n'est pas acte, 
mais puissance: n'etant pas acte elle ne peut conduire, mais seulement 
suivre: soit les ordres du mari vertueux, soit l'entrainement des passions. 
Dans l'un et !'autre cas elle ne peut etre sujet de la continence - mais 
non plus d'aucune autre vertu qui demande en premier, selon Thomas, 
l'exercice de la raison. Ainsi la position invoquee d'Aristote prouve trop, 
et par-la meme se detroit d'elle-meme. Aussi Thomas ne s'y arrete-t-il 
qu'a peine. Pourtant dans la reponse a Ia 2• objection apparait encore une 
pensee influencee par ce point de vue : !'incontinence peut arriver, en 
effet, par faiblesse du jugement : le sujet n'adhere pas avec assez de fer
mete a son propos vertueux; et ce manque de fermete ... c'est de Ia femi
nite. Nous dirions, en franc;ais, un temperament effemine avec ce meme 
sens pejoratif. Mais il est clair que ce point de vue ou se place ici Thomas 
est fort eloigne de sa pensee Ia plus courante : dans !'ensemble de sa 
theologie des vertus comme en commentant l'epitre paulinienne ou la 
parabole evangelique des dix vierges, il ne met pas en question Ia dualite 
sexuelle dans la pratique de la continence, ou plus exactement, il suppose 
une egalite rigoureuse des deux sexes eu egard a cette vertu, a cet etat. 
Mais s'il arrivait a quelqu'un de considerer ce dernier texte a !'exclu
sion de tout le reste de l'reuvre de Thomas, et d'en tirer la conclusion 
qui s'imposerait, il commettrait, je pense, un immense contresens. 

4• CONCLUSION 

C'est la ce qui nous permet de conclure cette etude sur la continence 
chez l'Aquinate : il nous semble bien que, pour lui, il n'y ait pas de diffe
rence entre homme et femme a ce propos : ni dans les Commentaires de 
l'Ecriture, ni dans celui des Sentences, ni dans la Somme ; le De V eritate 
et le Contra Gentiles non plus ne soupc;onnent, semble-t-il, aucune diffe
rence entre hommes et femmes a cet egard. Mais nous allons trouver un 
texte extraordinaire sur cette difference hommes - femmes dans une Ques
tion Quodlibetique fort etrange: Qu. VI, Question X, article 18 35. L'hypo
these de la question posee est vraiment pittoresque : « Serait-il possible, 
soit par nature, soit par miracle, d'etre a la fois vierge et pere ? » On 
comprend la raison de la question posee : puisque c'est arrive a une 
femme, pourquoi pas a un homme ? La reponse de Thomas est fort sub
tile, car cette virginite d'un pere ressemble bien un peu au sexe des 
anges! Mais c'est un pretexte pour definir une fois encore la virginite: 

35. :Mition Lethielleux, 1926, p. 243. 
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celle-d exige d'abord _un choix, c'est-a-dire !'intention de la volonte se por
tant sur un parti precis ; et de fait il est requis a la virginite qu'un sujet 
refuse !'experience sexuelle et ses jouissances. Deuxiemement il est requis 
aussi a titre de matiere la faculte du desir sensitif, c'est-a-dire la jouis
sance eprouvee dans l'acte sexuel, mais que le sujet refuse ; si pourtant 
l'acte avait lieu dans le cas par exemple de la femme violee contre son 
gre, la virginite ne serait pas perdue pour autant; nous l'avons vu plus 
haut : c'est la fermete de volonte qui compte, non !'accident materiel. 
Pourtant le troisieme element de la virginite est normalement l'integrite 
corporelle. 

Tels sont done les trois elements de la virginite. Au plan nature! une 
femme ne peut etre mere et conserver sa virginite ; mais elle le peut par 
miracle, comme dans le cas de la mere du Christ. Mais l'homme, lui, ne 
peut absolument pas etre pere, avec ou sans miracle, sans emettre le 
sperme; en effet, si le corps de I' enfant est forme autrement que par le 
propre sperme de son pere, il ne saurait en etre le fils. Et pourtant 
Thomas imagine le cas etrange qui assimilerait l'homme a la femme vio
lentee contre sa volonte : une pollution nocturne done inconsciente et non 
voulue pourrait, en cas d'une proximite bien etrange, donner lieu a une 
conception... En ce cas l'homme demeurerait vierge au sens large ! Mais 
en considerant la chose de plus pres, la perspective thomiste exclut · qu'il 
puisse y avoir paternite dans !'hypothese envisagee avec ou sans miracle. 
En effet, dans le cas de Marie, !'intervention divine joue le role du pere. 
Comme il se doit en physiologie aristotelicienne, ce role est actif. Mais 
!'inverse supposerait, dans le cas d'un pere vierge, que Dieu prenne le 
role de la mere, c'est-a-dire un role passif - ce qui est tout a fait impos
sible! Voici done que dans cette hypothese quelque peu rocambolesque, 
Thomas en revient au role actif de l'homme et au rOle passif de la femme 
dans la conception de !'enfant. Cette difference, donnee comme essentielle 
et rappeiee ici a propos de la virginite, ne permet cependant pas a l'Aqui
nate d'etablir une difference de qualite entre la virginite de l'homme et celle 
de la femme. La difference homme- femme con<;:ue comme une difference 
d'actif a passif disparait precisement dans le cas de la continence, en 
raison de !'absence meme de l'acte sexuel. Meme en supposant Thomas 
enserre dans sa physique aristotelicienne, il ne pouvait que s'en abstraire 
dans la relecture de I"' Corinthiens VII, car l'egalite des sexes qui carac
terise, au fond, sa pensee quant au mariage, se retrouve ici. Le cas special 
de la vierge etudie par Paul a I"' Cor. VII, 36-38, pas plus qu'un rappel de 
la physique d'Aristote qu'il rejette en definitive, ne le detoument de !'ega
lite fondamentale introduite dans un monde patriarcal par le Christ. Or 
Ia virginite dont il s'agit est Ia plus excellente des vertus dans Ie genre 
chastete, car elle I'emporte sur celles de Ia veuve et de l'epouse. Mais elle 
est aussi la plus excellente en tous genres de vertus, si du moins l'on 
considere sa fin qui est Ia liberte de s'occuper des choses divines et de 
contempler Ia Cause premiere. Elle n'est depassee en excellence que par 
les vertus theologales, et aussi par Ie martyre 36. Aussi est-il facile a 

36. Cf. Summ. Theol. Ila Ilae, Qu. 152, art. 5, ad 2m. 
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Thomas de rejeter l'erreur de ceux qui combattent Ia continence n, comme 
de ceux qui pretendent !'equivalence morale entre le mariage et la virgi
nite 38. L'egalite des sexes dans la continence s'etablit, pour l'Aquinate, dans 
la ligne droite de sa philosophie : la distinction des sexes se trouve, en 
effet, dans les corps et non dans les ames; or la continence n'est rien 
d'autre que le refus de l'acte sexuel, done physique, le refus de ce par 
quoi Ia femme est au-dessous de l'homme, de ce par quoi elle est matiere, 
puissance : puisque les ames ne sont pas concemees par les differences 
venues du sexe, la continence etablit une egalite parfaite entre Ies etres 
humains. L'exhaltation de Ia liberte du continent est pour lui, une occa
sion, peut..etre inconsciente, de promouvoir Ia condition feminine : Ia 
vierge est en effet une femme qui tire sa perfection precisement d'une 
absence d'homme ; sa perfection est done exclusivement feminine. Serait-il 
exagere de dire qu'il voit I'egalite, mieux Ia promotion, de la femme dans 
le fait meme qu'elle refuse l'homme, qu'elle se separe de lui, et par Ia 
meme trouve son independance ? 

37. Cf. Contra Gentiles, L. III, cap. 136. 
38. Id., chap. 137. 



CHAPITRE IV 

L'IMAGE DE DIEU ET LE VOILE DE LA FEMME 

Ce chapitre serait peut-Ctre mieux intitule « L'attitude de la femme 
devant la priere et la prophetie ». Mais ce serait passer sous silence des 
expressions qui, a la suite de l'Apotre Paul, ont eu une grande repercus
sion sur la pensee et la pratique catholiques, et qui meme de nos jours, 
ne s'estompent que lentement. En resumant tres brievement cette maniere 
de voir, il faudrait dire que la femme n'est pas image de Dieu et qu'elle 
doit avoir la tete voilee pour prier. 

11 est tres certain que, pour Thomas d'Aquin, si cette necessite inter
calaire existe, elle est con<;ue de fa<;on tres differente de l'Apotre Paul; 
et surtout il lui est donne une importance bien moindre. Thomas voit, 
dans la societe de son temps, les femmes jouer un role secondaire, certes, 
mais non pas inexistant ; et surtout il verra toujours, dans la femme, un 
etre chretiennement egal a l'homme. 11 sera curieux pour nous de cons
tater a quel point l'inferiorite aristotelicienne de la femme et sa culpa
bilite speciale dans le premier peche n'apparaissent, chez Thomas, dans 
les passages consideres maintenant, que d'une fa<;on secondaire et acci
dentelle. 

lei il me parait interessant d'invoquer d'abord les syntheses theolo
giques et de n'aborder qu'ensuite le commentaire sur l'epitre paulinienne 
qui a donne lieu a ces expressions. Le contresens chronologique qu'il y a 
a proceder ainsi ne me parait pas grave, car, bien que les Commentaires 
soient vraisemblablement anterieurs aux reuvres theologiques comme les 
Questions Disputees et la Somme, cependant on peut penser qu'avant leur 
redaction, le Docteur Angelique avait dans sa pensee, des le debut de son 
enseignement, l'essentiel des positions qui seront consignees plus tard. 
C'est ce qui me permet, me semble-t-il, de presenter les parties du present 
chapitre comme suit : 

1• Les donnees theologiques sur l'image de Dieu. 

2• Le Commentaire thomiste de la premiere aux Corinthiens, 11/3-5 
oil apparait la notion d'image de Dieu. 

3• Ce que signifient, pour Thomas, les notions de gloire et de voile. 
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1• LES DONNEES THEOLOGIQUES DE L'IMAGE DE DIEU 

Prenons done, dans le Commentaire sur les Sentences, le Livre II 1 : 

toute cette question de l'image de Dieu est ici dominee par !'expression 
du chapitre I•' de la Genese : que Dieu cree l'homme a son image, c' est a 
la fois la gloire de l'humanite et la «crux interpretationis »: qu'est-ce que 
cela veut dire? Image signifie imitation, similitude, ressemblance. En 
quoi done l'homme ressemble-t-il a Dieu ? Selon Thomas, c'est en ayant la 
meme activite essentielle que lui. Or l'activite essentielle de Dieu n'est 
autre que la connaissance et la contemplation qu'il a de sa propre nature, 
et son ultime felicite se trouve dans cette contemplation meme. L 'homme 
sera done image de Dieu dans la mesure oil il pourra conna.ltre Dieu et 
l'aimer; de toute evidence cette connaissance s'opere par !'intelligence qui 
specifie l'etre humain. « C'est par le reflet de la bonte divine dans les 
natures creees que celles-ci sont constituees en similitude de la nature 
increee: la participation ultime de cette dignite intellectuelle precede les 
autres, et c'est pourquoi la nature intellectuelle atteint a !'imitation divine, 
operation dans laquelle consiste la specificite meme de la nature hu
maine » 2. Aussi atteignons-nous notre ultime felicite de creature ration
neUe dans !'operation en laquelle consiste la beatitude de Dieu. 

Nous trouvons aussi au Commentaire des Sentences une expression 
fort interessante, prise a vrai dire d'Augustin: l'ame est image de Dieu 
en tant que « capax Dei » 3... Ce mot est extremement riche dans le latin 
patristique : etre capable de Dieu c'est pouvoir en etre saisi, mais c'est 
aussi pouvoir le recevoir. 

Et en effet le texte continue : << d'autant plus une creature est par
faite, d'autant plus elle est similitude de Dieu. Or parmi les creatures, la 
nature rationnelle tient le degre le plus eleve de ressemblance avec Dieu. 
C'est done en elle que se trouve l'image de Dieu » 4. La suite du texte 
explique pourquoi : « La notion d'image est constituee par !'imitation qui 
reside dans l'espece d'un etre; or l'espece est determinee par la difference 
specifique, c'est-a-dire la determination ultime. Par suite il est clair que, 
parmi les imitations de la bonte divine dans les creatures, celles qui sont 
constituees en similitude de la nature increee presentent la participation 
ultime a l'Incree, a savoir la dignite intellectuelle qui atteint a !'imitation 
de Dieu. Par ailleurs c'est dans l'activite de sa plus parfaite faculte qu'un 
etre trouve sa supreme felicite. Or cette ressemblance d'avec Dieu, cette 
imitation au sens fort, fait que c'est dans la meme operation que se trouve 
a la fois l'ultime felicite de la creature intellectuelle et que se trouve 
aussi la felicite de Dieu, a savoir la contemplation intellectuelle de sa 
propre perfection. Voila pourquoi la creature intellectuelle est seule image 
de Dieu au sens propre, mais elle I' est dans tous ses individus s. » 

1. II Sent. dist. 16, qu. 1, art. 2. 
2. Idem, c.a. 
3. Augustin, De Trinitate, L. XIV, cap. 8, cite ici au I• Sed Contra de cet article 2. 
4. II Sent., idem, ad 2m. 
5. Id., ad Sm. 

' 
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Considerons la suite du texte des Sentences: a !'article 3 de la meme 
Question, on trouve comme une gradation des images de Dieu dans Ies 
creatures. Sans doute y a-t-il deux sens au mot image : au sens propre, 
on trouve la notion precise d'image ; mais un sens secondaire donnera 
une similitude d'image. Or l'image de Dieu proprement et principalement 
caracterise, nous venons de le voir, la nature intellectuelle et elle seule. 
Par suite l'image sera d'autant plus parfaite que la nature intellectuelle 
sera plus parfaite ; c'est pourquoi l'image de Dieu est plus excellente chez 
l'ange que chez l'homme, dans la mesure meme oil la nature angelique 
l'emporte en qualite intellectuelle sur celle de l'homme. Mais au sein de 
ces deux sortes d'etre, une hierarchie s'etablit: l'image de Dieu est meil
leure dans les anges superieurs que dans les anges inferieurs. Et chez Ies 
etres humains, elle est meilleure dans l'homme que dans la femme ... Mais 
on precise que cette derniere diversite est moindre que la premiere, car il 
n'y a pas entre homme et femme une difference de nature specifique; et 
l'un et l'autre sont appeles a la meme beatitude des seuls intellectuels. 

Une autre difference est signalee entre l'image de Dieu dans l'homme 
et dans l'ange: comme Dieu est tout entier en chaque partie de l'univers 
de meme l'ame est tout entiere en chaque partie et de l'ame et du corps. 
Aussi la qualite de cette presence sera-t-elle dependante de la qualite de 
l'activite humaine ou angelique en tout leur deploiement. De ce point de 
vue, rien n'empeche qu'un homme (ou une femme) soit plus image de 
Dieu qu'un ange. L'Aquinate l'affirmera de la Vierge Marie. Mais ce point 
de vue se situe dans l'accidentel et non dans la structure de l'etre comme 
le precedent. 

Nous allons trouver dans la Somme Theologique 6 les memes idees, 
mais peut-etre precisees et clarifiees: Thomas pose des l'abord le principe 
qui semble dominer toute cette question : l'image de Dieu est ici encore 
fondee sur Genese I/27 : « Dieu crea l'homme, a son image il le crea ; a 
l'image de Dieu, i1 les crea male et femelle ». C'est dire clairement que 
la notion d'image de Dieu est au-dela de la distinction sexuelle entre les 
individus. Cependant le Corps de !'article ler apporte une nuance en distin
guant entre les notions de similitude, d'image et d'egalite: la similitude 
peut etre une simple ressemblance extrinseque ; !'image ajoute a cette 
ressemblance la notion de production vitale ; l'image est « ce qui est sorti 
de » ce dont elle est l'image. L'idee est certainement prise ici de la gene
ration: l'image par excellence de l'homme c'est son fils. Mais il peut y 
avoir image sans << sortie de » et sans aucune egalite d'avec le modele, 
ainsi l'image dans le miroir. Or l'homme, au-dela de sa ressemblance 
avec Dieu, en est l'image parce qu'il est sorti de Dieu et qu'il en est 
comme la reproduction; mais cette image, pour authentique qu'elle soit 
grace a la creation, n'est cependant pas parfaite parce que le modele est 
infini et que l'image est une creature finie. C'est la, pense l'Aquinate, ce 
que I'Ecriture donne a comprendre par !'expression « ad imaginem , qui 
suggere une certaine distance. 

6. Summ. Theol. Ia, Qu. 93, art. 1. Toute cette Question 93 est consacrt!e a la notion 
d'image de Dieu. 
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Pourtant ce n'est pas n'importe quelle similitude qui suffit a la notion 
d'image 7 : I' accident ne peut donner lieu a une image au sens precis de 
cette notion : il faut a l'image une similitude d'espece, car !'image est 
prise de la difference ultime: c'est l'espece selon ses donnees formelle
ment specifiques qui Ia cree. La similitude de toutes choses au Createur 
est certes une realite, mais a des plans divers: premierement et supre
mement toutes choses sont similitudes de Dieu en tant qu'elles existent; 
mais certaines sont similitudes de Dieu encore en tant qu'elles vivent; 
d'autres enfin sont similitudes de Dieu en tant qu'elles sont douees de 
connaissance intellectuelle, et telles sont les creatures les plus proches de 
Dieu .C'est ainsi que seules Ies creatures intellectuelles, et toutes les crea
tures intellectuelles, sont a proprement parler a !'image de Dieu. On voit 
tout de suite Ia conclusion naturelle que Thomas va tirer de ces presup
poses: tout etre humain, creature rationnelle, est image de Dieu, et le 
sexe ne saurait introduire une discrimination sur ce point: c'est done que 
sans aucune reference au sexe, Ies etres humains sont image de Dieu en 
proportion de leurs activites intellectuelles. 

A cette meme question 93, !'article 2 reaffirme ce que nous avons vu 
dans le Commentaire sur les Sentences a propos des divers degres d'etre 
et par suite d'images de Dieu. Des precisions sont encore donnees sur 
cette image de Dieu en l'etre humain dans !'article 4. Revenons a nos 
principes : c'est en tant qu'etre intellectuel que l'homme est image de 
Dieu. Par consequent il sera d'autant plus image de Dieu que sa nature 
intellectuelle imitera mieux Ia nature de Dieu. Or Ia nature divine consiste 
- autant que nous pouvons le savoir par Ia Revelation de Ia Trinite -
a se connaitre et a s'aimer. Par consequent, !'image de Dieu en l'homme 
pourra etre consideree avec des perfections diverses: soit dans !'aptitude 
intellectuelle commune a tous les hommes, soit dans Ia possibilite de 
l'homme pieux de connaitre Dieu par Ia vertu habituelle ou les actes de 
charite, soit enfin dans Ia connaissance et !'amour parfaits de Dieu dans 
Ia gloire de !'autre monde. Ainsi trouve-t-on, selon Ia Glose, une image de 
Dieu en tout etre humain du fait de Ia creation, une image de Dieu dans 
les seuls justes gace a Ia re-creation ou redemption, et enfin une sorte 
d'assimilation chez les bienheureux. La I'" objection de cet article exploite 
le texte J•r Cor. II. Aussi donne-t-elle lieu a un Ad Im qui etudie le sujet 
de pres. Au debut se trouve une declaration extremement categorique en 
faveur de l'egalite des sexes: « Tant dans I'homme que dans Ia femme se 
trouve l'image de Dieu quant au principal de Ia notion d'image, a savoir 
Ia nature intellectuelle » ; ceci encore une fois est fonde sur Ie chapitre Jer 
de Ia Genese, et ce qui constitue essentiellement !'image de Dieu dans 
l'homme et dans Ia femme, c'est leur nature intellectuelle. C'est dire que, 
pour Thomas, toute femme, du seul fait qu'elle est douee de raison, est 
image de Dieu. II n'entend nullement par la que ce soit dans Ia mesure 
oil elle est intelligente qu'elle serait image de Dieu. Non : c'est du seul 
fait qu'elle est un etre rationnel, qu'elle tranche sur Ies animaux par sa 
sensibilite, son affectivite, son intelligence ... de Ia suit qu'elle est image de 

7. Idem, art. 2. 
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Dieu. Malheureusement ce texte si positif continue en introduisant une 
image secondaire de Dieu qui se trouve dans l'homme et non dans Ia 
femme. En effet - en se pla<;ant dans Ia perspective du chapitre II de Ia 
Genese - il apparait a l'Aquinate que l'homme est principe - cote 
d'Adam - et fin de Ia femme, son but, sa raison d'etre ... comme Dieu 
est principe et fin de toute Ia creation. L'on est vraiment interloque ! 
Comment Thomas, dans Ia conviction qu'il avait de Ia transcendance 
de Dieu qui n'est principe et fin de toute Ia ceation qu'en raison de cette 
transcendance meme de l'etre en tant qu'etre, comment pouvait-il voir 
cette meme relation de transcendance entre deux creatures rationnelles 
dont il vient d'affirmer l'egalite fondamentale? La raison de cet extra
vagant illogisme se trouve dans Ia suite de Ia meme reponse qui n'est 
qu'un rappel du texte paulinien Jer Corinthiens, 11/3-5 : I'homme est 
image et gloire de Dieu, Ia femme est seulement gloire de l'homme -
pourquoi? parce que l'hoinme n'est pas de Ia femme, mais Ia femme 
est de l'homme ; et l'homme n'a pas ete cree pour etre le compagnon 
de Ia femme, mais Ia femme pour l'homme. Ainsi ce sont Ies images du 
second recit de Ia creation dans Ia Genese qui, s'appuyant sur Ies prin
cipes qui specifient Ia valeur reciproque des causes - cause efficiente, 
cause finale - determinent cette apparente aberration. Mais regardons Ie 
texte de plus pres : il s'agit ici de !'image secondaire, tandis que ce que 
Ia notion d'image implique principalement c'est l'egalite des sexes. On 
croirait voir, chez Thomas, une sorte de jeu: il jongle avec les notions et 
les principes, autant qu'avec les citations : l'essentiel est pose, on croit Ia 
cause entendue ; mais non ! survient un texte en sens inverse... un tour 
de passe-passe (j'entends une distinction de plus!) et voici qu'a peu de 
chases pres, on revient au point de depart. On pourrait noter aussi !'ex
treme largeur du sens de sicut : un exemple ? un reflet lointain ? ... Mais 
ne fuudrait-il pas donner a ce secondaire Ie sens de social avec tout ce 
qu'implique ce mot ? L'interpretation serait alors sans probleme, car 
ce secondaire evolue avec les siecles. 

L'article 6 de Ia meme question nous reserve encore des decouvertes. 
La premiere objection, s'appuyant encore sur I'" Cor. XI, voit une oppo
sition entre !'esprit de l'homme et tout l'homme : oil done est cette image 
de Dieu, car I'homme n'est pas qu'esprit ? La deuxieme objection avance 
le chapitre J•r de Ia Genese : << Dieu crea l'homme a son image... male et 
femelle ... » Mais Ia difference entre male et femelle n'est que dans le corps 
(et non dans !'esprit): ce serait done dans le corps que se trouverait 
!'image de Dieu ? Le probleme pour !'objectant vient de la proximite, 
dans le texte, entre image de Dieu et male et femelle. 

Thomas repond a ces difficultes en insistant sur la spiritualite de 
l'etre humain. En effet, seul celui-ci presente, en tant qu'etre rationnel, 
non seulement une similitude, mais une veritable image de Dieu ; et cette 
ressemblance chez l'homme lui vient de !'intelligence ; elle se situe dans 
le mens, dans ce qui fait que l'etre humain intelligit: c'est Ia connaissance 
rationnelle qui lui donne sa transcendance a I'egard des autres creatures. 

Pourtant Ia reponse aux objections oblige naturellement a des com
paraisons - plus ou moins boiteuses, mais qui cherchent a fixer une 
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pensee imaginative : !'image de Dieu est dans l'homme, non pas dans son 
essence meme - ce serait le cas du Verbe divin - mais comme une 
impression venue d'en haut, comme !'image de Cesar sur le denier. En
core une fois, c'est la une explication sensible qui n'est pas a prendre a 
la lettre, car en realite !'image du Createur dans le spirituel est tout autre 
chose. 

A l'Ad 2m, Thomas proteste contre !'assimilation absurde, que font 
certains, entre la Trinite et la famille humaine : le Fils procederait du 
Pere par une naissance, le Saint-Esprit serait la femme (esprit n'est-il 
pas au feminin en hebreu ?), il procederait du Pere comme d'un homme, 
mais sans etre ni fils ni fille, et de lui procederait encore le Fils comme 
!'enfant de sa mere ... Pour reagir contre ces assimilations tendancieuses, 
Thomas en revient au chapitre !"' de la Genese : « A !'image de Dieu, il 
le crea: male et femelle, il les crea ». Ce n'est pas en tant qu'image de 
Dieu qu'il y a distinction de sexe, affirme le Docteur : en effet !'image de 
Dieu est commune aux deux sexes, puisqu'elle est dans Ie mens, et que 
!'esprit comme tel n'est ni masculin, ni feminin. II en appelle a Paul 
lui-meme pour !'attester : Colossiens 3/11 veut que !'image de Dieu, en 
tout etre rationnel, y soit l'effet de Ia creation; et Galates 3/28 affirme 
que les consequences de la distinction des sexes sont supprimees. Mais 
dans le texte de Thomas, les deux citations sont comme accolees : on 
croirait que, pour lui, Ies oppositions de l'epitre aux Colossiens « il n'y 
a ni Juifs, ni Gentils ... » soient tout naturellement suivies de celle de 
Galates 3/28: « il n'y a plus (non plus) ni homme ni femme». 

2" LE COMMENTAIRE THOMISTE DE I•' COR. XI 8 

Cette notion d'image de Dieu apparait done comme une idee force 
dans la pensee de l'Aquinate; et Ies echos qu'il en trouvera dans Ies textes 
pauliniens ne seront que des applications de principes profondement ela
bores au prealable. II voit dans le texte ici etudie une hierarchie qu'il va 
essayer d'expliquer malgre le manque de logique apparent de I'enonce 
scripturaire: l'ordre nature! des choses veut que l'inferieur imite le supe
rieur autant qu'il Ie peut ; en consequence la hierarchie metaphysique 
montre !'agent cherchant a s'assimiler le patient. Or le principe primor
dial de toute realite c'est le Fils de Dieu, selon Jean 1/3 ; il est done 
presente comme l'exemplaire primordial que toutes choses doivent imiter 
dans la mesure meme oil elles sont reelles: imiter c'est-a-dire reproduire, 
autant qu'elles le peuvent cette Image de Dieu qu'est le Fils. Je dis a 
dessein image car c'est explicitement d'exemplarite qu'il s'agit ; c'est 
pourquoi les creatures spirituelles sont principalement en cause. De ce 
point de vue, Thomas, depassant Augustin, se place dans une perspective 
dyonisienne: l'exemplaire Christ est imite d'abord par les anges, puis par 
les creatures humaines ; mais parmi celles-ci ce seront d'abord Ies prelats 

8. ~dition de Parme, vol. XIII, p. 233 sq. 

'
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de l'Sglise, les Superieurs, qui reproduisent !'Image de Dieu. A partir de 
ces humains, ainsi structures par les modeles superieurs, informes par 
les exemples et les enseignements du Christ, les autres humains subor
donnes devront suivre les modeles ainsi proposes et y conformer leurs 
vies. 

Cependant Thomas ne semble pas s'arreter a l'ordre apparemment 
irrationnel du verset 3. II retient certes que « de tout homme le chef est 
le Christ», et cela pour quatre raisons qu'il est interessant de considerer, 
elles se fondent tantot sur Ia ressemblance tete-membres, tantot sur 
leurs differences 9 : 

to La tete est plus parfaite que les autres membres (elle contient tous 
les sens alors que les membres n'ont que le toucher); comme le Christ 
possede Ia plenitude des graces, Ia tete humaine possede des graces parti
culieres; 

2" Comme Ia tete est superieure a tous Ies membres, ainsi Ie Christ 
est superieur a tous les anges et a tous les hommes : il est tete de 
l'Eglise; 

3" C'est Ia tete qui influe sur les autres membres ; et, par exemple, 
les motions sont donnees a partir de Ia tete. De meme le Christ imprime 
tous les mouvements spirituels aux membres de l'Eglise : c'est de lui que 
viennent les sens spirituels ; 

4" Enfin, c'est parce que Ia tete se trouve en conformite de nature 
avec les autres membres qu'elle peut agir sur eux. Or le Christ, selon sa 
nature humaine, a aussi une conformite naturelle avec les hommes. Done 
transcendance et immanence entre la tete et les membres. 

Mais voyons Ia deuxieme comparaison : elle pose, dit Thomas, l'homme 
par rapport a l'homme, « secundum comparationem ponit hominis ad 
hominen » 10. La comparaison s'etablit done entre des etres tombant sous 
Ia meme appellation, Ia meme definition d'hommes. Et le texte paulinien 
designe I'un de ces hommes par mulier. La tete de Ia femme, c'est 
I'homme, et voila qui va encore s'expliquer par quatre raisons: 

1" L'homme est plus parfait que Ia femme quant au corps, selon 
Aristote, puisque « femina est masculus occasionatus »; il !'est encore 
quant a I' arne selon une citation bien connue de l'Ecclesiaste. Notre auteur 
Ia cite naturellement d'apres la Vulgate 7/28 : « Virum ex mille reperi 
unum, mulierem ex omnibus non inveni » u. 

9. Id., p. 234 b. 
10. ld., p. 235 a. 
11. Un auteur contemporain traduit plus exactement l'hebreu : c une femme sur le 

m~me nombre • et non c une femme parmi toutes •. Cf. E. GLASSER, Le Proc~s du Bonheur 
par Qohelet, I.e Cerf, 1970. On remarquera !'explication de ce text~ donnee par cet auteur: 
cf. pp. 126, 127. Rappelons simplement a titre de precision que le mot:EI;ou6Lot qui se trouve 
dans l'~pitre Jo Cor. 11/10 a etc! interprc!tc!, dans Ia patristique latine, comme dc!signant un 
c signe de soumission •• En rc!alitc!, ce mot signifie en grec c signe d'autoritc! •, c signe de 
puissance •· Thomas n'a pu y lire, bien entendu, qu'un signe de dependance. 
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2• L 'homme l'emporte naturellement sur Ia femme puisque celle-ci 
doit lui etre soumise selon Ephesiens 5/22 : « La femme est soumise a 
l'homme comme au Seigneur parce que le mari est Ia tete de l'epouse ... »; 

3• L'homme gouveme Ia femme selon Genese 3/16 : << Tu seras sous 
le pouvoir de ton mari » ; 

4• Et pourtant ! Les femmes et les hommes sont conformes dans la 
nature. L'expression est a prendre avec le sens philosophique de la forme, 
c'est-a-dire d'espece, ce qui specifie, ce qui definit, c'est dire qu'ils sont 
egaux de nature, assertion que Thomas confirme par la citation de 
Genese 2/18 : « Faisons-lui une aide semblable a lui "· 

Ainsi des quatre motivations, la premiere, prise de la Physique aristo
telicienne, est sans doute contestable ; les deux suivantes viennent de 
l'Ecriture Sainte. Mais la quatrieme qui semble contredire les precedentes 
pose une verite metaphysique qui n'est que confirmee par le texte de Ia 
Genese. Alors que Paul n'apportait aucune attenuation au primat du 
male, Thomas, sans que rien ne le suggere dans le texte, introduit deja 
un point de vue nouveau. 

Mais, dans le texte de l'Epitre, une troisieme comparaison survient qui 
bouscule l'ordre logique : Ia tete du Christ c'est Dieu. Devant cette asser
tion, semble-t-il evidente, Thomas parait hesiter : il propose deux explica
tions sans choisir entre elles : si le Christ est ici envisage dans sa nature 
humaine alors Dieu signifierait, non le Pere, mais Ia Trinite a laquelle 
est soumise l'humanite du Christ. Si, par contre, il s'agit de Ia personne 
divine du Christ, Dieu signifierait le pere qui serait alors tete du Fils, 
non par une perfection plus grande, mais seulement en raison de l'ori
gine : le Fils procede du Pere dans une meme nature. L'idee ici serait une 
contradiction portee au principe « ce qui emane de est inferieur a » : le 
Christ issu de Dieu n'est pas inferieur a lui en nature. Dans Ia metaphy
sique thomiste ce constat vaudrait pour Ia deuxieme opposition aussi bien 
que pour Ia troisieme: Ia tete de Ia femme c'est l'homme parce qu'elle 
emane de lui selon le chapitre II de Ia Genese. Ceci n'implique nullement 
qu'elle lui soit inferieure en nature. 

Evidemment, ces explications ne semblent satisfaire pleinement ni la 
theologie, ni la metaphysique du Docteur Angelique. Aussi en propose-t-il 
une exegese « mystice >>, selon les divers sens de l'Ecriture: c'est ici un 
sens symbolique plutot que mystique. Mais cette application symbolique 
n'est faite qu'a la deuxieme comparaison, ce qui est dommage surtout 
pour la pseudo-hierarchie inter-trinitaire. Voyons done le symbolique appli
que au cas de l'homme et de Ia femme: il y a dans l'ame comme un 
menage spirituel: la sensibilite est unie a Ia raison, mais celle-la doit etre 
dominee par celle-ci; ou encore il s'etablit une union salutaire entre Ia 
raison pratique et la raison speculative, celle qui gere les affaires tempo
relies et celle qui contemple les realites etemelles. II est clair que dans 
l'un et !'autre cas, le premier doit etre soumis au second: le pratique au 
speculatif, le tempore! a l'etemel. Mais pourquoi toujours illustrer Ie pre
mier par la femme, le second, par l'homme? Un simple regard sur Ie 
monde contemporain l'explique: dans Ies menages, la femme apparait 

} 
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plus sensible, l'homme plus reflechi: l'epouse est occupee par Ies contin
gences du menage, le mari... par les verites trancendantes ? - en ce cas 
il ne serait point epoux, mais moine! - C'est dire que la comparaiso~ 
est un peu boiteuse. Peu importe ! II reste que Thomas tend a effacer 
d'une fa~on ou d'une autre la difference de nature suggeree par le texte 
paulinien : l'homme est tete de la femme. 

Pourtant, avec Ia Lectio 2, le propos de l'Apotre demeure dans cette 
meme perspective d'opposition homme-femme. 

En effet, dans !'analyse du texte apostolique, Thomas voit une double 
admonition : au sujet de l'homme, au sujet de la femme, toutes deux en 
reference au voile. II est evident par la suite du Commentaire que Thomas 
est embarrasse par ces questions de couvre-chef. Et cela se comprend: 
pendant les douze siecles qui separent les deux auteurs, les mreurs et les 
symboles ont eu largement le temps d'evoluer. Mais Thomas vise toujours 
a legitimer le texte de l'Apotre, ffit-ce par quelques detours. II s'agit de 
demontrer d'abord que le voile est deshonorant pour l'homme. Pour cela 
on nous decrit une scene du Jugement : le juge supreme c'est Dieu; mais 
il est entoure d'assistants, et ceux-ci, en fait des hommes, doivent signifier 
par leur tenue quelle est leur condition, leur dignite. Cette assistance au 
tribunal divin se presente sous une double forme : l'homme refere les 
choses humaines a Dieu, c'est Ia priere, et refere les choses divines aux 
hommes, ce sont les propheties. Cependant !'auteur cite ici Joel 3/21 « Je 
repandrai mon Esprit sur toute chair et vos fils prophetiseront ». Pour
quoi la citation s'arrete-t-elle devant « et vos filles » ? et tait : !'Esprit se 
repandra « meme sur vos esclaves, hommes et femmes » ? C'est sans 
doute pour bien classer les propos de l'Apotre: ici il s'agit des hommes, 
non des femmes: il faut montrer, pour !'instant, que l'homme assiste Dieu 
par Ia priere et la prophetie ; mais cette prophetie elle-meme a deux 
sens : l'homme a pour fonction l'annonce aux autres des choses revelees 
par Dieu, nous dirions !'instruction en matiere de foi ; mais aussi !'exhor
tation morale qui << edifie l'Eglise », comme on le verra plus loin 12• 

L'homme re~oit done ici une mission d'intermediaire entre Dieu et 
l'Eglise: il prie, il instruit tant au speculatif qu'au pratique. Cette mission 
constitue sa dignite; et c'est precisement a cette dignite que s'oppose
rait le port du voile. Pour Paul, c'est a Ia liberte conquise au chretien 
par Ie Christ que s'oppose !'humiliation que constitue le voile, signe, par 
exemple, de deuil. Le voile se presenterait par suite comme une negation 
de Ia redemption du Christ, done au premier chef comme une offense 
au Dieu de Ia Redemption. C'est cela que le texte veut mettre en relief. 
Thomas introduit ici une belle comparaison : comme la beaute du corps 
est faite de Ia proportion des membres dans l'harmonie et l'eclairage des 
couleurs, de meme la beaute dans l'activite humaine vient de Ia propor
tion entre les paroles et Ies actes per~ue dans la lumiere de la raison. 

Mais, au XIn• siecle, bien des hommes prient Ia tete couverte... ne 
serait-ce que Thomas lui-meme et tous les moines! Pour repondre a !'ob
jection il introduit une distinction : la priere privee est offerte par cha-

12. M~me epitre 14/4. 
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cun pour sa propre personne, tandis que la priere publique s'adresse a 
Dieu «in persona totius Ecclesiae,.; c'est alors !'invocation des pn~tres 
en leur fonction officielle et c'est de celle-ci tres precisement que parle 
l'Apotre dans ce texte. Pourtant !'objectant insiste: prophetiser c'est 
bien precher, d'apd:s la Glose, mais l'eveque preche en portant la mitre ... 
Alors intervient une autre distinction : celui qui preche ou enseigne dans 
les ecoles le fait en son propre nom : la tete couverte lui convient ; au 
contraire, celui qui lit l'Ecriture Sainte le fait « in persona totius Eccle· 
siae ,. que ce soit l~on, epitre, evangile, et telle est la notion de prophe
tiser selon Paul. Mais Thomas ne recherche pas plus avant le sens sym
bolique de Ia mitre episcopale. 

Voyons maintenant le cas de Ia femme. Si l'Aquinate voit dans la tete 
nue le symbole de Ia liberte, de l'independance civile, il est oblige de 
l'exclure de la femme. C'est par Ia sujetion feminine que Thomas pour
rait rejoindre les aphorismes de Paul et les appliquer a son epoque. On 
peut aussi voir dans la femme non voilee une servante, ou encore une 
prostituee qui se sert d'une chevelure deployee pour mieux seduire. La 
tete nue de Ia femme a en effet cette double signification d'inferiorite 
sociale et d'attraction pecheresse. Aussi Thomas introduit-il, dans le texte 
meme de l'epitre 13, une precision : Ia tete non voilee « repugne a sa condi
tion,.: il y a, pour ainsi dire, une contradiction entre Ia condition femi
nine respectable et Ia femme non voilee. Voici que, pour Thomas comme 
pour l'Apotre, une coutume concernant le costume feminin prend valeur 
quasi metaphysique et tend a exprimer Ia nature des chases ! 

Cependant cette tete voilee semblerait, d'apres l'epitre, permettre a 
la femme la priere et la prophetie publiques a la difference du texte de 
la 1 ... Epitre a Timothee 14. Mais pourquoi, demande alors Thomas, regle
menter la maniere de prier et d'enseigner la doctrine publiquement? Eh 
bien ! non ; !'hypothese que Paul semblait envisager ici est rejetee : les 
prieres et les lectures que font les femmes sont des exercices de piete 
accomplis dans leurs propres monasteres, sans doute a l'interieur de la 
cloture qui est de plus en plus etablie. II reste que meme la, et dans 
l'ombre du cloitre la tete voilee est signe de la dignite de la femme. 

Comme l'Apotre, Thomas doit sentir la difficulte qu'il y a a demon
trer rationnellement semblables questions de modes et de coutumes. 
Aussi !'argumentation se developpe-t-elle a nouveau par une preuve en 
trois points et une reponse a !'objection. Cette preuve est prise de 
la triple reference a la nature humaine, a Dieu, aux anges. Considerons 
done la nature humaine en comparaison avec les autres animaux : ceux-ci 
ont tout ce qu'il leur faut. Chez l'homme, non : il faut qu'interviennent 
la technique, la raison, les mains. A la difference du taureau qui dispose 
de ses comes, l'homme est oblige de s'inventer des armes; a la difference 
des autres animaux, les cheveux qui couvrent la tete de l'homme ne lui 
suffisent pas, d'ou !'invention du couvre-chef. Mais la fonction de celui-ci 
n'est-elle pas la meme que celle des cheveux ? Or il est nature! a Ia femme 

13. Ed. Parme, idem, p. 236 a. 
14. 2/12. 
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de soigner sa chevelure : elle y est portee par une disposition naturelle, 
une coquetterie, dirions-nous. La plupart (in pluribus) s'y efforcent plus 
que les hommes. C'est pourquoi il semble nature! a la femme, plus qu'a 
l'homme, de rechercher le voile. II faut voir la finesse du raisonnement : a 
prendre les premisses de !'argumentation, on pourrait dire : les femmes 
ayant plus de cheveux que les hommes ont mains besoin qu'eux d'un 
couvre-chef. Mais c'est !'inverse: c'est parce que les femmes ont tendance 
(supposee naturelle) a avoir une chevelure plus abondante que les hommes 
qu'elles sont conduites, par ce meme elan, a cette super-chevelure qu'est 
le voile. Paul semble avoir jete ces propos comme des aphorismes d'un 
grossier bon sens pour son epoque sans avoir a y insister; Thomas, au 
contraire, applique a cette bizarrerie toute l'argutie de son raisonnement. 
Le deshonneur d'une tete de femme devoilee vient de ce que, sans voile 
artificiel, une calvitie plus ou mains accentuee serait visible. Or la calvitie 
est une nudite de Ia tete, celle des captives, des condamnees a mort 1s. 
Du reste Paul suggere explicitement !'assimilation: Si la femme rejette 
le voile artificiel, qu'elle rejette aussi ce voile nature! qu'est Ia chevelure, 
c'est-a-dire qu'elle se place elle-meme en situation de condamnee. 

Mais voici encore !'objection qui vient du cadre historique de 
Thomas : les saintes moniales sont tondues ! La premiere reponse est 
particulierement suggestive: par le vceu de virginite ou de viduite ces 
femmes ont « epouse le Christ,.; par le fait meme les voici promues a la 
dignite virile parce qu'elles sont liberees de la sujetion aux hommes: 
!'union directe au Christ les met pour ainsi dire dans Ia situation de 
l'homme vis-a-vis du Christ pour en revenir au schema du debut du cha
pitre. C'est done que l'inferiorite de Ia femme en comparaison avec 
l'homme est ici, pour Thomas, une sujetion de Ia femme a l'homme, suje
tion qui n'est nullement naturelle puisqu'elle est supprimee par !'adhesion 
directe au Christ dans le vceu. En ce sens, on pourrait dire - et nous Y 
reviendrons- que la tete de Ia femme c'est le Christ. Encore ce raison
nement de Thomas n'est-il pas tout a fait parfait: les nonnes ont la tete 
rasee, certes, ce qui montre leur independance par rapport a l'homme; 
mais elles ont aussi le port du voile, ce qui exprime une soumission : a 
l'egard de qui? Les autorites de l'Eglise? Mais les moines egalement ton
sures n'expriment pas ainsi leur meme soumission a leur ordre et a 
l'Eglise. La subsistance du voile exprime done toujours une difference entre 
les sexes, meme si la sujetion d'un sexe a l'egard de !'autre est ici sup
primee dans Ia perspective du Docteur Angelique. 

Mais revenons au texte du Commentaire : apres Ia reference a Ia 
nature humaine, Thomas en vient a Ia reference a Dieu. Et c'est ici que 
nous allons trouver Ies longs developpements sur l'image et sur Ia tete. 

II s'agit done toujours de prouver que Ia femme doit etre voilee et 
non I'homme: ce serait une honte de tondre Ia femme ou de la devoiler, 
alors que ce serait une honte de laisser a l'homme de longs cheveux ou 
de lui voiler la tete 16. La raison de cette difference est que « l'homme 

15. Cf. Isaie 3/16, 17. 
16. Ed. Parme, idem, p. 236 b. 
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est image et gloire de Dieu ». L 'homme est image de Dieu ce qui prouve 
la faussete de la these disant que l'homme est seulement a l'image de 
Dieu; pour l'Apotre, en effet, il faut affirmer a la fois que l'homme est 
image de Dieu et qu'il est a l'image de Dieu. Tandis que le Verbe, seule
ment image et non a l'image de Dieu, est l'image parfaite. Pour bien 
etablir son raisonnement, le Commentateur constate que la notion d'image 
inclut trois elements: t· il faut a l'image une similitude specifique (au 
sens large) avec ce dont elle est l'image, ainsi le fils par rapport au pere, 
et dans les choses materielles, !'imitation de ressemblance, comme le 
tableau par rapport au cheval qu'il repesente ; en ce sens l'image, comme 
dit Hilaire, est indifferente a l'espece, nous dirions a la matiere. Il y faut 
2• l'origine: la ressemblance du fils a son pere, et 3• l'egalite. Or l'homme 
ressemble a Dieu parce qu'il possede la memoire, !'intelligence et la 
volonte, cette trinite psychologique prise d'Augustin; par la il a, pour 
ainsi dire, la specificite de la nature intellectuelle qui appartient a Dieu. 
Sur l'origine, le texte ne revient pas car Dieu est bien l'origine de 
l'homme comme de tout - inutile de le redire. Voila done pourquoi 
l'homme est image de Dieu, cree de Lui et ressemblant a la divinite. Mais 
l'homme manque de l'egalite avec Dieu, c'est pourquoi il est dit a l'image, 
tandis que le Fils est image parfaite du Pere. Certes, mais l'homme n'est 
pas seulement image, il est aussi gloire de Dieu. La encore une distinc
tion s'impose : Dieu est glorieux en lui-meme : de ce point de vue, l'homme 
ne saurait etre gloire de Dieu. Mais il l'est en un autre sens: la gloire 
de Dieu est le rayonnement qui derive de lui, cette clarte dont parle 
!'Ancien Testament: la gloire de Dieu remplissait la Tente de reunion 
selon l'Exode 40/34. En ce sens l'homme est gloire de Dieu, c'est dire qu'il 
reflete la perfection divine de fac;:on participee : « Fais lever sur nous la 
lumiere de ta face » 11. 

Voila done l'homme bien etabli image et gloire de Dieu. Mais qu'en 
est-il de la femme ? Selon le texte de l'Apotre elle est « gloire de 
l'homme », c'est-a-dire, pour prendre le mot dans le meme sens, elle est 
une clarte, un rayonnement qui derive de l'homme. Comment ? A la scene 
de la creation de la femme au chapitre II de la Genese, celle-ci est dite 
« os de roes os ... elle sera femme parce qu'elle a ete tiree de l'homme » 1s. 
Le jeu de mots vir virago ne joue qu'en hebreu et en latin; mais le grec 
comme le franc;:ais l'excluent: peu importe! L'essentiel ici est l'origine de 
la femme tiree de l'homme, en ce sens e'en est la gloire comme le rayon 
de l'astre 

Mais tout de suite Thomas pose !'objection: l'image de Dieu se trouve, 
chez l'homme, dans son esprit: il doit done se trouver tout autant chez la 
femme, car il n'y a pas de difference psychologique entre l'homme et la 
femme. Pour l'etablir on s'appuie sur l'epitre aux Colossiens 3/19, mais 
que Thomas semble interpreter ici de fac;:on assez large : « aimez vos fem
mes », c'est-a-dire, pense-t-il, respecter en elles !'image de Dieu qui s'y 

17. Ps. 4/7. 
18. Genese 2/23. 
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trouve. Et de conclure : « L'homme ne doit pas etre dit image de Dieu 
plus que la femme» 19. 

Il semble que la pensee de l'Angelique joue constamment entre un 
exces et son oppose de fac;:on a trouver ici le juste milieu a la fois ver
tueux et speculatif. Une reponse a !'objection susdite fournira l'exces 
oppose: l'homme est dit image de Dieu par rapport a certaines choses 
exterieures. On voudrait comprendre: il s'occupe de negoce et de gouver
nement ; mais non : l'homme a travers Adam est principe de tout le genre 
humain comme (?) Dieu est principe de l'univers. C'est !'extrapolation 
que nous avons notee plus haut. Et de plus du « cote du Christ endormi 
sur la croix ont jailli les sacrements du sang et de l'eau qui font 
l'Eglise » 20. Mais, par ailleurs, l'homme est encore image de Dieu par 
rapport aux choses inferieures, car, dans cette ressemblance, la raison 
masculine est plus puissante que la feminine. 

Pourtant - et voici ce que j'appelle le juste milieu - « melius 
dicendum »: l'Apotre parle ici par symboles. Il ne veut pas dire que 
l'homme soit a lui seul image et gloire de Dieu, tandis que la femme ne 
serait que gloire~ de l'homme. « Mais il faut com prendre qu'etre image de 
Dieu est commun a l'homme et a la femme; tandis qu'etre gloire de 
Dieu appartient de fac;:on plus immediate a l'homme » 21. Ceci se comprend 
parfaitement s'il s'agit de l'activite intellectuelle et sociale qui rayonne 
les bienfaits de Dieu, mais qui n'est a l'6poque que le fait des miHes. 

Nous n'en avons pourtant pas fini avec la question du voile ! « 11 
reste a considerer pourquoi l'homme ne doit pas se voiler la tete alors 
que la femme le doit » 22. Thomas donne deux explications : le voile pose 
sur la tete est signe de la puissance d'autrui sur un individu. Comme 
l'homme depend immediatement de Dieu aucun voile ne doit signifier 
une sujetion quelconque. Mais la femme, au contraire, doit montrer par 
ce voile sa sujetion a l'egard de l'homme qui serait, pour elle, comme 
un intermedaire entre Dieu et sa personne ; qui plus est : cette sujetion 
serait naturelle tandis que celle du serf ou de l'esclave ne le serait pas; 
c'est pourquoi le voile ne conviendrait pas plus a ceux-ci qu'a l'homme 
Iibre. Telle serait !'explication sociologique. Et voici !'explication symbo
lique: la gloire de Dieu, c'est-a-dire l'homme, ne doit pas etre cachee, 
mais plutot revelee; tandis que la gloire de l'homme, c'est-a-dire la 
femme, doit etre cachee. Je ne pense pas que Thomas consentirait a ces 
propos en mettant sous le mot gloire des personnes concretes : il a plutot 
dans l'idee une comparaison entre la gloire de Dieu et celle de l'homme, 
et la lec;:on spirituelle a tirer de cette comparaison. La preuve en est la 
citation qu'il fait ici du Psaume « Non pas a nous, Seigneur, non pas a 
nous, mais a ton Nom donne gloire » 23. 

Voila done comment Thomas interprete, dans son Commentaire, la 
difficile notion d'image de Dieu. N'oublions pas, par ailleurs, le contexte 

19. Ed. Parme, XIII, p. 237 a. 
20. Idem. p. 237 b. 
21. Idem. 
22. Idem. 
23. Ps. 115 ou 113, v. 1. 
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doctrinal oil il se situe: «La femme doit avoir la tete voilee parce qu'elle 
n'est pas !'image de Dieu », lit-on dans le Decret de Gratien 24. C'est plus 
categorique ! Mais voyons de plus pres les developpements de l'Aquinate. 

3• LES NOTIONS DE GLOIRE ET DE VOILE 

Retenons done que la femme est image de Dieu en tant qu'elle est 
un etre doue de raison. Tel est le principe primordial en la matiere, et 
tous les developpements tentes pour expliquer les textes pauliniens n'y 
changeront rien. Mais il nous reste encore a voir comment l'Aquinate 
comprend cette proposition : « La femme est pour l'homme et non 
l'homme pour la femme». II s'y emploie dans la Lectio 3 du Commen
taire: la femme est la gloire de l'homme pour trois raisons, dit-il: 1• par 
une certaine derivation: selon Genese 2/22, la femme, en effet, a ete tiree 
de l'homme, et non !'inverse, alors que l'homme a ete tire du limon de la 
terre (Genese 2/7). En somme elle est gloire de l'homme parce qu'il a servi 
a sa mise en existence. La deuxieme raison, qui vient de la premiere, est la 
finalite logique de chacun : l'homme n'a pas ete cree pour la femme mais la 
femme pour l'homme, argument deja vu. lei !'auteur distingue entre cau
salite physique et causalite logique : sans doute l'imparfait precede le 
parfait dans I'ordre du devenir physique : l'homme est enfant avant d'etre 
adulte. Mais dans l'ordre de l'absolu, il ne saurait y avoir une realisation 
imparfaite sans que le parfait ne le precede au moins logiquement, car 
!'enfant est un produit de l'homme, l'reuvre d'art suppose la conception 
de !'artiste. Or dans cet ordre de l'absolu, l'homme est plus parfait que 
la femme parce que l'homme est fin, la femme, moyen : « L 'homme n'est 
pas cree pour la femme, mais la femme pour l'homme » ; elle est, selon 
Genese 2/18 et sq., l'aide necessaire a la generation : elle a done fonction 
de moyen; elle est la matiere pour la cause formelle, le passif pour I' agent. 
« Faisons-lui une aide semblable a lui», dit le texte sacre, pour combler 
sa solitude. L'ordre entre les deux sexes ne peut, selon ce point de vue, que 
se presenter au desavantage de la femme. La troisieme raison de la superio
rite masculine est grosse de consequences: c'est parce que l'homme est 
image et gloire de Dieu et que la femme n'est que gloire de l'homme 
que la femme doit avoir un voile sur la tete. Mais, precise le texte, non 
pas apparemment toujours, mais « quand elle assiste Dieu en priant ou 
en prophetisant ». La raison de cette exigence est de montrer qu'elle n'est 
pas en relation directe avec Dieu: elle est « sous Dieu », mais par 
l'intermediaire de l'homme : elle est soumise a l'homme sous Dieu. Le 
voile signifie en effet ce quelque chose pose sur sa tete parce qu'une 
puissance doit la dominer. La traduction de la Vulgate qu'avait Thomas 
portait «debet mulier potestatem habere supra caput ... », introduisant la 
un enorme contresens que Ie Commentateur ne pouvait eviter. Mais la 
difficulte ne diminue pas avec la causalite angelique qui intervient en ce 

24. GRATIEN, Decret, ed. Friedberg, I, 1255 f. 
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verset 10 25, On nous donne le choix entre deux interpretations : les anges 
pouvaient se joindre aux reunions de fideles et assister invisibles aux 
saints mysteres : leur presence exigeait, de tous, convenances et bonnes 
manieres. Mais, faute d'etres celestes, on pouvait aussi designer par anges 
les pretres qui enseignent les verites divines : ici non seulement les conve
nances s'imposent, mais la faiblesse du sexe fort doit etre protegee par 
un voile, de la seduction possible d'un visage. Pour ce dernier cas, le 
Commentateur en appelle a l'Ecclesiastique : « Crains le Seigneur et 
honore le pretre », «Sur une jeune fille n'arrete pas ton regard» ... 26. II 
s'agit done apparemment de la protection d'un sexe aux depens de l'autre, 
si toutefois l'on doit considerer le port du voile comme un dommage. Ce 
n'est pas certain dans la pensee de l'Aquinate, mais c'est au moins une 
discrimination. 

Thomas semble heureux d'apporter un correctif en en appelant au 
texte d'Augustin II : la femme autant que l'homme est a l'image de Dieu, 
et cette affirmation s'appuie sur l'epitre aux Ephesiens 4/23: « Renou
velez-vous dans !'esprit de votre mens, et revetez l'homme nouveau ... selon 
l'image de celui qui rJ'a cree, la oil il n'y a ni masculin, ni feminin ». 

Augustin a manifestement modifie la fin du texte aux Ephesiens en y 
ajoutant un rappel de Galates 3/28. Thomas, lorsqu'il commente ce texte 
de l'epitre aux Ephesiens 28, n'y introduit pas la reference aux deux sexes. 
Mais ici il utilise la citation augustinienne pour reintroduire la vraie place 
de l'image de Dieu : elle se trouve dans l'homme secundum spiritum. Et 
en !'esprit, il n'y a pas de difference entre l'homme et la femme. C'est 
pourquoi, conclut-il, la femme est image de Dieu autant que l'homme. Un 
rappel de Genese 1/27 en fournit la preuve. Et done, pour expliquer ce 
passage difficile de Paul, Thomas suit encore Augustin dans son explica
tion psychologique du texte : explication que je ne fais que rappeler : il 
y a dans l'ame une union spirituelle oil la sensualite ou raison inferieure 
se comporte « per modum mulieris >> et une raison superieure dont l'acti
vite est «per modum virum>>. De ce point de vue il est clair que l'image 
de Dieu se trouve dans la raison superieure symbolisee par le vir. Mais 
si !'auteur sacre s'etait trouve dans une societe matriarcale oil le gouver
nement de la famille aurait ete confie a la mere, l'homme n'etant que 
l'executeur manuel de ses directives, le symbolisme aurait du jouer en 
sens inverse. Foin des hypotheses ! Nous sommes avec Paul et Thomas 
dans des societes patriarcales. C'est pourquoi le symbolisme joue dans 
le sens susdit : Ia femme est de l'homme ; elle a pour fin l'homme parce 
que !'administration des choses temporelles et sensibles auxquelles se 
refere Ia raison inferieure, Ia sensibilite, doit etre deduite de Ia contem
plation des choses etemelles qui relevent de Ia raison superieure et doi
vent etre ordonnees par elle. Si done Ia femme doit avoir un voile ou un 
pouvoir sur Ia tete c'est pour signifier qu'a l'egard des choses tempo
relies, l'homme (et Ia femme) doit disposer d'une certaine force d'inhibi-

25. Ed. Parme, XIII, p. 237 b : lectio 3. 
26. Respectivement 7/33 et 9/5 selon la Vulgate. 
27. De Trinitate, L. XII, cap. 7. 
28. lei p. 153 et sq. 

4 



126 
IMAGE DB DIEU BT VOILE DB LA FEMME 

tion, une sorte de frein, pour ne pas depasser Ia limite du rationnelle
ment convenable dans ce qu'il peut aimer. Cette inhibition est necessaire 
pour preserver Ies droits de I'Absolu: « Aime Ie Seigneur ton Dieu de 
tout ton oreur » 29. Car s'il n'y a pas de mesure a l'egard de Ia Fin, il doit 
cependant y en avoir a I'egard des moyens. Aussi I'homme ne doit pas 
avoir de voile sur la tete a cause des anges (?) et Augustin d'expliquer 
encore que les demons peuvent etre attires par des chases sensibles ser
vant de signes spirituels. 

Ainsi done l'Aquinate se donne bien du mal pour expliquer !'inexpli
cable qui n'est - nous l'avons vu - qu'un jeu d'images et de coutumes 
s'entremelant. Mais il en revient toujours a une conclusion qui parait etre 
chez lui une donnee fondamentale: I'egalite des sexes. La suite du texte 
oriente, en effet, en ce sens. Chez l'Apotre, il y a une sorte de retourne
ment de la pensee, introduisant comme un argument oppose a celui qu'il 
venait d'utiliser : « la femme est de I'homme » dans la creation, selon 
Genese 2 ; l'homme est de la femme dans les generations humaines. Mais 
Thomas prend plutOt le rappel scripturaire dans le sens d'une adjonction : 
il ne faudrait pas croire, precise-t-il, que la femme ne soit pas de (ex) 
Dieu - directement - ou qu'elle n'ait pas puissance dans la grace : en 
effet, I'homme ne peut etre dans le Seigneur, c'est-a-dire produit par le 
Seigneur sans la femme, et inversement la femme ne vient pas a !'exis
tence sans l'homme, ce qui ramene encore au texte de Genese 2/27. En 
confirmation de quai, on en appelle a Galates 3/28 : << Ni I'homme n'est 
sans Ia femme, ni la femme n'est sans l'homme », dans le Seigneur, car 
l'un et !'autre sont sauves par le bapteme dans le Christ : aussi pour «qui
conque est baptise dans le Christ... il n'y a plus de difference, selon les 
sexes, dans la grace du Christ». 

Finalement Thomas veut transcender ces oppositions et ces hierar
chies prises de la particule ex, car en definitive tout est ex operatione 
divina; c'est pourquoi tant I'homme que la femme appartiennent a Dieu 
« ex ipso et per ipsum et in ipso sunt omnia '' 30. Sans doute ; mais cette 
commune dependance de Dieu ne regie pas la question de l'egalite 
sexuelle; car dans les reuvres de Dieu il y a bien des inegalites. C'est 
pourquoi en ce difficile texte des versets 12- 16, nous ne trouvons guere 
plus de satisfaction chez Thomas que chez l'Apotre lui-meme : Ie premier 
ne fait que paragrapher sans chercher a appliquer les nuances et les distinc
tions proposees par Paul. C'est que nous revenons ici au cas bien concret, 
bien situe dans l'espace et Ie temps de la coiffure des femmes dans la 
communaute de Corinthe. 

La difficulte vient de ce que l'Apotre dans ses « reponses aux Corin
thiens » ait mele de si pres I'essentiel et le contingent, Ia matiere de foi 
et les mreurs particulieres. Par suite, l'Aquinate se trouve en presence 
d'un texte qu'il essaie d'expliquer en considerant tout sur Ie meme plan. 
Evidemment le sens du recul historique ne lui etait pas encore possible. 

Ce texte malheureusement ne nous apportera rien de nouveau ni 

29. Deut. 6/5. 

30. Rom. II/36. Tout ce developpement se trouve ed. Parme, XIII, p. 236 a et b. 

,i.'>;: 
Jllili!, 

LBS NOTIONS DB GLOIRE ET DB VOILE 127 

4,U8Dt a 1a soumission de la femme, ni quant a son egalite avec l'homme. 
!lbomas commence par distinguer, dans les propos de l'Apotre, une 
JN!ponse aux gens senses d'une reponse aux effrontes. En ce qui concerne 
1es premiers, il leur demande d'abord de juger par eux-memes ; ce qu'il 
confirme par sa question : « Convient-il que la femme prie Dieu sans etre 
-voilee?,. L'appel que fait ici Thomas a la Ire Petri 3/3 montre bien toute 
Ia relativite de cette question de coiffure : car il s'agit, en ce dernier texte, 
d'eviter les exces d'ornements dans la coiffure et nullement de la recou
vrir d'un voile. Sans doute la modestie est-elle toujours de mise, mais 
sous queUe forme? Vis-a-vis des Corinthiens, le but de Paul etait que les 
femmes - nouvellement liberees par le Christ, ne l'oublions pas - ne 
presentent pas des visages seducteurs a !'attention des nouveaux chr6-
tiens 31, L'auteur de la I ... Petri demande aux femmes, dans une sorte 
d'homelie generale, de diminuer la coquetterie de leurs bijoux. 

Mais l'Aquinate en revient, avec Paul, a la nature comme apte a 
enseigner leur comportement aux hommes et aux femmes. L'inclination 
naturelle qu'ont les femmes a soigner leur chevelure, inclination que 
n'ont pas les hommes pense-t-on, indique le besoin d'un voile nature!. La 
nature, en tant qu'reuvre de Dieu, c'est-a-dire a !'exclusion de tout ce que 
l'homme y ajoute d'artificiel, est revelatrice de Dieu comme la peinture 
revele !'artiste qui l'a executee. Or la nature, pour Thomas comme pour 
Paul, revele ceci : l'homme qui soigne sa chevelure comme une femme 
est ignoble : ignobilia, sans doute parce qu'il est homosexuel. La citation 
du prophete Ezechiel est rappelee « que les pretres ne soignent pas leur 
chevelure » 32. Par ailleurs s'il est question de longue chevelure pour les 
hommes dans !'Ancien Testament, il faut y voir le signe que la verite 
revelee y etait alors cachee. En principe done l'homme ne doit pas soi
gner ses cheveux. 

Au contraire, pour la femme, Ia chevelure bien soignee est sa gloire 
naturelle. Et I'on en revient a cette assertion, bizarre pour nous; c'est la 
meme raison qui veut, d'une part que la femme soigne sa chevelure et 
d'autre part qu'elle y ajoute un voile artificiel. Thomas en appelle ici au 
Cantique des Cantiques : evidemment les auteurs anciens avaient une 
grace speciale pour interpreter au spirituel tous Ies textes qui, au sens 
propre, pouvaient gener leur argumentation! lei il est bien clair que les 
passages invoques, 4/1 et 7 !7 ne nomment la chevelure et le voile que 
comme instruments de seduction. 

Mais Thomas est-il, au fond, dupe de son propre jeu ? On pourrait 
croire que non. Nous avons vu, en effet, comment il redresse parfois les 
textes pauliniens comme celui-ci, pour etablir l'egalite des sexes dans la 
creation et dans la redemption. La femme est, selon lui, egale a l'homme 
parce qu'elle est I'image de Dieu autant que lui : cette image se situe en 
effet dans Ie mens non dans le corps. De plus elle est de ce fait apte a 
avoir une relation directe avec Ie Christ : Ia sujetion de la femme a 
l'homme qui etablit un relais entre elle et Dieu ne se trouve qu'au plan 

31. En ce passage, en effet, a Ia difference des textes precedents, on ne traite plus du 
symbole de soumission : Ia question • convient-il ? • ramene a Ia situation concrete. 

32. Ez. 44/20. 
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social. Aussi, les rapports de la baptisee avec le Fils de Dieu peuvent-ils 
etre directs dans les liens de la consecration. Ainsi done, au-dela de tout 
intermediaire marital - emprunte de loin a la synagogue - le Christ est-il 
tete de la femme au meme titre qu'il I'est de I'homme. Et quand Thomas 
trouve chez I'Apotre des affirmations aussi etranges que celle-ci: la femme 
doit avoir un voile sur Ia tete parce que Ia nature lui a donne Ie gout de 
soigner sa chevelure, je me demande s'il n'est pas porte a entrer dans Ie 
jeu : comment done ! Chevelure, voile, coquetterie et seduction : tout est 
valable, au moins au spirituel et au symbolique. Et, comme I'on sait, Ie 
symbole peut servir a toute fin. 

« Les Juifs qui croyaient dans Ie Christ, dit Thomas, n'avaient pas 
!'habitude de voir Ies femmes ne pas porter un voile pour prier ... », ii en 
est de meme dans Ia Gentilite : il n'y a done aucune raison pour agir contre 
cet usage: oui usage, mais non expression d'une verite revelee. 

Un texte d'Augustin confirme cette fa<;on de clore Ie debat: tout ce qui 
n'est pas defini par I'Ecriture doit I'etre par Ies mreurs du peuple de Dieu 
et Ies decisions de ses chefs 33, 

Ces derniers mots et I'appel fait par Thomas au Cantique montrent 
bien que Ia question du voile des femmes, si fameuse dans I'histoire des 
mreurs chretiennes, Ie symbolisme si fortement attache a ce voile instru
ment tantot de reserve, tantot de seduction, ne sont en definitive que signes 
socio-cuiturels lies a I' evolution du christianisme; mais ils sont indepen
dants a Ia fois de Ia doctrine du Christ et des usages concrets d'autres 
societes egalement christianisees. Thomas a suivi les assertions de I'Apotre 
ace sujet parce que Ia societe medievale occidentale voyait aussi un signe 
de dignite dans Ie port du voile pour Ia femme. Mais il Ie suit, me sem
ble-t-il, avec un sourire aux U:vres, car il maintient tres fortement que Ia 
femme est de Dieu autant que I'homme et qu'ils sont egaux dans Ia 
redemption du Christ comme dans Ia creation. 

Avant de clore ce chapitre, nous pourrions peut-t\tre nous demander 
queUe pouvait etre, au fond, Ia motivation profonde tant chez Paul que chez 
Thomas de leurs appreciations du voile de Ia femme. Preserver I'homme 
de seductions trop faciles ? Ecarter Ie danger d'un primat de Ia femme ? 
Marquer Ia domination de I'homme sur elle ? Sans doute y avait-il de tout 
cela dans Ie subconscient tant chez I'Apotre que chez le Docteur Angelique, 
subconscient que Paul n'a pas cherche a tirer au clair, que Thomas a 
essaye de rationaliser, non sans tomber parfois dans des contradictions : 
egalite dans Ia creation et Ia redemption, dependance dans les faits 
concrets. Mais n'y aurait-il pas peut-t\tre une motivation plus profonde et 
moins consciente encore? Ne pourrait-il y avoir, a Ia base de cette attitude 
masculine a I'egard de sa compagne, une forme tres primitive de ce a quoi 
Mgr. Nedoncelle a donne Ie nom de pudeur, dans un article marquant ? 34 

Dans Ia mesure oil Ia femme a pu etre, non pas pensee mais sentie comme 
source de vie, n'etait-elle pas quelque chose de sacre? Or Ia pudeur, nous 
dit NedonceHe, est « un effort pour enfouir Ie sacre. Le sentiment du sacre 

33. Ed. Parme, XIII, p. 239 b. 

34. Revue de Droit canonique, t. XXV, 1976, Etudes oftertes a Rene Metz, t. I, p. 158-167. 

I .. , 
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surgit quand nous sommes sur le point de decouvrir l'ipseite de l'etant que 
nous sommes ou d'un autre etant ... La pudeur est une reaction et un sen
timent destines a cacher le sacre et les convictions qui s'y rapportent, non 
pas pour les nier ou les combattre, mais pour les mettre a l'abri de Ia 
profanation ». Est-ce que, dans le subconscient des peuples, le sacre, affleu
rant au concret dans Ia femme, n'aurait pas donne lieu a une reaction 
des males qui fut de cacher ce sacre pour en eviter Ia profanation et 
peut-t\tre en reserver !'usage au seul interesse ? L'application de ce principe 
au cas de Ia femme n'est pas faite par !'auteur cite, mais les considerations 
de celui-ci nous suggerent Ia question : ne faudrait-il pas supposer, dans un 
tres ancien subconscient, une perception valorisante de Ia femme, valeur 
telle que le voile s'imposerait pour en empecher Ia profanation ? Les textes 
de Paul cadreraient peut-t\tre avec cette perspective; ceux de Thomas, 
moins, marques, qu'ils sont par son fort rationalisme. 

Que penser des perspectives ouvertes par cette hypothese ? Psycholo
giquement, ii me semble que Ia pudeur, venant pour ainsi dire au secours 
de Ia femme, serait plutot le fait de Ia femme elle-meme que de I'homme: 
Ia rougeur vient au visage de celle qui se sent vue, appreciee ; c'est Ie 
voile de Rebecca baisse quand elle aper<;oit Isaac, mais inutile dans l'entre
tien avec le serviteur 35, Que ce soit primitivement plutot l'homme qui ait 
impose a Ia femme le voile par pudeur pour preserver de tout regard le 
sacre qu'est Ia vie, je croirais que ce ne pourrait etre le fait que d'une 
societe patriarcale. Or, les mreurs patriarcales ne semblent pas devoir etre 
con<;oes comme primitives dans l'humanite 35 bis ; si elles ont finit par I' em
porter, surtout chez les Semites, ori ne peut les considerer comme !'expres
sion de Ia nature humaine elle-meme. Car ces mreurs patriarcales ne font 
qu'exprimer Ie primat de Ia force physique, comme aussi cette force physi
que explique Ia disparition des mreurs matriarcales primitives. Mais sur
tout, a !'explication du voile de Ia femme par Ia pudeur, s'opposerait une 
raison profonde : le femme, pour valorisee qu'elle ait pu etre comme dona
trice de vie, serait non pas Ie sacre, mais I' objet sacre. Du fait meme qu'elle 
est objet, elle est au service de quelque chose, en fait de Ia propagation 
humaine. Elle est objet et non sujet, non personne. C'est Ia une position 
qu'il est impossible de tenir en christianisme : elle s'origine en fait au senti
ment de superiorite du male venant de Ia force physique, superiorite qui 
donnait lieu a Ia domination de l'homme sur Ia femme. 

C'est pourquoi, en definitive, je croirais que, chez Paul, le voile de Ia 
femme a pour motivation de signifier - sinon Ia domination du male en 
general - du moins celle de l'epoux sur l'epouse. Thomas a essaye, non 
sans peine, de le suivre sur ce terrain, car il avait aussi affaire a une 
societe patriarcale. Mais, a Ia difference de l'Apotre, l'Aquinate, prenant 
les choses d'un point de vue plus metaphysique, affirme, avec une tres 
grande fermete, l'egalite des sexes pour l'essentiel: parce qu'elle est esprit, 
mens, Ia femme est image de Dieu autant que l'homme. Quant aux details 

35. On sait qu'Eliezer n'est pas nomme dans la srene du puits, mais il est suppose 
present par Ia tradition. 

35 bis. Cf. entre autres Fran~oise d'EAUBONNB, Paris, Payot, 1976. 
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concrets d'application, ces textes sont la consequence de leurs contextes 
sociaux : ils ne se referent en rien a la nature de la femme, ni ne contien
nent un apport special de Ia revelation 36. 

36. Pour complc!ter Ia bibliographie sur le Voile de Ia femme, il convient de citer 
encore: R. DE VAux, Sur le voile des femmes dans /'Orient ancien, Revue Biblique 44 (1935), 
p. 397412 ; A. ]AUBERT, Le voile des femmes (I• Cor. XI, 2-16), New Testament Studies, 18 
(1971-72), p. 419-430; A. FEuiLLET, Le signe de Ia puissance sur Ia tete de Ia femme, I• Cor. 
XI, 10, Nouvelle Revue Theologique 95 (1973), p. 945-954. 

CHAPITRE V 

LE DROIT A LA CONNAISSANCE RELIGIEUSE 

Comme nous I'avons deja remarque plusieurs fois, Thomas d'Aquin 
semble etre pris, dans sa consideration de la femme, entre deux theses 
apparemment contradictoires : l'inferiorite de sa nature et son role pri
mordial dans le peche donnent d'elle ce caractere negatif si nettement 
marque. Pourtant l'egalite dans le salut apporte par le Christ, !'attitude de 
celui-ci a I'egard des femmes que revele l'Evangile donnent !'impression 
contraire. 

Dans le present chapitre, cette contradiction semble atteindre a son 
paroxisme, d'autant plus que l'Aquinate lui-meme ne semble aucunement 
percevoir cette contradiction. 

Deux indications nous aideront peut..etre a saisir son attitude : d'abord 
l'etat social du monde medieval, ensuite la notion de verecundia. 

Nous croyons, nous autres, avoir des idees tres claires sur I'egalite 
necessaire entre les etres humains et sur !'injustice fondamentale des dis
criminations de toutes sortes oil qu'elles se situent. Au Moyen Age, il n'en 
etait pas de meme : societe de classes certes, et de classes tres tranchees. 
Mais, non seulement !'injustice de ces divisions n'apparaissait nullement 
au regard des responsables, mais ceux-ci vivaient dans la conviction qu'une 
justice en etait la base : en effet, les serfs apparaissaient heureux de leur 
condition, les bourgeois n'avaient rien a envier aux nobles ; et a tous, quel
que soit leur rang, le salut eternel etait promis dans l'autre monde, monde 
oil les divisions et les privileges seraient fondes sur les seuls merites, 
c'est-a-dire sur l'amour de Dieu et la grace de la Redemption. Mais dans le 
monde actuel, une chose a laquelle on tenait essentiellement, c'etait que 
chacun reste a son rang: que le serf n'agisse pas en homme libre, ni le 
bourgeois en noble, car alors la societe croulerait: cette compartimenta
tion apparaissait comme la structure, I'ossature sociale. 

De plus, en chaque classe, se trouvait une autre subdivision, celle de 
I'homme et de la femme: elle n'est pas la meme en chacune des classes: 
dans la paysannerie, le role de la femme est sans doute plus developpe que 
dans la bourgeoisie. Dans la grande noblesse, pour des raisons d'alliances 
et d'heritages, les femmes ont parfois plus de poids que les femmes de la 
bourgeoisie et de la petite noblesse. Cependant il demeure que Ia oil elles 
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sont, des regles etablissent leur statut, ce qu'elles doivent et peuvent faire, 
ce qu'elles ne doivent pas faire du seul fait de leur sexe. Et de meme que 
toute sorte de jacquerie serait une revolte a chatier immediatement, de 
meme l'essai d'une femme de sortir de sa condition est hautement repre
hensible. 

Gardons ceci bien present a !'esprit en lisant nos textes thomistes. 
Nous y trouverons - et c'est notre seconde remarque - un mot tres 
special, presque intraduisible en fran9ais, c'est verecundia. 

II est interessant de remarquer combien souvent ce mot revient dans 
les textes thomistes consideres maintenant ; ceci nous oblige a un petit 
retour sur des recherches lexicographiques. Ce mot se trouve en fait dans 
la vulgate, non en I"'" Cor. 14/34, mais bien en 1 .. Tim. 2/9. Dans ce 
dernier texte il concerne l'ornementation de la femme: que sa toilette soit 
modeste - telle est la traduction de cxi8oi:oc;- Ce mot, comme il arrive 
parfois en grec, peut avoir des significations contraires: ii exprime d'une 
part, le venerable, le digne de respect; mais d'autre part, le honteux; le 
passage d'un sens a !'autre s'est fait psychologiquement : ce qui est res
pectable devient objet de honte (s'il n'est pas respecte). Le meme passage 
d'un contraire a I' autre se trouve dans le mot cxicrx.uv'YJ au sens assez proche : 
il designe a la fois honneur et sentiment de honte, pudeur. 

Le mot verecundia est peut-Ctre moins riche de sens : considerons-le 
d'abord en latin classique. C'est d'abord une crainte respectueuse, une 
retenue, une timidite. C'est done la crainte d'etre vu en public. Et c'est 
aussi une pudeur par allusion aux parties honteuses du corps humain. Mais 
vereor signifie a la fois etre respecte et etre craint (par pudeur), et 
craindre, avoir peur. Nous retrouvons done cette dualite de sens qui va se 
maintenir dans le latin medieval: il s'agit en somme d'un bien respectable 
que l'on veut cacher parce que le devoiler serait le profaner. Le mot fran
~ais qui y correspond le mieux est pudeur, mot dont nous avons parle a 
la fin du chapitre precedent. C'est l'acte meme de devoiler qui serait 
honteux. Mais il faut entendre par la que la honte dont il s'agit est tou
jours en reference a un bien, ou a quelque chose de respectable. Or nous 
constatons que ce mot est constamment utilise des qu'il s'agit de la femme. 
II est beaucoup plus frequent dans les textes thomistes qu'un mot parallele 
ne I'est dans les textes pauliniens. Faut-il en conclure que l'estime de la 
femme a grandi pendant ces douze siecles ? Peut-Ctre pas. Mais il pourrait 
se faire que la sorte de mepris qui caracterisait la femme dans l'Antiquite 
se soit teintee, en regime cbretien, d'un certain respect, respect pour la vie 
qui emane d'elle sinon pour la femme elle-meme. En consequence, chaque 
fois que nous allons trouver le mot verecundia dans les textes, nous 
devrons y voir le double concept de << honte parce que respectable ». 

Les textes que nous allons voir enoncent evidemment que !'instruction 
de l'epouse doit se faire par l'epoux. Mais Thomas ne s'arretera guere sur 
ce procede d'instruction qui ne devait pas etre courant au Moyen Age. L'es
sentiel de ce que nous allons trouver dans les Commentaires sur ces textes 
se referent a l'impossibHite, pour la femme, d'enseigner la doctrine. Au 
fond, Thomas ne dit pas qui doit enseigner la femme en doctrine ; mais 

LA FEMME N'ENSEIGNE PAS 133 

c'est sur !'aspect actif de cet enseignement qu'il porte son attention. Aussi 
allons-nous considerer successivement : 

1• La femme ne doit pas enseigner; 
2• Pourtant i1 y a des femmes celebres qui ont joue un role actif dans 

rannonce de la verite religieuse ; 
3• Comment resoudre cette contradiction ? 
4• Que retenir, au XX" siecle, de ces dires de Thomas? 

1• LA FEMME NE DOlT PAS ENSEIGNER 

Abordons le Commentaire thomiste des deux textes 1 .. Cor. 14 et 
1 ... Tim. 2. Je rappelle le contexte immediat de l'Apotre au premier: ii pose 
d'abord le droit de chacun a prophetiser (v. 31) 1, les uns par l'enseigne
ment, les autres par !'exhortation. « Mais que tout se passe en ordre car 
le propbete a maJ:trise sur la prophetie. Dieu est un Dieu de paix comme 
je l'ai enseigne dans toutes les eglises » (v. 33). Pourtant une accentuation 
differente apparait dans le Commentaire: « Vous pouvez tous proph6-
tiser, certes, les uns apres les autres "per singulus"; mais il appartiendra 
aux majores d'enseigner, et aux minores d'etre exhortes : voici deja posees 
les classes intellectuelles. En consequence de quoi, il ne sera pas eton
nant de trouver les mulieres exclues des omnes ». Ainsi s'amorce !'etude 
du verset 34. La durete de l'Apotre en ce verset est a remarquer. 
L'Aquinate, loin de s'etonner, renforce plutot Ia position : « ici, dit-il, 
l'Apotre indique les personnes auxquelles l'exercice de Ia prophetie est 
interdit ». Sans s'inquieter de la contradiction entre cette position et le 
chapitre XI de la meme epitre, Thomas semble se trouver en presence 
d'une matiere d'evidence: les femmes doivent se taire dans l'Eglise. Ce 
jugement, certes, sera attenue par Ia suite. Mais il est incontestable que, 
tel un coup de massue, le principe est affirme des !'entree du debat. 
Pourquoi, dirions-nous, et qui pose ce dictat ? II semble inutile de le 
preciser ici, car c'est sous-entendu: Ia femme est un etre faible d'intel
Iigence et facilement trompe par des illusions de verite - telle Ia voix 
du serpent. Le subconscient du Docteur Angelique contenait certainement 
ces aphorismes. Mais je croirais que sa conviction, dans sa pensee imme
diate, pouvait emaner d'un simple regard sur la societe de son temps : 
voyait-on jamais une femme monter en chaire pour exhorter le peuple ? 
Meme dans les couvents des sanctimoniales, celles-ci etaient si peu aptes 
a s'instruire et a s'exhorter elles-memes qu'elles en appelaient constam
ment pour cela a leurs freres, au grand dam de ceux-ci 2• Ainsi que nous 

1. lldition de Parme, t. XIII, Lectio 7, p. 275. 
2. On sait qu'au debut de l'Ordre de S. Dominique, les freres voues a 1a pr~dication, 

comme leur nom l'indiquait, refuserent, au nom de cette predication, de se charger du soin 
spirituel de leurs sceurs, en particulier Humbert de Romans. Que n'ont·ils pense, pour se 
liberer a meilleur compte, que les femmes avaient droit a la prophetie au sens paulinien du 
mot ? Le texte de notre Commentaire eut ete alors different, Mais a cela le contexte social 

s'opposait manifestement. 
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le verrons plus loin, il y a comme une contradiction entre parter feminin 
et eglise, contradiction d'autant plus virulante qu'elle est basee essen
tiellement sur la sensibilite. Ce qui est curieux, c'est que Thomas explique 
!'interdiction de Paul en J•r Cor. 14 par celle de la premiere epltre a 
Timothee : la preuve que les femmes doivent se taire a l'eglise c'est ce 
que dit le dernier texte invoque. Mais le commentaire en appelle aussi a 
la patristique ; et ici c'est Chrysostome qui rappelle le cas d'Eve : « une 
fois la femme a parle, et le monde entier en a ete bouleverse ». Eve a 
trompe le monde en parlant ; comment se fait-H pourtant que dans la 
suite des siecles, dans le Nouveau Testament meme, et jusque dans le 
texte meme de Paul, nous entendions parler des femmes qui prophetisent ? 

La contradiction est par trop violente : intervient alors la distinction qui 
sauvera et la logique et !'exclusion des femmes : autre est la revelation, 
autre la manifestation exterieure de cette meme revelation. Les femmes 
ne sont pas exclues de la revelation, Dieu est libre de ses dons, et nom
breuses sont les choses revelees par des femmes, comme par les hommes 
du reste. Mais la manifestation des choses revelees peut presenter les 
deux formes : publique ou privee. Si les femmes sont exclues de la mani
festation publique des verites revelees, elles sont aptes cependant a leur 
revelation privee, car alors il s'agit d'une annonce et non d'une predica
tion. Cette annonce est done permise a la femme dans un cercle restreint ; 
mais jusqu'oil s'etend ce cercle? sera-ce la simple instruction religieuse 
de Ia maman a ses enfants en bas age, ou l'enseignement a toute une 
cite comme le fit Debora? Un texte de la Somme Theologique va nous 
renseigner sur ce point precis 3. La femme peut enseigner dans sa maison : 
elle en a meme le devoir a l'egard de ses enfants, de ses serviteurs, de 
ses serfs, parce que ceux-ci dependent d'elle; par consequent la responsa
bilite de Ia femme s'etend sur eux. En d'autres termes: le droit - et 
meme le devoir - de l'enseignement doctrinal s'etend jusqu'oil s'etend 
!'influence sociale de Ia femme. Thomas n'avait pas a tirer de ce principe 
des consequences qui auraient depasse son epoque. C'est a nous qu'il 
appartiendra de conclure de ce principe Ia consequence adequate a notre 
temps. Plus loin, Thomas precise ce qu'il faut entendre par « parler dans 
l'Eglise » : cette expression signifie parler avec autorite : enseigner, docere, 
implique de soi une autorite : docere suggere praelatio, praesidentia; or 
cela ne convient pas a celles qui sont essentiellement des subditae, celles 
dont la fonction est d'etre soumises aux hommes. Les subditi peuvent 
etre aussi bien les serfs que les femmes, mais une difference precise est a 
noter entre les deux groupes : les serfs ne sont subditi que par accident, 
du fait de quelque circonstance historique, tandis que les femmes sont 
subditae par nature et done d'une fa~on definitive. Malheureusement cette 
classification entre soumis et maitres est encore completee par une pre
cision qui voudrait donner le fondement reel de cette discrimination 4: 
« Ia raison pour laquelle elles sont subditae et ne president pas c'est 
qu'elles sont deficientes quant a la raison» - alors que Ia raison est emi-

3. Summ. Theol. Ilia, Qu. 55, art. 1, ad 3m. 
4. Ed. Parme, t. XIII, p. 276 a. I 
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nemment necessaire a ceux qui president, comme le dit, a juste titre, 
Aristote 5• 

Essayons, pour comprendre ces declarations, de replacer Thomas dans 
sa vie concrete: il a vu sa mere s'eriger contre sa vocation de Mendiant; 
il n'a pu que taxer cette attitude d'inintelligence : sa mere a ete incapable 
d'apprecier le benefice spirituel qu'il y avait, pour son fils, a quitter Ia 
plantureuse abbaye pour epouser la pauvrete comme Fran~ois : manque 
d'intelligence, qui plus est: manque de perspicacite spirituelle. Une femme 
de cette sorte aurait du etre conduite, guidee par son marl. Certes. Mais 
n'a-t-il pas entendu parler aussi d'une reine comme Blanche de Castille ? 
Comme nous l'avons vu plus haut, celle-ci mourut a Paris en 1252, l'annee 
meme oil Thomas y commen~ait son enseignement de bachelier. A-t-il pu 
ignorer cette femme qui gouverna la France pendant deux regences, qui 
eurent, le preinier surtout, une influence considerable sur Ie pays oil il 
vivait ? ne savait-il pas qu'elle avait accru le territoire royal des conquetes 
meridionales? qu'elle avait tenu tete aux ennemis du trone tant exterieurs 
qu'interieurs ? qu'elle avait, de plus, exerce une influence hautement (pour 
ne pas dire rigidement) moralisante autour d'elle? s'il est une femme, 
parmi celles qui ont gouverne notre pays, dont la vie et l'activite demon
traient la non<leficience intellectuelle, ce fut bien celle qui lui fut contem
poraine. Car Blanche a gouverne sans marl, sans fils et meme sans 
ministre capable de !'influencer. 

On ne voit en effet, dans son entourage immediat aucun homme qui 
aurait pu conseiller son gouvernement. Un Thibaud de Champagne fut 
un allie politique, mais non un conseiller pour l'aider a gouverner. Nous 
ne savons certes, si Thomas a connu Ies details de ce gouvernement; nous 
savons encore moins quelles auraient ete ses reactions devant la capacite 
politique et la piete de cette femme ... Mais on peut imaginer quelle aurait 
pu etre son attitude, s'il l'avait connue : !'exception pour prouver lla 
regie ! Ie Iniracle comme celui qui sauva, des mains d'Athalie, !I.e jeune 
roi de Juda? Sans doute! Mais plutot que de confirmer la regie, cette 
exception semble ici en reveler !'inexactitude. Si 11e gouvemement de la 
reine Blanche demontre qu'une femme peut avoir 11a Jucidite nt!cessaire 
pour equivaloir les meilleurs politiques de son temps, c'est que la defi
cience intelJectuelle ne caracterise pas de soi la nature feininine, et c'est 
en consdquence que la raison de la discrimination - « quia deficiunt 
ratione» - ne vaut pas. lei nous ne jugeons pas, nous ne faison que d'en 
appeler de !'opinion de Thomas a !'experience qui aurait pu etre [a sienne. 

Mais nous n'en avons pas fini avec le Docteur Angelique et nous 
allons trouver chez lui bien d'autres positions, qui pourront a la fois 
completer et contredire le jugement porte dans le present commentaire. 
Cependant serrons de plus pres la contradiction qui motive le jugement de 
l'Aquinate: « docere ,, implique etre sur - non pas au sens de certitude, 
mais en un sens local- « etre sur», au-dessus, done une domination. Or 
le concept de femme inclut « etre sous ». On pose que cet « etre sous » 
est incontestable du fait de la nature d'homme manque, du fait de la 

5. Politiques, L. IV, chap. II. 
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creation posterieure a partir d'Adam et de son role dans le peche. Cet 
« etre sous » etant consequence a Ia fois de Ia nature et de Ia revelation, 
il n'y a pas a le mettre en doute; or il exclut l'enseignement qui, encore 
une fois, est un « etre sur ». Pour mieux affirmer cette exclusion, Thomas 
suit Paul dans son interdiction meme de Ia question posee : non, Ia femme 
interrogera son mari a Ia maison parce que, remarque-t-il, d'apres l•r Tim. 
2/11, Ia femme doit apprendre dans le silence et en toute sujetion. Pour
quoi ? Parce qu'il est honteux - verecundia - pour une femme de 
parler dans l'Eglise. Et pourquoi done y a-t-il honte a cela ? Parce que 
Ia parole tend de soi a etre seductrice ; or tenter de seduire dans le lieu 
saint, c'est-a-dire faire porter !'attention sur le sexuel au detriment du 
spirituel, parait un mal tel que !'auteur en devrait rougir, et que l'audi
toire entier devrait mesurer !'affront qui lui serait ainsi porte. Le respec
table violente par cette parole feminine semble etre ici Ia dignite de 
l'assemb!ee plus que Ia valeur de Ia femme qui se disqualifierait en 
prenant Ia parole. C'est pourquoi Ia verecundia est recommandee aux 
femmes plus qu'a quiconque. Le texte biblique invoque ici est tout a fait 
en place 6: «gratia super gratia ... », grace sur grace, c'est une femme 
sainte et pudique ; Ia Vulgate emploie l'adjectif pudorata, et non le subs
tantif verecundia, mais le sens semble le meme : la louange va a Ia femme 
qui sait se cacher ; alors que questionner et disputer en public est, pour 
Ia femme, signe d'inverecundia et c'est pourquoi, continue le texte, le 
Droit interdit a Ia femme de faire office d'avocat 7. 

La fin du texte est interpretee par Thomas d'une falron qui eclaire 
bien Ia perspective dans laquelle il se place: « est-ce que Ia parole de 
Dieu procede de vous? » demande l'Apotre aux Corinthiens; Thomas 
comprend qu'il met en relief la primaute des Juifs dans la revelation 
messianique : lsaie n'a-t-il pas proclame « De Sion sortira Ia Loi, et de 
Jerusalem, !'oracle de Yavhe »? 8 La chretiente de Jerusalem a etabli ses 
lois, les chretiens des autres Iieux doivent s'y plier. Et Ies Corinthiens, 
tout me!es de paiens a peine degrossis, n'ont qu'a se taire et a obeir. La 
Loi telle que Thomas Ia comprend ici est done bien la loi de Jerusalem, 
c'est-il-dire Ies usages judeo-chretiens, avec Ia severite anti-feminine qui 
leur est propre. 

Dans son Commentaire sur Ia I"' Epitre a Timothee, nous allons 
trouver l'Aquinate dans Ia meme perspective d'opposition a Ia femme, 
apparemment sans nuance 9• lei Thomas croit lire en Paul ce qui est 
ordonne aux femmes, et cela d'abord quant a la priere : similiter, tous 
doivent observer les ordonnances concernant la priere. En d'autres 
termes, Ia priere est exigee de Ia femme chretienne autant que de 
l'homme : il n'en est done pas d'elle comme de Ia femme juive. Mais 
on ajoute a cette obligation deux recommandations : l'une concerne Ies 
ornamenta (ornements), !'autre la verecundia. La premiere recommanda-

6. Eccti. 26/19 dans 1a Vulgate. C'est le verset 15 dans Ia Bible de Jerusalem et Ia 
traduction franc;aise de Pirot. 

7. Decret de Gratien, I, 750; cf. Corpus Juris Civilis, I, 17. 
8. Isaie 2/3. 
9. I• Tim. 2/9 sq. ; ed. Parme, t. XIII, Jectio 2, p. 595 a. 
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~~ tion s'impose parce que Ia nature de la femme fait de celle-ci un etre 
$1; plus mou quant au corps que l'homme, et plus debile quant a Ia raison. 
c~;; Decidement l'Aquinate conserve Aristote present a la pensee et ignore 

Blanche de Castille! Mais je croirais que, dans la suite du texte, il y a 
chez Thomas un contresens venant de !'interpretation du mot ornatus : 
c'est au verset 9 qui precede le texte etudie plus haut : l'epltre s'exprime 
ainsi : « les hommes doivent prier en tout lieu... les femmes semblable
ment », «in habitu ornato » traduisant XOC't'OCO''t'OA~ xocrfL(cp que la Bible de 
Jerusalem exprime par « tenue decente » : xoc't'OCO''t'OA7j en grec du N.T. 
signifie costume, habit; et xocrfLLO~, bien entendu, se refere a une bonne 
organisation, d'abord celle de l'univers, ensuite celle de tout ensemble 
organise. Le sens Iitteral semble done bien etre « que les femmes prient 
dans une tenue convenable ». Mais !'expression latine ornata qualifiant 
I'habit entraine Thomas dans une explication pour le moins etrange : 
il traduit !'expression par « habit raisonnable », ou habit determine par 
Ia raison : il voit done la necessite de !'intervention de Ia raison dans 
Ia determination de cet habit. Suivons le raisonnement : les hommes 
doivent prier, mais on ne nous parle pas de leur vetement ; les femmes 
doivent egalement prier. Mais on ajoute, pour elles, la recommandation 
d'une tenue ornatus... ornementee ? ou dont Ies details sont organises 
par la raison ? D'apres le texte du Commentaire, c'est le second sens qui 
vaut : comme la raison doit intervenir pour etablir la beaute spirituelle de 
!'arne, de meme les details de !'habit doivent etre calcuies par la raison 
a laque1le il appartient d'ordonner Ies moyens aux fins. C'est done d'un 
habit convenable qu'il s'agit, celui qui est le mieux ordonne a la femme 
et a son activite : nous dirions !'habit le plus pratique. Ceci est parfaite
ment justifie; mais ce qui I' est moins, c'est la raison de cette precision ... 
Que veulent dire ces << chairs molles » dont parle !'auteur ? Peut-t!tre 
s'agit-il des seins que la femme doit cacher et meme eviter de laisser 
deviner. La encore apparaltrait une defense du male. Mais le texte conti
nue ... « ita et debilioris ratione ... Et idea quia mulieres deficiunt a ratione 
requirit ab eis ornatum » 10. Cette conclusion oblige a poser la question : 
la deficience rationnelle est-eHe cause de !'habit convenable ? ou, en 
d'autres termes: est-ce parce qu'elles sont sottes que !'habit doit etre 
convenable ? L'idee serait-elle qu'un melange de betise et de coquetterie 
amenerait la femme accueillie a la priere a s'y presenter avec frou-frou et 
devergondage? C'est evidemment juger bien vite !'attitude de toutes Ies 
chretiennes et faire porter sur ce quia une causalite bien lourde. Aussi 
voudrait-on demander quelle est Ia << raison » qui intervient dans !'organi
sation de cet habit ? est-ce celle des hommes qui gouvement Ies femmes 
et doivent aussi dessiner leurs vetements ? ou celle des femmes pourtant 
si deficiente? ou celle de Dieu dans l'ordre de la nature? lei I' on sent 
que Thomas va jusqu'a depasser !'auteur de Ia I"' a Timothee. Pourquoi ? 

II semble que dans Ie texte etudie - car ailleurs il en ira autre
ment - Thomas reprenant une attitude pre-chretienne, se sente gene par 
cette admission des femmes a la priere comme Ies hommes. Car la femme 

10. Id., Lec;on 2, p. 595 a. 
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est par nature un etre sensuel et inintelligent : elle ne sera acceptee a la 
priere que sous controle masculin. 

Cependant cette precision n'est qu'un prelude; ensuite intervient la 
verecundia. Thomas la definit fort bien: elle est la reaction saine devant 
un acte honteux. La suite du texte suggere une analyse psychologique qui 
pourrait etre valable, mais dans laquelle les situations imaginees ne peu
vent correspondre aux situations de tous les temps. Le principe du rai
sonnement est inattaquable : la vertu est d'autant plus admirable qu'elle 
se trouve en un sujet qui y est moins apte : ainsi les vieux, biases par 
tout ce qu'ils ont vu et vecu, ne risquent guere de tomber dans les erre
ments de la jeunesse. Mais les jeunes, entraines par leur jeunesse meme, 
sont sujets tout naturellement aux tentations physiques et intellectuelles. 
Asusi quand un jeune juge mauvaise la tentation et s'y refuse, est-il en 
reaction de verecundia. lei il y a, dans la pensee de l'auteur, une opposi
tion entre jeune et vieux, le premier etant plus susceptible de chute que 
le second : sa reaction de refus sera qualifiee verecundia. Mais pourquoi 
faut-il que chez notre auteur la femme en general soit assimilee au jeune 
et non au vieux, c'est-a-dire a ceux qui sont, de par leur constitution, plus 
portes au mal qu'au bien ? En raison de quoi se produit cette reaction de 
honte devant le mal, present ou craint qu'il appelle verecundia? Mais le 
mal auquel on pense n'est pas le seul en perspective, car la debilite de la 
raison exige aussi la sobriete ; l'ivresse chez les femmes est en effet plus 
reprehensible que chez les hommes. On en appelle ici aux premiers 
Romains qui interdisaient aux femmes de boire du vin. Le texte de l'epitre 
est utilise comme Sed Contra dans un article de la Somme II et le Corps 
d'article explique que la sobriete est plus necessaire a la femme qu'a 
l'homme. Les vertus, en effet, se referent soit a leur contraire, le vice 
oppose, soit a la fin a laquelle elles tendent, c'est-a-dire l'etat moral de 
leur sujet. De ce dernier point de vue, on nous dit que la fonction du 
sujet determine la necessite de la vertu : a cet egard, la sobriete est 
requise des anciens pour le bon exemple, et aussi des eveques et des 
rois. Mais du premier point de vue, la sobriete s'impose surtout aux 
jeunes et aux femmes parce que la difficulte de resister au mal est plus 
grande : les jeunes en raison de la ferveur de l'age, les femmes parce que 
la force de leur esprit resiste difficilement a la concupiscence. Je cherche 
toujours le pourquoi de cette attitude: essayons une fois encore de voir 
Thomas dans son milieu immediat : vivant avec ses freres religieux, ins
truit par des hommes, instruisant des hommes exclusivement, il n'a pas 
eu de vie de famille, n'a pas frequente le « monde » ni en Italie, ni a 
Paris; selon toute vraisemblance, il n'a exerce aucun ministere aupres 
de femmes. Oil done aurait-il rencontre des femmes ? au coin des rues 
sombres de Paris oil des prostituees attiraient des soldats ou des etran
gers ? Les femmes, par nature, cedent habituellement au mal ; c'est pour
quoi la resistance au mal provoque cette rougeur au front, cette honte, 
cette verecundia. L'epitre ne dit pas pourquoi la priere de la femme doit 
s'accompagner de l'habit convenable et de la verecundia, mais Thomas 

11. Summ. Theol. Ila Ilae, Qu. 149, art. 4. 
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introduit dans son commentaire cette immoralite naturelle de la femme. 
S'il avait connu la reine Blanche aurait-il raisonne ainsi ? Mais ce n'est 
pas fini, car le texte continue et developpe encore !'explication sur les 
deux points: habit et verecundia. Quant a l'habit on passe du vetement 
ornatus, c'est-a-dire determine par la raison, aux ornements : je demande 
les ornements spirituels et j'exclus les ornements corporels, cheveux 
tresses avec des bijoux, etc. La tete de la femme est encore en cause : 
elle comporte le double voile selon I•• Cor. chapitre XI : les cheveux et ce 
que l'on met au-dessus : on exclut d'une part les cheveux ondules, de 
l'autre Ie voile pare de bijoux, etc. Mais en tout ceci, Thomas s'essaie a 
l'esprit large: oil y a-t-il vraiment peche? C'est Augustin qui repond: 
d'abord s'il s'agit d'un simple ornement, par exemple une veste bien 
ajustee, un bijou, etc., il n'y a peche qu'en trois cas precis : si !'intention 
est de provoquer la concupiscence, ou de se parer de vaine gloire, si !'atti
tude prise est etrangere aux usages du pays, ou si, enfin, la toilette excede 
Ia condition precise de celle qui la porte. Mais si !'intention est droite, si 
l'usage du pays est respecte, ainsi que la condition precise de l'interessee, 
il n'y a point de peche. Retenons ces deux dernieres conditions : elles 
31pparaissent de premiere importance dans la recherche qui est la notre : 
se conformer aux usages de la region, ne pas sortir de sa condition. Le 
geographique, le social doivent determiner le comment de la tenue femi
nine. Plus simplement : la femme ne doit pas etonner, ne doit pas tran
cher, ni sur son milieu culture!, ni sur son rang social. Sortir de l'un ou 
l'autre serait originalite ou pretention qui l'une et l'autre exprimeraient 
une attitude condamnable. lei nous touchons du doigt combien les regles 
proposees comme morales et meme doctrinales sont, en fait, purement 
sociales. Mais secondairement, dit Augustin, il peut y avoir fucatus: c'est 
alors le cas du fard, des teintures, du faux : en ce cas il y a toujours 
peche. Et d'abord il y aurait mensonge a l'egard du marl : « il n'est 
permis aux femmes de s'orner que pour la satisfaction du marl ... or le 
marl serait trompe si la teinture avait fait une blonde de sa femme brune 
ou inversement 12. Mais hatons-nous vers la suite de !'argument : les fem
mes chretiennes sont « deleguees a }a piete » : ~1tiX"(Y€AAOfLEvOU<;; 6eoo-e~S:LIXV 
avait dit l'epitre, « promittentes pietatem », dit la Vulgate, expression que 
reprend Thomas : or l'exterieur doit correspondre a l'interieur; c'est 
pourquoi cette delegation a la priere doit etre exprimee exterieurement 
dans le vetement. Pour les moines et pour les clercs (?), dit Thomas, 
l'exterieur doit traduire l'interieur, autrement il y a fiction, tromperie. Le 
vetement de la femme doit reveler son etat interieur, sa piete, c'est-a-dire 
le culte qu'elle rend a Dieu : l'exterieur doit promittere, annoncer au 
dehors (on dirait presque precher) sa piete interieure. La correspondance 

12. Cf. Ed. Parme, t. XIII, p. 595. Qu'on me permette ici une petite remarque peut-etre 
un peu trop personnelle: devant cette assertion d'Augustin, un theologien d'aujourd'hui i:eagi
rait-il de Ia meme maniere qu'une theologienne ? Pour Ie premier, ce serait simple constata
tion : Ia teinture trompe evidemment ... La seconde saurait qu'au xx• siecle finissant Ia tein
ture et le maquillage sont choses si courantes, si normales que nul ne s'y trompe: qu'importe 
Ia couleur originelle? Le marl aime autant le changement que sa femme. Je voudrais simple
ment, par cette remarque, attirer !'attention sur le fait qu'en references a nos conditions 
sociales, les details consignes dans les textes etudies doivent etre considerablement re!ativises. 
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entre I'interieur et l'exterieur est done requise ici. Thomas y insiste plus 
pour Ia femme que pour I'homme parce que I'epitre parle de toilettes, 
mais ii Clargit Ia perspective en citant un texte de l'Ecclesiastique : « le 
vetement d'un homme, le rire des dents et sa demarche annoncent ce 
qu'il est» 

13
• Voila pour Ia tenue de Ia femme. Et nous venons de voir 

qu'il a ete question de moine et du clerc pour lesquels Ia meme loi de 
correspondance entre l'interieur et l'exterieur existe. On pourrait en dire 
autant de tous les rangs sociaux 11 est inutile de revenir sur ce que nous 
avons dit plus haut sur la notion de verecundia. 

Car tout ceci n'est qu'une introduction a la these fondamentale a 
laquelle nous parvenons a Ia Lectio 3, et qui conceme l'enseignement 
doctrinal de la femme. Thomas croit trouver ici des dispositions prises 
par Paul a cet egard. Nous savons par ailleurs que ces dispositions rap
portees dans l'epitre emanent d'un eveque d'une :Eglise d'Asie. Mais !'ana
lyse que fait du texte l'Aquinate nous interesse au premier chef. Ces dis
positions etablissent d'une part ce qui convient aux femmes, d'autre part 
ce qui ne leur convient pas. Disons d'abord que trois choses leur convien
nent, ce sont: la taciturnitas (c'est-a-dire le silence), la discipline, Ia sou
mission. Ces trois choses procooent d'une seule cause qui les legitime et 
les explique, savoir le detaut d'intelligence de Ia gens feminine. Et d'abord 
le silence au sujet duquel on invoque, bien sur, J•r Cor. 14/34, mais aussi 
Jacques 3/2, texte qui, selon son contexte, s'applique autant aux hommes 
qu'aux femmes. Mais les paroles de Ia femme sont des etincelles qui 
mettent le feu : « quasi ignis exardescit » 14. Pourtant, loin de laisser les 
femmes dans leur ignorance de la doctrine, !'instruction leur est neces
saire, car c'est a ceux dont Ia raison est deficiente qu'il convient d'appren
dre, a condition que ce soit selon J•r Cor. 14/35, le mari qui donne cet ensei
gnement; « Viris autem datur quod doceant », dit le Commentateur ... 
Helas! Thomas n'avait pas notre experience, celle, par exemple, de la 
societe fran~aise a Ia fin du XIX" siecle et au commencement du XX". La 
religion n'existait plus pour les hommes, ni son dogme, ni sa pratique, 
trop pris qu'ils etaient par la politique et, pour beaucoup, par la franc
ma~onnerie. Seules les femmes maintenaient la foi et instruisaient leurs 
enfants en consequence. Un exemple typique fut Jean Jaures qui ceda a 
sa femme et le bapteme et Ia communion de !'enfant. Non, bien sur, il 
n'appartient pas de soi aux maris d'instruire leurs femmes, sans quoi le 
christianisme aurait disparu depuis longtemps en France ! Mais de toute 
maniere, !'instruction reglieuse, Ia disciplina est necessaire aux femmes. 
Malheureusement, cette deficience intellectuelle qui reclame !'instruction 
est encore a la base de leur soumission, troisieme chose qui convient aux 
femmes. Nous ne serons pas etonnes de voir ici Thomas en appeler a 
Aristote: toute relation entre deux choses de valeur differente exige que 
la meilleure des deux ait domination sur la moins bonne : ainsi l'ame sur 
le corps, Ia raison sur Ia sensibilite : Ia domination doit appartenir a qui 

13. Ecc!i. 19/27 d'apres 1a Vg., mais v. 29-30 dans Ia Bible de Jerusalem qui suit Ie texte authentique. 

14. Eccli. 9/11. Le texte grec v. 9, porte qn).£oc ; mais Ia Vulgate, colloquium: est-ce 
!'amour de 1a femme qui entlamme ou sa parole? 
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a le plus de raison, Ia souinission, a qui en a le moins. C'est pourquoi Ie 
chapitre III de Ia Genese a enonce : « tu seras sous le pouvoir de ton 
mari » 15• 

Retenons Ie principe : Ia domination appartient a qui a le plus de 
raison. Ainsi done, si l'on trouve une societe oilla femme a plus de valeur 
intellectuelle que l'homme, le principe thomiste imposera que I'homme 
soit soumis a Ia femme. Mais comme en fait, l'un ou !'autre conjoint 
l'emporte a des points de vue differents, il faudra dire que, toujours selon 
Ia meme principe, ii n'y a aucune primaute de l'un sur_ l'autre, aucune 
doinination de l'un, aucune soumission de !'autre, mais bien une equiva
lence et une collaboration reciproque. 

Cependant, apres ces trois choses qui conviennent a Ia femme, Thomas 
en arrive aux deux qui ne leur conviennent pas: ce sont l'enseignement et 
la domination sur le mari. II est curieux de constater que l'enseignement 
soit con~u, par un maitre, comme une domination. « Elle ne doit pas ensei
gner, car elle ne doit pas dominer ». Alors que nous le comprenons main
tenant comme un service et au moins une collaboration. Les objections 
contre cet interdit d'enseigner etaient faciles a trouver dans Ia Bible: ce 
sera !'objet de notre prochain paragraphe. Mais, corrolaire a cet enseigne
ment feminin, est presentee Ia domination sur le mari. On trouve facile
ment un texte de l'Ecclesiastique pour illustrer la chose 16. « Colere, inso
lence et grande honte quand c'est Ia femme qui entretient le mari ». 
Aristote dit que Ia « domination des femmes est la corruption des families 
comme la tyrannie dans un royaume ». C'est la le regne de l'irrationnel 
qui cree la ruine. 

11 est aise de remarquer que tous ces textes negatifs d'oil qu'ils vien
nent, de l'Ecriture ou d'Aristote, se fondent tous sur cette affirmation: 
Ia femme est de qualite intellectuelle deficiente : si done cette premice 
etait supprimee par !'experience d'un monde nouveau, la consequence 
tomberait d'elle-meme. Et c'est pourquoi, au regard du « docere ... mulieri 
non permitto » de l'epitre, la declaration de deux femmes docteurs de 
l'Eglise prend une importance symptomatique de tres grande importance. 
Le docteur de l'Eglise est celui qui doit enseigner l'Eglise. Sans doute, 
Therese d'Avila et Catherine de Sienne n'ont a enseigner qu'en matiere 
mystique : c'est le contenu de leurs ecrits spirituels qui est propose comme 
enseignement a l'Eglise. Ce ne sont ni les « Fondations » de Therese, ni 
l'activite politique de Catherine que l'on propose comme matiere a ensei
gner a l'Eglise. Tout de meme, dans leur domaine propre, et sans prejudice 
de Ia qualite de leurs vies respectives, ii reste qu'en matiere spirituelle, 
des femmes ont a enseigner l'Eglise. On admet done que leur qualite intel
lectuelle Ie leur permet ; et Ia discrimination des sexes est, par le fait 
meme, supprimee de l'enseignement officiel de l'Eglise. 

Mais continuons Ie texte de Thomas en ce commentaire : apres avoir 
interdit a Ia femme d'enseigner et de dominer Ie marl, ii en vient a 
donner Ia raison de ces dispositions. Et Ia, helas! nous retombons dans 

15. Ed. Parme, p. 596 a. 
16. Eccli. 25/29-30, traduction Pirot. 
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Ies motivations etudiees au chapitre I .. au sujet de la Femme en general. 
En effet d'une part, l'ordre de Ia creation, d'autre part l'ordre de Ia faute 
exigeraient la domination du sexe male sur !'autre. Pour le premier cas, 
un joli detour metaphysique amene a Ia conclusion voulue : le parfait et 
l'imparfait se referent l'un a !'autre qu'il s'agisse de l'ordre du temps ou 
de l'ordre de !'essence: dans le temps l'imparfait precede: l'ceuf avant Ia 
poule, mais dans l'ordre de !'essence, il ne saurait y avoir d'ceuf sans 
poule. Et done, si l'on se place dans l'ordre primordial des choses, Ia 
priorite dans Ie temps coincide avec Ia perfection dans l'espece 11. La 
nature, en effet, emane toujours du parfait. De ce point de vue, l'homme 
etant parfait dans sa nature alors que Ia femme est un homme manque, 
il convenait qu'Adam soit cree Ie premier selon Genese 2/7, et que Ia 
femme soit creee ensuite de lui. De plus l'homme n'est pas cree pour Ia 
femme, mais Ia femme pour l'homme, ainsi que Thomas y a deja insiste. 
Ce qui est curieux, selon cette perspective, c'est que tant qu'a juger les 
natures selon le chapitre II de Ia Genese, aucun auteur sacre n'ait pense 
a comparer Ia matiere d'origine de ces deux etres: si Ia matiere dont 
!'artiste fait son ceuvre determine dans une certaine mesure Ia qualite de 
l'ceuvre, il apparaitra que le « limon de Ia terre » est de bien moindre 
qualite que la « cote d'Adam », deja vivante et sensible. Mais c'est un fait 
qu'on ne trouve cette comparaison, a rna connaissance, chez aucun auteur 
avant Ie :xxe siecle 1s. 

C'est dire que cet ordre de Ia creation ne peut etre pris en conside
ration pour privilegier le male. On devine !'argument tire de l'ordre de Ia 
faute. Parce que l'ordre de Ia corruption est inverse a celui de Ia generation, 
le plus parfait, qui est le premier a naitre, est aussi le dernier a mourir : 
aussi Ia generation commence-t-elle par Adam, mais Ia corruption par Eve. 
Le texte de l'epitre, qui nous etonne ici, est aocepte par Thomas avec une 
simple adjonction : « Adam n'a pas ete seduit, a savoir le premier» : Ia 
seduction du plus fort en premier lieu eut ete impossible ; Ie tentateur a 
done commence par le plus faible pour seduire ensuite Ie plus fort. On 
en appelle done a Genese 3/12: Ia reponse d'Adam a Dieu !'excuse de 
seduction : « La femme socia qui vient de toi m'a donne du fruit ... » La 
seduction appartient a Eve, mais non a Adam, et d'expliquer ce qu'est 
Ia << seduction » ; elle est un choix : or un choix peut se faire dans !'uni
verse! ou dans le particulier ; Eve, en ecoutant le serpent, a ete seduite 
dans !'universe!, elle a, pour ainsi dire, tout mise sur son choix. Mais 
Adam n'a fait que choisir dans le particulier... il n'a fait que choisir un 
fruit de preference a un autre ... pour faire plaisir a Eve 19. 

Pourtant ni l'Epitre, ni Ie Commentateur n'omettent de repondre a 
une question tacite: a quoi bon alors Ia femme? C'est Ia un texte qui 
est en general tres severement juge par les femmes auxquelles il apparait 
comme profondement offensant : « elle sera sauvee par Ia procreation des 

17. Ed. Parme, t. XIII, p. 596 a. 

18. Ce primat de Ia matiere originelle d'Eve sur celle d'Adam a ete remarque par 
Raissa MARITAIN, comme je I'ai signale plus haut. 

19. Cf. ce qui a ete dit sur Ie peche originel et surtout Summ. Theol. Ia IIae, Qu. 82 
et 83. 
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enfants ». Ainsi son sexe au service de l'homme serait son seul moyen 
de salut ! ... Eh bien, non, car l'Aquinate corrige, et c'est presque touchant 
de le voir ici se preoccuper de Ia valeur de Ia femme : si en effet celle-ci 
ne sert pas a l'homme, si elle l'entraine au mal, elle lui est done nuisible 
et devrait etre supprimee : « ergo mulier non debet salvari ». Mais non ! 
posons une distinction entre salut tempore! et salut eternel ! Du premier 
point de vue - commun avec les animaux - la feminite est sauvee, 
c'est-a-dire maintenue au benefice de l'humanite, et c'est Ia le sens de 
l'epitre. Mais le salut eternel est tout autre chose: il est fonde sur la 
capacite de grace et de gloire qui appartient a l'ame. Du premier point 
de vue elle est sauvee par Ia « generation a laquelle elle est ordonnee par 
Dieu » 20• Du second point de vue elle sera sauvee « si permanserit » ••• , dit 
le texte. Mais Thomas precise : « ce si a valeur causale : Ia perseverance 
est cause de salut plus que l'enfantement. lei plutOt que de choisir entre 
salut par la maternite et salut par la virginite, Thomas prefere donner 
deux explications du texte: si l'on prend ces expressions dans leur sens 
symbolique, on appellera homme Ia raison superieure et femme la raison 
inferieure qui sera fecondee par la charite. Mais si l'on parle au sens 
Iitteral on donnera au mot per non point un sens causal, mais une sorte 
de contradiction, une repugnance; le sens serait alors: la femme sera 
sauvee meme si elle se marie, et ce per reprendrait alors sa signification 
causale au sens d'augmentation: la femme sera sauvee malgre le mariage, 
car l'enfantement a pour but d'augmenter le nombre des enfants, temoins 
de la gloire de Dieu. 

Thomas termine ce texte difficile par un rappel de ce qu'est le salut 
eternel: celui-ci exige la foi dans !'intelligence, la charite dans l'affectivite; 
et, dans les actes exterieurs, a Ia fois Ia chastete et la sobriete. 

Ainsi done il est clair, pour l'Aquinate, que Ia femme en raison de 
sa deficience naturelle et de son inferiorite intellectuelle ne saurait ensei
gner la doctrine publiquement dans l'Eglise. Pourtant !'etude de cette 
meme doctrine, loin de lui etre interdite, lui est recommandee, a condi
tion que cette recherche se fasse dans le silence et la retraite. 

2• FEMMES QUI, SELON LA BIBLE, ONT JOUE UN RoLE ACTIF 

DANS L'ENSEIGNEMENT DE LA vERITE REvELEE 

Dans le Commentaire meme de Ia J'• aux Corinthiens, Thomas rappelle 
qu'apres Eve, bien des femmes ont parle, selon l'Ecriture, et il en donne 
une belle petite liste : je ne sais quel ordre il a voulu suivre dans son 
enumeration qui parait un peu pele-mele: la Samaritaine, Anne femme 
de Phanuel, Debora, Josabeth, sceur du roi Ochozias 21, les filles de Philippe 
qui prophetisaient d'apres Actes 21/9; i1 y ajoute le texte de la I,.. Cor. 
11/5 : « toute femme qui prie ou prophetise ... ». Un passage du Commen
taire sur I"' Timothee se refere egalement aux femmes prophetes trouvees 

20. Ed. Parme, t. XIII, p. 596 b. 
21. II• Paralipomenes ou Chroniques 22/ll-12. 
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dans la Bible: il n'exploite pas tous ces cas, mais ceux-ci lui suffisent: 
Debora instruisit le peuple d'Israel, et « la mere qui instruit son fils » 22. 

Dans Ie premier cas cet eruditio emane de !'esprit de prophetie, ce qui 
nous est une bonne occasion de lire de nouveau que le Saint-Esprit ne 
distingue pas entre homme et femme. Dans le second cas, c'est d'instruc
tion privee qu'il s'agit et non pas d'un enseignement public « in Ecclesia ». 

Mais c'est dans les autres reuvres de Thomas que nous trouverons des 
exemples de femmes enseignant la Verite revelee, tres specialement dans 
les Commentaires des Evangiles. Nous considererons ensuite quelques 
textes de la Somme Theologique. 

Le Commentaire sur l'Evangile de Jean, a propos de la Samaritaine 
est du plus vif interet 23. Le dialogue entre le maitre et la femme est pre. 
sente de fa<;:on curieuse, car Thomas cherche a interpreter les textes, 
comme les Peres, selon des symboles. Mais nous y trouvons cependant 
une pensee peut-etre plus nuancee que dans les textes precedemment 
etudies. 

Reprenons done le recit evangelique : le Seigneur dit a Ia femme 
d'appeler son mari : Chrysostome suggere : le Seigneur voulait donner 
l'eau spirituelle de sa doctrine, non pas a elle, mais a son mari en raison 
de I"' Cor. 11/3 et 14/15, car il ne convenait pas que la verite parvienne a 
la femme sans passer par I'homme ... C'est ainsi que les textes pauliniens 
deviennent fondement de l'Evangile au lieu que ce soit !'inverse !... mais 
c'est Chrysostome qui parle. Augustin est plus sur en dormant !'explica
tion symbolique courante : I'homme est !'intelligence, la femme, la 
volonte : celle-ci doit engendrer ce que !'intelligence lui apporte, et non 
pas ce qui lui est fourni par la sensibilite. 

Thomas enfin intervient : le Christ, dit-il, est conscient de ce qu'est 
la femme, et c'est pourquoi il cherche a lui faire comprendre qui il est 
et a susciter la foi en sa divinite. Or la femme reconnait en Jesus un 
prophete, et c'est deja beaucoup 24. La femme ici est admirable, remarque 
le Commentateur, dans la rapidite avec laquelle elle reagit dans !'amour. 
Pourtant un petit retour d'agressivite chez Thomas rappelle que les 
femmes sont curieuses et inefficaces ... mais ici elle reagit avec spontaneite 
de I' amour. Une remarque : cette femme est docta 25, instruite des affaires 
de la religion : elle attend le Messie selon les Livres de Moise, et parle 
du lieu des sacrifices. Etonnement de Thomas qui explique cette science 
de la fa<;:on suivante : dans les lieux de contestation doctrinale, les gens 
simples - et meme les femmes ! - sont au courant des idees et des 
controverses. Pense-t-il aux regions heresiarques, albigeoises ou autres ? 
Mais, comme de juste, cette femme qui entend de la bouche de Jesus des 
chases aussi extraordinaires en demeure stupefaite 26 : elle ne comprend 
rien! quand elle entend « Je suis le Messie appele Christ», elle repond: 
« je sais que le Messie viendra et alors il m'apprendra toutes chases ». 

22. Proverbes 4/3, 4 : dans Ie texte de Ia Vulgate Ie sujet de docebat n'est pas precise. 
23. Ed. Parme, vol. X, cap. 4, Iectio 2, no 2. 
24. P. 365 b. 
25. P. 366 a. 
26. P. 368 b. 
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Dieu ne s'est pas manifeste a la femme au debut de l'entretien, car elle 
aurait pu croire qu'il se vantait; mais, peu a peu, conduite a la connais
sance du Christ, elle pouvait recevoir sa revelation. Les pharisiens avaient 
pose la question : si tu es le Messie, dis le clairement » ; mais a eux ne 
fut pas faite la revelation donnee ala femme de Samarie. Voila pourquoi, 
nous dit le Docteur Angelique, cette femme assume I' office des Apotres TT 

qui se manifeste par trois chases : !'affection de la devotion, le mode de 
Ia predication et l'effet de cette predication. C'est d'abord, si l'on peut 
dire, Ia precipitation dans !'amour: elle laisse la, cruche et eau, comme 
les Apotres a l'appel « laissez vos filets » (Mt. 4/20). L'eau representerait 
symboliquement les affaires du siecle. Quant a sa predication, elle s'adresse 
non a une, deux ou trois personnes, mais a toute Ia cite: elle annonce 
et, ce faisant, remplit la fonction d'apotre « apostolorum officium » 
qui n'est autre que : « allez, enseignez toutes les nations » (Mt. 28/9) ; 
qui plus est : elle inaugure la methode d'enseignement qui convient : 
venez et voyez, car le monde est invite a voir Jesus: c'est ainsi que le 
vrai predicateur doit, non pas se precher lui-meme, mais precher le Christ. 
De plus elle se sert de !'argument fondamental : l'indice de la divinite est 
de connaitre le secret des creurs. Malgre son triste passe, elle n'a pas 
honte (verecundia) de s'en servir pour conclure: « ne serait-ce pas le 
Christ ? » mode interrogatif qui parfois sert mieux a convaincre que la 
seule affirmation. Elle n'ose pas, en effet, affirmer pour ne pas sembler 
enseigner « ne videtur alios velle docere ». Voila que cette simple femme 
a use du mode de predication des Apotres, ce que Thomas confirme bien 
joliment par un texte des Proverbes 28: «(La Sagesse) a envoye ses ser
vantes proclamer ... » Done mode apostolique de predication, mais aussi 
fruit de la predication qui apparait avec la sortie des Samaritains : ils 
quittent leur cite et viennent au Christ. Ce fruit de la predication est 
developpe a la Lectio 5 29 : c'est d'abord ce a quoi les Samaritains croient : 
le Christ, parce que Ia foi vient « ex auditu ». Puis, ce a quoi tend Ia foi, 
le desir de Ia chose a laquelle on croit: c'est pourquoi les Samaritains 
vont vers le Christ. Enfin venir vers ce qu'on croit ne suffit pas, on veut 
le posseder, et c'est pourquoi les Samaritains retiennent le Christ chez 
eux plusieurs jours. 

Mais le cas de la Samaritaine remplissant la fonction d'Apotre n'est 
pas la seule femme a laquelle Thomas s'arrete ala suite de Jean. A propos 
de Marthe 30, Thomas rapporte deux reflexions, celle de Chrysostome et 
celle d'Augustin. Jesus dit « Je suis la resurrection et la vie, crois-tu 
cela ? » Elle repond « je crois que tu es le Christ, fils du Dieu vivant qui 
est venu dans le monde ». Selon le Pere grec, cette femme n'a rien com
pris, ces paroles etaient trap elevees pour elle : stupefaite, elle repond : 
« Seigneur, je ne comprends pas ce que tu dis etre Ia resurrection et Ia 
vie, mais je crois que tu es le Christ, fils du Dieu vivant». Ce qui n'est 
deja pas mal ! - Mais Augustin est plus bienveillant : non seulement 

27. Id., lectio 3, p. 369 a. 
28. Proverbes 9/3. 
29. Ed. Parme, vol. X, p. 373 a. 
30. Idem, Iectio 4 fine, p. 495, a et b. 
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elle comprend, mais elle donne la raison qui ex;plique tout : « quoi que tu 
dises de ton pouvoir et de l'effet du salut, je le crois totalement parce que 
je crois a ce qui est Ia racine de tout, a savoir que tu es Ie Christ, fils 
du Dieu vivant, et c'est pourquoi tu es la resurrection et la vie ». Elle 
confesse ainsi la dignite, la nature et !'incarnation du Christ : oint de 
I'huile invisible de !'Esprit-Saint, sa nature est declaree divine puisqu'il 
est Fils de Dieu, done en connaturalite avec Lui, mais il est aussi sorti du 
Pere, assume dans la chair. Voila done encore une femme capable de 
connaitre, supremement docta. On ne parle pas de la predication de Marthe, 
car l'Evangile n'y oriente pas. 

Mais nous allons nous rattraper a cet egard avec Marie-Magdeleine. 
Le Commentaire de l'Evangile de Matthieu 31 introduit un theme que nous 
trouverons souvent chez l'Aquinate et chez bien d'autres auteurs : « c'est 
a la femme que le Christ a voulu apparaitre en premier, lors de la resur
rection, parce que, de cette fa9on, le sexe feminin se trouvait repare : 
comme la femme a ete la premiere a entendre l'annonce de la mort, de 
meme elle fut la premiere a voir la Vie desormais immortelle. C'est pour
quoi l'unite est retablie entre Gentils et Juifs : tous ne font qu'un dans 
l'Eglise. Ce rappel par Thomas de Galates 3/28 suggere qu'il avait aussi 
dans !'esprit la fin de la citation: le sexe feminin etant regenere par la 
Resurrection du Christ, il n'y a plus de distinction sexuelle qui fasse 
discrimination. 

Mais le Commentaire sur le texte correspondant de Jean presente une 
autre force 32. Marie-Magdeleine a eu un triple privilege : elle est pro
phete, elle remplit !'office des anges, elle est apotre des apotres. Prophete 
parce qu'elle a merite de voir des anges : le prophete est en effet inter
mectiaire entre les anges et le peuple. Mais plus qu'intermectiaire, elle 
agit comme un ange par la promptitude, la h<He avec laquelle elle va 
vers le Christ. Mais surtout elle fait fonction d'apotre : bien plus encore 
que la Samaritaine puisqu'elle est devenue « apostolorum apostola » : il 
lui a ete donne d'annoncer aux disciples la resurrection du Christ. Elle 
est done l'Apotre par excellence. Aussi est-ce la le titre de gloire que la 
liturgie a rappele dans une des antiennes de !'Office propre de sainte 
Marie-Magdeleine : « 0 mundi lampas... apostolorum apostola fieri 
meruisti » 33. 

3° REPONSE DE THOMAS A CES CAS EXCEPTIONNELS 

« Respondeo dicendum ... » 34• Si Thomas a apporte !'objection c'est 
qu'il avait la reponse toute prete, et nous allons voir cette meme reponse 
intervenir souvent dans tous les problemes que pose cette intervention 
de la femme dans la doctrine. Nous trouvons ici la distinction fondamen-

31. Ed. Parme, vol. X, p. 273 a. 
32. !d., chapitre XX, Iectio 3, p. 629. 
33. Une des antiennes de Laudes de I'Otficium S.O.P., au 22 juillet. 
34. Ed. Parme, XIII, p. 275 b et 276 a. 
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tale, d'abord entre la revelation elle-meme et sa manifestation en public. 
Quant a la revelation elle-meme, les femmes la re9oivent tout comme les 
hommes: le Saint-Esprit ne distingue pas entre les sexes. Mais quant a 
son annonce, elle peut etre publique ou privee. Dans ce dernier cas elle 
est permise aux femmes parce qu'alors elle est une annonce et non une 
predicatio. En effet, ce qui est interdit a la gent feminine, tant selon 
I"' Cor. 14 que selon I"' Tim. 2 c'est de parler « ab Ecclesiae autoritate ». 

C'est en somme l'autorite qui est interdite a la femme, non la parole. On 
voit ici une difference notable entre les textes pauliniens et l'Angelique: 
selon le premier c'est la parole meme de la femme qui est taxee d'incon
venante, ce qui doit provoquer honte chez son auteur; tandis qu'au 
xn:r siecle, c'est l'autorite de la parole, l'autorite que suppose la parole. 
Sans doute dans le texte a Timothee il y a aussi cette domination de la 
femme sur l'homme que l'on condamne, mais cela semble se situer dans 
un cercle plus restreint, entre mari et femme. Pour Thomas c'est l'ensei
gnement officiel dans l'Eglise qu'il rejette. II imagine sans doute la seance 
universitaire, ou l'assemblee dans la cathedrale, et ... une femme montant 
en chaire. C'est impossible, impensable ! cela contredirait tout ce que 
nous savons de la femme, ce serait mettre en peril le depot divin de la 
doctrine. Non seulement la femme est inapte physiquement et psychique
ment, mais elle a dans sa nature meme d'etre soumise au male. Elle ne 
peut done recevoir la fonction d'enseigner publiquement, de dominer par 
son savoir. Les exemples apportes le prouvent bien: la Samaritaine n'a 
pas preche ; Ia veuve Anne n'a fait que rendre grace a Dieu devant le 
groupe minuscule de la Sainte Famille; des filles de Philippe, on ne sait 
rien de leur auditoire ; quant aux femmes de l'A.T. c'est plus tangeant. 
D'apres Juges 4, Debora inspira Baraq grace a ce que Dieu lui enseignait, 
mais ne precha pas; elle jugeait les litiges entre les hommes, mais n'en
seignait pas. - Pourtant si juger n'est pas dominer? qu'est-ce done? -
Judith montra courage et stratageme; elle enseigna la confiance en Dieu, 
mais rien d'autre. Hulda n'a fait qu'exprimer aux envoyes du roi la 
parole que Dieu leur faisait dire (II• Samuel chap. XX). 

La liste proposee ne nous donne done que des enseignements prives 
sauf le cas de la Samaritaine sur lequel nous allons revenir. A propos de 
la I"' a Timothee, Thomas cite de nouveau Debora qui « instruisit le 
peuple d'lsraei » ; et y ajoute une citation des Proverbes oil il s'agissait 
simplement d'une mere qui instruit son fils - encore le texte authentique 
ne precise-t-il nullement s'il s'agit du pere ou de la mere ; le premier cas 
est plus plausible. Le texte de Thomas sur Debora est clair ; « Deb9ra 
eructavit populum Israel». Mais cette eruditio vient de !'esprit de pro
phetie ; et la grace du Saint-Esprit « ne discernit inter virum et mulie
rem». Cependant ce n'etait pas une predication publique, mais « elle don
nait des conseils sous !'inspiration du Saint-Esprit» (id). 

Dans le texte cite plus haut du Commentaire thomiste sur l'Evangile 
de Jean nous avons cru voir une veritable admiration de Thomas pour la 
Samaritaine : elle a fonction d'apotre, preche comme les bons predica
teurs avec finesse : « il sait ce que j'ai fait » ; et doigte : interrogation 
plutot qu'affirmation. Une seule phrase de Thomas, dans ce passage, 
montre sa reticence: « elle n'affirme pas pour ne pas sembler enseigner ». 
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Allegation affaiblie ensuite par le primat donne a la forme interrogative. 
II semble que nous soyons ici en presence de deux Thomas : le maitre 
bien campe sur ses convictions metaphysiques et vetero-testamentaires, 
demeure Ut comme fond de toile ; mais au premier plan se joue le friand 
de l'evangile qui n'est qu'admiration et enthousiasme. Pourtant le fond du 
tableau reapparait a la sauvette ... 

L'admiration de Thomas se renouvelle pourtant a propos de Marthe, 
nous I'avons vu ; mais Ia aucune reflexion ne vient attenuer son attitude 
positive: il n'est pas dit qu'elle preche, mais elle confesse, elle declare a 
qui peut !'entendre que le Christ est fils de Dieu, egal a Lui, incame dans 
I'humanite. 

Avec Marie-Magdeleine c'est Ia pleine predication, apotre des apotres, 
modele de Ia predication. La non plus, le Docteur Angelique ne met aucune 
sourdine a cette declaration. Le feminisme de Thomas demeure done jus
qu'ici sans objection. 

Mais !'objection apparait dans la Somme: cette meme distinction 
invoquee au sujet des femmes prophetes va servir contre les premiers 
temoins de Ia Resurrection 35 : !'objection pose Ia contradiction entre les 
dires de Paul et le fait des femmes temoins - temoins qui ne peuvent 
temoigner! Vraiment le Christ a mal choisi son monde! L'ad. 3• repond 
qu'effectivement la femme n'est pas autorisee a enseigner publiquement 
dans l'Eglise, mais elle le peut en prive aupres des gens de sa maison. 
lei revient !'idee d'Eve premiere messagere de mort ; il convenait qu'en 
contrepartie, des femmes soient les premieres messageres de Ia vie : le 
genre feminin est par Ht absous de son ignominie et sa malediction est 
repudiee. Ces premieres apparitions aux femmes, loin d'etre !'envoi de 
celles-ci a Ia predication publique, viennent temoigner de l'etat de gloire 
qui attend les femmes au meme titre que les hommes. La mesure de 
gloire est a Ia mesure de !'amour : les femmes allant au tombeau ont 
temoigne au Christ plus d'amour que les apotres ; c'est pourquoi elles 
ont ete les premieres a voir le Christ ressuscite dans sa gloire. 

Cette meme idee d'opposition entre le premier peche et les premiers 
temoins de Ia resurrection se trouve dans le Commentaire parallele de 
l'Evangile de Mt. Mais le texte ajoute: « elles touchent le Christ par 
crainte et par joie ». « Avete », remarque Thomas, est une salutation de 
charite : << Annoncez a mes freres... ne craignez pas ... » car ceux qui ont 
rec;:u un office de predication ne doivent pas craindre », ajoute l'Aquinate: 
c'est done qu'elles ont rec;:u cet office de predication ! 36. Mais ceci entre 
dans le cas de ce que j'ai appele l'enthousiasme evangelique du saint 
docteur. Sa veritable pensee semble plutot s'appuyer sur Ia distinction 
entre enseignement public et enseignement prive sur laquelle nous avons 
deja insiste. II est clair que cette distinction a une base purement sociale, 
et ne saurait etre legitimee par aucun fondement scripturaire. 

Une explication philosophique de cette maniere de penser peut etre 
decelee ailleurs dans l'ceuvre de Thomas. Nous en verrons ensuite un 

35. Summ. Theol. Ilia, Qu. 55, art. 1, 3• objection et Ad. 3m. 
36. Ed. Parme, X, p. 275 a. 
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corrolaire. Dans l'opuscule DE REGNO 37 l'Aquinate rappelle que " selon les 
philosophes » les femelles chez les oiseaux rapaces sont plus fortes que 
les males pour combattre les dangers et proteger les petits. S'il n'en est pas 
de meme chez les humains c'est que l'etre humain est, par nature, civil et 
economique. Or dans le gouvemement de sa propre famille, il appartient a 
Ia femme de faire tout ce qu'exige Ia nutrition des enfants et l'approvi
sionnement des denrees, ainsi que le soin de Ia maison. Au contraire, Ies 
affaires de Ia guerre ne Ia regardent pas : en effet, les femmes ont, dit 
Aristote, un corps plus faible que l'homme... ici interviennent Ies details 
de Ia physique aristotelicienne. Mais si les hommes sont plus forts, cette 
force ne leur suffit pas pour combattre: il y faut encore !'intelligence, 
l'astuce, etc. (toutes choses qui ne se trouvent pas chez Ies femmes. Car 
il appartient a Ia femme de patir de I'homme et non d'agir; c'est pour
quoi, a l'encontre de Sparte, pense Aristote, il n'appartient pas a Ia femme 
de combattre a Ia guerre ; il lui appartient de gouvemer ses affaires 
familiales. Aussi bien Ia femme forte des Proverbes 38 revele les fonctions 
essentielles de son sexe: filer, prendre soin des enfants et des gens de sa 
maison; et enfin honorer les amis de son mari. N'oublions pas que ce 
soin des enfants et des gens de sa maison implique, pour Thomas, !'ins
truction doctrinale domestique 39. 

Nous voyons done qu'en ce qui conceme Ia doctrine, Thomas pose 
une specialisation de Ia femme qui correspond exactement a son rayonne
ment social. Mais cette restriction sociale va avoir pour consequence une 
restriction liturgique : le bapteme donne par la femme est a Ia fois valide 
et illicite - sauf necessite 40. Valide, certes, parce que c'est le Christ qui, 
en realite, baptise ; mais illicite car Ia fonction appartient au pretre, et a 
defaut de celui-ci a un male plutot qu'a une femme. Pourquoi? La pre
miere objection cite, avec !"' Cor. 14, un canon de la collection dite 
IV• Concile de Carthage qui s'exprime ainsi: « Ia femme, bien que docte 
et sainte, ne doit pas presumer d'enseigner ... non plus que de baptiser » 41• 

Qu'on remarque !'expression presumer! eta l'ad. rer, enseignement et bap
teme sont unis dans Ia meme acceptation du prive, Ia meme reprobation 
du public. Mais l'ad. 3• apporte un point de vue interessant, car Ia 3" ob
jection avait un peu exagere dans son symbolisme misogyne : l'eau du 
bapteme joue le role de Ia mere que le Christ va feconder par Ia grace ... ; 
par consequent il faudrait plutot qu'en cas de necessite, ce soit le pere 
qui baptise non Ia mere. Mais non, repond Thomas : il est vrai que dans 
la perspective aristotelicienne le role actif de Ia gem!ration chamelle 
appartient au male, alors que le role passif est celui de Ia femme. Mais 
dans Ia generation spirituelle il n'en est pas ainsi: ni l'un ni !'autre ne 
peuvent agir autrement que sous forme d'instrument, car aucun agent 
humain ne peut sanctifier par sa vertu propre: c'est toujours Ia vertu 

37. Livre IV, cap. 6. 
38. Chapitre XXXI, v. 10 sq. 
39. Au chapitre XIV du De Regno (livre IV), Thomas revient sur les activites feminines 

a Sparte et sur les objections qu'y oppose Aristote. 
40. Summ. Theol. Ilia, Qu. 67, art. 4. 
41. Ce texte canonique est cite dans le Decret de Gratien, I, 1367. 
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propre du Christ qui agit. En d'autres termes dans l'activite spirituelle, il 
y a egalite rigoureuse des etres humains. Cependant la reponse essentielle 
de l'Aquinate aux exceptions feminines de Ia Bible se trouve dans un texte 
qui pose le probleme de fa~on specifique : « Les dons de parole, sagesse 
et science peuvent-ils etre re~us par des femmes?» 42• L'article est un 
commentaire des deux textes etudies dans le present chapitre. 

La premiere objection est feministe, mais s'appuie sur ce texte deja 
vu, soi-<l.isant Proverbes chapitre IV. 

La seconde recueille les exemples vus ci-<l.essus : Debora, Hulda, les 
filles de Philippe et encore la citation de l"' Cor. 11 : « toute femme qui 
prie ou prophetise ... ». 

Le Sed contra conclut, des deux textes pauliniens, que la parole ne 
peut convenir aux femmes. 

Mais le corps d'article pose la fameuse distinction: il y a une parole 
privee, de l'un a !'autre, en entretiens familiers et la le don de parole 
convient parfaitement aux femmes. Mais, il y a aussi la parole publique 
dans l'Eglise, et celle-ci ne convient pas a la femme. Pourquoi ? premiere
ment et principalement - voici done le fondement du refus - « a cause 
de Ia condition du sexe feminin qui est d'etre soumis a l'homme, comme 
le dit la Genese au chapitre III » ; or enseigner et persuader les autres 
publiquement dans l'Eglise ne saurait etre le fait des soumis: c'est le fait 
des prelats, c'est-a-dire des premiers. Cependant, comme nous l'avons vu 
deja, les hommes subalternes ne Ie sont que par accident, tandis que les 
femmes sont par leur nature meme dans cet etat de sujetion. La deuxieme 
raison est le danger de seduction que pourraient exercer les femmes. La 
troisieme est le manque de sagesse communement repandu chez les 
femmes, sagesse qui est cependant la premiere necessite pour I'enseigne
ment public de la doctrine. 

Les reponses aux objections ne font guere que redire Ia difference 
entre les deux sortes d'enseignement. L'ad 2< cependant rappelle que la 
grace de prophetie est re~ue, selon !'illumination de Dieu, dans Ia partie 
de I'etre humain oil il n'y a pas de difference entre Ies sexes. lei encore 
Thomas se trompe de citation et integre Gal. 3/28 a Col. 3/11. Peu 
importe ! Mais au contraire de cette illumination, la grace de Ia parole 
releve de !'instruction dans laquelle se trouve Ia difference des sexes. 
Cette difference entre enseignement prive et public est encore mentionnee, 
par Thomas, dans son Commentaire sur l'epitre a Tite 43 : « l'enseignement 
public est interdit aux femmes, mais l'enseignement prive par lequel on 
enseigne sa famille lui est concede''· Le texte est introduit par Ia recom
mandation de l'epitre « que les femmes agees apprennent aux jeunes a 
aimer leurs maris et leurs enfants », etc ... Le mot du verset 4 doceant 
avait evidemment de quoi troubler l'Aquinate; c'est pourquoi il rappelle 
les deux textes etudies ci-dessus. Mais dans ce commentaire, il introduit 
meme une sorte de priorite donnee, non pas a la femme comme telle, 
mais a la femme agee, pour cette sorte d'enseignement primaire ! Elle 
s'y entend mieux que les marls avec les enfants ! 

42. Summ. Theol. IIa IIae, Qu. 177, art. 2. 
43. Edition de Parme, XIII, p. 652 b. 
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4• CONCLUSION PAR RAPPORT AU XX" SIECLE 

Que pouvons-nous retenir de ces textes? L'enseignement doctrinal 
r~u par Ia femme ne fait aucun probleme; l'enseignement donne par Ia 
femme exige au contraire Ia distinction entre enseignement prive et ensei
gnement public: autorise dans le premier cas, il est interdit dans Ie 
second. La raison fondamentale de cette interdiction est, nous l'avons vu, 
l'etat de sujetion qui caracterise Ia femme. Or c'est Ia un etat determine 
par la nature meme, physiologique et psychologique, de la femme, tandis 
que la sujetion du serf est accidentelle, temporelle et peut cesser par 
l'affranchissement. 

Pourquoi y a-t-il pour Thomas une telle determination naturelle chez 
Ia femme ? La conviction du Docteur Angelique sur ce point est fondee 
sur deux bases essentielles: la physique d'Aristote, le chapitre III de la 
Genese: «ton marl dominera sur toi ». Si la metaphysique d'Aristote 
peut avoir une certaine perennite, au moins aux regards de quelques vues, il 
est bien clair que sa physique ne peut actuellement etayer aucun raison
nement. Sur le chapitre III de la Genese, nous aurons !'occasion de 
revenir dans le chapitre suivant ; mais nous pouvons remarquer des main
tenant !'importance qu'il faut, me semble-t-il, attacher a l'autorisation 
donnee de l'enseignement prive: telle est la breche dans la muraille de la 
misogynie par Iaquelle finira par passer l'accueil pienier a la feminite. 
Comment, en effet se mesure le champ de cet enseignement ? a sa maison, 
a son domaine ... Ainsi Ia fermiere enseigne a ses enfants, mais la chatelaine 
se doit d'instruire de la religion tous ses gens, serfs males compris. Si 
done le rayon d'activite de la femme augmente, son enseignement de la 
religion devra s'etendre en meme proportion. Peut-on dire en consequence 
que - a nous en tenir au principe thomiste en la matiere - la parole 
appartient a la femme dans la mesure de sa place dans la societe? Je le 
crois ; et si Ie fait social du x:xe siede presente Ia realisation du Gal. 3/28, 
si dans la famille, dans Ies professions, dans la politique, il n'y a plus de 
difference entre hommes et femmes, s'il n'y a plus de sujetion sociale d'un 
sexe a l'egard de !'autre, il est evidemment necessaire d'admettre Ia possi
bilite de l'enseignement doctrinal par la femme jusqu'au niveau le plus 
eleve. Les reticences de Paul et de la I"' a Timothee avaient pour cause 
l'etat particulier de leurs divers auditoires, celles de Thomas qui sont, du 
reste, moins rigoureuses que les premieres sont calquees sur l'etat social 
du xn!" siecle. L'etat social du xX" siecle oblige a avoir des perspectives 
nouvelles. 

II n'est pas dans mon intention de traiter ici du sacerdoce, bien que Ia 
question accompagne souvent celle de l'enseignement. Mais j'ajoute sim
plement, pour corroborer Ia conclusion qui vient d'etre proposee, que le 
principal argument par lequel Thomas rejette la possibilite du sacerdoce 
feminin est le meme que celui qui vient d'etre cite : dans le Supplement 
de Ia Somme, Question 39 article ter, nous lisons, : « le sacrement est un 
signe, et Ia fonction de signifier est incluse dans son efficience meme ... 
Or Ie sexe feminin ne peut signifier aucun degre d'eminence «quia mulier 



152 DROIT A LA CONNAISSANCE RELIGmUSE 

statum subjectionis habet ... ». C'est done Ia sujetion sociale qui, au dire 
de Thomas, et elle seule, qui exclut Ie sacerdoce feminin. Dira-t-on que ce 
texte n'est pas de l'Aquinate ? Ouvrons done le Commentaire des Sentences 
au passage correspondant 44 : le texte est pratiquement Ie meme, Ie pre
mier etant simple copie du second: par le sexe feminin, aucun degre d'emi
nence ne peut etre signifie parce que « mulier subjectionis habet ». A 
l'Ad. Jer on note que Ia prophetie est possible a Ia femme parce qu'elle 
consiste en une realite dans laquelle, au contraire du sacerdoce, il n'y a pas 
de difference entre l'homme et Ia femme. Et meme, ajoute-t-on, Ia femme, 
quant a l'ame, l'emporte parfois sur beaucoup d'hommes 45. 

II reste que !'exclusion de Ia femme du sacerdoce, comme de l'ensei
gnement doctrinal public, n'est fondee sur rien autre que sur Ia sujetion 
de Ia femme a l'homme, realite sociale du XIII" siecle. Sans doute, pour 
Thomas et ses contemporains, Ia sujetion en question n'est pas que sociale, 
car elle est fondee sur Ia nature meme de Ia femme. Mais il nous est impos
sible - de toute evidence - de tenir compte de ce fondement pseudo
physique a une discrimination qui n'est en fait que sociale. 

44. IV Sent., dist 25, Qu. 2, art. 1. 
45. Pour bien comprendre ce raisonnement, il faut tenir compte de Ia doctrine thomiste 

du sacrement qui distingue : Ia rea!ite, le signe et une valeur intermediaire • res et sacra
mentum •. Les trois sont necessaires au sacrement ; mais ici le signe ferait defaut parce 
que Ia femme exprime Ia sujetion, alors que le Christ, agissant dans le sacrement, doit ~tre 
signifie par un type de domination, le male. 
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CHAPITRE VI 

LE SYMBOLE FEMME· :EGLISE 

A propos de ce texte fameux de l'Epitre aux Bphesiens, il nous faut 
prendre bien conscience du symbolisme tel que le comprenait l'exegese 
medievale. Ainsi qu'on Ie sait, l'Ecriture sainte, dans Ia pensee des auteurs 
du Moyen Age, presentait quatre sens designes par des appellations diffe
rentes selon les auteurs mais qui revenaient a : historique, moral, symbo
lique ou metaphorique et anagogique 1. Quant au sens historique nous 
n'avons pas affaire ici a une histoire proprement dite comme, par exemple, 
le sauvetage de Noe ou Ia levee du siege de Jerusalem, ninon plus comme 
Ia multiplication des cinq pains d'orge. Mais nous avons un sens historique 
fondamental : le salut de l'Eglise par le Christ qui a donne sa vie pour Ia 
purifier. II y aura done lieu, au travers de cet acte redempteur, que dis-je? 
dans l'acte rooempteur lui-meme, de trouver les realites spirituelles qui se 
situent aux autres sens de ce texte. Malheureusement, Thomas ne les 
explicite pas ici. Et s'il est toujours difficile de suppleer a Ia pensee d'un 
auteur, ill'est certainement plus encore en une matiere aussi delicate que 
celle de notre texte. 

II semblerait au premier abord que nous ayons un transfert tres 
simple, presque elementaire, du sens historique au sens moral, c'est-a-dire 
a Ia predication courante « Femmes, soyez soumises ... » On en resterait 
alors aux tout premiers elements de Ia signification quadripartite, sans 
aborder les deux derniers sens symbolique et anagogique. II est cependant 
difficile de croire que l'Aquinate ait banni de sa pensee une perspective 
dont les esprits d'alors etaient si penetres. C'est Ia ce qui nous oblige a 
creuser le texte de ce commentaire qui, au premier abord, pourrait 
paraitre quelque peu plat. 

Mais le sens metaphorique apparait ici pour peu qu'on s'y attache: le 
don qu'a fait Ie Christ de sa vie a l'Eglise se realise en chaque chretien, 
homme et femme ; chaque arne est lavee, purifiee dans le bain de Ia grace 
eff3.9ant toute tache du peche, aussi bien du peche originel que de tous ceux 

1. Cf. a ce sujet l'ouvrage classique : DB LUBAC, Exegese mediivale, Paris, 1954. Cf. 
Quodlibet VII, Qu. 6, art. 15, ed. Lethielleux, pp. 276-277 ou Thomas en donne !'enumeration 
selon Augustin et selon Bede. 
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que le sujet humain commet constamment: c'est parce que chaque arne 
individuelle est purifiee par Ie sang du Christ que l'Eglise l'est dans sa 
totalite: c'est parce que !'action redemptrice du Christ s'exerce sur chaque 
arne que Ie Sauveur peut « se Ia presenter » et l'aimer veritablement comme 
l'epoux aime l'epouse et trouve en elle sa joie. Cependant, !'union mys
tique, qui en resulte entre Ie Christ et l'ame, n'est pas encore Ie dernier 
mot de cette perspective, car le sens anagogique de ce texte nous mime 
plus loin. II semble qu'en toile de fond se presente ici Ia Jerusalem celeste 
dsecendant "toute paree pour son epoux »: c'est l'Eglise de la fin des 
temps et toutes les ames temoins et participantes de ces noces eternelles 
qui apparaissent au regard du Docteur Angelique a Ia suite de l'Apotre, ce 
qui explique !'exclamation enthousiaste de celui-ci: «Que cette revelation 
est grande!» Certes, mais il est clair que les faits racontes et les choses 
futures annoncees sont suivis de preceptes dont !'observation est necessaire 
pour obtenir Ie contenu de ces promesses. 

Arretons-nous d'abord a !'exclamation qui sans aucun doute donne 
Ia cle de ce texte : «Magnum mysterium ! » En latin medieval quand 
mysterium ne se presente pas comme synonyme de sacramentum, il accom
pagne cette notion tel un correlatif necessaire, surtout pour l'Aquinate 
qui a tant developpe la seconde notion dans sa riche tbeologie des sacre
ments. Sacrementum exprime l'exterieur, Ie signe, la lettre porteuse d'une 
signification, type correlatif du mystere, figura, imago. Mysterium dit au 
contraire !'element interieur, la realite cachee, !'arcanum, le signifie sous 
le signe, la verite indiquee par la figure 3 : c'est la res de la tbeologie sacra
mentelle de l'Angelique qui y ajoutera la notion intermediaire, de res et 
sacramentum, le lien, la charniere entre la realite et le signe. On trouve 
aussi ces deux expressions de sacramentum et de mysterium pour designer, 
Ie premier, !'Ancien Testament, le second, le Nouveau. L'exclamation pauli
nienne se presente done a Thomas comme exprimant la realite fondamen
tale la plus profonde contenue dans la revelation christologique du Nouveau 
Testament. 

Le Commentaire sur le texte aux Ephesiens ne developpe pas ces pers
pectives, mais comment croire qu'elles fussent absentes de Ia pensee de 
Thomas ? Si son interpretation de l'Ecriture Sainte s'est toujours pre
sentee comme plus doctrinale que mystique, il ne faudrait pas croire que 
la mystique au sens oil. il I'entendait en fut absente. Du reste, la doctrine 
pour lui etait theologique, c'est-a-dire connaissance de Dieu et de ce qui 
est en Dieu. S'il a, le premier, su faire de la theologie une science, pour 
autant elle ne cessa pas, certes, d'etre pour lui connaissance de Dieu : 
« connaitre » c'est-a-dire « etre dans». 

Ces quelques remarques vont nous permettre, je l'espere, une meil
leure relecture du Commentaire de l'epitre aux Ephesiens. Bien avant 
Thomas, Origene et d'autres avaient saisi le sens symbolique du texte : 
Origene avait meme rapproche l'allegorie contenue dans l'epltre aux 
Galates (les deux femmes d'Abraham) du mystere de notre epltre aux 
Ephesiens. Le Pere de Lubac remarque, a propos de ce rapprochement 

3. Cf. sur ces notions DB LUBAC, op. cit., pp. 400 sq. 
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que, pour Origene, «haec quod allegoria mysteria continent», et ce haec 
c'est tout le contenu de la Bible 4• De ce point de vue le Christ est Ie 
sacramentum du mystere de Dieu, c'est-a-dire !'instrument qui nous livre 
la connaissance de Dieu. 

Mais, en raison des deficiences humaines, le sens moral se situe chro
nologiquement avant le sens mystique, Ia tropologie, avant l'allegorie : Ia 
morale est ainsi mise avant Ia mystique dont cependant elle depend : 
c'est la un illogisme necessaire 5• Mais c'est une constatation frequente en 
philosophie thomiste que l'ordre de l'etre soit inverse a l'ordre du devenir. 

Autant les liens d'egalite, rappeles a propos de l'epitre aux Galates 
sont fondamentaux et definitifs, autant le contenu du chapitre sur le 
mariage nous a paru provisoire et dependant de la situation sociale des 
epoux tant au 1• siecle qu'au xnr siecle. 

lei nous ne sommes plus en dogmatique, ni en morale sociale : nous 
abordons l'aspect symbolique que presentent les rapports conjugaux ; il 
s'agit de passer du couple humain au couple Christ-Eglise, et non !'inverse. 
La pensee de l'Aquinate a-t-elle suivi Ie meme cheminement? Je crois 
qu'il faut repondre a la fois oui et non. Non car, au plan le plus imme
diat, I'Ecriture Sainte contient, selon lui, des verites qui enseignent aux 
hommes leurs conduites respectives en vue du salut eternel : le but de 
l'Apotre ici serait alors la bonne conduite des epoux. II apparait done a 
Thomas que ce membre d'epitre traite des relations qui doivent etre celles 
des epoux prenant exemple sur !'attitude du Christ et de l'Eglise. Voyons 
done ce Commentaire 6• II se fonde d'abord sur la description aristoteli
cienne de la maison que nous avons deja vue: la maison inclut trois rela
tions dont la perfection fait la qualite meme des relations domestiques : 
mari- epouse, pere- fils, maitre- serviteur. Et c'est precisement Ia le plan 
du texte paulinien aussi bien dans l'epitre aux Epbesiens que dans les 
textes paralleles 7. Mais d'abord la femme : element plus important dans 
Ia famille que les enfants et les serviteurs, elle arrive done en premier 
lieu. Thomas affirme, a la suite de Paul, Ie premier devoir de chaque 
conjoint : la sujetion pour l'epouse, l'amour pour l'epoux. Et pourquoi ? 
Parce que l'homme est tete de la femme, en consequence de quoi la sou
mission s'impose a l'epouse, car son marl est maitre: il doit la gouverner 
par mandat du Seigneur, c'est pourquoi !'attitude de l'epouse doit etre, 
Thomas ne craint pas de le repeter, !'attitude du serviteur a l'egard de 
son maitre. Certes, a la difference de ce dernier qui commande dans son 
propre interet, le mari doit commander la femme dans !'interet de celle-ci 
et des enfants. 

La suite du texte nous donne le quia, la raison pour laquelle cette 
soumission s'impose. Et la aussi le raisonnement est distribue en trois 
membres : la raison, l'exemple, !'extension de l'exemple. Quant a la raison 
de cette soumission, Thomas y revient, c'est toujours la fonction de tete 

4. Id., p. 499; cf. egalement p. 477. 
5. Cf. idem qui cite respectivement P.L. XCI, 328 C, 240, 243 D, 244 A, et P.L. LXX, 

1068 B. 
6. Edition de Parme, t. XIII, lectio 8, p. 495 a. 
7. Colossiens 3/18-22. 
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attribuee au marl ; et Thomas ne diminue en rien Ie contenu quelque 
peu brutal que Paul donnait a cette notion. C'est done en definitive un 
rappel de Ire Corinthiens II/3 avec tout ce que Paul et Thomas pouvaient 
mettre sous cette expression. lei l'Aquinate complete sa pensee par une 
citation de l'Ecclesiaste : « Le sage a ses yeux dans sa tete, mais l'insense 
marche dans l'obscurite » 8• Le sens est tres clair: puisque les yeux de 
l'epouse sont dans l'epoux, la femme qui n'est pas soumise marche dans 
les tenebres, comme une aveugle privee de ses yeux. La raison essentielle 
de la sujetion feminine est done la capaeite de vision, la lumiere et done 
le jugement qui ne peuvent se trouver, pour la femme, que chez son mari. 
Pour demontrer qu'il en est bien ainsi, Thomas apporte l'exemple, le 
modele par excellence qui n'est autre que le Christ: le Christ a donne 
sa tete pour l'Eglise qui est son co11ps... et cela non pour son utilite a 
lui, mais bien pour celle de l'Eglise, « car il est le sauveur de son corps ». 
Cette notion de tete, Thomas sait bien la trouver ailleurs dans la Bible. 
C'est pourquoi il invoque, avec un parfait a-propos, le texte d'Etienne 
dans les Actes des Apotres 9 : « La pierre rejetee par les constructeurs ... 
est devenue la tete d'angle ». Le texte d'Isaie 12/2 est egalement bien 
adapte 10. L'idee est la meme : l'action de grace des rachetes compare 
Dieu a celui qui delivre « ... celui qui a la force» de sauver. Ainsi done le 
Christ nous est-il presente des maintenant comme la pierre d'angle grace 
a laquelle tout le batiment trouve sa fondation, sa stabilite. II est ce qui 
fonde l'Eglise. Transpose du plan materiel au plan psychologique, il est 
evident que comme le batiment ne peut tenir debout qu'en dependant de 
sa clef de voute, de meme l'Eglise doit etre soumise au Christ : mise sous 
(au sens Iitteral). 

Mais le texte etend le cas de l'Eglise a celui de la femme : « Comme 
l'Eglise est soumise ... ainsi les femmes doivent etre soumises ». De meme 
qu'un membre du corps ne saurait rejeter sa tete, de meme il ne sau
rait convenir qu'une epouse aille vers une autre tete que la sienne, car 
de meme que le Christ est tete de l'Eglise, ainsi l'epoux est-il tete de la 
femme. Encore une fois, les references invoquees, par Thomas, explieitent 
sa pensee: il en appelle iei au psaume 61 (Vg.) V. 2. Mais une difference 
de traduction vaut peut-etre d'etre signalee: la Vulgate porte la forme 
interrogative : « Nonne Deo subjecta erit anima mea ? » alors que la Bible 
de Jerusalem donne simplement: «En Dieu seul le repos pour mon 
arne ... », sans qu'il soit question de subjectio. L'Aquinate a done le senti
ment tres vif, et vraisemblablement fonde sur les realites sociologiques, 
de la faiblesse de la femme, de !'abandon oil elle serait sans la lumiere 
de sa tete, sans Ia force de l'appui marital. C'est tellement evident qu'on se 
demande meme ce que vient faire le rappel de Genese 3/16 : « Ton 
mari dominera sur toi ». C'est sans doute, pense-t-il, une confirmation 
apportee par Dieu a la Ioi de la nature. 

8. Traduction E. GLASSER, Le Proce.s du Bonheur de Qohetet, 1970, p. 43. 
9. Actes 4/11. 
10. Texte de Ia Vulgate : « Ecce Deus salvator meus » ; Bible de Jerusalem : « Voyez, il 
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Cette premiere partie du texte semble done negliger le point de vue 
proprement symbolique du texte paulinien pour n'y voir simplement 
qu'une predication aux femmes utilisant l'exemple du Christ et de l'Eglise. 
Malheureusement c'est souvent ainsi que le texte paulinien est presente 
au plus grand dam, nous semble-t-il, de sa veritable signification. 

Ala deuxieme partie il en sera de meme: Thomas y voit !'exhortation 
aux marls « aimez vos femmes», c'est un ordre; et voiei la raison de ce 
commandement « comme le Christ a aime l'Eglise » : le Christ donne 
done le modele de !'amour marital: celui-ei doit etre absolu afin de 
maintenir la chastete de l'interessee et la paix entre les partenaires. 
« Veillez a ne pas amertumer vos femmes », avait dit Colossiens 3/19, 
ce que Thomas explique comme suit : parce que le marl doit aimer 
l'epouse comme le Christ a aime l'Eglise, il doit l'aimer comme soi-meme; 
et le signe de cet amour c'est qu'il s'est livre pour elle; c'est pourquoi le 
marl doit aimer sa femme comme son propre corps. Mais, detaillant ce 
modele a suivre, le Commentateur continue : « Soyez imitateurs de Dieu 
comme des fils bien-aimes, marchez dans !'amour, car aussi bien le Christ 
vous aime. » La preuve de cet amour du Christ pour l'Eglise c'est qu'il 
s'est livre pour elle. lei remarquons que le simple modele propose par le 
Christ a !'imitation du chretien est maintenant depasse par le sens sym
bolique : le modele est alors per9u comme une realite immanente. Car si 
le Christ s'est livre pour l'Eglise, s'il s'est donne a elle, c'est qu'il vit en 
l'Eglise, en chacun des chretiens comme en l'Apotre lui-meme : « Ce n'est 
plus moi qui vis, c'est le Christ qui vit en moi » u : il s'est livre, et c'est 
le don du Serviteur souffrant d'lsaie 12 : « II a livre son arne a la mort ... il 
a porte la faute de beaucoup ... » Et pourquoi? Pour sanctifier, car « ce 
Jesus devait sanctifier le peuple par son propre sang» u. « Sanctificate eos 
in Veritate » avait demande au Pere le priere de Jesus en Jean 17/17. 
L'effet de la mort du Christ c'est la sanctification de l'Eglise, c'est-ll-dire 
la sanctification de taus les chretiens. Mais il faut bien saisir que !'action 
redemptrice du Christ n'est pas exterieure a celle-ci, elle est immanente: 
parce que le Christ est Dieu, il sanctifie l'Eglise de l'interieur, il l'anime 
du dedans. Et ainsi apparait la difference fondamentale entre les deux 
couples compares dans nos textes : le marl quel que soit son amour 
reste exterieur a l'epouse, celle-ei queUe que soit sa soumission est un 
autre etre que celui de son epoux. Tandis que le Christ, interieur a l'huma
nite rachetee et en chacun des chretiens, les anime de sa force creatrice, 
salvifique et initiatrice de toute activite. Au sens metaphorique dont il 
s'agit iei, l'Eglise obeit au Christ comme la main a la volonte qui la 
meut... Que nous sommes loin iei des rapports inter-conjugaux ! Mais 
l'Aquinate a certainement suivi l'Apotre dans ses perspectives spirituelles. 
Cette redemption immanente est purification des taches, c'est-a-dire des 
peches: l'Eglise est purifiee, lavee dans le bain d'eau, et lavee par la pas
sion du Christ « Nous taus avons ete baptises dans la mort du Christ, 

11. Galates 2/20. 
12. Isaie 53/12. 
13. Ep. aux Hebreux 13/12. 
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c'est-a-dire ensevelis dans cette mort ... » 14. Et cela grace a la source de 
la maison de David qui doit laver de toute souillure IS, grace aussi a 
!'aspersion qui rendra pur de toute souillure 16• Mais les citations ne taris
sent pas: le Verbe de Vie donne a l'eau le pouvoir de purifier et c'est 
pourquoi I' envoi qui acheve l'evangile de Matthieu 17 « Allez enseigner 
toutes les nations ... » enjoint la necessite du bapteme dont la fonction 
est de laver. La sanctification de l'Eglise n'est rien d'autre en effet que sa 
purification. Pourtant les comparaisons quelque peu brutales qui suivent 
nous genent un peu par leur simplicite: qu'elle soit purifiee afin qu'il 
puisse « se presenter a lui-meme l'Eglise glorieuse , : i1 est inconvenant, 
en effet, qu'un marl immacule conduise une epouse maculee », aussi l'a-t-il 
rendue immaculee maintenant par la grace, dans l'avenir par la gloire, 
c'est-a-dire par la clarte de l'ame et du corps selon la transformation 
decrite en Philippiens 3/21. C'est la suppression de tout defaut: « macu
lam aut rugam » sont supprimes, ce qui s'entend de l'etat des bienheu
reux decrit par !'Apocalypse 18, et nous voici au sens anagogique: « 11 n'y 
aura plus ni faim ni soif... » Ainsi done I'action du Christ sur l'Eglise est 
a la fois la purification de tout peche et la suppression de tous les maux 
impliques dans la vie d'ici•bas. Et le rapprochement, dans le Commentaire 
de l'Aquinate, n'est pas sans fondement: les necessites d'ici-bas ne sont 
que !'aspect le plus visible des peches de l'humanite. Ainsi la gloire de 
l'autre monde impliquera-t-elle a la fois le bonheur absolu et la purifica
tion totale. Dans la mesure oil celle-d peut exister des ici-bas, la gloire 
de l'Eglise est de suivre le Seigneur. En effet, selon Jerome « ceux qui 
sont unis au Christ et a l'Eglise n'ont pas la duplicite d'intention qu'ex
prime la tache, la ruga» 19. Et l'Aquinate complete sa description par ce 
souhait : que l'Eglise soit sainte par sa tension vers Dieu et immaculee 
par une purete totale ». Mais apres ces perspectives mystiques, Thomas 
conclut - platement pourrait-on dire - « ainsi les marls doivent-ils aimer 
leur femme comme leur propre corps». C'est que, etant donne la coexis
tence de tous les sens scripturaires indus les uns dans les autres, il est 
normal de passer de l'un a l'autre, bien que cela gene un peu nos fa~ons 
de penser. 

Ce commentaire suggere quelques reflexions. 11 est clair qu'il n'apporte 
aucune lumiere ni sur la theologie de l'Eglise, ni sur celle du mariage. 

On sait que la theologie de l'Eglise n'a pour ainsi dire pas existe avant 
le XX" siecle: c'est en effet, l'un des apports de la recherche recente que 
l'etude du Corps Mystique dans les textes reveles. Le Docteur Angelique 
ne pouvait pas se placer dans cette perspective : le passage etudie de 
l'epitre aux Ephesiens ne devait done rien nous apporter sur ce point. Et 
malheureusement la theologie du mariage tant developpee par ailleurs 
dans son reuvre ne s'appuie que bien peu sur les comparaisons du cha-

14. Romains 6/4. 
15. Zacharie 13/1. 
16. Ezechiel 36/25. 
17. Mt. 28/19. 
18. Apocalypse 1/16. 
19. Jerome : 2, 22. 
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pitre V de l'epitre aux Ephesiens. Ce sont plutot les premiers chapitres 
de la Genese et la physique d'Aristote qui constituent les bases de sa 
theologie du mariage. Le Commentaire du texte ici considere presente, 
d'une part, une simple suite de citations bibliques appelees par les mots 
de l'Epitre. D'autre part, il nous est apparu qu'au sens litteral le role du 
Christ et celui du marl etaient presentes comme un couple de modele et 
d'imitateur. Thomas ne semble pas se poser la question d'un lavage de 
purification que le marl devrait donner a sa femme ; mais il conclut 
simplement au devoir d'amour qui s'impose a l'epoux, remarque, certes, 
d'importance capitale. Quant a la femme, il en est moins question dans ce 
texte : on nous rappelle simplement que la femme doit soumission a son 
marl comme tout corps a sa tete. Le decalage qui nous frappe si fort 
entre le couple humano-divin et le couple mari ·femme ne semble nulle
ment lui apparaitre. Ce decalage disparait ici dans le symbolisme. Serait
ce que, pour Thomas, le parallelisme s'imposerait comme exact ? Non, sans 
doute. Mais la formulation de sa pensee a une telle habitude du jeu de 
l'analogie que les nuances se situent comme d'elles-memes sans qu'il soit 
necessaire de les exprimer. 

On pourrait peut..C::tre mettre en tableau l'analogie thomiste qui donne
rait alors ceci : 

epoux tete chef sauveur 
done mais aussi = 

epouse corps subordonne aimee 

Et si, des perspectives du symbolisme nous retombons a celles de la 
science medievale, nous devons rappeler que cette difference tete-corps n'est 
pas seulement attestee par le chapitre III de la Genese ; elle est aussi 
naturaliter parce qu'il y a entre l'homme et la femme, meme dans l'etat 
suppose d'innocence, une difference absolue : chez l'homme il y a plus de 
raison que chez la femme 20. Si nous croyons devoir nier cette difference 
dans l'humanite du XX" siecle, il faut cependant, pour comprendre la 
pensee du Docteur Angelique, nous placer dans cette perspective qui 
s'imposait a lui. Or, de ce point de vue, la difference ontologique entre 
les membres du couple humano-divin est, pour ainsi dire, analogiquement 
parallele a la difference sociale entre homme et femme. Certes, je le 
repete, l'Aquinate ne voit nullement une difference de nature entre les 
epoux; mais la difference sociale qui s'impose a lui dans son contexte 
culture! presente un hiatus tel qu'il ne lui parait pas choquant de com
parer l'un et l'autre des deux couples aussi dissemblables. 

A une premiere lecture de ce Commentaire, il peut, me semble-t-il, 
presenter une pauvrete relative dans son attention portee au couple 
Christ-Eglise. C'est que la perspective symboliste, sans etre absente ne 
s'impose pas au premier regard. Sans doute le couple forme par !'amour 
humain tend a nous faire connaitre l'intensite de l'amour du Christ pour 
l'Eglise. Mais de fa~on plus immediate, c'est pour inciter la femme a la 
soumission et l'homme a l'amour qu'on leur donne pour modele l'Eglise 

20. Sur cette maniere de voir, cf. entre autres Summ. Theol. Ia, Qu. 92, art. 1 ad 2m. 
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et le Christ. L'Aquinate, si friand pourtant de citations de !'Ancien Testa
ment, ne rappelle a ce sujet aucun des textes - Osee et autres ~ qui 
parlent des epousailles entre Dieu et son peuple. Alors que le texte de 
l'Apotre a semble avoir fait une magnifique digression pour s'elever - a 
partir du mariage humain - a ce mystere d'une inconcevable grandeur, 
Thomas semble s'en tenir a sa morale conjugale telle qu'il l'a traitee dans 
le Commentaire des Sentences faute d'avoir pu en faire une etude origi
nale dans la Somme Theologique. Serait-ce que le moraliste en lui efface 
les autres sens de l'Ecriture? Non, car ceux-ci s'imposent. Mais !'accent 
presque exclusif qu'il porte sur le couple homme- femme l'engageait a 
poser les devoirs respectifs et reciproques: soumission - amour. Et 
bien que l'insistance sur le couple Christ - Eglise soit moindre, !'atten
tion de l'Aquinate ne le perd pas de vue. L'action du Christ, purificateur 
et redempteur de l'Eglise, est posee en premier lieu comme devant donner 
son sens a tout le passage : cet acte historique s'incarne de nouveau dans 
les relations conjugales, et la nous sommes au sens tropologique de la 
simple exhortation morale. Mais les sens mystique et anagogique du texte 
ne sont pas exclus pour autant, et c'est la que nous trouvons les relations 
Christ - Eglise. Ceci nous permet de voir dans la relecture thomiste de ce 
texte la demarche suivante : on part de la relation Christ- Eglise dans 
l'acte de redemption, en laquelle se montre l'exemple de la relation mari
epouse ; mais cette relation, le don d'amour que suggere, dans toute la 
Bible, !'image des epousailles Y ahve- Peuple elu, nous ramene de nou
veau au couple Christ-Eglise, non pas par un retour au point de depart, 
mais au contraire par la decouverte, dans la transcendance, des relations 
d'amour entre l'humanite et Dieu dans la Jerusalem celeste. Sans doute, 
Thomas n'explicite-t-il pas cette vision. Et pourtant, !'exclamation qu'il 
repete apres l'Apotre « mysterium magnum ! » aurait-elle un sens s'il en 
restait a la seule exhortation morale, soumission et amour dus respecti
vement par les epoux ? Mais ce « grand mystere » conduit a une autre 
decouverte: si l'union entre le Christ et l'Eglise, c'est-a-dire entre le Christ 
et chacun des chretiens quel qu'en soit le sexe, est la realite profonde 
apportee par le Nouveau Testament, et si cette union d'amour est signi
fiee par l'union conjugale comme par son signe privilegie, son sacra
mentum (expression lourde de sens en thomisme, nous venons de le 
rappeler) alors !'union de l'homme et de la femme se trouve elevee au 
rang de sacrement de la Nouvelle Loi. En d'autres termes, si le mariage 
est, en christianisme, un sacrement c'est parce qu'il revele un contenu qui 
le transcende eminemment : !'amour de Dieu pour l'humanite. Mais ici i1 
y a, me semble-t-il, une equivoque a eviter: !'union homme- femme est 
sacrement de !'union Christ- Eglise ; mais le parallelisme est etabli entre 
les deux couples, ou plus exactement entre leur lien ; il n'y a pas lieu d'en 
conclure, meme chez Thomas, que le male signifie le Christ et la femme 
l'humanite. Quels que puissent etre les propos de l'Aquinate sur la femi
nite, c'est un fait que le parallele susdit n'est jamais affirme par lui : le 
sacrement porte sur l'union, non sur les personnes : ici nous sommes en 
plein sens symbolique, sur la lancee de cette pensee de l'Apotre. 

Mais que penser de ce texte par rapport a notre presente recherche ? 
A l'epouse il est demande soumission, mais non amour; a l'epoux il est 
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demande amour, devouement et jugement pour gouverner. Que Thomas 
n'ait pas demande a la femme d'aimer son marl, helas ! il ne faut pas 
nous en etonner. Dans les couches superieures de la societe du XIII" siecle 
- et meme dans les autres - la jeune fille ne choisissait pas son mari : 
qu'elle l'aimat ou non n'etait pas une question a poser. Pourtant, et c'est 
une nouveaute considerable du christianisme, le mariage exige le consen
tement explicite de l'epouse. Thomas y a insiste. C'est au marl d'aimer, 
car il a la responsabilite de la famille, responsabilite fondee sur la supe
riorite supposee de son intelligence. Quant a la soumission, comment le 
Docteur Angelique aurait-il pu concevoir la situation de l'epouse autre
ment que mise sous le mari puisque les usages et les droits medievaux la 
presentaient ainsi dans leur majorite ? Les exceptions a Ia domination 
legale de l'epoux etaient rares et surtout tres limitees selon les regions. 
Mais cette soumission etant realite commune, c'etait rehausser Ia situa
tion de la femme souinise que de la mettre en parallele avec l'Eglise 
sauvee, aimee par le Christ. 

C'est pourquoi Ie Commentaire de l'epitre aux Ephesiens presente 
ici une certaine equivocite dans ses sens profonds : le mariage y est 
exalte en ce que les relations inter-sexuelles y sont fondees sur le modele 
des relations Christ- Eglise : il devient par la sacrement. Et !'amour, le 
devouement jusqu'a la mort sont demandes a 1'epoux. Mais d'autre part, 
le mariage y est, pour ainsi dire, rabaisse en raison de la difference onto
logique entre l'Eglise et Ie Christ comparee a l'identite ontologique que 
presentent mari et femme. Ce desequilibre dans le parallele jette un 
certain discredit, du point de vue feminin, sur le texte aux Ephesiens et 
par suite sur son Commentateur. Certes, ce n'est qu'une comparaison, 
dira-t-on ; mais si elle choque les mentalites feminines, il ne faut pas 
nous en etonner. 

II reste cependant qu'ici il ne s'agit pas de Ia femme comme telle, 
mais de I'epouse. Au xnr siecle, bien plus encore qu'au premier, les 
femmes consacrees a Dieu dans le celibat ou le veuvage echappaient bien 
entendu a cette comparaison Christ- Eglise, ou plus exactement la femme 
alors n'a de rapport qu'avec le Christ, elle est membre de l'Eglise a part 
entiere, et n'a d'autre intermediaire entre elle et Dieu que le Christ 
redempteur lui-meme. En cela elle est l'Eglise au meme titre que le male. 

Le texte de l'epitre aux Ephesiens, chapitre V et son Commentaire 
par Thomas, peuvent apparaitre comme profondement anti-feministes. 
Mais cette conclusion ne peut venir que d'une consideration superficielle 
des deux textes : lorsque l'Eglise est mise en face-a-face avec le Christ, 
elle doit etre comprise comme composee d'hommes et de femmes: l'obeis
sance, Ia soumission etc. sont exigees de lui comme d'elle. Et precisons: 
l'Eglise c'est-a-dire ses ministres, ses prelats, ses docteurs, etc., sont 
reduits eux aussi au role de la femme devant son epoux en regime 
patriarcal. A vrai dire, s'il est demande a la femme d'etre soumise, obeis
sante, etc., c'est parce que l'Eglise en tous ses membres, des plus eleves 
aux plus minimes, doit etre soumise et obeissante a l'egard du Christ. 
L'Apotre et son Commentateur ont evidemment decrit les menages comme 
les civilisations de leur temps les presentaient, mais pourquoi ? Non pas 
essentiellement pour ordonner aux femmes l'obeissance et aux hommes 
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l'amour, mais bien pour faire comprendre le role du Christ a l'egard de 
l'Eglise; autrement aurait-il fait obligation a l'epoux de donner sa vie pour 
I'epouse ? La preuve en est, du reste, le cri d'exaltation de Paul, repete 
par Thomas, « magnum mysterium ! ». Si !'admiration de Paul eclate ici, 
c'est bien qu'il voit, en une sorte d'extase, non pas le menage humain, 
mais !'union mystique du Christ et de l'Eglise, c'est-a-dire du Christ et de 
chaque membre de l'humanite, femme et homme, en d'autres mots : la 
redemption de l'humanite. 

On peut done conclure que, malgre toutes les apparences contraires, 
le texte de notre Commentaire maintient l'egalite fondamentale des etres 
humains, serfs, paysans, epouses et epoux. 

Pourtant meme a cette inegalite apparente, Thomas, avec l'Eglise, 
apporte un correctif adequat: l'epouse doit etre aimee, sauvee, choyee, 
comme l'Eglise l'est par le Christ. De meme que les pauvres, les orphe
lins, etc. ont souvent ete presentes comme les plus aimes parmi les mem
bres de l'Eglise ; de meme par ce texte, les epouses sont invitees a trouver 
dans la redemption du Christ une part de predilection toute speciale au 
sein de l'Eglise. 

Il viendra un temps oil dans la societe civile, Ia femme et l'homme 
seront egaux. A ce moment-la ce ne sera plus l'image homme- femme -
Christ Eglise qui jouera, mais Ia realite: le Christ sera «tout en tous », 
chacun, homme et femme, prenant conscience d'etre sauves par le Christ 
dans l'Eglise : « magnum mysterium » ! 

CHAPITRE VII 

LE TEMOIGNAGE DES FEMMES 

Qu'a done pu penser Thomas de Ia serie de salutations qui termine 
l'epitre aux Romains? Le plus etonnant serait peut-etre que l'Aquinate 
les considere sans etonnement 1. On s'attendrait a quelque Sed contra hoc 
videtur introduisant des affirmations sur l'infirmite de !'intellect feminin, 
sur l'incapacite venant de sa sujetion. Il eut ete bien interessant alors de 
lire le Sed dicendum est qui aurait suivi. Mais non ! Cette enumeration 
de femmes adonnees a l'apostolat, nommees parmi les predicateurs de 
l'Evangile, ne semble pas le gener du tout. 

Mais voyons d'abord les textes. Suivant celui de l'Apotre, le cas de 
Phaebee est d'abord examine 2 : bien que Deo dedicata, consacree a Dieu, 
elle n'a pas suffisamment d'autorite pour se recommander elle-meme ; Paul 
la declare « sceur » ; enfin il nomme sa fonction « elle est in ministerio 
Ecclesiae ... ». Quel est done ce ministere? C'est toute la question. En citant 
II• Tim. 5/10 oil la fonction specifique de la femme semble etre de laver 
les pieds aux voyageurs, une perspective restrictive de la Pastorale semble 
s'imposer. Qu'est-ce qu'un ministere d'Eglise dans le contexte du xrn• sie
cle ? Il faut dire que Thomas rapproche Phaebee des femmes qui accom
pagnent Jesus selon l'Evangile de Luc 8/2 et 3 « les assistant de leurs 
biens». Phaebee serait-elle done «dame d'ceuvres » selon !'expression 
rapportee par A.-M. Dubarle 3 ? Malheureusement Thomas ne complete pas 
sa pensee sur le ministerium de Phaebee. Et dans le passage suivant il 
s'agit surtout d'assistance d'hospitalite - certes combien utile et dange
reuse en ces periodes de persecutions commenc;antes ! 

A propos de Prisca, l'Aquinate est plus categorique : il remarque que 
Paul Ia nomme avant son marl : « peut-etre est-ce en raison d'un plus 
grand devouement dans la foi, car !'expression mes aides dans le Christ 

l. Cf. Commentaire sur l'Epltre aux Romains, cap. XVI, lectio I•, ed. Parme, t. XIII, 
p. 152 sq. 

2. Idem, p. 153 a. 
3. Article cite, R.S.P.T. (60), 1976, p. 267; !'auteur continue: • On voit bien que l'acti

vite des femmes autour de Paul depassait Ia gardienne d'enfants et Ia vente de charite, 
qu'elle comprenait une participation active a Ia catechese. • 
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Usus ne peut s'entendre que de la predication dans la foi au Christ. C'est 
done que les femmes saluees dans l'epitre aux Romains sont les adjutores 
meos in Christo Jesu, idest in fide Christi praedicanda. Mais ici nous 
voyons une faille relative dans la pensee de Thomas : l'reuvre de Prisca 
semble se resumer en ceci : aide apportee a Paul pour la foi a precher, 
c'est-a-dire procurer a Paul les moyens materiels de precher l'Evangile ... 
Nous reviendrons par la a la fonction de la femme juive : favoriser 
materiellement le culte que le Juif seul doit rendre a Dieu. Thomas 
serait-il plus juif que Paul ? Ce faisant, !'assistance d'hospitalite a ete 
rendue non seulement a l'Apotre, mais a toutes les Eglises des Gentils 4 

pour lesquelles travaillait Paul. 
Dans !'expression de l'Epitre « Saluez Marie qui a beaucoup travaille 

pour vous », c'est sans doute le mot laboravit qui amene la citation de 
Sagesse 3/15 : « le fruit des bons travaux est glorieux » s. Mais on ne dit 
pas quel est ce travail si ce n'est qu' « elle a appele les chretiens a la 
concorde ''· Et cet appel a la paix dans Ia communaute est deja une sorte 
de predication. 

Quant a Tryphene et Tryphose, la meme expression de la vulgate 
revient « laboraverunt in Domino » ; mais la suite est plus interessante : 
« idest in ministerio sanctorum ... ,. ; encore une fois quel est done ce 
ministere ? On se demande si Thomas n'a pas essaye ici un jeu de mot : 
ministerio = minimis, puisqu'il cite Mt. 25/40 « ce que vous faites a l'un 
de mes petits c'est a moi que vous le faites » ? Ou bien est-ce simplement 
!'affirmation attribuee au Christ que le ministere feminin, de soi minime, 
le conceme cependant directement ? 

Ensuite, vient Persis, tres chere a l'Apotre parce qu'elle «a beaucoup 
travaille dans le Seigneur», a savoir: par le fait d'exhorter les autres » 
- voila enfin une activite de predication ! Mais le texte continue : « et 
en servant les saints », soit dans la pauvrete, soit dans les autres labeurs 
spirituels. 11 entend par la les jeU.nes et les veilles, selon II- Cor. 11/27 ; 
et Thomas doit penser Ia aux moniales cloitrees. 

Cependant la mere de Rufus lui rappelle la recommandation de 
Ire Tim. 5/2: << traitez les vieilles femmes comme des meres, les jeunes 
comme des sreurs en toute purete ». La il n'est plus question de travaux 
apostoliques, non plus qu'a propos des deux demieres femmes nommees, 
Julia et la sreur de Neree. Mais ce qui est certain c'est que Thomas ne 
s'etonne pas de cet ensemble de femmes que Paul salue au meme titre 
que ses compagnons d'apostolat. 

Par ailleurs, nous l'avons vu, Paul nomme egalement deux femmes 
de Philippe 6: << duae mulieres sanctae ministrabant sanctis ... » elles 
servent done les saints ; l'Apotre les appelle a la concorde. Ensuite << elles 
ont travaille avec moi dans l'Evangile avec Clement et mes autres colla
borateurs ». Voici done que ces femmes sont mises sur le meme rang que 
Clement et ceux qui travaillent avec Paul a !'implantation de l'Evangile. 

4. Cf. Parme, t. XIII, p. 153 b. 
5. Traduction de Ia Polyglotte. 
6. Phil. 4/2 et 3 : Comment., ed. Parme, id., p. 525. 
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11 semble done que le mot ministrare ait, pour Thomas, un double 
sens: primitivement c'est travailler au sens general de labeur, de fatigue, 
service d'hospitalite: les femmes font le menage des prerucateurs. Mais 
un autre sens est sous-jacent : elles travaillent avec les Apotres, comme 
les Apotres: elles temoignent puisqu'elles ont pu etre emprisonnees avec 
Paul. Plus encore elles prechent, d'abord Ia concorde dans la commu
naute, et plus encore a implanter l'Evangile avec les collaborateurs de 
Paul : ainsi arrivons-nous au sens de ministrare qui conduit a ministere 
dans sa signification ecclesiale d'aujourd'hui. 

Plut6t qu'une evolution, chez Thomas, a ce sujet, il y aurait peut..etre 
une dualite de sens juxtaposes. Si j'ose tenter une explication, il semble
rait qu'il faille distinguer deux penseurs dans l'Aquinate. Nous avons 
entendu le docteur, c'est-a-dire celui qui reflechit sur les textes sacres et 
profanes. Ceux-ci sont clairs : Ia femme est incapable, elle doit etre sou
mise a l'homme. Mais, a cote du docteur, ou plutot en lui, dans une 
couche plus profonde, il y a l'homme, celui qui ne peut pas ne pas se sentir 
incomplet dans son humanite male a tel point qu'il a dil proclamer son 
admiration, son amour pour la Vierge Marie, et rechercher sa protection. 
C'est a ce plan la qu'il faut, me semble-t-il, considerer le commentaire 
thomiste de ces textes. Et Ia nous le voyons prendre une certaine 
conscience de la valeur chretienne de la femme et de son aptitude a 
I' evangelisation. 
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Pouvons-nous maintenant repondre a !'interrogation qui titrait notre 
recherche? Je repondrais: oui, Thomas d'Aquin est feministe dans Ia 
mesure oil il a su transcender son aristotelicisme : l'incompletude de l'etre 
humain qu'est Ia femme ne se situe ni dans son intelligence, ni dans son 
arne. Puisqu'elle est apte au bapteme elle est apte aussi a etre membre 
de l'Eglise a part entiere. En consequence, les Iimites de son activite 
ecclesiale determinees par Ia societe ambiante tant a l'origine de l'Eglise 
qu'au XIII" siecle, doivent tomber d'elles-memes. Tous les exegetes actuels 
voient les consequences du peche d'origine equivalentes pour l'un et 
!'autre sexe. Thomas a vu dans Ia Vierge Marie Ia perfection de I'huma
nite, sans que son sexe ne porte aucun prejudice a cette perfection. On 
peut done dire que, vue dans Ia projection de son reuvre a travers 
l'Eglise de tous les temps, la logique de sa doctrine, loin de porter pre
judice a une promotion de Ia femme dans l'Eglise, y conduirait plut6t 

A Ia suite des recherches ici entreprises - qui se sont voulues a la 
fois sociologiques et doctrinales - il apparait qu'une question se pose : 
l'Eglise ne serait-elle pas incarnee, comme aussi bien la deuxieme Per
sonne de Ia Trinite s'est incarnee? 

Je precise: il ne s'agit nullement de considerer l'Eglise comme Ia 
continuation de !'Incarnation du Verbe '· Mais si l'Eglise est un corps 
social qui, a Ia suite de I'evenement historique que fut le Christ, continue 
son action salvifique dans l'humanite grace a !'Esprit Saint, ce corps doit 
avoir une histoire, c'est-a-dire presenter une succession dans le temps 
Ce sera l'histoire de la Parole de Jesus, du ministere des Apotres, a tra
vers Ies diverses phases de l'humanite. Mais qui dit histoire dit force
ment civilisations diverses, changements, evolutions. 

Prenons une fois encore le symbole de l'Epitre aux Epbesiens 5/22 sq. 
Ce n'est pas que cette page de l'Apotre soit parmi mes preferees, certes! 
mais puisqu'il nous y engage, jouons le jeu jusqu'au bout : « •.• Comme 
le Christ est chef de l'Eglise ... ; le Christ a aime l'Eglise... II voulait se 
la presenter a lui-meme ... L'homme s'attachera a sa femme et les deux ne 
feront qu'une seule chair ... je parle du Christ et de l'Eglise ... » Mais dans 

1. H. MuHI.EN pn!sente de fa9on plus satisfaisante l'Eglise comme c la continuation, 
dans l'economie du salut, de l'onction de Jesus dans !'Esprit-Saint»: cf. L'Esprit de l'Eglise, 
edition fran~se 1969, t. I, pp. 245, 292, entre autres. 
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le symbole, on ne nous dit pas l'~ge de la fiancee. Ni celui de l'epouse. 
Le Christ s'unit a l'Eglise, la gr~ce de son Esprit est communiquee a 
celle-ci ; mais dans le recit symbolique, la fiancee peut avoir douze ans, 
l'epouse quinze, puis elle en aura vingt, trente ... Ce faisant, comme tout 
etre humain, elle va changer, evoluer, d'abord vers l'etat adulte, puis s'ap
profondir, prendre science et sagesse... L'Epoux ici, au contraire, reste 
immuable dans sa personnalite divino-humaine ; c'est meme la l'un des 
aspects de l'etrangete de ce couple ideal. Mais alors, a considerer le recit 
symbolique de l'epitre aux Ephesiens, nous constatons que l'Eglise doit 
changer. J'entends par Ht qu'elle s'incame successivement en diverses civi
lisations successives pouvant presenter de grandes differences entre elles. 

Du fait de !'incarnation du Verbe dans une civilisation determinee, a 
un point precis de l'histoire humaine, il resulte que Jesus-Christ fut un 
Juif du rr siecle, caracterise physiquement, psychiquement, sociologique
ment et meme doctrinalement par sa race, par l'histoire de son pays, par le 
moment precis de sa venue dans le monde ; apres l'Exil, avant 1a conquete 
romaine, mais pendant !'occupation de Cesar. 

Mais s'il en fut ainsi du Fils de Dieu incame il sera normal de voir 
l'Eglise, c'est-a-dire !'action sanctifiante de son Esprit, s'incamer progres
sivement dans les diverses civilisations humaines: juives avec Jesus "Je 
n'ai ete envoye que pour les brebis perdues d'lsrael ,. 2 ; a la fois juive et 
grecque avec Pau13, et aussi barbare 4, meme si l'Apotre n'a pas pu par
courir toutes les regions citees par lui. Quand l'Eglise s'implante a Rome 
avec les martyres de Pierre et de Paul, il etait indispensable que les mreurs 
des ap6tres s'harmonisent avec celles des evangelises. Tout ce qui contredit 
directement le message du Christ, comme l'idol~trie, les immoralites de 
toutes sortes, est exclu, mais tout le reste de la civilisation latine est assi
mile par le christianisme naissant, Ia langue d'abord puisque Ie grec fut 
rejete de la liturgie latine. 

Nous savons par ailleurs quelle femme le Christ et les apotres trouve
rent dans leur societe ambiante. Pour ne retenir ici qu'un des caracteres 
de cette sorte d'humains, rappelons que l'exercice du temoignage leur etait 
interdit. Aussi efi.t-il ete impensable que le Fils de Dieu plac;~t des non
temoins parmi les Apotres qu'il choisissait pour etre des Temoins. 

Toute societe humaine a besoin, pour subsister, de certaines struc
tures, de certaines hierarchies ; et ici l'Eglise ne pouvait que tenir compte 
de Ia societe civile dans laquelle elle s'implantait. Les maitres en savoir, les 
prefets et les fonctionnaires etaient tous des m~les. Comment Ia societe 
ecclesiale aurait-elle pu s'y integrer en violant cet etat de choses, en vio
lant des idees courantes ? La revolution qu'apportait le christianisme etait 
deja assez irrecevable par elle-meme pour ne pas Ia charger encore d'une 
contradiction a l'egard de Ia societe ambiante. 

Les femmes furent admises au bapteme ; ceci est deja extraordinaire, 
et d'un effet considerable puisque dans le bapteme le tout du christianisme 

2. Mt. 15/24, traduction Bible de I~em. 
3. I• Cor. 12/13. 
4. Col. 3/11. 
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est inclu. Les Juifs refusaient !'integration feminine dans l'essentiel de 
leur religion. La premiere conquete feminine, en regime patriarcal, fut prC
cisement cette admission des femmes au bapteme. Elle etait grosse de tout 
ce qui allait suivre. Mais ce serait, me semble-t-il, manquer gravement de 
sens historique que de reprocher a l'Apotre des Nations de n'avoir pas 
conc;u les femmes autrement que ne le faisaient tous ses contemporains : 
soumise a l'homme dans la famille. Soumise dans !'instruction doctrinale 
oil elle doit se taire. Soumission exprimee par le port du voile... Com
ment aurait-il pu en etre autrement ? 

Mais le monde poursuit son evolution : a travers les ruees barbares, 
Ia latinite fait son chemin: elle profite de !'apport vitalisant des nouvelles 
societes, tout en y apportant sa clarte d'esprit et son juridisme. L'Eglise, 
toujours incarnee, poursuit elle aussi son cheminement: elle demeure le 
corps social porteur de l'onction de l'Esprit Saint par laquelle elle sanctifie 
les humains en leur appliquant la redemption du Christ. Dans les societes 
oil elle s'incame, elle trouve tantot des femmes liberees, tantot des femmes 
en servitude: son bapteme est offert a toutes, et par Ia meme la redemp
tion : des saintes apparaissent sous tous les climats et dans tous les 
rangs des diverses societes : bergeres ou reines, recluses ou actives. 
Mais nulle part elles n'etaient dans la meme situation sociale que les 
hommes; nulle part elles ne presidaient la priere ou la Parole (sauf en ces 
abbayes seigneuriales dont nous avons dit a la fois la rarete relative et 
Ie caractere limite d'une autorite exclusivement juridique). 11 ne pouvait 
etre question de conferer a Ia femme un pouvoir d'Ordre puisque celui-ci 
etait, en tant que representant du Christ, signe d'autorite alors que la 
femme exprimait, par son etre meme, Ia sujetion, et par Ia meme excluait 
Ia notion d'autorite. C'efi.t ete une contradiction insupportable aux esprits 
du Moyen Age que de penser autrement. C'est ainsi que nous avons trouve 
Thomas d'Aquin reagissant normalement dans l'Eglise incamee dans 1a 
societe du xnr siecle. Qu'il ait vu dans la femme un "homme manque», 
qu'il ait cru a une culpabilite plus grande d'Eve que d'Adam dans le peche 
originel, ce n'est que normal etant donne !'incarnation doctrinale de 
l'Eglise medievale. Mais ce qui n'est pas normal, ce qui est, me semble-t-il, 
I'imprevu, !'incomprehensible, c'est le point precis oil philosophiquement 
il place Ia distinction sexuelle: celle-ci n'est que dans le corps, elle n'est 
pas dans l'~me, elle n'est pas dans !'intelligence. Cette verite n'etait nulle
ment inscrite dans ses premisses. Comment l'a-t-il trouvee alors que rien 
dans la societe ambiante ne la suggerait? Le signe du genie est precisC
meni d'aller au-dela des donnees contemporaines. 11 a disceme metaphy
siquement que la difference specifique ne se trouvait pas entre l'homme 
et la femme ; il a pris conscience spirituellement de la saintete de Marie 
avec tout ce que suppose cet etat sureminent de sagesse (au sens fort 
de ce mot). Comment aurait-il pu projeter cette saisie sur la societe de 
soa temps? 

Cependant le monde a continue a evoluer et l'Eglise s'est incamee 
dans Ies societes successives et dans des civilisations diverses selon les 
lieux et les temps. 

Au XX" siecle, nous decouvrons que non seulement la femme est I'egale 
de l'homme dans son ~me et dans son esprit, mais qu'elle doit l'etre aussi 
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dans toute son activite manuelle, intellectuelle et spirituelle. Si Ia femme 
du XX" siecle est apte a exercer des professions et a remplir des fonctions 
au meme titre que l'homme, !'incarnation meme de l'Eglise exige qu'elle 
s'ouvre aux femmes comme elle s'est ouverte a toutes Ies races. Cette 
conclusion est inscrite dans sa Tradition meme: c'est Paul qui a fait Ia 
deuxieme decouverte (la premiere etant Ie fait de baptiser les femmes) : 
il n'y a plus, dans le Christ, de difference sexuelle qui compte. Thomas 
a fait Ia troisieme: cette difference n'est que corporelle. 

C'est pourquoi nous nous inscrivons en faux contre !'accusation 
portee a l'auteur ici etudie d'avoir ete misogyne. II ne l'a pas ete : i1 a vecu 
dans une societe patriarcale et par le fait meme misogyne. Mais dans la 
mesure de sa grace et de son acuite intellectuelle, sa vision a depasse le point 
precis de !'incarnation de l'Eglise de son temps pour prevoir et annoncer 
une liberation de la femme a l'egard de certaines servitudes d'un autre 
age oil d'aucuns voudraient la tenir enfermee, faute de tenir suffisamment 
compte de cette incarnation de l'Eglise dont nous parlous. Celle-d expli
que le negatif des textes etudies, et laisse entrevoir les fruits auxquels 
leur positif semble conduire. 

Mais peut-etre !'expression ici employee d'incarnation de l'Eglise 
pourrait-elle faire difficulte. C'est pourquoi je crois devoir y revenir. Ce 
qui fait probleme, en ce qui concerne l'Eglise, ce sont les relations pre
cises entre Ie Verbe de Dieu et les membres de l'humanite. Au moyen 
d'un texte d'Augustin, !'auteur cite ci-dessus cherche a les preciser s: 
<< Le Christ est a la fois tete et corps, un homme entier dans son inte
grite » (in Ps. 58/2: P.L. 36/693). Cela signifie que « maintenant un seul 
homme parle en toutes langues dans toutes les nations, un seul homme 
tete et corps, Christ et Eglise ». C'est que Jesus a Iegue aux Apotres le 
pneuma qui lui etait propre (Jean 20/22); celui-ci a alors son histoire 
dans la succession des ministeres et dans la tradition de la Parole. II suit 
de cette histoire et de cette tradition de la Parole que !'Esprit de Dieu 
n'est ni separe de la premiere, ni confondu avec la seconde. Par conse
quent !'Esprit-Saint unit de multiples personnes au Christ et entre elles. 
Et c'est cet £tre unique qui vit, qui prie, qui sauve. Comment peut-il y 
avoir une telle unite dans la multiplicite? La theorie thomiste de l'exister 
nous aidera peut-etre a le comprendre: l'etre en tant qu'etre n'est pas 
pour l'Aquinate un abstrait : c'est la realite profonde de tout ce qui existe ; 
et cette realite est Dieu meme, non pas evidemment dans une perspective 
pantheiste, mais bien dans la saisie de l'analogie: Dieu, £tre parfait sub
siste dans son asiete, mais ce faisant il fait subsister dans l'exister chaque 
etre selon son degre de participation a 1'£tre. Semblablement au plan 
surnaturel, le Christ peut etre dit << une Personne en de multiples per
sonnes », ainsi que s'exprime l'encyclique Mystici Corporis6. II en resulte 
que c'est !'Esprit-Saint, !'Esprit du Christ qui anime chaque chretien et le 
fait adherer a Dieu dans tout ce qu'il a de positif ; son action mauvaise 

5. H. MUHLBN, op. cit., pp. 56, 57. 
6. Cite par idem, p. 141 sq. 
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est au contraire une sortie de !'Esprit, comme elle est au plan metaphy 
sique une sortie de l'£tre, une negation d'etre, un neant. 

S'il en est ainsi, et si l'Eglise n'est rien autre que Ia continuation de 
I' action du Verbe par !'Esprit envoye a l'humanite 7, celle-ci doit nous appa
raitre comme revetant successivement les diverses civilisations du temps 
et de l'espace, et comme s'incarnant successivement ou correlativement 
en toutes. Comme l'humain marque et determine le divin dans Ie Verbe 
incarne Jesus-Christ, ainsi les societes marquent et concretisent la redemp
tion universelle en des civilisations qui ne progressent que lentement 
vers un etat de l'humanite qui approcherait de la parousie. Mais a chaque 
etape, l'Eglise de la terre doit rectifier sa position : et, sans changer bien 
evidemment l'essentiel du Depot a elle confie, s'adapter au monde contem
porain : les progres de l'humanite ont toujours ete assumes par l'Eglise, 
ils devront l'etre toujours, soit qu'elle les provoque dans une societe 
donnee, soit qu'elle re<;oive de celle-ci les suggestions que !'Esprit ne cesse 
d'inspirer aux societes successives. 

« Notre corps en son unite possede plus d'un membre et ces membres 
n'ont pas tous la meme fonction, ainsi nous, a plusieurs, ne faisons qu'un 
seul corps dans le Christ, etant chacun pour sa part membres les uns des 
autres ... » s. Ce texte est habituellement interprete dans le sens des diverses 
fonctions contemporaines dans l'Eglise. Mais, etant donne !'immense 
diversite des ages et des civilisations, il pourrait peut-etre prophetiser les 
diverses attributions dans les fonctions ecclesiastiques au cours des 
siecles. 

7. Cf. sur tout ceci l'op. cit. a partir des pages 247 et suivantes. 
8. Rom. 4/5. 
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