
Actualit� de la pens�e et dimension liturgique 

dans l'œuvre de Bernard de Clairvaux.

Je vous remercie de m'accueillir parmi vous aujourd'hui pour exposer mon chemin de 

recherche sur la notion d'humilit� dans l'œuvre de Bernard de Clairvaux. Avant de vous parler 

de Bernard, je vais vous dire rapidement comment j'en suis venue � m'int�resser � son œuvre.

Il y a une quinzaine d'ann�e, j'ai commenc� des �tudes de Th�ologie. Apr�s l'obtention 

du bac canonique, j'ai choisi de continuer dans la sp�cialit� "liturgie et sacrement" en faisant 

l'ISL (Institut Sup�rieure de Liturgie). C'est alors qu'un cours de philosophie sur

"L'exp�rience chez saint Bernard"1 m'a v�ritablement d�sar�onn�e. Comment cet homme qui 

avait choisi le clo�tre pouvait-il parler avec autant de justesse et de finesse du monde et de sa 

douceur, de l'amour et de ses tourments ? 

D'abord touch�e par la puissance litt�raire de Bernard, j'ai �t� ensuite �tonn�e de sa 

perspicacit� devant l'�me humaine, et enfin j'ai �t� interrog�e par le pragmatisme avec lequel 

il analyse les situations, et le r�alisme avec lequel il les nomme. Ses approches et ses 

r�flexions m'ont paru fortement actuelles. D'ailleurs, la lucidit� de ses analyses, comme

l'acuit� de ses r�flexions, r�sistent �tonnamment bien au regard critique d'aujourd'hui, puisque 

tout en respectant leur contexte d'origine, elles gardent leur pertinence en continuant 

d'interpeller l'homme moderne dans sa propre r�alit�. 

Au m�me moment, gr�ce � l'ISL, j'approche le monde monastique que je d�couvre si

impr�gn� de liturgie qu'elle donne sens et forme aux gestes les plus simples et les plus 

quotidiens. Et lorsqu'un professeur qualifie la liturgie d'habitus de désappropriation, un lien 

s'�tablit avec Bernard, � travers la question suivante : sa pens�e n'est-elle pas ordonn�e � des 

formes liturgiques et n'y a-t-il pas au cœur du trait� du De Diligendo Deo, un mouvement 

inspir� et nourri par la liturgie ? Ne faut-il pas se demander si, pour Bernard, la vie n'est pas

de l'ordre de l'offrande du v�cu, offrande rendue possible parce qu'elle est d'abord une 

reconnaissance et une appropriation d'un don qui vient de Dieu ? C'est donc ce mouvement 

d'appropriation et de d�sappropriation qui a donn� lieu � mon premier master en philosophie. 

Puis, en novembre dernier, apr�s un travail sur Aelred de Rievaulx, j'ai commenc� ce doctorat 

de philosophie sur la notion d'humilit� chez saint Bernard. 

1 Le professeur �tait Emmanuel Falque, qui est aujourd'hui le doyen de la facult� de philosophie de l'ICP, et qui 
est aussi mon Directeur de th�se.



Mon travail de recherche n'a que quelques mois, et il est encore tr�s balbutiant. Aussi,  

ce que je voudrais partager avec vous n'est ni un savoir sur Bernard, — car je pense que vous 

connaissez tous l'œuvre de Bernard mieux que moi —, ni une approche �rudite ou historique 

sur sa vie et ses �crits, car il me reste encore beaucoup � apprendre sur tout cela. Ce que je 

voudrais partager avec vous ce sont les raisons de mon int�r�t et de mon go�t pour Bernard. 

J'appr�cie notamment la fa�on dont la vie et la foi sont pour lui intimement li�e. Il 

montre comment l'�cole de la Charit� reste en premier lieu une �cole de la vie, en d�crivant

sans cesse la fa�on dont la foi s'incarne dans l'existence concr�te ; mais aussi, r�ciproquement, 

comment la vie � travers l'exp�rience ne cesse d'informer la foi et de la nourrir. En lisant 

Bernard, le lecteur comprend que c'est bien dans le monde et à travers lui que l'homme est 

appel� � rencontrer Dieu. Cette approche rend sa pens�e particuli�rement actuelle.

D'autre part, Bernard, impr�gn� des �crits d'Augustin, va prolonger la vision de ce 

dernier. En effet, les �crits de celui-ci se comprennent � partir d'une vision th�ologique du 

monde, dans laquelle l'homme se trouve confront� au mal, au p�ch�, au n�ant. Or, � partir des 

m�mes fondements th�ologiques, la particularit� de Bernard va �tre de d�ployer la dimension 

liturgique de l'homme, en insistant sur l'exp�rience et la transformation, et en montrant 

comment la nature humaine est anim�e par le go�t de la rencontre et le d�sir d'aimer. Cette 

ouverture de la lecture th�ologique � la dimension liturgique mettra l'accent sur la relation 

entre Dieu et l'homme, une relation toujours vivante, car elle n'a de cesse d'�tre v�cue et 

actualis�e.

L'actualit� de cette pens�e, ainsi que sa dimension liturgique, seront donc les fils 

rouges de mon expos� d'aujourd'hui. La pens�e de Bernard ne d�veloppe aucun syst�me ; en 

revanche, toutes ses r�flexions sur la vie de l'homme sont systématiquement pens�es dans leur 

relation � Dieu, qui est l'armature de son œuvre. C'est pourquoi je vous propose de d�velopper 

l'anthropologie religieuse de Bernard — non pour vous la d�crire, car vous la connaissez pour 

la vivre — mais pour mettre en avant quelques axes qui apparaissent encore pertinents pour 

l'homme d'aujourd'hui. Puis, � partir de l�, je ferai le lien avec la notion d'humilit� telle que je 

l'appr�hende aujourd'hui, avec les ouvertures que j'envisage. 

I – L'actualit� de la pens�e bernardine



Bernard se caract�rise par son r�alisme et sa p�dagogie. Son seul objectif est de 

permettre � l'homme de rencontrer Dieu et pour cela, le seul moyen est de partir de l'homme 

lui-m�me. Faire du "connais-toi toi-m�me" un chemin vers Dieu n'est pas une approche 

originale � cette �poque, comme l'a montr� Etienne Gilson en la qualifiant de "socratisme 

chr�tien". Cependant la mani�re dont Bernard pr�sente cette d�marche est novatrice et je

voudrais vous montrer en quoi autour de trois axes qui illustrent l'actualit� de sa pens�e. 

Le premier sera l'implication particuli�re qui est demand�e au lecteur bernardin, et je 

l'aborderai en comparant rapidement l'approche de Bernard � celle d'Augustin. Le deuxi�me 

concerne l'affectus, pour montrer que si ce dernier est essentiel dans l'ordre de la 

connaissance, il est surtout la source d'une dynamique int�rieure. Et enfin, le troisi�me axe 

mettra en lumi�re une approche nouvelle de la finitude, puisque Bernard incite son lecteur � 

aller au cœur de ses limites et de sa contingence pour y rencontrer Dieu.

Un lecteur impliqué.

Une rapide comparaison avec Augustin montre comment le lecteur de Bernard est 

appel� � s'impliquer et � se sentir interpell� par ce qu'il lit. Il ne s'agit pas seulement d'effets 

de style ou d'une fa�on d'�crire, mais essentiellement d'une fa�on de penser le rapport de 

l'homme � Dieu.

Cette comparaison avec Augustin, par sa rapidit� et par son manque de nuance, risque 

fort de para�tre � beaucoup d'entre vous simplificatrice, voire m�me caricaturale. Je vous prie 

de m'en excuser, mon but n'�tant pas ici de mettre en �vidence la fa�on dont Bernard se 

d�marque d'Augustin, mais surtout de mettre en lumi�re les raisons pour lesquelles le lecteur 

de Bernard peut �tre qualifi� "d'impliqu�".

Ainsi, chez Augustin, — d'une fa�on beaucoup trop rapide —, on peut dire que le 

mouvement va plut�t de Dieu vers l'homme, puisque l'initiative vient de Dieu qui envoie sa 

gr�ce et la toute puissance de son amour vers l'homme. Chez Bernard, le mouvement va plut�t 

de l'homme vers Dieu, et montre comment l'homme est attir� par  l'amour divin, plus encore 

que par la toute-puissance. 

Chez Augustin, la volont� est le moteur qui m�ne � Dieu au moyen de la raison, tandis 

que chez Bernard, c'est l'amour qui donne la dynamique, au moyen de la relation. Pour 

Augustin le moyen d'aller vers Dieu est donc la "mens", la raison profonde et �clair�e qui met 

en œuvre la volont�. Pour Bernard, le moyen d'aller vers Dieu est la connaissance de soi 

nourrie et �clair�e par l'affectus. Mobilisant l'homme dans son enti�ret�, cette connaissance de 

soi n'est pas un savoir intellectuel, mais un "vivre" existentiel qui s'appuie sur l'exp�rience. 



Enfin, lorsqu'Augustin écrit, il est un "je" qui se raconte et s'analyse d'une façon fine et 

intelligente qui passionne son lecteur, mais ne l'interpelle pas forcément, car l'auteur reste 

dans l'introspection et la confession. Tandis que Bernard, en tant qu'abbé, s'adresse 

directement à ses auditeurs dans ce qu'ils ont de plus intimes et personnels, avec une 

interpellation franche et directe : "Lisons aujourd'hui le livre de l'expérience. Tournez vos 

regard vers vous-mêmes, et que chacun interroge sa conscience sur ce qu'il faudra dire" 

propose-t-il à ses frères dans le Sermon sur le Cantique 3. Ce faisant, il appelle chacun à 

entrer en relation avec lui-même, mais aussi avec Dieu. 

Aussi, en 2012, le lecteur de Bernard se retrouve un peu dans la situation des frères de 

l'abbé de Clairvaux. Emporté lui-aussi dans cette interpellation, il est convoqué au plus intime 

de lui-même et attendu dans la vérité, dans sa vérité : celle qui lui est propre, soit le vrai de sa 

relation à Dieu. 

Voilà pourquoi, si l'on entre dans la pensée de Bernard, il nous est impossible de rester 

à coté des questions posées, elles rejoignent trop profondément ce que chacun est dans 

l'essentiel de lui-même, dans le "vif" de soi, ce "vif" qui est le lieu de sa rencontre avec Dieu. 

Il n'est donc pas possible de rester passif en lisant Bernard. Or cette posture du lecteur est tout 

à fait moderne, d'ailleurs il y a une collection pour enfants qui s'intitule "les livres dont vous 

êtes le héros" et c'est un peu ce que propose une lecture bernardine, qui pour être vraie doit 

être véritablement impliquante, puisqu'il ne peut y avoir pas de véritable connaissance sans 

affect.

L'affectus, source d'une dynamique intérieure

Pour être vrai et conduire à la vérité de soi, la connaissance ne peut se contenter d'être 

intellectuelle et rationnelle. Elle doit être en lien avec l'affectus de l'homme. Bernard est 

d'ailleurs connu pour son approche affective, qui reste en effet incontournable pour le 

comprendre. Cependant, ce qui suscite la réflexion, ce n'est pas l'affectus en tant que tel, car il 

n'en fait pas une analyse. Mais la façon dont celui-ci se révèle un véritable moteur de l'humain 

et du spirituel, à partir duquel peut s'engendrer une transformation de la personne. 

Mais qu'est-ce que l'affectus ? Pour Bernard, c'est une notion qui recouvre l'affectivité 

dans son ensemble, avec les sentiments et les émotions. La définition est large, d'autant que le 

terme est ambivalent, comme l'a relevé Charles Dumont : "le terme d'affectus que l'on traduit 

par émotion, est un mot clef de la spiritualité cistercienne, mais il est presque intraduisible. Il 

désigne en même temps un sentiment passif et une réaction active : on est affecté et 



affectionn�"2. L'affectus rejoint donc les profondeurs de la nature humaine, car son

ambivalence refl�te ce que provoque en nous les �motions, les sentiments, les affects qui sont 

souvent incontr�lables et qui s'imposent � nous sans que nous l'ayons voulu, apparaissant plus 

puissants que la raison et que la ma�trise de soi. 

L'affectus affecte l'�tre humain, au sens o� il le touche � l'aune m�me de sa fragilit� et

il vient la lui r�v�ler. Il est en cela un lieu de v�rit� et d'authenticit� pour l'homme. Dans cette 

prise de conscience, plus subie que choisie, on peut parler de "gen�se passive", car la 

personne ne peut y �chapper, cela s'impose � elle. Mais l'affectus a aussi une dimension 

dynamique, car l'�-motion ouvre l'homme � cet inconnu qu'il peut �tre pour lui-m�me3. Le 

sentiment devient alors un lieu de "r�v�lation", capable d'un v�ritable engendrement de la 

personne au cœur m�me de son humanit� par une "gen�se active", dont elle prend conscience 

dans l'affectus � travers la manifestation de ce qu'elle ressent. On peut parler ici d'un travail 

d'incarnation dans la mesure o� le sentiment en prenant corps, donne sens � la chair, et ouvre 

un nouveau monde � la personne : le sien propre, insoup�onn� !

L'illustration d'une connaissance de soi — impliqu�e parce qu'affect�e — est 

l'expérience. Bernard ne cesse de s'y r�f�rer parce qu'il sait combien elle peut �tre profonde et 

laisser une marque. Cette empreinte de l'exp�rience est mobilisatrice et peut devenir le point 

de d�part d'une qu�te essentielle. Mais, qu'elle soit de l'ordre de l'exp�rimentation ou de 

l'ordre d'un moment fondateur, l'exp�rience reste toujours un lieu de confrontation au r�el qui 

informe l'homme sur le monde et, plus encore, sur sa place dans le monde. En elle et par elle, 

la connaissance de soi se noue avec un travail d'appropriation du monde : elle est le lieu � 

partir duquel l'homme habite le monde et est habit� par lui. Voil� pourquoi toute 

connaissance, si approfondie soit-elle, resterait balbutiante sans le "vivre" et le "sentir" qui lui 

donne l'�paisseur humaine qui manque parfois au savoir. 

Faire l'exp�rience de quelque chose signifie donc l'�prouver4 de fa�on intime et 

personnelle, ce qui lui conf�re une autorit� fond�e sur sa dimension v�ridique. L'impact de 

l'exp�rience est en effet d'autant plus puissant qu'il ne peut �tre mis en doute par celui qui l'a 

ressentie, puisque dans le fait m�me de l'avoir �prouv�e s'expose, et se d�pose, la preuve de 

son authenticit�. Par cela, l'exp�rience entretient un lien �troit avec la r�alit�, mais aussi avec 

la v�rit�. Voil� pourquoi Dieu ne peut �tre enferm� dans un raisonnement, aussi subtil et 

2 Charles DUMONT, Une �ducation du cœur, La spiritualit� de saint Bernard et de saint Aelred, �ditions 
Abbaye Notre Dame du Lac, coll. Pain de C�teaux n� 10, Qu�bec, 1996, p. 36.
3 Cela n'est pas sans �cho avec les Confessions, livre III, 6, d'AUGUSTIN : "Tu �tais plus intime que l'intime de 
moi-m�me, et plus �lev� que les cimes de moi-m�me. (Tu autem eras interior intimo meo et superior summo 
me)".
4 Exp�rience et  �prouver : m�me racine latine experiri.



intelligent soit-il. Ce n'est ni par la raison, ni par l'intelligence que l'homme entre en relation 

avec Dieu, mais par son exp�rience, et Bernard ne se prive pas de le rappeler � son lecteur : 

"Il n'est que Dieu, si introuvable soit-il, dont jamais la recherche ne soit vaine. J'en appelle 

là-dessus à ta propre expérience" dit-il � son lecteur.

L'important n'est donc pas la vie de l'homme, mais la fa�on dont l'homme vit sa vie, 

c'est � dire la fa�on dont il la ressent concr�tement et dont celle-ci le transforme. L'actualit� de 

la pens�e est l�, puisque le regard ne se porte pas sur un homme capable de changer la vie, 

mais sur la fa�on dont le "vivre" d'un homme peut transformer ce dernier. Cette approche 

�largit consid�rablement le champ d'investigation et de r�flexion sur la condition humaine, 

puisque la connaissance ne se contente plus des id�es, mais s'ouvre au terreau de la nature 

humaine, � son humus. En outre, l'accent est mis sur l'interd�pendance entre l'homme et le 

monde : car si l'homme agit sur le monde, la r�ciproque est vraie. Ne pas en tenir compte, 

serait d'une certaine mani�re laisser de cot� la dimension d'incarnation, celle par laquelle 

l'homme est appel� � incarner ce qu'il est et ce qu'il croit, mais aussi celle par laquelle le 

Christ a fait l'exp�rience du temps et de la mis�re humaine5, signes de notre finitude. 

Une réhabilitation de la finitude.

Bernard redonne une place � la contingence humaine comme lieu de v�rit� et de 

d�veloppement de l'homme. Cette approche �claire singuli�rement certaines impasses de 

l'homme d'aujourd'hui. En effet, le chemin de sanctification qu'il nous propose n'est pas un 

parcours de perfection, de performance ou d'excellence, mais un chemin d'humanisation dans 

lequel l'homme est invit� � d�ployer ce qu'il est, au cœur m�me de cette fragilit� qui est sa 

marque. C'est une posture difficile � tenir, puisqu'aujourd'hui l'homme est sans cesse appel� � 

se d�passer, � aller de l'avant, � penser en terme de pouvoir faire, de pouvoir �tre… La tension 

qui habite tout �tre humain est l� : bien que sans cesse renvoy� � son impuissance originelle, 

l'homme cherche toujours � faire et � �tre par lui-m�me. L'enjeu et l'inflation de cette 

autosuffisance semblent conduire l'homme actuel � ma�triser sa finitude afin de sortir de la 

contingence. 

Bernard prend le contre-pied de cette tendance humaine et propose une autre voie : 

celle d'habiter notre condition humaine comme un lieu qui nous donne sens et non comme ce 

qui nous entrave. C'est un appel � vivre pleinement cette condition humaine comme un lieu 

5 De Gradibus � 6, 7  et 12.



d'accomplissement, afin de faire de la simplicit� ordinaire un lieu de vie et de transformation 

de ce que l'on est. 

Comment cela est-il possible ?

Pour Bernard, la n�cessit� qui caract�rise la nature humaine, n'est ni un lieu d'�chec, ni 

une impasse, mais un lieu p�dagogique. C'est, en effet, dans la prise de conscience de sa 

n�cessit� que l'homme rencontre Dieu, puisqu'au cœur m�me de sa d�pendance, il se 

comprend cr�ature et s'ouvre au Cr�ateur. La n�cessit� est donc un juste souci de soi6 qui 

conduit � Dieu : "Il te faut donc savoir d'une part ce que tu es, et d'autre part que tu ne l'es 

pas par toi-même"7. 

Le monde et sa trivialit� sont donc les lieux de la n�cessit� qui, en renvoyant l'homme 

� la r�alit�, s'imposent � lui pour le convoquer � �tre lui-m�me, c'est � dire une cr�ature. C'est 

donc bien � partir de notre engagement dans le monde et � partir de nos exp�riences propres 

que nous nous rencontrerons tels que nous sommes. Le chemin d'humanisation qu'est la 

connaissance de soi passe par le fait d'�tre au cœur du monde devant sa propre r�alit� 

affective, mais aussi charnelle et corporelle, qui nous renvoient sous le regard de Dieu, � notre 

r�alit� de cr�ature. L'ensemble de l’œuvre de Bernard est impr�gn� de cette conscience aigu�, 

pressante aussi, de ne jamais oublier que l'homme est avant tout cr�� par Dieu. 

Dans et par le monde, l’homme prend conscience de sa d�pendance, sans laquelle il ne 

pourrait se rencontrer et apprendre ses limites. Alors, de m�me que l'affectus avait r�v�l� 

l'homme � lui-m�me, de m�me sa d�pendance lui r�v�le Dieu. Or, cette d�couverte de Dieu 

cr�ateur ouvre l'homme � la probl�matique du don dans laquelle si le don r�v�le Dieu, Dieu 

r�v�le l'homme � lui-m�me. Le don n'est plus seulement le don d'une vie et d'un monde pour 

vivre, il est surtout la rencontre qui ouvre � un engendrement identitaire par amour : � partir 

de ce que nous sommes, il fait surgir l'alt�rit� de Dieu qui nous renvoie � ce que nous ne 

sommes pas et � ce que nous n'avons pas. Cette indigence de l'homme, en �tant le lieu du don 

manifest�, annonce le manque qui, au cœur de l'amour, viendra sans cesse attiser le d�sir. A 

partir de cela, la finitude ne s'appr�hende plus comme l'expression du fini face � l'infini, mais 

comme l'ouverture d'une relation entre Dieu et l'homme.

Mais, si l'homme appara�t en totale d�pendance, paradoxalement, son salut d�pend 

totalement de lui et de sa capacit� � consentir � cette d�pendance : c'est une v�ritable 

anthropologie de r�ception qui nous est propos�e l�, attitude fondamentalement originale, car 

6 "Puisque la nature est trop fragile et trop faible, la nécessité lui commande de se mettre d'abord au service 
d'elle-même. C'est l'amour charnel, par lequel, avant tout, l'homme s'aime lui-même pour lui-même", 
7 DDD, p. 69.



elle d�place la tension de la nature humaine de l'ext�riorit� de l'homme � son int�riorit�. En 

effet, la r�ception est porteuse d'un v�ritable choix de vie, car seul l'homme peut choisir 

d'entrer dans cette r�ceptivit�/r�ception pour s'ouvrir et progresser sous le regard de Dieu, ou 

choisir de rester dans le regard et les attentes de la soci�t� — qui ne sont finalement pas autres 

que les siennes sans Dieu. 

L'alt�rit� divine entraine ici un bouleversement des id�es re�ues, puisqu'au regard de 

Dieu, la faiblesse de l'homme ne sera pas sa d�pendance, mais le fait de ne pas l'assumer, en 

rejetant dans l'oubli sa nature de cr�ature. A nouveau, on voit comment l'actualit� de la 

r�flexion bernardine prend sa source dans la vie m�me de l'homme avec un r�alisme et une 

lucidit� qui en sont les fondements, puisque c'est bien au cœur de sa finitude que l'homme 

s'engendre comme un �tre libre. 

Pour conclure, remarquons que Bernard, en nous proposant une nouvelle vision de 

l'homme, nous d�voile un nouveau visage de Dieu. Dans la prise de conscience du don, 

l'homme d�couvre l'immensit� et la gratuit� de l'amour divin. Cette d�couverte n'est pas 

th�orique : elle s'inscrit dans la vie concr�te de l'homme, � travers le d�ploiement d'une 

relation avec Dieu qui n'est pas d'embl�e une relation d'amour, puisqu'elle commence par �tre 

une relation de n�cessit�. Dieu entre en relation avec l'homme par la petite porte, par la porte 

de l'humus et cela fait tout le prix de ce que l'homme re�oit. Ce don, mise en pr�sence de 

Dieu, est aussi de l'ordre de l'appel qui est expression de l'amour. Cet appel nous saisit tout 

entier et il est impossible de ne pas y r�pondre ou de "faire comme si" nous ne l'avions pas 

entendu. Il est donc convocation ; cependant �tre convoqu� � r�pondre ne se r�duit pas � 

donner une r�ponse, mais ressemble plut�t � une invitation � devenir pr�sence � notre tour par 

le consentement et l'appropriation du don. 

Plus l'homme est en relation avec Dieu, plus il est tourn� vers Dieu et anim� par le 

d�sir de l'aimer, plus il devient alors intimement et essentiellement lui-m�me. Ainsi s'ouvrir 

de plus en plus � son �tat de cr�ature, se comprendre de plus en plus en d�pendance de 

l'amour du cr�ateur, c'est de plus en plus �tre soi. Nous entrons ici dans les paradoxes de 

Bernard : plus on comprend sa d�pendance, plus on aime Dieu ; plus on y consent, plus on 

s'autonomise ; plus on s'approprie ce que l'on est, moins on est dans le registre de la volont� et 

plus on d�ploie l'espace de son d�sir. C'est ainsi que plus on se tourne vers Dieu, plus on est 

homme chez Bernard et plus on est homme, plus on aime Dieu. Habiter son humanit� dans sa 

d�pendance et ses limites devient le lieu m�me de la dilatation de l'affect et de la joie d'�tre 

soi, car c'est entrer dans l'amour divin. 



II - La notion d'humilité chez Bernard.

La vision de l'humilit� par Bernard illustre tout ce que nous avons d�j� �voqu�. Je 

commencerai par vous d�crire les trois types d'humilit�s, puis nous verrons comment elles 

s'articulent � travers le parall�le que l'on peut faire avec les quatre degr�s de l'amour. A partir 

de l�, je vous proposerai quelques ouvertures possibles autour de cette recherche. 

Les trois types d'humilités

Tout comme la connaissance de soi, dont elle est l'expression, l'humilit� est un chemin 

vers Dieu. Voil� pourquoi Bernard d�crit au sermon 42 � 6 sur le Cantique des Cantiques

deux sortes d'humilit�s : "Celle qu'inspire la v�rit�, et qui ne donne aucune chaleur ; et celle 

que la charit� suscite et rend brulante. La premi�re appartient � la connaissance, la seconde 

au sentiment". Il y en a une troisi�me : "l'humiliation de soi par soi" qui s'ins�re entre les deux 

et que je vous d�crirai plus loin. 

Mais revenons sur la premi�re : l'humilité de vérité. Elle repose sur la connaissance, 

mais une connaissance fond�e sur des constats et notamment sur celui de la n�cessit�. Pour 

l'homme, elle correspond donc � la prise de conscience de sa propre impuissance, comme de 

sa d�pendance, lorsque celles-ci s'imposent � lui et le conduisent � se reconna�tre cr�ature. 

Dans un premier temps, pour l'homme, cette humilit� de v�rit� se r�sume � une prise de 

conscience de sa nature humili�e. Pour lui, il s'agit donc plus d'une humiliation que d'une 

attitude d'humilit� assum�e par lui. 

D�s lors deux remarques s'imposent : la premi�re est que l'humilit� de v�rit� peut 

rester peu impliquante pour celui qui la d�couvre, puiqu'�tant de l'ordre du constat, elle 

mobilise peu l'affectif, ce qui explique pourquoi Bernard la qualifie "d'humilit� froide". La 

seconde est que le r�alisme de cette v�rit� apparaissant bien s�v�re, l'homme cherche � s'en 

d�tourner. Il veut oublier qu'il est un �tre n�cessiteux, tir� de la terre, de l'humus comme le 

sugg�re l'�tymologie d'humilit�. Or, c'est justement cet oubli de l'humus que Bernard combat 

dans ses �crits, puisque l'homme ne trouvera la v�rit� qu'au cœur m�me de l'humus. 

En outre, dans Les degr�s de l'humilit� et de l'orgueil, Bernard remarque qu'il ne suffit 

pas de trouver la v�rit�, mais qu'il faut encore se trouver dans la v�rit� : "Lorsqu'apr�s avoir 

trouv� la v�rit� en lui-m�me, que dis-je lorsqu'apr�s s'être trouvé dans la v�rit�…"8. L'ajout 

8 De gradibus � 15



du pronom r�fl�chi marque ici un d�placement essentiel : le passage de l'homme humili� � 

l'homme qui s'humilie soi-m�me. Cette humiliation de soi par soi est la deuxi�me forme 

d'humilit�.  Que signifie-t-elle pour Bernard ? 

S'humilier soi-même signifie pour Bernard s'emparer de cette nature humili�e afin de 

se l'approprier pour, au cœur de ce mouvement, passer de l'�tat de nature � l'�tat de cr�ature. 

Ici, plut�t que de subir cette humilit� de connaissance, l'homme choisit de s'en saisir pour voir 

ce qu'elle contient de v�ridique. Ce passage de l'humiliation de nature � l'humiliation de soi 

par soi, le "s'humilier soi-m�me", va engendrer un v�ritable d�placement pour celui qui en 

fait l'exp�rience dans un mouvement int�rieur d�crit par Bernard : "Si vous vous examinez 

intérieurement, sans dissimulation et à la lumière de la Vérité, avec un discernement que ne 

trouble aucune émotion, je ne doute pas que vous vous humiliez à vos propres yeux, car cette 

connaissance claire de vous-même vous révèlera votre bassesse"9. 

On trouve ce m�me mouvement dans Les degrés de l'humilité, mais il est d�crit 

comme une descente en soi, mouvement d'int�riorisation qui donne � l'homme l'audace et la 

lucidit� de se voir tel qu'il est. L'humiliation de soi par soi apparait alors comme un chemin 

vers la v�rit� de soi, qui ne va pas de soi10.

Ainsi, l'originalit� de Bernard le conduit � nous proposer une nouvelle approche de 

l'humiliation, plus d�capante qu'accablante. L'humiliation convoque l'homme � un vrai travail 

sur soi qui appara�t alors beaucoup plus comme un chemin initiatique, que comme une 

impasse ou un �chec pour celui qui la vit. Au cœur m�me de ce discr�dit sur soi-m�me, il y 

aurait la f�condit� d'une d�couverte d'un soi plus essentiel et plus vivant que la 

d�consid�ration, reposant sur la d�couverte d'�tre aim� et d�sir� par Dieu dont nous sommes 

les cr�atures. L'humiliation serait alors une fa�on d'entrer dans sa v�rit� propre, qui tout en 

�tant de l'ordre de l'�preuve, serait aussi la source de la lumi�re11. 

Je ne vais pas vous d�crire le mouvement dans le d�tail, car je suis moi-m�me en train 

de le travailler et il ouvre � de nombreuses questions et probl�matiques : celle de la diff�rence 

entre la faute et le p�ch�, celle de l'articulation de la v�rit� et du vrai, celle du passage de 

l'identit� � l'ips�it�, celle de l'image et de la ressemblance, etc… 

Retenons n�anmoins que ce mouvement d'humiliation qui se retourne vers soi est 

fondamentalement impliquant pour celui qui le vit, car il affecte le sujet et provoque chez lui 

des prises de conscience qui seront aussi douloureuses que lib�rantes. L'homme n'est plus 

9 SCC 42 � 6 (p. 471)
10 Et pour cause, car il ne vient pas de soi, mais de Dieu. De la rencontre avec le cr�ateur qui ouvre � la pr�sence 
de l'image en soi…
11 La th�matique des t�n�bres et de la lumi�re est tr�s pr�sente chez Bernard.



indiff�rent � ce qu'il est et � ce qu'il vit, comme dans l'humilit� de v�rit�. Au contraire, il se 

sent concern� et interpell�. Il se remet en question et il souffre de ne pas se sentir tel qu'il 

voudrait �tre. Pourquoi ? Parce que l'homme est "touch�", et Bernard nous rappelle qu'"être 

touché, c'est être déifié"12. Voila pourquoi l'homme qui consent � s'humilier lui-m�me a d�j� 

rencontr� l'amour de Dieu, le seul qui lui permette de se voir vraiment tel qu'il est. Ce faisant, 

il a pris conscience de tout ce qui le s�pare de cet amour et il est entr� dans le d�sir : d�sir de 

se laisser transformer par Dieu. Et comment le faire si ce n'est en s'appropriant de plus en plus 

�troitement sa nature de cr�ature ? 

C'est ainsi que petit � petit dans un parcours spirituel qui n'est jamais ni lisse et ni 

droit, mais qui reste toujours un chemin, l'homme passe d'une humilit� de connaissance, � 

l'humiliation de lui-m�me pour entrer dans l'humilité affective. Celle-ci est une humilit� de 

sentiment qui se d�ploie dans une connaissance par le cœur et dans le d�ploiement d'une 

v�rit� "chaude". Elle ouvre � la "charit� br�lante". Contrairement � la premi�re, elle ne 

s'impose pas � l'homme, car elle est choisie, et m�me plus : elle est d�sir�e, car elle est anim�e 

et motiv�e par l'amour. L'exemple de cette humilit� d'affection est l'�pouse du Cantique. A  

travers elle, se manifeste non seulement le sentiment, mais la fa�on dont l'humilit�, nourrie et 

motiv�e par l'amour, ouvre � une disponibilit� du cœur qui s'approche de la caritas13. 

Cette humilit� affective n'est pas seulement ouverte par l'amour, elle se nourrit de 

l'amour m�me. Par cela, l'�volution des diff�rentes �tapes de l'humilit� rappelle ici les degr�s 

de l'amour du De Diligendo Deo. Ainsi, � l'humilit� de connaissance pourrait correspondre le 

premier degr� de l'amour, dans lequel l'homme s'aime pour lui-m�me (homo diligit se propter 

se). Puis, avec la d�marche "d'humiliation de soi par soi", il entre dans la d�couverte et 

l'appropriation de soi qui le renvoie � l'alt�rit� divine. Il s'ouvre alors au deuxi�me degr� dans 

lequel l'homme aime Dieu, pour ce que Dieu lui apporte (homo diligit Deum propter se). Bien 

que motiv� par son int�r�t personnel, l'homme se rapproche ici de plus en plus de l'amour. 

Enfin, avec l'humilit� affective, il entre dans le troisi�me degr� o� l'homme aime Dieu pour 

Dieu (homo diligit Deum propter ipsum), ce que Bernard d�crit ainsi : "Pour aimer Dieu de 

façon désintéressée, le goût de sa douceur constitue désormais un attrait plus fort que la 

nécessité de son aide"14. Quant au quatri�me degr�, est-il vraiment atteignable par l'homme 

terrestre ? "Je ne sais si un homme en cette vie arrive à atteindre parfaitement le quatrième 

12 DDD, p. 133.
13 Dans les sermons sur le Cantique, il y a une sorte de d�ploiement ph�nom�nologique de la charit� qui pourrait 
illustrer les aspects plus th�oriques de la pens�e de Bernard sur l'humilit�. 
14 DDD, p. 125.



degré, celui où l'homme s'aime uniquement pour Dieu (homo diligat tantum propter Deum)"15

�crit Bernard. Ce degr� appara�t de l'ordre de l'aboutissement de soi en Dieu, un lieu dans 

lequel l'humilit� n'aurait plus de raison d'�tre.  

Ainsi donc, dans l'humilit� de connaissance, l'homme a �t� renvoy� � son "rien", un 

rien qu'il cherchait le plus souvent � oublier ou � d�passer dans l'enflure de sa vanit�. Dans 

l'humiliation de soi par soi, il s'est rencontr� lui-m�me en rencontrant l'amour divin : il se voit 

alors comme un "rien" qui a du prix aux yeux de Dieu. Enfin par l'humilit� d'affection, il 

comprend qu'il n'est "rien" sans Dieu. Le chemin d'humilit� permet donc de d�ployer une 

r�ceptivit� � l'amour divin qui donne corps � cette v�rit� qu'est l'homme, d'autant plus 

authentique et vrai qu'elle est humble et offerte.

Ouvertures à partir de ce travail

Tout d'abord des ouvertures liturgiques, dont l'une consistera � montrer qu'� travers 

l'humilit�, Bernard propose "une anthropologie de r�ception", c'est-�-dire qu'il met en lumi�re 

la fa�on dont l'homme ne devient pleinement homme que dans la r�ception de sa nature de 

cr�ature, donc en lien avec le cr�ateur. Cette approche est profond�ment liturgique. Elle ne 

repose, en effet, ni sur la soumission, ni sur l'autorit� � Dieu, mais elle se d�ploie dans le d�sir 

d'aimer. Par cons�quent, la r�ception attendue n'est pas un "accus� de r�ception", mais une 

relation qui conduit � se recevoir de l'autre16. On va ici de la r�ception du don, � la 

transformation par le don re�u, fondement de la conversion. Or � chaque r�ception/conversion 

correspond un homme nouveau pr�t pour une nouvelle r�ception, et ainsi de suite. Cet 

engendrement incessant n'est-il pas le mouvement m�me de la liturgie ? 

Le lien avec la liturgie pourra s'enrichir aussi d'une lecture de Bernard faite sous le 

regard de Jean-Yves Lacoste dans Expérience et Absolu17. Ainsi, lorsque par amour, l'homme 

s'oriente de plus en plus vers Dieu, l'humus, terreau de son humanit�, est appel� � se 

transformer en "terre", lieu liturgique qui pr�figure la "patria", engendrant alors un v�ritable 

mouvement k�notique, qu'il conviendra d'approfondir en lien avec l'humilit�. 

Une autre ouverture est le lien avec le monde monastique, car l'œuvre de Bernard 

appara�t comme une invitation � déployer le cloître en soi. C'est la r�ponse � la question 

pos�e en d�but d'intervention : comment Bernard, qui a choisi le clo�tre, peut-il parler avec 

15 DDD, p. 161.
16 Ce sur deux plans : tout d'abord parce que dans la relation le "je suis" devient un "Me voici", mais aussi parce 
que dans la rencontre, la pr�sence mutuelle se nourrit de la diff�rence — �paisseur de chacun — qui rend 
possible la relation
17 Jean-Yves LACOSTE, Expérience et Absolu, coll. Epim�th�e, PUF, Paris, 1994.



autant de justesse de l'amour et de ses tourments ? Or, �tre touch� par le vrai amour, n'est-ce 

pas la voie du d�ploiement du clo�tre en soi, dans la continuit� du d�ploiement de l'homme 

liturgique ?

Bernard pr�conise un retour sur soi r�flexif et affectif qui produit une int�riorisation du 

monde, dans laquelle, l'homme en retrait du monde, se saisit lui-m�me de son essentiel : sorte 

d'�poch� (mise entre parenth�se) pour arriver au noyau du soi (non pas aux choses m�mes, 

mais au fond de l'homme m�me). Le silence devient alors riche de ce qui doit �merger, de ce 

qui ose alors se laisser deviner, d'une donation qui, loin d'�tre satur�e, oblige au contraire � 

tendre l'oreille, et � percevoir la brise t�nue dans le silence. Le silence n'est plus absence de 

bruit, mais au contraire d�ploiement de l'�coute. Ouverture de l'oreille et dilatation du cœur ou 

dilatation de l'oreille et ouverture du cœur. Le chiasme n'est plus fig�, mais il se met en 

dialogue pour tisser les liens dans un bruissement que seul le moi intime et profond peut 

entendre, s'il se recueille pour un r�el accueil.

Il s'agit donc de d�velopper son int�riorit� comme lieu de la rencontre avec soi et avec 

Dieu afin de se d�tacher de plus en plus du "je suis" pour habiter plus ais�ment le "Me voici". 

Dans ce travail d'abandon et d'�puration de soi, l'homme est invit� � s'orienter diff�remment, 

en ne regardant plus devant lui l'horizon immobile, mais, comme l'y invite le clo�tre, � lever 

les yeux au-dessus de lui dans une ouverture qui est tout autre. C'est donc un appel � se voir 

autrement, � penser autrement et � aimer autrement.

Enfin, le dernier chantier envisageable pourrait �tre � la fois littéraire et 

philosophique, avec un travail d'analyse qui ferait le parall�le entre les diff�rents types 

d'humilit�s et la litt�rature de l'�poque. Ainsi, on pourrait rapprocher l'humilit� de 

connaissance de l'approche sp�culative d'Ab�lard dans son "Connais toi toi-m�me". Puis, dans 

le m�me esprit, on pourrait faire le lien entre les �preuves v�cues dans l'humiliation de soi par 

soi avec les �preuves des chevaliers dans la qu�te du Graal, enfin l'humilit� de cœur pourrait 

renvoyer � l'amour courtois. Bien entendu, cela reste des hypoth�ses de travail qui n�cessitent 

d'�tre confirm�es dans leur faisabilit�, comme dans leur utilit� pour comprendre les �crits de 

Bernard.

Conclusion :

A travers un maillage du spirituel et de la r�alit�, Bernard invite l'homme � habiter sa

condition humaine comme le lieu qui lui donne sens et non comme le lieu d'une impasse. Le 

quotidien n'est pas � fuir ; il est, au contraire, � investir avec ce que nous sommes. Enfin, 

Bernard nous rappelle que l'on ne peut acc�der au sens des choses en se dispensant de 



l'expérience, car l'homme ne se dit et ne se révèle que dans ce qu'il vit. C'est donc un appel à 

vivre pleinement la condition humaine comme un lieu d'accomplissement. Cette perspective 

peut être libérante pour notre époque, car l'homme d'aujourd'hui est pris dans un mouvement 

de performance qu'il vit le plus souvent au détriment de son humanité, en conséquence 

beaucoup de lieux de fragilité sont stigmatisés comme des lieux de faiblesse, de vulnérabilité, 

voire d'échec. Or à la lecture de Bernard, on comprend que la fragilité, la faiblesse, l'échec ne 

sont pas des lieux négatifs, mais qu'étant l'expression de la nature humaine, ils sont les lieux 

du propre de l'homme et qu'ils tirent leur sens de leur dimension d'inachèvement.


