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L'ENFER EN ESSENCE

Une compréhension philosophique de 'Enfer
selon Raymond Lulle

“Et porce, devons nous tout ausi geter
de nos cuers toutes choses por eschaper
as poines d’enfer et ne devons tenir en
nos cuers nule chose, fors nostre seignor
glorieus.”

Raymond Lurre, Doctrine d’Enfant’

Il faut extraire et écarter de son corps, nous dit Raymond Lulle, toute
chose qui ne soit notre seigneur glorieux si I'on veut échapper aux pei-
nes d’Enfer. Parce que c’est dans le corps que semble se loger cette dia-
bolique possession du péché. Au coeur de la question du péché se trouve
le probléme de la représentation du corps. C'est dans le corps que s'en-
gendre et s'enfante et nait et grandit le péché. C'est donc sur le corps
qu’il doit étre puni. Mais pourquoi I'Enfer? Hugues de Saint Victor nous
apporte une réponse: “De méme que Dieu a préparé des peines corpore-
lles pour les pécheurs qui doivent étre tourmentés, de méme il a distin-
gué des lieux corporels pour ces peines corporelles. L'Enfer est le lieu
des tourments, le Ciel est le lieu des joies. Cest a juste titre que le lieu
des tourments est en bas et le lieu des joies en haut, car la faute pese
vers le bas, tandis que la justice souleve vers le haut”. L'Enfer est donc
le support physique et concret, le lieu corporel, dans lequel peut s'exercer
la punition du corps. Sans ce lieu que l'on peut décrire, que I'on peut
déterminer a loisir, voire localiser géographiquement, le discours eschato-
logique resterait abstrait ou insuffisamment efficace. C'est parce que ce

1 Version médiévale du ms. fr. 22933 de la B.N. de Paris. Texte établi et présenté par
A. Llinarés (Paris: Librairie Klincksieck), p. 229.
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lieu est congu comme lieu corporel quest justifiée I'existence, au Moyen
Age, d'une abondante littérature sur I'Enfer.

L'objet du présent travail est de déterminer a partir de cette littérature
infernale les formes quadopte T'économie du chatiment, étant donné
quelles véhiculent de multiples représentations du corps.

Une premiére remarque simpose: le corps est la cible majeure de la
répression infernale. Méme la souffrance de I'ime ne pourra étre cernée
que par le langage de la souffrance corporelle. Et cest que le supplice
est avant tout :ipectncle. Or, seul le corps se donne & voir, et seule une
souffrance corporelle peut constituer un théatre suppliciaire. Voila pour-
quoi les punitions infernales se présentent en différentes scénes, o si
I'on préfere, en différents tableaux. Dans ces visualisations de la souffran-
ce, la littérature infernale reproduit a sa fagon I'art des imagenes agentes
médiévales en constituant un art des sensations insupportables. La sensa-
tion est censée suppléer a I'image, elle reproduit textuellement I'imaginai-
re des formes de T'horrible; il s'agit de retrouver dans le texte toute la
force active, tout le pouvoir impressif de la représentation iconographi-
que. Le texte vaut pour I'image; il se fait lui-méme image.

Quel est le but que recherche la littérature infernale? Elle cherche a
instaurer le supplice comme moment de vérité. 11 est 1a pour faire éclater
la vérité. Il est donc productif, utile et efficace. Il ne s'integre pas unique-
ment & une esthétique (ou une anti-esthétique) de Thorrible, un gorit
morbide pour la souffrance du corps. Il est lui-méme agente. Le supplice
infernal a pour but I'édification morale par le biais du timor dominis, de
cette crainte qui doit paralyser toute tentative d’écart corporel par rapport
a la norme morale établie, gardée et sans cesse entretenue par les Mi-
nistres de I'Eglise. De ce fait, la littérature infernale fait figure d'ortho-
pédie morale: elle est cette force qui est censée contrebalancer le facheux
penchant du corps a décrire des écarts, a tendre constamment vers le
néant d'ou il vient, au lieu de sélever droitement vers Dieu.?

On peut aussi sinterroger sur les enjeux théologico-politiques des sup-
plices infernaux. Certains sont clairs, comme ceux qui ont contribué a la
Naissance du Purgatoire.* Outre ceux-ci, il faut remarquer que les suppli-
ces de I'Enfer mettent en place des cérémonies par lesquelles un certain

? Soulignons au passage que dans l'imaginaire collectif la plupart des péchés contiennent
I'opposé de cet idéal de wverticalité ascendante du corps: la paresse, la gourmandise et la
luxure impliquent des corps assis ou allongés; Pavarice des corps rabougris et pelotonnés;
Porgueil des corps gonflés; la colére. des corps en agitation excessive; et 'envie, des corps
qui se portent cupidement vers d’autres corps et non vers Dieu. Autrement dit, le regard du
corps dans le vice, ne se fait jamais verticalement, vers le haut. 11 est horizontal, de corps
a corps, ou descendant, comme le regard orgueilleux. 11 penche done, sans cesse vers le néant,

* Voir a ce propos le livre de Jacques Le Goff (La naissance du Purgatoire. Paris: Galli-
mard, Bibliothéque des Histoires, 1981).
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pouvoir se manifeste, un certain rapport au supeueu: En effet. il v a
supplice parce qu’il y a crime contre Tinstance supencmc qui a établi
la loi morale. Tl y a donc supplice quand il y a crime contre Dieu. Autre-
ment dit, le supplice infernal est la réparation de I'injure qui a ¢té faite
a la dignité de Dieu par le non respect de sa loi. C'est Dieu lui-mcéme
que le pécheur attaque par son péché. Dieu aurait donc le droit de punir.
Mais, Il ne le fait pas. Il ne prend pas part au supplice. Au contraire,
c'est I'antitheése de Dien, les diables, qui se chargent de la besogne. Dieu
n'agit pas dans le supplice, son action se met entre parentheses. Du point
de vue théologique, cette mise entre parenthése tend a montrer cue I'épi-
sode suppliciaire de I'Enfer ou du Purgatoire est en fait I'expérience éter-
nelle (pour T'Enfer) ou temporaire (pour le Purgatoire) de la déréliction.
Parce que 'homme a péché contre Dieu, il ne participera plus de I'action
de Dieu. Se retrouver en Enfer, c'est ¢tre privé de Dieu, cest étre livré
A Tanti-Dieu. Le supplice lui-méme ne donne pas a voir le pouvoir de
Dieu, mais la misére de 'homme sans Dieu. Or, cette absence de Dieu,
dans le supplice est le préambule d'une nouvelle apparition du pouvoir
divin. En effet, Dieu reste le seul pouvoir qui peut suspendre le supplice.
Il reparait comme pur pouvoir lorsquiil décide de mettre le hola aux
supplices de tel condamné. Tous les récits sur le Purgatoire insistent sur
ce fait: seul Dieu peut décider de la fin des peines. Cette date reste un
mystére pour tous, parce qu'elle est la manifestation de T'action et du
pouvoir divins. LLghae est certes un médiateur entre le dammé et cette
action divine. Les messe: dites pour le salut de tel défunt se présentent
comme une mtercessmn qui peut avancer cette date. Mais la décision
elle-méme reste le privilege de I'omnipotence. I v a, dans la descente en
Enfer un passage & la dimension de la totalité: le feu purgatoire est I'exor-
de soit a une condamnation totale et éternelle, soit & une action du pou-
voir total de Dieu qui rachéte totalement le damné. Il sagit la dune
totalité qui ne saurait ressortir & humain.

Nous allons tenter de voir quelles sont les conditions de base qui ont
permis T'établissement dune telle littérature, pour analyser ensuite les
différentes représentations du corps que T'on peut dégager a partir de
deux textes de Raymond Lulle, le Livre des merveilles et la Doctrine
d’enfant.

I. La question de la mort

A partir du XITI° siecle croit et se multiplie la littérature sur T'au-dela.
Elle en arrive méme a acquérir le statut de genre. Or, un tel phéno-
mene ne peut se produire quen raison de la conjonction de deux situa-
tions: dune part, la détermination d'un univers idéologique commun sur
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l'au-dela (des mentalités et un imaginaire collectif), et, d'autre part, la
constitution d'un public, c'est-a-dire d'une attente, d'un goit, ou, tout au
moins, d'une préoccupation qui affecte un groupe humain dans sa ma-
jorité, Le point de suture de ces deux situations en ce qui concerne
lau-dela est trés précisément la conception de la mort. A la source de
cette obsession littéraire et iconographique sur l'au-dela réunissant auteurs
et auditoire, se trouve la modification qui lentement se profile de la pen-
sée sur la mort jusqua sa définitive détermination. Par consequent c'est
d'abord T'établissement dun nouveau rapport de I'homme a la mort que
nous devons interroger et analyser, afin de comprendre ultérieurement
quel est le type de représentation du corps dans I'au-dela que véhiculent
les textes sur les peines de I'Enfer.

L'enjen impliqué dans I'interrogation sur la question de la mort dans
les nouvelles représentations du XIII° et du XIV® s., est de montrer que
la nature mortelle de 'homme devient le principe, le sujet et linstrument
de la réflexion morale.

La morale est fondée sur I'idée que se fait la pensée médiévale du
libre arbitre. Sans libre arbitre, sans la liberté qui est laissée aux hommes,
par le biais de la volonté divine, de choisir librement et de vouloir libre-
ment ou non connaitre, aimer et servir Dieu,* I'idée méme d'une morale
n'a pas de sens. La Morale est morale lorsque c’est en dehors de la con-
trainte et par la seule décision de son opinion accompagnée de raison,
que Thomme choisit Dieu comme la seule voie possible de son salut.

Il faut d’abord chercher a comprendre dans quel sens la pensée mora-
le du libre arbitre s'articule sur le probleme de la mort. De méme cue
la morale présuppose une alternative, la mort telle qu'elle apparait au
XIII s. est aussi le choix entre deux poéles. Et c’est que la mort est double:
il y a une bonne mort et une mauvaise mort, une mort dans le savoir et
une mort dans la nescientia. Quest-ce que la mauvaise mort? Comprenons
d’abord ce quest la mort du corps, et pour cela, demandons & Raymond
Lulle de nous remelguer la mort du corps, précise-t-il au chapitre LI du
livre VIII appelé “pourquoi Thomme meurt-il?” de son Livre des mer-
veilles,” est la séparation du corps et de I'ime, laquelle séparation pro-
voque une inévitable corruption du tout précédemment formé par I'assem-
blage des deux. La mauvaise mort, en revanche, est trés particuliérement
la mort spirituelle:

Mort esperital, bell amic, dix I'ermita, es con I'anima se desvia de
la fin a Jaqual és creada, ¢o és con oblida e ignora e desama Déu.°

¢ Ce sont les trois pointes du triangle de ce qu'on appelle en théologic la “premiére
intention”.

® Ramon Llull, Llibre de meravelles (Barcelona: Edicions 62, 1980), p. 163.

* Ibid., p. 164.
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La mort spirituelle & donc lieu lorsque I'dme est dans la situation de la
faute morale, lorsqu'elle péche mortellement (p. 163). Autrement dit, le
sens de la mauvaise mort est celui d’étre I'image d'une mauvaise vie. Or,
la mauvaise vie est de deux sortes; I'une concerne I'ame, l'autre le corps.
Celle de I'ame est la vie qui ignore 'amour de Dieu.” Celle du corps est
la vie qui ne cherche qua satisfaire les désirs corporels et qui accorde
une importance excessive aux cing sens, succombant vite au péché. Ce
détour par les différents types de mort nous permet donc dassister a
Iirruption et a la présentation du corps dans la conception de la mort.
Le corps fait son entrée pour nous mettre de plain-pied sur la scéne
morale. Déja avec Lulle, parler de la mort nous oblige a parler du corps,
a parler des sens et des plaisirs, parce que c'est trés précisément par le
corps que la faute a lieu. La mort peut alors devenir le moment crucial
de la question morale. Elle est le point de départ et I'aboutissement de
la mise en place du contréle moral des vies et des hommes. Or, il y a
Ia une modification radicale, une inversion méme, de la vision de la mort,
que nous ticherons maintenant de comprendre.

Deux conceptions différentes de la mort se sont succédé au cours du
Moyen Age: I'une est d'inspiration Apocalyptique, I'autre tire sa référence
de I'Evangile selon Saint Matthieu. Comme le remarque Philippe Aries
dans son ouvrage L'homme devant la mort® le premier Moyen Age jus-
quau XII° s. a repris a son compte la vision de la mort que T'on trouve
dans I'Apocalyspse de Jean: la mort est congue comme une paisible atten-
te qu’il ne faut pas craindre, un calme sommeil. Suivant cette vision, la
chrétienté entiere était réunie et sauvée, les croyvants, dans leur ensem-
ble, étaient indistinctement appelés saints. La seule exigence était donnée
par la croyance, et, a partir de la, l]a mort n'était point censée véhiculer
un effroi ou une angoisse moralement accrus. En effet, le salut était quel-
que chose qui pour le croyant de ce premier Moyen Age, allait de soi.

De ce point de vue, les nouvelles perspectives qui se dessinent, a
partir du XII>-XIII® s. vont profiler une représentation radicalement op-
posée. Cela va avoir lieu a partir dune modification de la référence scrip-
turaire. En effet, nous pouvons observer un certain effacement de I'inspi-
ration Apocalyptique au profit de I'idée de Jugement. Mais, un jugement
qui recoit des déterminations nouvelles. Nous assistons, comme le suggere
Philippe Ariés, 4 la “mise en place dun grand drame” fondé sur l'idée
de proces. Par 1, il faut surtout souligner cette surprenante transforma-
tion du Jugement Dernier en procédure civile. La Justice divine ne peut
plus étre comprise, ne peut plus étre dite qu'avec les termes de la justice

? “Grande était la damnation de 'homme qui mourait & aucune mort sans amour”, lit-on
dans le Livre de U'ami et de U'aimé (métaphore n® 85).
8 Coll, “Points” (Paris: Ed. du Seuil), 1977, t. I, p. 99.
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humaine: T'au-dela s'emprisonne dans I'ici-bas, dans un formidable détour-
nement, pour reprendre les mots de Philippe Ariés, de leschatologie au
profit dun appareil judiciaire. Et, c'est bien I'idée de profit que nous de-
vons souligner, car une telle conception fonde, dés le XIII® siccle, I'adé-
quation entre la morale et le contréle des vies, & partir de la nouvelle idée
que les hommes se font du jugement qui va avoir lieu dans I'au-dela.

Aussi la vie apparaitra-t-elle comme une “longue procédure ou chaque
action est sanctionnée par un acte de justice ou tout au moins de gens
de justice [...]. Chaque moment de la vie sera un jour pesé dans une
audience solennelle, en présence de toutes les puissances du Ciel et de
I'Enfer”, écrit Ariés.? C'est ainsi que Raymond Lulle pensera le jugement
dernier: comme une grande assemblée dans laquelle seront pesés les mé-
rites et les fautes de chacun.’

Dans cette conception de la mort, Thomme ne peut étre concu que
comme individu. La mort s'individualise, le sujet mourant et seul, appa-
rait comme figure d'un destin non pas collectif, comme dans I'Apocalypse
qui concerne l'espéce humaine dans sa totalité, mais individuel. Clest
chaque homme qui est visé dans sa vie particuliere. Pour Thomme du
XIII® siecle, le salut devient un probléme fondamentalement individuel et
fondamentalement vital. Vital parce que c'est sa vie qui est mise en ques-
tion au moment de sa mort. Nous devons mettre en rapport cette indivi-
dualisation du trépas avec le développement de la gestion du sort des
ames dans l'au-dela. Cette administration est permise, comme le remar-
que Jacques Le Goff ' par la naissance et le développement du Purga-
toire, exactement a la méme époque. Nous pouvons remarquer avec Mi-
chel Vovelle, que dans le processus d'individualisation de la mort véhicu-
1é par le theme du Purgatoire, a joué un réle fondamental le recours, de
plus en plus répandu, a T'achat d'indulgences qui w'administrent que le
sort d'une scule dme: “Tassociation de plus en plus intime du theme avec
celui des indulgences lui assure une efficacité réelle: la notion répond
trop directement au besoin social du rachat individuel a temps pour n’étre

" Ibid., pp. 105-106.

W Cf. Le livre du gentil et des trois sages. Dans chacune des trois descriptions du Juge-
ment (celle du sage Juif, celle du sage Chrétien et celle du Sarrasin), on insiste surtout sur
le fait que le jugement est un compte rendu (retre compte) dont la fonction principale est de
montrer aux yveux de tous, c'est-i-dire, aux veux de tout le peuple, ce que Dieun connaissait
déji grice & sa science parfaite, 4 savoir les mérites et les fautes de chacun. C’est alors que
le Jugement se détermine comme procés. Il est 1a pour rendre public et manifeste, pour so-
cialiser presque, la vie morale des hommes. Dans cette idée on reconnait I'influence francis-
caine de Lulle, qui insiste bien sur le fait que les riches et puissants ne pourront aucunement
échapper & ce regard justicier d’autrui que le Jugement permettra. Tant et si bien, que ce
qui est mis en place, c’est une sorte de Comité du Salut Public, avant la lettre, sous le regard
bienveillant de lomniscience et la toute-puissance de Dieu.

n Cf, Le Goff: op. cit.
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point accueillie, et a ce titre, elle représente une étape essentielle dans
I'individualisation des attitudes devant la mort”.'* Tous les moments de
la vie de I'homme seront comptés et pesés. On retrouve par la, ce pro-
cessus de quantification cher a la fin du Moyen Age, dont parle Huizinga.
C’est une sorte d’obsession du dénombrement: comptage des mérites du
Christ, des gouttes de son sang, des peines de I'Enfer, mais aussi des
fautes des hommes. La vie de chaque homme apparait des lors comme
la somme de ses pensées, de ses paroles, et de ses actions,'® c'est-a-dire
les trois voies par lesquelles 'homme s'édifie moralement, mais aussi par
lesquelles il se perd: peccavi in cogitatione, et in locutione et in opere,
dit le Confiteor de Chrodegang de Metz (VIII® s.). Autrement dit, c’est
le faire, pour reprendre une terminologie lullienne, de Thomme qui est
jugé au moment de la mort.*

C’est donc tout-a-fait naturellement que I'idée de mort débouche sur
le conflit moral entre le Bien et le Mal, le conflit entre les Vertus et les
Vices. Dans la tradition médiévale ibérique,’® du XIII° au XVI° siecles,
le théme de la mort apparait trés souvent comme un exorde au conflit
moral entre Jes Vertus et les Vices. On le retrouve dans le Libro de Buen
Amor, de I'Archiprétre de Hita, dans les Coplas contra los pecados mor-
tales de Juan de Mena, et en France, dans la continuation du Roman de
la rose de Jean de Meun. Au XVI° s, et plus particulicrement en 1534, la
plus grande union entre la pensée de la mort et celle des vertus se trou-
vera dans la vision optimiste d’Erasme, dans sa Praeparatio ad mortem
qui consiste a considérer moralement la mort sub specie resurrectionis. La
mort donne & voir au mourant le spectacle édifiant des vertus et la tenta-
tion des vices, tous les deux sur une méme scéne ou le mourant est plus
un spectateur quun acteur. C'est le cas des Artes moriendi analysées par
Alberto Tenenti.!® Ces arts sont I'aboutissement de cette nouvelle pensée
de la mort. L'Ars moriendi, comme UArt de bien vivre et de bien mourir
se présente comme un condensé dynamique des caractéristiques que nous
venons d'évoquer. Dans I'Ars moriendi, on retrouve cette solitude exem-
plaire du mourant qui prouve bien que désormais, c'est I'homme seul qui
est concerné par sa mort, et partant, par la moralité de sa vie. Comme

# Michel Vovelle, La mort et l'occident (Paris: Gallimard, 1983), p. 135.

* Cf. Ariés: op. cit.,, p. 107.

" Ce faire qui est la pierre de touche de la philosophie lullienne. Cette philosophie n’arri-
ve donc pas accidentellement dans 'histoire de la pensée. Elle prend naissance exactement
au moment ol le Moyen Age modifie sa conception de la vie pour la penser désormais comme
I'ensemble computable et enregistrable des faits de chaque homme: chaque pensée, chaqgue
parole et chaque action.

15 Cf. Otis H. Green, Espaiia y la tradicion occidental (Madrid: Biblioteea Romidnica
Hispanica. Editorial Gredos, 1969), t. IV.

1 Cf, La vie et la mort a travers U'art du XV* s, (Paris: Librairie Armand Colin), 1952.
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le souligne Aries, le drame métaphysique quitte les sphéres de T'au-dela:
“il s'est rapproché et il se joue maintenant dans la chambre méme du
malade autour de son lit".17

Cette modification de la vision de la mort est pour nous d’autant plus
intéressante qu'elle est a I'origine d'une production textuelle. A partir des
nouvelles conceptions, la mort requiert une préparation, requiert un sa-
voir. §'il faut apprendre a bien vivre, c’est pour apprendre a bien mourir.
D'une certaine maniére, la mort semble s'écarter du terrain strictement
métaphysique ou eschatologique pour faire des incursions dans la sphere
du didactique. Autrement dit, elle va étre intégrée a un enseignement, a
des discours, a une écriture. Les nouvelles perspectives sur la mort sont
a lorigine de la littérature consolatoire, qui, depuis le XIII® s, n'a cessé
de se développer, jusqua atteindre des sommets, aux XV° et XVI° siécles.
L'ouvrage de Fray Francisco de Avila,'® paru en 1508, intitulé La vida
y la muerte, en est un exemple. Déja a la fin du XIII° s., Raymond Lulle
établit sur le principe de la nouvelle représentation de la mort sa medi-
cina de pecat, le médicament du péché, qui est aussi le remede qui
censément doit guérir l'angoisse de la mort. La trajectoire du Gentil
lullien, dans le Libre del gentil e dels tres savis, en est la preuve. Paralle-
lement, le méme rapport a la mort est contenu dans la version castillane
du XIII° s. du Roman de Barlaam et Josaphat. Lorsque le jeune prince
Josaphat prend conscience de la mort, il sombre dans une telle angoisse,®
que seul le savoir chrétien que lui apporte le sage Barlaam, concernant
Dieu et la Résurrection, pourra lui rendre son ancienne joie. Le terme de
I'évolution du probléme de la mort se trouve dans une radicale négation
angoissée de la vie:

jAy que si! Que de la cuna se sigue la sepoltura, dira Torres Naharro,
au debut du XVI° siecle.

17 Ph. Ariés: op. cit.,, p. 110, Voir aussi a4 ce propos le livre de Tenenti, pp. 48-60.
¥ Le prologue de cet ouvrage témoigne de la généralisation de la mort, concue depuis
le XIII® s. comme le probléme essentiel:
“El subjecto deste libelo toca tan universalmente a todos, que a vuestra reverencia
podri ser asaz sabroso v provechoso. En esta obra, habida principal ocasién de litigar
con la muerte se tocard el rigor del juicio universal de muerte eterna, de la vera feli-
cidad en la vida beata...”
W Quelques phrases dans la bouche du jeune prince, dont s'est inspiré Calderon pour
son Segismundo, serviront & montrer la portée de cette angoisse:
“Amarga es esta vida v llena de todo dolor. Que vida es esta en que aquestas cosas
assi vienen? Como podrd el omne ser seguro aunque siempre demande la vida deste
mundo, pues que non puede escusar la muerte? Ca esta vida non es segura nin
cierta” (Barlaam e Josafat. Ed. critique de J. E. Keller et R. W. Linker. Madrid:
C.8.1.C., Clasicos Hispdnicos, 1979, p. 44).
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II. La mécanique de la souffrance corporelle: le livre des merveilles

Le texte lullien occupe entiérement le territoire de la deuxieme per-
sonne, terrain privilégié de T'enseignement philosophique. Qu'il sagisse
des bons conseils de I'ermite a4 Félix dans le Livre des merveilles, ou de
ceux de Lulle a son fils dans la Doctrine denfant, le discours s'articule
autour dun “tu” explicite qui est la cible de I'énonciation. Dans la pé-
dagogie lullienne, la premiére personne se plie totalement & I'exigence de
la deuxiéme, et cela jusqua épouser presque les caractéristiques de cette
personne interlocutrice.?® On réduit ici a foison la part manifeste de sub-
jectivité autant quelle sera développée dans les discours postérieurs sur
I'Enfer; ceux, par exemple de Bernat Metge et Ramon de Perellés, a la
fin du XIVe siécle, qui sont, de toute évidence, une prise de position dun
“je” dans la description de I'Enfer.

Mais, quelle est I'importance et quelles sont les implications dune
telle position? Cela génére une vision du corps supplicié qui n'est pas
le fait d'une expérience. Or, la perception particuliére sattache a la des-
cription de lieux infernaux particuliers nuxquels correspondent les par-
ticularités des corps. En revanche, la vision lullienne commande une pré-
sentation plus générale du corps, et si I'on veut plus absolue: le corps
est singulier; il est “un”; il forme un tout que I'on essaye dappréhender
dans le paroxysme de sa souffrance. C'est cette unité, cette totalité du
corps qui est & la base de ce que I'on pourrait appeler une représenta-
tion philosophique du corps en Enfer. Car méme lorsqu’il est pluriel (les
“cors des pecheors”, dans la Doctrine d'enfant), cette pluralité nest en
fait que I'addition de singularités identiques. Cest la souffrance du corps
peccable que le discours lullien essaye d'appréhender, dans ce que celle-ci
a de singulier, d'inchangé, d’identique ct de constant; nous osons dire
méme, d‘ms ce qu'elle a d'essentiel. Le discours lullien cherche donc a
rendre raison de ce qui constitue I'essence de la souffrance corporelle,
attendu que celle-ci se trouve, en Enfer, a son degré maximal. L'hypo-
thése de base, suivant une méthodologie en quelque sorte anselmienne,?!
est que le corps en Enfer est dans la situation de la plus grande souffran-
ce que I'on puisse concevoir. A partir de cette hypothme le philosophe

® Cf. le Livre de contemplation (OE 1, ch. 187): quand on prétend enseigner, il faut
établir au préalable une sorte de contrat de communication et de savoir avee son interlo-
cuteur, en prenant en compte sa particularité (cf. aussi le début du Livre des démonstra-
tions). C'est cette voie de l'inventio que Roland Barthes appelle stratégique ou psychologique
dans la mesure ou elle consiste & “penser le message probatoire non en soi. mais sclon sa
destination, 'humeur de qui doit le recevoir”. Voir: R. Barthes, “L’ancienne rhétorique”,
Connaunications 16 (1970), pp. 172-223.

“ Souvenons-nous du nihil magis quod cogitari potest.
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tiche de répondre a la série de questions catégorielles qui s'ensuit: ce
que ce corps est (quid est), et comment (quommodo), et par quel moyen
(cum quo).

Or, ce questionnement établit un systtme logique de la souffrance,
dans le sens d'une mécanique qui fonctionne 4 son plus haut rendement;
dans le sens, en somme tout lullien, d'un art de la souffrance du corps.
Et cest dans cet art que se trouve la spécificité de la représentation
lullienne du corps en Enfer. Un art qui véhicule une saisie abstraite et
décharnée de I'insupportable. Lulle ne produit pas un “art des sensations
insupportables”, mais un “art des concepts insupportables”. Or, ce qui
est insupportable conceptuellement, c'est que le corps soit destructuré
dans ses composantes essentielles et inversé dans le sens de son action,
dans le sens de son faire.

Dans la représentation totalisante du discours lullien sur I'Enfer, il
faut prendre ensemble I'dme et le corps. Le supplice infernal est I'occa-
sion d'une union de l'4me et du corps qui se fait trés précisément a
travers la peine, a travers la souffrance: le Jugement concerne I'dme
seule, mais en Enfer, les deux, 4me et corps, sunissent:

Aprés lo dia del judici I'anima recobrara lo cors, en lo qual
haura pena: car en la uni6 que es fara de I'anima e del cors, en
quant ensems seran un hom, sunira la pena corporal e la pena
esperital.?

Or, le but d'une telle union est de développer le maximum d'efficacité
de la souffrance. Ce que vise cette union, c’est la multiplication de la
peine:

...per loqual uniment muntiplicara la pena de I'anima en la
pena del cors, enaixi que en la pena corporal haura I'anima pena, e
en la pena esperital haura lo cors pena.?

Autrement dit, cette union sert a réintégrer le corps, saisi comme to-
talité, dans la mécanique de la souffrance, dans un réseau de communi-
cation des peines, dans lequel glisse, se transporte et s'épanche la dou-
leur. Nous retrouvons ici cette conception si lullienne de I'art comme réseau
de communication. En adéquation avec I'étymologie fantastique des rhé-
toriciens du Moyen Age, I'Art est arctus, articulation, diagramme en ré-
seau. Quel est donc ce réseau suppliciaire qui touche I'dme et le corps

en Enfer?

A Voir: Llibre de meravelles (Barcelona: Ed. 62, 1980), p. 347.
2 Loc. cit.
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L’Enfer est pour Lulle le lieu de [linversion. La peine pourra donc
étre comprise comme l'inversion de la communication des attributs essen-
tiels de la chose, de T'objet. La communication & I'endroit est la circula-
tion de bien entre les différents attributs. La communication inversée a
lieu lorsque ces attributs s'offrent, les uns les autres, le mal. Cest ainsi
que Lulle comprend ce qu’il appelle la peine substantielle de I'dme. Sub-
tantielle parce qu’elle atteint les attributs substantiels de I'ime dans leur
rapport réciproque. En accord avec l'dme tripartite augustinienne, ces
attributs sont la mémoire (recoléncia), l'intelligence (intelligencia) et la
volonté (volencga).

Le réseau de la souffrance est rendu dynamique par la production de
mal de chacune de ces puissances dans leur agentia, dans leur faire. La
présentation de ce réseau dynamique se fait suivant la méthode artisti-
que: d'abord on présente l'opération du concept en lui-méme et sur lui-
méme (c'est-a-dire dans l'identité des corrélatifs de l'action, par exemple
lorsque le bonificans se confond avec le bonificatus dans un méme boni-
ficare), et ensuite, celle du concept par rapport aux autres concepts qui
forment la substance, c'est-a-dire, les limites du réseau** C'est pourquoi
Lulle nous dit de la mémoire, par exemple, qu'elle trouve sa peine en
mémorant * fortement, quelle que soit la chose qu'elle mémore,* et elle
trouve aussi sa peine en étant mémorée (mémoire), entendue (entende-
ment) et désaimée (volonté).?” Autrement dit, on saisit d’'abord le concept
comme sujet, donc en lui-méme. Puis comme objet dune opération soit
sur lui-méme, soit en rapport avec les autres concepts. Il en va de méme
pour les deux autres puissances de I'dme. La circularité de la peine est
donc totale. C'est ainsi qu'elle peut atteindre son paroxysme, car cette
circularité provoque une sorte de cercle vicieux de la peine: plus I'ime
s'exerce dans ses facultés, plus elle souffre dans I'une a travers Tautre.
Aussi, c'est 'étre tout entier de I'dme qui souffre dans cette circulation
de souffrance:

[L’anima] ...aitant com entén, aitanta ha de pena. E a¢d mateix
és de la memoria e de la volentat; e totes tres és I'una contra I'al-
tra, e cascuna és contra si mateixa, e cascuna ha pena en la pena
de T'altra.?®

2 Clest ainsi que T'on procéde dans 'analyse conceptuelle lullienne, qu’elle soit logique
ou mystique, comme dans U'Art de contemplation, qui se trouve & la fin du Blanquerne.

% Nous adoptons la traduction de Louis Sala-Molins du verbe lullien membrar.

* Ce qui prouve que le mal est dans l'opération elle-méme.

* “La recoléncia ha pena en molt membrar, qualque cosa membra. e ha pena en ésser
membrada, entesa e desamada” (Llibre de meravelles, ed. cit., p. 345).

% Ibid., p. 346.
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Il y a donc quelque chose de p’lthologique Une 1)ath010gie qui symbo-
lise par Lulle I'insupportable méme. Insupportable, car, c’est le faire, c’est
Tagentia de I'ime qui est 2 la source de sa peine. Cette peine apparait
comme une maladie de I'dime qui, de puissance en puissance, se contami-
ne et se développe a linstar d'une infection vivante. Il faut en outre
ajouter que Lulle nous donne avec cette description de la peine de I'ame
en Enfer exactement le tableau inversé des dignités divines ou perfections
qui s’exercent les unes dans les autres, dans une mutuelle conversion de
leur perfection. L'’ame de I'homme dans sa vie est une image imparfaite
de cette substance divine, mais en Enfer, elle en est Iimage inversée.

Si on se rappelle aussi que les puissances de I'dme structurent le mou-
vement du connaitre, on se rend compte alors que Lulle nous présente
un savoir infernal qui serait un savoir qui fait mal & I'ime et en l'dme,
a travers toutes les voies cognitives: “I'dme intellective souffre par la sen-
sitive et par la végétative”.*®

Clest a partir du schéma de la peine spirituelle que I'on peut com-
prendre la peine corporelle proprement dite. En effet, Lulle adapte le
réseau de la souffrance a ce qui est pour lui la substance du corps. Dans
I'anthropologie médiévale ce qui forme la substance du corps, cest la
composition des quatre éléments naturels. Cette idée appartient & la re-
présentation de 'homme comme microcosme.*® Par son ame triple, il est
Iimage de la divinité qui est elle-méme trinomique. Par son corps com-
posé des quatre éléments, il est une représentation concentrée du monde
sublunaire. Il participe aussi bien du divin que du naturel. Or le chiffre
de la nature est le quatre,®® chiffre dans lequel s'inscrit cette logique du
mouvant qui caractérise les éléments. Quelle est cette logique, et quel est
son rapport au corps supplicié?

En lo cor de Thom sén tots los quatre elements los uns en los
altres, e enfre tots sén un cors tan solament; e per ago esta tota la
calor del foc en lo foc, e en tots los altres elements, e en totes llurs
qualitats.3?

A nouveau, c'est un réseau de communication que Lulle met en place.
Le corps, comme tout a Theure I'dme, est considéré comme un systeme
en mouvement, Ce systeme, c’est le carré des éléments dans lequel les
propriétés sont en circulation. Il peut étre représenté schématiquement
de la fagon suivante:

# “I’anima intellectiva ha pena per la sensitiva e per la vegetativa”™ (loc. cit.).

® Voir Francisco Rico, El pequeiic mundo del hombre (Madrid: Alianza Universidad
1986).

% Cf, H. de Lubac, Exégése médiévale. Les quatre sens de [écriture (Paris: Aubier,
1964, 4 vols.). Voir le ch. “la symbolique des chiffres”.

“ JIbid., p. 348.
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AIR chaud FEU
(humide, chaud) (chaud, sec)
humide sec
EAU froid TERRE
(froid, humide) (sec, froid)

Chaque élément posséde une qualité propre et une qualité appro-
priée, quil regoit dun autre élément dans lequel elle est substantielle.
Ainsi, par exemple, la chaleur est substantielle dans le feu alors qu’elle
est accidentelle dans T'air. La elle n'est que le fruit du rapport avec le
feu. C’est pourquoi, les éléments sont en constante composition, en cons-
tant mouvement: perpétuellement chaque élément communique sa qua-
lité et en regoit une autre d'un autre élément. Héraclite expliquait ainsi
le devenir du monde, et pendant tout le Moyen Age, c’est ce schéma
qui a servi a rendre raison de toutes les formes du vivant: la génération
et la corruption; la santé et la maladie. En effet, la mort apparait comme
une séparation du rapport entre les éléments, laquelle séparation court-
circuite cette communication. De méme, dans la médecine médiévale, la
santé ne se définit que comme l'harmonie des éléments, dans leur quan-
tité et leur qualité, alors que la maladie —la fievre, par exemple— sera
I'altération de cette harmonie produite par un ou plusieurs éléments. On
comprend alors que Lulle se représente la souffrance corporelle a travers
la grille d'intellection du jeu des qualités élémentaires. Pour en donner
une représentation infernale il suffit, comme pour les puissances de I'ime,
d'inverser la polarité du mécanisme. En principe, la communication quali-
tative des éléments est une production de bien et d’équilibre, puisqu’elle
sert a donner a T'élément concomitant sa plénitude. Or, dans le corps
supplicié, c’est les uns contre les autres que les éléments déploient, multi-
plient et déchainent leur qualité maximalement:

E per aco en infern tota la calor tormentara lo cors per totes les
formes e les materies, e per totes les calitats; e aixo mateix fara
la humiditat de I'aér e la fredor de I'aigua, e la sequetat de la terra;
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e seran totes les penes una pena en diferéncia e en unitat e en
contrarietat sens neguna concordanga.*

I faut remarquer linsistance dans le discours lullien sur Tidée de tota-
lité. L'adjectif “tout” est répété plusieurs fois. De méme, I'exercice du
tourment couvre non seulement toutes les “qualités” mais aussi toutes les
“formes” et les “matieéres”. Il assure donc toutes les modalités de T'étre,
puissancielle et actuelle. Par 13, Lulle a voulu toucher a ce quil y avait
de plus essentiel dans le tourment infernal. Ne retient pas son attention
ce qui peut étre considéré comme accidentel, ce qui concerne les actions
de lextérieur (diables, monstres...) sur le corps, mais, au contraire, un
tourment intérieur, un tourment qui touche a la substance méme du
corps, laltérant de fagon insupportable et définitive. Définitive parce
qu'elle concerne I'éternité. Des lors, le paroxysme est doublement atteint:
c’est la représentation dun corps qui souffre dans son essence propre,
dans une essence dont le mode d’étre sera une éternelle souffrance.

Une remarque simpose, cependant. Dans cette représentation philo-
sophique du corps en Enfer, nous observons une absence totale de ma-
cabre. Le corps est peut-étre compris comme destructuration substantielle,
mais il n'est pas montré dans sa décomposition ou sa meurtrissure infer-
nales. C’est une souffrance qui n’a pas de signes extérieurs, qui m'a pas
de marques visibles. Ce texte étudié du Livre des merveilles donne a
penser, mais il ne donne pas a voir. Lulle se refuse a montrer visuelle-
ment la souffrance du corps. En effet, pour lui, la vision est réservée au
Paradis. Dans ses descriptions du Paradis, c'est avant tout la vision des
bienheureux qu'il cherchera 4 mettre en évidence. Il y a une positivité
latente de la vision que Lulle ne veut pas compromettre dans sa concep-
tion de I'Enfer.

Mais, est-ce que cette volonté de cacher le corps supplicié¢ provoque
nécessairement un discours abstrait et philosophique ot le corps apparait
comme quelque chose de décharné et nécessairement conceptuel? Est-ce
que cela interdit tout texte frappant ou I'écriture se donmnerait la finalité
d'impressionner, d’émouvoir? Un autre texte de Lulle va nous aider &
répondre négativement. Il y a des détours qui autorisent une écriture
d'images frappantes et de sensations insupportables dont le but est de
dire d'une fagon violente la souffrance infernale sans la montrer pour
autant. Cette “monstration” du corps souffrant sera toujours releguée.
Dans le Livre du gentil on n’entendra jamais parler du corps en Enfer
dans la bouche du sage chrétien. Le discours sur les peines infernales

2 TIbid., p. 349,
M Cf. Livre des merceilles, livre IX.
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sera réservé au juif et au sarrasin. De méme, lorsque le discours se trans-
forme en images frappantes, ce n'est pas du corps lui-méme quon parle;
le corps y est représenté analogiquement. 1l faudra le comprendre a par-
tir d'agneaux, de boeufs ou de charognes et non en lui-méme. Clest le
cas de la Doctrine dEnfant dont le caractére profondément didactique
implique une écriture plus visuelle que conceptuelle. L'analogie permettra
"a Lulle de développer un art de I'horrible tout en épargant le corps, tout
en épargant le “macabre”.

III. Une représentation analogique: la docirine d’enfant

A T'époque de Lulle n’a pas encore été instituée (ni institutionnalisée)
une systématique des lieux et des peines infernaux. N'oublions pas que
cette grande mise en place intellectuelle et poétique de la géographie
et la sociologie infernales qu'est la Divine Comédie, n’a pas encore été
écrite. Les nouvelles perspectives sur la mort requiérent de nouveaux
efforts d'imagination que liconographie réalise assez rapidement, mais
que le discours est plus lent a recueillir. Pour Raymond Lulle, en tout
cas, I'Enfer reste un lieu qui est plus pensé que vu. Il renvoie a lintellect
plus directement qu'aux sens. Il se présente donc comme un intelligibi-
lium. Or, la Doctrine dEnfant est un ouvrage d’enseignement doctrinal
que Lulle rédige autour de 1278, a T'attention de son fils. C’est donc un
livre pédagogique et non philosophique. De ce fait, Lulle doit se plier
a une exigence de compréhension qui I'écarte, ou au moins I'éloigne, de
la représentation conceptuelle. Le probleme qui se pose alors, c’est celui
de savoir comment il est possible de transmettre didactiquement un in-
telligibilium comme I'Enfer. Comment rendre connaissable et compréhen-
sible quelque chose que I'on ne connait qu’abstraitement, quelque chose
qui, en outre, n'est pas méme de ce monde? Lulle va reprendre a son
compte la solution de Saint Thomas a ce probleme, pour le moins grave
dans T'esprit des pédagogues médiévaux.

Il est nécessaire, écrit Saint Thomas, dans la Somme Théologique,
dinventer des symboles et des images parce que les intentions spirituelles
échappent facilement a T'dme, a moins détre pour ainsi dire lices a des
symboles corporels, et cela parce que la faculté humaine de connaissance
est plus forte en ce qui concerne les sensibilia. Il faut donc des sensibilia
pour faire comprendre les intelligibilia. C'est de cette fagon que Lulle
va présenter a son fils les peines du corps en Enfer. Finalement, ce n'est
pas I'Enfer lui-méme qui va étre décrit, ce n'est pas non plus le corps

= 11, II, qu. 49, art. 1.
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qui va apparaitre dans le discours, mais bien une représentation sensible,
une représentation concrete, tirée de la réalité la plus quotidienne, la plus
proche de Tl'univers de connaissance immédiate de quiconque.

Cette représentation adopte la forme dune analogie, ou si I'on préfére
d'un ensemble de comparaisons. On décrit d'abord un fait de la vie cou-
rante et ensuite on affirme que cela se passe ainsi en Enfer. Dans la
philosophie lullienne cohabitent, suivant les textes, ces deux formes fon-
damentales du raisonnement médiéval: le raisonnement logique et le rai-
sonnement analogique. Apres un exemple de raisonnement logique sur
I'Enfer (dans le Livre del merveilles) nous voulons maintenant présenter
un cas de pensée analogique sur le méme sujet.

Chez Raymond Lulle, le raisonnement analogique se présente comme
une pensée vivante. Vivante parce quelle exige une participation active
du destinataire. En effet dans la semblanca, par exemple (que T'on tra-
duit par “anecdote” et qui est une sorte dexemplum), cest le destina-
taire qui doit faire I'effort de comprendre le rapport analogique entre
I'anecdote et la chose signifiée. De méme, dans la Doctrine d'Enfant, ce
qui est requis, c'est un effort de pensée et d'imagination:

“Pense fiuz et ymagine”:3" ainsi s'ouvre un des termes de I'analogie,
qui est le fait concret et réel. “Et de tele cogitacion esmer pues com
grant sont les criz...” (loc cit.), qui établit le rapport d’analogie. Ce sché-
ma est reproduit uniformément: “quant tu verras les rivieres... pense”
(loc. cit.). Parfois, I'analogie est énoncée explicitement: “ansi com tu voiz
en grant feu les granz tisons dessus les autres, ansi seront les pecheors
en enfer” (loc. cit.). Ainsi invariablement sur le méme modeéle: “quant tu
verras fondre le plon... ymagine”; “quant tu verras la glace... remam-
bre”, ete...

De cette fagon, la représentation du corps en Enfer peut se faire a
partir du réel. Aussi la description de I'Enfer, quoiquimaginé ou pensé,
apparait-elle comme réelle; elle s'integre parfaitement a I'ordre du monde
vivant. La représentation de I'Enfer quitte le champ métaphysique et
lointain, le champ du caché. L'enfer est visible constamment, pres de
nous, dans toutes les choses qui nous entourent, aussi triviales soient-elles
comme une “poignié de feves” ou des “pois qui bouent” de “granz tisons
dessus les autres”, ou le “for ou I'en cuit le pain”. C'est ainsi que la re-
présentation de I'Enfer conquiert une ommiprésence qui est a mettre en
rapport avec lomniprésence de la mort dans les nouvelles perspectives sur
cette question. L'Enfer est partout et se donne constamment a voir au
chrétien, de telle sorte qu’il ne puisse jamais T'oublier. C'est pourquoi

# Nous citons de la Doctrina Pueril de Raymond Lulle la traduction anonyme transcrite
et éditée par Armand Llinarés, vair note n. 1, p. 224,
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une telle description de I'Enfer peut étre comprise comme un Art de la
mémoire®™ Le royaume des morts rejoint celui des vivants pour ne plus
le quitter.

Quelle est, cependant, la matiére du réel qui est retenue pour batir
les ponts analogiques avec l'au-deld, ramené a lici-bas? Cette matiére
est double. Il sagit, d'une part, de ce qui provoque une agression exté-
rieure. D'autre part, on trouve l'opération dun démembrement, dune
atteinte a l'intégrité physique du corps.

1. L’agression

L’agression peut étre de deux sortes: élémentaire ou animale. L’agres-
sion élémentaire se fait dans le sens d'une ordalie: ce sont I'eau et le feu
qui sont retenus. Ils sont le lieu et le moyen des deux épreuves infer-
nales principales: celle de I'ardent et celle du glacé.”® Des deux éléments,
I'eau est le plus efficace. D'abord parce qu'elle implique plus aisément
une idée d'étendue presque infinie. C'est le théme de la mer immense
qui engloutit les corps. Deuxiémement, parce qu'elle adopte de multiples
formes: I'eau peut étre mer, riviére, fleuves, chute d'eau ou glace (pour
en rester au texte de Lulle). Enfin, parce qu'a elle seule elle couvre les
deux épreuves; celle de I'ardent et celle du glacé. L'eau est donc I'élément
de représentation privilégié dans toute pensée analogique des peines in-
fernales. Le feu est peut-étre de ce point de vue moins efficace textuelle-
ment mais il avantage l'eau en ceci qu’il est investi dune plus grande
charge symbolique. Le feu est I'élément emblématique de I'Enfer. 11 s'ins-
crit dans un rite purificatoire qui exécute la sentence du Jugement. Clest
par le feu que la peine est purgée: “le feu éprouvera ce qu'est 'oeuvre
de chacun”, signale Saint Paul.®® Or, le feu n’est concevable que parce
qu’il briile un objet: il est infini tant que T'objet existe; il brille éternelle-
ment si I'objet est éternellement maintenu.*® II est donc, pour Lulle, T'élé-
ment qui peut le mieux évoquer T'éternité de la peine infernale sur le
corps: “et le cors de chascun sera ausi com tisons embrasez dehors et
dedenz”. Ce passage de la Doctrine denfant suggere aussi cette concep-
tion de I'épreuve infernale comme passage alternatif par le feu et par

% Voir a ce propos le livre de F. A. Yates, The Art of memory (London: Routledge and
Kegan Paul, 1966). 1l existe une édition espagnole (Madrid: Taurus, 1974), et une édition
frangaise (Paris: Gallimard). Voir en particulier le ch. IV sur 'imagerie médiévale.

® Cf. J. Le Goff, op. cit,, p. 18.

® Cor. I, 111, 13.

“ Cf. le Livre du gentil et des trois sages (OE 11, p. 1102 a): “[Déus] ha donada al foc
proprietat que s'estendria sa quantitat a infinit en cremar lenva si li era dada infinitat de
lenya e loc infinit qui’s covengués ab lo foc”.
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I'eau; conception qui rejoint Iidée du baptéme par T'eau et par le feu,
donc a travers Saint Jean et le Christ respectivement.

2. La destruction du corps

Nous allons voir que grace a I'analogie, Lulle se permet un discours
d'une violence assez remarquable qui partant dune réalité du quotidien
débouche sur Thorrible. Cette analogie met sur le méme plan 'homme et
la béte. I s'agit d'une totale “deshumanisation” du corps de I'homme.
Par la, Lulle reprend lidée que le péché “bestialise” I'homme, fait en
sorte quil mérite qu'on le traite comme un animal. Il s'agit du théme
du supplice dans le sens d'un démembrement, dun dépécement du corps;
dans le sens, en somme, dune atteinte & ce qui fait I'unité du corps. Et
la, le supplice infernal rejoint le supplice judiciaire dans lequel il est
question de cette méme animalisation et de ce méme projet de destruc-
tion corporelle.

Le texte mérite qu'on le cite en entier:

Quant seras avironné des murs d’'aucune vile, trouveras les bes-
tes mortes qui sont getees as fossez, et verras moult des chiens qui
les mengeront les ieulz et le nes et les oreilles, et lor rungeront les
costez et les cuisses et testes, et les verras entrer dedenz les ven-
tres por rungier les os et por mengier leur cuers et lor foie et leur
autres choses. Adonc est eure que tu penses as pecheors d’enfer qui
sont parmi les chans, et vendront les deables en guise de chiens et
des lyons et de serpenz, et mordront ces pecheors en leur face et
en leur braz par tout le cors, et morir ne porront.

Quant tu seras en la bourgerie et les bougiers avec ces granz
coutiaus tailliez couperont les gueules aus moutons, et avec les granz
maces ou cogniees escerveleront et assomeront les bues et les es-
corcheront, et puis avec les granz cogniees les despeceront en granz
pieces, pense adonc com grant est la poine que soutiennent ceuls
que les deables tormentent en Enfer et n’ont pooir de morir.**

L'exemplarisme atteint la un sommet. Toute la vigueur du texte se trouve
dans son réalisme. Or, la réalité se passe de toute démonstration, de toute
preuve. Elle est immédiatement vraie. Lulle propose de contempler cette
réalité, de la prendre comme exemple, de considérer le rapport qui existe
entre Tici-bas et T'au-dela, et d'y réfléchir; tout simplement. II n'a plus

4 Doctrine d'enfant, ed. cit., p. 228.
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méme besoin de montrer 'Enfer, d'inventer toute sorte de diables et de
diablotins, des serpents qui crachent le feu, des corps torturés, etc... Le
regard sur le monde des hommes suffit. Il ne réclame pas la croyance.
Il appelle seulement au regard. Et cest cela qui constitue la radicale
efficacité du texte. A travers son réalisme, on ne peut plus cru, le lecteur
ou l'interlocuteur, se laisse prendre entierement au jeu subtil de I'analogie.
Le texte nous invite a initier un processus d’identification qui fait que
le corps écorché est percu comme un corps torturé; que le corps de la
béte est senti comme un corps humain. Soulignons au passage la mi-
nutie avec laquelle Lulle choisit les membres qui sont retranchés au corps
de la béte: yeux; nez; oreilles; cotés; cuisses; testes... Il n'y a que des
termes qui sappliquent aussi a Thomme et méme quelques uns qui ne
sappliquent a l'animal que par anthropomorphisme! Autrement dit, le
texte est miné de I'intérieur pour faire sauter I'analogie; pour la transfor-
mer en métaphore; pour transporter directement I'humanité dans l'ani-
malité, et le monde dlici-bas dans les antres infernaux. Et, dailleurs,
Ihomme n’est-il pas agneau lui aussi, agneau du seigneur, ou agneau
égaré pour lequel TI'Enfer serait I'abattoir? Un abattoir infiniment plus
parfait, et un supplice sans commune mesure avec ceux de la justice,
puisque la correction infernale punit éternellement et maximalement sans
que mort s'ensuive: “et morir ne porront”, “et n'ont pooir de morir”.

Quelle est la conclusion a laquelle nous pouvons arriver a partir des
descriptions lulliennes de I'Enfer? D’abord, les textes de Lulle présentent
une treés grande originalité. Celle-ci vient du fait que Lulle essaye de
penser IEIIfE‘I phﬂomphlqucmeut Autrement dit, il Llpl)lulue a lidée
d’Enfer les principes et les modes d’intellection propres a son Arf. Or, a
I'instar de I'Ars, la vision lullienne de I'Enfer se rapporte au penser, pour
reprendre T'expression de Hegel. Nous nous trouvons done face a la cu-
rieuse description d'un Enfer qui se rapporte au penser. Encore faudrait-il
savoir quel a pu étre I'impact de cet Enfer mental et conceptuel sur les
lecteurs médiévaux de Lulle, habitués au moins iconographiquement aux
imagenes agentes.

D’autre part, dans la représentation lullienne du corps, celui-ci apparait
comme un corps fermé. Un corps certes nécessaire, indispensable méme,
mais caché au regard, ou voilé par l'abstraction. Pour le dévoiler, pour
en montrer la nudité ou les entrailles, il faut en concevoir un substitut,
un simulacre de corps humain qui puisse le représenter, qui puisse faire
corps avec lui et pour lui. L'écart se creuse alors entre les textes lulliens
et ceux qui se développeront en Catalogne ou ailleurs pendant le XIV® si¢-
cle, a la suite de la diffusion de la Divine Comédie de Dante. Ce refus
lullien du corps en tant que corps, cette nécessité de masque, conceptuel
ou analogique, qui cache le corps sera plus tard abandonné par des auteurs
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comme Bernat Metge, dans Lo Somni, ou Raymond de Perellés dans son
Viatge al Purgatori de San Patrici, au profit d'une ouverture du corps et
sur le corps. On va découvrir matériellement le corps, on va le voir et
le sentir et entendre son gémissement; ce corps va étre chirurgicalement
ouvert, et va étre montré de l'intérieur & méme les entrailles. La des-
cription de I'Enfer deviendra aprés Lulle non pas un raisonnement philo-
sophique mais une visite a travers le corps et parmi les corps. D'une
souffrance essentielle on passera a une souffrance matérielle qui se donne-
ra totalement en spectacle.
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