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Résumé

Dans la foulée des travaux d'Edwin M. Duval, plus particulidrement de son
livre intitulé The Design of Rabelais’s « Pantagruel», nous proposons de démontrer
que Théléme est une Nouvelle Jérusalem. En mettant en parallile les textes
bibliques et ceux de Rabelais, nous désirons faire ressortir, par 1'analyse textuelle,
les liens d'intertextualité qui existent d’abord entre eux, puis avec certains textes
importants au seizitme siécle (Joachim de Flore, Jean Calvin, Torquato Le Tasse)
ol il est question d’une Nouvelle Jérusalem.

Pour notre démonstration, nous avons d’abord compilé ce qui a été dit sur
Théléme a ce jour. Ensuite, nous avons passé en revue les arguments de Duval qui
I'aménent 2 affirmer que Pantagruel est un «Christ-rédempteur» pour la race des
géants, et le Pantagruel, un «Nouveau Testaments épique. En accord avec ces
conclusions, nous allons un pas plus loin en proposant, qu’a I'instar du Nouveau
Testament qui se termine par I'Apocalypse, le cycle rabelaisien Pantagruel-
Gargantua, se termine, lui aussi, par I'avénement d’une Nouvelle Jérusalem.

Pour ce faire, nous établissons que le role de Frére Jean dans I'épisode de
Théléme n’est pas arbitraire. Son personnage emprunte certaines caractéristiques
qui évoquent I’apdtre Jean, lequel a eu une vision de la Jérusalem céleste. Afin de
justifier le rdle du moine, nous abordons le thme de 1’amour et nous présentons le
concept du royaume de Dieu.

Avant d’examiner les particularités des lieux physiques pour faire ressortir
les similitudes que le texte rabelaisien comporte avec les écrits des prophites qui
décrivent la Nouvelle Jérusalem, nous récapitulons sommairement ’histoire de la
fondation des abbayes antérieures et de celles de 1'époque afin de réfuter la
déclaration selon laquelle Théléme serait une contr’abbaye, un antimonastére.

Une attention spéciale est accordée aux Thélémites et la maxime sur laquelle
se base leur fagon de vivre et de penser. La devise «Fay ce que vouldras» est
précisée par les termes «gens liberes», «bien nez», «bien instruictzs, «instincts,
«aguillon» et «<honneur». Nous comparons diverses utilisations de ces mots dans
d’autres textes afin de mieux saisir les nuances et significations possibles.

Le demier chapitre qui clot le Gargannua, I'«Enigme en prophetie», a suscité
beaucoup de commentaires puisqu'il se termine par deux interprétations de cette
énigme, lesquelles sont mises en opposition par le narrateur méme. La fagon dont
les exégites du Moyen Age interprétaient les textes bibliques éait remise en

uestion 2 la Renaissance, et les Humanistes décriaient cette méthode. Il est donc
ort intéressant de voir que le chapitre qui termine ce premier cycle de Rabelais
concerne des divergences interprétatives.



Abstract

The works of Edwin M. Duval, especially The Design of Rabelais’s
«Pantagruel» will act as a springboard for our proposition that is a New
Jerusalem. Through textual analysis of biblical texts and those of Rabelais, we
intend to bring to light their intertextual relationships as well as that of certain
works pertaining to a New Jerusalem which were of importance during the
sixteenth century, namely those of Joachim of Flora, Calvin and Torquato Tasso.

We will begin by Frescnting a compilation of what has been established
about Théléme to date. Following this, we will present Duval’s arguments
culminating in his two conclusions : firstly, that Pantagruel is a «Christ-Redeemer»
for the race of Giants, and secondly, that Pantagruel is an epic of the New
Testament. We will then take these conclusions one step further by proposing that
just as the New Testament ends with the Book of Revelation, the Rabelaisian cycle
fmtaﬁnel-(hrgm is also brought to a close with the advent of a New
erusalem.

In order to reach these conclusions, we will argue that Brother John’s role
in the Théléme episode is not arbitrary. His character is reminiscent of the Apostle
John who had a vision of a celestial Jerusalem. His role will be justified through a
discussion on the theme of love and the concept of the Kingdom of God.

Next, we will present a historical overview of the founding of abbeys up to
the time of Rabelais in order to counter the claim that Théléme is an anti-monastery
or a counter-abbey. We will then be able to shift our focus to the descriptions of
physical surroundings as a basis for comparison of the work of Rabelais and the
writings of the prophets concerning the New Jerusalem.

We will pay special attention to the Thelemites and the motto by which they
lived and thought : «Fay ce que vouldras». This maxim is elucidated by terms such
as «gens liberes», «bien nez», «bien instruictze», «instinct», «aguillon» and
«honneur». We will also study the various uses of these terms as they appear in
other writings so that all possible meanings and nuances might be considered.

The final chapter of Gargantua, the «Enigme en prophetie» is seen as
controversial because the book ends with two interpretations of the enigma, with
the narrator himself pitting one against the other. The method used by the exefetes
of the Middle Ages to interpret biblical text were criticized by the Humanists. It is,
therefore, extremely interesting to note that the chapter which conciudes Rabelais’s
first cycle deals with differences of interpretation.
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Lorsqu'il s'agit de Rabelais, en particulier, et de ce qu'il pensait
des choses religieuses, nous n’avons pas le droit de nous installer
solitairement devant ses oeuvres et de nous demander : quelle
impression cela me produit-il? C’est l'impression que cela devait
produire sur les hommes de son temps que nous aurions besoin
de connailre, et non pas sur des théologiens catholiques ou
réformés, mais sur le brave homme qui faisait & la foire 'emplene
du «Pantagruels en méme iemps que de son almanach.

Etienne Gilson,
De la Bible & Francois Villon :
Rabelais franciscain, Paris, Vrin, 1981, p. 56.

Lintérature il y a, quand une certaine disposition de mots a

pour but de communiquer une expérience lui permetiant de
développer une experience personnelle de la part du destinataire.
L'oeuvre d’art comporte donc deux éléments essentiels, I'expérience
initiale et son interprétaiion par le destinataire, et la forme

ou le style comme on disail, ce qui implique une double relation :
relation entre I'expérience de I’ auteur ielle qu'elle est traduite

par la forme du conienu et la forme de son expression, ersuite

la relation entre ce discours et sa «réceptions par le lectewr.

Marcel de Gréve,

«L’Abbaye de Théléme et 1a Citta del Sole :
Contestations visionnaires», Studi di Letieratura
Francese, o° 19, 1992, p. 322.



Introduction

Plus de quatre siécles aprés sa publication, I'oeuvre de Frangois Rabelais!
continue A fasciner les chercheurs. Chaque année de nombreux articles ainsi que des
livres sont publiés sur le sujet, permettant ainsi une meilleure compréhension du
chef-d’oeuvre littéraire que représentent les écrits de ce grand auteur. Toutefois,
malgré la quantité d’énergic qui a été consacrée au déchiffrement des romans
rabelaisiens, certains aspects singulidrement énigmatiques du Pantagruel et du
Gargantua demeurent sans explications satisfaisantes. Qutre le prologue du
Gargantua et «Les Fanfreluches antidotées», nous pensons plus spécifiquement 2 la
partie concernant |’abbaye de Théléme et au demnier chapitre intitulé I'«Enigme en
prophetie». Pourtant, les sept chapitres qui constituent cet épisode ont déja suscité
beaucoup de commentaires, lesquels feront I’objet des prochaines pages.

Les idées émises sur 1’épisode de Théléme sont trés divergentes, sauf en ce
qui a trait A la complexité de I'entreprise. A I'instar de I'oeuvre de Rabelais,
traversée de multiples voix, la critique rabelaisienne est polyphonique. Ce concert
de voix décline, comme une litanie, ce qui a été dit de Théléme ou des Thélémites
jusqu’a ce jour; chacun y trouve son compte selon la lorgnette qu’il emprunte.

C’est d’un point de vue politique que Nicole Aronson affirme que Théléme
est «un lieu de réve, une retraite réservée A une aristocratie de I’esprit?.»

Michaél Baraz ajoute A ce constat qu'il s’agit de «I'image d’une communauté des

1A moins d'indications contraires, toutes les références 2 I'ceuvre de Rabelais qui sont
contenues dans ce document proviennent de I’édition de la Pléiade : Frangois Rabelais, Oeuvres
complétes, édition établie, présentée et annotée par Mireille Huchon, avec la collaboration de
Frangois Moreau, Paris, Gallimard, 1994, «Bibliotheque de la Pléiade», LXXXVI-1801 pages.
Afin de faciliter la lecture et d"alléger le texte, tous les extraits qui en proviennent sont indiqués
entre parentheses dans le corps méme du texte par les letires P pour le Pantagruel, G pour le
Gargantua et QL pour le Quart Livre et le numéro de la page ol ils paraissent.

Nicole Aronson, Les Idées politiques de Rabelais, Paris, Nizet, 1973, p. 164.



hommes de 1’esprit fondée sur le principe de la liberté absolue [...]3.» Pour lui,
cette idée de liberté est fondamentale alors que pour d’autres?, cette liberté dissimule
des obligations.

La dimension religieuse a suscité nombre de commentaires. Pour
Abel Lefranc, Théléme constitue une preuve de sympathie envers la RéformeS. A
I’autre pdle de 1'horizon religieux, I’athéisme de Rabelais s’est vu confirmé dans cet
épisode, notamment par Henri Busson qui souligne qu’en mettant I’«honneur»
comme idéal de vie de ce lieu, Rabelais mettait de I’avant une formule paienneS.
D’ailleurs, méme si Lefranc voyait en Théléme un témoignage .réformé, comme
nous venons de le souligner, sa lecture de multiples témoignages de contemporains
du Chinonais” I'a amené a conclure que Rabelais était athée. Néanmoins, tous ne
sont pas du méme avis! Alban J. Krailsheimer démontre dans son livre intitulé
Rabelais8 que, tout au long de I’oeuvre rabelaisienne, I’abstracteur de quintessence
n’était pas un ennemi de la religion. Au contraire, le Dieu de Rabelais en est un qui
agit. Ainsi, la guerre picrocholine serait, 4 son avis, une illustration de la lutte entre
le Bien et le Mal, ce qui permettait  I’auteur d’affirmer sa croyance en la gréice et au
libre arbitre et, par I’épisode de Théléme, d’illustrer la vie des mes au paradis.
Concourant dans le méme sens, Guy Demerson affirme que «[...] Théléme, dans
une atmosphére de platonisme chrétien, illustre la libération du croyant proclamée

3Michaél Baraz, Rabelais et la joie de la libert¢, Paris, José Corti, 1983, p. 280.

“Michel Beaujour, Le Jeu de Rabelais, Paris, L'Heme, 1969, «Essais et philosophic»,
n° 2, p. 101-102; Daniel Ménager, «La Politique du don dans les demiers chapitres du Garganfiuas,
The Journal of Medieval and Renaissance Studies, Vol. VIII, Nr 2, Fall 1978, p. 185.

3CI. Abel Lefranc, Rabelais : Etudes sur «Gargantuas, <Pantagruels, le «Tiers Livres,
Paris, Albin Michel, 1953, p. 34-38.

SCf. Henri Busson, «Les Dioscures de Fontenay-Le-Comte : Pierre Amy -
Frangois Rabelais», ER, t. VI, 1965, «THR», n* LXXI, p. 37.

TLefranc, Rabelais : Etudes sur «Gargantuas, «Pantagruels, le «Tiers Livres, p. 219 : «l1
n’y a donc pas 2 5"y tromper : I’Athée par excellence que visent tous ces témoignages, qu'ils
émanent de catholiques ou de protestants, n’est autre que |’auteur de Pamsagruel.»

8Alban John Krailsheimer, Rabelais, suivi d'un choix de textes de Rabelais, Paris-Bruges,
Desciée de Brouwer, 1976, «Les Ecrivains devant Dieu», n° 12, 143 pages.



par le message paulinien®.» Cette notion de croyant libéré et de paulinisme a
d’ailleurs été reprise par divers critiques!?, Toujours dans une perspective
religieuse, on a relevé dans cet épisode des traces de stoicisme et d’évangélisme
érasmien!!, une illustration de la Cité de Dieu de saint Augustin!?2 et méme une
académie de philosophes évangéliques!3. Pour Carol Clark, qui adopte un point de
vue aux antipodes de ceux-ci, Théléme est la quintessence du plaisir épicurien'. Et,
au contraire, pour Jean Plattard, elle n’a rien d’une société d’épicuriens!S. Enfin,
Michaél Screech, le grand tenant de I'évangélisme de Rabelais, résume toute sa
conception d’un humanisme chrétien en déclarant que «[Théléme] est un centre
d’évangélisme aristocratique'S.» Tout en affirmant lui aussi I’évangélisme de
Rabelais, Lucien Febvre!?, qui a apporté une contribution remarquable 2 la question
de la religion au seizitme siécle, affirme avec d’autres!® que Théléme est un

antimonastére, une contr’abbaye.

9Guy Demerson, Frangois Rabelais, Paris, Fayard, 1991, p. 18S5.

10Eya Kushner, «Was King Picrochole Free? Rabelais between Luther and Erasmuss,
Comparative Literature Siudies, Vol. XIV, Nr 4, December 1977, p. 307; Emile V. Telle,
«Théléme et le paulinisme matrimonial érasmien : le sens de |"*Enigme en prophétie’, (Gargantua,
chap. LVIll)», dans Frangois Rabelais. Ouvrage publié¢ pour le quatriéme centenaire de sa mort.
1553-1953, Gendve, Droz, 1953, «THR», n° VII, p. 114.

l'Maxwell Gauna, «Fruitful Fields and Blessed Spirits, or Why the Thelemites Were Well
Bom», ER, t. XV, 1980, «THR», n° CLXXV, p. 128

12Monique D. Cusset, Mythe et histoire : Le Pouvoir el la transgression dans i’oeuvre de
Rabelais, Paris, Guy Trédaniel, 1992, p. 110.

3H..D. Saffrey, «'Cy n'entrez pas, hypocrites...", Théiéme, une nouvelle académie?,
Revue des sciences philosophiques et théologiques, 1. LV, fasc. 4, 1971, p. 604.

HCarol Clark, The Vuigar Rabelais, Glasgow, Pressgang, 1983, p. 14. Dans la méme
lignée, N.H. Clément, «The Eclecticism of Rabelaiss, PMLA, Vol. XLII, Nr i, March 1927,
note 58, p. 367-368 et p. 383.

SJean Plattard, Gargantia, Paris, Les Belles Lettres, p. 243.

16 Michael Screech, Rabelais et le mariage. Religion, morale et philosophie du rire, trad.
de I'anglais par Ann Bridge, ER, t. XXVIII, Geneve, Droz, 1992, <THR», n° CCLXVII, p. 36.

"Lucien Febvre, Le Probléme de I'incroyance au XVI* siécle. La Religion de Rabelais,
(1942), Paris, Albin Michel, 1968, «L’Evolution de I’ humanité, 9», p. 147-148.

18André Gendre, «La ‘Geste’ de fitre Jean dans le Gargantuae, Mélanges de langues et de
linératures romanes, t. 1, 1976, p. 271; Frangois Rabelais : Critical Assessments, Jean-
Claude Carron (ed.) «Introductions, Baltimore-London, The Johns Hopkins University Press,
1995, p. 29; pour n’en nommer que quelques-uns.



Cette notion de contre-monastére a pris naissance dans |’affirmation de Frére
Jean qui désire fonder sa religion au contraire de toutes autres. Or, d’aucuns
critiques? ont trouvé des ressemblances marquées entre Théléme et certaines
abbayes laiques médiévales et renaissantes. Quoi qu'il en soit, le concept d’utopie
vient souvent se superposer aux catégories précédemment énoncées pour décrire la
nature de Théléme. Toutefois, Mikhail Bakhtine, qui a permis aux lecteurs une
compréhension accrue de I'oeuvre rabelaisienne grice A ses recherches sur le
grotesque et le carnavalesque, bien qu'il n’intégre pas vraiment Théléme a son
systéme interprétatif, y voit tout de méme une antithése du monastére, voire un jeu
camavalesque au service de |'utopie®, thése qu'André Belleau a fait sienne en
ajoutant que Théléme «représente la cité idéale de la liberté, de I’intelligence, de la
beauté2!.» UtopieZ, réve®, poéme ou farce™, ce lieu a méme été qualifié de «joli
et poétique joujous»,

Dans un tout autre ordre d’idées, mais pour ajouter encore a ce concert de
voix, quelques critiques y ont d’abord vu I'appareil littéraire qui s’exprime de

diverses fagons. Par exemple, Diane Desrosiers-Bonin voit en Théléme une forme

19 Pierre Cumier, «Autour de I'abbaye de Thélémes, IL, vol. 12, mai-juin 1960, p. 93-
95; Robert Lacombe, «A la recherche de Théléme : Les Abbayes de Malgouverts, Eiknographie,
n° 102, 1988, p. 7-8.

20Cf. Mikhail Bakhtine, L’Oeuvre de Frangois Rabelais et la culture populaire au Moyen
Age et sous la Renaissance, waduit du russe par Andrée Robel, Paris, Gallimard, 1970, «Tel»,
n® 70, p. 409.

21André Belleau, Notre Rabelais, Diane Desrosiers-Bonin (éd.), Montréal, Boréal, 1990,
«Papiers collés», p. 69.

2ZRichard M. Berrong, Every Man for Himself : Social Ovder and Its Dissolution in
Rabelais, Saratoga (California), Anma Libri, 1985, «Stanford French and [talian Studies», Nr 38,
p- 22; Gilles Polizzi, «Théléme ou ['€loge du don : le texie rabelaisien 3 la lumitre de
I' Hypnerotomachia Poliphilis, Réforme, Humanisme et Renaissance, vol. XIII, n° 25, décembre
1987, p. 39.

BAlfred Glauser, Rabelais crémew, Paris, Nizet, 1966, «Les Classiques d'oc», n° 2,
p. 36.

ZFrangois Rabelais, L'Abbaye de Théléme, 2e édition revue et augmentée, publice par
Raoul Morgay, Genéve-Lille, Droz-Giard, 1949, «TLF», p. XXXV.

Desonay, «En relisant ‘L’Abbaye de Théleme...'s, dans Francois Rabelais.

Ouvrage publié pour le quatriéme centengire de sa mort. 1553-1953, Gendve, Droz, 1953, «THR»,
n® VI, p. 102

26_ouis Thuasne, £tudes sur Rabelais, Paris, Champion, 1970, p. 370.
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littéraire, le Temple, sur le modile des genres que pratiquent les Grands
Rhétoriqueurs?’. De son cté, Raymond La Charité met plutdt 1'accent sur la forme
narrative et le programme interprétatif 3 'ocuvre dans Théléme®. En ce qui
concerne Frangois Rigolot, la forme de cet épisode et le style de la narration utilisés
par Rabelais en compromettent imémédiablement le sens, caril y a une inadéquation
de la forme et du fond®. Enfin, Floyd Gray y voit «une société idéale [qui] reléve
de I’écriture plutdt que de la parole [...]0.»

On a également pratiqué une approche psychanalytique de"I'héléme qui fait
dire 2 Carla Freccero que «Théléme is a monument to failed desire, with humor
serving to situate and accentuate the author’s ironic stance’'.» La dimension
ésotérique’? a aussi été exploitée, apportant 2 son tour une contribution. Finalement,
sur le plan architectural, Théléme est, pour Mireille Huchon, I’équivalent frangais
du chiteau de Madrid ol le souverain frangais avait ét€ incarcéré aprés la défaite de
Pavie; il constituerait d’une certaine fagon la revanche du monarque Frangois 1* sur
son ennemi Charles Quint®3. Ainsi, elle réinscrit en quelque sorte Théléme dans
I’histoire.

Apres un tel déferiement d’idées, le lecteur en est sans doute A se demander,
et avec raison, 8'il est justifié de vouloir s’achamer 2 michouiller un os déja trop

Z1Cf. Diane Desrosiers-Bonin, «L'Abbaye de Théléme et le Temple des Rhétoriqueurs»,
dans Rabelais pour le XXI* siécle, Actes du colloque du Centre d'Etuwdes Supéricures de la
Renaissance (Chinon-Tours, 1994), M. Simonin (éd.), ER, t. XXXIII, Genéve, Droz, 1998,
p. 242.

BCr. Raymond La Charité, «The Framing of Rabelais’s Gargamuae, dans
Frangois Rabelais. Critical Assessmenis, Jean-Claude Carron (ed.), Baltimore-London, The Johns
Hopkins University Press, 1995, p. 15.

CI. Franqois Rigolot, Les Langages de Rabelais, Gentve, Droz, 1996, «Titre courants,
p. 78-83.

3R oyd Gray, Rabelais et I'écriture, Paris, Nizet, 1974, p. 103-105.

31Carla Freccero, Father Figures : Genealogy and Narrative Structure in Rabelais, Ithaca-
London, Comell University Press, 1991, p. 90.

32Claude Mettra, Rabelais secret, Paris, Grasset, 1973, «Histoire des personnages
mystérieux et des sociéiés secritess, 286 pages; Claude Gaignebet, A plus Aauit sens.
L’Esotérisme spirituel et charnel de Rabelais, Paris, Maisonneuve et Larose, 1986, 2 volumes.

3CI. Rabelais, Oeuvres compiétes, p. 1159-1160.
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rongé. Plusieurs possibilités ont été sondées et toutes les catégories semblent avoir
ét€ mises de I’avant. Déja, au début du siécle, William Nicati avait évoqué I'idée
d’une Nouvelle Jérusalem en pariant de Théléme. Il disait que c’était un lieu dont la
beauté était «comparable 2 la Jérusalem céleste de I’ Apocalypse™», sans développer
davantage. Plusieurs années plus tard, Lynette Muir®S poussait I'idée de Nicati un
peu plus loin en remarquant les ressemblances qu’il y avait entre Théléme et la Cité
de Dieu, telle que décrite dans le livre de I’Apocalypse du Nouveau Testament, et la
Nouvelle Jérusalem visualisée par Ezéchiel dans I’ Ancien Testament. Nous croyons
que ces hypothéses qui établissent un lien entre Théléme et une Nouvelle Jérusalem,
le royaume de Dieu, voire une Jérusalem céleste de I’ Apocalypse, méritent d’étre
investiguées davantage. En effet, nous remarquons qu’a ce jour, outre Muir et
Nicati qui mentionnent I’idée, personne n’a analysé en détail les ressemblances qui
existent entre cette abbaye et la Nouvelle Jérusalem de 1'Ancien et du Nouveau
Testament. Théléme n'a pas &é rapprochée de cette cité biblique ni de maniére
formelle ni sur le plan du contenu. C’est cette voie que nous nous proposons
d’explorer.
La Jérusalem bibligue

Tout d’abord, bien qu’il soit question d’une Nouvelle Jérusalem dans
plusieurs livres de I’Ancien Testament, nous nous limiterons aux prophétes qui ont
décrit ce lieu de fagon trés détaillée, c’est-a-dire Moise36, David, Salomon, Isaie et
Ezéchiel. D’autres prophétes : Joél, Sophonie, Aggée et Zacharie ont aussi évoqué
une Nouvelle Jérusalem et/ou ont eu des visions apocalyptiques qui ont inspiré

34william Nicati, Rabelais notre maitre. Son oeuvre. Sa doctrine le pantagruelisme,
Paris, Quo Vadis, 1926, p. 173.

35Lyneue R. Muir, «The Abbey and the City : Two Aspects of the Christian
Community», AJFS, January-April 1977, p. 35.

36]] est bien entendu qu'avec Moise, il n'est nullement question d'une Nouvelle
Jérusalem, il s’agit plutdt de la Teme Promise. Cependant, pour nous, qu'il s’agisse de la
Nouvelle Jérusalem ou de la Terre Promise, nous parions d’une seule et méme chose puisqu’il
s’agit d’un lieu, non seulement consacré 2 Dieu, mais od se trouve un groupe d’élus partageant les
mémes croyances et s’assemblant afin de mettre de I*avant une religion renouvelée.



I’Apocalypse de Jean dans le Nouveau Testament; toutefois la bridveté de leurs
écrits ne permet pas leur mise en paralléle avec Théléme. Nous concentrerons donc
notre analyse sur les textes de Moise, d'[saie, d’Ezéchiel et de I' Apocalypse.

La Nouvelle Jérusalem conserve 2 peu prés les mémes caractéristiques 2
travers les générations. Elle est avant tout ville et lieu du temple consacrés a Dieu od
une religion renouvelée est instaurée dans toute sa gloire avec un peuple «élu». La
majorité des prophétes de I’Ancien Testament en ont eu une vision détaillée, les
témoignages des uns inspirant celui des autres.

Depuis la faute d’Adam et Eve, les peuples étaient victimes de guerres, de
tribulations de toutes sortes et étaient voués A I'errance. C’est avec Moise, le plus
ancien et le plus illustre des patriarches, qu’est réaffirmée I'idée d’un culte
monothéiste, lequel s’éait perdu avec le Paradis Terrestre. Parti avec le peuple
d’Israél qu'il libéra de I'esclavage, Moise chercha la Terre Promise o0 coulent des
ruisseaux de lait et de miel. Cette expression résumait, pour I'époque, une haute
conception du bonheur. A peu prés parvenu A destination, Moise instaura un culte
selon les nombreuses ordonnances regues directement de Dieu. Un théme revient
trés souvent dans la bouche de Dieu, par I’entremise de Moise, c’est celui de la
libération. Il est important d’y voir symboliquement une deuxiéme naissance, car
c’est par la liberté que I'homme renait, devient nouveau. Or, la liberté n’est pas une
condition que I’on regoit, c’est une conception de vie qui se développe et s’intégre
au quotidien. Pour le peupie de Moise, des lois et des codes sont instaurés afin que
cette libération de I’esclavage puisse se vivre. C’est alors que nous voyons se
développer, sous ce chef, les premitres régles d’une vie plus harmonieuse en
société. Chez les Thélémites, c’est cette méme notion de liberté qui prévaut et qui
dicte les comportements 2 adopter. Florence Weinberg le résume ainsi : «lt is a
place of redemption, for its inhabitants are favored by God, saved from the trials



and temptations of the world®’.» Pour les Israélites, I'instauration d'un rite et la
construction du tabernacle répondaient au besoin tangible qu’avaient les gens de
manifestations réelles afin de se rapprocher de Dieu. Il est intéressant de noter que
Moise, qui a une trés grande foi, n’est pas celui par qui passent les rites. Que ceux-
ci soient confiés 3 Aaron, son frére, fait ressortir davantage le fait qu’un homme de
grande foi reste 2 1'abri des rites, mais peut les accepter en témoignage de
compréhension envers ceux qui en ont besoin. C'est le moment od nous assistons a
la naissance d’une religion, «religion» dans le sens od le mot signifie «relation avec
Dieu». Religion révélée et renouvelée dans les entretiens entre Dieu et Moise et
religion évolutive en ce qui concerne le peuple nouvellement libéré et Dieu, par
I’entremise et les enseignements du patriarche. Moise a le désir de construire une
«Cité sainte» et en fait son affaire afin d’instaurer «sa» religion.

Parmi les innombrables articles et livres consacrés aux textes rabelaisiens, les
questions qui se rapportent 2 la «religion» de Rabelais abondent. Elles sont sans
conteste celles qui sont revenues le plus souvent sous la plume des chercheurs. II
n’y a 12 rien de surprenant puisque I'un des débats religieux les plus importants de
I’histoire se déroule a cette époque, a savoir la naissance de la Réforme. En effet,
les Humanistes et les Réformateurs ont laissé des marques profondes sur la
religion, la langue, la philosophie et la médecine. Certaines des nouvelles fagons de
faire et de penser dont il était question alors sont encore d’actualité aujourd’hui,
notamment en ce qui a trait a la religion. Depuis les premiers postulats formulés par
Abel Lefranc au début du siécle au sujet de I’athéisme de Rabelais, d’autres points
de vue se sont ajoutés au sien. Les travaux d’historiens comme Etienne Gilson et
Lucien Febvre ont foumi une idée plus juste du contexte de production et de
publication des écrits de Rabelais. Des spécialistes de la littérature de la

3"Florence May Weinberg, The Wine and the Will : Rabelais’s Bacchic Christianity,
Detroit (Michigan), Wayne State University Press, 1972, p. 124.
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Renaissance et méme de I'époque antérieure ont apporté des réponses trés
pertinentes aux nombreux questionnements que suscite la lecture d’une telle oeuvre.
Ainsi, Alban Krailsheimer, Michael Screech et Edwin Duval, pour n’en nommer
que quelques-uns, ont apporté une contribution des plus valables. En conséquence,
le cumul et la variété des idées émises jusqu’a ce jour contribuent a faire ressortir
une image plus nette et plus juste des sens de I’oeuvre. Ainsi, il nous est permis de
jeter un nouveau regard sur I’épisode de Théléme afin d’établir un paralléle entre
cette ville-abbaye, od une nouvelle religion est instaurée, et la Nouveile Jérusalem
de la Bible.

Dans I’Ancien Testament, d’une maniére plus saisissante, & partir du
chapitre XXV de I'Exode, nous retrouvons toutes les ordonnances touchant la
construction des lieux du culte, 2 savoir : le tabernacle, 1’arche, la table des pairs et
le chandelier d’or. C’est avec le roi Salomon que s’affirme la prise ou reprise de
Jérusalem, et un temple od rien ne sera épargné est mis en construction. Ce qui
ressort le plus de ce texte, c’est I’abondance. Tout y est hors de 1’ordinaire : des
milliers d’hommes sont embauchés pour les travaux, les dimensions du Temple
sont exceptionnelles et la décoration digne du plus grand roi, en I’occurrence Dieu.
Les nombreux détails qui sont donnés : omé de sculptures et de moulures, revétu
d’or trés pur, les chérubins, les palmes en bas-relief, les diverses peintures, les
colonnes de bronze et autres omements, nous rappellent ['opulence qui régne a
Théléme.

Dans le Nouveau Testament, I’avénement de cette cité céleste cuimine dans la
vision apocalyptique qu’en a eu |’apdtre Jean sur I'ile de Patmos. «Et moi Jean, je

vis la ville sainte, la nouvelle Jérusalem, qui venait de Dieu, descendait du ciel,
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étant parée comme une épouse qui se pare pour son époux» (Apoc. 21, 2)%.
Encore une fois, nous avons relevé nombre de similitudes entre ce texte biblique et
la Théléme de Rabelais. Il est surprenant que ces ressemblances fondées sur des
traits empruntés aux nouvelles Jérusalem de 1’Ancien et du Nouveau Testament
n’aient pas encore été relevées, d’ol la nouveauté du projet. C’est pourquoi nous
comparerons les textes bibliques ol il est question d’une Nouvelle Jérusalem au
texte de Rabelais et mettrons les similitudes en évidence.

Pour notre mémoire, le développement ultérieur de notre hypothése aura pour
base les conclusions émises par Edwin Duval dans son livre : The Design of
Rabelais’s « Pantagruel»®. En effet, les nombreuses ressemblances formelles qu’il
a identifiées entre ia Bible et le Pantagruel 1’ont amené A considérer I’aventure du
géant comme une épopée christique et le livre lui-méme comme un «Nouveau

Testament» épique. C’est d’ailleurs le sujet de notre premier chapitre, puisque, 2

38 a Bible, traduction de Louis-Isaac Lemaftre de Sacy, préface et textes d'introduction
éuablis par Philippe Sellier, chronologie, lexique et cartes établis par Andrée Nordon-Gérard, Paris,
Robert Laffont, 1990, «Bouquins», «Introduction», p. 1043. Il n’éait pas facile de fixer notre
choix sur une version de la Bible qui serait la plus prés possible de celles courantes au seiziéme
si¢cle, tout en étant une traduction valable des écrits d’origine dans les langues hébraique et
grecque. Bien que Michael Screech ait rendu disponible le Nouveau Testament de Lefévre d'Etaples
~ Le Nouveau Testament, (traduction par Jacques Lefévre D'Etaples], (Fac-similés de Ia premi¢re
édition Simon de Colines, 1523), Screech, M.A. (€d.), Paris-La Haye, S.R. Publishers Lud.-
Johnson Reprint Corporation-Mouton Editeur, 1970, «Classiques de la Renaissance en Frances, 2
volumes —, nous ne I’avons pas choisi pour plusieurs raisons. D’abord, parce qu'il nous aurait
fallu choisir un Ancien Testament afin d’avoir les écrits bibliques dans leur totalité, ensuite parce
que les camactéres gothiques et I'absence de pagination et de numérotation des versets de cetie
édition rendaient la consultation difficile. Enfin, maigré que cette traduction s’éloigne de ia
Vulgate, «le texie a tout de méme été ménagé par le traducteur parce que saint Jérdme 1’avait
déclaré infaillibie» (Emmanuel Pétavel, La Bible en France ou les traductions francaises des saintes
Ecritures, Gendve, Slatkine Reprints, 1970, p. 32). Il faut dire que le texte de la Vulgate contenait
des ajouts croustillants qui venaient appuyer les sermons des prédicateurs de I'époque. Ainsi, «Cain
allait 3 la messe», «la Vierge Marie lisait les heures de Notre-Dame» et «Abraham et Isaac
récitaient, avant de se mettre au lit, le Paser Noster et leur Ave Maria» (ibid., p. 63-64). C’est avec
la Bible d'Isaac Lematue de Sacy, directeur de Port-Royal depuis 1650, que devenait enfin
disponible une traduction qui s'¢loignait de 1a glose et des erreurs de la Vulgate (cf. ibid., p. 136).
A moins d’indications contraires, toutes références bibliques sont tirées de cette version.

39Edwin M. Duval, The Design of Rabelais’s «Paniagruels, New Haven-London, Yale
University Press, 1991, XVIII-206 pages.
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notre avis, c’est dans cette méme ligne de pensée que se termine le cycle
rabelaisien : I’espoir de I'instauration d’un nouvel ordre de religion. Ainsi, de la
méme facon que le Nouveau Testament se termine par la venue d’une Nouvelle
Jérusalem, le cycle des deux romans épiques de Rabelais se termine par
I’avénement de Théléme.

Le chapitre suivant aura pour objectif d’analyser le role de Frére Jean dans
I’épisode de Théléme et dans celui de la guerre Picrocholine afin de le mettre en
paralléle avec le témoignage de I’apdtre Jean dans le Nouveau Testament.

Une autre section nous permettra de retracer I’étymologie de Théléme, mais
aussi de la situer historiquement parmi les abbayes. Ensuite, nous nous proposons
de faire ressortir la similitude des caractéristiques structurales de I’abbaye de
Théleme et des diverses Jérusalem bibliques. Nous mettrons en paralléle la
description des lieux physiques, des vétements, de la fontaine qui occupe une place
centrale dans la cour en relation avec 1’autel de Dieu ainsi que I’inscription gravée
sur la porte qui donne accés A I’abbaye et I’inscription de préceptes que 1’on
retrouve dans le Deutéronome.

Dans un autre chapitre, nous passerons en revue les interdictions inhérentes
au lieu et qui se rapportent A ses habitants : les Thélémites. Leur devise «Fay ce que
vouldras» a souvent été vue comme une licence 2 faire tout et n’importe quoi.
Faut-il y voir une grande permissivité ou, au contraire, une maitrise parfaite de sa
personne?

Enfin, nous aborderons le chapitre de I’«Enigme en prophetie» et la place que
cette derniére occupe dans le roman. Doit-on vraiment mettre |’énigme en relation
avec «Les Fanfreluches antidotées»?

Pour terminer, un bref survol du concept de Jérusalem chez un contemporain
de Rabelais, Jean Calvin, ainsi qu’un regard sur l’influence exercée par les écrits de
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Joa;:him de Flore nous permettront d’apprécier jusqu’a quel point Jérusalem éait du
nombre des topoi’ de I’époque.

En mettant en parallele les textes bibliques et ceux de Rabelais, nous désirons
faire ressortir, par |'analyse textuelle, les nombreux liens d’intertextualité®® qui
existent d’abord entre eux, puis avec certains textes contemporains dans lesquels il
est question d’une Nouvelle Jérusalem. D’ailleurs, plusieurs textes de cette époque

se livrent A une lecture allégorique de ia Jérusalem céleste.

% ce qui a trait aux divers types d’intertextualité qui seront mis en évidence, 2 savoir :
les allusions, les citations, les ressembiances, et méme [a parodie, on se reportera 3 Gérard Genette,
plus précisément a son livre Palimpsestes : La Linérature au second degeé, Paris, Seuil, 1992,
«Points Essais», n° 257, 578 pages.



Le terme grec Euvaggelion, que I'on traduit par ‘évangile’,
nous vient du grec profane. Il signifiait, par exemple, che?,
Homére et Plusarque, la récompense donnde au messager
pour son message : ou au pluriel, les offrandes d'actions de
grdce aux dieux pour une bonne nouvelle. Par extension,

il vint a désigner, chez Aristophane par exemple, le message
lui-méme, puis, le contenu du message, la bonne nouvelle
annoncée [...] Chez les premiers chréiiens, I'evaggelion, ¢ ‘est
d’abord la bonne nouvelle du salut réalisé en Jésus-Christ,
telle qu'elle est annoncée oralement par les apbtres. Plus

tard seulement, le ierme s'applique d la mise par écrit de cette
bonne nouvelle apostolique. Enfin, il en vient & désigner
(vers 150) ceux des écrits du Nouveau Testamens qui
raconient plus précisément la vie terrestre de Jésus-Christ.

Oscar Cullmann,
Le Nouveau Testament, Pasis, PUF, 1967,
«Que sais-je?», n° 1231, p. 15-16.



Pantagruel, un «Nouveau Testament» épique

En 1991, les travaux d’Edwin Duval apportaient un nouvel éclairage sur le
premier livre de Rabelais : Pantagruel, Roy des Dipsodes, restitué a son naturel,
avec ses faictz & prouesses espouentables. Les nombreuses ressemblances que
Duval identifia entre Ia Bible et le Pantagruel |’amenérent a reconnaitre i’aventure du
géant comme une épopée christique, et le livre lui-méme comme un «Nouveau
Testament» épique. D’ailleurs, outre la déclaration contenue dans le Pantagruel,
plus précisément dans le prologue d’Alcofribas Nasier, «Jen parle comme sainct
Jehan de Lapocalypse®!», certaines parties du texte précédant 1’épisode qui nous
intéresse contiennent des indicateurs qui pointent dans le sens de I’hypothése que
nous proposons, 2 savoir que Théléme représente une Nouvelle Jérusalem. Nous
avons déja annoncé notre intention de situer notre recherche dans le prolongement
des travaux d’Edwin Duval qui eux s’inscrivent dans un rapport de filiation avec
ceux de M.A. Screech et de Gérard Defaux. Plus encore, la méthode préconisée
pour notre lecture de Théléme s’apparente a celle utilisée par cet exégéte dans son
livre : The Design of Rabelais's « Pantagrueb»*2.

Par ailleurs, plusieurs €léments tirés du Pantagruel et du Gargantua, lorsqu’ils
sont mis en relation avec Théléme, permettent de voir le trajet de la boucle qui
commence dans le Pantagruel pour se refermer sur Théléme. Nous avons donc
divers indices qui convergent dans le méme sens. D’abord, plusieurs ont cru
détecter un certain arbitraire dans la situation de Théldme au sein de I'écrit
rabelaisien, sinon pour I’ensemble de I’épisode, du moins pour quelques parties du

texte, ce qui a amené M. Screech 2 déclarer, concernant I'«Enigme en prophetie» :

4IRabelais, Oeuvres Complétes, p. 1238.
“2Dyval, The Design of Rabelais’s <Pantagruel.
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«Did ever a major author more crudely stick another bit on the end®? De plus, les
conditions de publication du Gargantua ont conduit certains critiques 3 croire que
cette derniére section de I’ouvrage n’avait pas pu étre intégrée au tout de fagon
harmonieuse, au point od Raoul Morgay* décide d’extraire ces chapitres de
I’oeuvre et de les publier séparément, formant presque un tout entiérement détaché
du reste. Jean Larmat va méme jusqu’a dire qu’un nombre de chapitres, soit «pius
de 20 %» du roman, incluant «Les Fanfreluches antidotées» et I'épisode de
Théléme «paraissent gratuits ou méme superfétatoires dans I’économie du
roman>.» Il les considére, en effet, comme de simples digressions. Pourtant,
Erich Auerbach souligne la maitrise absolue de la composition des écrits de
Rabelais : «/ wish to add but one thing — namely, that the intoxication of his
multifarious play never degenerates into formless ravings and thus into something
inimical to life; wildly as the storm sometimes rages in his book, every line, every
word, is strictly under control®.» Méme s’il est tout 2 fait plausible que I’«Affaire
des Placards» ait pu écourter le temps consacré 2 la composition du Gargantua et,
conséquemment, précipiter la premiére publication du livre, nous sommes obligée
d’admettre que, peu importe cette date de publication, Rabelais aurait trés bien pu
apporter des corrections lors d’une publication ultérieure, si tel avait été son désir.
Puisqu’il ne I’a pas fait, ceci nous améne 2 croire que les chapitres relatifs a
Théléme et qui cloturent le récit ont bel et bien été voulus ainsi par 1’auteur. D’autres
commentateurs abondent dans le méme sens, notamment Madeleine Lazard qui
parie de Théléme en ces termes :

Le mythe de I’abbaye de Théléme, auquel ’auteur consacre les sept
demniers chapitres, est tenu d’ordinaire pour I’expression la plus achevée

OM.A. Screech, «Some Reflexions on the Abbey of Thelema», ER, t. VIII, 1969,
«THR», n* XCIX, p. 112.

4Rabelais, L’Abbaye de Théléme, 39 pages.

4Sjean Larmat, Le Moyen Age dans le <Gargamuas de Rabelais, Paris, Les Belles Lettres,
1973, «Publications de la Faculté des Lettres et Sciences humaines de Nice», n® 12, p. 232.

4Erich Averbach, Mimesis : The Representation of Reality in Western Literature,
translated from the German by Willard Trask, New York, Doubleday Anchor Books, 1957, p. 247.
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de I'idéal moral rabelaisien. La place privilégiée de I'épisode, dont le ton

continiment sérieux contraste avec celui des autres chapitres, indique

I’'importance qu'y attachait I’auteur®.

En I'occurrence, on peut déduire qu’en toute conformité au désir de Rabelais, ces
chapitres sont non seulement significatifs, mais qu’ils constituent aussi un
aboutissement logique au cycle des deux premiers romans. Si tel est le cas — et
nous en sommes convaincue — cet épisode mérite d' étre examiné de plus pres.

Ainsi, nous croyons que le rapprochement de cette section du Garganfua et de
certains textes de la Bible est justifié. Tenant pour acquis que les chroniques ou
écrits d’Alcofrybas s’apparentent 3 des textes évangéliques, et pour reprendre le
terme «Revelation — Apocalypse» employé par Edwin Duval, nous postulons qu'il
est dans I’ ordre logique des choses que ce «<Nouveau Testament» «fictif» se termine
par la venue d’une «Nouvelle Jérusalem» — Théleme —, 2 l'instar de
I'Apocalypse, dernier livie du Nouveau Testament. Nous prétendons que les
chapitres sur Théléme sont I’aboutissement naturel des épisodes précédents. Il sera
démontré comment cette assertion se fonde sur les parties du texte de Rabelais qui
comportent des allusions aux versets bibliques portant précisément sur cette
Nouvelle Jérusalem.

Plusieurs points nous portent A conclure que Rabelais a pensé son texte sur le
modele de I’Evangile. D’abord, les remarques qu’il établit lui-méme entre son livre
et la Bible. Dans le prologue du Pantagruel, le narrateur compare les chroniques du
Gargantua® au texte de la Bible pour la premiére fois en déclarant : «il en a esté
plus vendu par les imprimeurs en deux moys, qu’il ne sera acheté de Bibles en neuf
ans» (P, p. 215). Toujours dans le prologue, le narrateur poursuit en comparant sa
fagon de parler d’un texte A la maniére dont les Juifs expliquent I’ Ancien Testament,

4Madeleine Lazard, Rabelais et la Remaissance, Paris, PUF, 1979, «Que sais-je?»,
n® 1767, p. 64.

48] s’ agit ici bien entendu des Chroniques gargantuines et non de La Vie treshorrificque du
grand Gargantua, pere de Pansagruel.
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c’est--dire : «car ne croyez que j’en parle comme les juifz de la loy» (P, p. 215)
etdans une variante de 1542 : «Jen parle comme sainct Jehan de Lapocalypse*»,
que nous avons déja mentionnée et qui fut remplacée ultéricurement par «comme un
gaillard Onocratale». A la toute fin du Pantagruel, au chapitre 34, alors que le
narrateur débite les sujets possibles de son prochain livre, dans la version originale
et dans celle de 1533, au lieu de I'expression : «ce sont belles besoignes»
(G, p. 336), on retrouvait un autre commentaire relatif 3 la Bible : «‘ce sont
beaulx textes devangiles en francoys’, [ce qui représentait, observe
Mireille Huchon, une] équivalence particuliérement significative pour les
implications religieuses de cet ouvrage.»

Outre ces observations, Edwin Duval faisait ressortir certains points
spécifiques, lesquels permettent de qualifier le Pantagruel de «Nouveau Testament»
épique. D’abord, a I'instar du Christ, Pantagruel connait une naissance
merveilleuse, laquelle est reli€e, par la généalogies!, a 1'ancétre de la race des
géants : Cain. La conception miraculeuse de Jésus par I’Esprit saint ainsi que sa
mission furent annoncées 2 Marie par |’ange Gabriel, et le ciel se fit alors porteur de
signes extérieurs, par les étoiles, pour marquer sa venue sur terre. En ce qui
concerne Pantagruel, des signes extérieurs sont exprimés par une grande sécheresse
qui prévaut jusqu’'au jour de sa naissance. «Partagruel’s birth, like Christ’s, is
accompanied by natural disorders and strange ‘signes’. One of these would have
been immediately recognizable in the sixteenth century as a specifically messianic
sign. On the day Pantagruel is born the drought-parched earth exudes enormous

“®Rabelais, Oeuvres complétes, p. 1238.

Omid., p. 1339.

5! Abel Lefranc avait déja remarqué que la généalogie du géant mimait (ormellement celle
du Christ dans I'Evangile selon saint Matthieu et en fait une lecture parodique. Cf. Rabelais.
Etudes sur «Gargantuas, «Pantagruels, le <Tiers Livres, p. 180. Toutefois, Lucien Febvre doute
qu’il y ait 12 une teneur parodique. Cf. Le Probiéme de l'incroyance au XVI* siécle. La Religion de
Rabelais, p. 147.
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drops of salt water®.» Ceite rosée qui «n’estoit que saulmure pire et plus salée que
n’estoit ["eaue de la mer» fait dire 3 son pere «en esperit de prophetie qu'il seroit
quelque jour dominateur des alterez» (P, p. 224). Ainsi, on peut voir dans cet
esprit de prophétie que Pantagruel est investi d’une mission rédemptrice, comme le
Christ. Selon Duval, le géant Pantagruel devra racheter la race des géants, car :

Kot i e o rfoms o ot

Alcofrybas’s parody of Christ's genealogy, coupled with his pamdy of

the Fall, serves to define for the improbable hero of this burlesque epic

a serious and specific messianic role : tha of a secularized type

Christian messiah, a redeemer of the original sin of anticaritas in a ;éllen

world of hating brothers®.
En conséquence du crime de Cain, la terre, nourrie du sang d’Abel, confére aux
mesles des caractéristiques qui affectent les organes du corps humain lorsque ces
fruits sont consommés. «As an explicitly original act, the eating of a ‘beau et gros
Jruict’ cannot help but recall Adam and Eve'’s original act of eating the forbidden
fruit of the Tree of Knowledge of Good and Evil. Nearly every detail in
Alcofrybas’s account reinforces this obvious paralleP*.» Ainsi, toute la génération
de Cain subit les conséquences du crime de ce dernier. Les géants sont des étres
mauvais qui ont hérité du péché de leur géniteur. «The ‘enfleure trés horrible’ rhar
afficts all partakers of the tainted medlars is merely the effect and the sign of their
participation in that original murder, their communion in Cain's original crime
against his brother’S.» Pantagruel aura pour mission de racheter la race des géants.
Afin de se préparer A son rdle de sauveur, il devra faire I'acquisition de la sagesse,
et c’est pourquoi I’ éducation joue un réle si important dans ce roman épique.

Nous sommes en mesure d’apprécier le fait que les ressemblances de ce

«Nouveau Testament» épique ne se limitent pas i quelques thémes tels une

52Duval, The Design of Rabelais’s «Pansagruel, p. 17.
Bpid., p. 27.
S41bid , p. 19.
3Sbid., p. 22.



20

naissance merveilleuse, la consommation d’un fruit défendu et le rachat du genre
humain. En effet, la structure méme du Pantagruel est fort comparable 3 celle de la
Bible : aprés la période de la naissance et de la petite enfance, vient la période
d’éducation suivie de ce que I'on pourrait qualifier de la vie publique, puisque
Pantagruel est amené 3 témoigner de sa sagesse dans divers épisodes publics,
notamment dans le procés qui oppose Humevesne et Baisecul, ainsi que dans celui
de I’ Anglais, Thaumaste. Toujours selon Duval, sa rencontre avec Panurge, en plus
d’illustrer la charité «caritas» qui est au fondement de la religion chrétienne, fait
penser 2 la constitution d’un noyau de disciples, comparable A celui des apdtres qui
suivaient Jésus, ce qui nous améne 2 la derniére partie, le combat avec Loup-garou
qui a pour enjeu la rédemption de la race des géants.

Enfin, le Nouveau Testament biblique se termine par la venue de la Nouvelle
Jérusalem qui représente un nouveau régne de méme que les deux premiers livres
de Rabelais, le Pantagruel et le Gargantua se terminent tous deux par |'instauration
d’un Nouvel Ordre, respectivement «Les Gorgias» et «Thélémen».

La conclusion d’Edwin Duval est intéressante 2 cet effet :

Having failed to hasten the advent of Pantagruel’s New Order among

his readers, Rabelais rewrote his epic, this time abandoning the

typological design and attenuating the vulgar style and popular elements

that, judging from the prologue to the «Gargantua», seem to have led so

many of his first readers to mistake his intentions entirely. So complete

is this recasting of the original design that the ideal evangelical

community allusively adumbrated at the end of the «Pantagruel» as a

popular, inclusive, saturnalian inversion of estates is described at the
engi of the «Gargantua» in laborious detail as an exclusive, polite,

aristocratic court in which highborn, well-educated, exquisi:e? essed
ladies and lords of evangelical convictions live in peace, love, and

Jabulous luxurys.
Gargannua serait donc la réécriture du Pantagruel. L'idée n’est pas nouvelle
puisque, parmi tant d’autres>’, Guy Demerson écrivait que «[...] les érudits suivent

56bid., p. 148; c’est nous qui soulignons.

5'Donald Frame, Frangois Rabelais : A Study, New York-London, Harcourt, Brace and
World, 1977, p. 30; Thomas M. Greene, Rabelais : A Study in Comic Courage, Engiewood Cliffs
(N.Y.), Prentice-Hall, 1970, «Landmarksin Literature», p. 34.
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I’histoire de la composition, et montrent comment le Gargantua reprend en fait
I’ histoire du pére aprés celle du fils, la redoublant et I'approfondissant 2 partir d’une
structure d’invention analogue®.» On pourrait presque dire de ces deux premiers
livres qu’ils sont synoptiques, comme les quatre Evangiles.

Ainsi, nous remarquons que le Pantagruel et le Gargantua appellent tous deux
une suite qui va dans le sens de Théléme. Selon de Lubac, «[...] les auteurs sacrés,
de génération en génération, utilisent les matériaux assemblés par ceux des
générations antérieures pour annoncer une religion plus intérieure et plus pure®.» 1l
nous semble que c’est sur ce modéle qu’est recréée la Nouvelle Jérusalem par
I’ épisode de Théléme. Mais encore, vers la fin du Pantagruel, en ce qui a trait 4 la
victoire de Pantagruel, plus précisément au chapitre 28, le géant répond : «que sa
fin n’estoit de piller ny ransonner les humains, mais de les enrichir et
reformer en liberté totalle» (P, p. 312; c’est nous qui soulignons). Ce
passage annonce une étape encore a venir, il ne reste qu'a anticiper comment. Au
chapitre suivant, cet objectif est renforcé dans ce passage qui s'adresse a Dieu:
«[...] je te fais veu que par toutes contrées tant de ce pays de Utopie que d’ailleurs,
oll je auray puissance et auctorité, je feray prescher ton sainct Evangile, purement,
simplement, et enticrement [...]» (P, p. 318). Puisque le Pantagruel se termine
sans que ce temps soit advenu, le lecteur est dans I’expectative d’une suite.

Outre I'épisode de Théléme, deux indices importants attirent notre attention
dans le Gargantua. D’abord, au sein du prologue, I'abstracteur de quintessence

annonce qu'a la lecture de son livre, le lecteur y trouvera «[...] doctrine plus

%Demerson, Frangois Rabelais, p. 43. Puisque nous désirons prendre comme prémisses
les bases jetées par Duval, 3 savoir que Pantagruel est un Christ-rédempteur, pouvonas-nous
interchanger le protagonisie Pantagruel par Gargantua? Nous nous croyons justifiée de le faire en
nous appuyant sur queiques versets de Ia Bible concernant Dieu et Jésus-Christ, lesquels autorisent
ce glissement : «<Mon Pere et moi nous sommes une méme chose» (Jean 10,30), «{...], celui qui
me voit, voit mon Pere [...]» (Jean 14,9) et «ne croyez-vous pas que je suis dans mon Pere, et que
mon Pere est en moi? Ce que je vous dis, je ne vous le dis pas de moi-méme; mais mon Pére qui
demeure en moi fait lui-méme les oeuvres que je fais» (Jean 14,10).

FHenri de Lubac, L’ Ecriture dans la tradition, Lyon, Aubier, 1966, p. 125-126.
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. absconce, laquelle [...] revelera de tres haultz sacremens et mysteres horrificques,
tant en ce que conceme nostre religion, que aussi 'estat politicq et vie
oeconomicque» (P, p. 7; c’est nous qui soulignons). Le choix du pronom
possessif «nostre» est trés significatif; on ne parle pas ici de n’importe quelle
religion. Ce «nostre» établit un lien avec le chapitre LII, lorsque Frére Jean
demande 3 Gargantua de «fonder une abbaye a [s]on devis» (G, p. 137). La
formulation de ce souhait rend le lecteur perplexe puisque les voix se brouillent et
nous ne savons plus de la religion de qui il s’agit lorsque nous lisons : «et requist &
Gargantua qu'il instituast sa religion au contraire de toutes auitres» (G, p. 137;
c’est nous qui soulignons). S’agit-il ici de la religion de Gargantua, puisque celui-ci
semble avoir pris les choses en main, ou doit-on croire que les spécifications qui
suivent visent A représenter la religion personnelle de Frére Jean? Screech faisait
remarquer A cet égard que «not only is the abbey not founded & son devis [celui
du Frere Jean), bur there is no attempt 10 suggest in the body of the text that it
was%.» Il nous semble impossible d’élucider complétement cette question qui fait
d’ailleurs I'objet d’un excellent article de Jean-Yves Pouillouxé! dans lequel il se
demande précisément qui est ce «il» et 3 qui appartient le pronom personnel «sa».
Nous pouvons voir dans ce passage confus des indicateurs apocalyptiques. En
effet, ce phénoméne de démultiplication des voix a été exprimé avec une
remarquable simplicité par Jacques Derrida :

[...] si on voulait démasquer les ruses, pidges, roueries, séductions,
machines de guerre et de plaisir, bref tous les intéréts du ton
apocalyptique aujourd’hui, il faudrait commencer par respecter cette
démultiplication différentielle des voix et des tons qui les divise peut-

étre au-del2 d’une pluralité distincte et calculable. [...] dés qu'on ne sait
plus qui parle ou qui écrit, le texte devient apocalyptique2.

S0screech, «Some Reflexions on the Abbey of Thelemas, p. 110.
5Ljean-Yves Pouilloux, «Notes sur 'abbaye de Théléme», Romantisme, N* 1-2, 1971,
. p. 200-204,
62Jacques Derrida, D"un ton apocalyptique adopté naguére en philosophie, Paris, Galilée,
1983, p. 76-77.
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On pourrait également mentionner ici un autre brouillage discursif qui s’inscrit
immédiatement aprés la réplique du frére Jean sur les murailles, lequel est rapporté
ainsi par Pouilloux :

Sitot le dialogue romanesque terminé, le texte entre en juridiction, par le

Decton on i St B e Touk st spa

dans les téndbres complices d’un ‘on’ ou n‘néme. ce qui est E!alus

remarquabie, dans une forme passive sans sujet ‘feut ordonné que’®>,

Cette voix vient-elle du ciel? Floyd Gray attire notre attention sur le fait que «[...}]
Théléme procéde d’un acte de volonté de Gargantua; a peine a-t-il commencé 3 en
parier qu’elle existe dans le texte. {...] [l n'y aura ni chantier ni attente : 1a durée
d’un passé simple suffit pour qu’elle se réalise : ‘Le bastiment feust...’®%.» A notre
avis, cet exemple suggére un rapprochement supplémentaire avec I’action de la
parole de Dieu : «or, Dieu dit : Que la lumidre soit faite; et la lumiére fut faites
(Gen. 1, 3). Donc, la lumiére feust... Cette voix ne semble pas reliée d’aucune
fagon aux interventions de Gargantua. Cette notion apocalyptique qui qualifie le
brouillage des voix est importante puisqu’elle nous raméne a la Nouvelle Jérusalem
de I’Apocalypse, laquelle marque la fin d’une ére, donc le début d’un temps
nouveau. Or, c’est exactement ce qui se produit dans le cycle rabelaisien.

Enfin, soulignons un demier indice qui nous porte A croire que Théléme
constitue une fin qui clot cette épopée christique harmonieusement. Il s’agit de
I’«Inscription mise sus la grande porte de Theleme» ainsi que I’«Enigme en
prophetiex, lesquels chapitres font tous deux référence 2 la liberté et 2 I'annonce de
I'Evangile comme faits accomplis. C’est sur ces deriers points que se ferme la
boucle puisque ces deux activités «enrichir et reformer {les humains] en liberté
totalle» (P, p. 312) et «je feray prescher ton sainct Evangile, purement,

simplement, et entiecrement» (P, p. 318) avaient é€ annoncées 3 la fin du

SPpouilloux, op. cit., p. 201.
SGray, Rabelais et I'écriture, p. 102.
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Parsagruel. A ce sujet, Georges-André Vachon remarquait qu'un des éléments
essentiels du cycle constitué par le Pantagruel et le Garganua «comport(ait] un
mouvement de Retour vers le PéreS», ce qui vient appuyer davantage cette idée

d’une boucle qui se referme dans un mouvement de complétude.

63Georges-André Vachon, Rabelais tel quel, Montréal, Presses de 1'Université de
Montréal, 1977, «Lectures», p. 10S.



Dévoyé, tel signe fausse compagnie au contexte
patent pour se réinscrire dans d’autres ensembles,
latents — échos intertextuels, consonances
culturelles, patrimoine classique — qui en
déterminent la valeur.

Michel Jeanneret,
Des mets et des mots. Banquels et propos de lable
d la Renaissance, Paris, José Corti, 1987, p. 260.



Le rdle de Frére Jean

Dans un texte important paru en 1969, un des grands rabelaisiens,
M.A. Screech, déclarait que, jusqu’a maintenant, certains aspects qui concernent la
section se rapportant 3 Théléme n’avaient pas requ toute 1’attention nécessaire 3 une
bonne compréhension de cette partie du livre. Entre autres, il exposait trois
irrégularités ayant trait au role attribué a Frére Jean dans cet épisode. Premiérement,
selon Screech, c'est seulement aprés coup que I'idée serait venue & Rabelais de faire
de Théléme un cadeau au moine. Deuxiémement, cette déduction serait appuyée par
le fait que Jean ne joue aucun rble dans |’épisode. Non seulement il y semble
absent, mais sa participation se limite a trois remarques. Troisidmement, la réplique
«[...] comment pourroy je gouverner aultruy, qui moy-mesmes gouverner ne
sgaurois?» (G, p. 137) s’avérerait invraisemblable dans la bouche du frére; ce
serait plutdt Gargantua qui aurait d citer Socrate et non le moine ignorant. Cela dit,
il semblerait, d’aprés Screech, que ces anomalies viennent renforcer 1'idée d’un
ajout de derni¢re minute®. Ces irrégularités ont également été remarquées par
d’autres critiques et aucune réponse satisfaisante n’a été proposée 3 ce jour.
Donald Frame va méme jusqu’a dire que «fo account for all the puzzles, I think we
must posit a Rabelais whose many frustrations made him ready to daydream even in
prinfl.»

Jean-Yves Pouilloux dénongait aussi !’imégularité des rbles tenus par
Gargantua et Frére Jean respectivement. «Le responsable de Théléme, c’est bien sOr
Frére Jean, mais c’en est aussi un autre, Gargantua; et peut-&tre cela ne suffit-il pas

encore’8.» Comme le soulignent ces critiques, le rdle de Frére Jean est tellement

S6CE. Screech, «Some Reflexions on the Abbey of Thelema», p. 109-112.
S7Frame, op. cit., p. 43.
S8pouilloux, op. cit., p. 201.
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limité dans 1’élaboration de Théléme que cela nous améne A nous demander ce qu'il
fait 13. Toutefois, avant de proposer une réponse, il importe de rappeler certains
éléments. Nous nous souvenons que, selon Duval, Pantagruel est une figure
christique. Pour ce protagoniste qui tient le role d'un Christ-rédempteur, I’enjeu
central est la restauration de la charité, et tout au long du Pantagruel, comme le
critique le fait remarquer, «never are we allowed to forget that caritas is the central
issue of the epic, nor that the hero is a messiah whole mission is to restore brotherly
love [...]1%.» Or, cet amour fratermel ni€ par Anarche est incarné par Frére Jean,
I'allié indéfectible de Gargantua. Dans le Nouveau Testament, Jean est percu
comme |’apdtre de I’amour. C'est ainsi que cette notion d’amour, ou de charité, qui
est le théme central des épitres de Jean, nous conduit a I’ami fidéle de Gargantua qui
porte le méme nom, Jean. Mise 2 part cette notion de charité que le moine et 1'apdtre
ont en commun, il y en a une autre, tout aussi importante. L.’apdtre Jean est celui
qui a eu la vision de la «Nouvelle Jérusalem». Frére Jean, lui, a sa vision
personnelle d’une abbaye a son devis. Or, dans I'Evangile, cette vision ne fait pas
de I’apdtre Jean un chef ni un directeur du «lieu». Son réle, dans I'Apocalypse, se
limite A nous rapporter sa vision, de la méme fagon que le réle du frére Jean, dans
Théléme, est limité A la demande de fonder une abbaye. Dans cette optique, les deux
premiéres affirmations de Screech sont réfutées. L'idée de donner Théléme au frére
Jean ne vient pas aprés coup, puisque c’est la symbolique reliée a I’apdtre Jean qui
confére sa valeur 2 cet épisode.

Cependant, la requéte du moine comporte une clause spécifique. Il n’est pas
question pour lui d’accepter I’«ancien» ordre, d'od ses multiples refus aux offres de
Gargantua qui : «[...] vouloit [le] faire abbé de Seuillé : mais il refusa. Il luy
voulut donner 1’abbaye de Bourgueil, ou de sainct Florent, laquelle mieulx luy
duiroit, ou toutes deux, s'il les prenoit 3 gré» (G, p. 137). La suite nous fait voir

69Duval, The Design of Rabelais's «Pantagruels, p. 33.



que ce n’est pas mollement mais fermement que Frére Jean refuse : «mais le moyne
luy fist responce peremptoire, que de moyne il ne vouloit charge ny
gouvernement» (G, p. 137; c’est nous qui soulignons). Non seulement le ton est
on ne peut plus assuré, mais le frére poursuit en justifiant pourquoi : «car comment
(disoit il) pourroy je gouvemer aultruy, qui moy-mesmes gouverer ne sgaurois?»
(G, p- 137). Ces paroles par lesquelles il affirme son incapacité 3 gouverner
autrui, et qui sont apparemment déplacées dans sa bouche, ont pour objectif de
centrer notre pensée sur I'idée du chef religicux, lequel devrait étre capable de se
gouverner lui-méme avant de prétendre pouvoir diriger autrui. Il y a ici une attaque
directe envers les autorités religieuses. D'ailleurs, tout I’'ouvrage de Rabelais prone
le retour aux sources, aux Saintes Ecritures, plutdt que la soumission a la doxa des
institutions humaines. Ainsi donc, contrairement 3 Screech qui voit dans cette
réplique, qu'il qualifie de socratique, une erreur de la part de Rabelais, nous
croyons qu'il importe peu que ces paroles soient émises par Gargantua ou par Jean.
L’idée qui ressort de cette remarque consiste A souligner |'absence d’une autorité
humaine qui dirige dans Théléme, a I’instar de la Nouvelle Jérusalem.

Ainsi, Frére Jean aura une abbaye a son devis. Toutefois, quel est ce devis?
Les lignes suivantes le spécifient : «et requist 3 Gargantua qu'il instituast sa
religion au contraire de toutes aultres» (G, p. 137). En I’occurrence, nous avons,
d’une part, Duval qui nous fait remarquer que le royaume de Dieu est, selon la
définition du Christ, I’inverse des royaumes humains™, et, d’autre part, la demande
de Frére Jean qui désire instituer une religion au contraire de toutes autres. Ceci
revient donc a dire que cette religion de |’abbaye sera, comme celle de Jésus,
I’'inverse des religions existantes. Il convient de se demander ici en quoi consiste
cette inversion. Il y a deux réponses possibles. Ce peut étre une sorte de religion de
I’amour comme celle pronée par le Nouveau Testament, par opposition & une

70C. ibid., p. 121.
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religion basée sur la Loi, telle que nous la retrouvons tout au long de I'Ancien
Testament. L’autre possibilité consiste en 1'instauration, voire en l'institution du
royaume des cieux sur terre. Que ce soit I'une ou |’autre, nous retrouvons la
premiére éventualité contenue dans la seconde. En fait, elles sont |'une et I'autre une
méme chose.

Calvin n'a pas hésité 2 reconnailtre que Rabelais, dans Théléme, suggérait une
religion de I'esprit et ¢’ est pourquoi il le dénonce et le condamne pour avoir écrit :

des brocards villains contre I'Escriture saincte : comme ce diable qui

s’est nommé Pantagruel, et toutes ces ordures et villenies : tous ceux-la

ne pretendent point de mettre quelque religion nouvelle, pour dire,

qu'ils soyent abusez en leurs folles phantasies : mais ce sont des chiens

enragez qui desgorgent leurs ordures a I’encontre de la maiesté de Dieu,

et ont voulu pervertir toute religion’.

Comme on peut le remarquer, ce chef de la Réforme ne pouvait envisager le salut de
I’homme sans le secours de I’Eglise, donc peu lui importe que ceux qui annoncent
le saint Evangile «en sens agile» soient invités 2 Théléme.

Dans ’épisode de Théléme, la «religion» demandée par le moine repose sur
une conception qui diverge de celle communément acceptée par le clergé et la masse
populaire et qui abolit toute trace de rites. On peut méme supposer qu'un écart
considérable séparait la religion de la majorité, disons «catholique» ou «ancienne»,
de celle proposée par les Réformés (par désir de simplicité, excluons les diverses
tendances) et appelons-la simplement religion renouvelée ou réformée et finalement
celle des Humanistes, qui semble plus intérieure que les autres et pour cette raison
appelons-la, «nouvelle», car elle s’applique A notre contexte. En I’occurrence,
I’humaniste-moine, Rabelais, prone une religion nouvelle par la bouche de Frére
Jean.

Le premier écho que nous avons d’une Nouvelle Jérusalem, qui constitue
pour nous un marqueur indiciel, vient de Picrochole lorsqu’il dévoile ses idées de

TJean Calvin, Sermon sur Deuteronome, XXVII, 261, 16 octobre 1555 (Opera quae
supersunt omnia Corpus Reformatorum); ¢’est nous qui soulignons.
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grandeur au terme de sa victoire anticipée : «Je (dist il) feray doncques bastir le
temple de Salomon» (G, p. 93). Jean Paris remarque justement: «alors que
Picrochole pour commémorer ses conquétes n’ambitionnait que de rebdtir le temple
de Salomon, c’est-3-dire de ramener le monde en arriére, Gargantua construira, lui,
I’abbaye de Théleéme, la société future [...]™2.» [l est juste de voir dans cette velléité
de Picrochole un retour en arridre, car le temple de Salomon — cette Jérusalem —
dans ce contexte, est symbole de I'«ancien» qui est A mettre en opposition avec le
«nouveau» temple, concrétisé en cette société future, Thélime — Nouvelle
Jérusalem — ol I’on assiste 3 I'éablissement d’une nouvelle religion de I’esprit.
Par ailleurs, le déclenchement de la guerre contre |'ennemi, qui améne
Grandgousier 2 affirmer: «dont j’ay congneu que dieu eternel I'a [Picrochole]
laissé au gouvernail de son franc arbitre et propre sens, qui ne peult estre que
meschant sy par grace divine n’est continuellement guidé : et pour le contenir en
office et reduire 2 congnoissance me I'a icy envoyé a molestes enseignes»
(G, p. 84), et la présence de pelerins ne sont pas sans évoquer les croisades,
lesquelles avaient pour but de libérer la Ville Sainte et de venger Dieu. Il n’est pas
innocent non plus que Frére Jean se saisisse du biton de la croix afin de se
défendre; pour nous, cela constitue une autre marque relative aux Croisés. En outre,
c’est dans les livres des Rois [ et II® que I’on retrouve les guerres les plus
sanglantes : guerre des Philistins contre les Israélites, défaite des Syriens et des
Ammonites, défaite des Philistins et extermination des Amalécites, etc. Ces
victoires des Israélites culminent dans le désir qu'a Salomon d’édifier le Temple de
Jérusalem 2 la gloire de Dieu. L'objectif premier d’une croisade éait de combattre
pour Dieu. Ultérieurement, le concept de la croisade fut intimement li€ A celui des
guerres politiques. Par exteasion, Dieu pouvait étre vengé partout, 1a od il avait des

TJean Paris, Rabelais au futwr, Paris, Seuil, 1970, «Change», p. 110.
TCes deux livres sont souvent appelés Samuel et II dans certaines versions de [a Bibie.
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ennemis; le chrétien n’était donc plus obligé de partir vers Jérusalem. C'est ainsi
que, par glissement, Jérusalem devint métaphoriquement la Cité de Dieu.

La guerre picrocholine peut sembler assez sanglante si l'on s’arréte au
contexte spécifique de massacre et de mise en pidces des opposants.
Guy Demerson, pour sa part, y voit un effort de destruction des choses anciennes
lorsqu’il explique que «le joyeux camage opéré par frére Jan avec le biton de la
croix traduit une volonté de désacralisation des symboles, qu’il ne faut pas
confondre avec les réalités spirituelles qu’ils ne font que signifier™®.» Cette
désacralisation n’a pas d’autre but que celui de faire place au «<nouveau». Toutefois,
A I’époque de I'Ancien Testament, ce qui importait pour les gens, c’était de tuer
I’ennemi, afin de s’en débarrasser une fois pour toutes, selon I’ordre regu de Dieu,
pour Dieu ou avec Dieu. Qui &ait I’ennemi? Tous ceux dont la croyance en Dieu
n’était pas en tous points semblables A celle de la masse dirigée par 1'autorité
religieuse reconnue. L’ennemi pouvait étre un frére, la mére ou méme une épouse.
La fagon qu’a Frére Jean de se débarrasser de |’ennemi ressemble étrangement 2 la
fagon dont David se débarrasse de ses adversaires. En fait, nous reconnaissons
dans cet épisode un écho du livre des Rois :

Et ayant fait sortir les habitants, il les coupa avec des scies, fit passer

sur eux des chariots avec des roues de fer, les tailla en piéces avec des

couteaux, et les jeta dans les fourneaux ol 1'on cuit la brique. C’est

ainsi qu’il traita toutes les villes des Ammonites. David revint ensuite 2

Jérusalem avec son armée (2 Rois 12, 31).

On croirait revoir David en la personne de Jean lorsque nous lisons :

Es uns escarbouilloyt la cervelle, es aultres rompoyt bras et jambes, es

aultres deslochoyt les spondyles du coul, es aultres demoulloyt les

reins, avalloyt le nez, poschoyt les yeuix, fendoyt les mandibules,
enfongoyt les dens en la gueule, descroulloyt les omoplates, sphaceloyt

les greves, desgondoit les ischies : debezilloit les fauciles (G, p. 79).

Outre I'utilisation des termes médicaux qui font sourire, on peut lire dans les gestes

brutaux de ces deux passages la méme détermination a exterminer |’ennemi sans

74Demerson, Frangois Rabelais, p. 18S.
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aucune chance de retour en arriére. Théléme est établie au paroxysme d’une période
de persécution exactement comme dans |’ Apocalypse; les Eglises sont au comble de
leurs abus lorsque le royaume de la Nouvelle Jérusalem est instauré dans toute sa
grandeur.

Ainsi, en bon et fidele «servateur», Frére Jean a combattu pour Dieu. Il a su
sauvegarder la vigne’, et le couronnement de sa victoire sera dans !’instauration
d’une Nouvelle Jérusalem. De surcroft, il avait déclaré qu’il aurait défendu le Christ
s’il avait ét€ 13, au Jardin des Oliviers : «Que dieu est bon, qui nous donne ce bon
piot. J’advoue dieu, si j’eusse esté au temps de Jesuchrist, j’eusse bien engardé que
les juifz ne I’eussent prins au jardin de Olivet» (G, p. 108). Qu’il ait défendu aussi
férocement I’abbaye de Seuillé nous montre qu’il se voyait comme le gardiea de la
vigne du Christ; et c’est en relation avec son appréciation du vin qu’il expose sa
pensée sur le sujet. Aprés avoir défendu la vigne avec toute son ardeur, Jean entre
en possession d’un royaume qui représente sa récompense : |’abbaye de Théléme.
«Si vous semble que je vous aye faict, et que puisse a |’advenir faire service
agreable, oultroyez moy de fonder une abbaye 2 mon devis» (G, p. 137).

Alfred Glauser voit dans |'abbaye rabelaisienne un réve qui constitue une
interdiction, et c’est pourquoi, selon lui, «[Rabelais] ne voudra pas que Frére Jan
s’y enferme’.» Or, le Croisé, une fois qu'il avait touché le but de sa mission,
rentrait chez lui. Jean Subrenat dans son article «La Conquéte de Jérusalem : Reflet
d’une mystique du pélerinage» faisait remarquer qu’«aprés la victoire, le terme du
pelerinage atteint, les chevaliers se réferent A lui pour justifier leur désir de rentrer
chez eux et refuser la royauté de Jérusalem”.» Ce comportement des chevaliers

75Bakhtine affirme que «Frére Jean a entrepris cet horrible pour sauver le vin
nouveau.» L'Oeuwre de Francois Rabelais et la culnwe populaire au Moyen Age et sous la
Renaissance, p. 209.

Glauser, Rabelais créatew, p. 36.

TTJean Subrenat, «La Conquéie de Jérusalem : Reflet d’une mystique du pilerinage», dans
Le Mythe de Jérusalem du Moyen Age a la Renaissance, études réunies par Evelyne Bemiot-
Salvadore, Saint-Erienne, Publications de I'Université de Saint-Etienne, 1995, p. 31.
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nous aide 2 comprendre d'une part le refus de Jean de gouverner les habitants de
Théléme et, d’autre part, son absence relative des lieux.

Puisque la guerre est gagnée grice A la «puissance de la croix», selon une
expression paulinienne, il serait donc plausible que la nouvelle ére soit, par
I’avécement de la Nouvelle Jérusalem, I’établissement du royaume de Dieu sur
terre. Le manque d’érudition du moine — c’est lui qui I’affirme : «Je n’estudie
poinct de ma part. En nostre abbaye nous ne estudions jamais, de peur des
auripeaux» (G, p. 109) — ne diminue en rien sa «patemité» puisque c’est le
Christ lui-méme qui I'a dit : «Bienheureux les pauvres d’esprit, parce que le
royaume des cieux est 3 eux» (Mat. 5, 3). Contrairement 3 ce qu’affirme
Raoul Morgay en ce qui a trait au rble joué par le frére Jean™, ce royaume terrestre,
cette Nouvelle Jérusalem, appartient bel et bien au frére Jean. Qu'il ait participé plus
ou moins aux détails de I’élaboration de Théléme ne compromet en rien sa paternité.
Nous sommes donc persuadée que Théiéme est intrinséquement liée 2 Jean.

T8Raoul Morgay : «N'hésitons pas a le dire : il n'y en a aucun.» Rabelais, L'Abbaye de
Théléme, p. 26.



Retrouver les routes de I'Evangile, mettre

en pralique I'enseignement du Christ, vivre une
exisience conforme 4 cel enseignement, repousser
la tyrannie des passions par un effort continu de
libération endu vers I'amour et la charité, iels sont
les buts que poursuivit sainl Francois [d’Assisse] et
lels sont les buts auxquels s’attachent ses disciples.

Alfred Leroy,
Quinze siécles de vie monastique,
Paris, SPES, 1965, p. 107.



L’abbaye de Thélé¢me

L’étymologie méme du nom «Théléme» nous renvoie au Nouveau Testament.

Mireille Huchon l'explique ainsi : «ce nom de Théléme est emprunté au grec

GeAnun, qui signifie, dans le Nouveau Testament, ‘volonté’, soit volonté de Dieu,

soit volonté naturelle des hommes™.» D’ailleurs, Screech a déja démontré que ce
mot «volonté» se trouvait surtout dans le texte grec du Nouveau Testament.
«Theléma means ‘will’. It does not bear this sense in classical Greek; it is

essentially a New Testament word. One of its many uses is well-known through the

Lord’s prayer : ‘Thy will (theléma) be done ™ .» En somme, ce mot «BeAnun» est

spécifiquement employé dans la version grecque du Notre Peére pour signifier «Que
ta volonté soit faite» lorsque Jésus s’adresse a Dieu. Au demeurant, ce mot-clé
semble &tre un laissez-passer pour entrer dans Théléme qui est le royaume, de la
méme fagon qu’il en est un pour les disciples de Jésus : «ceux qui me disent
Seigneur, Seigneur! n’entreront pas tous dans le royaume des cieux; mais celui-la
seulement y entrera qui fait la volonté de mon Pére qui est dans les cieux»
(Mat. 7, 21). A cet égard, comme le rapportait M. Huchon, Per Nykrog a bien su
expliciter la notion de theléma en nous faisant remarquer les utilisations trés limitées
de ce mot grec dans les textes du Moyen Age, par opposition A son usage dans le
Nouveau Testament : «[...] dont les textes canoniques I’emploient environ 60 fois,
pour désigner la Volonté de Dieu et, beaucoup plus rarement, pour désigner un
certain aspect de la volonté humaine8!.» Bien qu’il soit d’accord avec Nykrog sur le

MRabelais : Ocuvres complétes, p. 1161, note 9 (Per Nykrog, «Théléme, Panurge et la
dive bouteille», RHLF, vol. LXV, n* 3, juillet-septembre 1965, p. 389-390).

80Michael A. Screech, Rabelais, Ithaca (New York), Comell University Press, 1979,
p- 188

8INykrog, op. cit., p. 388.
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sens du nom de Théldme — lequel serait une allusion claire a I'Evangile et 2 la
volonté de Dieu —, Marcel Frangon, lui, conclut que theléma désigne la volonté
rationnelle®2. Le commandement que Jésus plaga au-dessus de tous les
commandements de I’Ancien Testament se limite A cette injonction : «Je vous fais
un commandement nouveau, qui est que vous vous aimiez les uns les autres, et que
vous vous entr’aimiez comme je vous ai aimés. C’est en cela que tous connaitront
que vous étes mes disciples, si vous avez de I’amour les uns pour les autres»
(Jean 13, 34-35). Or Théléme, par son nom, et les Thélémites, par leur
comportement, sont I’expression concréte de ce commandement qui exprime la
volonté de Dieu. H.-D. Saffrey I'expose ainsi : «les Thélémites sont par définition
ceux qui vivent dans le pays od ‘la Volonté de Dieu est faite'.»

Frére Jean déclare, et ce, de fagon péremptoire que s'il doit accepter une
abbaye en récompense de ses services rendus, puisqu’il se sent incapable de
gouverner autrui, cette abbaye devra étre construite conformément 3 ses
spécifications. Sur cette méme lancée, il spécifie que sa «religion» devra étre
instituée «au contraire de toutes aultres» (G, p. 137). L’édition de La Pléiade
donne le mot «couvent» comme synonyme de religion. Or, couvent signifie aussi
«maison» ou «communauté», et ceci peut porter 3 confusion puisque certains
critiques ont inféré, A partir du mot «contraire», qu'il s’agissait d’une anti-abbaye
ou d’un antimonastére. D’autres®4, au contraire, ont conclu qu'il était question d’un
nouvel ordre religieux. Il ne faut pas oublier que le mot «religion», tel que nous le
retrouvons dans les dictionnaires de I’époque, comporte diverses significations.

Bien que le Huguet donne les sens suivants : «observance», «ordre religieux» et

82Marcel Frangon, «Notes rabelaisiennes. Théléme et la devise ‘Fay ce que vouldras's,
BAARD, 1. 111, 1974, p. 118.

Ssaffrey, op. cit., p. 606.

83bid., p. 605. Dans sa note de bas de page n® 37, Saffrey rapporie la conclusion
d’Exieane Gilson ainsi qu'une explication supplémentaire de J. F. Niermeyer sur les sens divers du
mot religio; Frangois Billacois, «Théldme dans I'espace et en son temps», ER, t. XV, 1980,
«THR», n* CLXXV, p. 113.
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«couvent», «monastére», le Godefroy, A partir des sens dépouillés des documents
existants entre le [X° et le XV* sidcle, donne la signification suivante : «ensemble
de croyances, de pratiques, ayant pour objet de rendre hommage 2 la divinité».
C’est la définition que nous désirons retenir.

En effet, il est difficile de convenir que Théléme soit une anti-abbaye, puisque
les monastéres du Moyen Age et du seizidme siécle sont des plus variés, et que,
vraisemblablement, Théléme se conforme 2 plusieurs de ces nombreuses variantes.
Ainsi, en 529, lorsque I’ordre des Bénédictins fut fondé par saint Benott, la Régle
qui régissait les religieux se voulait «un monument de sainteté, de lucidité et de
sagesse [...] Point d’outrance, point d’ascétisme violent, point de contraintes, mais
une compréhension parfaite de la condition humaine, un sens de la charité
fraternelle jamais défaillant, une fermeté exempte de raidissement, une mystique aux
divines clartés’>.» Nous remarquons particulidrement, d’une part, |'absence
d’ascétisme violent et de contraintes et, d’autre part, |'importance accordée 2 la
charité.

[1 importait 2 saint Benoit que ses monastéres soient des foyers de spiritualité
ol il pouvait «sauvegarder 1a liberté de pensée et d’expressionSé.» D’ailleurs, il
voyait ses monastéres comme une «école ou I’on apprend a servir Dieu¥’.» Son
désir était de «promouvoir la connaissance des arts, des lettres et des sciences, de
constituer des lieux d’études, de convertir les paiens toujours nombreux, de
s’adapter aux problémes d’un temps ol se multipliaient les formes diverses de
I'anarchie et de I'insécurité®.» Au surplus, saint Benoit s’était depuis toujours
intéressé A I'architecture. Lorsqu’il décida d’ériger des monasteres, il écrivit ces

lignes : «autant que possible, le monastére sera construit de telle manidre qu’il

85L_eroy, op. cit., p. 12.
8/bid., p. 13.
Sibid., p. 15.
8Bbid., p. 25.
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renferme tout ce qui est nécessaire : une fontaine, un moulin, un jardin et divers
ateliers®.» 1l faut donc prendre garde lorsque nous entendons déclarer que Théléme
est une contr’abbaye, surtout lorsque cette conclusion se base sur la simple
expression «au contraire de toute aultre» ou sur l'absence des trois voeux
prononcés par les membres du clergé, A savoir : pauvreté, chasteté et obéissance,
lesquels n’étaient pas spécifiquement les critéres qui régissaient ces abbayes.

De concert avec ce que nous venons de souligner, on peut presque voir la
devise rabelaisienne Fay ce que vouldras comme partie intégrale de la Régle des
bénédictins. En effet, lorsqu’un aspirant se présentait A la porte du monastére pour
y gagner admission, sa patience était mise 3 I’épreuve puisqu’au lieu d’étre accueilli
avec empressement, celui-ci se faisait insulter et I’on décourageait son entrée. Ce
n'est qu’'aprds quatre ou cinq jours d'insistance que le futur moine pouvait enfin
faire «ce qu’il voulaits, c'est-d-dire exercer sa volonté personnelle, laquelle
s'exprimait par son entrée dans |'ordre des bénédictins®.

Au moment de la fondation des premiéres abbayes, l'essor qu’elles
connaissaient venait principalement des fondateurs. Le désir véritable que certains
avaient de s’approcher de Dieu faisait que ceux-ci avaient recours aux belles-lettres,
a la lecture et 2 la méditation de I’Evangile. D’autres pensaient que 1’austérité, la

pénitence, les sacrifices et le renoncement étaient les moyens les plus efficaces pour

Slbid., p. 24.

90C*est le professeur Tomrence J. Kirby (Qu'il en soit ici remercié!) qui m'a fait remanquer
2 quel point la devise de Rabelais était compatible avec le régiement n° LVIII de la Régle de saint
Benoil dont la partie qui nous intéresse, «Conceming the Manner of receiving Brotherss, se lit
ainsi : «Jf he [the applicant] promise perseverance in Ris sieadfastness, afier ihe lapse of two
months this Rule shall be readto him in order, and it skall be said to him : ‘Behold the law under
which thou dost wish to serve; if thou canst observe it, enter; but if thou canst not, depant
Jreely.’ [...] if having deliberated with himself, he shall promise 10 keep everything, and 10 obey
all the commands that ave laid upon him : then Ae shall be received in the congregation; knowing
that it is decreed, by the law of the Rule, that from that day he shall not be allowed 10 depart from
the monastery, nor 10 free his neck from the yoke of the Rule, which, afier such long deliberation,
he was atliberty either to refuse or receive [...]» (Documents of the Christian Church, selected
and edited by Henry Bettenson, London-New York-Toronto, Oxford University Press, 1953
{Reprint of 1943], p. 175-176; c'est nous qui soulignons).
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s'approcher de Dieu. Quoi qu'il en soit, le désir sincére du fondateur de
s’approcher de Dieu le poussait souvent 3 rechercher la solitude, d’od Ila
signification du mot moine qui, en grec, veut dire «seul». Malheureusement, au fil
des années, des abbés en charge des abbayes et des monastéres découvraient les
avantages possibles de leur situation privilégiée, et ainsi les institutions monastiques
sont vite devenues victimes de laisser-aller. Eventuellement, un nouveau fondateur
émergeait, et le zéle dont ce demier &ait animé faisait en sorte qu'il s’affairait 2
réformer I’ordre en instituant une nouvelle Régle. Un nouveau groupe se constituait
autour de cette Régle nouvelle et une nouvelle abbaye ou un nouvel ordre naissait.

Saint Bernard était I'un de ces réformateurs. [l quitta Citeaux 2 peine deux ans
aprés son arrivée afin de fonder I’'abbaye de Clairvaux. Il s’ensuivit que de
nombreuses abbayes s’élevérent partout en France, notamment en Bourgogne, la
Franche-Comté et le Limousin. Des hommes en provenance des plus hautes sphéres
de la société se pressaient entre les murs de ces abbayes. IIs étaient formés pour les
tiches qu’ils auraient 2 accomplir au sein de I'Eglise®!.

La plupart de ces abbayes qui avaient des bibliothéques extraordinaires étaient
des foyers de développement intellectuel. On a souvent opposé les chambres —
«chascune guarnie de amriere chambre, cabinet, guarderobbe, chapelle, et yssue en
une grande salle» (G, p. 140) — individuelles que possédent les Thélémites aux
dortoirs, souvent infectes, des abbayes. Toutefois, il importe de souligner que
plusieurs abbayes de 1'époque du Moyen Age comptaient «de nombreuses cellules,
de spacieuses dépendances avec greniers, moulin, boulangerie, écuries, ateliers,
caves, potagers, hdtellerie, selleries, hangars [qui] constituaient une petite ville

autonome, susceptible de se suffire A elle-méme, selon [’usage des anciennes

91Cf. Leroy, op. cit., p. 73-74.
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abbayes bénédictines.» Par exemple, du XIV® au XIX*® sidcle, l'abbaye
Valldemosa mettait 3 la disposition de chaque moine «[...] trois piéces que
surmonte un étage fort bas, accédant sur une terrasse inondée de lumidre od se
trouvait le petit jardin dévolu 2 ses soins®.» Dans Rabelais et la joie de la liberté,
Michaél Baraz fait remarquer, au sujet du nombre élevé de chambres s’additionnant
d'autant de chapelles, que «nutle part dans I'Europe de son temps Rabelais n’aurait
pu trouver queique chose de semblable®.» Or, nous venons de voir que certaines
abbayes étaient non seulement pourvues de nombreuses pidces, mais que ces
abbayes constituent 2 elles seules de petites villes autonomes.

On pourrait également voir en Théléme un retour aux sources des institutions
monastiques. Les Humanistes pronaient le retour aux Anciens pour les lettres, le
retour aux Saintes Ecritures pour I’Evangile, pourquoi pas le méme retour aux
sources pour {a fondation de nouveaux ordres religieux? Revenons plutdt sur le mot
«religion» qui existait bel et bien au temps de Rabelais et qui signifiait & partir du
douziéme siécle selon le Robert : «I'ensemble d’actes rituels liés A la conception
d'un domaine sacré distinct du profane, et destinés 2 mettre I'dme humaine en
rapport avec Dieu.»

S'il faut croire Screech lorsqu’il parle de I’antimonachisme de Rabelais en
affirmant que «I’Abbaye rejette les valeurs monastiques dans leur totalité®>», on
pourrait conclure que |’objectif premier de tout moine &ait d’abord de faire voeu de
pauvreté, de chasteté et d’obéissance et non celui de s’approcher de Dieu davantage.
Méme si nous sommes d’accord avec le fait que ces voeux faisaient le plus souvent

partie de la vie monastique, il ne faut pas perdre de vue que cette vie consacrée ne se

Lpbid., p. 101-102.

Bibid., p. 103.

MBaraz, Rabelais et la joie de la libersé, p. 253.

95Screech, Rabelais et le mariage. Religion, morale et philosophie du rire, p. 34.
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limitait pas 4 la formulation sous serment de ces trois voeux. D’ailleurs,
’observance ou la non-observance d’une partie d'une Régle monastique ne peut
nous amener A conclure & un antimonachisme. Par sa désobéissance au prieur, un
nouveau fondateur prétend obéir 2 une autorité supérieure, en I’occurrence, Dieu.
Parlons donc de leaders, de tétes fortes comme saint Benoit, saint Bernard, saint
Frangois d’Assise, Calvin et Ignace de Loyola%. En un sens, tous ces gens sont
devenus fondateurs d’un nouvel ordre, et la Régle de chaque ordre avait pour base
les idéaux de vie du leader-fondateur. Cette Régle se constituait de critéres jugés
efficaces par le nouveau fondateur en tant que méthode pour se rapprocher de Dieu.
En I’occurrence, lorsque tel moine entrait en vocation et qu'il faisait, par exemple,
voeu de pauvreté, c’est parce qu’il croyait que cette promesse, selon le modéle du
fondateur qu'il voulait émuler, le rapprocherait de Dieu et non pour le voeu de
pauvreté per se. Nous voyons donc que 1'on ne peut qualifier Théléme d’anti-
abbaye ou de contre-monastére A partir des soi-disant contraires invoqués. Ceci
nous améne également  reconsidérer I’affirmation suivante d’Edwin Duval : «[...]
the ideal Christian community in «Gargantuas is the ironic result of a deliberate,
systematic inversion of the rules and characteristics of the traditional monastery
[...].» A la lumiére de ce que nous venons d’expliquer, nous comprenons que
non seulement I’inversion des régles et caractéristiques du monastére traditionnel
n’est pas systématique, au contraire, elle est loin d’étre évidente.

Enfin, un autre exemple d’abbaye qui fait ressortir plusieurs ressemblances

avec Théléme nous est fourni par Pierre Curnier : «au couvent de Frangois Lambert

9%Francois Billacois, «Théltme dans I'espace et en son temp>, ER, t. XV, 1980, «THR»,
n° CLXXV, p. 97-115. Dans son anticle, Théléme est comparé 2 la Compagnie de Jésus, puisque
cette demiére fut fondée A la méme époque od Théleme prend vie sur papier.

9Edwin Duval, «The Medieval Curriculum, The Scholastic University, and Gargantua’s
Program of Studies (Pantagruel, 8)» dans Rabelais’s Incomparable Book. Essays On His Art,
Raymond La Charité (ed.), Lexingion (Kentucky), French Forum, 1986, «French Forum
Monographs», Nr 62 p. 39.
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[...] on n’y pronongait point de voeux, on &tait libre de s’habiller A sa guise, on le
quittait 2 vingt ans pour se marier, si I'on voulait {...]» et «pour ses pensionnaires,
Frangois Lambert proclame : ‘Je veux qu'ils soient libres, et non esclaves de
quiconque’®.» Tous s’accordent 3 qualifier d’«abbaye» le couvent de
Frangois Lambert, il n'est jamais question d’une contr’abbaye en dépit du fait
qu’on n’y pronongait aucun voeu, que |'on y &ait «libre» et que 1°on pouvait le
quitter pour se marier. Pour terminer, Emille Telle attire notre attention sur le fait
que Melanchton avait lui-méme soumis a Frangois 1* un projet pour une abbaye
laique®. Méme si ce projet ne fut présenté qu’en 1535, c’est-a-dire aprés la
publication du Gargantua et la fondation «fictive» de Théléme, on peut supposer
qu'il fut discuté et congu pendant une période de temps plus ou moins longue avant
d’étre proposé au roi.

Nous avons vu comment |’abbaye de Théléme ne s’inscrivait pas absolument
selon le principe de la rectificatio, comme une contr’abbaye. Voyons maintenant
comment la description du lieu physique lui-méme n’est pas sans évoquer la
Jérusalem nouvelle.

%BCurnier, op. cit., p. 96.

BCe. Emile V. Telle, «Frangois Lambert d’Avignon et son abbaye de Théléme», BHR,
t. XI, 1949, p. 54 (Operum omnium reverendi viri Philippi Melanthonis, Wittenberg, in-folio,
1580, t. I, fo. 35-37 et J. Le Plat, Monumentorum ad historiam Concilii Tridentini..., t. II,
p. 785-7817.)



L'écriture mimétique ne jaillis pas de I'expérience;
elle s'articule sur des modéles aniérieurs, elle est
le produit d’une réécriture.

Michel Jeanneret,
Des mets et des mots. Banquets el
propos de table 4 la Renaissance, p. 263.



Lieux physiques

Nous avons déja mentionné que les lieux physiques se rapportant 2 Théléme
comportent une multitude de ressemblances avec les nouvelles Jérusalem bibliques.
Dans ce chapitre, nous nous penchons plus spécifiquement sur les nombreux détails
descriptifs de ces lieux, A savoir : les bitiments, les vétements, la fontaine des trois
grices et l'inscription sur le fronton de la porte de |'abbaye. La premidre
correspondance que I’on peut observer est le fait que Jérusalem peut &tre une ville,
un lieu de culte et un temple. En ce qui concerne Théléme, il s’agit effectivement
d’une cité, puisque 1’on parle du «pays de Theleme jouste la riviere de Loyre, &
deux lieues de la grande forest du port Huault» (G, p. 137), et il s’agit également
d’un lieu de culte, auquel on référe par le nom d’abbaye «Comment Gargantua feist
bastir pour le moyne I'abbaye de Theleme» (G, p. 137; c'est nous qui
soulignons).

Alors que, dans 1'Apocalypse, on peut lire au sujet de la Nouvelle
Jérusalem : «elle avait une grande et haute muraille [...]» {Apoc. 21, 12), on
remarque qu’a Théléme, en ce qui a trait A la conception de I’abbaye, il est précisé :
«il n'y fauldra jd bastir murailles au circuit» (G, p. 138). Par I’absence de
murailles, Monique D. Cusset fait remarquer qu’il est possible que Rabelais fasse
allusion & un imprimé de Luther, paru en 1520, dans lequel le Réformateur «[...]
invite tous les chrétiens 2 démolir les trois murs qui les empéchent de s’épanouir
[...]'%.» En revanche, dans le Pantagruel, au chapitre XV, il est expliqué qu'il n'y
a pas «muraille plus seure et plus forte que la vertus des citoyens et habitans»
(P, p. 268). Compte tenu que les Thélémites sont des citoyens trés vertueux, c’est

la meilleure défense possible. On remarque également, dans la Bible, qu’Isaie, dans

100Cysset, op. cit, p. 70.
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son «Cantique sur la délivrance du peuple de Juda», affirme, parlant d’une
Jérusalem restaurée, que «[...] le Sauveur en sera lui-méme la muraille et le
boulevard» (Is. 26, 1). On remarque donc ici un lien de nature métaphorique, au
niveau de Théléme.

Un autre paraliéle peut étre établi dans la mesure od la liberté humaine prime
sur les régles imposées. «Et par ce que es religions de ce monde tout est compassé,
limité, et reiglé par heures, feut decreté que la ne seroit horrologe ny quadrant
aulcun» (G, p. 138). Comme nous 1’avons déji indiqué, au lieu de voir en
Théléme une contr’abbaye, nous la considérons comme un lieu privilégié od une
religion de 1'esprit prend son libre essor par opposition 2 la religion d’autorité qui
est signifiée par 1’expression «es religions de ce monde». Avec ’absence de murs,
d’horloge, de cloches et de voeux, on élimine ce qui est externe, il ne reste donc
que la religion interne, laquelle exclut rites et apparats. Par ailleurs, deux versets
font référence A la primauté de la liberté dans le Nouveau Testament. Il s’agit de :
«or le Seigneur est cet esprit-la; et o) est I'esprit, 12 est aussi la liberté»
(2Cor. 3, 17) et «[...] la loi parfaite, qui est celle de la liberté [...]»
(Jacq. 1, 25), par opposition 2 I’obéissance 2 une autorité humaine. Cela fait partie
de la «liberté totalle» A laquelle il est fait référence non seulement dans la régle «Fay
ce que vouldras», mais également, comme nous I’avons souligné précédemment,
dans le Pantagruel.

Dans I’ Ancien Testament, aprés s’étre entretenu avec Dieu, dans les chapitres
intitulés : «Vétements pontificaux et sacerdotaux. Dénombrement des ouvrages faits
pour le culte divin» et «Erection du tabernacle. Il est couvert de la nuée», Moise
informe le peuple des ordonnances du Seigneur pour I'instauration du culte et tout
ce qui s’y rapporte. Pour la construction de 1’autel, la prédominance du mot
«ordonné», qui alterne parfois avec «commandé», est remarquable, il ne revient pas
moins d’une vingtaine de fois en quelques pages : «il tailla deux pierres d'onyx
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qu'il enchissa dans de I’or, sur lesquelles les noms des enfants d’Israél furent écrits
selon I’art du lapidaire. [l les mit aux deux cdiés de I’'éphod comme un monument
pour les enfants d'Israél, selon que le Seigneur I’avait ordommé 3 Moise»
(Ex. 39,6-7; c’est nous qui soulignons). «Il étendit le toit au-dessus du
tabernacle, et mit dessus la couverture, selon que le Seigneur le lui avait
commandé (Ex. 40, 17; c’est nous qui soulignons). Nous ne pouvons mettre
de cté 1'évocation que ces répétitions provoquent en rapport avec le chapitre LII du
Gargantua qui constitue le premier chapitre de 1'épisode de Théléme : «Comment
Gargantua feist bastir pour le moyne I’abbaye de Theleme». En effet, il semble que
toute la mise en scéne de 1'épisode reléve de la catégorie ordonnance ou décret :
«feut ordonné que» et «feut decreté que» suivis d’une série de «item» (G, p. 138-
139), qui font écho au premier critére énoncé A la voix passive, laissant ainsi un
doute sur la provenance de cette voix.

Plus précisément, les spécifications relatives aux dimensions, aux matériaux
et aux décorations ayant trait au lieu et aux objets du culte nous intéressent
puisqu’elles sont révélatrices de la plus haute conception d’un idéal de beauté digne
de la déité. Il en va de méme pour les vétements et apparats qui sont décrits dans
Exode 28 : tuniques de fin lin confectionnées d’or, d’hyacinthe, de pourpre,
d’écarlate, enchdssées de pierreries, brodées des noms des enfants d’Israél et
décorées de chaines d’or et d’anneaux; tiares, calecons de lin et ceintures. On
remarque que les mémes principes idéalisés sous-tendent la Théléme de Rabelais,
que ce soit au niveau de la construction de I’abbaye ou en ce qui a trait aux
vétements. D’ailleurs Stanislaw Kobielus s’exprimait ainsi sur ce sujet :

En étudiant la Jérusalem céleste sur le plan de I'esthétique médiévale, on

Mistes visualiset I i s Diew selon e principes mathématiues o

géométriques qui informent leur conception du cosmos. Dans toutes les

représentations, on peut remarquer la présence d’une méme catégorie de

la beauté, la claritas. La couleur, la forme, le nombre, les parties de la
construction — murs, portes, tours —, |’équipement et la décoration de
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ha ville, tout cela transmet une sypt_boli%ue définie mais cachée; la notion
e foi est traduite en termes de visions!®!.

Ainsi donc, lorsqu'il s’agit d’esthétique, il est difficile d’affirmer, comme
plusieurs critiques!®2 I’ont fait, que Théléme s’inspire, par exemple, de Castiglione
ou de Colonna. Il serait peut-&tre plus juste de penser que Rabelais,  |'instar de ces
demiers, s'inspire de textes bibliques ou de 1’antiquité en mettant de 1'avant ce
principe de claritas tel qu’évoqué précédemment selon Kobielus.

L’architecture de I’abbaye de Théléme présente une forme géométrique : «le
bastiment feut en figure exagone» (G, p. 139). Or, la ville que I’on retrouve dans
I’Apocalypse «[...] est bitie en carré [...]» (Apoc. 21, 16). Le texte rabelaisien
précise aussi la position des tours de |’abbaye :

[...] sus I’aspect de Septentrion. Au pied d’icelle estoit une des tours

assise, nommée Artice [septentrionale]. Et tirant vers 1’Orient estoit une

aultre nommée Calaer [beau et air]. L'aultre ensuivant Anatole [Orient).

L'aultre aprés Mesembrine [méridionale], I'aultre aprés Hesperie

(occidentale). La demniere Cryere [glacée] (G, p. 139).

Ce principe d’énumération des points cardinaux semble vouloir démontrer une
ouverture sur le monde que I’on peut mettre en relation avec la localisation des
portes de la Jérusalem céleste qui désigne les quatre coins du monde : «il y avait
trois portes a |’orient, trois portes au septentrion, trois portes au midi, et trois portes
a I'occident» (Apoc. 21, 13). Dans Ezéchiel, la vision du nouveau temple est
également décrite avec des précisions relatives  I’orientation des portes, en fonction
des points cardinaux : «il vint ensuite 3 la porte qui regardait vers l’orient [...]»
(Ezé. 40, 6), «il mesura aussi la longueur et la largeur de la porte du parvis
extérieur qui regardait vers I’aquilon» (Ezé. 40, 20), etc. Toutes les Nouvelles

101gtanislaw Kobielus, «La Jérusalem céleste dans I’art médiévals, dans Le Mythe de
Jérusalem du Moyen Age 4 la Renaissance, éudes réunies par Evelyne Berriot-Salvador, Saint-
Etienne, Publiactions de |'Université de Saint-Etienne, 1995, p. 115.

102Jean Plattard, Oexvres de Frangois Rabelais, &dition critique publiée par Abel Lefranc,
tome premier, Gargansua : Prologue — Chapitres I-XXII, Paris, Champion, 1912, p. cv;
Weinberg, The Wine and the Will : Rabelais’s Bacchic Christianity, p. 130-132; Thuasne, op. cit.,
p.371-372.
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Jérusalem de I'Ancien et du Nouveau Testament sont décrites avec force détails en
ce qui a trait  leurs portes en relation avec les points cardinaux.

Plusieurs mesures sont aussi relevées dans les deux textes : «[...] soixante
pas en diametre [...}» (G, p. 139), «entre chascune tour estoit espace de troys cent
douze pas» et «l’espesseur [des marches] estoit de troys doigtz» (G, p. 140), etc.
Ces précisions numériques, bien qu'elles ne soient pas identiques, se retrouvent
néanmoins dans la Bible : «et la murille avait douze fondements [...}»
(Apoc. 21, 14), «[...] il mesura la ville avec sa canne, et il la trouva de douze mille
stades; et sa longueur, sa largeur et sa hauteur sont égales» (Apoc. 21, 16), «il en
mesura aussi la muraille qui était de cent quarante-quatre coudées de mesure
d’homme [...]» (Apoc. 21, 17). Ces similitudes semblent éloquentes. A cet égard,
Frangois Billacois apportait, par ailleurs, un point de vue intéressant :

Les chiffres que Rabelais avance [...] sont aussi source d’une poésie

hyper-réaliste, ou — si on nous permet ce mot — transréaliste. Comme

les données chiffrées du Songe de Poliphile, ou celles des traités

d’architecture de la Renaissance, comme celles de I’ Apocalypse o Saint

Jean, roseau d’arpenteur en main, prend les dimensions de la Jérusalem

céleste!®,

La fagade de I'abbaye de Théléme est également omée de décorations
diverses :

Le reste estoit embrunché de guy de Flandres 3 forme de culz de

lampes, Le dessus couvert d’Ardoize fine : avec I’endousseure de

plomb 2 figures de petitz manequins et animaulx bien assortiz et dorez

avec les goutieres que yssoient hors la muraille entre les croyzées,

pinctes en figure diagonale de or et azur [...] (G, p. 140).

Or, dans toutes les Jérusalem bibliques, que ce soit celle de Jean, d'Isaie, ou
d’Ezéchiel, on retrouve des décorations somptueuses. Par exemple, chez Ezéchiel,
le temple est ouvragé en dedans comme au dehors, de haut en bas, incluant la
muraille :

Il y avait aussi au-dedans du mur du temple des chérubins travaillés en

sculpture, et des palmes; en sorte qu'il y avait une palme entre chaque
chérubin, et ces chérubins avaient chacun deux faces. La face d'un

18Billacois, op. cit., p- 99.



homme tournée du cité d’une de ces palmes, et la face d’un lion toumée

de ’autre c8té vers |’autre palme; et cet ordre &ait réguliérement observé

tout autour du temple (Ezé. 41, 18-19).

On remarque que le méme type de décorations, c'est-a-dire composées de figurines
et de feuillages, sont présentes dans les deux cas.

L'intérieur méme de 1'abbaye de Théléme est trés spacieux, on y compte
«neuf mille troys cens trente et deux chambres!®* [...] Entre chascune tour au
mylieu dudict corps de logis estoit une viz brisée dedans icelluy mesmes corps»
(G, p. 140). Dans I’Apocalypse, pareillement, nous lisons la description d'un
nombre de chambres disposées autour de 1’escalier :

Ces chambres étaient I'une auprés de l’autre en deux rangs, |'une
dessus et l'autre au-dessous, dont chacun contenait trente-trois
chambres. Il y avait des arcs-boutants qui s’avangaient tout autour de la
muraille du temple, et qu'on avait disposés pour servir d’appui 2 la
charpente de ces chambres, sans qu’elles touchassent 3 la muraille du
temple.

11 y avait aussi un espace et un degré fait en rond, qui allait d’étage en
étage, montant jusqu’a la chambre la plus haute toujours en tounant.
C’est pourquoi le temple é&ait plus large en baut qu’en bas. Et ainsi,
passant de I'éage le plus bas a celui du milieu, on montait jusqu’au plus
haut (Ezé. 41, 6-7).

Bien que les termes décrivant I’escalier qui sont utilisés dans cette version de la
Bible ne soient pas identiques A ceux du texte de Rabelais, dans les deux cas — il
n'y a pas 3 s'y tromper — il s’agit bel et bien du méme type d’escalier «viz»,
«tournant» ou «degré fait en rond» qui relie les étages.

Par ailleurs, les types de matériaux utilisés présentent des ressemblances. «De
laquelle les marches estoient part de porphyre, part de pierre Numidicque, part de
marbre serpentin» (G, p. 140). L’énumération de ces types de pierre fait penser
aux divers matériaux précieux énumérés pour la décoration de la Nouvelle
Jérusalem :

Et les fondements de la muraille de la ville étaient omés de toutes

sortes de pierres ieuses. Le premier fondement éait de jaspe, le
second de saphir, le troisiéme de chalcédoine, le quatri¢me d’émeraude

104Rabelais, Oenvres complétes, variante p. 1164, A 'origine, «neuf censs.



Le cinqui¢dme de sardonyx, le sixiéme de sardoine, le septitme de
chrysolithe, le huitiéme de béryl, le neuvieme de topaze, le dixiéme de
chrysoprase, le onzidme d’hyacinthe, le douziéme d'améthyste
(Apoc. 21, 19-20).

Un méme étalage de richesses préside 2 la présentation des lieux physiques.

Les deux bitiments comparés sont pourvus de galeries. En ce qui concerne
Théléme : «depuis la tour Anatole jusques & Mesembrine estoient belles grandes
galleries toutes pinctes des antiques prouesses, histoires et descriptions de la terre»
(G, p. 140). Dans la vision du nouveau temple d’Ezéchiel, la description inclut les
galeries 3 quelques reprises : «[...] o) &ait la galerie jointe A trois autres»
(Ezé. 42, 3) et «ces chambres du trésor étaient plus basses en haut qu’en bas,
parce qu’elles étaient soutenues sur les galeries qui saillaient en dehors, et qui,
s'élevant du premier étage, passaient par celui du milieu de I'édifice. Car il y avait
trois étages [...]» (Ezé. 42, 5-6). En plus des galeries, ce verset fait mention d’un
nombre d'étages, lequel trouve également une correspondance dans Théléme
puisqu’il est écrit : «le tout basty 2 six estages [...]» (G, p. 140). Quant aux
galeries qui arborent des peintures sur |’histoire, il convient de se rappeler que
I’histoire appartient au passé. Ces peintures descriptives dans Théléme seraient
donc le témoignage d'un temps passé entériné par la venue d’un nouvel ordre des
choses. D’ailleurs, cette mention du passé est claire dans le texte de I’ Apocalypse,
notamment dans le verset suivant : «aprés cela je vis un ciel nouveau et une terre
nouvelle. Car le premier ciel et la premiére terre avaient disparu [...}»
(Apoc. 21, 1), le nouveau venant remplacer I’ancien, ce qui a disparu.

Les vétements

Non seulement les lieux sont détaillés avec minutie, mais la description des
habits des Thélémites offre aussi des éléments précieux qui renseignent sur la mode
du temps. Puisque le narrateur est fidéle & son idée de contraires, on peut observer
un countraste marqué entre les vétements de bure portés par les moines et ceux
qu’arborent les Thélémites. Toutefois, nous avons remarqué que fa description des
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vétements sacerdotaux, telle que nous la retrouvons dans le livre Exode de I’Ancien
Testament, présente des ressemblances évidentes avec le chapitre LVI du
Gargantua : «Comment estoient vestuz les religieux et religieuses de Theleme».

Voici d’abord les ordonnances que Moise regues de Dieu concernant ces
habits :

Voici les vétements qu'ils feront : le rational, 1'éphod, la robe de
dessous I'éphod, la tunique du lin qui sera plus étroite, la mitre et Ia
ceinture. Ce seront 12 les vétements saints qu'’ils feront pour Aaron votre
frére et pour ses enfants; afin qu'ils exercent devant moi les fonctions
du sacerdoce.

Ils y emploieront I'or, I’hyacinthe, la pourpre, |'écarlate teinte deux
fois, et le fin lin.

IIs feront I’éphod d’or, d’hyacinthe, de pourpre, d'écarlate teinte
deux fois, et de fin lin retors, dont I’ouvrage sera tissu du mélange de
ces couleurs.

L’éphod, par le haut, aura deux ouvertures sur les épaules, qui
répondront I'une A 1’autre, et ces ouvertures, s'étendant pour le mettre,
se rejoindront quand on |’aura mis.

Tout 1’'ouvrage sera tissu avec une variété d’or, d’hyacinthe, de
pourpre, d’écarlate teinte deux fois, et de fin lin retors (Ex. 28, 4-8).

Cette longue citation nous permet d’apprécier la méme minutie descriptive qui
imprégne le texte lorsque ce demier est mis en paralléle avec un extrait de ce
chapitre de Rabelais :

Au dessus de la chemise vestoient la belle Vasquine de quelque beau
camelot de soye.

Sus icelle vestoient la Verdugale de tafetas blanc, rouge, tanné, grys
etc.

Au dessus, la cotte de tafetas d’argent faict 2 broderies de fin or et &
I’agueille entortillé, ou selon que bon leur sembloit et correspondent 2 la
disposition de l’air, de satin, damas, velours orangé, tanné, verd,
cendré, bleu, jaune clair, rouge, cramoyzi, blanc, drap d’or, toille
d’argent, de canetilie, de brodure selon les festes.

Les robbes selon la saison, de toille d’or a frizure d’argent, de satin
rouge couvert de canetille d’or, de tafetas blanc, bleu, noir, tanné, sarge
de soye, camelot de soye, velours, drap d’argent, toille d’argent, or
u'é:ct, v:lg)urs ou satin porfilé d’or en diverses protraictures
(G, p. 1

Comme nous I’avons souligné auparavant en citant Kobielus, les vétements sont
représentatifs de la plus haute conception que I’on pouvait alors se former d’un
idéal de beauté. Dans les deux cas, ces habits somptueux sont dignes de la royauté,
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voire des habitants de ce royaume qu'est la Nouvelle Jérusalem, les enfants de
Dieu.

L’absence d’église dans 1'enceinte de Théléme a fait couler beaucoup d’encre.
Au tout début des études rabelaisiennes, nous 1’avons déja mentionné, Abel Lefranc
vit dans cette Théléme sans église une indication de la sympathie de Rabelais envers
la Réforme, c’est-a-dire une preuve de son athéisme. Répondant 2 cette affirmation,
Lucien Febvre amoindrissait la signification de cette absence en faisant remarquer
qu'il en &ait de méme pour les cuisines et bien d’autres choses!®5. Néanmoins,
malgré leurs divergences interprétatives, les deux s’accordaient 2 dire que la parole
sainte, I’Evangile, est le facteur central de la vie des Thélémites. Toutefois, le mot
«chapelle» qui apparait dans [I’énumération des pidces au chapitre LIII, les
«chambres : chascune guarnie de arriere chambre, cabinet, guarderobbe, chapelle,
et yssue en une grande salle» (G, p. 140) a été vu par plusieurs critiques comme
désignant un lieu de culte personnel. Or, il est possible que ces chapelles ne soient
pas des oratoires. Dans ce cas, Michaél Baraz faisait remarquer

[qu’] il est permis de supposer que la vie spirituelle des Thélémites est

principalement contemplation de I'Un éternel, sans images et sans aucun

autre élément anthropomorphe. Si elles le sont, il convient de considérer

en premier lieu qu’elles remplacent |’église abbatiale et d’en inférer que

Rabelais estimait le culte public inutile pour 1'élite spirituelle!.
Cependant, avant de tirer des conclusions trop rapides, un article de
Robert Marichal présente un point de vue trés différent des critiques en ce qui a trait
au mot «chapelle». En effet, il a relevé dans de nombreux documents diverses
occurrences de ce mot, lequel signifie tour a tour :

A Rouen en 1382, au Clos des Galées, on n’appelait la cuisine ni

Jougon, ni cabane, on I'appelait chapelle [...); au XV* sidcle des

chapelles qui sont probablement des sortes de baldaquins [...]; des

‘alambics A chapiteau élevé’, les ‘chappelles d’eau rose’, bien connues

des lettrés par I’épi de Marot De mademoyselle de la Chapelle et
par le Quart Livre i...]; Bref, le mot chapelle évoque, depuis le XIV*

105Febvre, Le Probiéme de I'incroyance au XVI* siécle. La Religion de Rabelais, p. 147.
106Baraz, Rabelais et la joie de la liberié, p. 253.



si¢cle au moins, I'idée de ‘volte’ et peut ainsi s'?#pliquer a toutes sortes
d’é&difices volités ou d’objets en forme de volte!?’.

Prenons donc garde d’affirmer qu'un lieu de culte est nécessaire pour prier.
D’autant plus qu’il est dit dans Matthieu : «mais vous, lorsque vous voudrez prier,
entrez dans votre chambre, et la porte en étant fermée, priez votre Pére dans le
secret; et votre Pére, qui voit ce qui se passe dans le secret, vous en rendra la
récompense» (Mat, 6, 6).

Nous croyons qu'il est trés significatif qu’il n'y ait aucun temple dans
I’enceinte de Théléme puisque dans I’Apocalypse, au chapitre intitulé «Nouveau
monde; nouvelle Jérusalem. Fin des maux. Récompense des Saints. Supplice des
méchants. Description de la Jérusalem céleste», on trouve les mots suivants : «je ne
vis point de temple dans la ville, parce que le Seigneur Dieu tout-puissant et
I'agneau en est le temple» (Apoc. 21, 22). Ainsi, c’est Dieu qui représente
1’autorité absolue pour les Thélémites et Dieu étant omniprésent, il ne requiert pas
d’espace particulier. Parmi les autres caractéristiques physiques, nous remarquons
que le point privilégié que constitue le centre de la cour est réservé 2 la fontaine des
trois graces.

La fontaine des trojs grices

Le chapitre LV débute par une représentation symbolique de ce nouvel ordre
présent dans la «Nouvelle Jérusalem» : «au milieu de la basse court estoit une
fontaine magnificque de bel Alabastre» (G, p. 144). Nous croyons raisonnable de
penser que cette «fontaine», qui occupe le centre de la «cour», est un symbole qui
incarne 1’Esprit divin, lequel est représenté, 3 son tour, par I'eau vive. «Une
fontaine d’Eau VIVE en marque le centre [...]'%s, affirne également

Claude Gaignebet. Nous sommes de cet avis, car n'oublions pas que Pantagruel

107Robert Marichal, «Quart Livre : Commentaires», ER, t. V, 1964, «THR», 0° LXV,
p- 69-70.

108Gaignebet, A plus Aauit sens. L'Esosérisme spirituel et charmel de Rabelais, t. 1,
p. 473.
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n’est pas n’importe quel roi, il est, avant tout, le roy des altéréz, en cette période de
sécheresse spirituelle. Dans Rabelais et I'humanisme civil, un chapitre entier est
consacré au vin!®, L’auteure y explique que les buveurs se répartissent en deux
catégories, ceux qui boivent le «bon» vin et ceux qui en boivent du mauvais. A
partir de cette démonstration et des exemples cités, nous inférons que le buveur de
vin est un «chercheur» qui s’abreuve de choses concernant Dieu. Or, les vrais
chercheurs de «vérité», ceux qui dans I’ceuvre rabelaisienne cherchent le «bon»
vin, ne parviennent pas & étancher leur soif  partir du breuvage insipide servi par
les autorités ecclésiastiques. Le vin devient un symbole représentant la «vérité»
divine. Dans le renouveau religieux qui marque le début du XVI® siécle, les gens
étaient assoiffés de vérité; c’est pourquoi les Humanistes et les Réformateurs
voulaient ramener les gens aux textes bibliques d’origine, c'est-3-dire aux é&crits qui
n’avaient pas été corrompus a travers les siécles médiévaux. En d’autres mots, il
était important de revenir 3 la source. Ce Christ-Rédempteur, pour reprendre
I’expression de Duval, régne sur les assoiffés : ceux qui ne peuvent étancher leur
soif dans la religion abusive qui prévalait alors. D’ailleurs, plusieurs versets
bibliques font référence A 1’eau vive : «{...] si quelqu’un a soif, qu'il vienne 3 moi,
et qu’il boive. Si quelqu’un croit en moi, il sortira des fleuves d’eau vive de son
coeur, comme dit I’Ecriture» (Jean 7, 37-38). Il est manifeste que I’eau vive,
I’Esprit, est I'autorité supréme qui doit animer les croyants. Nous venons
d’affirmer que la vérité relative offerte par les autorités religieuses n’étanchait pas la
soif; un verset biblique en témoigne spécifiquement : «ce sont des fontaines sans
eau, des nuées qui sont agitées par des tourbillons, et de noires et profondes
téndbres leur sont réservées» (2 Pier. 2, 17). C’est pourquoi, I’homme, dans cette
religion renouvelée, plus intérieure, plus pure, ne doit pas accepter d’intermédiaire

109Djane Desrosiers-Bonin, Rabelais et I’humanisme civil, ER, t. XXVII, Geneve, Droz,
1992, «THR» n* CCLXIIL, p. 53-107.
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d’intermédiaire entre lui et Dieu. C’est aussi la raison pour laquelle Frére Jean
affirme qu’d moins de pouvoir se diriger soi-méme, on ne peut diriger autrui
justement : «car comment (disoit il) pourroy je gouverner aultruy, qui moy-mesmes
gouverner ne sgaurois? (G, p. 137). Or, & Théléme, I’absence d'autorité permet A
I'eau de |a fontaine de couler librement, comme s'il sortait «des fleuves d’eau vive
de son coeur», puisque la description de la cour se poursuit avec : «au dessus les
troys Graces avecques cornes d’abondance. Et gettoient I’eau par les mamelles,
bouche, aureilles, yeulx, et aultres ouvertures du corps» (G, p. 144). Cette eau
qui coule de maniére aussi libre a ét€ interprétée de diverses fagons. Pour
Michaél Baraz, I’eau sortant des orifices situés dans la partie inférieure du corps
reléve du comique, mais, ajoute-t-il, tout 2 la fois, cette fontaine confére une réalité
séricuse 2 ’épisode! 0.

Pour reprendre I’expression «avecques commes d’abondance», rappelons que,
dans I’enceinte du parvis intérieur de tous les temples mentionnés dans la Bible,
1’on retrouve habituellement 1’autel, lieu de sacrifice des holocaustes, lequel,
I’époque, &ait ormé de cornes. «L’autel appelé Ariel, qui &ait dessus, avait quatre
coudées de hauteur; et de cet autel s’élevaient quatre cornes» (Ezé. 43, 15). Les
cornes représentent la force et la puissance de Dieu. Or, dans Théléme, les cornes
d’animaux, qui dans la Bible omait I’autel sacrificiel, sont remplacées par des
cornes d’abondance, 2 juste titre puisque le Nouveau Testament a préséance sur
I’Ancien et que dans le Nouveau Testament, c’est Jésus qui donne 1’abondance :
«le voleur ne vient que pour voler, pour égorger et pour perdre. Mais pour moi, je
suis venu, afin que les brebis aient la vie, et qu’elles I'aient abondamment»

(Jean 10, 10). En outre, le dictionnaire des symboles indique que «la come

L19CS. Baraz, Rabelais et la joie de la libers, p. T7.
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retenons donc, parmi les multiples significations attribuables i cette fontaine,
I’endroit central qu’elle occupe, I’eau qui s’en écoule librement par toutes les
ouvertures et les cornes d’abondance. Il a été remarqué!!2 que la «grice», qui est [a
condition premiére du salut et qui domine les discours des chefs réformateurs, entre
autres, Calvin et Luther, est étrangement absente de 1'épisode entier de Théléme. A
juste titre, notamment Alban Krailsheimer!!3 rappelle que ce n’est pas parce que
Rabelais ne redit pas ce qu’il a déja affirmé dans d’autres chapitres que ce n’est plus
important pour lui. Cependant, d’une maniére symbolique, Jésus est I’incarnation
de la grice, «car la loi a é&€ donnée par Moise; mais la gréce et‘la vérité ont éé
apportées par Jésus-Christ» (Jean 1, 17). Nous croyons qu'il est d’autant plus
significatif que cette fontaine occupe une place privilégiée. «A cet emplacement et
dans une architecture si symbolique, i ne peut s’agir d’une simple omement, mais
du symbole méme qui donne tout son sens a I'édifice et A I'institution!!4.» Ainsi,
cette fontaine des trois grices regorge d’éléments symboliques, lesquels nous
raménent métaphoriquement 3 Dieu, I’eau vive et ’autel propitiatoire de I’Ancienne
Jérusalem. Un survol de ces lieux ne saurait &re complet sans aborder la porte
donnant accés A I’abbaye. En effet, celle-ci revét une importance capitale par le texte
qu’elle affiche. Encore une fois, ce chapitre présente plusieurs similitudes avec le
texte biblique.

112Berrong, op. cit., p. 18.
113A|ban J. Krailsheimer, Rabelais and the Franciscans, Oxford, Clarendon Press, 1963,
p- 203.
114Billacois, «Théleme dans I’espace et en son temps», p. 10S.



L «Inscription mise sus la grande porte de Theleme»
Que les fréres ne paraissent jamais tristes et sombres comme
des hypocrites. Au contraire, qu'ils soient toujours
Joyeux dans le Seigneur, gais, aimables et gracieux.
(Affiche sur Ia porte des lieux od loge un
Chapitre des Fréres mineurs, Leroy, op. cit., p. 109.)
Dans un article publié récemment, Diane Desrosiers-Bonin faisait remarquer
que ’inscription au fronton de Ia porte de Théléme comporte plusieurs similitudes
avec les inscriptions que 1’on retrouve sur les portes de divers temples, 2 travers les
époques!!S. En fait, I’habitude d’écrire sur les portes remonte m loin dans le
temps. 11 est probable que 1’'une des premiéres mentions que I’on remarque 2 ce
sujet soit I’injonction du Deutéronome concernant les préceptes du Décalogue :
«vous les écrirez sur le seuil et sur les poteaux de la porte de votre maison»
(Deut. 6, 9). On peut supposer que le texte ainsi gravé 2 un endroit stratégique
avait un impact sur les habitants ou les visiteurs de 1’endroit, car I’inscription servait
de rappel a ceux qui circulaient dans 1’enceinte de ce lieu. On a parfois commenté la
longueur du texte inscrit sur la porte de Théléme, en soulignant 1'improbabilité
d’afficher autant de texte sur une porte. Soit! Le texte des Dix commandements est
plus court, néanmoins il est suffisamment long pour que I'on puisse émette les
mémes réserves. Par ailleurs, les portes de la ville de la Nouvelle Jérusalem
affichent également du texte, lequel informe qu’il y avait : «[...] un [ange] & chaque
porte, ol il y avait aussi des noms écrits, qui étaient les noms des douze tribus des
enfants d’Israél» (Apoc. 21, 12). Ces noms identifient les habitants du lieu.

U5CE. Desrosiers-Bonin, «L'Abbaye de Théléme et le Temple des Rhétoriqueurss,
p. 241-248. D'ailleurs, selon Bakhtine, «il existait en France toute une litanie parodique sur les
textes de la Sainte écriture et des pridres commengant par la négation latine nes, L'Oenvre de
Frangois Rabelais et la cxiture populaire au Moyen Age et sous la Renaissance, p. 95. Mireille
Huchon rapporte également des explications complémentaires provenant de divers critiques :
Rabelais, Oenvres complétes, p. 1161. D'autre part, H.-D. Saffrey voit dans 1'inscription une
preuve que Théldme se classe parmi les académies. « ‘Cy n’entrez pas, kypocrites..."’ : Théléme, une
nouvelle acadéimie?s, p. 1.
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La premiére moitié de I'inscription thélémique, bien qu’elle s’étale sur sept
paragraphes, peut étre résumée en peu de mots, puisque la plupart des injonctions
qui s’y trouvent sont des synonymes qui font état de ceux qui ne peuvent franchir le
seuil de I’abbaye.

Cy n’entrez pas Hypocrites, bigotz,

Elielulx matagotz, marmiteux borsouflez

Portez vos loups ailleurs paistre en bonheur,

Croustelevez remplis de deshonneur (G, p. 141-142).
Sa contrepartie, dans I’Apocalypse, se limite aux versets suivants : «mais pour ce
qui est des timides et des incrédules, des exécrables et des homicides, des
fornicateurs, des empoisonneurs, des idolétres, et de tous les menteurs, leur partage
sera dans [’étang brilant de feu et de soufre, qui est la seconde mort»
(Apoc. 21, 8). «Il n'y entrera rien de souillé, ni aucun de ceux qui commettent
I’abomination ou le mensonge, mais seulement ceux qui sont écrits dans le livre de
vie de I’agneau» (Apoc. 21, 27) et, de plus, le texte biblique précise «qu’on laisse
dehors les chiens, les empoisonneurs, les impudiques, les homicides et les
idoldtres, et quiconque aime et fait le mensonge» (Apoc. 22, 15). Il s’agit bien 12
de mises en garde concernant tous ceux qui ne sont pas librement admis dans le
royaume de Dieu. Aprés la premiére partie de I’inscription thélémique, celle qui
traite de I'exclusion de certaines personnes!!S, vient la deuxiéme partie, celle qui
convoque les €lus.

Puisque la deuxi¢me moitié de I’inscription est moins englobante, voyons
quelles sont les parties spécifiques avec lesquelles on peut établir des
rapprochements :

L6 ynette Muir souléve que I"exclusion de certains candidats ne sembie pas en accord avec
la notion de chrétienté. Elle explique en ces mots : «/t is obvious from this anomaly and other
problems in the text that Rabelais was not emvisaging Théléme as a religious house of a
practicable kind. He seems rather to have been putting forward an ideal of a particular type of
Christian communion. In so doing. ke creates a community which in ousward forms has many
resemblances to the City of God describedin the book of ‘Revelations’, chapters XXI and XXII»,
op. cit., p. 35.



Honneur, los, deduict

{...]

Tous sont sains au corps,

h":]meur. los, deduict. (G, p. 142)

L'expression «sains au corps» ne peut que se rapporter aux purs et sans taches, qui
étaient des croyants sincéres, nommément les élus. Or, |’apdtre Jean, dans la vision
du trOne de Dieu, rapporte : «et j’entendis toutes les créatures qui sont dans le ciel,
sur la terre, sous la terre et dans la mer, et tout ce qui est dans lieux, qui
disaient : A celui qui est assis sur le trOne et 3 I’agneau, bénédiction, honneur,
gloire et puissance dans les sidcles et des siécless (Apoc. 5, 13). Cette derniére
partie : «bénédiction, honneur, gloire et puissance» est trés prés de la triple
énumération que Rabelais reprend deux fois dans les vers cités ci-haut, 3 savoir :
«honneur, los, deduict». Par ailleurs, I’expression «sains au corps» reprend I'idée
du huitiéme paragraphe du chapitre LII qui avait déja défendu I’accés de I’abbaye a
ceux qui présentaient des difformités physiques : «item par ce qu’en icelluy temps
on ne mettoit en religion des femmes, si non celles que estoient borgnes, boyteuses,
bossues, laydes, defaictes, folles, insensées, maleficiées, et tarées : ny les hommes
si non catarrez, mal nez, niays et empesche de maison» (G, p. 138). Ces «tarés»
étaient considérés, au XVI* siécle, comme étant punis par Dieu pour une faute
commise.

C’est surtout au deuxiéme paragraphe de cette méme partic de I'inscription
que ’on retrouve certaines caractéristiques physiques et morales des habitants de
Théléme : «nobles chevaliers», «grands et menuz» «frisques gualliers, joyeux,
plaisans , mignong» (G, p. 143). Dans I’'Apocalypse, lorsque le temps de donner
la récompense est advenu, une énumération qui inclut les «petits» et les «grands»
(Apoc. 11, 18) s’ensuit, créant ainsi un autre lien avec le texte rabelaisien.

Le quatri¢me paragraphe de la deuxiéme partie comporte un €lément qui nous
relie A la promesse de Pantagruel d’annoncer I’Evangile : «cy entrez vous qui le
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sainct evangile / en sens agile annoncez quoy qu’on gronde» (G, p. 143). La
réalisation de cet objectif suppose que les Thélémites sont ou ont &€ des
Evangélistes ou des promoteurs des Saints Evangiles. La demiére partie du
quatriéme paragraphe stipule: «entrez, qu’on fonde icy la foy profonde / puis qu’on
confonde et par voix, et par rolle / les ennemys de la saincte parolle.» Dans les
Saintes Ecritures, ['utilisation du mot «parole» — ou Verbe — désigne souvent
Jésus : «Au commencement était le Verbe, et le Verbe était avec Dieu, et le Verbe
était Dieu» (Jean 1, 1)!17. D’autre past, que ce soit dans le texte-de Rabelais «les
ennemys de la saincte parole» (G, p. 143) ou dans le texte de I'Evangile : «ce
peuple m’honore des I¢vres; mais son coeur est loin de moi, Et c’est en vain qu’ils
m’honorent, enseignant des maximes et des ordonnances humaines» (Mat. 15, 8-
9; c’est nous qui soulignons), il est question, dans les deux cas, des autorités
religieuses qui s’interposent entre le peuple et Dieu; ce qui confirme nos remarques
précédentes selon lesquelles la seule autorité acceptée dans le pays de Théléme serait
Jésus.

Non seulement les Humanistes, mais toutes les personnes désireuses d’une
réforme au sein de I’Eglise catholique, dés les premiéres décennies du seiziéme
siécle, étaient de plus en plus conscients de la corruption de plusieurs chefs
religieux; c’est pourquoi les Humanistes prénaient le retour aux Ecritures, sans la
médiation des membres du clergé. D’ailleurs, un mouvement s’était déja amorcé
autour de la traduction des Evangiles. Ainsi, le cinquidme paragraphe qui débute
par : «la parolle saincte / ja ne soit extaincte» (G, p. 143) ne fait que reprendre un
verset de saint Matthieu: «le ciel et la terre passeront, mais mes paroles ne
passeront point» (Mat. 24, 35). 11 fallait non seulement des lecteurs de cette
«parole», mais également des lieux d’échanges, lesquels seraient propices i sa
diffusion et au développement de son influence. Or, Théléme se veut 'un de ces

117Dans de nombreuses versions, le mot «Verbes est traduit par le mot «Parole».
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lieux : «en ce lieu tressainct» (G, p. 143). De plus, on remarque que le nouveau
temple, dans la vision d’Ezéchiel, est aussi un lieu trés saint : «puis il entra dans le
lieu du temple le plus intérieur [...] Et il me dit : C’est ici le Saint des saints»
(Ezé. 41, 3-4). Centaines versions traduisent I’expression «Saint des saints» par le
«lieu trés saint». La formulation identique est alors d’autant plus frappante. Dans la
Bible, toutes les références aux lieux trés saints se rapportent 2 la proximité de
Dieu.

Un autre vers de I'inscription mise sur la porte de Théléme, «chascun en soit
ceinct» (G, p. 143), suggére que chacun soit imprégné de la parole de Dieu. Il
constitue en quelque sorte une incitation, une exhortation a la sainteté, laquelle
occupait une place prépondérante dans les enseignements des apdtres : «c'est
pourquoi ceignant les reins de votre dme, et vivant dans la tempérance, attendez
avec une espérance parfaite la grice qui vous sera donnée a I'avénement de Jésus-
Christ» (1 Pier. 1, 13; c’est nous qui soulignons). Les deux vers suivants
récapitulent les quatre lignes précédentes : «chascune ayt enceincte / la parolle
saincte» (G, p. 143). Il est clairici que le facteur de vie des Thélémites découle de
la parole de Dieu, c’est-a-dire de I’Evangile. Or, il s’agit de la parole qui sanctifie
I'Eglise constituée par les Thélémites. Cette observance de la parole leur permet
d’approcher la sainteté : «[...] comme Jésus-Christ a aimé I'Eglise, et s’est livré
lui-méme a la mort pour elle; Afin de la sanctifier aprés I’avoir purifiée dans le
baptéme de 1’eau par la parole de vie; Pour la faire paraitre devant lui pleine de
gloire, n’ayant ni tache, ni ride, ni rien de semblable; mais étant sainte et
irrépréhensible» (Eph. 5, 25-27).

L’avant-demnier paragraphe se termine sur 1'idée de récompense pour les
habitants de Théléme, ce petit groupe d’élus qui a su se mettre 2 I’écart afin de
protéger sa foi : «et guerdonneur, pour vous |'a ordonné, / et pour frayer A tout
prou or donné» (G, p. 144; c’est nous qui soulignons). Bien sr, dans
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I’Apocalypse, il est également question des récompenses devant &tre octroyées aux
saints ; «[...] le temps de juger les morts et de donner la récompense aux prophétes
vos serviteurs, et aux saints, et 3 ceux qui craignent votre nom {...]»
(Apoc. 11, 18).

Le dernier paragraphe de I'inscription constitue un jeu de mots sur le pardon
etledondel’or:

Or donné par don

Ordonne pardon

A cil qui le donne.

Et tres bien guerdonne

Tout mortel preud’hom

Or donné par don (G, p. 144)
Terence Cave consacre un article 3 ces rimes équivoquées. Pour lui, ces vers
célebrent le don du fondateur de Théléme, Gargantual!8,

William Nicati remarque que les deux parties de |'inscription tirent toutes
deux leur source de la Bible :

I'une est I’écho du prophéte Ezéchiel et de I'A ypse, quatre

strophes et antistrophes; I’autre s’inspire des Evangiles, trois strophes

seulement. Mauvais vers, dit Stapfer, il se peut; mais est-il page plus

trépidante du bon vouloir humain li€ au nom de chrétien? Mauvais vers,

mais cantique splendide, chant de délivrance et chant de triomphe!!9.
Ainsi, il n’y a pas que les lieux physiques qui s’apparentent a I’idée d’une Nouvelle
Jérusalem, mais également les élus qui sont invités, non par leur nom gravé sur la
porte, mais par une liste de caractéristiques qui leur permet de s’identifier. Le

chapitre suivant est justement consacré aux habitants de ce lieu, les Thélémites.

H8CE, Terence Cave, «'Or donné par don’ : Echanges métaphoriques et matériels chez
Rabelais», dans Or, monnaie, échange dans la culture de la Renaissance : Actes du 9e Colloque
International de I’ Association de la Renaissance, Saint-Etienne, RHR, Université de Saint-Etienne,
1994, p. 107.

U9Nicati, op. cit., p. 177; Cf. Paul Stapfer, Rabelais : Sa personne, son génie, son
oeuvre, Paris, Armand Colin, 1889, p. 331.



‘Je possédais autrefois des faubourgs plus vastes que
la Cité, et non mains riches en temples et en édifices.
Mais ma beauté, en attirant de nombreux prétendants,

les encouragea a tendre des pidges @ mon honnewr.
Alors je ne voulus pas préférer la beauté d I'honnenr.
J'abbatis d’un bras inflexible les emples magnifiques,
les maisons, les jardins, je les convertis en boulevards
destinés a repousser les brutaux prétendants. Je

ruinai ma beauté pour sauver mon honneur, et de

Genéve la belle, je suis devenue Genéve la vaillante

(e puichra et fortis facta Geneva vocor).’

Georges Goyau,
Une Ville-Eglise Genéve : 1535-1907,

Paris, Perrin, 1919, p. 1,
{extrait tiré de : Jean-Antoine Gautier, Histoire de Genéve,
Gendve, 1898-1914, volume [I, p. 437.)



Les Thélémites

Si Théléme représente, au seuil du XVI° siécle, la «composition» romancée
d’une nouvelle religion réformée par rapport aux ordres existants, a3 la méme
époque, plusieurs confréries religieuses voient aussi le jour dans la foulée de la
Réforme. En effet, c’est en aolt de I’année 1534, c’est-2-dire vers la méme période
ol parut le Gargantua, qu'a Paris, Ignace de Loyola et un petit groupe de six
compagnons, tous laiques, font le voeu de servir Dieu. Ce n’ét que quelques
années plus tard, en 1540, que leur Régle se précisera suffisamment pour que soit
officiellement fondée la Compagnie de Jésus : les Jésuites!20, Or, il est intéressant
de noter que les critdres qui devaient s’appliquer lors du recrutement étaient des plus
sévéres : «nulle place dans la Compagnie de Jésus pour les infirmes de
corps ou d’esprit : ceux-ci sont écartés d’emblée!?!.» Nous pourrions ici nous
croire au coeur de Théléme, abbaye pour laquelle Gargantua déclarait : «Feut
ordonné que la ne seroient repceues si non les belles, bien formées, et bien
naturées : et les beaulx, bien formez, et bien naturez» (G, p. 138). En ce qui a
trait 3 la Compagnie de Jésus, que devons-nous penser de cette spécification
instaurée par celui-lA méme qui ne s’était jamais remis d’une grave blessure 2 la
jambe? On peut supposer qu’il en avait gardé une claudication, ce qui, A nos yeux,
signifie qu’il &ait atteint d’'un défaut ou d’une difformité. Nous sommes donc
forcée de conclure qu’il ne faut pas prendre ces prescriptions 2 la lettre, mais qu'il
faut plutdt les interpréter. En effet, 3 preuve, lorsque Rabelais utilise certains
qualificatifs tels : «les Demoniacles Calvins imposteurs de Geneve : les enraigez
Putherbes [...] et aultres monstres difformes et contrefaicts en despit de Nature»

120Cf. Jean Canu, Les Ovdres religieux masculins, Paris, Fayard, 1959, «Je sais - Je
croiss, n° 84, p. 85-86.
2ibid., p. 86 (c’est nous qui soulignons).
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(QL, p. 615), il nous faut déduire que I'expression «monstres difformes» fait
référence au mental ou au spirituel et non au physique des accusés. Toutefois, on ne
peut nier que le probléme des vocations religieuses justifiées par une infirmité était
courant A I'époque!2 et que c’était avec I’objectif de protéger son nouvel ordre de
candidats indésirables, lesquels ne seraient qu'un fardeau, que de telles
prescriptions étaient émises, avec raison, par le fondateur.

Par ailleurs, nous avons vu lors de la création de Théléme que |’entrée &ait
refusée aux religieux : «feut ordonné que si religieux ou religieuse y entroit par cas
fortuit, on nettoiroit curieusement tous les lieulx par lesquelz auroient passé
(G, p. 138). Plusieurs critiques!3 ont lu dans ce passage I'exclusion de Frére Jean
de sa propre abbaye; or, nous venons de voir que, en ce qui conceme la Compagnie
de Jésus, le fondateur semble au-dessus de la Régle. Peut-on alors assumer que
puisque les religieux sont exclus de Théléme, Frére Jean n'y a pas droit d’entrée?
De plus, a peine quelques pages plus loin, nous remarquons que Rabelais attribue le
nom méme de «religieux» et «religieuses» aux Thélémites dans le titre du chapitre
LVI: «Comment estoient vestuz les religieux et religicuses de Theleme». Cela
signifie donc qu'il faut savoir, d’une part, discerner les religieux qui y ont accés de
ceux auxquels 1’accés est interdit, et, d'autre part, que ce n’est pas parce que |’on ne
voit pas Jean évoluer, sur papier, dans ce milieu thélémique qu’il en est
automatiquement exclu.

Michael Screech a cené ce paradoxe de la présence et de I’absence du moine
de maniére remarquable :

So, in the abbey, Frére Jean is totally eclipsed. [ ...] to place Frére Jean
over it [Théiéme] would make him as conspicuous as Hurtaly riding on

Noah's Ark. As we read the episode we forget him. He is not only

inconspicuous; he is not even there.
And yet he is, especially at the beginning [...]

12Rabelais, Oeuvres complétes, note 2, p. 1161.
13Glauser, Rabelais créatew, p. 36; Ménager, «La Politique du don dans les demiers
chapitres du Gargantia», p. 18S.



[...] The presence of Frére Jean becomes understandable when we
pass through his literal role to his parabolic one. The abbey is,
unexpectedly, an evangelical group of the elect [ ...]

{...] Insofar as he has a plus-haut sens in such matters, Frére Jean
defends those who travail are heavy laden; he comforts the afflicted and
succours the needy. And he also ‘guards the abbey’s close’. Does this
parabolic interpretation of Frére Jean's prowess in defence of the abbey
of Seuillé also quietly look forward to his réle in the Abbey of Thelema?
There too will he protect the abbey's close? If so we may recall that,
however gross he is in literal fact, Gargantua called him both joyful and
honeste!24,

En fait, la présence sentie du frére Jean au coeur de Théléme aurait certainement
transformé 1'épisode. Donald Frame se posait la question également : «What is he
{Jean] doing in his ‘abbey’ with all the gallant, learned, sumptuously dressed, and
apparently fastidious young men and women?'>5» Ceci nous raméne directement 3
’apdtre Jean et A son rdle limité dans la vision de la Nouvelle Jérusalem de
I’Apocalypse. Et, tout compte fait, est-il vraiment nécessaire que le visionnaire du
lieu y soit de séjour? En I'occurrence, Screech a parfaitement raison lorsqu’il
conclut que le rdle du frére Jean tient de la parabole.

De la méme fagon que |’on a vu en Théléme de nombreuses possibilités, on a
apposé plusieurs étiquettes aux Thélémites et on leur a reproché plusieurs choses.
D’abord, suite au chapitre «<Comment estoient vestuz les religieux et religieuses de
Theleme», Guy Demerson conclut que «toute I'existence des Thélémites est régiée
pour faire valoir leur beauté; la personnalité s’exprime non seulement par
I’apparence et par la voix, mais aussi par son parfum!26.» Pourtant, Rabelais, dés le
prologue, avertit le lecteur qu’il faut se méfier des apparences : «car vous mesmes
dictes, que I’habit ne faict poinct le moine : et tel est vestu d’habit monachal, qui au
dedans n’est rien moins que moyne : et tel est vestu de cappe hespanole, qui en son
couraige nullement affiert 3 Hespane» (G, p. 6). Affirmer que 1’existence des

Thélémites est orchestrée pour mettre en vedette leur beauté, n’est-ce pas mettre de

124Screech, Rabelais, p. 200-201.
125Frame, op. cit. p. 42.
126Guy Demerson, L'Esthétique de Rabelais, Paris, SEDES, 1996, «Esthétiques, p. 110.
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cOté cette idée bien enracinée chez les gens du seizidme sidcle que la beauté
physique est le reflet de la beauté de 1'dme au profit de I'orgueil!?’? Or, il est
difficile d’imaginer que les Thélémites sont coupables d’une telle bassesse. Au
contraire, leur beauté physique, qui n'est qu’une concrétisation de leur beauté
intérieure, explique Florence Weinberg, en accord avec la beauté des lieux, nous
transporte au Paradis, et matérialise cette phrase du Notre Pére : «que ton régne
vienne», selon I'entendement de Dieu et non selon la compréhension bumaine!'Z.
D’ailleurs, nous avons déja relevé, au chapitre précédent, que H.-D. Saffrey
affirme la méme chose.

Dans son livre Rabelais créateur paru en 1966, Alfred Glauser attirait notre
attention sur le fait que «[...] les lieux les plus vivants chez Rabelais ne sont guére
décrits; ils sont suggérés; ils vivent par les gens qui les habitent. Ce qui compte
pour lui c’est ce qui les anime. Dans 1'épisode de I’Abbaye au contraire, nous
n’avons qu'un lieu et pas de vie!®.» A peine quelques années plus tard, en 1974,
Floyd Gray vient 4 son tour commenter ce manque de vie en exposant la lourdeur
qui régne A Théiéme : «I’écriture dans les chapitres sur Théléme est en contradiction
avec elle. La lourdeur dans les descriptions architecturales ne correspond pas 2
I’élégance des habitants, et Rabelais n’a rien écrit de plus pesant que ces pages o il
n’est question que de grce et de liberté!*0.» Or, Frangois Rigolot avait déjd
remarqué I'inadéquation entre la forme et le contenu de cet épisode rabelaisien.
Entre autres, il explique que :

Les verbes impersonnels, conjugués au passif, le style indirect, la

symétrie des articles flanqués de leurs causales et précédés de leur

‘item’, tout cela confére au chapitre une rigidité formelle qui jure
étrangement avec la souplesse de I'idéal qu’il est censé transmettre. |[...]

127Nicole Aronson le reldve d"ailleurs dans Les Idées politiques de Rabelais, p. 159-160 :
«cefte beauté physique traduit soit la noblesse de naissance, soit les qualités de I'déme, comme dans
I’Antiquité ou le vainqueur des Jeux €tait A l1a fois le meilleur athiétiquement et le plus aimé des
Dieux pour ses qualiés morales, dont ses capacités physiques n’étaient que I'exiériorisation.»

18C(. Weinberg, The Wine and The Will : Rabelais’s Bacchic Christianity, p. 130.

129G|auser, Rabelais créatewr, p. 93.

130Gray, Rabelais et I'écriture, p. 102.



Les verbes sont soit au futur, soit au conditionnel et au subjonctif. Objet

de fantaisie, Théléme reste mythe et c’est pourquoi elle est source de

verve. Mais dés qu’elle se réalisera, dés que I'auteur se mettra 2 la

décrire, A en faire I’objet de son étude, elle se figera et perdra la vie

qu’elle avait avant de naitre sur la page!3!.
Ainsi, nous constatons que plusieurs critiques voient une Théléme sans vie et que
cette impression semble causée par 1’absence de description du type de vie dont
jouissent les Thélémites. Or, comment pourrait-on décrire [a vie de I'Esprit, au sens
de vie spirituelle, au seizitme siécle? La seule vie de I'Esprit qu’il &ait alors
possible d’imaginer est plutSt une vie intellectuelle, mentale. Se pgumit—il que ’on
puisse s’en rapprocher en éliminant la parole? Nous remarquons qu’il n’y a pas non
plus de dialogues ni de mouvements dans la Nouvelle Jérusalem biblique. Tout y
semble figé, statique, les chapitres se limitent 3 des descriptions qui cherchent 2
éblouir le lecteur.

Une phrase ayant suscité quelques questionnements de la part des
commentateurs conceme [’habillement des Thélémites: «les dames au
commencement de la fondation se habilloient A leur plaisir et arbitre. Depuis
feurent reforméez par leur franc vouloir en la fagon que s’ensuyt» (G, p. 146;
c’est nous qui soulignons). Pourquoi les dames, qui déja s’habillaient selon leur
«arbitre», ont-elles dfi se réformer par leur «franc vouloir», d’autant plus qu’elles
étaient «bien nées» et «bien intruites»?132 C’est 1A en effet, une excellente question.
Juste avant d’introduire la régle qui régit la vie des Thélémites, nous croyons que le
narrateur souhaite sensibiliser le lecteur sur la différence entre «arbitre» et «franc
vouloirs. 11 est ici question de volonté qui s’affirme dans le libre choix. En effet,
selon un discours d’Aristote, il y a les actions que nous qualifions de volontaires et
celles que nous qualifions d’involontaires. Une action est involontaire lorsqu’elle

est effectuée sous coercition ou par ignorance. Or, lorsqu’une action est volontaire

BlRjgolot, Les Langages de Rabelais, p. 80-81.
132Cf. Freccero, op. cit., p. 122.
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cela signifie qu’elle est voulue. Toutefois, les animaux aussi ont ce type de vouloir
(se nourrir, se mouvaoir, etc.), le pouvoir de choisir n’est pas intrinséque 2 ce type
de volonté!33, Dans le texte de Rabelais, ce qualificatif «franc» vient souligner 1'acte
délibéré. Ainsi, puisque les Thélémites sont réformés par leur «franc vouloir», nous
devrions comprendre : par leur préférence, dans I’exercice de leur libre choix ou par
un choix délibéré accompagné de réflexion et de raisonnement. Ce point a justement
éé traité par Jesse Zeldin qui voit une nuance dans le choix du temps verbal de la
devise :

The use of the future tense alone indicates that Rabelais had something

more in mind than mere desire; the present tense would have sufficed

Jor that, indeed, would have been better for thas. It seems to me that the

reference is to the power of willing, vouloir in the sense of

determination'®.
C’est en fait ce qui caractérise la maniére de vivre des Thélémites : «leur vouloir et
franc arbitre» (G, p. 148). Car, il est écrit : «[la] od est 1’esprit, 12 est aussi la
liberté!3% (2 Cor. 3, 17). Ainsi donc, dans cette abbaye de la «volonté de Dieu»,
chaque habitant peut faire «ce que vouldras» puisque sa volonté est en parfait

synchronisme avec la volonté de Dieu; c’est ce que nous verrons dans le prochain

chapitre.

13Cf, F.-J. Thonnard, Extraits des grands philosophes, Toumai (Belgique), Desclée de
Brouwer, 1963, p. 1085, (extrait tir€ de Aristote, Morale @ Nicomaque, (Livre III, chap. 1, 2 et §;
traduct. Thurot).

134Jesse Zeldin, «The Abbey and the Bottles, EC, vol. III, n° 2, &€ 1963, p. 69.

135Rappelons que cetie phrase était la devise de Marguerite de Navarre.



‘La volonié a été créée bonne, mais muable,
parce qu’elle a éié tirée du néant : ainsi, elle
peus se détourner du bien et du mal; mais elle
n'a besoin pour le mal que de son libre arbitre
et ne saurait faire le bien sans le secours divin.'

Saint Augustin,
dans F.-J. Thonnard, Extraits des grands philosophes,
Toumai (Belgique), Desclée de Brouwer, 1963, p. 259

‘Il est clair aussi que le libre arbitre étamt une certaine
Jaculié, ou une certaine domination résultant de
U'union de ces deux facultés : la raison et la volonsé,
il est excellemment appeié : «libre arbitres non d'un
seul mot, mais de deux, le premier mot répondant d
la volonsé, le deuxiéme 4 la raison.’

Saint Bonaventure,
ibid., p. 377

{..] les araignées n’ont qu’une facon de tisser leur ile.

1l en va tout auirement des étres doués d’imselligence :
ces étres peuvent décider de leur activité propre, «judicium
de actu proprios, ils ont donc en leur pouvoir de choisir
telle ou telle action; ce qui revient a dire qu’ils ont la
mattrise de leurs actions, «dominium sui actus»,
c'est-d-dire le libre arbitre.

«Le Libre arbitre chez saint Thomas d’Aquin»,
Revue Thomiste, 34e année, nouvelle série XII,
1929, p. 410-411



«Fay ce que vouldras»

Tout ordre religieux est régi par un credo communément appelé «la Regle.
Ainsi donc, le chapitre LVII, qui est intitulé «Comment estoient reiglez les
Thelemites 3 leur maniere de vivre», tient place de cette régle qui régit les
comportements des membres et A laquelle tous doivent se plier. A I'instar de Jésus
qui a remplacé tous les commandements de Dieu par le seul impératif de I’amour,
Rabelais remplace cette série de prescriptions monacales par une seule régle qu’il
donne aux Thélémites :

Toute leur vie estoit employée non par loix, statuz ou reigles, mais
selon leur vouloir et frame arbitre. [...] Ainsi I'avoit estably
Gargantua. En leur reigle n’estoit que ceste clause. Fay ce que vouldras
(G, p. 148-149; c’est nous qui soulignons).

Cette devise, qui résume en quelques mots le comportement que les Thélémites
doivent adopter, propulse le lecteur au milieu des débats théologiques qui avaient
alors cours sur la question du libre arbitre.

Eranc, libre ou serf arbitre

Question d’actualité 2 travers les siécles, la controverse redevient des plus
actuelles avec Luther qui publie son Traité du Serf Arbitre et Erasme qui lui répond
dans son Essai sur le libre arbitre. Suite A cette réponse d’Erasme, Luther
entreprend de prouver que le libre arbitre n’est qu’une fiction, un nom sans réalité,
car, affirme ce dernier, nul n’a le pouvoir de penser bien ou mal puisque tout arrive
par nécessité. Il faut alors que I’hbomme reconnaisse que c’est par la grice seule que |
I’homme obtient le salut. Son livre intitulé De Servo Arbitrio'3 débat cette

affirmation principalement en deux volets : «[...] que peut le libre arbitre? que subit-

136Martin Luther, Oeswres, tome V, publiées sous les auspices de 1’ Alliance nationale des
Eglises luthériennes de France et de la revue «Positions luthérienness, Gendve, Labor et Fides,
1958.
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il? quels sont ses rapports avec la griice de Dieu?» et est-ce que «[...] la prescience
de Dieu peut étre contingente, ou si toutes nos actions sont soumises 3 la
nécessité!3’™ D’autre part, Erasme affirme que le libre arbitre est «une force du
vouloir humain grice A laquelle I’'homme puisse s’attacher aux choses qui
concourent au salut, ou s’en détourner!3®.» Or, cette définition du libre arbitre est
sacrilége pour Luther, car elle exclut la grice divine; c’est ainsi que les deux
positions respectives deviennent irréconciliables.

Un article de Screech met en paralléle la liberté de Théleme et celle des
Evangéliques. Dans le contexte de la Réforme, ces fameux chapitres prennent,
selon lui, beaucoup de sens et de saveur.

Rabelais semble faire du libre arbitre le noeud de son systéme; ailleurs il

maintient que, sans la grice, la volonté humaine ne peut rien de bon.

[...] Mais la fagon que Rabelais choisit pour exprimer ses idées aurait,

aux yeux de la réaction, rendu suspecte de luthéranisme sa doctrine,

pourtant si hostile 3 la Réforme radicale. Thomas More résume le

mépris des théologiens traditionnels pour le paradoxe rabelaisien : ‘No

man at liberty, and yet every man do what he will..." '3,

Cependant, ce paradoxe n’est pas seulement rabelaisien, il est également propre au
chrétien!40, D’ailleurs, Screech le soulignait dans son article :

(...} le paradoxe le mieux connu de son temps : celui que Luther inscrit
en grosses lettres en téte de son traité de la Liberté chrétienne!

[...}
L'"HOMME CHRESTIEN EST TRESLIBRE, SEIGNEUR DE TOUS, SUJET A NUL;

L‘PDN&/IIE CHRESTIEN EST TRESSERVIABLE, SERVITEUR DE TOUS, SUJET A
TOUS.

Pourtant, Henri Busson dépasse ces considérations théologiques en prétendant que

ces lignes de Rabelais ne sont pas, a vrai dire, une réponse directe aux
discussions théologiques de I’heure, que pourtant il connaissait.

137[bid., p. 32-33.

138Désiré Erasme, La Philosophie chrétienne. L’Eloge de la Folie. L'Essai sur le libre
arbitre. Le Ciceronien. La Refutation de Clichiove, introduction, traduction et aotes par Pietre
Mesnard, Paris, Vrin, 1970, «De Pétrarque 2 Descartes», n® XXII, p. 195.

139Michael A. Screech, L'Evangélisme de Rabelais : Aspects de la satire religieuse au
XV siécle, ER, t. 11, Gendve, Droz, 1959, «THR», n® XXXII, p. 37.

140Eva Kushner remarque la méme chose, dans son article. Op. cit., p. 307.

l41Screech, L'Evangélisme de Rabelais : Aspecis de la satire religieuse au XVI* siécle,
p. 35.



Rabelais passe par-dessus ces chicanes; d’un coup il remonte au faite de

la possibilité humaine, au-deld de Sadolet et d’Erasme jusqu'a Pélage,

au-dela méme de Pélage, jusqu'a Séndque et aux stoiciens pour qui

I’homme tend naturellement au bien, jusqu'a Cicéron pour qui la vertu

est innée dans I'homme [...}!4%2.

Un courant important de la critique rabelaisienne va dans le méme sens, 2 savoir
que «la célébre devise de Théléme résume toute une tradition optimiste de confiance
en la nature humaine [...]'.» D’ailleurs, ces commentateurs affirment que c’est
spécifiquement dans ces quelques lignes de I’épisode de Théleme que |'auteur
démontre la valeur qu'il attache 2 1a nature. Cependant, il faut mentionner que tous
n'occultent pas nécessairement la dimension chrétienne, mais voient plutSt une
coopération de I’humain et du divin.

Bon nombre de critiques ont reconnu la formule augustinienne : Dilige, et
quod vis fac dans le Fay ce que vouldras. On a d'ailleurs essayé d’expliquer
I’absence de la premiére partie «Diliges de diverses fagons. Ce dilige, qui signifie
«aime», est, selon Verdun-Léon Saulnier, démontré tout au long du roman. Le
théme de [’amour et de la charité y est donc suffisamment exploité pour ne pas que
Rabelais ait & reprendre la citation exacte de saint Augustin'¥, De son coté,
Michaél Baraz explique que |'absence du mot «dilige» est remplacé par
I'«honneur» qui nous raméne aux mots «instinct» et «aiguillon» qui désignent des
impulsions d’ordre spirituel. Ce désir qu’ont les Thélémites de plaire 2 chacun n’est
rien d’autre que de I’amour!4S. Tout au contraire, pour Busson,

ce mot [I’honneur] aurait besoin de précision. Il pourrait désigner

I’honneur du gentilhomme {...]; le sentiment personnel de sa dignité

chez un homme de bonne éducation; le souci de sa bonne réputation

[...]; ou méme de la gloire. Cet instinct de la gloire, ce fut une des

passions de la Renaissance. [...] ‘I’aiguillon de la chair’ qui tourmentait
saint Paul, [...] ‘I’aiguillon de la mort’, c’est 2 dire le péché, [...] ont

142Bysson, op. cit., p. 43.

1Demerson, Frangois Rabelais, p. 290; affirmation reprise également par M. Lazard,
op. cit., p. 65 et P. Nykrog, op. cit. p. 385.

14Cf, Verdun-Léon Saulnier, Rabelais, I. Rabelais dans son emquéte. La Sagesse de
Gargantua. Le Dessein de Rabelais, Paris, SEDES, 1983, p. 71.

145Cf. Michaél Baraz, «Rabelais et I'utopie», ER, t. XV, 1980, «THR», n® CLXXV,
p. 26-27.
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fait place aux aiguillons stimulants de I’'honneur: glorige stimulis,

comme disait Cicéron!%.

D’un autre c8té, certains ont vu en cette méme devise un rapport avec la
traduction d’Erasme d’une partie du Notre Pére «fiat volunias ma» en opposition au
«fiat quod vis» de saint Augustin. En effet, par ce rapprochement de la devise
rabelaisienne avec la pridre du Christ, |’auteur affirme sa croyance profonde au
«theléma» qui transforme 1'homme. D’o I'inutilité de spécifier la premidre partie de
la citation de saint Augustin!’. D’une maniére trés pertinente, Jérome Schwartz
explique la traduction différente proposée par Erasme pour cette portion du Notre
Pere. Selon lui, elle serait plus en accord avec la nature de Dieu qui est
simultanément «désir» et «accomplissement». «Fiat voluntas tua» permettrait de
respecter cette nuance alors que «fiaz quod vis» renverrait a un désir beaucoup plus
humain. A la lumidre de ces explications, le précepte semble comporter une part
d’utopie!8, Schwartz poursuit sa démonstration en citant un commentaire
d’Etienne Gilson, lequel s’est penché sur I’axiome augustinien afin d’en faire
ressortir les nuances :

[...] aimez donc, nous dit saint Augustin et faites ensuite ce que vous

voudrez. Thése vraie d’une vérité absolue, mais qui ne vaut que pour

une charité parfaite; s’il s’agit d’une charité i aite — et qui oserait

se vanter d’aimer Dieu d’un amour totalement dépouillé? [...] Bien loin

donc d’autoriser un facile abandon A cette pente vers soi qui fait dévier

les dmes les meilleures, le précepte d’Augustin demeure I'expression

d’un idéal inaccessible dans sa pureté, ce qu’il signifie, c’est le devoir

qui nous incombe de faire que nos idmes soient de plus en plus

imprégnées de cette charité [...}1#.

Or, cette injonction «Fay ce que vouldras» de Rabelais est suivie de précisions qui,

en principe, devraient éclairer 1’expression et justifier I'emploi d’une telle

146Busson, 0p. cil., p. 42.

147Cf. Duniel Ménager, Rabelais en toutes lettres, Paris, Bordas, 1989, p. 61.

148Cf. Jérome Schwarz, Irony and Ideology in Rabelais. Structures of Subversion,
Cambridge, Cambridge University Press, 1990, «Cambridge Studies in French», p. 84.

199Giison, Etienne, Introduction & I'étude de Saint Augustin, Paris, Vrin, 1931, «Edes
de philosophie médiévale» n® XI, p. 174-175.
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prescription. Le narrateur explique la suffisance de cette maxime, en regard des
Thélémites, comme suit :

Parce que gens liberes, bien nez, bien instruictz, conversans en
compaignies honnestes ont par nature un instinct, et aguillon, qui
tousjours les poulse & faictz vertueux, et retire de vice, lequel ilz
nommoieat honneur (G, p. 149).

Ces précisions ont suscité toute une série de commentaires. Plusieurs!* ont vu dans
cette phrase les éléments chrétiens qui la composent, d'autres, des traces de
stoicisme!S! ou encore une affirmation de la primauté de 1’éducation's? sur tout le
reste. Au surplus, les arguments apportés de part et d’autre sont des plus
convaincants. Examinons donc, A notre tour, cette glose que Rabelais nous fournit
lui-méme pour sa fameuse devise.

«Gens libereg»

La premiére précision, «gens liberes», se rapportant a l]a maxime, est 3 mettre
en parallele avec la liberté dont il est question dans I’Evangile. Aiasi, le «Fay ce que
vouldras» n’est pas une licence a tout faire, mais exige une bonne maitrise de soi.
Les Thélémites agissent comme des chrétiens libérés et les références du Nouveau
Testament abondent en ce sens : «[...] si vous demeurez dans |’observation de ma
parole, vous serez véritablement disciples; et vous connaitrez la vérité, et la vérité
vous rendra libres» (Jean 8, 31-32). Ainsi, puisque I’abbaye de Théléme est un
lieu réservé aux élus, ces demiers, qui sont enfin libérés par I’Evangile, ne
pourraient &tre asservis A nouveau par divers «statuz», «loix» ou «reigles», surtout
qu'il est spécifié dans les Saintes Ecritures que la liberté est une loi parfaite : «mais

celui qui conmsidire exactement la loi parfaite, qui est celle de Ia

150Weinberg, The Wine and the Will : Rabelais’s Bacchic Christianity, p. 125-129;
Muir, op. cit. p. 37-38;

I5'Maxwell Gauna dans son aricle «Fruitful Fields and Blessed Spirits, or Why the
Thelemites Were Well Bom» reléve une série de mots qui proviennent du vocabulaire propre aux
Stoiciens : «<honestum, voluntas, natura, atio, et virtus [...]», p. 118. De plus, ajoute-t-il, «for
the Stoic the wise man's virtue needed to be leamt», p. 119 Dans la note 6, il fait remarquer que :
That which is not free cannot be honourable; for fear means slaverys, p. 120.

8. op. cit., p. 20;
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liberté [...]» (Jacq. 1, 25). On ne parle donc pas de liberté en général, mais dans
ce sens trds précis qui est celui utilisé par des enfants de Dieu. Par ailleurs, pour
saint Augustin, cette liberté qui est une prédisposition 2 faire le bien est la grice elle-
méme, comme |'explique Gilson : «la grice peut donc se définir : ce qui confére A Ia
volonté soit 1a force de vouloir le bien, soit celle de I’accomplir. Or cette double
force est la définition méme de la liberté!S.»

«Bien nez»

Du reste, ces habitants de Théléme sont «bien nez»; or, doit-on comprendre
qu’ils sont «nés de nouveau»? Certains critiques!>4, tout comme nous, l'ont
compris ainsi. De toute évidence, puisque nul ne peut entrer dans le royaume de
Dieu sans naitre de nouveau, comme Jésus I’affirme 3 Nicodéme : «[...] En vérité,
en vérité, je vous le dis, que si un homme ne renait de I’eau et de I’Esprit, il ne peut
entrer dans le royaume de Dieu» (Jean 3, 5). Si Théléme est une Nouvelle
Jérusalem — le royaume de Dieu sur terre — il est donc capital pour ces Thélémites
d’ére «nés de nouveau» pour garantir leur admission au cercle des élus. L'apdtre
Jean poursuit plus loin en ajoutant : «mes biens-aimés, aimons-nous les uns les
autres; car |’amour et la charité est de Dieu, et tout homme qui aime est né de
Dieu, et il connait Dieu» (1 Jean 4, 7; c’est nous qui soulignons). Or, nous
[*avons vu tout au long du cycle Pantagruel/Gargantua, les thémes de I’amour et de
la charité sont exploités dans I’amour inconditionnel que Pantagruel prodigue a
Panurge, dans la sollicitude de Gargantua envers les prisonniers qu'il épargne et de
méme dans [’amour que les Thélémites ont ['un pour 1’autre. Il est manifeste que
ces personnages ne pourraient aimer ainsi sans é&tre «nés de nouveau». Pour

terminer, un demier verset semble justifier I’existence de 1'Abbaye de Théléme

18Gilson, Introduction & I'étude de Saint Augustin, p. 202.

I%Aronson, op. cit.. p. 165; Dennis Costa, lrenic Apocalypse : Some Uses of
Apocalyptic in Dante, Petrarch and Rabelais, Saratoga (California), Anma Libni, 1981, «Stanford
French and Italian Studies», Nr21, p. 119.
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apris cette guerre picrocholine : «car tous ceux qui sont nés de Dieu sont victorieux
du monde; et cette victoire par laquelle le monde est vaincu est |'effet de notre foi»
(1 Jean 5, 4). En fait, les précisions que Rabelais apporte 2 sa maxime : «gens
liberes, bien nez, bien instruictz» nous raménent au coeur des débats théologiques.
De maniére trés pertinente, Maxwell Gauna relevait, dans les textes de Calvin, un
commentaire qui s’applique A notre propos :

‘Au reste, c’est bien la plus certaine et faciie solution, de dire que telies

vertus ne sont pas communes 2 la nature, mais sont grices spéciales du

Seigneur, qu'il distribue méme aux méchants, selon la maniére et

mesure que bon luy semble. Pour cette cause, en notre langage vulgaire

nous ne laissons point de dire que I’un est bien né et 1’autre mal né, I’'un

de bonne nature et I’autre mauvaise [...]"1%5.
Cette position de Calvin sur le sujet nous démontre que les commentaires que
Rabelais attache 3 sa devise ne sont pas innocents; il les utilisait spécifiquement
parce qu'ils sont chargés de sens. Enfin, c’est parce que les Thélémites ont
triomphé du monde qu'ils peuvent vivre 2 I'écart, dans Théléme. Cette récompense
offerte 4 Jean devient la récompense de chaque €lu.
«Bien instrujctzs

En outre, les Thélémites sont «bien instruictz». Encore ici, un grand nombre
de critiques!% se sont penchés sur la compréhension que I’on doit avoir de cette
spécification. L'ajout de I’adverbe «bien» signifie qu’on ne parle pas ici
d’instruction dans le sens courant, mais dans un autre sens. Nous avons vu que le

changement de précepteur avait eu sur Gargantua une influence directe. Or, dans le

Nouveau Testament, un grand nombre de versets se rapportent A I’instruction

155Gauna, The Rabelaisian Mythologies, Cranbury (New Jersey), Associated University
Press, 1996, p. 99, (Calvin, Institution, 2:3).

156Nicole Aronson y voit I'importance de I*éducation. Pour elle, il s'agit d'une qualité
morale, cf. op. cit., p. 164. D'ailleurs, Richard Berrong, (0p. cit., p. 19) affirme essenticllement la
méme chose et souligne, de plus, que c’est 13 lillustration de la pensée d’Erasme, telle
qu'explicitée dans son Institution du Prince chrétien. Pour Alphonse Bouvet, cette liberté
«paradisiaque» est une discipline collective sévére alors que le ‘Fais ce que voudras’ est un paradoxe
de nature spirituelle. Selon lui, c'est ici que se trouve, en une utopie politique, la ‘substantifique
moelle’, cf. «L’Abbuye de Théléme», IL, n® XXI, 1969, p. 23-24.
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concernant les choses de Dieu. Il faut ici mettre en opposition les enfants de Dieu
pour qui il est dit : «mais pour vous, ce n’est pas ce que vous avez appris dans
'école de Jésus-Christ. Puisque vous y avez entendu précher, et y avez appris,
selon la vérité de la doctrine» (Eph. 4, 20-21), et ce qui est affirmé pour les
autres : «mais vous qui portez le nom de Juif [...], vous vous flattez d’étre le
conducteur des aveugles, la lumiére de ceux qui sont dans les téndbres [...] Et
cependant vous qui instruisez les autres, vous ne vous instruisez pas vous-méme
[...]» (Rom. 2, 17; 19; 21). Les Juifs sont ici représentatifs des autres — tout
ceux qui n’habitent pas Théléme. On peut voir dans ce petit groupe d’élite qui
constitue le noyau de Thélémites un refus de suivre les enseignements des autorités
religieuses. D’ailleurs, il est trés bien illustré que c’est au contact des autorités que
les chrétiens regoivent des enseignements qui vont au-dela des besoins de leur 4me.
Iceulx [les chrétiens] quand par vile subjection et contraincte sont
deprimez et asserviz, detournent la noble affection par laquelle  vertuz
franchement tendoient [par cet aiguillon], 3 deposer et enfraindre ce
joug de servitude. Car nous entreprenons tousjours choses
defendues et convoitons ce que nous est denie (G, p. 149; c'est nous
qui soulignons).
Ce probléme remonte loin; c’est pourquoi déja les aptres mettaient les croyants en
garde : «si donc vous &es morts avec Jésus-Christ 3 ces premiéres et plus
grossiéres instructions du monde, comment vous laissez-vous imposer des lois,
comme si vous viviez dans ce premier éat du monde?» (Col. 2, 20). La référence
a la mort signifie que le nouvel homme ne peut naitre 2 moins que le vieil homme ne
meure. Alors que la nouvelle naissance donne lieu a la religion de 1’esprit, la
période avant ce moment spécifique appartient 3 I’ancienne religion et A ses
autorités :
{...] Les scribes et les pharisiens sont assis sur la chaire de Moise.
Observez donc et faites tout ce qu'ils vous disent, mais ne faites pas ce
qu'ils font; car ils disent ce qu’il faut faire, et ne le font pas. lls lient des
fardeaux pesants et insupportables, et les mettent sur les épaules des

hommes; et ils ne veulent pas les remuer du bout du doigt
(Mat. 23, 2-94).



™

De tout temps, ce joug de servitude continuait 2 persister, au contraire de ce qui
avait précédemment &t€ annoncé par Jésus : «car mon joug est doux et mon fardeau
est léger» (Mat. 11, 30). Rabelais comprenait cet asservissement et le dénonce
dans Théléme avec emphase.



Le lecteur-interpréte est en effet confronté & un lexte,
C'est-d-dire d une configuration singuliére de signes qui
renvoiens certes indéfiniment a d'autres signes — ce qui

en fonde la polysémie —, mais dont la signification découle
des réseaux que tracent ces renvois. Comme le souligne

J. Molino, s'il fallait tirer une seule legon de I'histoire de
I’herméneutique, ce serait de reconnallre que chaque signe
renvoyant a une infinité de signes, la signification résulte
d’un choix parmi certains réseaux de renvois.

Diane Desrosiers-Bonin,

«Enjeux épistémologiques des lectures de Rabelais»,
conférence présentée le 10 mars 1990 lors du colloque
Lecture du roman ienu dans le cadre des

échanges interuniversitaires Toronto/UQAM.



L’«Enigme en prophetie»

Le demier chapitre du Gargantua porte bien son titre d’«énigme». En effet,
celui-ci contient plusieurs éléments, tous aussi énigmatiques les uns que les autres.
D’abord, outre la paternité de cette partie spécifique du texte qui est mise en doute,
la fagon fort cavaliére dont ce poéme est plaqué A la fin du récit : «Je ne veulx
oublier vous descripre un enigme [...]» (G, p. 150), le rdle tenu par cette énigme
ainsi que les changements apportés au titre par I’auteur suscitent plusieurs
questions. La critique rabelaisienne a essayé, de plusieurs fagons, d’interpréter ce
chapitre qui résiste. Les commentateurs se divisent en divers camps, selon qu’ils
suggérent d’y voir une lecture : entommeurique, gargantuesque, apocalyptique,
herméneutique, ludique, voire méme prophétique. Notre intention étant de voir en
Théléme une Nouvelle Jérusalem, cherchons donc de quelle fagon ces lectures
s’inscrivent dans ce sens, si tel est le cas.

Il a été affirmé 2 maintes reprises que I'«Enigme en prophetie», provient de
Melin de Sainct-Gelays!S’. Méme si la plupart des critiques s’entendent pour dire
qu’elle lui est attribuable, un article trés intéressant vient semer un doute raisonnable
quant 2 la patemité de ce podme énigmatique. En effet, dans un article intitulé :
«The ‘Enigme en prophetie’ (Gargantua LVII) and the Question of Authorship»'*,
1’auteur souligne que seulement deux versions de ce poéme ont éé retrouvées :
I’une publiée dans le Gargantua et 1'autre parue dans une édition des ouvrages de
Sainct-Gelays, en 1574, donc aprés la mort des deux auteurs. Ainsi, 2 I'inverse de
ce qui a été affirmé de maniére répétée, il se pourrait que I’énigme résulte de la

15TMelin de Sainct-Gelays, Oeuvres complétes, &dition revue, annotée et publiée par
Prosper Blanchemain, avec un commentaire inédit de B. de la Monnoye, des remarques de MM.
Emm. Phelippes-Beaulieux, R. Dezeimeris, etc., Paris, Kraus Reprint, 1970, tome II, p. 202-207.

1S8R L. Frautschi, «The ‘Enigme en prophetic’ (Garganaz LVII) and the Question of
Authorship», French Studies, Nt XVII, October 1963, p. 331-340.



plume de Rabelais et qu’elle ait &€ attribuée, A tort, A Sainct-Gelays puisque c'est &
partir de la parution dans les ouvrages de celui-ci que I’on a conclu que I'Enigme lui
appartenait. Toujours selon Frautschi, il semblerait que c’est sans aucune preuve
autre que la publication des ouvrages de Sainct-Gelays en 1574 que Jean Plattard et
Jacques Boulenger ont conclu que I’énigme ne provenait pas de Rabelais. Bien que
la question ayant trait A la reconnaissance des mérites de Rabelais en tant que podte
soit sans rapport pour notre propos — et pour cette raison nous nous abstiendrons
de prendre position —, nous reviendrons plus tard sur I'évocation du nom de
Merlin qui apparait 2 la fin de I’énigme.

Nous demandant pourquoi I’épisode de Théléme débouche sur une énigme,
nous serions tentée d’affirmer que Rabelais est constant dans son imitatio du genre
que représente le Nouveau Testament. En effet, puisque ce demier se termine sur
une prophétie, comme en témoigne 1'apitre Jean dans 1'Apocalypse, au dernier
chapitre de la Bible : «Heureux celui qui lit et qui écoute les paroles de cette
prophétie, et qui garde les choses qui y sont écrites; car le temps est proche»
(Apoc. 1, 3), le cycle rabelaisien se termine lui aussi non seulement sur une
prophétie, mais une prophétie de type apocalyptique, se rapprochant ainsi davantage
du texte biblique.

Tout d’abord, pour mieux définir le terme «apocalypse», il faudrait inclure
dans notre définition le fait que c’est un mouvement évolutionnaire qui combat
I’ordre établi. Or, c’est en se dressant contre 1’ordre établi que Théléme instaure une
religion nouvelle. Par ailleurs, ce qui est dit «apocalyptique» traite généralement de
la fin du monde ou évoque de temribles catastrophes. Ainsi, nous notons dans
I’«Enigme en prophetie» des épisodes de violence suivis de périodes d’accalmie,
tout comme le fait remarquer Dennis Costa dans son livre qui traite de
I'apocalyptique :

The rhetoric of violent apocalypse with its floods, earthquaque, loss of
light and heax, is followed by a ‘temps bon et propice’ and by a meal in



which ‘les esleuz joyeusement refaits/soient de tous biens et de manne

celeste /et d’abondant par recompense honestelerichez soient; les autres

en la fin soiemt denuez...” (G, p. 152). This very close borrowing

Jrom the text of Apocalypse must be understood irenically'®.
Un autre point commun, entre I’Apocalypse de I’apdtre Jean et la Théléme de Frére
Jean, est mis en évidence par Costa :

Both Rabelais’ books and the Book of Revelation identify themselves as

bittersweet texts which claim to incarnate, like food confected, eaten and

digested, the best ways in which the ‘horrific mysteries’ of utmost

importance to them both may be destructured. Problems of devotion to

God an of devotion to humanity in both the private and public sectors

are engaged by both authors and proffered to readers in divers fictions

which narrate their bittersweet quality. The Rabelaisian sign

‘horrificque’ enjoins, therefore, the necessity for a semiotics of the

irenic and apocalyptic, of the bittersweet, with respect 1o this text\%,
C’est aussi par sa qualité apocalyptique que le texte rabelaisien se rapproche
davantage de la Nouvelle Jérusalem de I’ Apocalypse. Par ailleurs, certains critiques
mettent en évidence les rapprochements qui existent entre «Les Fanfreluches
antidotées» et I’«Enigme en propheties, puisque ces deux chapitres semblent
encadrer le récit. Commentant ces deux podmes énigmatiques, Wayne A. Rebhorn
déclare que Rabelais rend les énigmes encore plus ambigués en utilisant des images
qui suggérent des notions apocalyptiques. Pour ce critique, il est difficile de voir le
cycle rabelaisien avec une lunette apocalyptique, car cela transformerait I’action en
une allégorie spirituelle en laquelle I’action des héros confrontant les tyrans serait ni
plus ni moins une illustration de la victoire du Christ sur le mal!'é!. Or, Duval a
justement démontré de fagon trés convaincante le bien-fondé de cette lecture en
reconnaissant le réle du héros Pantagruel comme étant «[...] thar of a secularized

type of the Christian messiah, a redeemer of the original sin of anticaritas in a fallen

195Costa, op. cit., p. 122.

160/pid., p. 113.

161Cf. Wayne A. Rebhorn, «The Burdens and Joys of Freedom : An Interpretation of the
Five Books of Rabelais», ER, t. IX, 1971, «THR», n* CCXXV, p. 74.



world of hating brothers'®2.» En somme, cette énigme reléve bel et bien de
I’apocalypse comme I'ont indiqué Dennis Costa et d’autres critiques'©.

Au contraire de Lefranc!®* qui affirme que ce n'est pas dans I'épisode de
Théleme qu'il faut chercher la substantifique moelle, le procédé de composition
«par inclusion» qui a é€ observé par Guy Demerson améne ce demier 3 conclure
que «Les Enigmes et le Prologue» sont Ia les chapitres ol I'on doit «rompre
I’0s»165, Pour nous, cela signifie que la «nouvelle religion» ou «l’avénement du
royaume de Dieu» qui est au coeur de Théléme deviendrait, selon ces demiéres
considérations, le théme central de ce cycle rabelaisien. Cependant,
Raymond La Charité prétend que l'encadrement du récit, par deux poémes
indéchiffrables, semble conférer une signification accrue au texte et que cette
signification se rapporte 2 |’acte interprétatif1%,

Par ailleurs, Barbara Bowen croit aussi que Rabelais «is simply
demonstrating the possibilities and pitfalls of enigma as a technique's’.» Comme
Michel Jeanneret le souligne, Rabelais termine le Gargantua plagant ses
personnages dans une position d’herméneutes'®®, Or, nous savons que l’exégése
biblique au Moyen Age était dominée par une interprétation quadruple : littéraire,
allégorique, tropologique et anagogique!$®. A la Renaissance, toutefois, les

1€2Dyval, The Design of Rabelais’s «Pansagruel», p. 27.

163E)izabeth Chesney-Zegura et Marcel Tetel, Rabelais Revisited, New York, Twayne
Publishers, 1993, «Twayne’s World Authors Series» p. 83; Larmat, Le Moyen Age dans le
«Gargantuas de Rabelais, p. 238; Screech, «<The Sense of Rabelais’s Enigme en Prophetie», dans
Some Renaissance Studies, choix d’articles (1951-1991), publiés par Michael J. Heath, Gendve,
Droz, 1992, p. 70. .

1640euvres de Frangois Rabelais, vol. 2, p. 441, note de bas de page n® 47.

165Demerson, Frangois Rabelais, p. 50.

166Cf. La Charité, «The Framing of Rabelais's Gargantua», p. 3.

167Barbara Bowen, The Age of Bluff : Paradoxand Ambiguity in Rabelais and Moniaigne,
Urbana (Illinois), University of Illinois Press, 1972, «illinois Studies in Language and Lileratures,
Nré62, p. 61.

168\fichel Jeanneret, Le Défi des signes. Rabelais et la crise de l'interprésation & la
Renaissance, Caén, Paradigme, 1994, p. 12.

1%enri de Lubac, Exégése médiévale. Les Quatre sens de I'Ecriture, Pasis, Aubier, 1959-
1964, p. 110-118.



Humanistes remettaient en question cette systématisation jugée «trop mécanique et
comme telle, [devant] étre rejetée; la Vérité divine est en effet si abondante, et & ce
point irréductible A la raison humaine!™.» Ainsi donc, un courant de pensée
s’élevait contre cette méthode qui s'était imposée aux écrits sacrés. En outre, «deux
régles demeur{aijent constantes pour I’exégése : a) les sens latents sont supérieurs
2 [Phistoire patente; b) cette grille impose au commentaire une méthode
contraignante!”.» Nous croyons que Rabelais illustre cette croyance par une
parodie, telle que nous la reconnaissons dans ce texte énigmatique. En I’ occurrence,
I’histoire patente qui est celle qui s’impose 3 Gargantua perdrait sa valeur au profit
du sens latent décodé par le moine qui a le fin mot de I'histoire.

D’abord, le narratzur, Alcofribas Nasier, avertit le lecteur dans le prologue du
Gargantua : «et posé le cas, qu’au sens literal vous trouvez matieres assez joyeuses
et bien correspondentes au nom, toutesfois pas demourer 12 ne fault, comme au
chant des Sirenes : ains a plus hault sens interpreter ce que par adventure cuidiez
dict en gayeté de cueur» (G, p. 6). Voild donc une invite 2 interpréter son texte A
plus hault sens, laquelle, pourtant il contredirait quelques lignes plus loin en
ajoutant : «Croiez vous en vostre foy qu’oncques Homere escrivent I'lliade et
Odyssée, pensast es allegories, lesquelles de luy ont calfreté {...] Si le croiez : vous
n’approchez ne de pieds ne de mains 3 mon opinion» (G, p. 7). Pour compliquer
la situation davantage, il poursuit en disant : «Si ne le croiez : quelle cause est,
pourquoy autant n’en ferez de ces joyeuses et nouvelles chronicques™ (G, p. 7).
Notre objectif n’est pas ici de relancer le débat sur I'interprétation du prologue; nous
voulons seulement souligner que le sujet de 1'interprétation est partie inhérente au
texte de Rabelais. Cette question était au coeur des préoccupations de 'auteur et il
semble évident que Rabelais ridiculise ici ce sujet. Comme le fait remarquer




André Tournon au sujet de 1'énigme, ce n’est pas I'altior sensus qui est caché, mais
le jeu de paume ‘sous obscures paroles’. Le trajet ascendant de I’exégdse est ainsi
inversé puisque le sens spirituel qui est celui considéré comme le plus €levé est le
sens littéraire!72, Ainsi, I’oeuvre de Rabelais qui est trés métaphorique dans son
ensemble passe au sens littéraire dans ce chapitre final.

Un demier point concernant la question de cette double interprétation est
présenté par Cathleen Bauschatz. Dans le jeu de paume, explique-t-elle, «the power
to interpret who is winning is left up to the first to speak : ‘On croyt le premier qui
dict si I'estuf est sus ou soubs la chorde’!™.» Tout considéré, si l'acte interprétatif
est un jeu, il faudrait croire Gargantua puisque c'est lui qui fut le premier a parler.
La maniére méme de s’exprimer de chacun de ces herméneutes en herbe met
1'accent sur 'interprétation. En effet, il y a une redondance dans la question du
moine : «Que pensez-vous» et «en vostre entendement» (G, p. 153); une seule
expression suffirait pour exprimer la méme chose & moins que ’on veuille y ajouter
de I’emphase, ce qui est le cas ici. Ensuite, le segment de phrase, «estre par cest
enigme designé et signifié» (G, p. 153; c’est nous qui soulignons), présente un
doublet qui impose une réfiexion au lecteur. Sa réplique, qui vient aprés
I'interprétation de Gargantua, contient également sa part d’insistance. Premiérement
par le juron proféré en début de phrase : «Par sainct Goderan» (G, p. 153) ensuite
par le choix de I'opposition manifestée en «telle n’est mon exposition» qui est
réitérée dans la précision «de ma part je n'y pense aultre sens enclous» (G, p. 153)
Ainsi se termine, non seulement 1'épisode de Théléme, mais aussi le Gargantua et

méme le premier cycle rabelaisien.

I2C§. André Tournon, «<En sens agiles : Les Acrobaties de I'esprit selon Rabelais, Paris,
Honoré Champion, 1995, p. 19-20.

173Cathleen Bauschatz, «‘Une description du jeu de paulme soubz obscures parolles® : The
Portrayal of Reading in Pantagruel and Gargansus, ER, t. XXII, 1988, «THR», n* CCXXVIII,
p- 74.
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Cependant, I'énigme ne devrait-elle pas étre placée ailleurs dans le texte?
Rappelons que cette énigme «fut trouvéfe] aux fondemens de I’abbaye»
(G, p. 150). Dedeux choses, |’une : ¢’est en creusant pour faire les fondations en
vue de I’érection physique de I’abbaye qu’on a trouvé 1’énigme ou en démolissant la
bitisse. Puisqu’il n'est nulle part question de ruines ni de destruction, le texte méme
du poéme énigmatique mis 2 part, nous sommes forcée de croire que c'est lors de la
mise en chantier que ce poéme fut trouvé ou s’est retrouvé métaphoriquement 2 la
base de I'épisode. Peut-on entrevoir une réponse 2 cette affirmation dans les
changements qui furent ultérieurement apportés au titre? Le premier titre donné a ce
chapitre : «Enigme trouve es fondemens de labbaye des Thelemites!?» a été changé
pour le titre présent : «Enigme en prophetie». Pourtant, le premier titre est aussi
significatif que le substitut apporté plus tard. Dans le premier cas, le mot
«fondement» serait le mot clé. Une recherche dans la Bible nous a permis de
remarquer |’extrait suivant :

C’est par la foi que celui qui regut depuis le nom d’Abraham obéit en

s’en allant dans la terre qu’il devait recevoir pour héritage, et qu'il partit

sans savoir ol il allait. C’est par la foi qu'il demeura dans la terre qui lui

avait été promise, comme dans une terre étrangére, habitant sous des

tentes avec [saac et Jacob, qui devaient étre héritiers avec lui de cette

promesse. Car il attendait cette cité bitie sur un ferme fondement, de

laquelle Dieu méme est le fondateur et l’architecte (Hébr. 11, 8-10;

c’est nous qui soulignons).

La Cité de Dieu, c’est le royaume de Dieu, en |’occurrence la Nouvelle Jérusalem.
Or, la «cité» qui a de solides «<fondements» est celle qui reléve de Dieu. De ce fait,
c’est par la foi que la cité de Théléme est fondée et qu’elle repose sur une énigme.
Méme s’il appert que ses fondateurs se retrouvent en la personne de Gargantua et de
celle du frére Jean, elle est en réalité totalement dépourvue de toute autorité

humaine, 2 I'instar de la Nouvelle Jérusalem.

174Rabelais, Oevres complétes, variante p. 1168.



D’un autre cdté, Jan Miemowski!’> apporte, par rapport 2 1'énigme, une
distinction des plus intéressantes. [l explique que |I'«Enigme en prophetie» peut
signifier soit une «énigme en manidre de prophétie» soit une «prophétie
énigmatique». Dans un tel cas, le mot «prophétie» indiquerait la capacité d'attribuer
une signification spirituelle aux Saintes Ecritures — true spiritual meaning — plutdt
que ’aptitude 3 prédire I’avenir. Ainsi donc, le but visé par le mot «prophéties
serait d’amener le lecteur A une compréhension spirituelle du texte. D'ailleurs, il est
manifeste que ce chapitre fourmille de rapprochements avec les Saintes Ecritures,
notamment |’Evangile selon Matthieu.

D’abord, dans 1'introduction au texte de Matthieu, la note qui en situe le
contexte nous raméne directement 3 1'épisode de Théléme tant les propos s’y
appliquent de maniére pertinente. Ainsi, il est dit que : «l'Eglise nouvelle est
appelée A se répandre sur toute la terre : 2 la suite du Christ, elle propose 4 chacun
une existence autre, I’entrée dans une réalité qui dépasse I’homme, le «<Royaume de
Dieu!7». De plus, le texte rabelaisien et le texte biblique s’adressent tous deux 2 des
gens en attente, qui une fois I'«heure venue», c’est-a-dire |’arrivée de temps
obscurs, devront payer cher les actions qu'’ils entreprendront; toutefois, les «élus»
seront épargnés. Il est fort possible que ce soit expressément le codage génial de
I’«Enigme en prophetie», laquelle joue sur deux tableaux, soit biblique et ludique,
qui ait amené Rabelais 2 |'inclure dans le Gargantua. Donc, cette énigme, qui est le
fondement de Théléme, s’adresse spécifiquement aux Thélémites, héritiers qui
possédent déja le royaume. Or, ces résidents n’ont pas encore commencé leur

mission évangélique, mais sont en attente d’un temps propice a |’annonce de la

175Cf. Jan Miemowski, «In Search of a Context for Rabelaisian Hermeneutics : ‘Enigme
en prophetie’ or How to Combine the Unnameabie with the Omninameable», dans Rabelais in
Context : Proceedings of the 1991 Vanderbilt Conference, Barbara Bowen (ed.), Birmingham
(Alabama), Summa Publications, 1993. D'ailleurs, pour les lecteurs de Gargana, 2 la
Renaissance, le mot «énigme» se rapportait au discours biblique, p. 67-68.

L76La Bible, p. 1267.



bonne nouvelle : «qui bon heur attendez» (G, p. 150). A I'instar des apdtres qui
attendaient la venue de Ia Pentecdte ou de Jésus qui attendait son heure pour
commencer sa mission de prédication, les Thélémites attendent que «i’heure soit
venue». Au surplus, I’Evangile selon Matthieu est celui qui contient le plus de
versets sur la persécution. Par exemple, le verset «et heureux celui qui ne prendra
point de moi un sujet de scandale et de chute»s (Mat. 11, 6) se rapproche du
passage «mais bien heureux est celluy qui ne sera scandalizé» (G, p. 153).

A la lecture du chapitre «The Education of the Christian Prince» dans
I'ouvrage The Design of Rabelais's «Pamntagruel» d’Edwin Duval, il est fort
intéressant de s’arréter sur le découpage que ce demier effectue. En effet, Duval
souligne que la premiére partie de I'éducation de Pantagruel prend fin avec le
chapitre V. Or, nous remarquons que cette fin de section est marquée par
I'insouciance associée au jeu de paume : «un esteuf en la braguette, en la main une
raquette, une loy en la comette, une basse dance au talon, vous voy la passé
coquillon» (P, p. 232). Les quatre chapitres qui suivent illustrent un nouveau
départ dans 1’éducation de Pantagruel. Sur ce, un tournant majeur est mis en place
par la lettre de Gargantua, laquelle marque un nouveau commencement: «it is
rather a deliberate narrational device designed to suggest, in an indirect but
powerful way, a major turning point in the implicit narrative of the sapience
cycle'”.» Ce toumant est mis en opposition a la préséance accordée au jeu de
paume qui semble résumer la tournée des universités. Enfin, la mention du jeu de
paume revient 2 la fin de 1’épisode de Théléme et pose un probléme d’interprétation.
Dans la premidre occurrence, parmi les jeux du géant, Duval considére le jeu de
paume comme une transition de 1’ancien au nouveau. Pouvons-nous transposer les
mémes conclusions en ce qui concerne I'«Enigme en prophetie»? Si nous nous

rangeons du cité de I'interprétation de Frére Jean, c’est comme si nous choisissions

T"Duval, The Design of Rabelais’s«Pamtagruel», p. 4S.
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I’Ancien ordre éabli; au contraire, si nous optons pour la compréhension de
Gargantua, nous endossons le Nouvel Ordre.

Par ailleurs, une vérification nous a permis de relever deux autres occasions
intéressantes od Rabelais parle du jeu de paume. Baisecul, 2 travers son charabia,
prétend : «et A la mienne volunté que chascun eust aussi belle voix, I’on en jourroit
beaucoup mieulx 3 la paulme, et ces petites finesses qu’on faict & etymologizer les
pattins [...]» (P, p. 256). Le contexte particulier dans lequel est mentionné ce jeu
constitue une satire du systéme judiciaire et de ses complexités, tout en juxtaposant
le mot «etymologizer» au jeu de paume. Les propos sont décousus et dépourvus de
sens apparent, ce qui nous porte 2 le considérer comme un élément dépourvu ici de
signification per se.

Une autre occurrence du jeu de paume apparait au chapitre XXXII, dans un
monde autre, différent, lequel est situé dans la gorge de Gargantua: «[...] et 2
trouvay les plus beaulx lieux du monde, beaulx grands jeux de paulme [...}»
(P, p. 332). Or, ce monde intérieur od 1'on trouve ces jeux de paulme, méme s’il
semble «nouveau» pour celui qui vient de I’extérieur, comme Alcofrybas, il est dit
«ancien» par le planteur de choux : «[...] il n’est mie nouvean : mais I’on dist
bien que hors d’icy y a une terre neufve odl ilz ont et Soleil et Lune : et tout plein de
belles besoignes : mais cestuy cy est plus anciem» (P, p. 331; c’est nous qui
soulignons). De plus, Duval remarque qu’Alcofrybas y voit «the grounds of an
early Renaissance chiteau reminiscent of Amboise, Fontainebleau, and the future
Abbaye de Thélémei™.» Enfin, au lieu de voir en la future Abbaye de Théléme un
simple marqueur indiciel, nous croyons qu'il faudrait plutdt y voir 1'illustration
d’un idéal de beauté, mais qui témoigne de I'«ancien» ainsi qu’affirmé par le
planteur de choux dans le Pantagruel, et comme semble vouloir I'interpréter Frére
Jean pour I'énigme.

Mpid , 130.



{--.] César ordonna de détruire et la ville loute entiére et le
Temple jusqu’aux fondations, et de laisser seulement trois
tours, celles qui étaient les plus hautes de toutes [...], el les
murs occidentaux, pour servir de foris a la guarnison laissée i3,
et pour que les peuples a venir s'étonnassent en les voyant et
glorifiassent le courage des Romains, d’avoir enlevé 4 la force
des bras une ville si puissante et solide. Tout le reste, et les
murs et les maisons et le Temple, les destructeurs le rasérent
si bien qu'on ne pouvait pas méme reconnailre quelque trace
de construction. Et si quelqu'un éiait venu d'un autre pays et
qu’on lui et montré cela en disani : <lci, il y avait une villes,
il ne I'aurait pas cru : & tel point ils ne laissérent aucun signe,
sauf ce que nous avons dit. Voild la calamité qui, a cause de

la folie de ses habitants, frappa Jérusalem, ville trés illustre et
renommée parmi toutes les villes et les nations.

Joseph Flavius,

La Prise de Jérusalem de Joséphe le Juif,

texte vieux-russe publié intégralement par V. Istrin,
traduit en francais par Pierre Pascal, Paris, Institut
d’Exudes slaves, 1938, «Textes publiés par I'Institut
d’Etudes slaves», n° 2, tome II, p. 197.



Jérusalem

Vers la fin du Moyen Age et A la Renaissance, le nom «Jérusalem» est
souvent utilisé métaphoriquement. Ainsi, la ville historique de Jérusalem est
reléguée au deuxiéme rang et c’est la valeur métaphorique, symbolique qui prime.
La cité céleste devient alors le symbole du pouvoir spirituel, métaphore d'une
réformation nécessaire de I'Eglise ou de soi!™. D’ailleurs, «au XV"* siécle, la ville
céleste a le plus souvent |’ aspect d’un temple dont la porte laisse passer les €lus qui
y sont invités [...] la porta aurea qui méne 2 la Jérusalem, symbole du ciel!®0.»

Parlant de Théléme, Mireille Huchon mentionne que, selon Jean Céard : «[le
lecteur] ne devait pas s’étonner non plus de trouver, & la fin d’'un roman
chevaleresque, la fondation d’une abbaye!8..» Plus spécifiquement, pour sa part,
elle y voit une habitation princiére, le chiteau de Madrid, qui se confond avec
I’abbaye!®2, Lieu de moniage ou habitation princiére, I'un n’exclut pas 1’autre. Ces
possibilités s’ajoutent non seulement comme deux interprétations plausibles, mais
complémentaires. D’ailleurs, nous I’avons vu, Diane Desrosiers-Bonin amenait un
point de vue supplémentaire en reconnaissant le «temple» en tant que «genre»!S,
Les similitudes observées entre Théléme et certains textes contemporains de ceux de
Rabelais et de quelques prédécesseurs sont éloquentes. Nous croyons que c’est en
suivant le modéle des livres sacrés que les écrits de cette époque finissent souvent

sur I’espoir ou la promesse d’un nouvel ordre des choses a venir.

I’SCE. Evelyne Bemiot-Salvadore, Le Mythe de Jérusalem du Moyen Age & la
Renaissance, «Introductions, p. 9.

190K obielus, «La Jérusalem céleste dans I'art médiévals, dans Le Mythe de Jérusalem du
Moyen Age a la Renaissance, p. 10S.

I81Rabelais, Geuvres complétes, p. 1160.

182CF. ibid., p. 1159-1160.

18Degrosiers-Bonin, «L'Abbaye de Théléme et le Tempie des Rhétoriqueurs» dans
Rabelais pour le XXle siicle.
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En outre, Jérusalem, en plus d’&tre un lieu physique réel, devient également le
sujet de nombreuses représentations allégoriques en peinture, dans ['iconographie,
sur des fresques des tissus décoratifs — tapisseries, rational, chasuble —, des
sarcophages, dalles funéraires et couronnes, candélabres, encensoirs, calices,
paténes, ostensoirs, etc. D’ailleurs, «les dalles funéraires en bronze se répandent
aux XIII* et XIV® siécles, particulidrement dans les villes hanséatiques comme
Bruges [...] et Cologne. Cependant, les dalles provenant de Flandre se distinguent
par leur style et par un niveau artistique relativement élevé, ce qui explique leur
succes surtout en France!84.» N’oublions pas que Rabelais avait trouvé |'énigme
gravée sur une dalle de bronze et que cette énigme était au fondement de Théléme.
Ceci suggére un rapprochement supplémentaire 2 établir entre Théléme et la
Nouvelle Jérusalem. En plus de représentations dans 1’art sacré, Jérusalem prend
d’autres figures. Pour Joachim de Flore, elle est I'avénement du royaume de
I’esprit, lequel est imminent alors que Calvin évoque plusieurs types de Jérusalem.
Joachimde Flore

Joachim de Flore est né en Calabre vers 1135. Exégéte et fondateur d’un
ordre religieux, il est d’abord considéré comme un prophéte par ses disciples et ses
contemporains. S’il se classe parmi les prophétes, ce n'est pas en tant que
visionnaire, mais plutdt pour sa compréhension des Ecritures, laquelle donne
naissance, selon lui, 3 sa doctrine des «trois dges» que nous verrons plus en détail.
Ses trois principaux écrits ont pour titre Liber Concordie, Expositio in Apocalypsim
et Psalterium Decem Chordarum. Dans le premier ouvrage, de Flore démontre
'unité historique du Nouveau et de I’Ancien Testament alors que, dans le

deuxiéme, il explique sa compréhension de I’ Apocalypse. C’est surtout le troisiéme

184K obielus, «La Jérusalem céleste dans 1'art médiévale, dans Le Mythe de Jérusalem du
Moyen Age 4 la Renaissance, p. 107.
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ouvrage qui nous intéresse puisque c’est celui dans lequel il expose sa théorie du
Troisiéme Age, c’est-2-dire I'Age d’Or ou I’avénement de la Nouvelle Jérusalem.

Pour lui, chaque ge de I'humanité correspond 2 une période spécifique,
laquelle trouve sa source en l'une des personnes de la Trinité. Ainsi, I'ancienne
Jérusalem est représentée par I'Ancien Testament qui correspond A I'Age du Pire et
a trait A la création. La Nouvelle Jérusalem de I’ Apocalypse que I’on retrouve dans
le Nouveau Testament correspond a I'Age du Fils et se distingue par la rédemption,
alors que le Troisiéme Age est caractérisé par la vie de I’Esprit. La méthode qu’il
utilise est plutSt traditionnelle puisqu’elle reléve de I'exégése allégorique telle que
I’avaient pratiquée, avant lui, Origéne et saint Augustin.

Or, certaines idées joachimites sont pour nous d'un intérét particulier.
D’abord, !a venue de ce Troisiéme Age correspondrait a I'abolition de 1'Eglise en
tant qu’organisation qui guide I’individu et administre les sacrements!85, Au lieu des
trois voeux qui sont au coeur de toute régle monastique, le serment des membres est
remplacé par un idéal sublimé de la perfection: «'Contemplatio’, ‘libertas’,
‘spiritus’, are the three elements of the ‘Perfectio’ that shall be atiained'®.» Dans un
ouvrage qui a pour sujet le mythe et 1’histoire, Monique Cusset voit dans Théléme
I’avénement de I'Age d’Or tel qu'annoncé par le prophéte calabrais!®’. Par ailleurs,
la professeure Marjorie Reeves, qui est reconnue comme une grande spécialiste
joachimite, nous présente certaines caractéristiques de la Jérusalem de
Joachim de Flore qui ne sont pas sans rappeler Théléme : «The New Jerusalem
will be built but no secular ruler allowed there for fear of contamining the clergy.
Then there will be such an outpouring of the Holy Spirit that Paradise will seem to

185 Cf. George La Piana, «Joachim of Flora : A Critical Survey», Speculum : Journal of
Mediaeval Studies, Vol. VI, 1932, p. 265-266.

186/bid., p. 266.

I8IC. Cusset, Myihe et Aisioire : Le Pouvoir et la transgression dans I'oeuvre de
Rabelais, p. 21.
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have descended again. All will aspire to the contemplative life [...]'.» A I’instar de
Théleme, les portes de la Nouvelle Jérusalem joachimite sont bien gardées; ce ne
sont pas tous les gens qui y sont invités, et la vie contemplative, c’est-2-dire la vie
de I’esprit, est celle qui prédomine. Une autre contribution de Marjorie Reeves nous
semble encore plus frappante tant ses propos comportent un fort paraliéle avec notre
sujet. C'est la croyance de Joachim de Flore selon laquelle le troisiéme et demier
status, pour lequel Joachim lui-méme utilise les termes «nova religio» et «nova
ecclesia», «<would be led by two new orders of ‘spiritual men’, one dedicated to
preaching and the other a hermit order following the contemplative life but finally
descending to a fiery preaching'®.» Nous avons ici une référence 3 un «ordre
nouveau» ol les membres, «aprés un temps de vie contemplative», «sortent pour
aller précher». Nous trouvons une correspondance exacte chez les Thélémites dont
I’énigme est le fondement :

Il sortira une maniere d’hommes

Las du repoz, et faschez du sejour,

Qui franchement iront, et de plein jour,

Subourner gens de toutes qualitez

A different et partialitez.

Et qui vouldra les croyre et escouter :

(Quoy qu'il en doibve advenir et couster)

(G, p. 150; c’est nous qui soulignons.)

Pour terminer, nous aimerions apporter un dernier argument qui nous incite &
voir dans le texte rabelaisien des résonances du joachimisme. Sans que cette
information nous améne A des conclusions non justifiées, nous remarquons qu’au
seiziéme sidcle les livres de Joachim de Flore, que nous avons nommés
précédemment, sont réimprimés, ce qui pour nous constitue une preuve d’intérét

renouvelé pour ce prophete. De plus, de nombreux écrits de ce demier sont

18Marjorie Reeves, Joachim of Fiore and the Prophetic Fusre, London, SPCK, 1976,
p- 80.

19Marjorie Reeves et Warwick Gould, Joachim of Fiore and The Myth of The Eiermal
Evangel in the Nineteenth Century, Oxford, Clarendon Press, 1987, p.8 et 11.
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retrouvés au Vatican vers la fin du treiziéme sidcle. Ce sont des extraits qui n’ont
pas nécessairement ét€ authentifiés et il est non seulement possible, mais probabie,
que certains de ces écrits ne proviennent pas de lui mais plutdt de ses disciples. Peu
nous importe, ce que nous voulons surtout souligner, c'est le fait que cette
collection de manuscrits «ends with the so-called Merlin propheties on the
kings of England and some further visions and prophecies'®.» Mais plus encore,
un écrit de 1516, sur lequel Joachim de Flore occupe la premiére de couverture,
classe ce demier parmi «the Sibyls and Merlin as one of the great prophets''.» La
critique rabelaisienne, ayant en majorité attribué la patemité de 1'énigme 2
Melin de Sainct-Gelays, comme nous I’avons démontré antérieurement, a vu dans
la remarque «le stille est de Merlin le prophetes (G, p. 153) que I'on retrouve dans
le Gargaruua, rien de plus qu’une agréable allusion 2 1'auteur «réel» d’une part et,
d’autre part, une référence au personnage de Merlin dans les Grandes croniques'®.
Pourtant, en considérant que le nombre de points qui semblent fortuits
s’additionnent, nous sommes tentée de voir en cette fin, colorée de joachimite par
ces mots : «with the so-called Merlin propheties», une allusion de plus qui
concerne les écrits de Joachim de Flore qui nous améne 3 affirmer que Théléme est
|’avénement de cet «ordre nouveau» tant attendu. Par ailleurs, la liberté est un point
essentiel des écrits du prophéte calabrais de méme qu'’il en est un trait esseatiel des
Thélémites.
Jean Calvin

Vouloir présenter Jean Calvin en introduisant quelques notions
biographiques, c’est presque faire injure 3 cet illustre personnage. Rappelons
simplement qu'il est né en 1509, & Noyon, ce qui en fait un contemporain de

190Cf. Marjoric Reeves, The Influence of Prophecy in the Latier Middle Ages : A Study
in Joachimism, Oxford, Clarendon Press, 1969, p. 90-95; c’est nous qui soulignons.

191bid., p. 96.

192Rabelais, Oeuvres complétes, p. 1170, note n° 6.



97

Rabelais. L'oeuvre principale de sa vie, L’Institution chrestienne'®, se voulait un
écrit qui puisse guider les fideles A travers les Ecritures, leur enseigner la vraie piété
et traiter des questions relatives au salut. Par ailleurs, Calvin, i travers !'Institution,
désirait se faire le défenseur des Réformateurs qui étaient alors, non seulement
incompris, mais persécutés. Ainsi, cet ouvrage qui compte aujourd’hui quatre-
vingts chapitres répartis en quatre livres — ayant pour sujet dans cet ordre : Dieu,
Jésus-Christ, le Saint-Esprit et I'Eglise — représentait pour ce théologien
philologue et pédagogue la «pure», la «saine» doctrine des Saintes Ecritures. Mais
avant cette oeuvre gigantesque de 1534-1535, sa premiére polémique fut publiée
sous le titre de La Psychopannychie. 1l s’agissait d’un écrit dirigé contre les
anabaptistes, secte fondée par Thomas Miintzer, en Allemagne. «[Les anabaptistes]
révaient une [sic] espéce de Jérusalem bien différente de la Jérusalem judaique :
Jérusalem toute spirituelle, sans glaive, sans soldats, sans magistrature civile;
véritable cité d’élusi®.» Cette citation nous démontre que le théme de la Nouvelle
Jérusalem était trés présent, et ce, non seulement en France.

Lorsque Calvin parle de Jérusalem, il se référe soit aux notions de la Cité telle
qu'exposée par saint Augustin dans ses écrits La Cité de Dieu!%, soit A sa
Jérusalem personnelle, laquelle résume ses choix religieux. D'abord, dans La Cité
de Dieu, saint Augustin résume le théme de la «cité» en le ramenant 3 peu prés 2
ceci : les habitants de la terre ont pour fin I'établissement d'une cité sainte!%.
Toutefois, 1'avénement du christianisme pose un probléme pour la cité d’un point
de vue social, car 2 la suite de la pensée de Platon, toute société doit étre fondée sur

19Jean Calvin, Institution de la religion chrestienne, édition critique avec introduction,
notes et varianies publiée par Jean-Daniel Benol, Paris, Vrin, 1957, «Bibliothique des textes
philosophiques», 4 volumes.

199M. Audin, Histoire de la vie, des ouvrages et des doctrines de Calvin, Paris, Bray et
Retaux, 1873, p. 51.

195Saint Augustin, La Cité de Dien, texie latin & traduction francaise avec une
introduction et des notes par Pierre de Labriolle, Paris, Gamier, 1946, 2 volumes.

196Cf. Erienne Gilson, Les Métamorphoses de La Cité de Dieu, Paris, Vrin, 1952, p. 36.



la notion de justice. Bien avant, Cicéron affirmait qu'«il n'y a jamais eu de ‘vraie’
société romaine, parce que la ‘vraie justice’ n'y a jamais régné!?’.» Confronté A ce
probl2me, saint Augustin proposera deux cités : la Cité humaine et la Cité de Dieu,
2 savoir, pour Calvin, la Cité terrestre et la Cité céleste. Ftienne Gilson fait
remarquer A ce propos «qu’il n’existe et ne peut exister qu’une seule Cité digne de
ce nom, celle qui observe la vraie justice, bref, la cité dont le chef est le Christ.
Sans doute, il doit y en avoir au moins une deuxiéme, celle que se trouvent
constituer tous les hommes dont le chef n’est pas le Christ!®.» Augustin explique
qu’«un peuple est un groupe d'étre raisonnables, unis entre eux parce qu’ils aiment
les mémes choses!%.» Or ce peuple de Dieu, dont le chef est le Christ, est un corps
mystique. Gilson le souligne et plus encore «le mot ‘cité’ les désigne déja de
maniére symbolique, mais on peut leur donner des noms plus symboliques encore :
«Jérusalem (Vision de paix)» et «Babylone (Babel, confusion?®.». Etymologi-
quement, Jérusalem signifie «ville de la paix» ou «ville du salut» puisque wru, du
sumérien, signifie fondation, maison ou ville et salim signifie salut ou paix, d’od
ville ou maison de la paix, du salut?0!,

Par Jérusalem personnelle, Calvin imagine «une ville de réve et une ville
réelle, qu’on pourrait éventuellement reconquérir, non pas par le feu, mais par la
propogande [sic.] et I’endoctrinement théologique, et aussi par |'enseignement de la

vraie doctrine, dans toutes ses expressions : sermoans, legons et commentaires202,»

197pid., p. .43 traduction libre de Gilson : Original De civ. Dei, XIX, 24; col. 655.

20ppid., p. 51, note.

20ICf. Jean Lacroix, «Essai d'interprétation de I'archétype hiérosolymitain dans la pensée
médiévale italienne (XIII-XIV® sidcles)», dans Le Myrthe de Jérusalem du Moyen Age a la
Renaissance, études réunies par Evelyne Bemriot-Salvador, Saint-Etienne, Publications de
I'Université de Saint-Etienne, 1995, note p. 153. (Dictionnaire étymologique des noms
géographiques de A. Cherpillod, Paris, Masson, 1986, p. 235.)

22Myriam Yardeni, «Autour de quelques textes de Calvin sur Jérusalems, dans Le Mythe
de Jérusalem du Moyen Age @ la Renaissance, éudes réunies par Evelyne Berriot-Salvador, Saint-
Etienne, Publications de ['Université de Saint-Etienne, 1995, p. 186.



La Jérusalem de Calvin s’est finalement concrétisée plus tard en une ville-témoin 2
la fois historique et mythique, Genéve.

Nous avons déja remarqué au chapitre intitulé «Fay ce que vouldras» que
plusieurs critiques ont vu, en I'épisode de Théléme, I'importance que Rabelais
attachait 2 la nature humaine. Or, la nature humaine est également un sujet qui
préoccupe Calvin et sur lequel il discourt longuement. Pour cet esprit théologique,
la «connaissance de soi», signifie reconnaitre, dans le sens d’admettre, que depuis
la chute du premier homme, la nature méme de I’homme est pervertie. Toutefois, la
vraie connaissance de soi doit inévitablement déboucher sur la prise de conscience
de sa ruine?®, Certes, ceci allait directement 2 I’encontre de la pensée humaniste,
puisque les Humanistes entretenaient un optimisme remarquable en 1’homme. Pour
ces derniers, les vertus et les forces inhérentes 2 |'ére humain dotaient celui-ci d’un
potentiel considérable.

La Jérusalem délivrée de Torquato Le Tasse™

Bien que La Jérusalem délivrée ait ét€ écrite et publiée plusieurs années aprés
la mort de Rabelais, 1a lecture de ce poéme épique nous replonge dans le passé, a
1’époque des Croisades. Ainsi, cette Jérusalem poétique semble n’étre pour le poéte
qu’une occasion d’illustrer le jeu des passions humaines et non la nature spirituelle
de I'étre. Jalousie, perfidie, amour sublimé, il ne reste que bien peu de place pour la
Jérusalem céleste telle qu’elle est congue par les Humanistes et les Réformateurs de
la Renaissance.

Pourtant, en Italie, déja dans les discours de Savonarole, a la fin du XV*
siécle, Jérusalem &ait aussi une méiaphom désignant un lieu od triomphe une
religion renouvelée. En effet :

2BCf, Calvin, L'Institution Chrestienne, 11:11

209Torquato Le Tasse, La Jérusalem délivée, présemtation, notes chromologie et
bibliographie par Frangoise Graziani, traduction par Charles-Francois Lebrun, Paris, Flammarion,
1997, «Gamier-Flammarion», n® 986, 450 pages.
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By the end of 1494 Savonarola was prociaiming unequivocally the full
role of Florence as the new Jerusalem, God's elected instrumens for
world renewal, the centre of a new and glorious age. ‘You o Florence,
will be the reformation of all ltaly and from here the renewal will begin
1o spread everywhere, because this is the navel of Italy.’* In the biblical
Jfigures he used there were strong echoes of Joachim's exegesis. [...]
Again reminiscent of Joachim, he promised that afler six days, when
men have escaped from thel/ toils of material things, the sun would
illuminate the world and men would be brought to the moumain of
contemplation, whey they would truly understand the Old and New
Testaments?05.

Ainsi, nous ne retrouvons pas chez ce podte italien, Le Tasse, de traces de la
Nouvelle Jérusalem apocalyptique, joachimite ou réformée. 1l semble que 1’accent
est mis beaucoup plus sur la poésie, puisque le theme de la religion de |’esprit ou de
la religion renouvelée y est absent. Nous constatons que La Jérusalem délivrée n’est
pas représentative de cette attente du «Nouvel Age glorieux», ce qui n’enléve rien &
sa beauté littéraire.

25Reeves, Joachim of Fiore and the Prophetic Fuure, p. 88-89. (*Weinstein,
Savonarola, p. 143-145).



E1 si désirez estre bons pansagruelistes (c'est
d dire vivre en paix, joye, san¥, faisans
tlousjours grand chere) ne vous flez jamais
en gens qui regardemt par un pariuys.

(Pantagruel, p. 337)



Conclusion

Nous avons vu dans les pages précédentes une multitude de similarités entre
la Théléme de Rabelais et diverses Jérusalem : la Nouvelle Jérusalem de 1’Ancien
Testament, 1a Nouvelle Jérusalem du Nouveau Testament, la Jérusalem joachimite,
ainsi que plusieurs autres utilisations poétiques et métaphoriques de la Ville sainte.
Ces ressemblances textuelles nous incitent A penser que Théléme prend la forme
d’une Nouvelle Jérusalem. Toutefois, & I'exception de la Nouvelle Jérusalem
hiélémiyue, toutes les Nouvelles Jérusalem précédemment nommées sont
exclusivement sérieuses et décrites dans un registre noble. Or, nous nous rendons
bien compte que la Jérusalem de Rabelais comporte plusieurs éléments qui sont 3
’opposé du sérieux. En fait, ces éléments que nous pourrions qualifier de
«bizarres» nous aménent a considérer la possibilité de lire cet ensemble de chapitres
sous le mode de la parodie, pour laquelle Gérard Genette donne la définition
suivante :

D’abord I'étymologie : 4de, c’est le chant; para : ‘le long de’, ‘a cOté’;
parddein, 4’0l parddia, ce serait (donc?) le fait de chanter A coté, donc
de chanter faux ou dans une autre voix, en contrechant — en
contrepoint —, ou encore de chanter dans un autre ton : déformer,
donc, ou transposer une mélodie. Appliquée au texte épique, cette
signification pourrait conduire A plusieurs hypothéses. La plus littérale
suppose que le rhapsode modifie simplement la diction traditionnelle
et/ou son accompagnement musical. [...] Plus largement, et en
intervenant cette fois sur le texte lui-méme, le récitant peut, au prix de
quelques modifications minimes (minimales), le détourner vers un autre
objet et lui donner une autre signification. Cette interprétation, que nous
retrouverons aussi, correspond, disons-le tout de suite, & 'une des
acceptions actuelles du fi is parodie, et & une pratique transtextueile
encore en (pleine) vigueur. Plus largement encore, la transposition d’un
texte épique pourrait consister en une modification stylistique qui le
transporterait, par exemple, du registre noble qui est le sien dans un
registre plus familier, voire vuigaire [...]206

206Gérand Genette, Palimpsestes : La Linéranawe au second degeé, Paris, Seuil, 1992,
«Points Essais», no 257, p. 20-21.
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Ainsi la transposition d'un texte épique, le cycle Pantagruel/Gargantua qualifié de
«Nouveau Testament épique» par Edwin Duval, contient sa part de registre familier
et de sériecux. D’une part, I'épisode de Théléme, nous pouvons ['affirmer, est un
texte truffé d’allusions bibliques. D’ailleurs, les critiques littéraires ont reconnu tant
d’allusions bibliques dans le texte rabelaisien que nous n’avons plus A foumir de
preuves; la chose est loci communis, d’od la dimension sérieuse que nous lui
attribuons. D’autre part, nous constatons la présence d’éléments particuliers qui
détonnent et, ce faisant, nous empéchent d’affirmer que Théléme serait uniquement
une Nouvelle Jérusalem. Quelles sont donc les fausses notes chantées par maitre
Alcofrybas Nasier?

Il y a d’abord I'ambivalence du personnage de Frére Jean. Alors qu'il se
comporte en gaillard tout au long du Gargantua, il devient socratique et sérieux pour
I’établissement de Théléme, et  nouveau ludique pour I'interprétation de I’Enigme.
Or, dans le prologue, le narrateur présente une comparaison entre les silénes et
Socrate. D’ailleurs, plusieurs des qualificatifs attribués 2 Socrate par le parrateur
sont également applicables A Frére Jean. Ainsi, les remarques suivantes : «simple en
meurs, rustiq en vestimens, [...] tousjours riant, tousjours beuvant d’autant 3 un
chascun, tousjours se guabelant, (...] couraige invincible [etc.]» nous semblent,
rétrospectivement, évoquer le personnage du moine de maniére étrange. D’autant
plus qu’il est dit que «I’habit ne faict poinct le moine : et tel est vestu d’habit
monachal, qui au dedans n’est rien moins que moyne» (G, p. 5-6). La requéte du
moine de fonder une abbaye A son devis suivie de 1a profonde réflexion qu’il émet
au sujet du gouvernement de soi, présente, par sa nature socratique, le moine sous
un jour nouveau. L’aspect comique de Frére Jean, auquel le lecteur est habitué, se
double donc d’un sérieux jusque-l3 insoupgonné et la faible tentative du clerc pour
alléger I’'atmosphere lors de la conception de Théléme : «A propos (dist le moyne)
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une femme qui n’est ni belle ni bonne, 2 quoy vault toille? (G, p. 138) n’est pas
accueillie par la bonhomie coutumi¢re de Gargantua. En effet, il nous semble
curieux que Gargantua réplique, sinon séchement, du moins de maniére abrupte.
C’est presque comme s'il se laissait emporter 3 son tour par des idées de grandeur
— comme Picrochole — avec la construction de I’abbaye de Théléme. Nous nous
retrouvons alors avec deux personnages qui semblent chanter faux.

La religion instituée «au contraire de toutes aultres» ne contient pas une
inversion délibérée du haut et du bas. En fait elle semble plutdt un mélange
composite de plusieurs possibilités : les abbayes laiques, les Jérusalem joachimite et
bibliques. Ainsi, nous avons vu que Théléme comporte nombre de ressemblances
avec les abbayes laiques. Sachant que Luther et Melanchton travaillaient sur une
proposition d’abbaye laique A présenter A Frangois 1%, on peut méme se demander
légitimement s'il ne s’agirait pas d'une parodie du type d’abbaye que ces demniers
voulaient mettre en place, tant le cdté sérieux devient irréaliste. Par ailleurs, nous
croyons que I’abbaye de Théléme est fort imprégnée de la Nouvelle Jérusalem
joachimite, laquelle se situe aux antipodes du modele réformé. Lors de I’avénement
de la Nouvelle Jérusalem joachimite, les partisans de ce «nouvel ordre», aprés un
temps passé dans la contemplation, sortiront afin de précher 1’évangile; ce qui n’est
pas sans rappeler I'«Enigme en prophetie». De plus, 1'allusion directe 3 Merlin qui
termine 1’énigme et les textes de Joachim de Flore, la période contemplative suivie
d’évangélisation ainsi que l’absence de voeux monastiques s’apparentent A la
Jérusalem de Joachim de Flore et font penser a |’esprit qui anime Théléme.

D’un autre coté, ce qui nous raméne A la Jérusalem biblique, ce sonmt
particulidérement les similitudes du texte thélémique avec le texte biblique, surtout en
ce qui conceme la description des lieux physiques. Ainsi, 1’aspect sérieux ,qui
régne sur Théléme, dans lequel on a vu une chape de plomb idéologique ou une
utopie, de méme que les régles sur la liberté (du chrétien), qui présentent un aspect
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coercitif, pourraient &re une parodie de la sévérité, du cité sentencieux des
Réformateurs. Ainsi, le sérieux exagéré de I'épisode devient douteux. Encore une
fois, la note n’est pas tout 2 fait juste; on pourrait dire qu’il manque un bémol au
texte pour le rendre plus crédible.

Parmi les éléments qui remettent en question |’affirmation que Théléme est
une Nouvelle Jérusalem, il y a I'3ge des habitants. Le royaume de Dieu ne peut tenir
compte de I'dge des élus et I’on n'a pas A le quitter A la demande des parents ou pour
se marier. D’une autre cdté, 1’étroitesse des chambres et |'unique escalier en vis qui
dessert le nombre considérable de piéces provoquent rires et surprise. Enfin, la
fontaine des trois gréices qui marque I’'emplacement principal od 1’autel de Dieu
devrait tréner comporte une particularité qui étonne; en fait, le ridicule de I’eau qui
jaillit des orifices, notamment du bas du corps, peut également caricaturer ou
parodier le vaisseau (situla) destiné a 1’eau bénite. Les «bizarreries» présentées dans
un registre noble nous aménent 2 reconnaitre dans le texte une esthétique des
contraires. Micha&l Baraz explique ceci en illustrant de quelle fagon I'unité des
contraires informe la structure littéraire de 1’oeuvre rabelaisienne, ce qui lui fait
affirmer que la maniére 'ittéraire de Rabelais est un réalisme irréaliste?07.

Frangois Rigolot souligne que le lecteur aura beaucoup «de mal 3 imaginer
celles [les comes] de I hippopotame, voire de la licome! Ici, notre auteur {Rabelais]
nous met en garde au moment od nous aurions tendance 2 oublier que Théléme est
un mythe?®.» Mythe ou parodie? Nous sommes en présence de deux éléments de
surprise — cornes d’hippopotame et de licornes! — qui figurent dans un texte
relativement vraisemblable. Par ailleurs, ce critique continue en faisant remarquer
que:

les Thélémites sont des ‘moutons de Panurge’ [...] Rabelais nous
montre les ébats de ses religieux, mais c’est en les déplagant par

207Cf. Micha#l Baraz, «Le Sentiment de 1'unité dans 1'ccuvre de Rabelaiss, Eudes
Jrangaises, vol. VIII, no 1, février 1972, p. 78
208Rigolot, Les Langages de Rabelais, p. 89.
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bonds collectifs avec une raideur de pantins. Au manoir de Liberté,

tout se résout par des mouvements d’ensemble. Ces gens «libérés»

ont toutes les libertés sauf celle de différer d’autrui®®.

Enfin, nous avons retrouvé dans 1’ Ancien Testament, cette liberté de «faire ce que
vouldra». Nous avons méme é&té surprise d’y faire la lecture du verset suivant :
«[...] En ce temps-13, il n’y avait point de roi dans Israél; mais chacun faisait ce
qu’il lui plaisait» (Juges 21, 24; c’est nous qui soulignons). En tant que telle,
la maxime «Fay ce que vouldras» est parfaitemnent acceptable. Ce qui semble la
fausser, c’est que I’auteur I'exploite au maximum, par exemple dans 1'idée que
chacun ait 1a propension de plaire a 1’autre. Faut-il voir 12 une parodie du théme
«aime ton prochain comme toi-méme», ni plus, ni moins? Cette absence de
charisme des Thélémites — plusieurs commentateurs les ont qualifiés de
marionnettes empesées, de pantins —, nous ameéne 3 nous demander si chacun est
récllement le temple de Dieu. Aprés tout, le mot «charisme» ne signifie pas
seulement personnalité, il signifie également effusion conférée par grice divine. Or,
ces coquilles vides de désir, s’il s’agit des habitants d’un lieu représentant une
parodie, seraient 2 mettre en opposition au chrétien réellement libéré de toute
autorité.

Pour terminer, I'énigme plaquée 2 la fin, et particuliérement la signification
accordée 2 celleci par Frére Jean et par Gargantua, met en jeu 1’opposition sérieux-
ludique, encore une fois, dans une conciliation des contraires. Que le chapitre se
termine sur les mots de Frére Jean «Et volontiers bancquete 1’on, mais plus
joyeusement ceulx qui ont guaingné. Et grand chere» (G, p. 153) confirme le
lecteur dans son doute puisque cette fin le raméne 2 la Nouvelle Jérusalem
apocalyptique et A I'invitation «[...] Heureux ceux qui ont été appelés au souper des
noces de 1’agneau!» (Apoc. 19, 9). Comme Michel Jeanneret I’explique, il y a plus
dans ce repas qu’un simple partage de nourriture 3 une méme table.

Rigolot, Les Langages de Rabelais, p. 93.
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Encore la créature de Dieu aspire-t-elle & d’autres satisfactions que la
consommation, fugace, des nourritures terrestres : le banquet
présage aussi la communion au pain des anges et la béatitude céleste,
a la table des bienheureux. On comprend mieux, dés lors, que le
festin comme lieu de plaisir et de plénitude se charge, dans la
symbolique de la Renaissance, d’échos mulitiples. En lui s’exprime
la confiance d’une époque qui croit 2 I’épanouissement de I’homme,
T:ec lpé gzilge de Dieu, en symbiose avec la nature et dans le sein de
soci .

Il ne faut toutefois pas oublier que I'épisode de Théléme est avant tout un fait
littéraire. Il n’est ni physique, ni géographique, ni mythique, ni religieux, ni
politique. Théléme demeure avant tout un texte polysémique dans lequel nous
reconnaissons la coexistence de composantes parodiques et ludiques ainsi que

d'éléments sérieux.

210Jcanneret, Des mets et des mots. Banquets et propos de table a la Renaissance, p. 17.



Liste des abréviations

AJFS Australian Journal of French Studies

BHR Bibliothéque d'Humanisme et Renaissance

BAARD  Bulletin de I'Association des Amis de Rabelais et de la Deviniére
EC L’Esprit Créatewr

ER Etudes rabelaisiennes

IG Informations grammaticales

IL Information Littéraire

MLR The Modern Language Review

PMILA Publications of the Modern Language Association
RHLF Revue d'Histoire Litéraire de la France

TLF «Textes Littéraires Francais»

THR «Travaux d'Humanisme et Renaissance»
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