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Kernos,14 (2001), p. 133-146.

Réflexionssur les tentationsdu Christ au désert

comparéesaux genresde vie distingués

par les philosophesde l'Antiquité

Comme l'indique son titre, cet article n'a d'autre prétention que de
réfléchir sur un certainparallélismeque nous avonscru apercevoirentre les
trois tentationsdu Christ au désert,telles que saintLuc les présentedansson
Évangile, et le thèmephilosophiquedes trois genresde vie dansl'Antiquité
classique.

Cette réflexion prendson départdans l'observationsuivante:lorsqu'on
comparele récit des tentationsdu Christ au désertdansles deux Évangiles
qui les racontenten détail (à savoirceuxde Matthieu et de Luc), on constate
deux différencesqui ne sont peut-êtrepassi minimesqu'il pourrait sembler
de prime abord. Premièrement,il y a une différence dans l'ordre et la
gradationdes trois tentations.ChezMatthieu, en effet, on trouve d'abordla
tentationde transformerles pierresen pains,puis celle de se jeter du hautdu
Temple pour provoquerl'intervention des angesde Dieu, et enfin celle de
recevoirdes mains du diable tous les royaumesde la terre avec leur gloire.
Chez Luc, les deux dernièrestentationssont interverties: la vision des
royaumesterrestresvient en deuxièmelieu et le diable réservela tentationde
se jeter du haut du Temple pour la fin. Or la plupart des commentateurs
autoriséspensentque l'ordre primitif, tel qu'il aurait existé dans la fameuse
source communeQ, est celui de Matthieul

. En effet, le déplacementdu
désertau TempledeJérusalem,puis de ce derniervers une hautemontagne,
représenteune montéepour ainsi dire naturelle, puisqu'enallant d'un point
à l'autre, on passed'un lieu prochede la merMorte (qui està quelque390 m
en dessousdu niveaude la mer), au mont Sion (qui s'élèveà quelque800 m
au-dessusde la mer), puis de là versunehautemontagne(qui pourraitêtre le
mont Hermon, un des lieux possiblesde la Transfiguration,à 2814 mètres
d'altitude). D'autre part, les passagesdu DeutéronomequeJésuscite pour
repousserSatansont chezMatthieu dansl'ordre exactementinversede leur

1 A. PLUMMER, Critical and ExegeticalCommentaryon the Gospel According to
S. Luke, Édimbourg, 1910, p. 110, a suggéréque l'ordre de Luc pourrait être « l'ordre
chronologique», mais, commele remarque].A. FITZMYER, The GospelAccording to Luke
(I-IX), New York, 1981, p. 507, il n'y a rien, dansle récit lucanien,qui fassepenserà une
successiontemporelledes tentations.
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apparition dans l'Ancien Testament2. Enfin, chezMatthieu encore,dans les
deux premièrestentations,le diable défie le Christ en lui disant explicite-
ment : « Si tu es Fils de Dieu », ce qui fait penserà une paire originelle de
tentations,à laquelle une troisième tentationaurait été ajoutéepar la suite.
On peut donc penserque Luc a délibérémentmodifié l'ordre primitif des
tentations pour une raison bien précise. La deuxième différence entre
Matthieuet Luc estque ce dernierajouteà la fin de son récit une phrasequi
ne se trouve pas chez Matthieu: «Ayant ainsi épuisé toute tentation, le
diables'éloignade lui jusqu'aumomentfavorable»3.

Diversesexplicationsont été donnéesde ces deux différencesentre les
deux récits évangéliquesde la tentationau désert.

Tout d'abord, à la question de savoir pourquoi Luc a modifié l'ordre
originel des tentations, les commentateursont donné des réponsesassez
différentes.SelonK.H. Rengstorf,Luc (ou sasourcepropre)auraitopérécette
modification de manièreà ce que le nouvel ordre soit le reflet inversédes
trois premièresdemandesde la versionlucaniennedu Pater: « Père,que ton
Nom soit sanctifié, que ton Règnevienne, donne-nouschaquejour notre
pain quotidien»4. PourH. Swanston,l'ordre de Luc seraità mettreen rapport
avec le Psaume1065. Mais cesdeux explicationspèchentsansdoute par un
excès de subtilité. En fait, la majorité des commentateursexpliquent la
différenced'ordre des tentationschez les deux évangélistesplutôt par leur
conceptiondifférente du point culminant de l'Évangile. C'est ainsi que
Matthieu aurait situé sur une hautemontagnela tentationliée à la vision des
royaumesdu monde,soit en raisonde l'importancedu thèmede la montagne
dans son propre Évangile, soit à causedu caractèredécisif de la réponse
donnéepar le Christ à cettetentation:« Tu adorerasle Seigneurton Dieu, et
à lui seul tu rendrasun culte ». De son côté, Luc aurait inversé l'ordre des
deuxdernièrestentationsen raisonde l'importancequ'il accordeàJérusalem,
la Ville Sainte,dansl'histoire du salut: «Jérusalemest la ville où Jésusdoit
accomplirsondépart,où il doit souffrir sa passion.Il convenaitque ce fût là
que les tentationss'achèventet que le diable se retirât de lui »6. En outre,
remarqueun des meilleurs commentateursactuels,pour Luc, « la question,
certes délicate, mais avant-dernièredu pouvoir politique ne mérite pas
d'occuperla dernièreplace, la plus importante.Selon la gradationde Luc,
c'esttenterDieu qui représentela plus gravetentation>/. En ce qui concerne

2 Mt 4, 4 correspondà Dt 8, 3; Mt 4, 7 à Dt 6, 16; et Mt 4, 10 à Dt 6, 13.

3 Lc 4, 13. N.B. : sauf indication contraire, toutes nos traductionsdes passagesde
l'Écriture sont empruntéesà la Bible de Jérusalem.

4 K.H. RENGSTORF,DasEvangeliumnacbLucas,Gottingen,1978, p. 63.

5 H. SWANSTON, "The Lukan TemptationNarrative", journal of TheologicalStudies17
(1966), p. 71.

6 J. DUPONT, Les tentationsdejésusau désert,Bruges,1968, p. 70.

7 F. BOVON, L'ÉvangileselonsaintLuc fJ,l - 9,501, Genève,1991, p. 189.
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l'affirmation, spécifiqueà Luc, qu'enayantsoumisJésusaux trois tentations
que l'on sait, le diable avait ainsi épuisétoutesles formesde la tentation,on a
suggéréqu'il s'agirait là d'un écho de l'idée juive selon laquelle « seule la
triple mention d'une action, le triple accomplissementd'un événementen
font quelquechosed'achevéet de définitif »8. Cependant,lorsqu'onconnaît
quelquepeu la philosophieantique,on ne peutqu'êtrefrappépar le fait que
les principaux genres de vie, ainsi que les fonctions de l'âme et leurs
déviationscorrespondantes,y étaientprécisémentaussiau nombrede trois.
Est-ceun hasard?C'estpossible- beaucoupdiront mêmeque c'estcertain-,
mais il faut quand même se rappelerque Luc était imprégné de culture
grecque et qu'il avait indéniablementune certaine connaissancede la
philosophie païenne9. Aussi la question, ne disons pas encore ou pas
nécessairementd'une influence, mais au moins d'un rapprochementou d'un
parallélismeentre ce passagede Luc et les textesphilosophiquestraitant de
cesgenresde vie mérite-t-elle,à nosyeux, d'êtreposée.

D'aprèsune tradition, dont on trouve un écho dans les Tusculanesde
Cicéron et chez Diogène Laërce, mais qui remonte à Héraclide du Pont,
philosopheplatoniciendu IVe siècle av. ].-c., le thèmedes genresde vie10

aurait été introduit dansla philosophiegrecquepar Pythagore.En effet, alors
qu'il discutait avec un certainLéon, « tyran» de Phlionte (ou de Sicyone),
Pythagoreaurait expliqué qu'il était un « philosophe»(<jJLÀ6aoqJOS). Et
comme Léon ne connaissaitpas ce mot nouveauet lui demandaitce qui
différenciait les philosopheset le reste des hommes,Pythagorelui aurait
répondu:

que la vie humaine lui paraissaitsemblableà cette assembléeoù étaient
organisésles jeux que fréquentait la Grèce entière; là, les uns ayant exercé
leur corps venaient chercher la gloire et l'illustration d'une couronne;
d'autres,venus pour acheterou pour vendre, y étaient conduits par l'appât
du gain; mais il y avait une sorte de visiteurs (et même particulièrement
distingués)qui ne cherchaientni les applaudissementsni le gain, mais qui
venaientpour voir et qui examinaientavec grand soin ce qui avait lieu et
commentles chosesse passaient.De mêmeque tous ceux-là sont partis de
leur ville pour la célébrationdes jeux, de mêmeles hommesvenusà cettevie

8 G. DELLING, cité par F. BOVON, ibid., p. 189.

9 Ainsi le discoursde S. Paul devantl'Aréopaged'Athènes(Ac 17, 22-31) comporte
d'asseznombreusesallusionsaux doctrinesdes philosophespaïens.Luc les explique par
le fait que, durantson escaleà Athènes,Paul, dont il était le compagnon,« s'entretenait
[.. .] sur l'agora, tous les jours, avec les passants»et que là .« il y avait même des philo-
sophesépicurienset stoïciensqui l'abordaient)} (Ac 17, 17-18). Voir, à ce sujet,]. FOLLON,
« Suivre la Divinité ». Introduction à l'esprit de la philosophieancienne, Louvain/Paris,
1997,p. 213 sq.

10 Sur ce thème, l'étude la plus complète reste celle de R. JOLY, Le' thèmephilo-
sophiquedes genresde vie dans l'Antiquité classique,Bruxelles, 1956 (Mémoiresde la
ClassedesLettres et des Sciencesmoraleset politiques de l'Académieroyale de Belgique,
51,3).
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humaineen quittant une autre vie et une autre nature, sont les uns esclaves
de la gloire, les autres,de l'argent; mais il en est de bien rares qui, comptant
pour rien tout le reste, observentavec soin la nature; ce sont eux qu'on
appelle amis de la sagesse,c'est-à-dire philosophes; et de même que, à
l'assembléedes jeux, l'attitude la plus digne d'un homme libre est de
regarder, sans rien gagner, de même dans la vie, la contemplation et la
connaissancedes choses l'emportent de beaucoup sur tous les autres
travaux11

.

Bref, si l'on en croit cette histoire, Pythagoreaurait bien distingué trois
sortesd'hommesen fonction du but poursuivi par eux dans la vie : il y a
d'abordceuxqui vivent pour faire desaffaires,gagnerde l'argentet jouir des
biensde ce monde,ensuiteceuxqui recherchentla gloire et les honneurs(les
uns commeles autresayantUne natured'esclave),enfin les philosophes,qui
n'ont d'autrebut dansla vie que de contemplerla natureet de connaîtrela
vérité deschoseset qui, de ce fait, sontles seulshommesvraimentlibres12

.

Après Pythagore,Platonet Aristote devaientreprendreet approfondirce
thèmedestrois genresde vie. Ainsi, dansla République,Socratemontreà Son
tour que les hommesvivent pour l'Une ou l'autre des trois chosessuivantes:
la richesse,les honneursou la sagesse.On peut donc, dit-il aussi, diviser
l'humanité en trois genresd'individus13. Mais l'originalité de Platon est de
mettrecestrois genresd'hommesen rapportavecles trois partiesde l'âmeet
les trois classessocialesde la cité : aux amoureuxdes richessescorrespon-
dent l'âme concupiscible(ou principe du désir) et la classedes producteurs;
aux amoureuxde la gloire et des honneurs,l'âme irascible (ou principe du

11 CICÉRON, Tusc. V, III, 9 (trad. É. Bréhier, in Les Stoïciens[Bibliothèque de la
Pléiade], p. 364). Cf JAMBLIQUE, Vie pythagorique,§ 58.

12 Certainscritiques, comme W. BURKERT ("Platon oder Pythagoras?Zum Ursprung
des Wortes ,Philosophie''',Hermes88 [1960], p. 159-177)ou P. HADOT (Qu'est-ceque la
philosophieantique ?, Paris, 1995, p. 35, n. 1), pensentque l'anecdoten'a pu naître que
dans l'Académie de Platon, pour illustrer l'idéal platonicien de la vie contemplative,si
bien qu'elle aurait été forgée de toutes pièces par Héraclide, qui l'aurait appliquée
rétrospectivementà Pythagore.Mais, commele dit bien C.]. DE VOGEL ("Sorne Reflections
on the Term cj>lÀoaocj>la ", in Philosophia l: Studiesin GreekPhilosophy,Assen, 1970, p. 7-
8) : « Nous avons de bonnesraisons d'admettreque Pythagorelui-même s'est donné le
nom de cj>lÀ6aocj>os et qu'il concevaitla philosophiedans le sensde l'anecdoterapportée
plus haut: c'est que, pour lui et pour sesdisciples, la philosophieétait bien une 8Ewpla
et que cela impliquait une certaine attitude personnelledevant la vie, à savoir une
attitude de liberté intérieure et de distanciationpar rapport aux chosesconvoitéespar la
plupart des hommes: l'argent et les biens matériels, le confort et le plaisir des sens,et
même les honneurset la considérationd'autrui. » Pour une critique plus approfondiede
la position de Burkert, voir C.]. DE VOGEL, Pythagorasand Early Pythagoreanism,Assen,
1966, p. 96-102,et R. JOLY, "Platon ou Pythagore?HéraclidePontique,fr. 87-89 Wehrli", in
Glanedephilosophiqueantique,Bruxelles, 1994, p. 15-31.

13 Cf Républ. IX, 581c : « C'est pour cela que nous disions qu'il y a trois principales
classes d'hommes: le philosophe, l'ambitieux, l'intéressé [litt. l'ami de la sagesse
(cj>lÀ6aocj>os), l'ami du triomphe (cj>lÀ6VlKOS), l'ami du gain (cj>lÀOKEp81ÎS)]. »
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courage)et la classe､ ｾ ｳ guerriers;et aux amoureuxde la sagesse(c'est-à-dire
aux philosophes),l'âme rationnelle (ou principe de la pensée)14.Nous
pouvons donc penserque Platon considéraitcette énumérationdes trois
genres de vie comme exhaustive. Cependant,continue Socrate, si l'on
demande,à chacunde ces trois types d'« amoureux»(des richesses,des
honneursou de la sagesse),quelle sorte de vie donne le plus de plaisir,
chacunrépondraévidemmentque c'est la sienne.Ainsi l'homme d'affaires
trouveracertainementque le plaisir de gagnerde l'argentest plus substantiel
que le plaisir procuré par les honneurspolitiques ou par la découverte
scientifique, tandis que celui qui aime les honneurstiendra pour vulgaire le
plaisir d'amasserune fortune et pour une frivolité celui d'accumulerles
connaissances.Mais le philosophe,lui, trouveraévidemmentson plus grand
plaisir dans la saisie de la vérité et il ne verra la satisfactiondes besoins
naturelset les obligationsde la vie publique (y compris le servicemilitaire)
que commede regrettablesnécessités.Qui a raison? Pour le savoir, il faut
s'en remettre au seul critère qui permettede juger correctementen cette
matière,à savoir l'expérience.Or, de ce point de vue, on doit admettreque le
philosophe,commen'importequi d'autre,a goûtédès l'enfanceau plaisir du
gain, et que, si son enseignementa connu un certain succès,il aura aussi
goûté au plaisir des honneurs,car le sagen'est pas moins honoré que le
soldat courageuxet le riche. C'est pourquoi son expériencede la vie
comprendcelle de cesdeux autrestypesd'hommes,en mêmetempsqu'elle
la dépasse,tandisqu'euxne saventrien du plaisir procurépar la découverte
et la contemplationdes vraies réalités.Aussi le philosopheest-il le seul qui
soit à même de compareret d'évaluerles différentessortesde plaisirs. Au
demeurant,le plaisir goûté dans la vie philosophiqueest supérieuraux
plaisirs éprouvésdansles autressortesde vie15. Car la majorité des plaisirs
corporelsne sont jamais que le remplissaged'un vide douloureuxou le
soulagementd'unegêne.Ce ne sontdoncpasdesplaisirs pursou vrais (c'est-
à-dire non mélangésde douleur),et celui qui les regardecommedesplaisirs
positifs est semblableà quelqu'unqui se trouve à la moitié d'unemontéeet
qui, ne pouvantvoir plus haut, s'imagineêtre arrivé au sommet,ou encoreil
ressembleà quelqu'un qui, n'ayant jamais vu du blanc, ferait du gris le
contrairedu noir. Or, de mêmeque la faim et la soif sont dessortesde vide
dans le corps, de mêmel'ignoranceet la déraisonsont aussides sortesde
vide, mais dans l'âme. Cependant,étant donné que les choses qui
remplissentl'esprit sont, commel'esprit lui-même, immuableset éternelles,
elles sont, par là même, plus réelles que les chosesmatérielles,qui sont
toujours changeanteset éphémères.Dès lors, l'esprit, qui se remplit « de
chosesplus réelles et qui est lui-même plus réel», seraplus réellement
rempli que le corps, qui « se remplit de chosesmoins réelleset qui est lui-

14 Républ.IV, 436ab;IX, 580d-581e.

15 Ibid., 583b-585e.
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même moins réel »16. D'où il faut conclure qu'étantainsi plus réellement
rempli de chosesplus réelles, l'esprit, lui-m'êmeplus réel que le corps, jouit
par là « plus réellementet plus véritablementdu vrai plaisir ».

Pour ce qui est d'Aristote, on sait qu'il s'estégalementattachéà montrer
la supérioritéde la vie philosophiquesur les autresgenresde vie dans le
premier livre de l'Éthique à Nicomaque.Ainsi, lui aussi déclare que les
principaux genresde vie sont au nombrede trois. Il y a d'abord la vie de
plaisir, qui estau fond unevie bestialeet qui n'estchoisiequepar les gensles
plus grossierset dotésd'unementalitéd'esclave(mêmes'ils appartiennentà
la classedirigeante).Ensuite,il y a la vie de l'hommepolitique, qui vaut déjà
mieux, puisquece qu'ony rechercheestl'honneur,qui estune fin plus noble
que le plaisir et les biens matériels.Il n'empêcheque l'honneurne saurait
davantageconstituerle bien suprême,car « il dépendplutôt de ceux qui
honorentque de celui qui est honoré», alors que « nous savonsd'instinct
que le bien est quelquechosede personnelà chacunet qu'on peut diffici-
lementnousravir ». Aristote évoqueencorela vie de l'hommed'affaires,mais
il n'en fait pasune quatrièmesorte de vie, puisqu'elleest, commela vie de
plaisir, unevie de contrainteet que,pasplus que le plaisir ou les honneurs,la
richessene sauraitêtre le bien suprême,étant « seulementune choseutile,
un moyenen vue d'une autrechose», à savoir précisémentle plaisir ou les
honneurs.Restedonc le troisièmegenrede vie, qui estaxé sur la contempla-
tion17. Mais, pour être sûr que c'estbien celle-ci qui rend l'hommevraiment
heureuxet constituedonc pour lui le bien suprême,il est nécessaire,dit le
Stagirite,d'explorerplus avantla naturedu bonheurhumain.Pource faire, il
faut partir de la fonction qui estpropreà l'hommeen tant qu'homme.Celle-
ci ne peut être que l'activité spécifiquequi le distingue des autresespèces
d'animaux,à savoir l'activité de l'âme rationnelle18

. Or, si le bien, pour tout
individu, consisteà accomplir bien et avec succèsla fonction qui lui est
propre(par exemple,« la fonction du citharisteestde jouer de la cithare, et
celle du bon citharisted'en bien jouer »), alors le bien de l'homme en tant
qu'hommene serapasautrechoseque le bon accomplissementde l'activité
de son âme rationnelle. Mais le bon accomplissementd'une fonction ou
d'uneactivité reposesur la possessiond'unevertu. Car la vertu d'unechose,
c'estjustementla dispositionqui non seulementmet cettechoseen bon état,
mais aussilui permetde bien accomplirsafonction (par exemple,c'estpar la
vertu de l'œil que notre vision est bonne, tout commec'estpar la vertu du
chevalque celui-ci estbon pour la course,porte bien soncavalieret fait face
à l'ennemi).Parconséquent,pour l'homme,le souverainbien, qui seconfond
avec le bonheur,consisteradansl'activité de l'âme rationnelleconformeà la
vertu proprede celle-ci (la aoep(a),c'est-à-diredansl'activité de la partie de
nous-mêmesqui est la plus haute (car c'estelle qui 10 nous commandeet

16 Ibid., 585d.

17 Éth. Nic. l, 2-3.

18 Ibid. l, 6, lü97b 24 - lü98a 5.
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nousdirige, 2° possèdela connaissancede ce qui est noble et divin, 3° est la
partiede notre être la plus divine). Et cetteactivité de l'âmerationnelleserala
contemplationdessubstancesdivines,surtoutde la plus élevéed'entreelles:
le PremierMoteur19

, principe suprêmeauquel« sont suspendusle Ciel et la
nature»20. Enfin, il faut soulignerque, pour Aristote, cettevie contemplative
(ou « vie selon l'intellect ») était ce qui rapprochaitle plus l'homme de la
condition divine :

car ce n'estpas en tant qu'hommequ'on vivra de cette façon, mais en tant
que quelque élémentdivin est présenten nous. L..] Si donc l'intellect est
quelquechosede divin par comparaisonavec l'homme, la vie selon l'intel-
lect est égalementdivine comparéeà la vie humaine. Il ne faut donc pas
écouterceux qui conseillentà l'homme, parcequ'il est homme, de borner sa
penséeaux choseshumaines,et mortel, aux chosesmortelles, mais l'homme
doit, dans la mesuredu possible,s'immortaliser,et tout faire pour vivre selon
la partie la plus noble qui est en lui21

.

Après avoir vu brièvementcommentle thèmedesgenresde vies avait été
traité par des philosophespaïens,nous pouvonsrevenir au passagede Luc
dont nous sommespartis. La premièretentationdu Christ peut être rappro-
chée,sanstrop de difficultés, de la vie du jouisseurou de l'hommed'affaires
dont parlait Aristote et qui donnentla premièreplace dansla hiérarchiedes
valeursaux biensmatériels,alors que ceux-cine sontquedesbiensinférieurs
ou subordonnés,qui ne sauraientprétendreau titre de bienssuprêmeset de
fins ultimes dans la vie humaine.Le Christ, en effet, répondclairementau
diable, qui l'invite à transformerdes pierresen pains, que « l'homme ne vit
pas seulementde pain, mais de toute parole qui sort de la bouche de
Dieu »22, ce qu'il est facile de paraphraseren disant que l'homme n'a pas
seulementbesoinde nourrituresterrestres,mais aussi,et plus fondamentale-
ment encore,de nourrituresspirituelles,en l'occurrencede la sagessedivine
contenuedansla Révélation.Notonsque, pasplus que Platonou Aristote, le
Christ ne condamnela recherchedes biensmatériels(le « pain»)commeun
mal en soi, mais que pour lui, commepour eux, cetterecherchedevientune
chosemauvaiselorsqu'elleaboutit à excluretoute quête'd'unbien supérieur.

La chosen'est pas moins claire pour la deuxièmetentation: le diable
prometau Christ, s'il l'adore,tous les royaumesde l'olKoUIlÉVll, c'est-à-direde
la terre habitée,avec leur gloire (86ça)23. Pourcelui qui est un tant soit peu
familier de la philosophiegrecque,il estdifficile de ne pasvoir ici un parallèle

19 Ibid. x, 7, 1177a12-21. Cf Métaph.VI, 1, 1026a10 sq.; XII, 8.

20 Métaph.XII, 7, 10nb14.

21 Éth. Nic. X, 7, 1177b27 sq.

22 Mt 4, 4, qui est une citation de Dt 8, 3. La citation donnéepar Le 4, 4 ne comprend
que la premièrepartie de la phrase,mais elle a évidemmentle mêmesens.

23 Le 4, 6; cf Mt 4, 8-9.
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avec la descriptionde la vie de l'homme politique assoiffé d'honneurs,de
triompheset de puissance.

En revanche,pour ce qui est de la troisièmetentation,il faut reconnaître
qu'un parallèle avec une éventuelle déviation de la vie de sagesseest
beaucoupplus difficile à établir. Aujourd'hui, en effet, cette tentation est
communémentinterprétéede la manièresuivante: le diable y met le Christ
au défi de prouver qu'il est bien le Fils de Dieu en faisant un miracle
spectaculaire,consistantà se jeter du haut du Temple et à demanderà son
Père l'assistancede ses anges, « car il est écrit: Il donnerapour toi des
ordres à sesanges,afin qu'ils te gardent. Et encore: Ils te porteront dans
leurs mains, depeurque tu ne heurtesdu pied quelquepierre». À quoi le
Christ répond: « Il est dit: Tu ne tenteraspasle Seigneur,ton Dieu »24. Or,
si le Christ repoussesanshésiter cette troisième tentation, c'est parcequ'il
sait que l'accepterreviendrait à tenter Dieu. Mqis mettre Dieu à l'épreuve,
c'est lui refuser sa confiance. C'est, par exemple, s'exposerde manière
présomptueuseà un danger inutile, comptant sans raison sur une aide
extraordinairede Dieu. TenterDieu, c'estaussi lui réclamerdes signespour
pallier l'incrédulité ou l'arrogancehumaine25 .

De prime abord, il semblebien qu'il n'y ait aucunrapportentrel'épreuve
à laquelle le diable soumetainsi Jésuset la vie de sagesse.Toutefois, en
parcourantle contexteplus large où le récit de la troisièmetentations'inscrit,
à savoir l'extrait du psaume91 qui est cité par le diable, il n'estpeut-êtrepas
impossiblede décelerun tel rapport.

Voyons tout d'abordde plus prèsla citation du psaume91 :

Si tu es fils de Dieu, dit le diable à Jésus, jette-toi d'ici [le pinacle du
Temple] en bas,car il est écrit [dansle psaume91] : « Il donnerapour toi des
.ordresà sesanges,afin qu'ils te gardent». Et encore: « Sur leurs mains, ils te
porteront,de peur que tu ne heurtesdu pied quelquepierre ».

Il faut savoir que ce psaumeest un poèmedidactiquesur la protection
complète que Dieu donne à celui qui s'abrite en lui avec une entière
confiance:

24 Lc 4, 11-12.

25 La Bible. L'Évangile selon saint Matthieu. Textesfrançais et latin. Commentaires
réaliséspar la Facultéde Théologiede l'Université de Navarre, Paris, éd. du Laurier, 1994,
p. 69. C'était déjà l'interprétationde plusieursPèresde l'Église, commeS. Irénéede Lyon
(Adv. Haer. V, 21, 2). Mais certains Pères donnaient une interprétation différente,
entendantla tentationdu diable commeune invitation adresséeau Christ pour qu'il fasse
étalagede sa toute-puissancedivine. Ainsi, S. Hilaire de Poitiers (In MatthaeumIII, 4) :
« Brisant les efforts et les tentativesdu diable, il (Jésusls'affirme commeDieu et Seigneur,
enseignantque l'arrogancene doit pas avoir de place chez les croyants.» De même,
S. Ambroise (In Lucam, IV, 27) fait suivre la réponsedeJésuspar cesmots: « Par où l'on
connaît que le Christ est le SeigneurDieu, et que le Père et le Fils n'ont qu'une même
puissance.»
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Celui qui demeuresousl'abri du Très-Haut
reposeà l'ombre du Tout-Puissant.
Je dis à l'Éternel: Mon refugeet ma forteresse!
Mon Dieu en qui je me confie !
Car c'est lui qui me délivre du filet de l'oiseleur,
de la pesteet de sesravages.[..,j
Tu ne craindrasni les terreursde la nuit,
ni la flèche qui vole de jour,
ni la pestequi marchedansles ténèbres,
ni la contagionqui frappe en plein midi. [..,j
Aucun malheurne t'arrivera,
aucunfléau n'approcherade ta tente.
car il ordonneraà sesanges
de te garderdanstoutessesvoies;
ils te porterontsur les mains,
de peurque ton pied ne heurtecontreune pierre...26

Or celui qui s'abriteainsi en Dieu estclairementprésenté,dansle livre des
Proverbes,commeun juste: « le nom de l'Éternel estune tour forte; le juste
s'y réfugie, et se trouve en sûreté»27. Cependant,le contextede cettephrase
des Proverbesmontre bien que le juste en question est identiquement
quelqu'un qui, par son comportement,s'opposeà l'insensé, lequel vit à
l'écart de la loi de Dieu, provoquedes querelles,se livre à la calomnie,se
complaîtdansla paresse,se fie à la richesse,et finalemententraînesa propre
perte par tous ces comportementsmauvais. Puisqu'il s'opposeainsi à
l'insensé,le juste apparaîtdonc aussi commeun sage, dont le cœurintel-
ligent « acquiertla science»et dont l'oreille « recherchele savoir»28. Autre-
ment dit, pour l'auteurdesProverbes,la justice et la sagessene font qu'un,
parcequ'ellesconsistentessentiellementdansla mêmechose:se conformer
parfaitementà la volonté de Dieu, observerscrupuleusementseslois, suivre
sesvoies en touteschoses29. Commele dit alors le psaume91, c'estbien pour
celui qui fait montred'unetelle sagesseque le Seigneurmobiliserasesanges,
afin qu'ils le gardentdanstoutessesvoies et le portentsur leurs mains, de
peurque son pied ne heurteune.pierre. On pourrait donc peut-êtrerelier la
troisièmetentationdu Christ à la sagessede celui qui suit fidèlementles voies
du Seigneuret qui, pour cette raison, peut compter sans réservesur sa
protection.Et peut-êtreaussipourrait-onalors paraphraserles parolesque le

26 Trad. Segondrevue (1975).

27 Pr 18, 10 (tr. Segond).

28 Pr 18, 15. Voir aussil'hymne à la sagesseau débutdu Siracide.
29 Notons qu'en un sens, les stoïciens(que Luc connaissaitbien) pensaientexacte-

ment la mêmechose.Cf DIOGÈNE LAËRCE, VII, 119 : Les sages« sont purs. Ils repoussent
en effet toutes les fautescontre les dieux. Les dieux mettenten eux leur complaisance,car
ils sont saints et justes envers le divin» (trad. R Goulet et M. Patillon). Voir aussi les
autresréférencescitéesinfra, n. 39-40.
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diable adresseà Jésusde la manièresuivante:« Si tu es fils de Dieu, c'est-à-
dire: si tu es un juste ou, ce qui revient au même,un sage(parceque tu te
conformes entièrementà sa volonté), 'alors demande-lui sa protection
spécialeet tu deviendrasson favori, au service duquel il n'hésiterapas à
mettresesanges».

En quoi consisteexactementle péchéqui correspondà cette tentation?
On auracomprisqu'il consisteévidemmentà considérerque la protectionde
Dieu nousestdue lorsquenoussommesdes« justes»ou des« sages», c'est-
à-dire, encoreune fois: lorsque nous nousconformonsentièrementà sa
volonté et que nous obéissonsà tous sescommandements,commesi cette
obéissancenous donnaiten quelquesorte des droits sur lui. C'est le péché
d'orgueil typique des pharisiens,que le Christ dénonceraimplacablement,
notammentdans la paraboledu pharisienet du publicain venus prier au
Temple30. C'estaussile péchéde l'ambition, qui ne concerneplus, cettefois,
la gloire et la dominationterrestres,mais bien les valeursspirituelles, car il
consisteà prétendredétenir la connaissancesuprêmeou divine, qui ferait
que nous serions« commeDieu» et que nousmériterionsainsi d'êtreservi
par sesanges...

Or, de ce point de vue, il faut reconnaîtrequ'il existait, dans la philo-
sophiepaïenne,une solide tradition faisantde la sagessedu philosopheune
qualité véritablementdivine. Ainsi Pythagoreaurait inventéle mot cj>LÀoaocj>ta
pour signifier qu'au sensstrict du terme, « nul n'estsage,si ce n'est la divi-
nité »31

, mais cela n'auraitpasempêchésesdisciplesde le considérercomme
un dieu (ou, à tout le moins, un demi-dieu)en raison, précisément,de son
immensesagesse32. De même,pour Empédocle,les âmesdes sagesétaient
appeléesà devenir des dieux33. Et l'on sait que Socrateconsidéraitque sa
vraie patrieétait le ciel34. Parailleurs,vers la fin de savie, Platonavait fini par
assimilerla véritable piété à la sagessemême, laquelle, d'ailleurs, consistait
essentiellementpour lui dansla connaissancede l'astronomieet desmathé-
matiques35. Enfin, nousavonsvu, ici même,que pour Aristote, la vie du sage
était, aussiau sensquasi littéral du terme,une vie divine. Ajoutons que les
épicurienset les stoïcienspensaientpratiquementla même chose, certes
pour des raisonsquelquepeu différentes, mais qui n'en aboutissaientpas
moins à faire du sageun « dieu parmi les hommes»36, selon l'expression
d'Épicure lui-même. Ce dernier, en effet, estimaitque le sageest tel, parce

30 Le, 18,9-14.

31 DIOGÈNE LAËRCE, 1, 12.

32 Cf DIOGÈNE LAËRCE, VIII, 11; ÉLlEN, Histoires variéesII, 26; IV, 17; JAMBLIQUE, Vie
pythagorique,§ 30-31, 140.

33 EMPÉDOCLE, fr. 146 (= CLÉMENT D'ALEXANDRIE, StromatesIV, 150).

34 Voir, entre autres,le Phédon(passim),ainsi que le Tbéétète(176a-b).

35 Épinomis,989asq.

36 ÉPICURE, Lettre à Ménéeée,135.
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que, grâceà la philosophie,il vit dansuneabsencede troubleset uneparfaite
sérénitéqui sont des biens impérissables,et que « celui qui vit au milieu de
biens impérissablesne ressembleen rien à un être mortel »37. Quant aux
stoïciens,ils soutenaientque le sageest l'hommequi vit en suivantla nature,
non seulementla siennepropre,mais aussicelle de l'univers tout entier, sans
rien faire « de ce que défendla loi commune,c'est-à-direla droite raisonqui
circule à traverstoute choseet qui est identiqueà Zeus,le chefdu gouverne-
ment de l'univers »38. Selon eux, ce sage devait regarderle même Zeus,
identifié au Dieu suprême,commele Pèrede tous les êtres39 et lui deman-
der essentiellement,dansune prière filiale : « Laisse-nousparticiperà cette
sagessesur laquelle tu te fondes pour gouverner toutes choses avec
justice»40. Et ils ajoutaientque, dansla mesureoù il ne désire rien d'autre
que ce qui lui arrive, le sage n'est l'esclave d'aucunmanqueet d'aucun
besoin, de sorte qu'il vit, totalementlibre, dans un état de parfaite auto-
suffisance,de complèteautarcie (aùTCipKEla), qui fait effectivementde lui
l'égal d'un dieu ,41 Or rappelons,une fois encore,que Luc devait avoir une
certaineconnaissanceau moins desépicurienset desstoïciens...

Cependant,pour notre propos,la questiondécisivesembleêtre celle-ci :
l'évocationd'un miracle aussispectaculaireque gratuit, comme celui de se
jeter dansle vide du hautdu Templesansen subir aucundommage,était-elle
susceptibled'éveiller, dans l'esprit d'un grec cultivé du premier siècle de
notre ère, l'idée d'une manifestationde la « sagesse»d'un personnage
possédantdes« pouvoirs»spirituelshors du commun?À notre humbleavis,
ce n'est pas impossible.,En effet, selon plusieurs biographiesantiques,
Pythagore,qui incarnait pour beaucouple sagepar excellence,aurait été,
commenousvenonsde le voir, un dieu ou, à tout le moins, un demi-dieu,qui
aurait accomplidivers miraclesspectaculairesmanifestantson pouvoir sur les
animauxet mêmesur la natureproprementdite. C'estainsi qu'on disait qu'il
avait réussià convaincreune oursede Daunia(en Italie du sud) de ne plus
s'attaqueraux hommes et aux bêtes, et aussi un bœuf de Tarente de
s'abstenirde mangerdesfèves42. Bien plus, non contentd'exhiberà plusieurs
reprisessa fameusecuisseen or43, il aurait été capableçl'éloignerdesépidé-
mies44, de mettre fin instantanémentà desventsviolents et des tempêtesde

37 Ibid.

38 DIOGÈNE LAËRCE, VII, 88 (trad. Bréhier).

39 Ibid. VII, 147.

40 CLÉANTHE, Hymneà Zeus,35 (trad. Bréhier).
ｾ .

DIOGÈNE LAËRCE, VII, 119; STOBÉE, EgloguesII, 198; PLUTARQUE, Des notions
communescontre les stoïciens,33; Descontradictionsdesstoïciens,13.

42 PORPHYRE, Vie dePythagore,§ 23-24;JAMBLIQUE, Vie pythagorique,§ 60-61.
43 PORPHYRE, Vie de Pythagore,§ 28; JAMBLIQUE, Vie pythagorique,§ 92, 135, 140;

DIOGÈNE LAËRCE, VIII, 11; PLUTARQUE, Vie deNuma,8; ÉLIEN, Histoire variée, IV, 26, 17.

44 PORPHYRE, Vie dePythagore,§ 29; JAMBLIQUE, Vie pythagorique,§ 135.
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grêle45, d'apaiserles flots irrités desfleuves ou de la mer46, de se faire saluer,
« d'unevoix graveet distincte», par le fleuve Nessos47, et mêmede serendre
maîtrede l'espaceen se transportanten un instantde Métaponteà Crotone48,
à Tauroménion49 ou à Sybaris50, alors qu'il fallait plusieurs jours pour
accomplir ces voyages...51 Et il n'aurait pas été le seul « sage»de cette
espèce,car Jamblique,se référant sansdoute à des traditions anciennes,
rapporteque les philosophesEmpédocle,Épiménideet Abaris, « qui avaient
part aux mêmespouvoirs, ont accomplide semblablesactionsen beaucoup
d'endroits»52. Enfin, on ne sauraitpassersoussilencela figure du philosophe
néo-pythagoriciencontemporaindu Christ Apollonios de Tyane, dont on
disait que, par la sagesseet la méditation,il était arrivé, commePythagorelui-
même, à se libérer des besoinsphysiqueset à acquérirdes dons extraordi-
naires,tels que la compréhensiondu langagedesoiseaux,la connaissancede
toutesles langueshumaines,la vision du secretdescœurs,la divination, l'art
de guérir des possédés,et mêmela capacitéde faire les miracles les plus
spectaculaires:c'estainsi que l'on racontaitqu'il avait ressuscitéune jeune
fille morte le jour de son mariage53 et que lui-même avait quitté le monde
d'ici-bas au milieu des plus grandsprodiges: arrivé dansun temple à une
heureindue, il aurait été arrêtéet enchaînécommesorcieret voleur par les
prêtresdu lieu, mais il seseraitdéfait sansdifficulté de sesliens et, devantles
prêtresébahis,se serait élancévers la porte du temple, laquelle se serait
ouverte puis referméetoute seule, alors qu'à l'intérieur, il s'élevaitvers le
ciel.. .54 Il sembledonc bien que, dansune certainetradition philosophique,
l'image du « sage»était associéeà la possessionde pouvoirsextraordinaires
sur la nature, comprenantnotammentla maîtrise de l'espaceet des forces
naturelles,qui joue précisémentun rôle dansla troisièmetentationdu Christ,
puisque,aprèsune translationinstantanéed'unehautemontagneau Temple
deJérusalem,le Messieest invité à défier, en quelquesorte, la loi de la chute
descorps...

Dansune telle perspective,cette troisièmetentationrecouvrirait alors un
mauvaisusagede la sagessedivine, commeles deux premièresrecouvraient

45 Ibid.

46 Ibid.

JAMBLIQUE, Vie pythagorique,§ 135. Cf PORPHYRE,Vie de pythagore,§ 29.

53 PHILOSTRATE, Vie d'Apolloniosde TyaneIV, 45.
54 Ibid. VIII, 30.

47 JAMBLIQUE, Viepythagorique,.§ 134; DIOGÈNE LAËRCE, VIII, Il.
48 ApOLLONIOS LE PARADOXOGRAPHE,Mirabilia, 6.
49 PORPHYRE,Vie dePythagore,§ 27 et 29; JAMBLIQUE, Vie pythagorique,§ 134.

50 PHILOSTRATE, Vie d'Apolloniosde TyaneIV, 10 (Thourioi est mis pour Sybaris).

51 Cette maîtrise de l'espacene serait-elle pas à rapprocherde celle du Christ se
transportanten un instant, avec le diable, du désertà Jérusalemet susceptiblede se jeter
dansle vide sansse blesser?

52
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un mauvaisusagel'une desrichesses,l'autredu pouvoir politique. Certes,les
philosophesintellectualistesqu'étaientSocrateet Platon auraienteu des
difficultés à envisagerun tel mauvaisusagede la sagesse,entenduedu moins
dans son sensvéritable, parce qu'ils étaient convaincusqu'aucunhomme
possédantla (vraie) sagessene pouvaitfaire le mal volontairement.Poureux,
la possessionde cettesagesse,qui était à leurs yeux à la fois intellectuelleet
morale, ne pouvait conduirequ'à une vie et à desactionsbonnes.C'estdire
qu'ils ne concevaientpasque l'on pût êtreà la fois sageet « malin» (au sens
moral du terme). Il n'en reste pas moins que, dans la République,Platon
dénonceviolemmentde soi-disantsages,« quêteurscharlatans»(àyupTa) ou
« devins»(flÛVTELS), qui font croire aux riches« qu'aumoyende sacrificeset
d'incantations,ils ont obtenudesdieux le pouvoir de réparer,pardesjeux et
desfêtes,n'importequelle faute commiseparun hommeou parsesancêtres,
et que si l'on veut faire du tort à un ennemi, il n'en coûterapas beaucoup
pour nuire au juste aussibien qu'à l'injuste, puisqu'ilssont, disent-ils,maîtres
des incantationset desformules magiquesqui contraignentles dieux à servir
leurs fins »55. De même,dansla cité desLois, de lourdespeinesde prisonsont
prévuespour ceux « qui promettentde convaincreles dieux avec la pensée
que, par des sacrifices, par des prières, par des incantations, ils les
ensorcellent»56.

Il est évidemmentimpossiblede prouverque, danssa présentationdes
tentationsdu Christ au désert,Luc ait été le moins du mondeinfluencépar le
thèmedesgenresde vie cheraux philosophesgrecs.Mais nous persistonsà
croire qu'unetelle hypothèsen'estpas totalementà exclure. Car on sait qu'il
écrivit son Évangile à l'intention de chrétiensde culture grecque.Or Robert
Joly a pu montrer qu'aprèsle premier siècle avant notre ère, le thème des
genresde vie, déjà en vogue à l'époquede Platon et d'Aristote, était entré
dansune phasepour ainsi dire « scolastique» : repris sousla forme canoni-
que où l'avaientfixé les grandsphilosophesantérieurs,il était alors devenu
« lieu communpour Plutarque,prétexteà dissertationpourMaxime de Tyr, à
ËKeppams pour Dion de Pruse,obstacleà contournerpour Sénèque... »57,
lesquelsauteurs,notons-le,sont tous des écrivainsplus ou moins contem-
porainsde Luc !

On sait aussique, selon la 'tradition, ce dernier était médecin. Il devait
donc avoir une certaineconnaissancedesécrits hippocratiques.Or, à propos
de la théorie de la division de l'âme en parties, le même R. Joly fait cette
curieuseremarque:

Laissonsl'originalité [de cette théorie] à Platon, mais avouonsque cette
originalité est bien mince. L'idée de diviser l'âme en deux ou trois parties
était dans l'air. Galien attribue cette tripartition à Platon et aussi à Hippo-

55 Républ. II, 364b-c(trad. personnelle,faite d'aprèsla trad. anglaisede Shorey).

56 Lois X, 909b (trad. Robin).

57 JOLY, O.C. (n. 10), p. 171 et 189.
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crate : c'est peut-êtreune erreur (dans J?otre Corpus hippocratiqueen tout
cas,on ne trouve rien de semblable),mais l'erreur est symptomatique58

.

D'autre part, étudiant les rapports d'Hippocrateet de ses successeurs
avec la philosophiede leur temps,R.O. Moon a pu écrire ceci à proposde
Pythagore:

bien qu'il soit né à peu près exactementun siècle avant Hippocrate, on
peut voir l'influence de sa philosophie dans plusieurs traités hippocra-
tiques59.

Notre conclusionsera,dès lors, la suivante:mêmes'il est impossiblede
démontrerune réelle influencede la penséede l'Antiquité classiquesur Luc,
ne faut-il pas convenir que ces rapprochementsméritaientà tout le moins
considération?

JacquesFOLLON
Université catholiquede Louvain
Institut supérieurde Philosophie
14, place du Cardinal Mercier
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58 Ibid., p. 79-80.

59 R.O. MOON, Hippocratesand His Successorsin Relation to the Philosophyof Their
rime, Londres, 1923 [réimpr. New York, 1979], p. 31-32. Incidemment, l'auteur cite
explicitementCp. 42-43) l'extrait des Tusculanesde Cicéron que nous avons nous-même
cité au débutde cet article.


