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Le corps de la possédée1 

Claudie Vanasse2 

Grande mystique italienne du XIVe siècle, Catherine de Sienne 
a subsisté uniquement grâce à l'absorption de l'eucharistie, d'un 
peu d'eau fraîche et de quelques herbes arriéres3, de l'âge de 23 
ans jusqu'à sa mort dix ans plus tard. Aux XIVe, XVe et XVIIe siè­
cles, de telles démonstrations de rigueur dans l'ascétisme ne 
sont pas isolées chez les représentantes des « invasions mysti­
ques4 », car ce sont surtout des femmes. Mais la discipline du 
corps n'est pas, dans l'histoire du christianisme, le seul fait des 
mystiques, ni même des femmes. La quasi totalité du contingent 
formé par les saints et les bienheureux que vénèrent les catholi-

' Cet article - un essai sur la mortification corporelle dans les possessions divines et 
sataniques - a été réalisé dans le cadre du séminaire « Se dire et se faire. 
Autobiographies féminines au XVII* siècle » (Université de Montréal), qui s'inscrit 
dans le projet de recherche FCAR-équipe « Femmes, action et religion au XVII" 
siècle » dirigé par D. Deslandres. L'auteure tient à remercier B. Dompnier et D. 
Deslandres pour leurs commentaires, ainsi que le CRSH et le FCAR qui soutiennent 
ses études de doctorat. 
2 Candidate au doctorat en histoire. U. de Montréal / U. Blaise-Pascal (Clermont-
Ferrand II). 
3 C. Bynum, Jeûnes et festins sacrés, p. 227-240. (Les références complètes se 
trouvent en bibliographie.) 
4 L'expression est d'A. Vauchez {La sainteté en Occident, p. 472-479) et d'H. Bremond, 
{Histoire littéraire du sentiment religieux). 
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ques pratique, à des degrés divers, des formes d'austérités 
corporelles5. 

La spiritualité ascétique est d'ailleurs née très tôt dans le 
christianisme et, au cours des siècles, elle a été influencée par les 
différents courants spirituels qui ont balayé l'Occident chrétien. 
On ne saurait saisir l'usage de la mortification corporelle sans 
tenir compte de cet héritage doctrinal. En outre, l'expérience reli­
gieuse doit être comprise dans le contexte social, économique, 
théologique et dévotionnel de l'époque et du lieu qui la voient 
naître6. Finalement, il faut aussi prendre en considération l'expé­
rience individuelle qui donne à la spiritualité de chacun une colo­
ration particulière. 

C'est dans cette optique que nous étudierons le discours en­
tourant la pratique de la mortification corporelle dans la pre­
mière moitié du XVIIe siècle grâce aux écrits autobiographiques 
de deux ursulines françaises, Marie de l'Incarnation et Jeanne 
des Anges7. La première fait partie du tout premier groupe de 
femmes missionnaires qui, en dignes représentantes de la 
Réforme catholique, quittent la France en 1639 pour participer à 
l'évangélisation des jeunes Amérindiennes du Canada. Elle est 
de plus reconnue comme l'une des plus grandes mystiques de 
son époque8. Les deux caractéristiques sont d'ailleurs intime­
ment liées : par son départ en Amérique, Marie de l'Incarnation 
accomplit la volonté que Dieu lui a dictée au cours d'un rêve pro­
phétique et elle s'appuie sur l'autorité divine pour convaincre 
son entourage, son directeur spirituel et l'évêque de Tours de 
l'impératif de sa mission9. Pour notre étude, nous utiliserons la 
Relation spirituelle qu'elle a rédigée en 1654 afin de faire 

5 II existe de très bonnes études sur la sainteté en Occident, notamment pour la fin 
du Moyen Âge et pour l'époque moderne. Nous en avons citées quelques-unes en 

bibliographie. 
8 C. Bynum, op. cit., p. 18. À propos de la mise en place d'une éthique sexuelle et, 
plus largement, corporelle, voir P. Brown, Le renoncement à la chair. 
1 Marie de l'Incarnation, Écrits spirituels et historiques (ci-après Ml) et Jeanne des 

Anges, Autobiographie 11644) (ci-après JA). 
8 Concernant la spiritualité de Marie de l'Incarnation, voir notamment les travaux de 
M.-F. Bruneau, D. Deslandres, A. Mali et C. Vanasse. 
' C.Théry, « Entre humilité et héroïsation ». 

77 



connaître ses dispositions intérieures à son directeur de cons­
cience, le jésuite Jérôme Lalemant, et à son fils, le bénédictin 
Claude Martin10. 

Jeanne des Anges, pour sa part, demeure célèbre par la pos­
session satanique qu'elle subit (ou initie ?) au monastère de 
Loudun de 1632 à 1640, possession qui contamine bientôt toutes 
les religieuses du monastère. Cette crise religieuse, sur fond de 
crise politique, connaît un énorme retentissement dans tout le 
royaume, sa diffusion étant entre autres assurée par la presse de 
l'époque. Le petit couvent de Loudun se transforme rapidement 
en véritable théâtre de la possession où se pressent des centai­
nes de personnes venues assister aux exorcismes publics". 
Libérée de ses diables (qui sont au nombre de sept) par le jésuite 
Jean-Joseph Surin, Jeanne des Anges devient, à l'image de son 
directeur de conscience et exorciste, une mystique que viendront 
consulter ecclésiastiques, religieuses ou hommes d'affaires. 
Plusieurs mettent en doute cette conversion et accusent la supé­
rieure de Loudun d'être une fausse spirituelle, une actrice qui 
aurait interchangé le masque de la possédée pour celui de la 
mystique afin de ne pas sombrer dans l'oubli12. Dans son auto­
biographie rédigée en 1644 à la demande du père Saint-Jure, son 
nouveau directeur de conscience, elle relate « ce qui s'est passé 
dans sa possession13 ». À cette époque, elle est déjà influencée 
par la spiritualité mystique de ses directeurs jésuites, ce qui, du 
coup, imprègne une confession livrée postérieurement. 

Possédée de Dieu, possédée du diable, Marie de l'Incarnation 
et Jeanne des Anges nous offrent des témoignages éclairants sur 
un monde où le merveilleux est omniprésent. Beaucoup croient, 

'" Avant de devenir religieuse, Marie de l'Incarnation avait été mariée pendant une 
courte période de temps et elle a eu un fils, Claude Martin, qu'elle abandonna 
d'ailleurs à la providence lorsqu'elle entra chez les ursulines en 1633. Ils ont échangé 
ensemble une abondante correspondance spirituelle pendant les 33 années que l'ur-
suline passa à Québec (Voir M.-F. Bruneau, « Le sacrifice maternel »). 
" Voir M. de Certeau, La possession de Loudun. 
12 H. Bremond, « Surin et Jeanne des Anges », M. de Certeau, La possession de 
Loudun, chapitres 12 et 13, p. 287-326 ; M. de Certeau, « Jeanne des Anges », JA, in 
p. 303-344 et G. Légué et G. de laTourette, « Sœur Jeanne des Anges », in JA, p. 19-
61. 
13 JA, p. 63. 
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en effet, que le surnaturel peut à tout moment faire irruption 
dans la vie quotidienne et utilisent les forces du bien et du mal 
pour expliquer toutes sortes de phénomènes liés à une nature in­
comprise et insoumise. Possessions mystiques et diaboliques ne 
représentent, dans ce contexte, que deux manières d'entrer en 
contact avec un « au-delà » que personne ne remet en doute. 
Selon Michel de Certeau, elles sont d'ailleurs « notoirement 
symétriques », « présentant une structure analogue14 » mais 
contraire. Il nous a donc semblé intéressant de faire le parallèle 
entre les deux à travers l'étude de la mortification corporelle que 
les deux ursulines ont pratiquée à divers moments de leur rela­
tion avec les puissances de l'au-delà. Avant même de fournir des 
éléments explicatifs concernant les pratiques ascétiques de 
Marie de l'Incarnation et de Jeanne des Anges, il conviendra de 
présenter les divers moyens utilisés par les deux religieuses 
pour discipliner leur corps. 

Les moyens de la mortification 

Pour évaluer les moyens utilisés par Marie de l'Incarnation et 
Jeanne des Anges pour se mortifier, nous avons relevé les diffé­
rentes références qu'elles fournissent chacune dans leur autobio­
graphie, tout en sachant que ces énoncés ne sont qu'indicatifs et 
qu'ils ne nous renseignent pas nécessairement sur la fréquence 
des pratiques pénitentielles. 

La pratique la plus fréquemment utilisée par les deux ursu­
lines est sans conteste la discipline qui désigne chez Marie de 
l'Incarnation et Jeanne des Anges l'instrument utilisé pour la fla­
gellation. La haire et le cilice, surtout mentionnés par Marie de 
l'Incarnation sont, quant à eux, des chemises rudes portées direc­
tement sur la peau qu'elles irritent. La première est souvent en 
crin alors que la seconde (qui est parfois aussi une large cein­
ture) est constituée de poils de chèvre provenant de la Cilicie, 
d'où elle tire son nom. Cachés sous les vêtements pendant de 
longues heures, la haire et le cilice permettent une mortification 
à la fois discrète et continuelle, contrairement à la discipline 

" Michel de Certeau, La possession de Loudun, p. 13. 
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brève et violente que l'on doit s'administrer (ou se faire adminis­
trer) à l'abri des regards importuns. 

D'ailleurs, les choix opérés par les deux ursulines dans l'éven­
tail des pratiques ascétiques n'est certainement pas innocent : il 
reflète le caractère et la personnalité de chacune. Ainsi, Marie de 
l'Incarnation, dont la détermination n'a d'égale que la patience, 
privilégie (à l'exception de la discipline) un type de pratiques 
ascétiques moins violent et théâtral que Jeanne des Anges, qui 
est beaucoup plus instable et excessive. Le port d'une ceinture 
ornée de piquerons, le contact du feu, des orties et des épines 
forment un contingent de mortifications qui s'accorde bien avec 
cette dernière. 

Cependant, n'oublions pas que les religieuses sont soumises 
à la direction spirituelle de leurs confesseurs qui déterminent 
tant le type que la fréquence des pratiques ascétiques de leurs 
pénitentes. En effet, l'Église catholique à l'époque moderne af­
fiche une nette volonté de contrôler ses ouailles. Mais les direc­
teurs de conscience, soucieux de départager les vraies expérien­
ces mystiques des fausses et de démasquer les opérations du 
démon, se spécialisent dans le discernement des esprits par une 
connaissance détaillée des états intérieurs de leurs dirigées15. 
Cette connaissance, et peut-être les suggestions des religieuses 
elles-mêmes, ont certainement permis aux confesseurs de Marie 
de l'Incarnation et de Jeanne des Anges de leur recommander 
des mortifications qui leur conviennent. Du reste, les manuels de 
confesseurs, les traités sur l'oraison mentale, la contemplation 
ou la mortification - et ils sont légion au XVIIe siècle - recom­
mandent unanimement cette adaptation de la direction spiri­
tuelle au pénitent ou à la pénitente16. 

15 A ce sujet, voir I. Poutrin, Le voile et la plume, p. 51-70 et 101-114. 
18 Pour ne citer qu'un exemple, le jésuite François Guilloré, dans son traité sur La 
manière de conduire les âmes dans la vie spirituelle, propose différentes manières 
de conduire les personnes selon qu'elles soient bilieuses et emportées, sanguines et 
affectives, etc. (p. 129 et ss.). 
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La nature déchue 

Les pratiques ascétiques permettent aux hommes de s'in­
fliger volontairement une douleur physique. Aux yeux des chré­
tiens, cette souffrance revêt un caractère positif puisqu'elle 
contribue à purifier l'homme de ses péchés, à l'image du Christ 
mort sur la croix pour laver le péché du monde. D'autres mortifi­
cations tels le jeûne, l'altération du goût des aliments, la priva­
tion de sommeil et la recherche de l'inconfort durant le repos bri­
ment les besoins essentiels de l'être vivant. On voudrait ne lui 
accorder que ce qu'il lui faut pour survivre et éviter qu'il ne 
prenne ses aises. De cette manière, c'est la condition humaine et 
la corruptibilité du corps qui l'accompagne nécessairement, qui 
sont visées. L'homme, créé à l'image de Dieu, n'aurait pas dû être 
mortel ni avoir de tels besoins physiologiques mais, par sa 
propre faute, il a perdu sa condition première et est devenu 
corrompu. 

Étymologiquement, le verbe mortifier provient du latin morti-
ficare qui signifie « donner la mort17 ». Dans le christianisme, 
particulièrement à l'époque moderne, les mortifications tant 
corporelles que psychologiques constituent un instrument 
efficace dans la lutte de l'homme contre la concupiscence, ce 
penchant irréductible au péché, conséquence de la faute d'Adam. 
Par la domination de leur corps, les chrétiens mènent en réalité 
un combat qui se déroule dans le théâtre intérieur de la nature 
humaine dont ils ont une vision pessimiste. Celle-ci se base sur 
l'interprétation augustinienne du péché originel, doctrine in­
contournable pour la compréhension de la spiritualité ascétique 
et qu'il convient d'exposer brièvement puisque les théologiens 
catholiques des XVIe et XVIIe siècles, dans leurs discours sur la 
mortification, s'appuient fréquemment sur celle-ci. 

Comme ses prédécesseurs, saint Augustin croit qu'au paradis 
terrestre, le corps et l'âme de l'homme vivaient en parfaite har­
monie, dans une sorte de condition angélique. Pour lui, le Paradis 
n'était pas incompatible avec le désir sexuel : s'ils n'avaient pas 
commis la faute, Adam et Eve auraient même engendré des 

G. Mathon, « Mortification », col. 790. 
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enfants « avec une volupté ordonnée et réglée par la volonté18 ». 
Mais en voulant goûter à l'arbre de la connaissance du bien et du 
mal, en désobéissant au commandement divin, Adam et Eve ont 
voulu substituer leur volonté à celle de Dieu et ont détourné leur 
amour pour Lui vers leur propre personne. La racine du péché se 
trouve donc dans l'amour-propre de l'homme, ce que réaffirment 
encore les théologiens à la fin du XVIIe siècle, dont Bossuet : 

L'âme, se voyant belle, s'est délectée en elle-même et 
s'est endormie dans la contemplation de son excel­
lence ; elle a cessé un moment de se rapporter à Dieu, 
elle a oublié sa dépendance ; elle s'est premièrement 
arrêtée et ensuite livrée à elle-même. Déçue par sa 
liberté, qu'elle a trouvé si belle et si douce, elle en a fait 
un essai funeste [...] Mais en cherchant d'être libre 
jusqu'à s'affranchir de Dieu et des lois de la justice, 
l'homme est devenu captif de son péché (Traité de la 
concupiscence, p. 56-57). 

En conséquence, Adam et Eve ont perdu la familiarité de Dieu, 
ils ont été soumis à la souffrance et à la mort, ils ont perdu la 
subordination de leurs passions, ils sont devenus ignorants et 
concupiscents. Leur nature s'est donc corrompue : tout comme 
la gourmandise ou la paresse, le désir sexuel n'est qu'un signe 
visible de cette dislocation intérieure qui empêche au corps 
d'écouter la volonté. Marie de l'Incarnation et Jeanne des Anges 
partagent, comme beaucoup de gens à leur époque, ces convic­
tions sur la nature humaine. Même ces femmes sont convaincues 
que les appétits déréglés les détournent de Dieu : 

Il faut avouer que, quand j'eusse fait l'imaginable pour 
confesser et anéantir tout ce que j'avais d'impur en moi, 
[...] je vis en une si grande disproportion de la pureté de 
l'esprit humain pour entrer en union et communication 
avec la divine Majesté, que cela est épouvantable (Marie 
de l'Incarnation p. 93). 

De plus, tous les hommes portent la faute d'Adam car au 
moment de pécher, celui-ci contenait toute sa descendance en lui 
et la tache originelle s'est transmise à tous à travers la repro-

" Cette parole de saint Augustin est citée par J. Delumeau (p. 275). Sur la doctrine 
de saint Augustin, voir Ph. Delahaye et al., P. Brown (p. 464-512) ; J. Delumeau 
(p. 273-314) et R Guilluy. 
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duction. Cette dernière idée a d'ailleurs porté bon nombre de 
chrétiens à confondre le péché originel et le péché sexuel, confu­
sion que les prédicateurs et les auteurs de traités moraux ont 
largement répandue dès les derniers siècles du Moyen Âge19. 
Encore au XVIIe siècle, Bossuet, dans son Traité de la concupis­
cence, reprend cette confusion : « Ce désordre a commencé dans 
nos premiers parents : nous en naissons, et cette ardeur déme­
surée est devenue le principe de notre naissance et de notre 
corruption tout ensemble » (p. 34-35). Néanmoins, l'idée que le 
désir sexuel est cause de la chute circulait déjà parmi les pen­
seurs chrétiens depuis le IIe siècle20. Elle les a conduits à une 
vision de plus en plus négative de la sexualité mais aussi du 
corps, directement associé à la nature corrompue de l'homme. 

Un autre glissement sémantique est venu renforcer cette 
association, cette fois à propos du concept de la chair. Ce mot, tel 
que l'avait d'abord utilisé saint Paul, désigne à la fois le corps 
physique et la nature déchue, principe des appétits déréglés et 
racine du péché21. Depuis l'époque patristique, ces deux signifi­
cations ont tendu à se fondre l'une dans l'autre22 : le corps est 
bien devenu le lieu du péché. 

La mortification des sens 

Afin de lutter contre le mal, le chrétien cherche à mortifier ses 
sens, « fenêtres du corps [par lesquelles] le poison du plaisir 
entre jusqu'à l'âme pour la corrompre23. » Les sens possèdent en 
effet un empire considérable sur les facultés de l'âme car ils 
nourrissent son imagination et ses passions et la troublent par 

19 J. Le Goff, « Le refus du plaisir », p. 54-55. 
20 P. Brown, Le renoncement à la chair, p. 121. 
2' Cette affiliation est plus évidente chez Jeanne des Anges qui utilise les deux sens 
du mot chair pour désigner le corps et la nature corrompue (p. 120-121 et 131-132). 
22 M. Viller et J. Bonsirven, • Chair » et M.D. Gasnier, « Éléments pour une pensée 
chrétienne du corps », p. 76-77. Le Dictionnaire universel d'Antoine Furetière indique 
bien les deux significations sous le vocable « chair ». 
23 F. Guilloré, Maximes spirituelles pour la conduite des âmes, p. 61. 
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des tentations et des désirs matériels qui ébranlent sa volonté. 
Mais comment ne pas céder aux plaisirs des sens ? Il faut com­
battre le mal dans son principe, notamment en s'attaquant à la 
chair rebelle et en demeurant chaste. 

Encensées par saint Paul dans ses Épîtres, la virginité et la 
continence sexuelle sont nécessaires à celui qui souhaite re­
trouver sa pureté originelle car, aux dires de l'apôtre, l'esprit est 
opposé à la chair et celle-ci détourne de Dieu24. L'hagiographie, 
par ailleurs, a largement véhiculé cet idéal de chasteté, contri­
buant à en faire une caractéristique obligatoire de la sainteté 
chrétienne. Pour lutter contre le désir sexuel, la mortification du 
corps est un instrument efficace, comme en témoigne Jeanne 
des Anges qui subit fréquemment des « tentations contre la chas­
teté » qu'elle attribue le plus souvent au démon25 : 

La violence que m'a faite ce maudit esprit par ces impu­
retés et par le feu de la concupiscence qu'il me faisait 
ressentir au-delà de ce que je puis dire, m'a obligée de 
me jeter sept ou huit fois dans des brasiers de feu où je 
demeurais des demi-heures tout entières, afin d'éteindre 
cet autre feu, de sorte que j'avais la moitié du corps tout 
grillé (p. 135). 

Si Marie de l'Incarnation ne semble pas livrer un tel combat, 
elle associe toutefois la continence à la perfection religieuse 
puisqu'elle prononce un vœu de chasteté perpétuelle après son 
veuvage. Encore dans le monde, elle repousse tous les préten­
dants pour se vouer à Dieu26. 

L'usage de la mortification dans la possession satanique 

La pénitence corporelle s'inscrit, chez Jeanne des Anges, dans 
un vaste combat contre le diable institué au plus fort de la pos­
session par son directeur de conscience, le père Jean-Joseph 

24 Rom. 8, 5-13. Voir aussi R Brown, Le renoncement à la chair, p. 74-78. 
25 JA, p. 86, 101-102, 106-107, 131-132. 
26 Ml, p. 78. 
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Surin27. Dans les écrits de la supérieure de Loudun, le corps est 
le siège de la possession satanique : « J'avais sept démons dans 
le corps » (p. 77), dit-elle. Dès le début de la possession, la pré­
sence du diable s'exprime par un vocabulaire du corps, un 
langage des sens. « Grimaces, contorsions, révulsions, etc. cons­
tituent peu à peu le lexique du diable28. » Les démons qui possè­
dent Jeanne des Anges font d'ailleurs toutes sortes d'opérations 
sur son corps : ils la livrent à la gourmandise et à la luxure, ils 
provoquent chez elle une grossesse nerveuse et laissent des 
marques physiques sur sa main après leur sortie. C'est donc 
armée de sa discipline qu'elle poursuit sa lutte contre leurs 
assauts : 

Peu après ce démon me saisit encore, ce qui m'affligea 
beaucoup. Je me déterminai de recommencer de pren­
dre la discipline, ce que je fis pour ne point céder à mon 
ennemi. Je ne sache pas avoir eu plus de combats que 
ce jour-là ; car, sans exagération, je fis ce jour là plus de 
sept heures de discipline à diverses reprises (p. 139)29. 

Son confesseur lui prescrit également la discipline dans l'es­
poir d'attirer sur son cas la miséricorde divine : 

Le Père me proposa de faire de nouveaux efforts pour 
combattre notre ennemi, ajoutant qu'il était d'avis que je 
me retirasse pour aller faire la discipline, jusqu'à ce que 
Dieu eût pitié de moi, me tirant de l'oppression de mon 
ennemi, et qu'il espérait que Dieu me bénirait et me 
rendrait victorieuse (p.176). 

Employer la souffrance volontaire dans l'espoir d'apaiser la 
colère de Dieu et d'attirer sa pitié est une idée répandue dans le 
christianisme : dans les moments de crises des XIIIe et XIVe 

siècles, des laïcs - mieux connus sous le nom de Flagellants- ont 
déclenché de grandes dévotions pénitentielles pour détourner 
les châtiments divins. Et Dieu, omnipotent, est assurément plus 
puissant que le démon, cet ange qu'il a lui-même déchu. 
D'ailleurs, dans l'esprit des religieux. Dieu permet au démon 

27 JA, p. 114-115 et 140. La presque totalité des extraits qui se rapportent à la disci­
pline corporelle se trouvent entre les pages 114 et 177. 
28 M. de Certeau, La possession de Loudun, p. 68-69. 
29 Aussi p. 120-121, 123, 124, 134, 135 et 137. 
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d'agir, l'utilisant comme un auxiliaire pour punir les hommes de 
leurs péchés et les conduire sur la voie de la conversion30. 

Aussi, dans le discours de la possédée, on s'aperçoit rapide­
ment que, sous le couvert du combat contre Satan se livre en fait 
un autre combat, celui de l'homme contre sa nature. Grâce au 
« traitement moral31 » du père Surin, Jeanne des Anges admet 
petit à petit sa propre responsabilité dans la possession. D'abord, 
elle reconnaît que les démons puisent leurs forces dans ses 
propres défauts, notamment son amour-propre et son naturel 
dissimulateur : 

Le diable me trompait souvent par un petit agrément 
que j'avais aux agitations et autres choses extraordi­
naires qu'il faisait dans mon corps. Je prenais un 
extrême plaisir d'en entendre parler et j'étais bien aise 
de paraître plus travaillée que les autres, ce qui donnait 
de grandes forces à ces esprits maudits, car ils sont bien 
aise de nous pouvoir amuser à regarder leurs opéra­
tions, et, par là, ils s'insinuent peu à peu dans les âmes 
et prennent de grands avantages sur elles ; car ils font 
que l'on n'appréhende pas leur malice. Au contraire, ils 
se familiarisent avec l'esprit humain et tirent de lui par 
ces petits agréments un tacite consentement pour 
opérer dans l'esprit de la créature qu'ils possèdent, ce 
qui leur est fort préjudiciable, car, par là, ils impriment 
en elles ce qui leur plaît et leur font croire ce qu'ils 
veulent!...] ( p. 83)32. 

Elle finit par avouer que le mal provient d'elle-même et que, 
« à la réserve de grandes violences, un démon et moi c'était la 
même chose » (p. 128) : 

Je fus donc, par la grâce de Notre-Seigneur, bien établie 
dans la résolution de me prendre à moi-même de tous 
mes troubles, et de ne plus tant regarder les démons 
comme en étant les auteurs. C'était avec raison que je 
m'établissais dans ce sentiment, car, après avoir bien 
examiné toutes mes inclinations, et être un peu entrée 

30 D. Deslandres, « "Le diable a beau faire..." Marie de l'Incarnation, Satant et 
l'Autre ». 
31 Pour avoir quelques indications sur la conduite du père Surin et sur la personna­
lité de Jeanne des Anges, voir M. de Certeau, « Jeanne des Anges » et H. Bremond, 
« Surin et Jeanne des Anges ». 
32 Un bon nombre d'exemples démontrent cette prise de conscience (p. 80, 114, 119, 
120, 123-124, 127). 
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dans les sentiments de la grâce, je reconnus bientôt que 
le mal venait de moi, et que mes ennemis se servaient 
des matières que je leur fournissais (p.126). 

Quand, suivant l'avis du père Surin, la religieuse se résout à 
se « jeter dans une vie fort pénitente », elle se décourage à 
l'avance. Il lui semble qu'elle veut « entreprendre des choses 
impossibles, à cause de la faiblesse de [sa] nature » (p.126). Et, 
en effet, elle ne parvient pas seule à se défaire de la présence en­
vahissante de ses démons. Jeanne des Anges ne peut réussir à 
surmonter sa chair faible (dans les deux sens du mot) sans la 
grâce divine33. Armée de sa discipline et portée par sa foi, l'ursu-
line réussit apparemment à surmonter l'épreuve : 

Pendant cette année-là, je ne l'ai point prise [la disci­
pline] moins que trois fois par jour mais avec une telle 
violence que j'étais pour l'ordinaire toute en sang, et, si 
Dieu ne m'eût très particulièrement aidée de sa grâce, je 
n'eusse pu subsister un mois dans ce combat. Mais 
Notre-Seigneur me faisait bien voir qu'il le désirait de 
moi, car, lorsque j'étais toute déchirée jusqu'aux os et 
qu'il me semblait que je ne pouvais plus continuer à me 
discipliner à cause de l'état où j'avais mis mon corps, en 
même temps je me trouvais guérie de mes blessures. 
J'offrais à Dieu ma volonté et le désir que j'avais de 
combattre mes ennemis : pour lors, Notre-Seigneur me 
guérissait (p.108-109). 

Soulignons au passage la violence des austérités de Jeanne 
des Anges qui s'accorde si bien avec le portrait qu'elle dresse de 
son propre caractère34. Mais, si elle s'adonne avec autant 
d'énergie à la discipline de son corps, il semble qu'elle ne joint 
pas toujours l'esprit d'humilité qui conviendrait à la pénitence 
qu'elle s'impose. Pour combattre la chair avec l'aide de la grâce, 
en effet, la mortification des membres est loin d'être suffisante. 
La supérieure de Loudun s'en rend bien compte, son amour-
propre étant son plus grand ennemi. Au cours d'une oraison, une 
voix intérieure le lui reproche d'ailleurs : 

Je veux bien que tu continues la rigueur de ta vie et que 
tu ne pardonnes rien à tes sens, mais je veux encore que 

33 JA, p. 76, 114, 133, 137, 140, 145, 147. 
34 Voir aussi JA, p. 139 et 183. 
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tu attaques ton esprit et que tu domptes la dureté de ton 
ennemi par la patience, en souffrant avec humilité et 
douceur ce qui t'arrivera en cet état (p. 144-145). 

À la lumière de ces aveux, peut-on dire que, par le biais de la 
mortification corporelle, Jeanne des Anges vise en fait l'anéantis­
sement de sa propre nature mais sous le couvert d'un combat 
avec le démon35 ? 

L'usage de la mortification corporelle dans l'union mystique 

Si, chez Marie de l'Incarnation, le corps n'est pas présenté 
littéralement comme le domaine de Satan, il conserve tout de 
même une image négative : c'est le siège du péché. Les témoi­
gnages qu'elle nous livre à propos de ses austérités concernent 
pour la plupart la période qui précède son entrée en religion. 
Cela laisse entendre qu'à ses yeux, ce type de pratiques a une 
plus grande utilité dans le monde que dans le cloître, le monde 
étant perçu dans le catholicisme comme un lieu dangereux, 
« misérable vallée36 » où la rédemption est beaucoup plus diffi­
cile à atteindre. 

En outre, il semble que les ursulines n'aient pas encouragé de 
telles pratiques. C'est du moins ce qu'affirme Marie de 
l'Incarnation : « Une des premières choses que l'on me fit 
observer fut de suivre la vie commune, de quitter mes tuniques 
de serge, etc. ; de tout cela, l'on ne me laissa que ce qui s'accom­
modait à la règle » (p.165). Nous avons vérifié dans la règle des 
ursulines de Québec - rédigée en 1647 par le père Lalemant avec 
la collaboration de Marie de l'Incarnation - « ce qui s'accom­
mode à la règle ». En plus du jeûne, les seules pénitences recom­
mandées sont plutôt douces pour le corps : 

baiser les pieds des sœurs de toute ou d'une partie, 
manger à terre, estre prostrée au seuil de la porte lors­
que la Comunauté entre et sort du réfectoir ; demander 

35 Voir JA, p. 80, 83, 90-91, 115, 119, 120. 
36 L'expression est utilisée par J.-F. LeTillier dans une lettre à Jeanne de Chantai (ci­
tée dans F.-M. de Chaugy, La vie de IX Religieuses, p. 75). Ce type d'expression est 
assez commun dans les écrits religieux à la fin du Moyen Âge et à l'époque moderne. 



pièce à pièce tout ce qu'on a besoin pour sa réfection, le 
demander humblement à genoux [...l37. 

De plus, les lettres écrites par les consœurs de Marie de 
l'Incarnation après sa mort ne parlent pas d'austérités corpo­
relles. Elles insistent davantage sur son courage et sa patience 
pendant ses maladies38. 

En somme, l'essentiel des extraits qu'elle nous a laissés et qui 
concernent la mortification du corps coïncident avec la période 
durant laquelle elle mène une existence séculière. D'ailleurs, 
comme le fait remarquer Marie-Florine Bruneau, la discipline du 
corps n'occupe pas une place centrale dans la spiritualité de 
Marie de l'Incarnation : elle aurait dans ce cas choisi de joindre 
un ordre religieux dont la règle était beaucoup plus austère, 
telles les carmélites ou les feuillantines39. 

C'est avec la permission de son premier directeur, le feuillant 
Raymond de Saint-Bernard, que Marie Guyard débute ses péni­
tences corporelles, un peu plus d'un an après sa « conversion » 
de 1620. « En ce commencement, ce fut une ceinture de crin et la 
discipline, et il me régla l'ordre que je devais tenir en la confes­
sion et la communion, qui fut les fêtes et dimanches et les jeudis 
pour cette première année », note-t-elle (p. 71). Le but qu'elle 
poursuit par cette mortification se situe sur un plan métaphy­
sique extrêmement élevé, celui de l'union mystique. Elle se 
heurte en cela à sa propre chair qu'elle cherche à réduire par de 
rigoureux traitements, à l'instar des premiers Pères du désert : 

Elle fait l'imaginable pour gagner son cœur [celui de 
Dieu], et lui, il lui donne un nouvel esprit de pénitence 
qui fait qu'elle traite son corps comme une esclave. Elle 
le charge de haires, de cilices et de chaînes, le fait cou­
cher sur le bois, et pour linceul, un cilice ; elle le fait 
passer partie des nuits à se discipliner sanglamment ; 
elle lui fait manger de l'absinthe, de peur qu'il prenne 
goût aux viandes ; elle ne lui permet de sommeil que le 

37 J. Lalemant, Constitutions et Règlements, p. 171-172. 
38 Voir les annexes XXXI à XXXIX de la Correspondance de Marie de l'Incarnation 
(p. 1010-1030). 
39 M.-F. Bruneau, Women Mystics Confront the Modern World, p. 40. 



peu qu'il lui en faut pour ne le pas laisser mourir, parce 
qu'elle veut qu'il souffre (p. 96-97). 

On décèle dans cet extrait une sorte de dualisme pratique 
opposant le corps et l'esprit : la souffrance du premier permet la 
libération du second40. Cette idée, fortement inspirée par saint 
Paul, a traversé les siècles malgré les positions anti-dualistes de 
l'Église, comme l'a bien montré Robert Bultot. D'ailleurs, Jeanne 
des Anges partage aussi cette conception : « Par ces pratiques de 
mortifications, Notre-Seigneur me donna un grand pouvoir sur 
moi-même, car je vins dans une telle liberté d'esprit que je pou­
vais faire oraison » (p. 147). Mais, chez Marie de l'Incarnation, ce 
dualisme corps/esprit est nuancé par sa conception de l'âme, 
laquelle est divisée en deux parties, l'une supérieure et l'autre 
inférieure ou sensitive. La première tend à rejoindre Dieu, mais 
elle est enchaînée à la condition mortelle par la partie inférieure 
qui est le lien entre le créé et l'essence de l'homme. Cette 
seconde partie correspond en fait à la nature corrompue par le 
péché41 et c'est elle que Marie de l'Incarnation veut anéantir par 
les mortifications de son corps. Soulignons qu'il ne s'agit pas de 
faire réellement mourir son corps ou ses « passions », mais 
plutôt de mourir au monde et à soi-même : « En cette mort, que 
j'appelle ainsi au regard des choses spirituelles, il y a plusieurs 
degrés, parce qu'il y a bien des coins et recoins et des trésors 
divers de ruses et de finesses en la nature corrompue [...]. » 
Cette mort en plusieurs degrés dont elle parle est, en d'autres 
mots, l'avancement spirituel de l'âme vers l'union mystique. 

Comme Marie de l'Incarnation, bon nombre de mystiques au 
XVIIe siècle s'inscrivent dans ce que Louis Cognet appelle la via 
negationis, c'est-à-dire la voie du renoncement au créé qui 
permet de parvenir à une parfaite nudité d'esprit, essentielle à la 
rencontre divine. Cette union se produit par l'absorption de la 
volonté de l'homme dans la volonté de Dieu, nécessitant une 
abnégation totale de soi et aboutissant à une sorte de déperson­
nalisation. Dans cet itinéraire spirituel, la mortification corporelle 
contribue à atteindre cet état d'anéantissement car elle humilie 

40 Aussi, Ml, p. 131, 145, 204-205, 246-247. 
41 Ml, p. 114-115. 
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autant le corps, siège du péché, que la partie sensitive de l'âme. 
Le combat se déroule sur deux fronts : l'un extérieur et l'autre 
intérieur. 

L'utilisation de pratiques de mortification s'insère, semble-t-il, 
au début du « chemin de perfection » qui conduit au mariage spi­
rituel, aboutissement ultime de l'expérience mystique que Marie 
de l'Incarnation atteint à l'âge de 27 ans42. Dans le douzième état 
d'oraison, elle nous parle de « ceux qui, entrant en la vie spiri­
tuelle, s'étudient à se mortifier et les dompter [ses passions], 
pour tâcher d'avancer en la perfection, pour enfin tâcher d'acqué­
rir par leur travail, avec l'assistance de la grâce, la paix du cœur » 
(p. 291). Elle-même recourt à la haire ou à la discipline 
presqu'exclusivement pendant qu'elle vit dans le monde, peu de 
temps après avoir reçu ses premières visions mystiques. Il n'est 
pas étonnant qu'à cette époque son directeur de conscience 
cherche à éprouver la solidité de sa vocation et à en contrôler 
l'authenticité. 

Durant cette période, Marie Guyard tient d'ailleurs un dis­
cours beaucoup plus négatif à l'égard du monde, qu'elle voit 
« tout contraire à l'Esprit de Jésus-Christ (p. 115)43 », et de la créa­
ture en général. À l'instar des mortifications corporelles, cette vi­
sion pessimiste du monde et de l'être disparaît après sa prise de 
voile. Cela laisse croire qu'à ce moment de sa vie, Marie de 
l'Incarnation a terminé un certain processus de renoncement qui 
culmine avec la séparation de son fils44. Elle semble avoir réussi 
à transcender le créé pour atteindre un état d'union stable avec 
Dieu. À ce stade, les pratiques ascétiques ne revêtent plus la 
même importance. 

42 Elle relate cette expérience dans le septième état d'oraison de son autobiographie 
(Ml, p. 136-164). 
43 Voir aussi Ml, p. 72, 104, 105, 153, 154-155 et 197. 
44 II ne faut pas oublier que la Relation spirituelle de Marie de l'Incarnation est écrite 
plusieurs années après son départ pour Québec. Elle y fait donc a posteriori une 
réflexion sur son itinéraire spirituel, ce qui ne nous permet pas de savoir ce qu'elle 
pensait réellement au moment où elle est entrée chez les ursulines ou lorsqu'elle a 
quitté la France. 
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Conclusion 

Finalement, une chose ressort clairement des deux écrits. La 
mortification corporelle est un moyen nécessaire dans la lutte de 
l'homme contre sa nature corrompue. Il s'agit de transcender la 
nature même de l'être, son amour pour lui-même et sa tendance 
à succomber aux passions de ses sens sans tenir compte des 
volontés de l'esprit. En affligeant volontairement leur corps de 
souffrances, elles cherchent à atteindre un plus grand contrôle de 
soi qui leur permettrait de s'attirer la grâce divine. 

On se souvient toutefois de Marie de l'Incarnation et de 
Jeanne des Anges pour d'autres raisons que leurs mortifications, 
lesquelles occupent une place assez secondaire dans leurs écrits. 
Le ton même qu'elles utilisent pour en parler laisse le lecteur sur 
l'impression que ces pratiques n'ont rien d'exceptionnel ou 
d'étrange. Et, en effet, les pratiques ascétiques semblent être 
monnaie courante dans l'univers religieux du XVIIe siècle comme 
en témoignent bon nombre de biographies spirituelles et d'écrits 
autographes de cette époque45. L'Église, à travers la mainmise 
des directeurs de conscience sur les religieuses, cautionne et en­
courage la discipline du corps tout en prêchant une certaine mo­
dération dans sa pratique. À l'ère du concile de Trente, elle 
démontre une grande volonté à contrôler ses ouailles et décou­
rage le plus souvent les initiatives personnelles, surtout celles 
des femmes. Si les destins de Marie de l'Incarnation et de Jeanne 
des Anges paraissent extraordinaires, elles n'en demeurent pas 
moins soumises au contrôle des clercs qui leur suggèrent des 
dévotions conformes aux idéaux de l'Église qu'ils représentent. 
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