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La femme, ou elle aime ou elle hait, 
 il nÕy a pas de troisi•me [voie]. 

Malleus Maleficarum, 
J. Sprenger, H. Institoris. 

 

 

 

 

Y hasta ahora, entre los que la conocemos, 
m‡s fama tiene de bruja que de santa. 

El coloquio de los perros, 
M. de Cervantes. 

 

 

 

Quien quisiere hacer buenas a todas las mujeres, 
convierta a todos los hombresÉ 

Mi empe–o no es persuadir la ventaja, 
sino la igualdad. 

Defensa de las mujeres, in 
Teatro Cr’tico Universal, 

B. J. Feijoo. 
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ABRƒVIATIONS ET SIGLE S UTILISƒS  

Pour les archives 

AHN   Archivo Hist—rico Nacional, Madrid. 
BNF   Biblioth•que Nationale de France, Paris. 
BNM   Biblioteca Nacional de Madrid, Madrid. 

Pour les ouvrages gŽnŽraux suivants1 

Codex iuris  Codex iuris canonici 
C.Î. .   Les Conciles ÎcumŽniques 
D.B.   Dictionnaire de la Bible 
D.D.C.   Dictionnaire du Droit Canonique 
D.H.E.E.  Diccionario de la Historia Eclesi‡stica de Espa–a 
D.H.P.   Dictionnaire Historique de la PapautŽ 
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D.S.   Dictionnaire de SpiritualitŽ 
D.S.A.M.  Dictionnaire de SpiritualitŽ AscŽtique et Mystique 
D.T.C.   Dictionnaire de ThŽologie Catholique 
H.E.   Histoire de lÕƒglise 
H.C.   Histoire du Christianisme 

Pour la localisation des documents et leurs rŽfŽrences 

col.   Colonne 
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fol.   Folio. 
Inq.   Section Inquisici—n. 
leg.   Legajo (= registre). 
Lib.   Libro (= livre). 
r   Recto. 
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1 Pour les rŽfŽrences compl•tes de ces ouvrages,  nous renvoyons le lecteur ˆ la bibliographie. 
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RƒFƒRENCES ET SYSTéME  DE TRANSCRIPTION  

Pour rendre cette th•se plus lisible, nous avons renvoyŽ les renseignements sur les 

personnes impliquŽes dans les causes de foi jugŽes par lÕInquisition de Tol•de (1529-1655) 

en annexe sous la forme de tableaux. En note, nous indiquons les informations relatives ˆ 

la localisation des documents aux Archives de Madrid. Ces donnŽes permettront de se 

rŽfŽrer ˆ ces tableaux. Nous transcrirons : 

AHN, Inq., leg. 88, exp. 13, 1591, folÉ 

Le numŽro du folio sera prŽcisŽ lorsque le proc•s en prŽsente. 

Afin de ne pas alourdir les notes, nous avons abrŽgŽ les rŽfŽrences concernant les 

tŽmoignages des proc•s de bŽatification et de canonisation de Sainte ThŽr•se dÕAvila que 

nous avons ŽtudiŽs. Les pages citŽes renvoient ˆ la traduction espagnole des proc•s publiŽe 

en 1935 par le P•re Silverio de Santa Teresa (tomes XVIII, XIX, XX). Ainsi, nous 

transcrirons pour le tŽmoignage de Mar’a de San Francisco :  

Procesos, XVIII, (date ou annŽe de la dŽclaration), p. 276-289. 

En ce qui concerne les citations tirŽes des Ïuvres de sainte ThŽr•se de JŽsus, nous 

avons utilisŽ lÕŽdition dÕEfrŽn de la Madre de Dios (O.C.D.) et dÕOtger Steggink, (O. 

CARM.), Santa Teresa de Jesœs. Obras completas, Madrid, BAC (9•me ed.), 1997. Afin de 

ne pas alourdir les notes, nous indiquerons la rŽfŽrence aux Ïuvres dans le texte ˆ la suite 

de lÕextrait citŽ de la fa•on suivante : 

(Vida 1, 1) : Libro de la Vida, chap. 1, ¤ 1. 

(Camino 1,1) : Camino de Perfecci—n, chap. 1, ¤ 1. 

(Ias Moradas 1, 1) : Moradas del Castillo Interior, Primeras Moradas, chap. 1, ¤ 1. 

(Fundaciones 1, 1): Libro de las Fundaciones, chap. 1, ¤ 1. 

(Exclamaciones 1, 1) : Exclamaciones del alma a Dios, chap. 1, etc. 

(Cta 136, 7-8): Cartas, n¡136, ¤ 7-8. 

(CC 53) : Cuentas de Conciencia, n¡ 53.  

Pour les personnes dont les noms ne sont historiquement pas connus ou tr•s peu, 

nous avons conservŽ leur forme espagnole dans le texte : Juana Izquierda, Mar’a Bautista, 
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ou encore Ana de San BartolomŽ. En revanche, nous Žcrivons en fran•ais les noms propres 

sanctionnŽs par lÕusage : ThŽr•se dÕAvila, Philippe II, Jean de la Croix, etc. 

La retranscription des documents inquisitoriaux sur lesquels se sont appuyŽes nos 

analyses (nous en prŽsentons des extraits en annexe) a nŽcessitŽ dÕŽlaborer des choix. Afin 

de rester le plus fid•le aux documents consultŽs, tout en proposant une version modernisŽe 

de ces derniers, nous avons donc adoptŽ une sŽrie de r•gles : 

1. Nous avons respectŽ lÕordre dÕapparition des pi•ces procŽdurales dans les dossiers 

dÕarchives consultŽs, m•me si les pi•ces ne suivent pas lÕordre chronologique du 

dŽroulement des proc•s. 

2. Lorsque le document consultŽ prŽsente des altŽrations matŽrielles qui affectent la 

lecture et la copie du texte original (coin dŽchirŽ, encre effacŽe, etc.), nous avons 

retranscrit le ou les mots entre crochets. 

3. Nous avons rajoutŽ la ponctuation lorsquÕelle ne figurait pas dans le texte. 

4. Bien que cela soul•ve toujours quelques rŽticences, lÕorthographe des pi•ces 

inquisitoriales, ainsi que celles des noms propres y figurant ont ŽtŽ modernisŽes. On 

Žcrira par exemple : inven•i—n et Catalina Mateo, et non : ynven•ion et Cathalina 

Matheo. NŽanmoins, lorsquÕils y Žtaient dans le texte original, nous avons conservŽ 

le Ç x È de dixo ou bruxa et le Ç • È de ynven•ion pour garder la spŽcificitŽ de la 

langue du Si•cle dÕOr. En outre, nous avons retranscrit scrupuleusement le 

vocabulaire, les temps verbaux et les tournures syntaxiques des textes. 

5. LÕusage des majuscules ou des minuscules dans le texte original est adaptŽ aux 

normes dÕusage actuelles. 

6. Les abrŽviations : 

a) De mani•re gŽnŽrale, nous les avons toutes rŽsolues. 

b) Les abrŽviations usuelles type vza, va, dcho, dha, No Sor, Nra Sta Fee Cathca, etc. 

ont ŽtŽ retranscrites intŽgralement sans indication particuli•re : vecina, villa, dicho, 

dicha, Nuestro Se–or, Nuestra Santa Fe Cat—lica. 

c) Les abrŽviations des mots terminant par -mente sont traduites enti•rement sans 

prŽcision typographique. 
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La sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe sont trois figures clŽs dans lÕhistoire de la 

sociŽtŽ espagnole du Si•cle dÕOr : trois protagonistes qui occupent une place de choix sur 

la sc•ne religieuse et politique. DotŽes de caractŽristiques en lien avec lÕinfluence 

surnaturelle ˆ laquelle on rattachait leurs pouvoirs, elles suscit•rent un vif intŽr•t chez les 

moralistes, dŽmonologues, confesseurs et dramaturges. Mais entre Dieu et diable, la 

fronti•re entre ces trois reprŽsentations fŽminines sÕest jouŽe dans lÕespace et dans le temps 

dÕune Espagne o• la religion est prŽsente dans la vie quotidienne et est indissociable de la 

vie elle-m•me ; o• les hommes sont pŽnŽtrŽs de la conviction absolue que le surnaturel se 

m•le au rŽel ; o• le rapport au sacrŽ se prŽsente comme un vŽritable enjeu politique et 

religieux ; o• la recherche de Dieu transporte tous les esprits, au point que la manifestation 

des signes divins et leur reconnaissance sont sous la vigilance de tribunaux religieux 

obnubilŽs par lÕomniprŽsence du diable.  

Ç Sorci•re È, Ç sainte È, Ç illuminŽe È. Ces termes dŽsignent des femmes en lien 

avec un surnaturel diabolique ou divin, des reprŽsentations du fŽminin en relation directe 

avec la justice de lÕƒglise. Mais ˆ lÕinverse du titre de Sainte que seuls Rome et le pape 

peuvent accorder, les deux autres termes rel•vent dÕune dŽcision de la justice inquisitoriale 

espagnole du Si•cle dÕOr et renvoient ˆ la nature dÕun dŽlit synonyme dÕhŽrŽsie. 

Pourtant, aussi diffŽrents que puissent •tre ces Ç qualificatifs È fŽminins, une chose 

les rŽunit : ces appellations sont le rŽsultat de proc•s contre ou pour des femmes dont la 

nature des agissements rel•ve du regard que la sociŽtŽ et le pouvoir juridique portent sur 

elles et sur leur relation au surnaturel. Dans leurs proc•s, des experts les dŽsignent, 

cherchent ˆ dŽlimiter leurs actions, ˆ qualifier leur nature, ˆ fixer des limites entre lÕaction 

de Dieu et celle du dŽmon, entre le vrai et le faux. Sur quoi se fonde la reconnaissance dÕun 

pouvoir diabolique ou dÕune vŽritable intervention divine chez une femme au Si•cle dÕOr ? 

SÕinterroger sur les pouvoirs fŽminins soul•ve la question du danger que reprŽsente 

le sexe Ç faible È. Pour lÕƒglise, la Femme a toujours posŽ le dilemme chair-esprit sur le 

chemin de la perfection spirituelle : chemin que chrŽtiens vertueux et censeurs se sont 

ŽvertuŽs ˆ encadrer. Or, hŽriti•res de cette tradition crŽatrice de rep•res sociaux, les valeurs 

attribuŽes ˆ la Femme dans les discours religieux, juridiques et sociaux refl•tent un 

paradoxe. Elle peut •tre vŽnŽrŽe pour sa virginitŽ, pour son don ˆ la famille et ˆ Dieu, tout 
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en pouvant •tre soup•onnŽe dÕ•tre le double du diable lorsque celui-ci se manifeste. ætre 

dŽfini comme ambivalent, sa vie, ses actes, son quotidien deviennent instinctivement 

craints et suspects. Rien dÕŽtonnant, alors, que certaines femmes en Ç faute È, religieuses 

vertueuses de grande piŽtŽ ou simples ignorantes ŽgarŽes dans la foi aient pu avoir ceci en 

commun : les soup•ons que leurs actes ont ŽveillŽs ˆ un moment donnŽ. 

De ces constats est nŽ notre projet dÕŽtudier les pouvoirs fŽminins ˆ travers non plus 

la vision imaginaire que les rep•res normatifs dÕune sociŽtŽ projettent sur les femmes, mais 

sur des cas rŽels. Le cas de femmes vers qui converg•rent les calomnies et les illusions 

populaires et celui de femmes qui opt•rent pour une vie consacrŽe ˆ Dieu, reconnues 

comme saintes ou poursuivies et condamnŽes pour leur fausse saintetŽ. CÕest ˆ travers le 

discours de ceux qui jug•rent positivement ou nŽgativement les pouvoirs et les actes 

fŽminins quÕest apparue la problŽmatique qui allait motiver nos recherches pendant 

plusieurs annŽes : ˆ partir de quel moment la femme devient-elle mauvaise et condamnable 

aux yeux de la sociŽtŽ et de la justice ? 

Notre travail sÕest appuyŽ sur une Žtude comparative entre des proc•s fŽminins bien 

distincts : sorcellerie, saintetŽ, illuminisme. Mais lÕenvergure et la multiplicitŽ des sources 

relatives ˆ chaque figure fŽminine nous ont obligŽe, au prŽalable, ˆ dŽlimiter de mani•re 

plus prŽcise le cadre de notre sujet et, de surcro”t, les proc•s de femmes sur lesquels allait 

porter celui-ci. 

Du point de vue inquisitorial, dans un souci dÕexhaustivitŽ et voulant dŽpasser 

lÕanecdotique, nous dŽsirions embrasser un grand nombre dÕaffaires sur lÕensemble des 

royaumes du territoire espagnol. Or cela sÕavŽrait difficile non seulement par la quantitŽ de 

proc•s existants, mais aussi, et surtout, par les types de population prŽsents dans chaque 

district dÕInquisition. DÕune part, chaque rŽgion poss•de des types sociaux variŽs qui 

orientent les attitudes et les reprŽsentations symboliques des populations1. DÕautre part, les 

grands proc•s de sorcellerie ou ceux de certaines illuminŽes ne se trouvent pas dans les 

m•mes rŽgions. Les affaires importantes ˆ lÕencontre des sorci•res se rencontrent 

principalement dans les rŽgions du Pays Basque espagnol2, alors que les proc•s 

                                                
1 J.P. Dedieu, L'administration de la foi : l'Inquisition de Tol•de, XVIe-XVIIIe si•cles, Madrid, Casa de 
Vel‡zquez, 1989, p. 10-15. 
2 La bibliographie sur ce sujet Žtant considŽrable, nous ne citerons ici que quelques ouvrages de rŽfŽrence 
comme ceux de J. Caro Baroja, Vidas m‡gicas e Inquisici—n, Madrid, Taurus, 1967, 2 vols ; G. Henningsen, 
El abogado de las brujas : brujer’a vasca e inquisici—n espa–ola, Madrid, Alianza, 1983. 
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dÕilluminisme se situent, essentiellement, dans les rŽgions de Tol•de, dÕEstrŽmadure et 

dÕAndalousie1. En outre, elles ne se dŽroulent pas au m•me moment. Cette constatation 

exigeait une dŽlimitation temporelle claire. Le contexte historique qui marque lÕannŽe 1529 

allait constituer le point de dŽpart de notre recherche. 

Il nÕest pas inutile de rappeler ici quÕˆ cette date se dŽroule en Espagne une rŽunion 

entre les hauts reprŽsentants de lÕƒglise et du Saint-Office qui fut appelŽe la Junta de las 

brujas. Cette rŽunion fut organisŽe pour dŽbattre sur lÕattitude ˆ avoir face ˆ la sorcellerie. 

Deux tendances sÕy oppos•rent, mais cette Junta prŽfigurait lÕattitude de rŽserve 

quÕadopterait lÕInquisition espagnole tout au long du Si•cle dÕOr, alors quÕen Europe, d•s 

1530 et jusquÕen 1655, la grande Ç chasse aux sorci•res È dŽcha”nait les passions. 

LÕannŽe 1529 marque aussi un tournant important dans la rŽpression de 

lÕilluminisme en Espagne. Ë la suite de grands proc•s quÕinstruisit le Tribunal du Saint-

Office de Tol•de d•s 1525, la doctrine illuministe fut condamnŽe publiquement lors de 

lÕautodafŽ du 21 avril 15292. Cette condamnation allait engendrer des retombŽes 

importantes pour la spiritualitŽ espagnole des XVIe et XVIIe si•cles. DŽsormais, toute 

forme de religiositŽ considŽrŽe comme suspecte serait poursuivie. Bien que leur traitement 

fžt diffŽrent, la sorcellerie et lÕilluminisme sÕinscrivirent dans une politique inquisitoriale 

dont lÕobjectif Žtait dÕassurer lÕorthodoxie de la foi par le contr™le et la rŽpression des 

pratiques religieuses. Du reste, ˆ partir des annŽes 1525-1530, lÕintŽr•t du Saint-Office, mž 

par lÕobsession de dŽmasquer toute forme de dissidence en son sein, sÕoriente vers le 

contr™le des Ç bons-chrŽtiens È aux Ç idŽes dissidentes È3. Ces observations historiques ont 

alors imposŽ une approche sŽlective des sources. 

Afin de procŽder ˆ une confrontation des proc•s relatifs au dŽlit de sorcellerie et 

dÕilluminisme, notre choix sÕest portŽ sur le district de Tol•de gr‰ce ˆ lÕimmense 

recensement quÕeffectua Jean-Pierre Dedieu des causes inquisitoriales traitŽes par ce 

Tribunal. Ce recensement montrait quÕune grande part des causes instruites entre 1530 et 

1655 (cette autre borne temporelle qui encadre notre Žtude) touchaient les vieux-chrŽtiens4. 

De plus, les orientations en mati•re de surveillance religieuse de lÕInquisition du district de 
                                                
1 A. Huerga a mis en Žvidence ces affaires dans ses Žtudes concernant le phŽnom•ne de lÕilluminisme sur 
lÕensemble des royaumes espagnols aux XVIe et XVIIe si•cles. Voir Historia de los alumbrados, t. I-V, 
Madrid, Fundaci—n Universitaria Espa–ola, 1978-1988. 
2 A. Huerga, Predicadores, alumbrados e Inquisici—n en el siglo XVI [Ciclo de tres conferencias 
pronunciadas en la Fundaci—n Universitaria Espa–ola], Madrid, FUE, 1973, p. 112-129. 
3 Nous empruntons la formule ˆ J.P. Dedieu, op. cit., p. 23. 
4 J.P. Dedieu, Ç Les quatre temps de lÕInquisition È, LÕInquisition espagnole : XVe-XIXe si•cles, B. Bennassar 
(dir.), Paris, Hachette, 1994, p. 16.  
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Tol•de rejoignent lÕattitude gŽnŽrale quÕadopte le Saint-Office espagnol : une prudence 

vis-ˆ -vis des cas de sorcellerie, une vigilance particuli•re sur les dŽviances liŽes aux 

pratiques de la foi. Pratiques dÕautant plus surveillŽes que la Nouvelle Castille Žtait le 

thŽ‰tre dÕune forte implication fŽminine dans la foi mystique aussi bien ˆ lÕintŽrieur quÕˆ 

lÕextŽrieur des ordres conventuels1. 

En lien avec le dŽveloppement de cette foi, la figure de ThŽr•se de JŽsus sÕest 

imposŽe dÕelle-m•me dans notre Žtude. Tout dÕabord, ThŽr•se de JŽsus est la figure 

fŽminine emblŽmatique de la ferveur religieuse de ces si•cles. Sa vie, ses Žcrits, ses 

fondations de monast•res, sa rŽforme du Carmel, puis la rapiditŽ avec laquelle surgissent 

les proc•s de bŽatification et de canonisation apr•s sa mort, sont une source incontestŽe 

pour comprendre non seulement le mode de vie vertueux fŽminin engagŽ dans la foi 

mystique, mais aussi les exigences de lÕƒglise pour mŽriter le titre de sainte dans cette 

Espagne et cette Europe de la Contre-RŽforme2. En outre, en ce qui concerne ces proc•s, ils 

prŽsentent la particularitŽ dÕ•tre tr•s complets et dÕexposer les crit•res dÕaccession aux 

autels, les vertus exceptionnelles qui caractŽrisaient la sainte de son vivant et la popularitŽ 

dont elle jouissait3. Puis, le cas de cette Sainte est dÕautant plus intŽressant que, malgrŽ 

lÕexemplaritŽ de sa vie et de ses Ïuvres, elle eut de son vivant des dŽm•lŽs avec 

lÕInquisition en 15764. Car, avant quÕelle ne soit jugŽe par lÕƒglise comme sainte apr•s sa 

mort, dans cette sociŽtŽ espagnole hantŽe par les dŽviances doctrinales, elle Žtait une 

femme comme les autres et certains de ses contemporains la considŽr•rent comme 

dangereuse. CÕest en cela que nous a semblŽ intŽressante la comparaison entre cette grande 

figure religieuse et des femmes ordinaires. Mais si cette personnalitŽ est incontournable 

pour comprendre la ferveur fŽminine pour la foi mystique, notre Žtude nÕa pas fait 

abstraction dÕautres personnalitŽs tout aussi importantes dans le dŽveloppement du 

mysticisme en Espagne. 

                                                
1 A. Mu–oz Fern‡ndez, Beatas y santas neocastellanas : ambivalencias de la religi—n y pol’tica, Madrid, 
Instituto de Investigaciones Femenistas de la Universidad de Madrid, 1994, p. 31-33. 
2 Dans la mesure o• ce sont les proc•s autour de ThŽr•se dÕAvila qui nous intŽressent, tout au long de cette 
Žtude, nous renvoyons le lecteur aux Ç Rep•res chronologiques de la vie de ThŽr•se dÕAvila È en annexe. 
Pour une Žtude rŽcente sur la vie et le temps de la Sainte, voir J. PŽrez, ThŽr•se dÕAvila, Paris, Fayard, 2007. 
3 Pour cette Žtude, nous utilisons la traduction des proc•s en espagnol du P•re S. de Santa Teresa, Procesos 
de beatificaci—n y canonizaci—n de Santa Teresa de Jesœs, Burgos, El Monte Carmelo, 1935, vol. XVIII-XX. 
DŽsormais, la rŽfŽrence ˆ cet ouvrage sera Procesos avec les rŽfŽrences et les syst•mes de transcription que 
nous prŽsentons ˆ la page 13.  
4 E. LLamas Mart’nez, Santa Teresa de Jesœs y la Inquisici—n espa–ola, Madrid, Instituto Francisco Su‡rez, 
1972. 
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En confrontant simultanŽment trois diffŽrents types de reprŽsentations ˆ partir de 

proc•s pour la reconnaissance de la saintetŽ par lÕƒglise et contre les dŽlits de sorcellerie et 

dÕilluminisme par lÕInquisition espagnole, il ne sÕagissait plus seulement dÕopposer des 

reprŽsentations entre elles. Il sÕagissait davantage de les confronter avec ces femmes 

rŽelles qui endoss•rent les Ç qualificatifs È de sorci•re, sainte, illuminŽe entre 1529 et 

1655 ; pŽriode o• les codes normatifs concernant le statut des femmes, ainsi que leur 

participation dans la construction de lÕhistoire de la culture espagnole de ce temps, ne 

prŽsentent que peu de changements1. 

La sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe ont fait lÕobjet de nombreuses investigations 

menŽes du c™tŽ de la sociologie religieuse, de lÕhistoire des mentalitŽs ou des Žtudes 

fŽminines2. Ces travaux ont menŽ la rŽflexion, entre autres, sur la construction de mod•les 

dans lÕeffort de normalisation entreprise par lÕƒglise catholique apr•s le Concile de Trente 

en 15633, sur le rapport des sexes et lÕenjeu de la domination masculine ou sur les sujets 

relatifs ˆ la construction de rep•res sociŽtaires4. Preuves de cet intŽr•t sont, sans doute, les 

publications de proc•s inquisitoriaux ou les rŽŽditions critiques de certains traitŽs des XVIe 

et XVIIe si•cles. En 1988, Mar’a Tausiet publiait intŽgralement le proc•s instruit en 1591 

par le Tribunal dÕInquisition dÕAragon contre Catalina Garc’a, inculpŽe de sorcellerie5. En 

2003, JosŽ Luis Herrero Ingelmo prŽsente une rŽŽdition du cŽl•bre traitŽ de Pedro Ciruelo 

Reprovaci—n de las supersticiones y hechizerias (1538) avec des annotations qui rappellent 

la conception du monde qui Žtait celle du moraliste6. 

Les th•mes de la sorcellerie et de la forte prŽsence des femmes dans la sph•re 

religieuse sont des questions qui ont suscitŽ et continuent de susciter lÕintŽr•t de beaucoup 
                                                
1 Nous nous appuyons sur les observations de Ma M. Birriel Salcedo, Ç Mujeres y gŽnero en la Espa–a del 
Siglo de Oro È, Las mujeres en la sociedad espa–ola del Siglo de Oro : ficci—n teatral y realidad hist—rica, 
[Actas del II coloquio del Aula-Biblioteca "Mira de Amescua" celebrado en Granada-òbeda del 7 al 9 de 
marzo de 1997 y cuatro estudios cl‡sicos sobre el tema], J. A. Mart’nez Berbel et R. Castilla PŽrez (eds.), 
J. A. Mart’nez Berbel (dir.), Granada, Universidad de Granada, 1998, p. 38. 
2 Nous en voulons pour preuves les nombreuses Žtudes que ces reprŽsentations fŽminines ont suscitŽ chez 
beaucoup de chercheurs toutes nationalitŽs confondues, aussi bien dans le domaine de lÕhistoire que dans 
lÕanthropologie, la sociologie ou la psychologie, pour ne citer que ces domaines. Dans le corps de notre 
travail, nous reviendrons sur les diffŽrents travaux qui ont contribuŽ ˆ Žlaborer nos rŽflexions et dont nous 
retra•ons succinctement ici les approches. 
3 Nous pensons ici aux nombreux articles figurant dans B. Bennassar (dir.), LÕInquisition espagnole, op. cit. 
4 Voir, entre autres, A. Mu–oz Fern‡ndez, Religiosidad femenina : expectativas, realidades, ss. VIII-XVIII, 
Madrid, Asociaci—n Cultural Al-Mudayna, 1991. 
5 M. Tausiet (ed.), Un proceso de brujer’a abierto en 1591 por el Arzobispo de Zaragoza (contra Catalina de 
Garc’a, vecina de Pe–arroya), Zaragoza, Instituci—n Fernando el Cat—lico, CSIC, 1988. 
6 P. Ciruelo, Reprovaci—n de las supersticiones y hechizer’as (1538), ed. J. L. Herrero Ingelmo, Salamanca, 
Diputaci—n de Salamanca, 2003. 
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de chercheurs depuis les Žtudes incontournables effectuŽes par Sebasti‡n Cirac Estopa–‡n, 

Julio Caro Baroja, Idoate Florencio, Carmelo Lis—n Tolosona ou çlvaro Huerga, pour ne 

citer que les Ç classiques È espagnols. Ë partir de la littŽrature morale, des traitŽs 

dŽmonologiques ou des informations quÕoffrent les archives inquisitoriales du Si•cle dÕOr, 

les analyses de nombreux spŽcialistes espagnols ou Žtrangers (Gustav Henningsen, 

BartolomŽ Bennassar et tant dÕautres) ouvraient la voie ˆ une recherche fructueuse en 

Espagne, notamment, sur les questions de la sorcellerie, de lÕInquisition ou sur la 

superstition. Ë lÕheure actuelle, les travaux dÕçngela Mu–oz Fern‡ndez, Beatriz Monc— 

Rebollo et Adelina Sarri—n Mora sur les th•mes du diable et des femmes, ainsi que sur la 

possession fŽminine, prolongent les recherches sur la question de la foi et de la place de la 

femme du XVe au XVIIIe si•cles par des approches anthropologiques et historiques1. 

Ces Žtudes se sont, cependant, souvent intŽressŽes soit ˆ une figure fŽminine 

particuli•re et ˆ sa rŽalitŽ historique, soit ˆ une confrontation de plusieurs figures qui 

ouvrait sur un questionnement large : particularitŽs de chacune, vision et statut de la 

femme2. Ë partir dÕune approche comparative, deux travaux soul•vent plus concr•tement 

la question des pouvoirs fŽminins, celle de la relation entre femmes, religion et monde 

juridique. En 1994, Claire Guilhem publiait un article qui sÕintŽressait aux proc•s intentŽs 

par lÕInquisition espagnole contre des ilusas (appellation juridique donnŽe ˆ une pratique 

hŽtŽrodoxe de la foi et se rattachant ˆ lÕilluminisme) et des sorci•res. Son article partait 

dÕune constatation intŽressante. ExceptŽ les rŽgions de Galice, Navarre, Catalogne et 

Valence o• la Ç chasse aux sorci•res È espagnole connut sa plus grosse activitŽ, le reste des 

tribunaux inquisitoriaux poursuivit avec plus ou moins de sŽvŽritŽ ces ilusas qui, tenues 

pour saintes par la manifestation de charismes, jouirent dÕune incontestable rŽputation de 

saintetŽ, certaines faisant lÕobjet dÕun vŽritable culte. Pour des raisons quÕil sÕagira 

dÕŽlucider, Claire Guilhem avan•ait lÕidŽe selon laquelle, ˆ travers la rŽpression de ces 

dŽlits, puis de la diminution progressive de celle-ci ˆ partir de 1655, lÕobjectif du Saint-

                                                
1 B. Monc— Rebollo, Mujer y demonio : una pareja barroca, Madrid, Instituto de Sociolog’a Aplicada, 1989 ; 
A. Mu–oz Fern‡ndez, Acciones e intenciones de mujeres : vida religiosa de las madrile–as (ss. XV-XVI), 
Madrid, Direcci—n General de la Mujer Comunidad de Madrid, Horas y horas, 1995; A. Sarri—n Mora, Beatas 
y endemoniadas : mujeres heterodoxas ante la Inquisici—n. Siglos XVI a XIX, Madrid, Alianza Editorial, 
2003. 
2 LÕŽtude sur les diffŽrents statuts de la femme ˆ la Renaissance de M. Fern‡ndez çlvarez en est un exemple. 
Voir Casadas, monjas, rameras y brujas. La olvidada historia de la mujer espa–ola en el Renacimiento, 
Madrid, Espasa Calpe, 2002. 
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Office concernait tout ˆ la fois le maintien de lÕordre religieux et la redŽfinition de la place 

de la femme1. 

LÕŽtude des femmes vŽnŽrŽes de leur vivant, Ç saintes vivantes È, ainsi que la 

construction de leur identitŽ est Žgalement un des th•mes quÕexplore lÕhistorienne Isabelle 

Poutrin dans son ouvrage capital sur lÕapproche de la saintetŽ fŽminine ˆ lÕŽpoque moderne 

ˆ partir des Žcrits de femmes mystiques espagnoles2. Par une approche historique fondŽe 

sur un vaste corpus de textes, elle se penche sur la fonction de ces Žcrits dans lÕŽlaboration 

dÕune rŽputation de saintetŽ. Une rŽputation qui, par voie de consŽquence, pouvait 

supposer la rŽdaction dÕune biographie pieuse, lÕouverture dÕun proc•s canonique ou la 

comparution et condamnation inquisitoriales. LÕanalyse comparative de textes, de traitŽs 

ou de proc•s lui permet une exploration minutieuse du monde de la foi fŽminine orthodoxe 

et hŽtŽrodoxe. Plus prŽcisŽment, cherchant ˆ dŽgager la particularitŽ dÕun processus de 

crŽation littŽraire des conventuelles, Isabelle Poutrin met en lumi•re le r™le de lÕƒglise 

dans lÕuniformisation de mod•les vertueux fŽminins, ˆ travers notamment lÕimpact du 

discours normatif ecclŽsiastique dÕun mod•le de religieuse-Žcrivain3. CÕest ˆ partir de ces 

analyses, ainsi que celles de Claire Guilhem, que peut •tre approfondi ce qui a permis ˆ 

lÕƒglise de neutraliser toute forme de piŽtŽ fŽminine qui ne correspondait pas au schŽma 

Žtabli par lÕautoritŽ4. 

Aux XVI e et XVIIe si•cles, le droit est la prolongation des conventions culturelles 

en usage. En confortant ces vŽritŽs culturelles prŽexistantes et en sÕy conformant, il permet 

de perpŽtuer lÕordre social5. Pour la femme, on attend quÕelle corresponde ˆ lÕimage que le 

sens commun prŽsente comme le seul pouvant lui donner droit ˆ la reconnaissance. La 

femme Ç honorable È est celle qui rŽpond aux obligations ŽdictŽes par la sociŽtŽ, substrat 

conventionnel qui rŽgit le rapport entre les groupes. Dans lÕorganisation de la sociŽtŽ, selon 

                                                
1 C. Guilhem, Ç DŽvaluation des discours fŽminins È, LÕInquisition espagnoleÉ, p. 192-236. 
2 I. Poutrin, Le voile et la plume : autobiographie et saintetŽ fŽminine dans lÕEspagne moderne, Madrid, Casa 
de Vel‡zquez, 1995. 
3 Parmi les nombreuses Žtudes qui ont ŽtŽ ŽlaborŽes sur la saintetŽ, lÕŽcriture et la vie fŽminines en Espagne, 
voir S. Herpoel, Autobiograf’as por mandato : una escritura feminina en la Espa–a del Siglo de Oro, th•se 
de doctorat, UniversitŽ dÕAnvers, 1987 ; E. Arenal, S. Schlau, Untold Sisters. Hispanic Nuns in their Own 
works, Albuquerque, University of New-Mexico Press, 1991; I. Poutrin, op. cit. 
4 J.P. Albert, Le sang et le Ciel. Les Saintes mystiques dans le monde chrŽtien, Paris, Aubier, 1997, p. 30-31. 
5 Ces rŽflexions sur la filiation entre le Droit et la culture en lien avec les institutions politiques sont tr•s 
largement dŽtaillŽes autour de la question du Ç genre È par la sociologue C. Delphy. Cette derni•re rappelle ˆ 
ce sujet que Ç les juristes comme les anthropologues savent tr•s bien que le Droit est une crŽation humaine, et 
que les r•gles de filiation et dÕalliance, comme les autres lois Ñ  dites Ç positives È pour les distinguer 
justement de lois qui seraient Ç naturelles È Ñ  sont des conventions sociales È. Voir C. Delphy, LÕennemi 
principal, t.II : Penser le genre, Paris, Syllepse, 2001, p. 18. 
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la formule de Marcel Bernos, lÕinvisibilitŽ fŽminine est normale Ç puisquÕelle traduit un 

enfermement conforme aux mÏurs dominantes È1. Dans le prolongement de ces rŽflexions 

sur le versant visibilitŽ-invisibilitŽ, et sans nous limiter ˆ une simple opposition privŽ-

public, nous souhaiterions faire la lumi•re sur ce qui dŽtermine quÕune femme en lien avec 

le surnaturel puisse •tre objet de vŽnŽration ou de condamnation. Nous nous proposons, 

par consŽquent, dÕeffectuer une analyse comparative entre trois types fŽminins juridiques, 

afin de dŽterminer sur quels crit•res, religieux et sociaux, un comportement ou un habitus 

fŽminin peut •tre jugŽ nŽgativement ou positivement dÕapr•s les acteurs prŽsents dans les 

proc•s : femmes impliquŽes, autoritŽ et reprŽsentants juridiques, tŽmoins. 

Le but de notre Žtude est donc de comprendre lÕenjeu que les pouvoirs fŽminins 

reprŽsentent aux yeux dÕune communautŽ ou de la justice au Si•cle dÕOr. Or parler de 

Ç pouvoirs È fŽminins nÕŽquivaut pas ˆ prŽtendre que les femmes sont ˆ lÕorigine dÕun 

pouvoir ou, comme le fait remarquer Agn•s Fine, poss•dent Ç le È pouvoir. Aux yeux de 

cette ethnologue, par ce terme, il est fait plut™t rŽfŽrence aux fa•ons de dire et de faire des 

femmes ̂ travers lesquelles il est possible dÕexplorer les territoires du fŽminin ˆ lÕintŽrieur 

dÕune sociŽtŽ, dÕune culture et dÕun temps donnŽs2. Par Ç pouvoir È, nous comprenons donc 

les actes produits par les femmes dans une sociŽtŽ o• lÕintervention de Dieu et les 

exactions du diable servent ˆ rŽsoudre aussi bien les controverses religieuses que les 

affaires quotidiennes, ou ˆ fixer les images qui vont vŽhiculer la dŽfinition dÕun imaginaire 

social et les reprŽsentations collectives. Du reste, la question du genre et celle des rapports 

entre le masculin et le fŽminin rel•vent tout autant dÕune problŽmatique religieuse, dans la 

mesure o• les rapports entre les hommes et les femmes sont un produit social dont les 

propriŽtŽs sont Žtroitement rattachŽes aux jeux du symbolique, de lÕidŽologie et du 

pouvoir, jeux qui donnent ˆ la sociŽtŽ son Žquilibre interne et sa pŽrennitŽ. Ainsi, la 

                                                
1 Les rŽflexions sur lesquelles se sont appuyŽes nos analyses sÕinscrivent dans le prolongement de celles 
dŽveloppŽes par le Groupe de Recherches Femmes-MŽditerranŽe (GRFM) dÕAix en Provence. Les analyses 
sur la recherche de la visibilitŽ-invisibilitŽ sociale des femmes de lÕordinaire du XVI e au XXe si•cle de G. 
Dermenjian, J. Guilhaumou, M. Bernos et M. Lapied, entre autres, nous ont permis dÕŽclairer les pouvoirs 
fŽminins et les enjeux dÕune fronti•re dans cette sociŽtŽ espagnole du Si•cle dÕOr. Voir M. Bernos, 
Ç PrŽsence des femmes dans lÕƒglise Romaine. De la RŽforme ˆ la RŽvolution È, Femmes entre ombre et 
lumi•re : recherches sur la visibilitŽ sociale (XVIe-XXe si•cle), J. Guilhaumou, M. Lapied (co-dirs.), Paris, 
Publisud, 2000, p. 41-51. 
2 A. Fine, Ç Histoire des femmes et anthropologie des sexes. Poursuite du dŽbat ouvert en 1986 È, CLIO, 16, 
septembre 2002, p. 151-153. Cette dŽfinition sÕinspire, Žgalement, des travaux de Y. Verdier rŽalisŽs sur la 
communautŽ fŽminine de Minot, en Champagne. Celle-ci montre comment lÕidentitŽ fŽminine est toujours 
associŽe non seulement aux reprŽsentations symboliques dÕune culture, mais aussi aux changements de sa 
physiologie. Voir Fa•ons de dire, fa•ons de faire : la laveuse, la couturi•re, la cuisini•re, Paris, Gallimard, 
1997. 
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construction historique et culturelle des caract•res du mod•le masculin ou fŽminin a trait ˆ 

une rŽflexion critique sur les rapports de pouvoir dans le passŽ. 

Comme le rappelait lÕanthropologue Gabriel Le Bras, lÕŽtude de ce qui se rapporte ˆ 

la sociŽtŽ humaine et, concomitamment, ˆ sa relation au religieux, est une entreprise 

considŽrable et ambitieuse. Nombreuses sont les Žtudes qui se sont intŽressŽes au domaine 

de la sociologie religieuse et, plus particuli•rement, ˆ lÕinterdŽpendance entre le sacrŽ et le 

profane. Gabriel Le Bras avait dŽfini que Ç les religions, dont le domaine propre est lÕau-

delˆ, ont leurs assises sur la terre. Elles acheminent les fid•les vers le durable et lÕinfini, 

mais elles vivent dans le temps et lÕespace È1. Tenter de saisir la construction symbolique 

et sociale du lien au sacrŽ aux XVIe et XVIIe si•cles en Espagne impliquerait de 

sÕintroduire dans les controverses anthropologiques relatives ˆ ces notions, des idŽes 

dŽfendues par Auguste Comte sur le surnaturel jusquÕaux th•ses durkheimiennes sur le 

sacrŽ, par exemple2. Notre intention est plus modeste. Il sÕagit pour nous dÕinviter le 

lecteur ˆ emprunter le chemin qui nous a conduite ˆ tenter de faire la lumi•re sur la 

question des pouvoirs fŽminins et de leur dŽtermination, ainsi que sur la construction 

thŽorique de la vision sur les femmes dans une Ç nation È3 espagnole obsŽdŽe par la foi 

catholique et sa dŽfense. 

Nos investigations se sont employŽes ˆ Žtudier les crit•res qui dŽterminent les 

pouvoirs diaboliques ou divins ˆ travers des femmes qui ont endossŽ les attributs de la 

sorci•re, de la sainte ou de celles qui furent condamnŽes pour leur fausse saintetŽ. 

Cependant, il ne sÕagissait pas dÕentreprendre une analyse symbolique immŽdiate, mais de 

faire Žmerger, avant tout, les spŽcificitŽs dÕune limite. Pour pouvoir mettre en lumi•re les 
                                                
1 G. Le Bras, ƒtudes de sociologie religieuse, t. II, Paris, 1955-1956, p. 490. Pour dŽfinir la sociologie 
religieuse, Hubert et M. Mauss la compartiment•rent en quatre domaines dÕŽtudes. La religion a trait aux 
reprŽsentations (images des mondes invisibles), aux syst•mes (lÕensemble des r•gles liŽes ˆ un dogme, aux 
croyances vŽhiculŽes par une religion), aux organisations (les rapports entre le corps rŽgulier et sŽculier, 
entre autres) et aux pratiques (lÕobservance et lÕapplication concr•te des gestes et des expressions dŽterminŽs 
par la religion). Voir AnnŽe sociologique, t. V, p. 189 ; t. VII, p. 217-219. 
2 Ces deux auteurs ont eu un impact considŽrable dans le domaine de la sociologie religieuse, dans la mesure 
o• leurs recherches se sont centrŽes sur lÕanalyse des mÏurs sociales et des formes de la vie religieuse du 
croyant Ç ordinaire È, domaine qui jusque-lˆ nÕavait pas ŽtŽ rŽellement ŽtudiŽ, si ce nÕest du point de vue 
royal ou ecclŽsiastique. J. Delumeau a mis en Žvidence lÕapport de ces thŽories lorsquÕon aborde lÕŽtude de 
ce quÕil nomme, avec M. Cottret, Ç le ÔchrŽtien quelconqueÕ dÕautrefois È, cÕest-ˆ -dire du point de vue de la 
croyance et de la pratique de la foi individuelle et collective. Voir J. Delumeau, M. Cottret, Le catholicisme, 
entre Luther et Voltaire, Paris, PUF (6•me ed.), 1996, p. 246-253. 
3 LÕemploi du terme Ç nation È pour lÕEspagne du Si•cle dÕOr soul•ve toujours des polŽmiques. Nous ne les 
aborderons pas ici. Nous comprenons ce terme comme lÕentend A.Tallon, cÕest-ˆ -dire au sens de ce qui 
Žmane du Ç sentiment dÕune communautŽ de destin È. Voir Conscience nationale et sentiment religieux en 
France au XVIe si•cle. Essai sur la vision gallicane du monde, Paris, PUF, 2002, p. 2-5. 
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crit•res qui dŽlimitent le pouvoir fŽminin diabolique ou Ç divin È, ainsi que les ŽlŽments 

divergents, convergents ou ambivalents, deux approches se faisaient jour entre les deux 

types de causes procŽdurales. CÕest ce que nous aimerions prŽciser dans les lignes qui 

suivent. 

La premi•re approche dŽpendait dÕune vision gŽnŽrale, cÕest-ˆ -dire de tout ce qui 

est relatif ˆ chaque domaine, sŽparŽment : la sorcellerie et la saintetŽ fŽminines ˆ lÕŽpoque 

moderne, les formes fŽminines hŽtŽrodoxes du Si•cle dÕOr. Mais cette dŽmarche prŽsentait 

un inconvŽnient. ƒtant donnŽ lÕŽtendue des domaines que recoupent indŽpendamment les 

trois th•mes, elle nÕŽtait pas propre ˆ mettre en Žvidence des signes de convergences ou de 

divergences, encore moins lÕenjeu des rŽfŽrents sociaux du Si•cle dÕOr. La seconde 

approche partait dÕune analyse comparative initiale pour mettre en relief les points de 

rencontres ou de sŽparations. Ces ŽlŽments dŽboucheraient ainsi sur un questionnement 

plus large, notamment sur le rapport entre les pouvoirs fŽminins et le pouvoir politique et 

religieux entre 1529 et 1655. 

En dŽpit des risques assumŽs de redites, cÕest cette deuxi•me perspective que nous 

avons suivie. Ainsi, nous avons ŽtŽ amenŽe ˆ Žtudier, en premier lieu, les procŽdures 

juridiques spŽcifiques de chaque type dÕinstruction, afin de comprendre les mŽcanismes en 

vigueur qui permettent dÕinstruire des proc•s pour hŽrŽsie et des causes menŽes par 

lÕƒglise pour officialiser la saintetŽ dÕun(e) postulant(e)1. Ensuite, nous avons cherchŽ ˆ 

Žlaborer un rŽseau de comparaisons ˆ partir de nos sources entre sorci•re-sainte, sainte-

illuminŽe, sorci•re-illuminŽe, et finalement sorci•re-sainte-illuminŽe, afin de procŽder ˆ 

une analyse systŽmatique des ŽlŽments permettant dÕŽtablir des correspondances ou des 

divergences entre ces types fŽminins2. 

Dans cette perspective, notre analyse nous am•ne ˆ traiter des univers qui entourent 

les femmes en proc•s, cÕest-ˆ -dire, celui des juges et celui de leur environnement social, et 

de la confrontation des cas. Le dernier domaine touche ˆ lÕŽpreuve de lÕhistoire, au regard 

du chercheur qui tente de faire la lumi•re sur des femmes ordinaires qui appartiennent, 

pour la plupart, au silence des archives. 
                                                
1 Dans ce dernier cas de figure, il aurait fallu ouvrir notre enqu•te sur dÕautres proc•s canoniques 
(essentiellement masculins) instruits ˆ cette pŽriode afin dÕŽlaborer une Žtude systŽmatique et comparative 
des jugements donnŽs par la CongrŽgation romaine concernant lÕattribution du titre de saint. Une telle 
recherche allait bien au-delˆ de notre travail de th•se. Les conclusions apportŽes quant ˆ ces domaines 
resteront partielles. 
2 LÕapproche mŽthodologique que nous avons empruntŽe sÕapproche dÕune anthropologie du symbolique 
dont, selon lÕhistorienne et ethnologue A. Fine, Ç lÕobjet est de donner sens ˆ des pratiques sociales observŽes 
concr•tement dans un lieu et ˆ un moment donnŽ È. Voir op. cit., p. 145-163. 
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La premi•re partie de notre Žtude proposera donc une mise en contexte qui fera la 

lumi•re sur les crit•res qui prŽdŽterminent la reconnaissance de chaque cas fŽminin en 

procŽdure. Plut™t descriptive, cette premi•re approche donnera lieu ˆ un certain nombre 

dÕobservations qui dessineront lÕesquisse dÕune rŽponse dans la deuxi•me partie et la 

troisi•me. Du reste, par le biais dÕune analyse croisŽe des proc•s fŽminins, rendre visibles 

celles qui sont impliquŽes dans les proc•s, au-delˆ des figures instituŽes, permettra 

dÕobserver comment les individus identifient et per•oivent ces pouvoirs fŽminins ˆ travers 

des rŽfŽrents diffŽrentiels. En dÕautres termes, dans un deuxi•me temps, il sÕagira de 

questionner les stŽrŽotypes liŽs aux pouvoirs fŽminins et dÕouvrir la rŽflexion sur les points 

prŽtendument dŽcisifs qui conditionnent les crit•res de chaque figure fŽminine1. En ce sens, 

la derni•re partie prendra pour champ dÕŽtudes les discours existant dans les proc•s. Nous 

tenterons alors de savoir si les particularitŽs du discours de lÕautoritŽ (la juridiction 

ecclŽsiastique ayant dŽsignŽ prŽalablement des pouvoirs fŽminins dŽfinis)2 et des locuteurs 

spŽcifiques (tŽmoins et femmes en proc•s) laissent entrevoir le processus de dŽgradation 

ou de promotion dÕune femme en lien avec le surnaturel.  

Face ˆ un tel objet dÕŽtude et une telle approche, une rŽflexion sÕimpose. Pour ce 

qui touche  ̂ lÕobjet dÕŽtude, mettre en vis-ˆ -vis deux types de juridictions spŽcifiques 

pourra para”tre Žtonnant pour les spŽcialistes des procŽdures canoniques et de lÕInquisition 

espagnole. De toute Žvidence, cela revient ˆ examiner simultanŽment un pouvoir qui 

sÕexerce au sein de lÕƒglise romaine et une politique rŽpressive spŽcifique dÕun appareil 

dÕƒtat visant la dŽfense jumelŽe de la cause nationale et du catholicisme3. NŽanmoins, bien 

que lÕInquisition espagnole ežt ŽtŽ un mod•le ˆ part enti•re compl•tement diffŽrent du 

Saint-Office romain instituŽ en 1542, elle ne se pla•ait pas en contradiction avec lÕƒglise 

catholique et ses reprŽsentants4. En rŽalitŽ, chacune de ces juridictions visait lÕintŽgritŽ de 

la Foi, condition indispensable ˆ la paix publique. Dans la lignŽe des analyses de Jean 

                                                
1 J.L. Dufays rappelait que le processus dÕanalyse du phŽnom•ne de la stŽrŽotypie exige que Ç toute 
Žvaluation, quÕelle porte sur la littŽrature ou sur quoi que ce soit dÕautre, proc•de dÕun double rapport ˆ la 
stŽrŽotypie : Žvaluer un objet quelconque revient en effet ˆ le comparer ˆ la fois ˆ certains mod•les consacrŽs, 
des stŽrŽotypes positifs auxquels on adh•re, et ˆ certains mod•les dŽnigrŽs, des stŽrŽotypes nŽgatifs quÕon 
esp•re ne pas retrouver È. Voir Ç LÕambivalence des stŽrŽotypes : du constat obligŽ ˆ une thŽorie et ˆ une 
didactique de la littŽrature È, Sont-ils bons ? Sont-ils mŽchants ? Usages des stŽrŽotypes, C. Garaud (dir.), 
Paris, Champion, 2001, p. 32-33. 
2 Nous utilisons cette assertion selon la dŽfinition proposŽe par le linguiste D. Maingueneau. Il met lÕaccent 
sur le fait que Ç le comportement des sujets ˆ lÕŽgard dÕun discours est fonction de lÕautoritŽ de son 
Žnonciateur, de la lŽgitimitŽ attachŽe au statut qui lui est reconnu È. Voir Les termes clŽs de lÕanalyse du 
discours, Paris, Seuil, 1996, p. 13. 
3 Sur ce th•me, voir J.P. Dedieu, op. cit., p. 288-297; G. Henningsen, op. cit., p. 36-40. 
4 D.H.P., Ç Inquisition (Žpoque moderne) È, p. 907-912. 
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Delumeau, rassurer ou Ç exalter È la Foi et protŽger ou Ç rŽprimer È les erreurs sont en fin 

de compte indissociable pour les contemporains1. Ainsi, sÕinterroger sur ce qui dŽtermine 

quÕune femme puisse •tre jugŽe nŽgativement ou positivement dans lÕEspagne du Si•cle 

dÕOr, sur un processus de dŽgradation ou de promotion dÕun acte liŽ au fŽminin, cÕest donc 

sÕinterroger sur les rapports entre le pouvoir qui Ždicte des normes et les mentalitŽs. Pour 

Ana Mar’a Fern‡ndez Poncela, ce rapport est celui qui dŽfinit la culture2. 

En ce qui concerne notre approche, quel crŽdit allouer aux dŽclarations des tŽmoins, 

et surtout aux femmes inculpŽes, dans la mesure o• chaque Žnonciateur est confrontŽ aux 

r•gles prescrites par une procŽdure juridique spŽcifique qui autorise son discours et par des 

hommes qui en conduisent lÕinstruction ? 

Certes, la confrontation ˆ laquelle nous allons procŽder se heurte tr•s vite au 

probl•me du positionnement dÕune analyse comparative, Žtant donnŽ que tout ce qui rel•ve 

des procŽdures judiciaires constitue un univers inaccessible aux profanes. Mais les proc•s 

restent des instants privilŽgiŽs o• lÕon peut voir celles qui, dÕordinaire, restent dans le 

silence civil de leur condition. 

 

 

 

                                                
1 J. Delumeau, LÕaveu et le pardon : les difficultŽs de la confession, XIIIe-XVIIIe si•cles, Paris, Fayard, 1990, 
p. 15. 
2 Dans ses travaux sur les r™les et les stŽrŽotypes culturels ˆ lÕŽgard des hommes et des femmes ˆ travers le 
refranero populaire espagnol, elle affirme que Ç la cultura es un todo organizado de relaciones materiales y 
mentales, de un grupo humano que conforma una sociedad determinada. Un sistema social interrelacionado 
de valores y creencias, estructuras socioecon—micas y pol’ticas y estructuras de personalidad. [É] La 
cultura existe por y a travŽs de la relaci—n organizada entre los miembros de una sociedad concreta. Se trata 
de un conjunto de simbolizaciones, significados, valoraciones, normas y comportamientos propios de una 
comunidad en un contexto determinado, producidos, reproducidos y consumidos. [É] En cuanto a la cultura 
popular, la entendemos como una realidad viva, din‡mica y actual, en la cual todas las personas, de forma 
consciente o no y en algœn momento y grado, participan È. Voir A. Fern‡ndez Poncela, Estereotipos y roles 
de gŽnero en el refranero popular : charlatanas, mentirosas, malvadas y peligrosas. Proveedores, 
maltratadores, machos y cornudos, Barcelona, Anthropos, 2002, p. 24-25. 
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INTRODUCTION  

Aux XVI e et XVIIe si•cles, Žlire de fa•on rigoureuse celles et ceux qui par leurs 

mŽrites et leurs vertus exceptionnelles acquises ici-bas portaient les fid•les ˆ les suivre, 

cÕŽtait communier avec Dieu pour accŽder au salut et certifier lÕautoritŽ de lÕƒglise. 

Attaquer la foi ou la renier, cÕŽtait se placer en tant quÕadversaire de la sociŽtŽ. Dans cette 

perspective, une attention toute particuli•re pousse lÕƒglise et ses agents ˆ surveiller les 

faits et gestes concernant ce que le canon 1321 dŽfinit comme illicite , cÕest-ˆ -dire, 

lÕensemble des forfaits qui touchent ˆ lÕinfraction religieuse (contravention, dŽlit, crime)1. 

Et cÕest justement sur cette question que nous souhaiterions amener le lecteur,3 vers ce qui 

dessine vŽritablement la mati•re de notre travail.  

Les pouvoirs fŽminins sont inscrits dans une politique commune dŽfendue par 

lÕƒglise et par le pouvoir espagnol : dŽfendre la foi en assurant son extension par la 

reconnaissance dÕune personne morte en rŽputation de saintetŽ et Žradiquer tous ceux ou 

celles qui incarnent le dŽsordre au sein de la communautŽ des fid•les par lÕaction de 

tribunaux ecclŽsiastiques.  

En mati•re de droit, il est toujours dŽlicat dÕopposer ou de rŽunir des procŽdures 

spŽcifiques. Mais les proc•s inquisitoriaux et les proc•s pour une cause de sanctification 

rel•vent de tribunaux fonctionnant selon des r•gles fixes relevant du droit. Or la difficultŽ 

rŽside justement dans lÕapplication de ces r•gles dans les enqu•tes. Comment matŽrialiser 

ce qui est de lÕordre de lÕimmatŽriel, distinguer le vrai et le faux ? Comment rendre 

matŽriel quelque chose qui, par essence, ne lÕest pas ?  

Dans une sociŽtŽ obsŽdŽe par la hantise de la dissidence, cÕest dans les 

considŽrations Žmanant du magist•re sur ce qui rel•ve du surnaturel illicite  ou hŽtŽrodoxe 

et ce qui est reconnu comme cŽlŽbrant le divin que sÕinscrivent les propriŽtŽs de la 

sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe. 

Cette partie souhaite donc porter la rŽflexion sur les pouvoirs fŽminins en tant que 

mod•les prŽŽtablis. Pour ce faire, nous reviendrons, tout dÕabord, sur lÕimage fŽminine et 
                                                
1 Le droit canonique, contrairement au droit Žtatique, ne fait pas de distinction entre le delictum (dŽlit) et le 
crimen (crime). Est de lÕordre du mŽfait illicite ce qui cause un dommage, qui vient heurter 
synchroniquement les opinions, la morale et la loi de fa•on dŽlictuelle et frauduleuse, qui transgresse la loi 
divine. Voir Codex iuris, canon 1321, p. 362. Voir Žgalement Ç Crime È, Ç DŽlit È, Ç Erreur È et Ç HŽrŽsie È 
dans J. Werckmeister, Petit dictionnaire de droit canonique, Paris, ƒditions du Cerf, 1993, p. 75, p. 80, p. 96 
et p. 112. 
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les rŽalitŽs historico-culturelles qui sont en jeu au Si•cle dÕOr derri•re la figure de la 

sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe. Puis, nous rappellerons les techniques procŽdurales des 

deux tribunaux chargŽs de statuer sur la question des pouvoirs fŽminins en fonction de la 

dŽfense et du maintien de la foi. Enfin, en dŽgageant les crit•res les plus importants qui 

renvoient au pouvoir de chaque figure fŽminine en procŽdure, nous prendrons appui sur les 

proc•s que nous avons ŽtudiŽs pour observer quels sont les attributs jugŽs dŽterminants 

dans lÕidentification de la sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe. 
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CHAPITRE I  

DES IMAGES HISTORIQUES DISTINC TES 

SÕinterroger sur les images de la femme aux XVIe et XVIIe si•cles pose au 

prŽalable le probl•me du rapport entre lÕhomme et la femme et de la construction du 

masculin et du fŽminin, dans la mesure o•, de fa•on plus large, cela implique une rŽflexion 

sur le rapport de lÕindividu au monde. Ainsi que lÕexplique Margarita Birriel Salcedo, 

engager une rŽflexion sur lÕopposition entre la vision imaginaire de la Femme transmise 

par les rep•res identitaires dÕune culture et la nature fŽminine demande de ne pas oublier 

que : 

Las representaciones simb—licas, pero sobre todo, los conceptos normativos son el 
resultado de una disputa, no siempre clara, entre diversas alternativas de las que sale 
una hegem—nica que es expuesta como la œnica posible1. 

D•s lÕinstant o• lÕhomme na”t, la sociŽtŽ qui lÕaccueille lÕinscrit dans une culture 

donnŽe avec des rep•res sociŽtaires dŽjˆ dŽfinis. LÕessence de la rŽalitŽ quÕil capte se 

confronte, implicitement ou non, ˆ un contraire gr‰ce auquel il structure sa vision et sa 

perception du monde2. Dans ce cadre, la construction de mod•les pour les femmes, comme 

pour les hommes, permet de perpŽtuer les conventions et les normes, la vŽritŽ culturelle et 

lÕordre social, et de constituer, au nom de la diffŽrence, le rapport entre les groupes 

sociaux3. 

Pour lÕ‰ge classique, Michel Foucault avait montrŽ que les syst•mes de 

reprŽsentation relevaient de lÕorganisation du savoir : lÕensemble des reprŽsentations 

communes influen•ait la fa•on dont les individus rŽagissaient4. 

Au Si•cle dÕOr, les traits reprŽsentatifs de celles que lÕon dŽsigne comme sorci•re, 

sainte ou illuminŽe ne sont pas que des images qui se rŽf•rent ˆ la vision de la femme que 

partageait la sociŽtŽ. Ces traits se sont Ç matŽrialisŽs È dans le temps. Leur sens doit donc 

                                                
1 M. Birriel Salcedo, op. cit., p. 38-39. 
2 P. Legros, Introduction ˆ une sociologie de la crŽation imaginaire, Paris, LÕHarmattan, 1996, p. 8. 
3 Ibid., p. 10-15. 
4 M. Foucault dŽveloppait lÕidŽe selon laquelle les diffŽrentes Žpoques de lÕHistoire sont dŽfinies par 
lÕexistence de syst•mes de reprŽsentations qui Žtablissent ce qui est possible et ce qui est acceptable. Ces 
conditions de vŽritŽ sont celles qui dŽterminent la conception du monde, ou ŽpistŽm•, ˆ chaque pŽriode. Voir 
M. Foucault, Les mots et les choses, Paris, Gallimard, 1966, p. 60-91. 
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se comprendre dans le temps historique. CÕest ce que nous allons Žvoquer succinctement 

dans les lignes qui suivent en examinant les particularitŽs de chaque figure dans la sociŽtŽ 

espagnole du Si•cle dÕOr. 

A Ð La sorci•re : croyance et rŽpression 

AujourdÕhui, lorsquÕon Žvoque la figure de la sorci•re en Espagne, dÕaucuns pensent 

dÕemblŽe ˆ lÕÏuvre qui immortalisa ce personnage dans la littŽrature espagnole du XVe 

si•cle : La Celestina, de Fernando de Rojas. La tirade de lÕinvocation au dŽmon reste, sans 

doute, la rŽfŽrence la plus cŽl•bre de lÕÏuvre :  

C—njurote, triste Plut—n, se–or de la profundidad infernal, emperador de la corte 
da–ada, capit‡n sobervio de los condenados ‡ngeles, se–or de los sœlfuros fuegos 
que los hervientes Žtnicos montes manan [É]. Yo, Celestina, tu m‡s conoscida 
cliŽntula, te conjuro por la virtud y fuer•a destas bermejas letras, por la sangre de 
aquella noturna ave con que est‡n scritas, por la gravedad de aquestos nombres y 
signos que en este papel se contienen, por la ‡spera pon•o–a de las b’voras de que 
este azeyte fue hecho, con el qual unto este hilado ; vengas sin tardan•a a obede•er 
mi voluntad y en ello te embolvas [É] 1. 

Si la tirade du personnage Celestina frappe toujours autant les esprits, les tableaux 

et gravures de Francisco Goya au XVIIIe si•cle, reprŽsentant des sc•nes macabres et 

mystŽrieuses o• agissent de vieilles femmes informes, tŽmoignent Žgalement de lÕimpact 

que la figure de la sorci•re provoque. Mais si, de nos jours, pour certains, ces 

reprŽsentations appartiennent ˆ lÕimaginaire collectif, aux XVIe et XVIIe si•cles la sorci•re 

Žtait bien Ç rŽelle È. Nous disons Ç sorci•re È, car d•s la fin du XVe si•cle, les femmes 

occupaient le premier rang dans les affaires dŽmoniaques telle la sorcellerie. 

Le th•me de la sorci•re est certainement un des sujets qui fit couler beaucoup 

dÕencre entre 1570 et 1650. Ennemie tapie au cÏur de la communautŽ, cÕest pour repŽrer 

sa prŽsence que bon nombre de traitŽs se sont ŽvertuŽs ˆ la dŽfinir, malgrŽ un monde 

religieux espagnol o• primait davantage le scepticisme.  

                                                
1 F. de Rojas, La Celestina (1499), ed. D. S. Severin, Madrid, C‡tedra, 1995 (Acte III, Sempronio-Celestina-
Melibea), p. 147-148. 
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1) La sorcellerie : une activitŽ fŽminine 

La magie a toujours entretenu un lien trouble avec la religion, d•s les premiers 

temps du Christianisme1. Au Moyen åge, la magie et la science se croisaient sans que la 

limite prŽcise entre les deux fžt tr•s claire. En effet, sÕinterrogeant sur lÕincidence quÕa pu 

avoir la culture magique pendant le Moyen åge, Ernesto Garc’a Fern‡ndez explique que 

Ç la ideolog’a y la creencia condicionaban el concepto de ciencia. La ciencia era 

identificada con conocimientos socialmente aceptados como buenos È2 . La religion 

intercŽdait quelquefois en proposant une lecture thŽologique des connaissances que ce 

domaine pouvait amener. En revanche, les apports ou les connaissances que la magie Žtait 

susceptible de pouvoir apporter Žtaient beaucoup plus controversŽs. Car cette derni•re 

entra”nait derri•re elle tout un cort•ge de superstitions, de sortil•ges, dÕhechicer’as et 

autres genres dÕarts venant aussi bien des Žlites que du peuple. Et m•me si lÕusage de telles 

pratiques devait certainement •tre relativement commun, il nÕen reste pas moins que pour 

ceux qui prenaient en charge lÕŽducation des fid•les elles Žtaient inconcevables3. Ainsi, d•s 

le IXe si•cle, la magie savante tend ˆ appara”tre aux yeux du magist•re comme lÕÏuvre de 

malefici ou de sorciers populaires4. 

Cependant, jusquÕau XIIIe si•cle, aucune crŽdibilitŽ nÕŽtait donnŽe ˆ la sorcellerie. 

Elle Žtait per•ue comme une affaire de superstitions et autres invocations (souvent par 

lÕintermŽdiaire par exemple de fŽtiches) pour enrayer les peurs et les croyances du monde 

rural. Comme nÕhŽsite pas ˆ le rappeler Mich•le Escamilla, la sorcellerie Žtait Ç ramenŽe 

aux plus justes proportions de mensonge, dÕhypocrisie ou dÕillusion È5, entretenue par la 

crŽdulitŽ populaire. 

NŽanmoins, avec le durcissement doctrinal pour rŽtablir lÕautoritŽ de lÕƒglise sous 

le pontificat de Martin V (1447), la culture magique devient une vŽritable Ç provocation È 

et un Ç acte de rŽbellion È pour lÕƒglise et ses reprŽsentants6. De fait, alors que jusquÕau 

                                                
1 Vers lÕan 400, lÕhŽrŽsie de lÕespagnol Priscillien, bien que porteuse dÕune doctrine fondŽe, fut qualifiŽe de 
magie par lÕautoritŽ. Voir C. Pietri, Ç LÕhŽrŽsie hors la loi : lÕaffaire Priscillien È, H.C., t. II, p. 412-434. 
2 E. Garc’a Fern‡ndez, Ç Ciencia y magia en la Edad Media È, Cultura de Žlites y cultura popular en 
Occidente (edades Media y Moderna), Bilbao, Universidad del Pa’s Vasco-Euskal Herriko Unibertsitatea, 
2001, p.120. 
3 Ibid., p. 121. 
4 D.T.C., Ç Sorcellerie È, col. 2410-2411. 
5 M. Escamilla, Crimes et ch‰timents dans lÕEspagne Inquisitoriale, t. II, Paris, Berg International, 1992, p. 
78. 
6 E. Garc’a Fern‡ndez affirme plus prŽcisŽment que Ç el recurso a conocimientos de car‡cter m‡gico en un 
contexto socio-cristiano como el de la Edad Media no dejaba de ser una provocaci—n y un acto de rebeli—n 
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milieu du XVe si•cle lÕautoritŽ apostolique adoptait une attitude plut™t rŽservŽe face ˆ ce 

sujet quÕelle considŽrait comme lÕapanage dÕignorants et de superstitieux, les adeptes du 

diable devenaient un danger imminent quÕil fallait rŽprimer. IdentifiŽe progressivement 

comme un agent de Satan dans le discours des clercs, la femme devient la protagoniste 

dans les affaires de sorcellerie. 

Tout au long de la construction de la chrŽtientŽ occidentale, certaines figures 

mythiques antiques, progressivement distanciŽes de leur signification originelle, 

rejoignirent le monde des TŽn•bres et du diable. Et certains hommes de foi, tel saint 

Augustin, affichaient leur scepticisme lorsque des auteurs comme ApulŽe accrŽditaient 

lÕexistence de femmes qui rejoignaient la dŽesse Diane en volant. Face ˆ de telles 

assertions, saint Augustin estimait quÕil sÕagissait dÕillusions provoquŽes par les tours du 

dŽmon chez des esprits faibles1. Depuis le dŽveloppement de lÕƒglise en Occident jusquÕau 

Moyen åge, les controverses ecclŽsiastiques sur de telles conceptions rŽvŽlaient les 

survivances de reprŽsentations antiques. Au point que certaines dÕentre elles influenc•rent 

les caractŽristiques que les dŽmonologues, les plus convaincus de lÕexistence dÕune secte 

satanique tournŽe vers la destruction de lÕordre, attribu•rent aux sorci•res d•s le Xe si•cle. 

Tel est le cas pour le vol nocturne de ces •tres dont lÕinclination ˆ la vengeance visait, en 

outre, un but commun : les meurtres et les dommages matŽriels. 

LÕimportance des femmes dans les activitŽs dŽmoniaques faisait partie des idŽes 

partagŽes par de nombreux pays aux XVIe-XVII e si•cles. Mais la construction du 

personnage fut progressive et ne dŽbuta vŽritablement quÕˆ partir du Moyen åge avec, 

notamment, le Canon episcopi du IXe si•cle, qui dŽjˆ faisait la part belle aux femmes dans 

le domaine de la sorcellerie, mais qui estimait que les mŽfaits des sorci•res Žtaient 

provoquŽs par lÕimagination ou par les tours trompeurs du diable2. Tout en relatant les 

rŽunions nocturnes de celles qui sont invoquŽes au service de Diane, le Canon est 

cependant explicite ; ce sont des femmes qui croient : 

Il y a des femmes mŽchantes qui, retournant ˆ Satan et sŽduites par les illusions et 
les fant™mes des dŽmons, croient et avouent ouvertement quÕaux heures de la nuit 

                                                                                                                                              

frente a una cultura oficial ampliamente informada desde las doctrinas de la Iglesia y de sus clŽrigos È. Voir 
E. Garc’a Fern‡ndez, op. cit., p. 122. 
1 Saint Augustin, De civilitate Dei, XVIII, 18. Voir aussi J. Caro Baroja, Las brujas y su mundo, Madrid, 
Alianza, 1995, chap. III, p. 64-84. 
2 Ibid., p. 67. 
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elles chevauchent certains animaux, en compagnie de Diane, la dŽesse des pa•ens, 
avec une multitude innombrable de femmes [É] 1. 

Des sources telles que le Canon Episcopi proposaient dŽjˆ cette assimilation 

Ç femme-sorcellerie-diable È. Du reste, cÕest ˆ lÕŽpoque mŽdiŽvale que les reprŽsentations 

fŽminines vont progressivement se fondre avec certaines particularitŽs et apparences du 

diable autour dÕune fŽminitŽ monstrueuse. Preuves en sont les reprŽsentations figuratives 

des travers fŽminins qui particip•rent ˆ cette analogie progressive entre les caractŽristiques 

du dŽmon et les jugements sur la nature fŽminine. Par exemple, d•s le XVe si•cle, lÕune des 

reprŽsentations les plus rŽcurrentes sera celle du diable aux seins de femme. DÕautres 

seront Žgalement utilisŽes : des gargouilles reprŽsentant des femmes couvertes de bijoux et 

aux cheveux l‰chŽs, ou encore des •tres mi-fŽminins mi-animaux chevauchant un dragon 

ou symbolisant la femme infernale, comme les harpies. 

Toutefois, cÕest lorsque la sorcellerie devient une forme dÕhŽrŽsie dŽcrŽtŽe par la 

bulle du pape Jean XXII en 1326, et devant •tre poursuivie et punie comme telle, que 

plusieurs pays se lancent dans la recherche des femmes sorci•res. Car lÕhŽrŽsie, doublŽe 

dÕune peur viscŽrale de la prŽsence du diable et du pŽchŽ, hante les plus fervents 

dŽfenseurs de lÕorthodoxie. 

En effet, en 1484, lÕƒglise doit faire face aux nombreux courants doctrinaux 

(gnostiques, ariens, cathares, antipapistes, hussites) qui remettent en cause son pouvoir et 

sa lŽgitimitŽ apostolique. Pour endiguer les idŽes de ces faux proph•tes hŽrŽtiques, 

Innocent VIII dans la bulle Summis desiderantibus affectibus du 5 dŽcembre 1484 tend ˆ 

assimiler ces tra”tres ˆ des supp™ts du diable et ˆ craindre leur existence. D•s lors, les 

personnes liŽes ˆ la sorcellerie devaient •tre pourchassŽes pour leurs crimes au m•me titre 

que les hŽrŽtiques, comme le dŽterminait la bulle papale : 

Par les prŽsentes [lettres], nous Žtablissons quÕil est licite aux m•mes Inquisiteurs 
dÕexercer le minist•re de lÕInquisition et quÕil faut les admettre pour la correction, 
lÕincarcŽration, la punition des personnes inculpŽes des exc•s et crimes susdits ; [É] 
et que ces personnes reconnues coupables de crimes de ce genre, selon leurs 
dŽmŽrites ils les corrigent, incarc•rent, punissent et ch‰tient2. 

                                                
1 Canon Episcopi (IX e si•cle). CitŽ par J.M. Sallmann, Les sorci•res : fiancŽes de Satan, Paris, Gallimard, 
1989, p. 29. 
2 Voir Ç Teneur de la Bulle apostolique contre lÕhŽrŽsie des sorci•res È dans J. Spenger, H. Institoris, Malleus 
Maleficarum, 1486, trad. du latin par A. Danet, Grenoble, JŽr™me Millon, 1997, p. 102-103 
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Comme lÕŽtablissait clairement la bulle dÕInnocent VIII, la sorci•re portait en elle la 

destruction parce quÕelle Žtait associŽe au diable. Ç Souillure de la perversion hŽrŽtique È, 

les sorci•res Žtaient ces personnes qui : 

[É]  affligent et torturent les hommes, les femmes, les b•tes de somme, les 
troupeaux de petit et gros bŽtail, par des maux et des tourments cruels, internes et 
externes. [É] Elles ne craignent pas de commettre encore et de perpŽtrer nombre 
dÕautres crimes et exc•s inf‰mes, ˆ lÕinstigation de lÕennemi du genre humain, pour 
la mise en pŽril de leurs ‰mes, lÕoffense de la majestŽ divine et le scandale dÕun 
exemple pernicieux pour beaucoup1. 

SÕappuyant sur les propos figurant dans la bulle dÕInnocent VIII et faisant Žcho ˆ la 

hantise du dŽsordre qui semblait rŽgner en cette fin de si•cle, le tristement cŽl•bre Malleus 

Maleficarum en 1486, au succ•s dÕŽdition considŽrable2, allait retentir dÕautant plus 

fortement quÕil devenait impŽrieux de lutter contre celles qui Žtaient responsables de ce 

dŽsordre. 

Con•u comme un manuel dÕinstruction ˆ lÕŽgard des juges par Jacques Sprenger 

(professeur ˆ lÕuniversitŽ de Cologne et inquisiteur en RhŽnanie) et Henri Institoris (ou 

KrŠmer, inquisiteur en Haute-Allemagne), cet ouvrage devait entŽriner, pour plus dÕun 

si•cle et demi, et dans la plupart des pays europŽens, la croyance au satanisme et la 

rŽpression nŽcessaire de ses instigateurs, les sorciers et les sorci•res. Cependant, le Malleus 

Maleficarum, Ç manuel de base du chasseur de sorci•res È au dire dÕAmand Danet, allait 

soutenir lÕidŽe nouvelle que la sorcellerie, ayant au dŽpart les deux sexes pour auteurs, Žtait 

une spŽcialitŽ fŽminine. Dans le domaine de la sorcellerie, les deux inquisiteurs Sprenger 

et Institoris expliquaient la prŽsence des femmes par le fait de leur nature versatile et 

trompeuse, •tres plus sensibles aux tentations du dŽmon3. Mais ils allaient apporter un fait 

nouveau. CÕŽtait aussi le refus de se laisser gouverner qui guidait les femmes vers le mal et 

la vengeance, comme lÕincarnait ˆ leurs yeux MŽdŽe, le personnage de la tragŽdie de 

SŽn•que :  

Et voici encore SŽn•que avec sa MŽdŽe (furieuse) : Pourquoi hŽsiter, ™ mon ‰me ? 
Suis ton heureux Žlan. Combien cette partie de la vengeance, qui te rŽjouit tant, est 

                                                
1 Ibid., p. 102.  
2 Dans son introduction ˆ la publication fran•aise du traitŽ, A. Danet recense les diffŽrentes Žditions de ce 
livre imprimŽ in-8 qui sÕeffectu•rent de 1486/7 jusquÕen 1669 (soit une trentaine de rŽŽditions). Voir 
J. Spenger, H. Institoris, op. cit., p. 16-17. 
3 Ibid., p. 172-184. 
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peu de choses aupr•s du reste. Lˆ il apporte des ŽlŽments montrant que la femme ne 
veut pas •tre gouvernŽe, mais suivre son instinct m•me pour sa perte1. 

Du reste, la sorci•re est lÕune des crŽations qui dŽgage le plus la permanence de 

certaines reprŽsentations antiques, comme lÕaffirme lÕanthropologue Ram—n Violant i 

Simorra. Ainsi, dÕautres figures composent les spŽcificitŽs des sorci•res ˆ la veille des 

grandes persŽcutions en Europe, telles les stryges et les lamies : oiseaux de nuit et de proie 

ˆ la recherche de quelques ‰mes ŽgarŽes pour sucer leur sang, surtout celui des enfants. 

InfluencŽ par tout ce ferment imaginaire, d•s la fin du XVe si•cle, le Malleus 

Maleficarum fut le traitŽ dŽmonologique de rŽfŽrence en Europe qui Ç stigmatisait È la 

primautŽ des femmes dans ces affaires. Et son influence se fit ressentir bien au-delˆ du 

XVI e si•cle. Ainsi, en 1529 en Espagne, pour fray Mart’n de Casta–ega, auteur du Tratado 

muy sutil y bien fundado de las supersticiones y hechicer’as, ouvrage adressŽ aux clercs de 

lÕŽv•chŽ de Calahorra, la sorcellerie Žtait davantage une affaire de femmes, pour des 

raisons que la littŽrature moraliste reprenait Žgalement : 

Lo primero porque Christo las apart— de la administraci—n de sus sacramentos, por 
esto el demonio les da esta autoridad m‡s a ellas que a ellos en la administraci—n de 
sus execramentos. 

Lo segundo porque m‡s ligeramente son enga–adas del demonio, como parece por la 
primera que fue enga–ada, a quien el demonio primero tuvo recurso que al var—n. 

Lo tercero porque son m‡s curiosas en saber y escudru–ar las cosas ocultas e desean 
ser singulares en el saber, como su naturaleza se lo niegue. 

Lo quarto porque son m‡s parleras que los hombres e no guardan tanto secreto, e as’ 
ense–an unas a otras, lo que no hacen tanto los hombres. 

Lo quinto porque son m‡s sujetas a la ira, y m‡s vengativas e como tienen menos 
fuerzas para se vengar de algunas personas contra quien tienen enoxo, procuran y 
piden vengan•a y favor del demonio2. 

                                                
1 Ibid., p. 179. La lŽgende autour de MŽdŽe, la femme perfide aux pouvoirs magiques terrifiants, inspira tout 
autant des auteurs tragiques de lÕAntiquitŽ comme Euripide, Eschyle, Sophocle ou Ovide que les deux 
fondateurs du Malleus Maleficarum des si•cles plus tard. Souvenons-nous quÕelle fut de bon augure pour 
Jason gr‰ce ˆ ses dons pour prŽparer les potions et des onguents corporels, pour rajeunir les •tres en les 
dŽpe•ant et les plongeant dans lÕeau bouillante. Mais elle fit Žclater une terrible vengeance contre GlaucŽ, 
pour qui Jason lÕavait reniŽe, en lui offrant un prŽsent qui bržla son corps et mit le feu au palais.  
2 M. de Casta–ega, Tratado de las supersticiones y hechicer’as e de la possibilidad y remedio dellas (1529), 
ed. J. R. Muro Abad, Logro–o, Gobierno de la Rioja Instituto de estudios riojanos, 1994, p. 19-21. Autour du 
th•me de lÕinversion du christianisme, voir les chapitres V-XI. 
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En 1611, un an apr•s la plus importante des affaires quÕeut ˆ traiter lÕEspagne dans 

la zone frontali•re basque, lÕhomme de lettres Sebasti‡n de Covarrubias, ˆ lÕarticle 

Ç Bruxa, bruxo È de son dictionnaire, certifiait Žgalement que les femmes Žtaient plus 

enclines ˆ de telles pratiques ˆ cause de leurs penchants prononcŽs pour la luxure : 

Hase de advertir que, aunque hombres han dado y dan en este vicio y maldad, son 
m‡s ordinarias las mujeres, por la ligereza y fragilidad, por la luxuria y por el 
esp’ritu vengativo que en ellas suele reinar ; y es m‡s ordinario tratar esta materia 
debaxo del nombre de bruxa que de bruxo1. 

Ç Parce quÕelles sont dŽficientes dans leurs forces dÕ‰me et de corps È2, le diable 

prŽf•re les femmes pour perpŽtrer ses exactions. Lui qui, comme lÕaffirmait Julio Caro 

Baroja dans ses analyses, Ç promett(ait) ˆ ses adeptes des plaisirs Žternels et des 

jouissances innombrables È3. 

2) Les sorci•res en Espagne : entre poursuite et prudence 

En Espagne, la premi•re apparition du terme bruxa (sorci•re) figure dans un codex 

catalan de 1287 dans lequel il dŽsigne un dŽmon femelle, un succube4. Et il faut attendre 

vŽritablement le XVe si•cle pour voir appara”tre le m•me type de sorci•re qui circule en 

Europe. Car les mentalitŽs religieuses espagnoles Žtaient restŽes dans la veine que 

dŽveloppait au Xe si•cle le Canon Episcopi. Celle qui, tout en circonscrivant les 

particularitŽs des sorci•res, affirmait quÕil sÕagissait dÕillusions de gens ignorants, et 

particuli•rement de femmes. Le Tractado de la divinan•a de Fray Lope Barrientos sÕinscrit 

totalement dans cette perspective lorsquÕˆ la dix-neuvi•me question du traitŽ, prenant en 

considŽration la croyance aux sorci•res, lÕauteur estime quÕil sÕagit dÕillusions inspirŽes par 

des Ç esprits malins È ; tous ceux qui y croient sont des Ç infid•les et (sont) pires que des 

pa•ens È5. Dans cette lignŽe figureront dÕautres textes empreints de scepticisme, comme 

celui de Mart’n ArlŽs de Andosilla, entre autres, avec De superstionibus contra maleficia 

et sortilegia en 1510. Ë la suite dÕŽvŽnements dŽsastreux attribuŽs ˆ des actions de 

                                                
1 S. Covarrubias, Tesoro de la lengua castellana o espa–ola (1611), ed. M. de Riquer, Barcelona, AltaFulla 
(4•me ed.), 1998, p. 238. 
2 J. Spenger, H. Institoris, op. cit., p. 101-103 et p. 176. 
3 J. Caro Baroja, op. cit., p. 123. 
4 A. Morgado Garc’a, Demonios, magos y brujas en la Espa–a moderna, C‡diz, Universidad de C‡diz 
Servicio de publicaciones, 1999, p. 105. 
5 L. de Barrientos, Tractado de la divinan•a, ed. P. Cuenca Mu–oz, Cuenca, Instituto Juan de ValdŽs, 1994, 
p. 155-156. 
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sorci•res dans les zones pyrŽnŽennes, ce dernier affirme dans son traitŽ que ces femmes 

sont victimes de leur imagination, trompŽes par des visions et des illusions insufflŽes par le 

diable1. 

De fa•on plus large, lÕexemple de ces deux traitŽs met en Žvidence lÕattitude 

globale quÕadoptait le monde religieux quant ˆ ces affaires. Pour lÕInquisition, bien plus 

intŽressŽe par les fausses religions prŽsentes sur le territoire, la sorcellerie ne constituait 

pas un sujet dÕimportance. DŽmasquer lÕhŽrŽsie certes, mais sans tomber dans le pi•ge de 

la superstition : telle Žtait la politique suivie par le monde religieux d•s les premiers 

balbutiements des persŽcutions en Europe2. NŽanmoins, bien que prudente et plus rŽservŽe 

quant ˆ ces affaires Ç dÕillusions È, lÕEspagne sÕengageait, elle aussi, dans une chasse aux 

sorci•res qui avait dŽbutŽ en Europe d•s la fin du XVe si•cle. 

Ce revirement sÕŽtablit essentiellement ˆ partir de 1529, ˆ la suite des premiers faits 

prŽtendument perpŽtrŽs par des sorci•res meurtri•res dans la rŽgion de Navarre. Cette date 

est marquŽe par trois moments forts, Žtroitement liŽs. En premier lieu, elle correspond au 

point culminant des premi•res persŽcutions engagŽes contre des sorci•res Ç rŽelles È. 

Ensuite, en 1529, se dŽroule lÕassemblŽe du Conseil de la Supr•me avec divers 

reprŽsentants afin de prendre position face ˆ la sorcellerie. Cette assemblŽe manifesta la 

volontŽ de dŽtecter la prŽsence du diable et de dŽvoiler lÕidentitŽ des Ç serviteurs È du 

dŽmon. Les discussions oppos•rent les personnalitŽs prŽsentes. Six dÕentre elles 

accrŽditaient la prŽsence tangible des sorci•res et leurs procŽdŽs. Les quatre autres comme 

ValdŽs ou Antonio de Guevara restaient dans la lignŽe du Canon Episcopi et dŽclaraient 

que cÕŽtait pure imagination due ˆ lÕignorance de la population, ainsi quÕˆ une mauvaise 

christianisation dans certaines zones. Du reste, cÕest ˆ la suite de cette Junta de las brujas 

que furent adoptŽes des mesures concernant lÕutilisation de la langue vernaculaire dans les 

sermons, par exemple3. 

De fa•on gŽnŽrale, cÕest le scepticisme qui domine quant aux rŽunions diaboliques 

des sorci•res et leurs complots pour dŽtruire lÕordre Žtabli dans le domaine religieux. Cette 

position trouvait Žgalement un Žcho dans la littŽrature. Ainsi, Cervantes peignit cet Žtat de 

croyance, entre autres, dans El coloquio de los perros. En m•me temps quÕŽtaient retracŽes 

                                                
1 A. Morgado Garc’a, op. cit., p. 101-102. 
2 Nous renvoyons le lecteur ˆ lÕannexe o• figure un rŽcapitulatif de la parution des plus cŽl•bres traitŽs sur la 
superstition et la sorcellerie (1500-1655) : annexe 3, p. 455. 
3 H. Kamen, Ç Notas sobre brujer’a y sexualidad y la Inquisici—n È, Inquisici—n espa–ola y mentalidad 
inquisitorial, ç. Alcal‡ (ed.), Barcelona, Ariel, 1984, p. 229-233 ; J. Caro Baroja, Vidas m‡gicasÉ, t. II, 
p. 66-67. 
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les caractŽristiques des sorci•res avec le personnage de la Camacha, la dispute entre les 

deux chiens conclut sur le sujet : 

Mira, Berganza, grand’simo disparate ser’a creer que la Camacha mudase los 
hombres en bestias y que el sacrist‡n en forma de jumento la sirviese los a–os que 
dicen la sirvi—. Todas estas cosas y las semejantes son embelecos, mentiras o 
apariencias del demonio [É] y aquŽllas que a ti te deben parecer profec’as no son 
sino palabras de consejas o cuentos de viejas [É] si no es que sus palabras se han de 
tomar en un sentido que he o’do decir se llama aleg—rico, el cual sentido no quiere 
decir lo que la letra suena, sino otra cosa, que aunque diferente, le haga semejanza1. 

Le positionnement plut™t Ç rationaliste È des inquisiteurs, par exemple, Žtait 

dÕautant plus important quÕil sÕopposait directement ˆ une justice civile qui, elle, prŽtendait 

donner raison ˆ la vindicte publique contre celle quÕon disait sorci•re. De telle sorte que de 

1537 jusquÕen 1596, le Saint-Office donna une sŽrie dÕinstructions, notamment dans les 

rŽgions catalano-aragonaises et basques, afin que les affaires de sorcellerie nÕaboutissent 

pas au bžcher2. Car, d•s la deuxi•me moitiŽ du XVIe si•cle, la croyance ˆ la rŽalitŽ des 

sorci•res sÕŽtait gŽnŽralisŽe dans les traitŽs dŽmonologiques proprement dits3. Et certaines 

voix accrŽditant leur existence commenc•rent ˆ prendre le dessus sur lÕavis Ç rationaliste È 

qui prŽdominait dans le monde religieux. 

En effet, les traitŽs Žcrits en castillan de Mart’n de Casta–ega et de Pedro Ciruelo en 

1529 se pla•aient en contradiction avec la politique plut™t sceptique qui prŽvalait jusque-

lˆ 4. Pour le thŽologien Mart’n de Casta–ega, en partant du principe que tout Žtant permis, 

tout Žtait possible, les sorci•res Žtaient bien rŽelles et rŽalisaient des mŽfaits tel le sommeil 

que les sorci•res infusent pour perpŽtrer leurs crimes5. Comme il Žcrivait avec assurance 

dans son cŽl•bre traitŽ ˆ la question VI : 

Muchos dudan si los brujos andan como dicen por los aires y mares, y muchos 
doctores dijeron que no. Para esto han de notar esta regla : sabiendo que ello es 
posible, y que alguna vez se ha visto, y se prueba por la Escritura lo mismo o 

                                                
1 M. de Cervantes, Novelas Ejemplares : El coloquio de los perros, ed. J. Garc’a L—pez, Barcelona, Cr’tica, 
2001, p. 716. 
2 C. Lis—n Tolosana, Espa–a mental Ð I : Demonios y exorcismos en los Siglos de Oro, Madrid, Akal, 1990, 
p. 80-84. 
3 Une analyse de cette Žvolution est donnŽe par A. Morgado Garc’a, op. cit., p. 119-123. 
4 Parmi ceux qui rŽdig•rent en castillan figurent, entre autres, Lope Barrientos ˆ la fin du XVe si•cle, Mart’n 
de Casta–ega en 1529 ou encore Gaspar Navarro en 1631. DÕautres comme Mart’n ArlŽs de Andosilla en 
1510, Alonso de Castro en 1540 ou Mart’n del R’o en 1599, opt•rent pour le latin. Nous renvoyons le lecteur 
au rŽcapitulatif chronologique des traitŽs sur la superstition et la sorcellerie, aussi bien espagnols 
quÕeuropŽens, ˆ la fin de ce chapitre.  
5 S. Houdard, Les sciences du Diable, Paris, Le Cerf, 1992, p. 200-207. 
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semejante a ello, y las mismas personas del demonio enga–adas lo confiesan ser as’, 
ninguna raz—n hay porque no sean cre’das1. 

Mais lÕun des ouvrages qui marque certainement le plus cette Žvolution est sans 

doute celui de Mart’n del R’o, le plus utilisŽ par les inquisiteurs selon Marcelino MenŽndez 

Pelayo2. Le positionnement novateur de ce traitŽ appara”t lorsque Mart’n del R’o qualifie 

de pŽcheurs ceux qui prŽtendent que tout ce qui rel•ve des actions et des rŽunions des 

sorci•res nÕest quÕillusion ou imagination : 

[É] Adem‡s los que afirman que todo esto son sue–os y burlas pecan ciertamente 
contra el respeto debido a la madre Iglesia. La Iglesia Cat—lica s—lo castiga los 
cr’menes ciertos y demostrados, y s—lo considera herejes a los cogidos en fragante 
herej’a. Y a las brujas ya desde hace muchos a–os las tiene por herejes, y manda 
castigarlas por los inquisidores [É]3. 

LÕargument qui lui permet dÕŽnoncer cette condamnation est on ne peut plus 

Žvident. Les sorciers et sorci•res coupables qui furent arr•tŽs confessent tous la m•me 

chose, m•me ceux condamnŽs au bžcher : 

Todos los brujos y brujas hacen idŽnticas confesiones, sin discrepar en el m‡s 
m’nimo detalle, y lo mismo corroboran otras personas libres de su delito y error. Lo 
reconocen los reos incluso en la hoguera, donde de nada les servir’a inventarlo4. 

Cette opinion fut sans doute celle qui anima les premiers inquisiteurs en visite dans 

la zone du Pays Basque ˆ dŽceler un foyer considŽrable dÕassemblŽes de sorci•res 

destructrices en 1610, arr•tant et condamnant des hommes et des femmes pour des crimes 

perpŽtrŽs avec le diable. La publication des moindres dŽtails que rŽalisa Juan de 

Mongast—n dans Relaciones del auto de fe de Logro–o de 1610 montre que toute la 

hiŽrarchie ecclŽsiastique nÕoptait pas pour une position sceptique quant ˆ la rŽalitŽ des 

sorci•res. Ainsi, donnant foi ˆ tous les rites confessŽs par les accusŽs sous la torture, et 

selon les confessions quÕobtinrent les juges inquisiteurs lors des premi•res audiences, 

lÕouvrage rapportait que lÕexistence de sorci•res responsables de crimes atroces Žtait une 

chose tangible5. 

                                                
1 M. de Casta–ega, op. cit., p. 22-24. 
2 M. MenŽndez y Pelayo, Historia de los heterodoxos espa–oles, t. IV, Madrid, CSIC, 1992, p. 367. 
3 M. del R’o, Disquisiciones m‡gicas. Libro II, La magia demon’aca (1600), ed. J. Moya, Madrid, Hiperi—n, 
1991, p. 351. 
4 Ibid., p. 351. 
5 LÕŽtude de lÕhistorien allemand G. Henningsen est un ouvrage de rŽfŽrence sur les proc•s instruits contre les 
sorci•res basques et sur le traitement de la sorcellerie par lÕInquisition espagnole. Sa recherche retrace 
notamment le dŽbut de la chasse aux sorci•res dans le village de Zugarramurdi. Il semble que tout fut 
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Pour Gustav Henningsen, spŽcialiste de la question des sorci•res basques de 1610, 

ces proc•s ne furent quÕune grande Ç epidemia on’rica È1 qui se concrŽtisa dans une 

confrontation entre fervents chasseurs de sorci•res et sceptiques. En effet, d•s 1612, 

lÕenqu•te que mena lÕinquisiteur Alonso de Salazar y Fr’as ˆ la suite de ces faits coupa 

court ˆ ce qui aurait pu devenir une vŽritable hŽcatombe. LÕexpertise, menŽe dans ce Nord 

Ç infestŽ È, non seulement endigua le probl•me de la recrudescence des sorci•res dans cette 

zone, mais influen•a la politique du Saint-Office2. Comme lÕŽcrit Gustav Henningsen, Ç Žl 

fue la fuerza motriz en la elaboraci—n de las nuevas instrucciones que [É] dieron por 

resultado un viraje de la Inquisici—n en la cuesti—n de brujer’a È3. Cette orientation 

sceptique adoptŽe par Salazar dŽtermine lÕattitude de plusieurs inquisiteurs qui form•rent 

ce que les plus conservateurs et les plus persuadŽs du crime de sorcellerie nomm•rent le 

Ç partido de los brujos È4. En 1614, Pedro de Valencia se faisait lÕŽcho, dans son traitŽ 

Discurso acerca de los cuentos de brujas (1611), des instructions de Salazar que la 

Supr•me ordonna dÕappliquer si des femmes prŽtendument sorci•res confessaient des 

phŽnom•nes diaboliques :  

Que los inquisidores inquieran si las muertes de criaturas y personas que las brujas 
confiesan haber [hecho] sucedieron en aquellos d’as o noches que ellas dicen o si 
estaban enfermas antes [É]. Que se informen por d—nde entran y salen en las casas 
y quien les abre puertas5. 

Pedro de Valencia affichait ouvertement son scepticisme quant ˆ lÕefficacitŽ de la 

sorcellerie et la rangeait parmi les superstitions et aberrations de lÕesprit humain. Sans 

remettre en question lÕexistence ou pas de ces derni•res, lÕhomme de foi prŽconisait le 

doute et le rationalisme. Pourtant, des traitŽs continuaient de donner crŽdit ˆ la croyance 

aux sorci•res. PubliŽe en 1637, lÕÏuvre de Blasco Lanuza accrŽditait toutes les 

caractŽristiques gŽnŽrales sur ce th•me en rŽitŽrant lÕexistence du pacte avec le dŽmon et 

affirmait quÕil sÕagissait bien dÕune spŽcificitŽ fŽminine, au m•me titre que celle qui 

                                                                                                                                              

dŽclenchŽ par le retour au village d'une jeune femme qui avait ŽtŽ tŽmoin de la chasse aux sorci•res 
orchestrŽe par Pierre de Lancre en France, dans les environs de Ciboure en 1608. Elle avait probablement ŽtŽ 
influencŽe par les rŽcits des mŽfaits des sorci•res fran•aises, car cÕest ˆ la suite de son retour quÕeurent lieu 
les premi•res arrestations pour sorcelleries dans ce village. Voir G. Henningsen, op. cit., p. 73-100. 
1 Ibid., p. 238. 
2 Il mena plusieurs enqu•tes entre 1612 et 1613. Voir G. Henningsen, op. cit., p. 237 
3 Ibid., p. 237. 
4 Ibid., p. 213. 
5 P. de Valencia, Obras Completas, t. VII : Discurso acerca de los cuentos de las brujas, eds. M. A. Marcos 
Casquero, H. B. Riesco çlvarez, Le—n, Universidad, 1997, p. 195-197. ƒgalement citŽ par A. Morgado 
Garc’a, op. cit., p. 133. 
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relevait de fausses rŽvŽlations, de faux prodiges, en somme dÕune vertu trompeuse, 

puisque :  

[É]  Como ense–a la experiencia en las hechiceras y brujas y supersticiosas [É] 
(son) m‡s f‡ciles de creer y ser enga–adas [É], y m‡s livianas1. 

Femmes, sorci•res, et superstitieuses : nous voilˆ engagŽe sur le chemin de notre 

propos.  

Les sorci•res Žtaient considŽrŽes comme des sujets disposŽs au mal et ˆ servir le 

diable. Mais la bruja en Espagne suscitait les opinions contraires de certains hommes 

dÕƒglise : les uns vraiment convaincus de lÕexistence rŽelle de leurs mŽfaits, les autres, 

plus sceptiques, considŽrant ces choses comme lÕÏuvre dÕignorants. Cependant, les 

quelques affaires importantes de sorcellerie qui se dŽroul•rent sur le territoire espagnol 

prŽsentaient la m•me particularitŽ que celles instruites dans le reste de lÕEurope des XVIe 

et XVIIe si•cles. La chasse ˆ lÕhŽrŽsie dŽmoniaque se concentra essentiellement sur les 

femmes. 

Aux antipodes de cette femme diabolique appara”t une figure fŽminine radicalement 

contraire, celle dÕune femme qui surpasse son Žtat par lÕexemplaritŽ dÕune vie tournŽe vers 

la cŽlŽbration du Seigneur : la sainte. 

B Ð La sainte : la femme Ç parfaite È et le mod•le de la mystique 

LorsquÕon Žvoque encore aujourdÕhui la figure de la sainte, les premiers ŽlŽments 

qui viennent ˆ lÕesprit dŽpeignent lÕimage dÕune entitŽ exceptionnelle par son dŽvouement 

ˆ Dieu et aux autres, sa patience, sa gŽnŽrositŽ, son sacrifice. Celle-lˆ m•me que le Malleus 

Maleficarum au XVe si•cle opposait ˆ la perversion de la sorci•re :  

Dans la bontŽ, quand (les femmes) sont bien dirigŽes par un bon esprit, elles sont 
excellentes. [É] Pareil Žclat se trouve [É] chez des femmes de la Nouvelle 
Alliance : des vierges et autres saintes femmes, par leur foi ont conduit des nations 
et des royaumes, du culte des idoles ˆ la religion chrŽtienne2. 

                                                
1 F. Blasco Lanuza, Beneficios del glorioso çngel de nuestra guarda y efetos del govierno de Dios Invisible, 
Zaragoza, 1637, Alcal‡ de Henares, p. 648-672 et p. 783-784. 
2 J. Sprenger, H. Institoris, op. cit., p. 173-175. 
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Cependant, la Sainte est avant tout une religieuse dont la vie de souffrance et 

dÕabnŽgation pour servir Dieu est reconnue par ses pairs comme exceptionnelle apr•s sa 

mort, comme ce fut le cas avec la Sainte dÕAvila. 

Mais avant cela, le premier pas sur ce chemin Žtait celui du choix dÕune vie vouŽe ˆ 

Dieu. Car la Sainte est cette contemplative qui consent ˆ se consacrer ˆ la Foi et ˆ mener 

une vie Ç parfaite È dans lÕimitation des mod•les vertueux que propose lÕƒglise. Ë partir du 

Haut Moyen åge se dŽveloppe un mod•le fŽminin de perfection qui inspire de nombreuses 

religieuses autour de la foi mystique. 

1) Religieuse : une profession en vue de la perfection1 

La volontŽ de servir Dieu et de perfectionner sa vertu devait •tre celle de tout 

croyant. Il fallait Ç suivre Ses conseils È pour ne point oublier la lutte quotidienne que 

lÕhomme devait mener par lÕintermŽdiaire de la foi et le respect des lois divines, seuls 

garants de la rŽdemption. De grandes personnalitŽs religieuses du XVIe si•cle ne cess•rent 

de rappeler quÕil fallait suivre le chemin de la vertu. Ainsi, selon la conception dualiste 

issue des idŽes nŽo-platoniciennes de la Renaissance, Ignace de Loyola et Luis de Granada 

invitaient lÕensemble des chrŽtiens ˆ mŽpriser les choses du monde, ˆ les avoir en horreur, 

car elles sÕopposent ˆ la rŽmission2. La seule voie pour le salut est lÕanŽantissement du 

corps. Les critiques acerbes du fr•re Juan de los çngeles, par exemple, dans Di‡logos de la 

Conquista del Reino de Dios, montraient ˆ quel point les vanitŽs terrestres ne pouvaient 

quÕŽloigner lÕhomme du chemin vertueux que Dieu lui offrait : 

Porque todas aquellas cosas con que el hombre se distrae y se divierte, viendo, 
oyendo, comiendo, bebiendo, hablando y obrando y aplic‡ndose a negocios no 
necesarios, ladrones y salteadores son de la pureza del coraz—n y de todas las 
riquezas del esp’ritu, por lo cual nos conviene m‡s que otra cosa huir, para alcanzar 
y poseer esta pureza. [É] Has de saber que el ’ntimo del alma es la simplic’sima 
esencia de ella, sellada con la imagen de Dios, que algunos santos llaman centro, 
otros ’ntimo, otros ‡pice del esp’ritu, otros mente [É]3. 

                                                
1 Nous employons le terme Ç profession È au sens religieux du terme, cÕest-ˆ -dire, Ç (lÕ)acte par lequel un 
religieux, une religieuse prononce ses vÏux È (Robert). 
2 Pour le p•re fondateur de la Compagnie de JŽsus, lÕhomme doit exŽcrer tout ce qui est relatif ˆ la vie 
terrestre (les sens, la voluptŽ, les plaisirs vains), mais il doit cependant en avoir connaissance afin quÕil puisse 
sÕen Žcarter et sÕen servir pour le salut. En revanche, dans la Gu’a de pecadores, Luis de Granada affirme son 
Ç hostilitŽ dŽclarŽe aux sens, ˆ la chair et ˆ la terre È. Voir lÕanalyse de J. Delumeau, Le pŽchŽ et la peur : la 
culpabilisation en Occident, Paris, Fayard, 1994, p. 33. 
3 J. de los çngeles, Di‡logos de la conquista del reino de Dios, Madrid, BAC, 1946, dialogue X, p. 327 et ss. 
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Suivre le chemin de la perfection, tel Žtait lÕengagement que glorifiait ThŽr•se de 

JŽsus. Parce que le Seigneur avait montrŽ comment se prŽparer ˆ la vie Žternelle par son 

Fils, il ne fallait point craindre la voie de la foi : 

El mesmo Se–or mostr— este camino de perfecci—n, diciendo : Ç Toma tu cruz y 
s’gueme È. ƒl es nuestro dechado ; no hay que temer quien por s—lo contentarle 
siguiere sus consejos (Vida 15, 13). 

Or, moins encore que l'homme, ˆ cause de son penchant dit naturel pour la luxure, 

la femme ne pouvait trouver son salut que dans le cheminement vers la perfection. Car elle 

Žtait considŽrŽe comme Žtant plus encline que lÕhomme au plaisir et au mensonge. Cette 

opinion fut tr•s largement dŽveloppŽe, par exemple, dans la littŽrature satirique du Moyen 

åge. Ainsi, dans le portrait que propose lÕArchipr•tre de Talavera sur la femme dans El 

Corbacho, tous les vices et les dŽfauts sont rŽunis dans un •tre toujours prŽsentŽ de 

mani•re abjecte et repoussante. Tout au long dÕanecdotes agressives, de termes pŽjoratifs et 

dÕimages cyniques, il montre comment la femme de Hita est tour ˆ tour Ç murmurante e 

detractadora È, Ç envidiosa de cualquiera m‡s fermosa que ella È, Ç su ausencia de 

constancia È, Ç cara con dos fazes È, Ç desobediente È, et comment lÕhomme qui lÕaime 

Ç ofende a Dios, a sy mesmo, e a su pr—ximo È et Ç enloquece por amor È, ce qui lÕŽloigne 

dÕun possible cheminement vers la perfection spirituelle1. Ce discours fera Žcole tout au 

long de lÕŽpoque moderne avec, nŽanmoins, la conception de plus en plus forte que la 

femme Žtait dŽpourvue de bon sens. Personnage brillant pour ses idŽes humanistes, Juan 

Luis Vives Žtait de cet avis, puisque Ç (lo) mostr— nuestra madre Eva, que por muy poco se 

dej— embobecer y persuadir por el demonio È2.  

Face ˆ la proximitŽ dÕune telle nature et ˆ la mŽfiance que cela suscite, de 

nombreux moralistes abondaient dans le sens des discours sur les conditions de la femme 

parfaite. Du reste, les deux conditions jugŽes les plus honorables pour la femme bien au-

delˆ des XVIe et XVIIe si•cles sont celles dÕŽpouse et de religieuse conventuelle. Deux 

conditions qui, en m•me temps quÕelles Žtaient con•ues comme le cadre de la rŽdemption 

et du salut, reprŽsentaient un statut social. Seuls ces deux Žtats constituaient le chemin 

vertueux dans lequel devaient sÕengager les femmes honorables. 

                                                
1 A. Mart’nez de Toledo, El Corbacho o Reprobaci—n del amor mundano (1438), ed. J. Gonz‡lez Muela, 
Madrid, Castalia, 1970, p. 58-60 et p. 121-125. 
2 L. Vives, La mujer cristiana (1523), ed. E. Teresa Howe, Madrid, Aguilar, 1995, p. 58. 
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Sur la condition de lÕŽpouse, les traitŽs de Juan de la Cerda et du fr•re Luis de Le—n 

sur les vertus des femmes Ç honn•tes È au XVIe si•cle sÕinscrivaient dans une longue 

tradition chrŽtienne fondŽe, entre autres, sur la doctrine paulinienne de la subordination et 

de la soumission fŽminine1. En outre, le r™le octroyŽ ˆ la femme mariŽe dŽpasse la stricte 

observance de ses devoirs familiaux (fidŽlitŽ au mari, Žducation des enfants, gestion du 

logis et de lÕŽconomie domestique). LÕaccrŽditation de la femme espagnole dans son r™le 

matrimonial Žtait dÕautant plus importante quÕil reprŽsentait lÕun des piliers du concept de 

lÕhonneur. Cette notion, conjuguŽe au statut de limpieza de sangre (puretŽ de sang) cÕest-ˆ -

dire au lignage vieux-chrŽtien, obsŽda une large part de la sociŽtŽ espagnole, comme le 

montrent les analyses de Claude Chauchadis2. Et cette question se fait sentir ˆ tous les 

niveaux, m•me dans les procŽdures inquisitoriales lorsque lÕInquisition m•ne sa politique 

rŽpressive envers les vieux chrŽtiens. Car la seule dŽnonciation devant le Tribunal 

engendrait le dŽshonneur sur la personne, et par voie de consŽquence, sur les autres 

membres de la famille. 

Il peut sembler superflu de sÕattarder ici sur le statut de lÕŽpouse et de ses enjeux 

politiques et sociaux. Mais les exigences de perfection recommandŽes par les moralistes se 

retrouvaient chez la religieuse. Plus encore que la femme mariŽe, le mod•le de perfection 

pour les femmes est celui de la religieuse Ç mariŽe È avec Dieu. Car ayant Ç ŽpousŽ È le 

Seigneur, sa virginitŽ demeurait intacte, chose qui transcendait tout ce qui Žtait en relation 

avec son Žtat de femme.  

                                                
1 Le fondement de ces conceptions sÕappuyait, entre autres, sur une allŽgorie du Christ et de son ƒglise ˆ 
travers laquelle saint Paul recommandait au sexe faible de faire preuve dÕobŽissance au mari : Ç Femmes, 
soyez soumises ˆ vos propres maris comme au Seigneur ; parce que le mari est le chef de la femme, comme 
aussi le Christ est le chef de lÕassemblŽe, lui le sauveur du corps. Mais comme lÕassemblŽe est soumise au 
Christ, ainsi que les femmes le soient aussi ˆ leurs maris en toutes choses. [É] Et quant ˆ la femme quÕelle 
craigne son mari È (ƒphŽsiens 5, 22-24). Sur la vision de lÕŽpouse au XVIe si•cle, voir les traitŽs de J. de la 
Cerda, Vida pol’tica de todos los estados de mujeres en el cual se dan muy provechosos y christianos 
documentos y avisos para criarse y conservarse debidamente las mujeres en sus estados, Alcal‡ de Henares, 
1599; L. de Le—n, La Perfecta casada (1560), ed. P. F. Garc’a (O.S.A.), Madrid, Aguilar, 1962. 
2 ƒvoquer le concept de limpieza de sangre mŽriterait une plus longue mise au point aussi bien doctrinale que 
politique que nous ne pouvons faire ici. De mani•re tr•s gŽnŽrale, rappelons que cÕest avec les grandes 
vagues rŽpressives menŽes contre les juifs convertis accusŽs de juda•sme ou conversos (nouveaux chrŽtiens), 
que sera adoptŽe la recherche des origines chrŽtiennes avec lÕadoption du statut de limpieza de sangre (puretŽ 
de sang) par lÕarchev•que Mart’nez de Sil’ceo pour les chanoines de Tol•de, en 1547. Cela entŽrinait 
lÕantisŽmitisme dÕune population de cristianos viejos ˆ lÕŽgard dÕune Žlite teintŽe de juda•tŽ. Ce statut de 
puretŽ de sang qui nÕŽmanait ni dÕune dŽcision royale ni dÕune dŽcision papale fut cependant ratifiŽ par le 
pape Paul IV en 1555 et par Philippe II en 1556. D•s lors, des ordres militaires aux plus grandes Žlites de 
lÕƒtat et de lÕƒglise lÕenqu•te sur lÕascendance prouvant lÕabsence de juda•tŽ sera appliquŽe. Voir C. 
Chauchadis, Honneur, morale et sociŽtŽ dans lÕEspagne de Philippe II, Paris, ƒditions du CNRS, 1984. Nous 
renvoyons Žgalement ˆ A. A. Sicroff, Les Controverses des Ç statuts de puretŽ de sang È en Espagne, du XVe 
au XVIIe si•cle, Paris, Didier, 1960. 
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D•s le second Concile de Constantinople au IVe si•cle, les premiers thŽologiens 

commenc•rent ˆ proposer la figure biblique de Marie comme lÕidŽal fŽminin : cette femme 

qui acc•de au sacrŽ par sa virginitŽ et par un total abandon lui permettant dÕ•tre 

lÕinstrument passif de la rŽdemption. ProclamŽe vierge avant et apr•s lÕenfantement du 

Christ en 381, puis comme m•re de Dieu en 431 au Concile dÕƒph•se, la figure mariale 

devenait officiellement Ç (lÕ)odiguitria È, cÕest-ˆ -dire, comme le rappelait XŽnia Iourev, 

celle qui montre la voie1. En outre, ˆ la diffŽrence dÕautres saints donnŽs en exemple par 

lÕƒglise qui durent faire pŽnitence, Marie nÕavait jamais ŽtŽ touchŽe par le pŽchŽ ni en acte, 

ni en pensŽe. Les rŽflexions de Chiara Frugoni sur lÕincidence du personnage marial dans 

les reprŽsentations de la femme au Moyen åge soulignent judicieusement les raisons pour 

lesquelles Marie reprŽsentait le mod•le idŽal fŽminin : 

Marie met au monde tout en demeurant vierge et, seule de son sexe, justement parce 
que son corps ne conna”t pas lÕunion du mariage, peut •tre exaltŽe dans sa maternitŽ. 
CÕest pourquoi, selon une proposition qui, avant tout, nie le corps fŽminin et ses 
fonctions, elle constitue le mod•le que toute femme doit essayer dÕimiter2. 

Les Žpisodes exemplaires de la vie de la Vierge prŽsentaient une vie de femme qui, 

aux diffŽrents ‰ges de sa vie, Žtait enti•rement tournŽe vers la perfection : lÕenfance, la 

jeune fille, lÕŽpouse, la m•re, la veuve. Mod•le paradigmatique pour lÕensemble des 

chrŽtiennes, la Vierge est, cependant, un personnage ambivalent : elle est sacralisŽe en tant 

que vierge et m•re du Christ, en m•me temps quÕelle est prŽsentŽe comme une Ç vivante È. 

Ë travers ses analyses iconographiques sur les reprŽsentations de la Vierge en Espagne, 

Pierre Civil observait que lÕƒglise faisait co•ncider en elle Ç lÕexpŽrience humaine et 

lÕexaltation dogmatique È3. Face au fardeau quÕavait entra”nŽ le pŽchŽ de la premi•re 

femme, la thŽologie sÕemploya ˆ encenser et ˆ glorifier la virginitŽ comme voie de salut 

afin dÕaccŽder au sacrŽ. Et la chastetŽ Žtait la premi•re des spŽcificitŽs qui ouvrait la voie 

vers lÕhonorabilitŽ et la perfection. Elle est m•me, comme le proclame Juan de la Cerda au 

XVI e si•cle, la manifestation de la puissance cŽleste :  

                                                
1 X. Iourev, LÕƒglise et les femmes : vers une anthropologie Trinitaire ˆ la lumi•re de la thŽologie 
orthodoxe, Lausanne, LÕåge dÕHomme, 2001, p. 73. 
2 C. Frugoni, Ç La femme imaginŽe È, Histoire des femmes en Occident, t. II : Moyen åge, C. Klapisch-Zuber 
(dir.), Paris, Flammarion, 1990, p. 358. 
3 P. Civil, LÕordre des images dans lÕEspagne des XVIe et XVIIe si•cles: pouvoirs, religion et littŽrature, 
Synth•se des travaux rŽunis en vue de lÕobtention du dipl™me dÕHabilitation ˆ diriger des recherches, Paris, 
UniversitŽ de Paris III-Sorbonne Nouvelle, 1997, p. 63.  
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La virtud de la castidad es tan sublimada que su origen y nacimiento no es menos 
que celestial1. 

LÕexplosion du culte marial au XIIe si•cle sÕaccompagne de la cŽlŽbration du 

mod•le religieux de la femme dŽvouŽe au Seigneur comme le seul statut capable de sauver 

la condition fŽminine2. Ce principe continuait, dÕailleurs, dÕ•tre fortement dŽfendu au 

milieu du XXe si•cle lorsque, par exemple, pour appuyer ces th•ses sur le fŽminisme 

chrŽtien incarnŽ par la figure de ThŽr•se dÕAvila, le p•re Silverio de Santa Teresa avan•ait 

que Marie, la femme prŽdestinŽe et dŽifiŽe par ses vertus exceptionnelles, avait rachetŽ et 

rachetait toujours la dignitŽ fŽminine :  

[Mar’a] la reina predestinada, que hollando con su inmaculada planta el drag—n del 
mal, en mil formas metamorfoseado, redimir’a la mujer de la abyecci—n en que hab’a 
ca’do y le restituir’a su dignidad primera3. 

Vivre pour la vertu dans un ordre clo”trŽ Žtait la voie la plus susceptible dÕaccŽder ˆ 

la perfection. La religieuse est la femme digne aux yeux du CrŽateur, pour avoir dŽcidŽ de 

nier son corps et de persŽvŽrer dans la Foi. Et dans la sociŽtŽ espagnole du Si•cle dÕOr, 

dÕun point de vue spirituel et idŽologique, aucun autre statut fŽminin ne jouit dÕautant de 

considŽration et dÕhonorabilitŽ que celui de la contemplative. Preuves en sont lÕexpansion 

considŽrable et le dynamisme conventuel qui se concrŽtisent par la naissance de nouveaux 

ordres ou de rŽformes. 

Souvenons-nous quÕen 1495, cÕest avec les aspirations confiŽes ˆ lÕarchev•que de 

Tol•de Francisco JimŽnez de Cisneros par la reine Isabelle de Castille de voir les couvents 

fŽminins se rŽformer que dŽbute lÕessor de la vie conventuelle en Espagne. Ainsi, 

lÕinfluence du cardinal Cisneros fut ˆ lÕorigine du mouvement de rŽforme que continua de 

dŽvelopper Pedro de Alc‡ntara dans lÕordre franciscain en exigeant que soit respectŽ le 

vÏu de pauvretŽ et dÕobŽissance. Sous lÕŽgide de ThŽr•se de JŽsus et de Jean de la Croix, 

le Carmel se transforme Žgalement en un grand ordre rŽformateur, tout comme lÕordre des 

                                                
1 J. de la Cerda, op. cit., fol. 63r. 
2 A. Sarri—n Mora a dŽgagŽ lÕexaltation progressive de Marie par lÕƒglise face ˆ une nature fŽminine 
Žtroitement reliŽe ˆ la concupiscence. LÕhistorienne prŽcise que Ç desde el momento en que la sexualidad es 
degradada al nivel de la pura animalidad, la corrupci—n y el mal, la virginidad, de la que Mar’a es la 
m‡xima expresi—n Ñ  virgen a pesar de ser madre Ñ , se presenta a los cristianos como el estado perfecto. En 
la medida en que Ôla mujerÕ se asociaba sistem‡ticamente con la carne y la concupiscencia, la virginidad 
que representa Mar’a se le ofrec’a como el œnico camino para superar su naturaleza corrupta y da–ina È, 
op. cit., p. 80-81. 
3 S. de Santa Teresa, Santa Teresa : modelo de femenismo cristiano, Burgos, Tipograf’a del Monte Carmelo, 
1931, p. 14. 
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Dominicains avec le cŽl•bre prŽdicateur Luis de Granada1. Selon Isabelle Poutrin, les 

rŽformes et les fondations connaissent plus de succ•s sous les r•gnes de Philippe II et de 

Philippe III, avec, entre autres, lÕapparition du Carmel thŽrŽsien2. 

NŽanmoins, d•s la fin du XVe si•cle, lÕŽvolution et la crŽation dÕordres nouveaux 

sÕŽtaient accompagnŽes dÕune forte prŽsence de conventuelles telles les dŽchaussŽes ou les 

rŽcollettes. Ainsi, le recensement intimŽ par Philippe II en 1591 dŽtaillait la prŽsence en 

Castille de 20 369 vocations fŽminines pour 20 697 masculines et 33 087 clercs sŽculiers3. 

Selon Annie MoliniŽ-Bertrand Ñ  sur ce recensement, elle fournit des chiffres infŽrieursÑ , 

la population fŽminine se rŽpartissait sur le peu dÕŽtablissements sÕadressant aux femmes et 

de mani•re inŽgale selon les ordres. Les couvents franciscains comptaient plus de cinq 

mille religieuses, alors quÕil nÕy avait quÕune centaine de carmŽlites et dÕaugustines, m•me 

si leur nombre devait augmenter par la suite sous lÕinfluence de la rŽforme thŽrŽsienne4. 

En outre, Isabelle Poutrin rappelait que la vŽritable rŽforme qui sÕŽtait opŽrŽe dans 

les couvents fŽminins en Espagne Žtait la restauration ou lÕŽtablissement de la cl™ture selon 

les dispositions adoptŽes au Concile de Trente. Avec lÕŽbranlement religieux que les th•ses 

protestantes avaient provoquŽ au sein de lÕƒglise, Rome attribuait une importance nouvelle 

ˆ ce corps ecclŽsiastique hŽro•que, dans la mesure o• il reprŽsentait lÕecclesia militans, 

cÕest-ˆ -dire, lÕƒglise combattante face ˆ lÕinfluence protestante. Parce que leur recherche 

de perfection glorifiait lÕorthodoxie catholique, la foi et la vertu des religieux confirmaient 

la lŽgitimitŽ, la juridiction et lÕinfaillibilitŽ du souverain pontife face ˆ une religion 

protestante qui, en se sŽparant de lÕƒglise, sÕŽtait sŽparŽe du Christ et donc se vouait ˆ la 

damnation Žternelle5. Ainsi, ˆ travers le monde monacal, allait •tre reconfirmŽe 

lÕincontestabilitŽ de la vŽritŽ de la foi catholique par lÕadoption de r•gles strictes 

normalisant la vie conventuelle dans les moindres dŽtails, depuis le recrutement jusquÕaux 

formules de la prise dÕhabit ou les r•gles intŽrieures. En dÕautres termes, les dŽcisions 

adoptŽes ˆ Trente rappelleront aux femmes le Ç sacrifice expiatoire È de leur corps pour 

                                                
1 M. Bataillon, auteur de rŽfŽrence sur ƒrasme de Rotterdam et sur la question de la Contre-RŽforme en 
Espagne et en Europe, a dŽgagŽ les enjeux religieux qui marqu•rent cette pŽriode dans ƒrasme et lÕEspagne. 
Recherches sur lÕhistoire spirituelle du XVIe si•cle, Paris, Droz, 1937. Sur le sujet des rŽformes spirituelles, 
voir aussi M. AndrŽs Mart’n, Los Recogidos. Nueva visi—n de la m’stica espa–ola (1500-1700), Madrid, 
FUE, 1976. 
2 I. Poutrin a retracŽ les nombreuses crŽations de couvents fŽminins fondŽs en Espagne apr•s le Concile de 
Trente et jusquÕen 1682. Op. cit., p. 29-31. 
3 F. Ruiz, Ç Demograf’a eclesi‡stica È, D.H.E.E., t. II, p. 682-733.  
4 A. MoliniŽ-Bertrand, Ç Le clergŽ dans le Royaume de Castille ˆ la fin du XVIe si•cle È, Revue dÕHistoire 
Žconomique et sociale, 51, 1973, p. 5-53. 
5 M. Venard, Ç SaintetŽ È, H.C., t. VIII, p. 1018-1021. 
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leur salut et lÕaccomplissement des vertus fŽminines pour celles qui se donnent au service 

de Dieu1. Car toutes les contemplatives nÕavaient pas choisi pleinement la rigueur du 

monde de la cl™ture et de la vie monacale. 

Les vocations forcŽes suscit•rent de vives prŽoccupations, dans la mesure o• elles 

pouvaient se traduire par des dŽr•glements ˆ lÕintŽrieur du couvent : rupture du vÏu de 

chastetŽ, fugues ou manifestations pathologiques telle la dŽpression2. La littŽrature du 

temps sÕen faisait, dÕailleurs, lÕŽcho. LÕauteur Alfonso de ValdŽs ne manque pas, par 

exemple, de faire intervenir, dans Di‡logo de Mercurio y Car—n, lÕ‰me de ce quÕil nomme 

dŽjˆ la Ç monja desesperada È. Une femme Ç desventurada È qui, sÕapprochant de 

lÕembarcation o• se trouvent Mercurio y Car—n, rŽv•le les raisons de son errance. Elle fut 

forcŽe ˆ devenir religieuse par sa famille et se donna la mort pour Žchapper ˆ cette vie3. 

M•me sÕil sÕagissait dÕun personnage littŽraire, ces cas existaient bien quÕen faible 

quantitŽ. Cependant, ces cas Ç dŽsespŽrŽs È (la religieuse fugitive, rebelle ou dŽsespŽrŽe) 

furent lÕobjet dÕune grande attention de la part de la hiŽrarchie ecclŽsiastique, laquelle 

nÕhŽsitait pas ˆ infliger de lourdes peines pour Žtouffer de tels agissements, puisquÕils 

donnaient ˆ voir un monde qui nÕŽtait pas aussi parfait quÕon le prŽtendait. Et lÕƒglise 

nÕhŽsite pas aussi ˆ prendre des mesures, notamment en mati•re de recrutement et de 

discipline4. 

MalgrŽ cette rŽalitŽ, nombreuses furent les vocations sinc•res et volontaires dans ce 

climat de ferveur religieuse qui anime cette pŽriode. Nombreuses les contemplatives qui, 

dŽsireuses dÕimiter les saintes donnŽes en mod•le par lÕƒglise, se lanc•rent dans la voie de 

la perfection. Mais une vocation choisie et une vie tournŽe vers lÕhumilitŽ et la pauvretŽ ne 

signifiaient pas lÕaccession ˆ la saintetŽ. DÕautant que la femme Ç sainte È Žtait un fait rare 

et prŽcieux, ainsi que lÕexprimait Luis de Le—n, non sans une pointe de dŽvalorisation 

fŽminine propre ˆ la pensŽe du Si•cle dÕOr : Ç Mujer de valor, À quiŽn la hallar‡ ? Raro y 

extremado es su precio È5. 

                                                
1 Nous empruntons lÕexpression quÕutilise E. Berriot-Salvadore dans Ç Le discours de la mŽdecine et de la 
science È, Histoire des femmes, t. III, p. 450-452. 
2 Sur le th•me des vocations forcŽes et de leurs manifestations, voir J. L. S‡nchez Lora, Mujeres, conventos y 
formas de la religiosidad barroca, Madrid, Fundaci—n Universitaria Espa–ola, 1988, p.  
3 A. de ValdŽs, Di‡logo de Mercurio y Car—n (1541-1545), ed. R. Navarro, Madrid, Ediciones C‡tedra, 1999, 
p. 143-144. 
4 I. Poutrin, op. cit., p. 31-40. 
5 L. de Le—n, op. cit., p. 52-53. ƒgalement citŽ par M. Fern‡ndez çlvarez, op. cit., p. 102. 
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2) Un mod•le de perfection : la mystique fŽminine 

Tout au long de la construction du monde catholique, lÕƒglise offrit des mod•les de 

saintetŽ o• se conjuguaient une existence marquŽe par la foi et le dŽvouement au Seigneur 

avec des faits miraculeux qui permettaient de renforcer le lien avec la notion de sacrŽ1. 

Dans lÕhistoire de la saintetŽ fŽminine, cÕest ˆ partir du IIIe si•cle que lÕautoritŽ 

ecclŽsiastique reconnut des femmes qui avaient honorŽ la foi par leur martyre, leur 

virginitŽ, leur charitŽ et leur dŽvouement. Leurs vertus furent retracŽes dans les Vitae. 

Bien que peu reprŽsentŽes dans les premiers si•cles du Christianisme, ces saintes 

ŽrigŽes en mod•les inspir•rent des femmes qui Žprouv•rent une profonde ardeur pour 

suivre leur exemple et se lancer dans la Foi, notamment, lorsque se dŽveloppa d•s le XIIIe 

si•cle la mystique fŽminine2. Le trait principal de cet engouement pour la phŽnomŽnologie 

mystique sÕappuyait sur le contact direct avec le divin. 

En effet, lÕaspiration spirituelle mystique repose sur la recherche de lÕunion avec 

Dieu, afin dÕÇ expŽrimenter È et de Ç ressentir È la connaissance du Divin3. Sans nous 

attarder sur la thŽologie de la mystique sur laquelle sÕexprim•rent saint Augustin ou Denys 

le Mystique, entre autres, il convient de souligner que cette expŽrience est une force qui 

nÕengage aucunement la participation active du sujet. Elle est rŽcompense gratuite du divin 

pour celui qui suit, homme ou femme, la voie du Ç recueillement surnaturel È4, cÕest-ˆ -dire, 

du dŽpouillement vers lÕunion mystique avec Dieu5. 

Ë lÕheure de dŽfinir la thŽologie mystique et la gr‰ce sanctifiante, les thŽologiens se 

rŽf•rent souvent aux Žcrits des deux grandes personnalitŽs mystiques espagnoles : ThŽr•se 

de JŽsus (  1582) et Jean de la Croix (  1591). Pour sainte ThŽr•se, lÕhomme peut faire 

lÕeffort de rejoindre Dieu, mais il ne peut lÕatteindre par ses propres moyens. Dans la 

cinquante-quatri•me Cuenta de conciencia, elle dŽfinit ce quÕelle entend par 

Ç sobrenatural È : 

                                                
1 A. Sarri—n Mora, op. cit., p. 83. 
2 G. Bechtel, La putain, la sorci•re, la sainte et BŽcassine. Les quatre femmes de Dieu, Paris, Plon, 2000, 
p. 166-184. 
3 Concernant la dŽfinition de la mystique dans la thŽologie catholique, voir lÕarticle Ç Mystique (thŽologie) È, 
D.T.C, t. X, col. 2599-2674. 
4 J. de los çngeles, op. cit., dialogue X, p. 327. 
5 Dans la Subida del Monte Si—n, en 1540, B. Laredo, lÕinspirateur des idŽes thŽrŽsiennes, qualifie de 
Ç sobrenatural È lÕinstant o• le parfait parvient au quatri•me ‰ge de la Ç quiŽtude È, cÕest-ˆ -dire acc•de ˆ la 
divinitŽ par la contemplation. Voir B. Laredo, Subida del monte Si—n (1538), dans M’sticos franciscanos 
espa–oles, Madrid, BAC, 1948, chap. III, p. 308. 
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La primera oraci—n que sent’ Ñ  a mi parecer Ñ  sobrenatural (que llamo yo lo que 
con mi industria ni deligencia no se puede adquirir, aunque mucho se procure, 
aunque disponerse para ello s’, y debe de hacer mucho al caso), es un recogimiento 
interior que se siente en el alma1. 

Comme le rŽp•te continuellement la rŽformatrice du Carmel, la gr‰ce sanctifiante 

est infusŽe dans la nature de lÕhomme par la seule volontŽ de Dieu, sorte Ç dÕaccident 

surnaturel crŽŽ en notre nature de mani•re ˆ lÕadapter ˆ la vie divine È2. Le surnaturel est 

ce qui est Ç inspirŽ È par la libŽralitŽ divine, ce qui rel•ve du point Ç m’stico È. Ainsi 

dŽcrivait sainte ThŽr•se la thŽologie mystique :  

[É]  Acaec’ame en esta representaci—n que hac’a de ponerme cabe Cristo que he 
dicho, y aun algunas veces leyendo, venirme a deshora un sentimiento de la 
presencia de Dios que en ninguna manera pod’a dudar que estaba dentro de m’ u yo 
toda engolfada en ƒl. Esto no era manera de visi—n ; creo lo llaman Ç m’stica 
teolox’a È (Vida 10, 1). 

Cette mŽdiation des gr‰ces extraordinaires dans lÕ‰me par la gratuitŽ du surnaturel 

se retrouve tout autant chez Jean de la Croix o• lÕobscuritŽ adopte une dimension de 

parcours initiatique pour lÕaccession ˆ une union avec Dieu. Elle se transforme en une 

Ç nuit obscure È, au bout de laquelle se rŽv•le le secret de la Ç m’stica teolog’a È : 

Esta noche oscura es una influencia de Dios en el alma, que la purga de sus 
ignorancias e imperfecciones habituales, naturales y espirituales, que llaman los 
contemplativos contemplaci—n infusa o m’stica teolog’a, en que de secreto ense–a 
Dios el alma y la instruye en perfecci—n de amor, sin ella hacer nada ni entender 
c—mo3. 

LÕattraction pour cette aspiration spirituelle de lÕunion mystique avec Dieu fut forte 

dans le monde contemplatif fŽminin, dans la mesure o• elle reprŽsentait un mod•le 

dÕexpression dans la foi auquel pouvaient prŽtendre des femmes ŽloignŽes dÕun 

quelconque pouvoir thŽologique, ou plus simplement, du minist•re de lÕƒglise.  

Tout au long du Moyen åge, des formes de saintetŽ fŽminine sÕŽtaient dŽveloppŽes 

autour de la mystique visionnaire qui avait pris naissance dans les pays nordiques. 

Hildegarde de Bingen (  1179), Claire dÕAssise (  1253) ou Brigitte de Su•de (  1373), 

par exemple, Žtaient ces personnalitŽs qui, sÕadonnant ˆ lÕoraison mentale et sÕŽlevant dans 

                                                
1 CitŽ par O. Steggink dans son Ždition du Libro de la vida de ThŽr•se de JŽsus, 12, n. 2, p. 195-196. 
2 D.T.C, Ç Surnaturel È, col. 612. 
3 San Juan de la Cruz, Noche oscura, 2,5,1. CitŽ par O. Steggink, op. cit., chap. X, note 5, p. 174-175. 



Des diffŽrences prŽŽtablies 

 

 55 

la piŽtŽ, ouvrirent la voie de la passion pour la perfection1. Des femmes aux parcours 

fŽminins atypiques qui bŽnŽficiaient dÕun contact personnel avec Dieu. Ainsi, Hildegarde 

de Bingen transmettait les messages rŽvŽlŽs par le Tout-Puissant visant la corruption du 

clergŽ ou la nŽcessitŽ de rŽforme dans lÕƒglise quÕelle adressait aux autoritŽs spirituelles et 

temporelles par des lettres comminatoires ; les rŽvŽlations de Brigitte de Su•de, quant ˆ 

elles, avaient trait Žgalement au monde ecclŽsiastique du XIVe si•cle agitŽ par des tensions 

religieuses internes et externes2. 

Les saintes mystiques mŽdiŽvales jou•rent un r™le primordial dans la diffusion dÕun 

mod•le fŽminin de saintetŽ confirmŽ par lÕautoritŽ doctrinale dans le monde catholique. Au 

demeurant, trois dÕentre elles influenc•rent plus directement les vies des contemplatives 

espagnoles ˆ partir du XVIe si•cle : Ang•le de Foligno (  1309), Gertrude dÕHelfta 

(   1301) et Catherine de Sienne (  1380). 

LÕŽlan rŽformateur de la spiritualitŽ dŽclenchŽ par le cardinal Cisneros au dŽbut du 

XVI e si•cle sÕaccompagnait dÕune double volontŽ : exhorter les religieux ˆ aspirer ˆ une 

plus grande perfection contemplative et inciter les fid•les ˆ imiter et ˆ vŽnŽrer davantage 

les vies exemplaires des saints3. Dans une perspective visant ˆ une plus grande 

clŽricalisation de la sociŽtŽ sÕinscrivent lÕaudience et la popularitŽ de ces trois mystiques 

mŽdiŽvales en Espagne. D'autant plus que la traduction en castillan et la publication des 

Ïuvres du Libro de la bienaventurada sancta çngela de Foligno (1618), du HŽraut de 

Gertrude dÕHelfta (1599) et des diffŽrents ouvrages sur Catherine de Sienne ˆ partir de 

1569 avec sa biographie Vida de Santa Catalina de Siena permirent de diffuser leurs Žcrits 

et, par voie de consŽquence, les Žpisodes les plus importants de leur vie de piŽtŽ4. Ainsi, 

apr•s sa conversion et ˆ la suite dÕune vision de lÕEnfer, la tertiaire franciscaine Ang•le de 

Foligno reprŽsente le mod•le saint dÕune vie marquŽe par la conscience de ses pŽchŽs et du 

                                                
1 ƒtant donnŽ lÕampleur que recouvre le th•me de la mystique visionnaire, nous renvoyons, entre autres, ˆ 
lÕarticle de J. Deluzan Ç La mystique visionnaire È, EncyclopŽdie des mystiques, t. II : Christianisme 
occidental, ŽsotŽrisme, Protestantisme, Islam, M.M. Pavy (dir.), Paris, Payot & Rivages, 1996, p. 220-236.  
2 G. Bechtel, op. cit., p. 170-171. 
3 A. Mu–oz Fern‡ndez, Beatas y santas neocastellanasÉ, p. 118-119. 
4 Les Žcrits de Catherine de Sienne connurent une plus grande et plus rapide diffusion que ceux des deux 
autres saintes mystiques mŽdiŽvales. Au point que lÕinfluence du mod•le de saintetŽ qui sÕaffirmait au travers 
de Catherine de Sienne appara”t dans de nombreuses autobiographies ou biographies de contemplatives de la 
fin du XVII e si•cle. Pour un Žtat de la question sur lÕinfiltration des mod•les de saintetŽ mystique inspirŽs de 
ces trois saintes mŽdiŽvales, nous renvoyons le lecteur au chapitre que consacre I. Poutrin sur ce sujet dans 
son Žtude sur lÕautobiographie et la saintetŽ fŽminine, op. cit., p. 71-76. ƒgalement, J. Sim—n D’az, 
Ç Hagiograf’as individuales publicadas en espa–ol de 1480 a 1700 È, Hispania Sacra, XXX, n¡60, 1977, 
p. 421-480. 
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dŽsir ardent de pŽnitence en vue dÕatteindre lÕunion avec Dieu par la contemplation sur la 

souffrance du Christ1. 

Dans lÕEspagne du dŽbut du XVIe si•cle, la passion christocentrique de cette 

mystique mŽdiŽvale, dŽveloppŽe Žgalement par sainte Brigitte de Su•de, eut un impact 

considŽrable sur la tertiaire franciscaine Juana de la Cruz (1481-1534), abbesse du 

monast•re de Cubas. Elle fut une des premi•res grandes figures incarnant le mod•le de 

saintetŽ fŽminine mystique et visionnaire ouverte vers lÕextŽrieur. Connue pour les 

rŽvŽlations que disait ˆ travers elle le Saint-Esprit, enjoignant les fid•les ˆ se convertir au 

pŽril de menaces imminentes Ñ  le Conorte est le recueil des soixante-dix sermons quÕelle 

pronon•a en 15092 Ñ , la biographie de lÕabbesse par Antonio Daza en 1610 contribua ˆ 

diffuser une expŽrience religieuse qui fait la part belle au contact privŽ avec le divin et le 

monde cŽleste, ˆ une vie de pŽnitence intense, ˆ lÕoraison et aux mortifications constantes, 

ainsi quÕune extr•me piŽtŽ pour le Christ souffrant3. 

Ë travers la centaine dÕŽcrits des contemplatives espagnoles de lÕEspagne de 

lÕŽpoque moderne, Isabelle Poutrin met en Žvidence la prŽsence plus large du cheminement 

mystique et ascŽtique de sainte Catherine par lÕŽvocation directe ou indirecte de cette 

derni•re dans les autobiographies ou biographies fŽminines4. Pour lÕhistorienne, cette 

intrusion du mod•le de la mystique mŽdiŽvale allait de pair avec lÕexpression dÕune 

spiritualitŽ fŽminine contemplative, Žtant donnŽ Ç (quÕ)au XVIIe si•cle, lÕimitation des 

saintes et lÕimitation des textes (Žtaient) deux dŽmarches Žtroitement imbriquŽes È5. Les 

travaux menŽs par cette historienne soulignent, nŽanmoins, que les contemplatives de 

lÕEspagne moderne sÕinspiraient davantage de mod•les contemporains dans leur 

cheminement personnel sur la voie de lÕoraison et de la perfection : des auteurs mystiques 

et ascŽtiques qui tous exalt•rent le dŽsir dÕaccŽder au Seigneur par le recueillement et le 

dŽpouillement de lÕ‰me. Parmi les plus cŽl•bres, figuraient les Ïuvres de Francisco de 

                                                
1 Les Žcrits sur Ang•le de Foligno furent Žtablis par son confesseur fr•re Arnaldo, ˆ qui la sainte dictait ses 
expŽriences mystiques, et ils furent ŽditŽs en latin ˆ Tol•de en 1505, un si•cle avant la traduction castillane. 
La contemplation du Christ souffrant caractŽrise lÕexpŽrience mystique de la Sainte. Voir A. de Foligno, 
Libro de la vida : vivencia de Cristo (1285), ed. T.H. Mart’n, Salamanca, Ediciones S’gueme, 1991, p. 141-
142.  
2 Comienza el libro que es llamado Conorte el cual es hecho por boca del Esp’ritu Santo que hablaba en una 
religiosa elevada en contemplaci—n, 1509, (BE Ð J.II.18). 
3 A. Daza, Historia, vida y milagros, Žxtasis y revelaciones de la bienaventurada Virgen sor Juana de la 
Cruz, de la Tercera Orden de Nuestro Se–or Padre San Francisco, 1610, Madrid, Luis S‡nchez. Voir le 
chapitre que consacre A. Mu–oz Fern‡ndez ˆ Juana de la Cruz, Beatas y santas neocastellanasÉ, p. 132-142. 
4 I. Poutrin, op. cit., p. 87. 
5 Ibid., p. 33. 
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Osuna (  1542 ?), Juan de çvila (  1569), Luis de Granada (  1588), ThŽr•se de JŽsus 

(   1582), Luis de Le—n (  1591), Juan de los çngeles (  1609) et Jean de la Croix (  1591). 

Au demeurant, pour de nombreuses conventuelles, cÕest lÕinfluence des Žcrits et de la vie 

de sainte ThŽr•se de JŽsus qui inspira le plus la dŽvotion et incita ˆ lÕimitation, m•me pour 

ces beatas qui finirent aux mains de lÕInquisition. Quand bien m•me la rŽfŽrence ˆ ces 

Ïuvres nÕappara”trait pas en tant que telle dans les proc•s, nombreux sont les ŽlŽments qui 

montraient lÕidentification de certaines femmes au parcours de la Sainte. Au demeurant, 

aussi bien pour les vertueuses que pour les hŽtŽrodoxes, celle qui sert de mod•le pour de 

nombreuses vocations fŽminines est sainte ThŽr•se de JŽsus. 

Le mod•le que laissait en hŽritage sainte ThŽr•se ˆ ses religieuses dans les 

Constituciones Žtait marquŽ par le dŽsir ardent de faire Ç penitencia de tanto mal È et de 

Ç merecer algo para ganar tanto bien È (Vida 32, 8). Apr•s sa conversion, tout comme de 

nombreuses autres conventuelles de lÕEspagne moderne, ThŽr•se de JŽsus sÕinspira des 

exemples de piŽtŽ et de saintetŽ quÕoffraient les mod•les contemporains ˆ travers des 

lectures telles que Luis de Granada ou Pedro de Alc‡ntara. Mais ce fut lÕÏuvre de 

Francisco de Osuna, Tercer Abecedario, qui marqua davantage un tournant dŽcisif dans sa 

profession de foi, dans la mesure o• lÕauteur mystique invitait ˆ lÕoraison intŽrieure, 

pratique permettant la rencontre avec un Dieu personnel1. Son dŽsir de perfection ne put 

prendre les chemins dŽgagŽs par les approches mystiques antŽrieures et cÕest par le 

recueillement surnaturel et la succession des Žtats de lÕoraison que ThŽr•se commen•a ˆ se 

frayer un chemin vers ce qui reprŽsentait ˆ ses yeux le but ultime de lÕamour parfait : 

lÕunion mystique. La m•re du Carmel rŽformŽ dŽfinissait ainsi lÕoraison de quiŽtude : 

Es un recogerse las potencias dentro de s’ para gozar aquel contento con m‡s gusto ; 
mas no se pierden ni se duermen ; sola la voluntad se ocupa de manera que Ñ  sin 
saber c—mo Ñ  se cautiva ; s—lo de consentimiento para que la encarcele Dios, como 
quien bien sabe ser cautivo de quien ama (Vida 14, 2). 

Du reste, au moment o• elle rentre au couvent de lÕIncarnation dÕAvila, le Carmel 

ne poss•de pas encore comme fondement spirituel la voie de lÕoraison mentale. Ordre 

mitigŽ, ce nÕest que sous son impulsion et celle de Jean de la Croix que le Carmel renouera 
                                                
1 Cette dŽcouverte a lieu en 1536, lorsque pour cause de coma et de graves maladies, elle doit se retirer du 
couvent de lÕIncarnation dÕAvila. Ayant rŽintŽgrŽ le couvent peu de temps apr•s, ThŽr•se dŽveloppe sa 
pratique religieuse de lÕoraison d•s 1542. Outre les Ïuvres de la Sainte, voir, entre autres, R.M. LŽpŽe, 
Sainte ThŽr•se dÕAvila : le rŽalisme chrŽtien, Paris, DesclŽe de Brouwer, 1947 ; M. Auclair, La vie de sainte 
ThŽr•se dÕAvila, Paris, Seuil, 1950 ; I. Rodr’guez (O.C.D.), Santa Teresa de Jesœs y la espiritualidad 
espa–ola, Madrid, Instituto Ç Francisco Su‡rez È, 1972 ; R. Rossi, ThŽr•se dÕAvila, trad. de lÕitalien par L. 
Portier, Paris, ƒditions du Cerf, 1989. 



La sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe 

 

 58 

avec la r•gle primitive dÕun ordre caractŽrisŽ par la retraite du monde, cÕest-ˆ -dire, avec la 

restauration de Ç lÕidŽal primitif compromis par une insertion du monde dans la vie du 

carme, hŽritier du dŽsert È1. Ainsi, par une intense mŽditation le jour comme la nuit, le 

Ç dŽsert È de la cellule deviendra le lieu o• le carme et la carmŽlite pourront aspirer, selon 

la rŽformatrice du Carmel, au degrŽ le plus haut de lÕoraison : la vision de Dieu ou le 

mariage spirituel2. Moines et moniales seront alors consumŽs par la flamme de lÕamour de 

Dieu, cette Ç llama de amor viva È ch•re ˆ Jean de la Croix. Un amour Žternel qui am•ne le 

contemplatif ˆ donner cette flamme aux ‰mes qui Žprouvent lÕamour de Dieu. Ce feu 

mystique est celui quÕexalte sainte ThŽr•se lorsquÕelle conseille ˆ ses sÏurs de prier pour 

les pŽcheurs : 

Tomemos, hermanas, particular cuidado de suplic‡rselo, y no nos descuidar, que es 
grand’sima limosna rogar por los que est‡n en pecado mortal (VII e Moradas 1, 4,). 

LÕune des premi•res motivations qui la pouss•rent ˆ entreprendre la rŽforme du 

Carmel et les fondations dont parlent ses Žcrits et les nombreux tŽmoignages de la cause de 

canonisation, tourne autour de cette dŽfense du salut, de Dieu et de lÕƒglise face, entre 

autres, au luthŽranisme. Cette condition est vŽcue dÕautant plus fortement par la Madre 

quÕelle sÕaccompagne dÕun Žlan apostolique pour racheter et •tre utile ˆ ces ‰mes 

luthŽriennes Ç qui se damnent È : 

[É] GanŽ la grand’sima pena que me da las muchas almas que se condenan (de 
estos luteranos en especial, porque eran ya por el bautismo miembros de la Iglesia), 
y los ’mpetus grandes de aprovechar almas, que me parece cierto a m’ que, por librar 
una sola de tan grav’simos tormentos pasar’a yo muchas muertes muy de buena 
gana. Miro que, si vemos ac‡ una persona que bien queremos, en especial con un 
gran trabajo u dolor, parece que nuestro natural nos convida a compasi—n, y si es 
grande nos aprieta a nosotros (Vida 32, 6). 

LÕunion avec Dieu sÕeffectuait dans la contemplation et dans lÕaction. Fran•ois-

RŽgis WilhŽlem qualifie cette conception de mystique apostolique : Ç dÕune mystique dans 

lÕaction È3. Cette piŽtŽ combative pour le salut de lÕAutre reflŽtait la continuelle 

persŽvŽrance pour servir Dieu et la foi. Une constance qui, comme le constat•rent les 

                                                
1 J.-G. Bougerol, J.-P. Renneteau, Ç Les Mendiants È, EncyclopŽdie des mystiques, p. 193. 
2 Concernant lÕascension vers ce mariage spirituel, voir Castillo interior o Las Moradas (1577), et plus 
prŽcisŽment : Ve Moradas 1-4 ; VIe Moradas 1-2 ; VII e Moradas 1. 
3 F.-R. WilhŽlem, Dieu dans lÕaction : la mystique apostolique selon ThŽr•se dÕAvila, Venasque, ƒditions du 
Carmel, 1992, p. 13-35. 
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compagnes les plus proches de la Sainte telle Mar’a de San JosŽ, Ç ten’an fuerza de traer 

los hombres al servicio de Dios È1.  

Le chemin vers la sanctification2 que montra ThŽr•se dÕAvila ˆ ses contemporains 

hommes et femmes fut dÕautant plus exemplaire que lÕasc•se, la pŽnitence, lÕoraison et 

lÕobŽissance ˆ laquelle elle sÕŽtait adonnŽe toute sa vie Žtaient interprŽtŽes comme des 

facteurs prŽdisposant aux gr‰ces extraordinaires et ˆ la saintetŽ. CÕest cela m•me qui 

rendait envisageable lÕaccession au contact du divin, voire incitait ˆ lÕimitation et au 

dŽpassement. En rŽalitŽ, lÕimpact du mod•le de saintetŽ thŽrŽsien se fera ressentir aussi 

bien pour lÕŽtat contemplatif que pour dÕautres Žtats fŽminins bien au-delˆ des XVIe et 

XVII e si•cles. Citons en exemple les propos du p•re Silverio de Santa Teresa, traducteur 

des proc•s et des Ïuvres de ThŽr•se de JŽsus en 1931-1935. Ainsi, pour ce carme dŽchaux, 

sainte ThŽr•se Žtait plus quÕune religieuse parfaite, elle incarnait tous les Žtats fŽminins, 

dans la plus pure imitation de Marie. Elle Žtait lÕŽpouse exemplaire, la Ç perfecta 

casada È3. Mais, plus encore, le mod•le thŽrŽsien de la foi reprŽsentait le symbole du 

vŽritable fŽminisme face au Ç faux fŽminisme È qui faisait actualitŽ partout en Europe au 

moment o• il Žcrit : celui du rel‰chement des mÏurs, de Ç la nŽgation de toutes les vertus 

qui font de la femme la digne compagne de lÕhomme È4. 

Sans rentrer dans la polŽmique que suscitent les rŽactions de ce fervent dŽvot de 

ThŽr•se dÕAvila face ˆ la montŽe du fŽminisme en Espagne avec les balbutiements de la 

jeune RŽpublique espagnole, il nÕen reste pas moins que lÕanalogie quÕil Žtablit prend 

naissance dans le parcours dÕune religieuse dŽvouŽe ˆ Dieu, vivant la foi de mani•re 

intŽriorisŽe, intense et sinc•re. Et cette vŽnŽration, pour ses contemporains, ˆ lÕŽgard de 

ThŽr•se dÕAvila fut dÕautant plus inconditionnelle. Du reste, tous les tŽmoignages des 

proc•s pour sa canonisation mettent en avant le caract•re exemplaire de cette femme dont 

lÕhumilitŽ extr•me, le dŽsintŽressement et lÕoubli du corps caractŽrisent son cheminement 

spirituel. 

En 1931, dans son essai sur le Ç fŽminisme chrŽtien È, le p•re Silverio de Santa 

Teresa rappelait en ces termes la force qui accompagna le mod•le de saintetŽ thŽrŽsien 

ainsi que ses particularitŽs : 

                                                
1 Procesos, XVIII, 1610, p. 491. 
2 Comprenons par Ç sanctification È, lorsque lÕhomme, en pleine conscience de ses pŽchŽs, dŽcide de se 
purifier de ses fautes et de persŽvŽrer dans la voie de la perfection et du salut. Au sens biblique, lÕhomme Ç se 
sanctifie È. Voir D.B., Ç SaintetŽ È, t. V, col. 1361-1363. 
3 S. de Santa Teresa, Santa Teresa : modelo de femenismo cristiano, p. 6-14. 
4 Ibid., p. 14 
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Solidez de virtud unida a graciosa y espont‡nea alegr’a y honda instrucci—n 
teol—gica y vida m’stica tan estupenda en amigable convivencia con un trato familiar 
y corriente de las criaturas1. 

Humaine, mais sainte, avec lÕexemple dÕune vie o• activitŽ et passivitŽ, foi et 

amour, expŽrience morale et expŽrience mystique Žtaient des mouvements imbriquŽs vers 

lÕaccession ˆ lÕunion, la voie qui m•ne ˆ la perfection devenait accessible pour de 

nombreuses contemplatives2. LÕhumaine condition fŽminine par une discipline pour le bien 

et lÕamour de la foi pouvait •tre le lieu dÕun pouvoir et dÕune reconnaissance divine. 

Cependant, si parfaite quÕait ŽtŽ cette contemplative, elle ne fut pas pour autant 

ŽpargnŽe par les soup•ons et les accusations de certains censeurs et thŽologiens anti-

mystiques de la Sainte Inquisition en 1575. Les phŽnom•nes mystiques Ñ  surtout chez les 

femmes Ñ  allaient provoquer la mŽfiance de lÕƒglise et soulever la question de la 

crŽdibilitŽ des signes. 

M•me si lÕƒglise reconnut des saintes entre 1530 et 1655, il nÕy eut que peu 

dÕŽlues. Car, bien que dŽvouŽe ˆ la cause du Seigneur, la femme ne pouvait passer outre 

aux apprŽhensions et aux a priori attribuŽs ˆ sa condition. Et elle inspirait la mŽfiance 

surtout lorsquÕelle prŽtendait bŽnŽficier dÕun lien direct avec Dieu hors des sentiers battus 

de lÕƒglise. 

C Ð LÕilluminŽe : de la femme inquiŽtante ˆ la femme hŽtŽrodoxe 

Au dŽbut du XVIe si•cle, dans le climat gŽnŽral de contestation contre les rites 

extŽrieurs du Christianisme et contre une foi fondŽe davantage sur la recherche thŽologique 

que sur lÕexpŽrience de la vertu, des mouvements la•cs se rattachant ˆ une aspiration 

religieuse motivŽe par lÕoraison mentale personnelle commenc•rent ˆ Žmerger et 

particip•rent au ferment spirituel de rŽforme au sein du monde religieux. 

Le statut de ces femmes charismatiques se consacrant ˆ la foi hors des murs du 

couvent devait exciter la vigilance de lÕautoritŽ ecclŽsiastique aussi bien par leur style de 

                                                
1 Ibid., p. 27. 
2 Nous renvoyons aux analyses de M. LŽpŽe consacrŽes ˆ sainte ThŽr•se dÕAvila dans lesquelles il propose 
des hypoth•ses intŽressantes sur le rapport de la Sainte ˆ la Ç rŽforme de soi È pour lÕaccession au Royaume 
de Dieu. Op. cit., p. 298-313.   
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vie que par la vŽnŽration populaire. Leurs expŽriences extraordinaires divines ou 

malŽfiques faisaient dÕelles des saintes vivantes vŽnŽrŽes par de nombreux sujets.  

Face ˆ une prolifŽration de signes divins qui se manifesta en grand nombre chez ces 

femmes dŽsireuses de vivre leur foi hors des murs du couvent, certaines dÕentre elles furent 

poursuivies. Car, aux XVIe-XVII e si•cles, obsŽdŽe par lÕidŽe dÕŽpurer la religion des 

fausses croyances, cÕest-ˆ -dire lÕhŽtŽrodoxie, lÕInquisition espagnole sÕeffor•a de surveiller 

les dŽviations doctrinales qui, depuis les dŽbuts du XVIe si•cle, sÕŽtaient dŽveloppŽes 

autour du mysticisme. Derri•re lÕappellation alumbrada ou ilusa, gŽnŽriquement appelŽe 

en fran•ais Ç illuminŽe È, se dresse lÕimage dÕune femme inquiŽtante qui suscite la 

mŽfiance. 

1) Une foi fŽminine en marge du couvent 

Observant les r•gles conventuelles propres ˆ son ordre, ŽloignŽe des considŽrations 

terrestres, dŽvouŽe ˆ la charitŽ, obŽissant ˆ ses supŽrieurs, la religieuse vivant pour la 

perfection ˆ lÕintŽrieur des murs du couvent reprŽsentait le grade le plus ŽlevŽ de la 

valorisation fŽminine aux yeux de la hiŽrarchie ecclŽsiastique. 

Toutefois, la vie de nonne fut pendant longtemps rŽservŽe aux filles, aux 

cŽlibataires ou aux veuves de la noblesse. Et cÕest au XIIIe si•cle, dans une ƒglise 

chrŽtienne traversŽe par une sŽrie de tensions internes provoquŽes, notamment, par le luxe, 

le rel‰chement des mÏurs et lÕaccumulation des charges ecclŽsiastiques dÕun haut clergŽ 

de plus en plus riche1, que lÕessor du mysticisme visionnaire sÕaccompagna de lÕapparition 

dÕun mouvement spirituel marquŽ par la prŽsence de femmes seules issues des couches 

assez pauvres2. Il sÕagissait des bŽguines. 

Se consacrant ˆ la foi en dehors du cadre conventuel, ces semi-religieuses vivaient 

en contact avec le monde. Respectant le cŽlibat, pratiquant lÕoraison et la charitŽ, pr™nant 

un idŽal de pauvretŽ, elles vivaient de la mendicitŽ, de faibles rŽmunŽrations per•ues pour 

les soins administrŽs aux pauvres, aux malades et aux morts, ainsi que de quelques travaux 

                                                
1 D.H.P, Ç HŽrŽsies (VIIIe-XIII e si•cle) È, p. 811-813. 
2 Bien quÕil y ežt la prŽsence dÕhommes dans ce mouvement, la participation fŽminine se fit plus forte d•s 
1300. Sur le dŽveloppement et la fonction des bŽguinages dans lÕunivers spirituel du Moyen åge, ainsi que 
sur les bŽguines elles-m•mes, la bibliographie est considŽrable. Nous renvoyons, entre autres, ˆ E. Mitre, C. 
Granda, Las grandes herej’as de la Europa cristiana (380-1520), Madrid, Istmo, 1999, p. 186-194 ; C. Opitz, 
Ç Contraintes et libertŽs (1250-1500) È, Histoire des femmes, t. II, p. 328-335.  
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manuels afin de subvenir ˆ leurs besoins1. Dans le climat spirituel de la fin du XIIe si•cle, 

ce mouvement se dŽveloppa largement dans plusieurs pays du nord de lÕEurope, 

notamment, dans les villes o• se regroupaient les communautŽs de bŽguines qui pouvaient 

ainsi bŽnŽficier de faibles revenus et de logements. LÕessor dÕun tel mode de vie spirituelle 

sÕinscrit dans lÕagitation plus large rŽclamant un renouveau ascŽtique face ˆ une hiŽrarchie 

per•ue comme de plus en plus ŽloignŽe des vertus apostoliques. Les bŽguines participaient 

de cet Žlan de rŽforme pour une vie spirituelle plus ancrŽe dans la vita activa et tournŽe 

enti•rement vers lÕhumilitŽ, la pauvretŽ et le travail pour le salut des ‰mes2. Pour 

lÕhistorienne Claudia Opitz :  

[Ces] femmes se rassembl•rent dans des maisons privŽes ou dans de petites cabanes 
ˆ la limite des villes florissantes pour mener une Ç vie apostolique È et subsister, ˆ 
lÕimage des disciples du Christ, gr‰ce ˆ la prŽdication et ˆ la mendicitŽ3. 

Bien que le choix du bŽguinage relev‰t dÕune volontŽ de servir la foi et le Seigneur, 

ces religieuses dans le si•cle ne pronon•aient pas de vÏux solennels comme leurs 

consÏurs conventuelles. Ces femmes nÕŽtaient pas soumises, entre autres, au vÏu 

dÕobŽissance et la libertŽ que confŽrait ce mouvement allait ˆ lÕencontre du lien 

hiŽrarchique Žtabli entre lÕƒglise et ses membres. Il nÕy eut rien de surprenant ˆ ce quÕun 

tel mouvement finit par susciter de vives prŽoccupations chez lÕautoritŽ ecclŽsiastique. 

En effet, afin dÕen rŽguler les effets face au nombre de femmes de toutes couches 

sociales adoptant cette forme de vie, lÕƒglise tenta de faire appliquer des r•gles dans la 

lignŽe de celles qui rŽgissaient la vie des femmes vivant leur foi derri•re les murs 

conventuels. Ainsi, d•s le milieu du XIIIe si•cle, les premi•res mesures ˆ lÕŽgard de ces 

femmes en marge du couvent cherch•rent tout dÕabord ˆ les rattacher ˆ un ordre religieux 

envers lequel elles durent faire preuve dÕobŽissance. Les premi•res tentatives Žchou•rent, 

mais d•s le XIVe si•cle, le nombre de bŽguinages, parall•lement au nombre de vocations, 

augmenta considŽrablement4. 

Cette Žtape trouva sa concrŽtisation dans l'obŽissance que les bŽguines devaient, 

dorŽnavant, observer ˆ lÕŽgard des confesseurs et des Žv•ques qui se chargeaient de les 

suivre spirituellement. Ces femmes qui vivaient de mendicitŽ se regrouperaient davantage 

en communautŽ avec des r•gles internes de vie, au point que la hiŽrarchie ecclŽsiastique 
                                                
1 C. Opitz, op. cit., p. 228-229. 
2 Ibid., p. 331. 
3 Ibid.  
4 A. Vauchez, Les la•cs au Moyen åge, Paris, ƒditions du Cerf, 1987, p. 83 et ss.  
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finira par ne reconna”tre que les bŽguinages fixŽs ˆ un endroit et dont les pratiques 

spirituelles ne remettent pas en cause le dogme et possŽdant suffisamment de biens pour ne 

plus pratiquer une mendicitŽ itinŽrante. Toutes les autres communautŽs seront condamnŽes 

comme hŽrŽtiques, ˆ lÕimage des Ç Fr•res et SÏurs du Libre Esprit È1, pour diffuser des 

propos blasphŽmatoires contre la lŽgitimitŽ et lÕautoritŽ apostolique, pour pratiquer la vie 

religieuse en dehors du cadre de lÕƒglise et pour abuser des privil•ges de la charitŽ. 

Les premi•res mesures rŽpressives adoptŽes par lÕƒglise Žtaient dÕautant plus 

impŽrieuses quÕelles apparaissaient comme le seul moyen susceptible de sÕopposer ˆ 

lÕirruption de certaines bŽguines dans le domaine doctrinal et thŽologique ; elles 

racontaient publiquement des visions, diffusaient des rŽvŽlations ou couchaient sur le 

papier leurs expŽriences mystiques dans leur langue ordinaire. Et certaines bŽguines furent 

poursuivies par lÕInquisition romaine pour leur rapport trop Žtroit et extravagant avec le 

Christ. Ainsi, les Žcrits de la bŽguine hollandaise Hadewijch dÕAnvers (vers 1240) 

dŽcrivant sa relation passionnelle, voire charnelle, avec le Christ furent dŽlibŽrŽment 

ŽcartŽs par lÕƒglise pour lÕambigŸitŽ Žrotique quÕun tel contact supposait2. La mystique 

prophŽtesse de Valenciennes Marguerite Por•te (1314) connut un sort bien plus funeste 

que la bŽguine hollandaise. ConfrontŽe une premi•re fois ˆ la censure inquisitoriale pour 

son traitŽ Le miroir des simples ‰mes anŽanties dans lequel elle remettait en question 

certains points thŽologiques dŽfendus par lÕƒglise, elle fut condamnŽe au bžcher le 1er juin 

1314 ˆ la suite du proc•s inquisitorial qui dŽbuta ˆ Paris en 1310 en prŽsence de vingt et un 

thŽologiens3. 

                                                
1 Les informations sur lÕorigine et sur la dŽfinition de ce mouvement poursuivi par lÕƒglise sont aujourdÕhui 
encore difficiles ˆ prŽciser, dans la mesure o• la majoritŽ des informations rel•ve des sources ecclŽsiastiques. 
Mouvement influencŽ par le soufisme et par la philosophie panthŽiste et nŽoplatonicienne du fran•ais 
Amaury de B•ne au XIIIe si•cle, la doctrine des Ç SÏurs et Fr•res du Libre Esprit È se dŽveloppa jusquÕau 
XVI e si•cle en Europe. La doctrine gŽnŽrale des diffŽrents groupes qui se rŽclamaient de cette idŽologie se 
rejoignait sur certains points, notamment, celui de la libertŽ morale : une fois quÕils avaient accŽdŽ ˆ lÕunion 
mystique avec Dieu, ils Žtaient exempts du pŽchŽ et nÕŽtaient alors plus soumis aux r•gles morales exigŽes, 
comme celles qui rŽgissaient les rapports sexuels. En 1311-1312, le concile de Vienne sur Rh™ne condamna 
le Libre Esprit pour hŽrŽsie. N. Cohn a dŽdiŽ une large part de ses analyses ˆ cette hŽrŽsie mŽdiŽvale dans 
The pursuit of the millenium, Londres, Secker & Warburg, 1957. 
2 Cette semi-religieuse hollandaise utilisait un vocabulaire amoureux qui dŽrangea lÕƒglise, surtout 
lorsquÕelle affirma, par exemple, que le Christ la serra dans ses bras et lÕembrassa ardemment sur la bouche, 
ce qui lui procurait une Žnorme Ç jouissance È (gebruicken). Voir J.-C. Bologne, Histoire du mariage en 
Occident, Paris, Hachette, 1997, p. 146-147 ; G. Bechtel, op. cit., p. 182. 
3 Ce manuel dÕinstruction dŽveloppait les diffŽrents stades vers lÕaccession ˆ lÕunion avec Dieu. Mais, dans 
les deux ultimes Žtapes, la sixi•me et la septi•me, Marguerite Por•te affirmait que lÕ‰me du vertueux, une 
fois anŽantie par Dieu, retrouvait lÕŽtat dÕinnocence et jouissait alors des vertus cŽlestes. Ces idŽes furent 
condamnŽes comme hŽrŽtiques par lÕƒglise, dans la mesure o• elles sous-entendaient quÕŽtant donnŽ que 
Dieu avait anŽanti lÕ‰me, le vertueux Žtait exempt de pŽchŽ et ne pouvait plus pŽcher. Cette conception fut 
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Le mode de vie dŽveloppŽ par les bŽguines ne se limita pas quÕaux seules zones du 

nord de lÕEurope (Pays-Bas, Flandre, Nord de la France). D•s le XIVe si•cle, ce 

mouvement connut un essor considŽrable en Europe sous des formes variŽes appelŽes 

cellane, recluse ou incarcerate1. Alors que ce statut fut de plus en plus condamnŽ par 

lÕƒglise, des femmes la•ques ou tertiaires continu•rent ˆ emprunter le chemin de cette foi 

hors du couvent, dÕautant plus que, par leur charisme, la dŽvotion populaire voyait en elles 

lÕincarnation dÕun lien plus proche avec le divin. 

En Espagne, ce Ç mouvement religieux fŽminin È se concrŽtisa par lÕapparition de 

femmes dŽnommŽes beatas, surtout ˆ partir de la deuxi•me moitiŽ du XVe. La Castille fut, 

en particulier, lÕun des terreaux fertiles ˆ lÕŽmergence de ce mouvement spirituel fŽminin 

par le nombre de beatarios (communautŽs de bŽates) qui virent le jour dans toute la rŽgion, 

ainsi que le mit en Žvidence çngela Mu–oz Fern‡ndez2. LÕambigu•tŽ sŽmantique liŽe ˆ 

lÕappellation Ç beata È Ñ  Žtymologiquement, ce terme est un dŽrivŽ de lÕadjectif religieux 

beatus, beata administrŽ par lÕƒglise au vertueux proclamŽ VŽnŽrable Ñ  tŽmoigne de la 

complexitŽ historique et des formes que ce mouvement adopta en Espagne. Comme le 

rappelle çngela Mu–oz Fern‡ndez, dans la lignŽe des vocations religieuses dans le monde 

la•c dŽveloppŽ par le mouvement bŽguinal, Žtaient appelŽes beatas ces femmes qui, sans 

avoir prononcŽ de vÏux solennels, de fa•on permanente ou temporaire, seules chez elles 

ou dans des ermitages ou bien encore en communautŽs, avaient choisi de suivre la voie 

religieuse3. Ne faisant vÏu dÕobŽissance quÕaux Žv•ques et aux confesseurs, elles vivaient 

leur Ç vocation È hors des couvents. Pouvant se diffŽrencier du reste des la•cs par une 

tunique, pratiquant lÕoraison et sÕadonnant ˆ la charitŽ, elles vivaient leur religiositŽ 

Ç libre È de tout lien hiŽrarchique, sans aucune subordination masculine directe, et 

                                                                                                                                              

dŽveloppŽe par le mouvement des Ç SÏurs et Fr•res du Libre Esprit È et condamnŽe comme contraire au 
dogme. Voir E. Mitre, C. Granda, op. cit., p. 191-193. 
1 Pour tout ce qui rel•ve des renseignements sur les bŽguines et les rŽpercussions que ce mouvement entra”na 
en Europe, nous renvoyons, entre autres, aux Žtudes de A. Vauchez, La spiritualitŽ du Moyen åge, Paris, 
PUF, 1975, p. 157-169 ; E. Schultz Van Kessel, Ç Vierges et m•res entre ciel et terre È, Histoire des femmes 
en Occident, t. III, p. 169-212 ; J.-P. Albert, op.cit., p . Sur le mouvement plus spŽcifique de la religiositŽ 
fŽminine en Espagne, nous renvoyons ˆ lÕouvrage de A. Mu–oz Fern‡ndez, op. cit.   
2 Selon les sources qui remontent au dŽbut du XIVe si•cle et jusquÕaux derni•res dŽcennies du XVIe si•cle, 
lÕhistorienne confirme lÕexistence dÕune centaine de beatarios de tailles et de durŽe dÕexistence diffŽrents. 
Voir A. Mu–oz Fern‡ndez, Beatas y santas neocastellanasÉ, p. 21. 
3 Nous renvoyons aux Žtudes de A. Huerga, Historia de los alumbrados et aux travaux sur les beatas 
endemoniadas de A. Sarri—n Mora, op. cit. 
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subvenaient ˆ leurs besoins principalement par des activitŽs manuelles ou par la mendicitŽ, 

cÕest-ˆ -dire, elles choisissaient la voie active ou celle de la contemplation1. 

Toutefois, les beatas ne constituaient aucunement un groupe homog•ne. Du fait 

m•me quÕaucune r•gle institutionnelle et disciplinaire ne rŽgissait ce mouvement, plusieurs 

formes dÕexpression religieuse et plusieurs types sociaux fŽminins composaient la rŽalitŽ 

sociohistorique de ce mouvement. Deux raisons principales apparaissent en ligne de mire : 

dÕune part, lÕaccession ˆ la vocation religieuse nÕŽtait plus liŽe ˆ la dot requise pour rentrer 

au couvent, une grande majoritŽ de femmes de souche pauvre adopt•rent cette voie pour 

exprimer leur foi ; dÕautre part, parce que cet Žtat jouissait prŽcisŽment dÕune libertŽ quant 

aux liens de subordination ˆ lÕautoritŽ (aussi bien maritale quÕecclŽsiastique), des femmes 

de haut rang renonc•rent ˆ lÕentrŽe au couvent et furent ˆ lÕinitiative de plusieurs 

fondations de beatarios en concentrant autour dÕelles lÕattention de plusieurs reprŽsentants 

religieux2. Ainsi, dans les sources inquisitoriales que nous avons consultŽes, nous avons 

constatŽ que 60 % des causes dÕhŽtŽrodoxie fŽminine concernent des femmes issues de 

milieux assez pauvres, mais les affaires les plus retentissantes sont celles o• sont 

impliquŽes des femmes de rang plus ŽlevŽ et dans lesquelles lÕatteinte doctrinale est 

davantage mise en Žvidence dans les proc•s. CÕest le cas, notamment, des proc•s instruits 

contre Mar’a de Cazalla en 1535 ou Lucrecia de Le—n en 15923. Au demeurant, lÕanalogie 

avec le mouvement bŽguinal fŽminin sÕŽtablit Žgalement en Espagne dans la perception 

nŽgative de lÕautoritŽ ecclŽsiastique ˆ lÕŽgard dÕune foi fŽminine vŽcue en dehors des 

r•gles conventuelles. 

NÕŽtant pas sujettes aux r•gles de cl™ture et dÕobŽissance, les beatas jouissaient 

dÕune marge de manÏuvre dans le monde qui pouvait attirer la vŽnŽration des populations 

en contact avec celles-ci. Et cette forme de religiositŽ trouvait un Žcho dans une aspiration 

spirituelle fondŽe sur le principe de la foi mystique : lÕunion avec Dieu est une expŽrience 

intŽrieure qui ne nŽcessite pas dÕintermŽdiaire. Cette expŽrience suscita une augmentation 

de vocations pour la foi mystique qui ne pouvait laisser lÕƒglise indiffŽrente ; dÕautant plus 

que, dans bien des cas, se fiant aux faveurs extŽrieures dont ces femmes prŽtendaient •tre 

les bŽnŽficiaires, des personnes vouaient un vŽritable culte ˆ certaines dÕentre elles. Ce fut 

le cas ˆ Tol•de dans lÕaffaire de Mar’a Pizarro en 1641 o• pendant quatorze ans on venait 

                                                
1 A. Mu–oz Fern‡ndez, op. cit., p. 22-30 ; A. Sarri—n Mora, op. cit., p. 44-46. 
2 A. Mu–oz Fern‡ndez, Acciones e intenciones de mujeresÉ, p. 109-110. 
3 AHN, Inq., leg. 106, exp. 5, 1525 ; AHN, Inq., leg. 110, exp. 6, 1535 ; AHN, Inq., leg. 114, exp. 10, 1592. 
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la voir pour obtenir les gr‰ces du Seigneur1. Afin dÕendiguer une vŽnŽration populaire trop 

importante, lÕƒglise adopta des mesures qui visaient ˆ transformer les beatarios en 

couvents rattachŽs aux ordres tertiaires mendiants. Adelina Sarri—n Mora rappelle ainsi que 

lÕappellation Ç beata È finit par •tre la mŽtonymie dÕune filiation ˆ un ordre tertiaire2. 

Cependant, parall•lement, d•s le dŽbut du XVIe si•cle, le terme souffrit dÕune 

acception nŽgative ˆ cause, notamment, des proc•s inquisitoriaux instruits ˆ lÕencontre de 

ces beatas ou de femmes charismatiques dont les relations privŽes quÕelles prŽtendaient 

avoir avec le monde cŽleste et les conduites Žtaient per•ues comme relevant de lÕhŽrŽsie. 

2) Femme aux portes de lÕhŽtŽrodoxie 

Dans une Ç nation È hantŽe par lÕidŽe dÕune infiltration de la doctrine luthŽrienne, 

comprendre les a priori qui amenaient ˆ suspecter dÕemblŽe les formes de religiositŽ de ces 

la•ques qui particip•rent ˆ lÕengouement pour le sentiment mystique am•ne ˆ Žvoquer 

concomitamment le contr™le doctrinal exercŽ sur cette expression religieuse et le 

mysticisme. Car lÕEspagne du Si•cle dÕOr Žtait en lutte : une lutte politique et 

confessionnelle pour la dŽfense du catholicisme et contre les dissidences idŽologiques dans 

lesquelles figuraient tout autant les doctrines schismatiques que les pratiques dŽviantes 

faisant offense ˆ la Foi3. Et si des beatas furent poursuivies pour hŽrŽsie, la vigilance et la 

rŽpression touch•rent lÕensemble du monde spirituel attachŽ ˆ la foi mystique. 

LÕemprisonnement de Luis de Le—n en 1573, de Jean de la Croix en 1577 ou les 

persŽcutions contre les fondations et les Žcrits de ThŽr•se de JŽsus en 1576 tŽmoignent 

dÕune dŽtermination dans le contr™le idŽologique du rapport au dogme. 

Parce quÕelle se prŽsentait comme une foi Ç accessible È reposant sur la recherche 

dÕune ascension spirituelle sans intermŽdiaire, la foi mystique suscita un vif enthousiasme 

au sein du monde spirituel d•s 1500. LÕexplosion dÕÏuvres de piŽtŽ en langue castillane 

concernant les diffŽrentes Žtapes vers lÕunion mystique par lÕoraison intŽrieure avec les 

effets que Dieu est susceptible de provoquer au cours de cette ascension spirituelle 

contribua ˆ diffuser cette expŽrience. Ainsi, comme nous lÕŽvoquions prŽcŽdemment, les 

traductions espagnoles des vies de saintes mystiques mŽdiŽvales telles quÕAng•le de 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 115, exp. 2, 1641. 
2 A. Sarri—n Mora, op. cit., p. 45-46. 
3 R. Garc’a C‡rcel, Herej’a y sociedad en el siglo XVI. La Inquisici—n en Valencia (1530-1609), Barcelona, 
Pen’nsula, 1980, p.75. 
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Foligno ou Catherine de Sienne jou•rent un r™le dŽcisif aussi bien dans le mouvement de 

religiositŽ fŽminine que dans la sph•re religieuse en gŽnŽral. Mais de nombreuses Ïuvres 

contemporaines contribu•rent ˆ diffuser aussi le mod•le mystique d•s 1500. Le Carro de 

dos vidas de G—mez Garc’a, ouvrage dŽdiŽ ˆ des beatas, fut lÕun des premiers traitŽs en 

espagnol ˆ proposer une Ç mŽthode È sur la voie de lÕexpŽrience mystique1. DÕautres 

auteurs, comme Francisco de Osuna et son Tercer abecedario espiritual (1527) ou 

Bernardino Laredo et sa Subida del monte Si—n (1538), concoururent ˆ montrer et ˆ 

enseigner les chemins de la perfection2. Ë travers leurs Žcrits se faisait jour lÕune des 

prŽrogatives propres ˆ la foi mystique : elle trouve son origine non dans la thŽorie, mais 

dans lÕexpŽrience, la volontŽ, lÕŽmotion vive et le dŽsir dÕaccŽder ˆ lÕunion et ˆ la 

perfection sanctifiantes. Francisco de Osuna, qui fut une source dÕinspiration dŽcisive dans 

lÕentreprise de rŽforme thŽrŽsienne, dŽfinissait par ce principe m•me la vertu de la 

Ç thŽologie mystique È et le dŽsir dÕaccŽder ˆ lÕunion en Dieu : 

As’ como es m‡s de desear tener piadosa afici—n y devota al Se–or que no 
entendimiento agudo y fr’o solamente con estudio alumbrado, que los herejes y 
demonios lo tienen, as’ es m‡s de desear la escondida teolog’a que no la 
especulativa3. 

Dans la mesure o• la mystique prenait naissance dans une expŽrience personnelle 

fondŽe non sur la thŽorie spŽculative, mais sur lÕamour, cette religiositŽ apparut comme 

une voie o• la femme avait sa place. Puisque, malgrŽ toute son imperfection, cette 

expŽrience ne lui Žtait pas fermŽe, voire lui Žtait rŽservŽe, ainsi que lÕŽcrivait sainte 

ThŽr•se : 

Y hay muchas m‡s que hombres a quien el Se–or hace estas mercedes, y esto o’ al 
santo fray Pedro de Alc‡ntara Ñ  y tambiŽn lo he visto yo Ñ  que dec’a 
aprovechavan mucho m‡s en este camino que los hombres (Vida 40, 8). 

Depuis le Moyen åge, des biographies religieuses ou des traitŽs spirituels 

montraient comment des exercices pouvaient guider vers le contact avec Dieu, pour peu 

que la personne ait fait le vÏu de se donner enti•rement ˆ la vertu. Le renoncement de sa 

propre volontŽ pour accueillir en soi la voix de Dieu Žtait le chemin ˆ suivre pour la 

rencontre intŽrieure et personnelle avec Lui. Au demeurant, avant que la doctrine ne fžt 

                                                
1 CitŽ par A. Sarri—n Mora, op. cit., p. 46.  
2 B. Laredo, Subida del monte Si—n (1538), op. cit. ; F. de Osuna, Tercer Abecedario espiritual (1527), 
Madrid, BAC, 1998. 
3 F. de Osuna, op. cit., p. 201. 
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considŽrŽe comme hŽrŽtique, le mouvement illuministe espagnol appelŽ alumbrismo ou 

mouvement alumbrado Žtait nŽ de cet enthousiasme spirituel pour la recherche dÕune 

perfection intŽrieure personnelle1. Mais, dans la m•me perspective que les mouvements qui 

avaient composŽ le groupe hŽrŽtique du Libre Esprit d•s le XIVe si•cle, les premi•res 

rŽticences des membres du clergŽ ˆ lÕŽgard des formes et des effets qui accompagnaient 

lÕexpression de lÕexpŽrience mystique apparurent lorsque, dans le processus vers 

lÕaccession au divin, certains mettaient davantage lÕaccent sur les interventions 

extraordinaires accordŽes ˆ Dieu et sur lÕinterprŽtation thŽologique qui en Žtait donnŽe 

consciemment ou inconsciemment2. 

Le terme Ç alumbrado È ou Ç alumbrada È, affectŽ dÕune charge nŽgative d•s le 

premier Ždit condamnatoire de 1525, fut utilisŽ en Castille pour Ç dŽsigner une nouvelle 

rŽalitŽ religieuse È hŽtŽrodoxe concernant aussi bien des hommes et des femmes 

visionnaires, quiŽtistes ou exaltŽs3. En parall•le, ˆ la suite des grands proc•s du XVIe si•cle, 

une autre accusation naquit au sein de la rŽpression inquisitoriale. Les cas dÕÇ ilusos È 

et/ou dÕÇ iludentes È furent ˆ la fois proches et dissemblables du mouvement alumbrado. 

Ces noms Žtaient donnŽs ˆ ceux et ˆ celles qui, sous lÕemprise dÕillusions provoquŽes par le 

dŽmon, croyaient rŽellement •tre inspirŽs par Dieu et recevoir les gr‰ces divines par des 

visions, des prophŽties, des extases, des rŽvŽlations et autres manifestations miraculeuses. 

Aussi, certains proc•s eurent des retentissements plus importants que dÕautres lorsque 

lesdites manifestations divines, comme notamment les prophŽties, avaient trait au domaine 

politique. Ce fut le cas pour le cŽl•bre proc•s, ŽtudiŽ par Richard Kagan, de Lucrecia de 

Le—n et ses complices, Alonso Mendoza et Diego Victores Tejeda (1590-1595)4. D•s les 

                                                
1 Sur le sujet des alumbrados, la bibliographie est considŽrable, comme en tŽmoignent les diffŽrents axes 
dÕŽtudes consacrŽs ˆ ce groupe. NŽanmoins, au sujet des crit•res qui ont permis au magist•re dÕidentifier et 
de censurer lÕilluminisme selon les Žpoques, les circonstances particuli•res dans lesquelles il prend forme et 
les atteintes quÕil Žtablit contre la foi, nous renvoyons ˆ lÕarticle Ç Illuminisme et illuminŽs È, D.S., col. 1367-
1374. Sur lÕapparition et la rŽpression des alumbrados, en particulier, lÕÏuvre dÕA. Huerga est capitale pour 
tout chercheur entamant une Žtude sur ce mouvement en Espagne. Voir A. Huerga, Predicadores, 
alumbrados e Inquisici—n en el siglo XVI, op. cit. et Historia de los alumbrados, op. cit.. Nous renvoyons 
aussi aux ouvrages de : B. Llorca, La Inquisici—n espa–ola y los alumbrados (1508-1667), Salamanca, 
Universidad Pontificia, 1980 ; A. M‡rquez, Los alumbrados. Or’genes y filosof’a (1525-1559), Madrid, 
Taurus, 1980 ; M. AndrŽs Mart’n, La teolog’a espa–ola en el siglo XVI, 2 vols, Madrid, BAC, 1976 et Los 
recogidos. Nueva visi—n de la m’stica espa–ola (1500-1700), Madrid, FUE, 1976. 
2 Bien que chaque illuminisme dŽpende des circonstances historiques et du cadre culturel dans lequel il voit 
le jour, plusieurs spŽcialistes mettent en relation lÕimpact et la rŽpression du Libre Esprit avec le mouvement 
des alumbrados, selon le principe qui semble appara”tre comme une constante historique : la recherche de la 
transcendance intŽrieure sans intermŽdiaire. Voir D.S., Ç Illuminisme et illuminŽs È, col. 1369-1370. 
3 A. M‡rquez, op. cit., p.75. 
4 R. L. Kagan, Los sue–os de Lucrecia : pol’tica y profec’a en la Espa–a del siglo XVI, trad. de F. Carpio, 
Madrid, Nerea, 1991. 
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premiers proc•s, ce mouvement fut condamnŽ pour hŽrŽsie, accusŽ de porter atteinte ˆ 

lÕorthodoxie. Or, au fur et ˆ mesure que se propagea parmi les femmes ce que çngela 

Mu–oz Fern‡ndez qualifie de Ç vulgarizaci—n [É] de la santidad como modo de vida È1, 

beaucoup se regroup•rent dans ces mouvements pseudo-religieux d•s le dŽbut du XVIe 

si•cle, notamment ˆ Tol•de et ˆ Guadalajara, puis au XVIIe si•cle en ExtrŽmadure et en 

Andalousie. Selon çlvaro Huerga, ces femmes Žtaient animŽes par le dŽsir de Ç saborear 

las supuestas delicias de lo divino È2. Du reste, celles-ci furent les cibles privilŽgiŽes des 

thŽologiens dans la mesure o•, dans les affaires de visions et de rŽvŽlations, leur faiblesse 

naturelle et leur infŽrioritŽ appelaient les soup•ons.  

Depuis le XIVe si•cle jusquÕˆ la fin du XVIe, la prŽsence de beatas ou de femmes 

charismatiques proclamant leur union avec Dieu de fa•on par trop passionnelle ˆ 

lÕextŽrieur de lÕƒglise provoqua la mŽfiance et les critiques religieuses. Les affaires de 

fausses stigmatisŽes ou de fausses mystiques qui apparurent autour de 1510 en Espagne 

marqu•rent les esprits au point que lÕautoritŽ ecclŽsiastique commen•a ˆ prendre ses 

distances quant ˆ lÕhonn•tetŽ dÕune piŽtŽ fŽminine fondŽe non sur lÕexpŽrience thŽorique 

de Dieu, mais sur la connaissance spirituelle de lÕunion avec Dieu. 

La prolifŽration de beatas ˆ la recherche du prodige et des phŽnom•nes 

extraordinaires amena lÕƒglise ˆ freiner les Žlans fŽminins vers lÕexpŽrience mystique. 

Ainsi, des ouvrages leur Žtaient directement destinŽs afin quÕelles ne sÕŽloignent pas des 

prŽceptes vertueux relatifs ˆ lÕhonorabilitŽ imposŽe par leur condition fŽminine. Trois 

dÕentre eux, con•us comme des guides pour la pratique spirituelle, influenc•rent plus 

particuli•rement les vies des beatas : lÕAudi filia de Juan de çvila, lÕEjercicio espiritual 

dÕIgnace de Loyola et lÕAviso de gente recogida de Diego PŽrez de Valdivia (1585)3. Ces 

traitŽs recommandaient la plus grande prudence et incitaient les femmes ˆ Žviter de donner 

crŽdit aux faveurs extraordinaires au profit dÕune vie vertueuse et dÕune obŽissance sans 

bornes aux sacrements et aux prŽceptes de lÕƒglise. Car donner foi ˆ de telles marques 

extŽrieures dŽnaturŽes dÕun quelconque lien spirituel et, de surcro”t, diffuser de fausses 

rŽvŽlations constituait un pŽchŽ dÕorgueil et une offense ˆ Dieu. LÕappellation beata devint 

la figure mŽtonymique de celle qui, vraisemblablement, simulait la vertu et les faveurs 

exceptionnelles re•ues de la Gr‰ce. 

                                                
1 A. Mu–oz Fern‡ndez, Beatas y santas neocastellanasÉ, p. 148 
2 A. Huerga, Predicadores, alumbrados e Inquisici—nÉ, p. 57. 
3 A. Mu–oz Fern‡ndez, op. cit., p. 150. 
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Ë une Žpoque o• le mod•le de vie religieuse Žtait Ç ˆ la mode È, la foi vŽcue hors 

des murs du couvent proposait une relative indŽpendance pour les femmes1. La possible 

autonomie que reprŽsentait ce mode de vie offrait lÕacc•s ˆ des espaces et ˆ des traitements 

qui nÕŽtaient pas ceux qui Žtaient attribuŽs ˆ la femme. De fait, aux yeux du magist•re, la 

femme charismatique, la•que tertiaire ou beata, inspirait de la mŽfiance ou franchissait le 

seuil de lÕhŽtŽrodoxie lorsque ses gr‰ces extraordinaires ou ses dires Žtaient synonymes de 

simulacre. 

*  

Au Si•cle dÕOr, les figures de la sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe embrassent des 

rŽalitŽs bien distinctes en adŽquation avec les reprŽsentations fa•onnŽes par la sociŽtŽ. 

Ainsi, la sorci•re et la sainte recouvrent deux domaines dÕinfluence antinomiques. 

La bruja, la sorci•re, dŽsigne cette femme qui est lÕincarnation m•me du dŽmon, 

venue pour causer le malheur au sein des fid•les et qui, d•s la fin du XVe si•cle, devient le 

mal ˆ combattre. 

La santa, lÕinverse m•me de cette femme maudite, est la consŽcration de la 

perfection fŽminine dans le divin, en consŽquence dÕune vie enti•rement dŽvouŽe ˆ 

lÕhumilitŽ et au sacrifice pour la cŽlŽbration de la Foi. Cependant, cela est un privil•ge rare 

et, malgrŽ des vies exemplaires, certaines religieuses provoqu•rent les soup•ons de la 

hiŽrarchie. 

Face ˆ ces deux figures radicalement opposŽes appara”t lÕimage inquiŽtante de 

lÕilluminŽe. Directement issus de la sph•re juridique inquisitoriale de ces si•cles et 

particuliers ˆ lÕEspagne, les termes alumbrada et ilusa dŽsignent ces femmes la•ques ou 

beatas ayant adoptŽ la voie religieuse sans entrer dans les ordres et qui furent poursuivies 

par lÕInquisition pour leurs dŽviances religieuses. Sortes dÕavatars manquŽs du mod•le de 

la sainte, ce furent les illuminŽes. 

Derri•re ces types opposŽs Žmerge un paradigme qui repose sur une perception 

commune de la femme au Si•cle dÕOr : malgrŽ son dŽsir de perfection et la vie exemplaire 

quÕelle peut dŽcider de mener, la femme est celle par qui Ç lÕillicite È ne tarde jamais ˆ se 

                                                
1 C. Guilhem, op. cit., p. 225-236. 
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manifester. Face ˆ une telle menace contre la foi, la justice se chargera dÕidentifier la 

nature diabolique ou divine dÕune femme en lien avec le surnaturel.  
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CHAPITRE II  

DES DƒSIGNATIONS JURIDIQUES LIƒES  

Ë DES PROCƒDURES PARTICULIéRES  

Tout au long de lÕhistoire du Christianisme, le conflit continuel pour la protection 

de lÕorthodoxie chrŽtienne tŽmoigne de lÕobsession de lÕƒglise ˆ faire reconna”tre sa 

lŽgitimitŽ dans le domaine du sacrŽ. QuÕil sÕagisse de la premi•re grande hŽrŽsie que 

connut vŽritablement lÕOccident avec le pŽlagianisme vers 4101, jusquÕˆ la condamnation 

des idŽes luthŽriennes en 1520 ou la grande chasse aux Sorci•res entre 1530 et 1650, le 

contact avec le sacrŽ Žtait dÕautant plus surveillŽ quÕil sÕinscrivait dans la lutte contre 

toutes doctrines jugŽes perverses ou contre lÕamalgame erronŽ de croyances en des forces 

surnaturelles qui Žloignaient lÕhomme et la communautŽ du salut. Dans cet Žtat de fait, 

redŽfinitions sacrales et rŽpression pour la sauvegarde de lÕorthodoxie catholique 

investissent le surnaturel divin pour en reformuler les contours et le message. LÕautoritŽ 

apostolique nÕa eu dÕailleurs de cesse de dŽlimiter avec Ç prŽcision È le sacrŽ du profane, 

afin de rŽaffirmer et dÕŽradiquer ˆ la fois tout ce qui nÕest pas authentiquement issu du 

divin ou tout ce qui naturellement sÕen Žloigne. 

Des tribunaux qui sont lÕapanage et ont fait la rŽussite du mod•le catholique 

tridentin Ñ  ce mod•le Žtait encore en vigueur ˆ la veille du concile de Vatican I en 

1870 Ñ  allaient sÕemployer ˆ classifier les sacralitŽs et ˆ juger de la valeur dÕun fait ou 

dÕune personne en lien avec le surnaturel : le tribunal apostolique pour le domaine de la 

saintetŽ ; le Tribunal de lÕInquisition pour celui du contr™le de lÕorthodoxie en Espagne. 

                                                
1 Entre 411 et 418, dans les milieux de lÕaristocratie romaine, un moine breton nommŽ PŽlage pr•chait lÕidŽe 
selon laquelle il nÕy avait pas de salut en dehors dÕune morale ascŽtique et dÕune pratique rigoureuse des 
vertus chrŽtiennes, tout en Žtant intimement persuadŽ que chaque chrŽtien Ç peut atteindre ˆ la saintetŽ par 
ses propres forces et par lÕusage de son libre arbitre È. Selon PŽlage, cÕest Ç de sa propre volontŽ et non par 
contrainte È que lÕhomme peut conna”tre le CrŽateur, tout comme il a la possibilitŽ de faire le bien ou le mal. 
En outre, le Ç Breton È refuse en quelque sorte le concept de pŽchŽ. Pour lui, ce nÕest aucunement une 
condition transmise par Adam : cÕest seulement dans la mesure o• ils [les hommes] p•chent comme lui, 
quÕils meurent È. Alors que ces idŽes se dŽveloppent fortement dans lÕEmpire, aussi bien en Afrique, en 
Italie, en Gaule ou en Bretagne, les thŽologiens, avec Augustin en t•te, contestent cette doctrine qui sera 
jugŽe hŽrŽtique, menant ces derniers ˆ redŽfinir la question du surnaturel divin, la Gr‰ce, lÕintervention de 
Dieu et le libre arbitre. Voir H.C., t. II, chap. IV, p. 453-479. 
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Deux juridictions dont la lŽgislation et la structure visent ˆ lÕinfaillibilitŽ et 

lÕincontestabilitŽ des signes divins et hŽrŽtiques. 

Aux XVI e et XVIIe si•cles, indŽpendamment du rapport aux pouvoirs fŽminins, les 

appellations de sorci•re, sainte et illuminŽe Žtaient du ressort de ces deux juridictions. Bien 

que se distinguant par des mŽcanismes lŽgaux particuliers, une chose pourtant rŽunit ces 

deux justices : le recours ˆ une procŽdure rigoureuse employŽe pour mettre en lumi•re la 

vŽritŽ des faits attaquant ou cŽlŽbrant le lien sacrŽ entre la communautŽ des christifideles 

(cÕest-ˆ -dire tous les chrŽtiens, clercs et la•cs)1 et Dieu. 

Les informations sommaires que nous prŽsentons ˆ la suite sont liŽes aux rŽflexions 

qui nous ont permis dÕaborder lÕanalyse comparative de notre travail. Car lÕon ne peut 

entreprendre une comparaison de proc•s sans dŽgager au prŽalable le mŽcanisme judiciaire 

qui a en charge dÕidentifier, dÕexpertiser et de reconna”tre la nature dÕun pouvoir fŽminin 

diabolique ou divin. CÕest ce que propose cette partie en sÕarr•tant sur la procŽdure 

inquisitoriale et pontificale.  

A Ð La cause de foi : une procŽdure contre les dŽlits de Ç sorci•re È et 

dÕÇ illuminŽe È 

ƒvoquer la sorci•re et lÕilluminŽe en Espagne, cÕest Žvoquer une justice qui se 

chargea de rŽprimer tout ce qui semblait ˆ ses yeux relever de lÕhŽrŽsie : le Tribunal de la 

Sainte Inquisition. Instrument de contr™le et de rŽpression, cette institution rŽpressive est 

au cÏur m•me des rapports de pouvoir entre lÕƒglise et la monarchie, mais aussi entre les 

fid•les et lÕƒglise. Au point que lÕinfluence dÕune telle juridiction constitue un sujet 

considŽrable et inŽvitable pour le chercheur qui dŽcide dÕaborder les mentalitŽs des 

hommes du Si•cle dÕOr2. 

                                                
1 Nous utilisons ce terme selon lÕacception premi•re qui figure dans le Codex iuris canonici ou Code de droit 
canonique de 1917, cÕest-ˆ -dire celui qui sÕappuie sur les conciles de Trente et de Vatican I (1869-1870). Par 
christifideles est dŽsignŽ lÕensemble des chrŽtiens fid•les (fides : foi) du Christ. Nous soulevons cet aspect 
dans la mesure o• dans le second Code publiŽ en 1983 sous lÕautoritŽ de Jean-Paul II (qui vise ˆ prendre en 
compte les nouveaux dŽcrets du concile de Vatican II), cette notion symbolise plus singuli•rement non pas 
tous les chrŽtiens, mais les seuls Ç fid•les È la•cs. Voir Codex iuris canonici, canons 204-223. 
2 La bibliographie est plus quÕimmense et certains spŽcialistes, comme E. Van Der Vekene, se sont intŽressŽs 
aux probl•mes et limites que comportait lÕŽdification dÕune bibliographie sur lÕInquisition (zone 
inquisitoriale ŽtudiŽe, origine du chercheur). Cet article date de 1989, mais il reste toujours dÕactualitŽ, Žtant 
donnŽ que ces limites sont toujours existantes. Du reste, lÕinfluence de cet appareil rŽpressif continue 
toujours de retenir lÕintŽr•t de nombreux chercheurs. Parmi eux, lÕŽtude de R. Juan Cavallero en est un 
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LÕInquisition espagnole Žtait un tribunal qui Ïuvrait ˆ la dŽfense de la foi et ˆ 

lÕunitŽ du royaume. LÕexercice de ses activitŽs sur un territoire fractionnŽ en districts avait 

permis dÕexercer un contr™le plus large et visible, cÕest-ˆ -dire, de mettre en application ce 

que BartolomŽ Bennassar qualifiait de Ç politique de la prŽsence È1. Mais le pouvoir de 

contr™le quÕelle exer•a nÕaurait pu •tre aussi Žtabli sans une technique judiciaire rigoureuse 

telle la cause de foi. 

1) LÕInquisition  : une justice dÕexception pour la rŽpression de lÕhŽrŽsie 

Avec la nomination de lÕInquisiteur GŽnŽral Thomas de Torquemada en 1483, la 

monarchie des Rois Catholiques allait donner un nouveau souffle ˆ un tribunal sous 

juridiction romaine qui existait depuis le XIIIe si•cle, mais dont lÕactivitŽ avait diminuŽ : 

lÕInquisition. Avec la bulle Exigit sincerae devotionis affectus du 1er novembre 1478, le 

pape Sixte IV entŽrinait la relation Žtroite qui unirait dŽsormais lÕautoritŽ de la Couronne 

au contr™le de la foi2. Mais ˆ lÕinverse de lÕInquisition mŽdiŽvale, ce nouveau tribunal qui 

sÕimplantait en Castille nÕŽtait pas soumis directement ˆ la juridiction romaine. 

Des dispositions spŽcifiques consenties par le pontificat allaient favoriser la 

consolidation et le maintien du pouvoir royal. Les rois eux-m•mes nommeraient un 

Inquisiteur GŽnŽral, pourvu de toute responsabilitŽ religieuse et chargŽ de choisir les 

inquisiteurs qui formeraient le Consejo de la Suprema Inquisici—n ou simplement la 

Suprema (Conseil de la Supr•me Inquisition ou Supr•me). Le pouvoir de lÕInquisition 

espagnole, avec lÕappui du bras sŽculier, hŽritait ainsi dÕune grande autonomie vis-ˆ -vis de 

Rome afin de poursuivre les dissidences religieuses qui reprŽsentaient un obstacle pour le 

redŽploiement du pouvoir de lÕƒtat en vue de lÕunitŽ du royaume3. LÕƒglise et la royautŽ 

                                                                                                                                              

exemple intŽressant, dans la mesure o• elle propose une approche plus technique du droit inquisitorial. Cette 
analyse est dÕautant plus marquante quÕelle sÕemploie ˆ mettre en Žvidence les traces gŽnŽalogiques de cette 
institution dans certaines mesures actuelles dŽployŽes pour lutter contre le crime organisŽ ou autres 
Ç menaces supposŽes contre lÕhumanitŽ È. Voir entre autres, E. Van Der Vekene, Ç Bibliograf’a de la 
Inquisici—n. Problemas y l’mites de veinticinco a–os de investigaci—n privada È, Perfiles jur’dicos de la 
Inquisici—n espa–ola, ed. J. A. Escudero, Madrid, Instituto de Historia de la Inquisici—n, Universidad 
Complutense de Madrid (2•me ed.), 1992, p. 11-16 ; R. Juan Cavallero, Justicia inquisitorial : el sistema de 
justicia criminal de la Inquisici—n espa–ola, Buenos Aires, Ariel Historia, 2003, p. 12. 
1 B. Bennassar, Inquisici—n espa–ola : poder pol’tico y control social, Barcelona, Cr’tica, 1980, p. 33. 
2 R. Garc’a C‡rcel, La Inquisici—n, Madrid, Anaya, 1999, p. 10. 
3 E. Ruiz Barrachina propose une synth•se pertinente sur lÕampleur rŽpressive que suscite cette collaboration 
en vue dÕune politique unitaire : Ç La mejor manera de conseguir la unidad de los reinos peninsulares vuelve 
a ser, como hoy en d’a lo hace el sistema global, el establecimiento de un poder disciplinario que gobierne 
desde el interior de cada individuo, mediante la estructuraci—n del pensamiento, estableciendo sus l’mites y 



La sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe 

 

 76 

allaient collaborer tr•s Žtroitement aussi bien dans le contr™le du culte que dans les 

privil•ges temporels1. 

Cependant, aussi bien lÕInquisition mŽdiŽvale que lÕInquisition espagnole gardaient 

ce m•me objectif qui avait donnŽ lieu ˆ cette justice dÕexception : la rŽpression de 

lÕhŽrŽsie. Car cÕest avec le dŽveloppement de tendances doctrinales qui, depuis le IXe 

si•cle, sÕaccroissaient considŽrablement et fustigeaient lÕautoritŽ pontificale que 

lÕInquisition devient un moyen de faire dispara”tre les doctrines jugŽes hŽrŽtiques2. 

ƒtait considŽrŽe comme contraire aux enseignements de la doctrine, cÕest-ˆ -dire 

hŽrŽtique, toute action ou activitŽ qui prŽsentait un quelconque signe de Ç dŽpravation È de 

lÕordre naturel : lÕathŽisme, les fausses religions, la dissidence, les contestations 

religieuses, lÕŽgarement dans les pratiques ecclŽsiales ou le recours ˆ dÕautres moyens que 

ceux donnŽs par le minist•re enseignant pour affronter les coups du sort ou lÕadversitŽ. 

Mais si avant le XIIe si•cle, lÕhŽrŽsie est considŽrŽe comme infamie, elle symbolise 

dŽsormais un crime de l•se-majestŽ et seules des peines sŽv•res doivent rŽparer le 

sacril•ge. Dans la croisade contre lÕhŽrŽtique, pour saint Thomas dÕAquin au XIIIe si•cle, 

lÕhŽrŽsie est une Ç erreur religieuse dans laquelle on persiste sciemment bien que l'ƒglise 

ait dŽfini et proclamŽ la vŽritŽ de mani•re pŽremptoire È3. Pour venir ˆ bout de cette 

menace, il Žtait lŽgitime de recourir  

m•me ˆ la violence corporelle, afin de forcer (les hŽrŽtiques) ˆ rester fid•les, ˆ ce 
quÕils ont promis, ˆ conserver la foi quÕils ont re•ue. Si apr•s des admonestations 

                                                                                                                                              

encauzando su pr‡ctica, para aprobar, contener o sancionar las actuaciones sociales, morales, pol’ticas o 
econ—micas. Ningœn medio m‡s adecuado que la religi—n y ningœn arma m‡s efectiva que el terror, 
encargado en este caso a la Inquisici—n È. Voir Brujos, reyes e inquisidores, Barcelona, Belacqua, 2003, 
p. 104. 
1 Sur les prŽrogatives du pouvoir royal espagnol depuis les Rois Catholiques primant sur celles de lÕautoritŽ 
ecclŽsiastique, voir lÕanalyse tr•s intŽressante de J.L. Betr‡n, Ç Felipe II, martillo de herejes È, Historia de 
Espa–a, siglos XVI y XVII. La Espa–a de los Austrias, R. Garc’a C‡rcel (coord.), Madrid, C‡tedra, 2003, 1•re 
partie : Los Reyes y la din‡mica pol’tica, p. 190-194. 
2 Les probl•mes que rencontre lÕƒglise des Xe et XIe si•cles se concrŽtisent par lÕexistence de mouvements 
qui se caractŽrisent pour beaucoup par leurs sentiments dÕanticlŽricalisme. Selon Laurent Feller, nombreux 
sont ceux qui condamnent Ç une ƒglise qui confond SacrŽ et Profane et qui, surtout, est un instrument de 
gouvernement È. LÕ auteur propose une analyse extr•mement intŽressante autour de lÕimplantation de lÕƒglise 
en Occident. Il met notamment lÕaccent sur les dŽfinitions progressives quÕelle mettra en Ïuvre pour dŽfinir 
le sacrŽ et le profane et souligne, en m•me temps, la question du degrŽ de christianisation des peuples en 
Occident jusquÕˆ la fin du XIe si•cle. Outre ces questions, il consacre un chapitre aux hŽrŽsies qui mettent 
directement en cause le pouvoir religieux et temporel de lÕƒglise romaine et qui connaissent de forts 
dŽveloppements au sein de la noblesse, notamment en France. Voir Ç Inquisition (Moyen åge) È, D.H.P., 
p.902-907 ; L. Fuller, LÕƒglise et la sociŽtŽ en Occident. Pouvoir politique et pouvoir religieux, du VIIe si•cle 
au XIe si•cle, Li•ge, Sedes / HER, 2001, p. 287 et p. 285-294. 
3 Saint Thomas dÕAquin, Somme ThŽologique II, question 9. 
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rŽpŽtŽes, lÕhŽrŽtique ne se repent pas, lÕƒglise lÕexcommuniera et le livrera au bras 
sŽculier pour le punir de la peine de mort1. 

De telles dispositions pŽnales rŽclamaient une technique judiciaire capable dÕagir 

en vue de la rŽpression. Les mesures dŽfinitives sont adoptŽes ˆ la suite du concile de 

Latran en 1215, lorsque le pape GrŽgoire IX crŽe lÕInquisition : organe procŽdural chargŽ 

de rŽprimer toute doctrine remettant en cause le pouvoir temporel et religieux de lÕautoritŽ 

romaine et chrŽtienne2. LÕessor de cette justice va de pair avec le renouveau de dispositions 

juridiques qui renouent avec le droit pŽnal antique pour redŽfinir plus concr•tement le 

concept dÕhŽrŽsie. 

En effet, ˆ lÕorigine, le terme latin inquisitio (lÕenqu•te) dŽsigne uniquement une 

procŽdure spŽcifique basŽe sur le recueil de preuves par un inquisitor (celui qui recherche) 

chargŽ de les retranscrire secr•tement afin quÕelles soient examinŽes par un tribunal. Ce 

syst•me inquisitoire sÕopposait directement ˆ la disputatio (la discussion), qui Žtait une 

forme pŽnale con•ue sur le mod•le de la confrontation entre les parties plaignante et 

accusatoire3. Cette pratique pŽnale nÕŽtait pas exempte dÕabus ou de dŽrives et elle ne fut 

plus efficace lorsque des mouvements spirituels, dŽnon•ant les abus de lÕƒglise, 

mena•aient directement le lien avec les croyants. Car ce nÕest quÕˆ partir de lÕinstant o• 

lÕƒglise considŽra que le prŽjudice moral ˆ la personne Žtait une atteinte ˆ la christianitas, 

et donc ˆ lÕintŽr•t public, que se dŽveloppe le recours ˆ la procŽdure inquisitoire 4. D•s lors, 

lÕƒglise allait sÕarroger le pouvoir de dŽfendre le monopole de la vŽritŽ de la foi par le biais 

                                                
1 Ibid., questions 10-11. 
2 CÕest avec la persŽcution du catharisme dans le sud de la France que se mettent en place les premi•res 
r•gles fondamentales du syst•me juridique inquisitorial dont les procŽdures devaient rejaillir sur lÕensemble 
des dispositifs judiciaires employŽs par lÕƒglise. LÕexistence du catharisme reprŽsenta un vŽritable danger 
pour lÕordre politique et social Žtabli par lÕinstitution romaine, dans la mesure o• cette idŽologie lui 
reprochait, entre autres, de se complaire dans le luxe et, de surcro”t, de prŽtendre ˆ une lŽgitimitŽ et ˆ un 
pouvoir sur terre quÕelle ne mŽritait pas. Nombreuses furent les rŽactions de lÕƒglise, mais elles ne purent 
freiner une diffusion qui arriva en France ˆ des proportions telles quÕun concile fut m•me tenu ˆ Saint FŽlix 
de Caraman rŽunissant les dioc•ses cathares qui sÕŽtaient crŽŽs en 1170. La bibliographie sur ce sujet est plus 
que considŽrable. On renvoie ˆ lÕanalyse rŽfŽrence sur les hŽrŽsies chrŽtiennes dans D.H.P, Ç HŽrŽsies 
(AntiquitŽ) È, p. 806-811 ; Ç HŽrŽsies (VIIIe-XIII e si•cle) È, p. 811-813 ; Ç HŽrŽsies (depuis le XIVe si•cle) È, 
p. 813-815. 
3 Cette instruction requŽrait quÕaussi bien le plaignant que lÕaccusŽ dussent se charger de recueillir des 
preuves pour lÕaccusation ou la dŽfense avant la comparution devant un juge qui avait ˆ rŽsoudre lÕaffaire, 
pouvant sÕen remettre au moyen de lÕordalie lorsquÕil nÕarrivait pas ˆ prononcer un verdict pour ou contre 
lÕune ou lÕautre partie. Outre cet aspect, cette juridiction ne se rattachait pas forcŽment aux mandements de 
lÕautoritŽ pontificale, Žtant donnŽ que le traitement des affaires Žtait souvent placŽ sous lÕŽgide des Žv•ques 
de chaque rŽgion et sÕeffectuait de mani•re directe. La rŽpression de lÕhŽrŽsie est dŽsormais du ressort de la 
juridiction romaine et non plus celle des Žv•ques. Voir D.H.P., Ç Inquisition (Moyen åge) È, p. 902-903 ; 
J.P. Dedieu, op. cit., p. 101. 
4 R. Juan Cavallero, op. cit., p. 14. 
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dÕune organisation forte et Ç moderne È qui rendrait justice en enqu•tant directement sur 

les lieux o• se manifestaient les oppositions. Ce tribunal allait sÕoccuper des probl•mes liŽs 

aux croyances et aux pratiques contraires ˆ la foi chrŽtienne. 

Au fur et ˆ mesure, de nouveaux types de dŽlits contraires au bien-fondŽ de la 

doctrine chrŽtienne viennent sÕajouter ˆ ceux poursuivis durant le Haut Moyen åge1. Le 

blasph•me, la bigamie, la sorcellerie Ñ  surtout ˆ partir du milieu du XVe si•cle avec le 

foyer dŽcouvert dans la zone frontali•re des Alpes en 1438 Ñ  sont des dŽlits hŽrŽtiques et 

les personnes, des criminels agissant contre la foi2. ƒtant donnŽ que le probl•me de Ç l•se-

majestŽ È touchait ˆ la fois la religion, le souverain et le pouvoir quÕil exer•ait, cÕest pour 

juger une hŽrŽsie propre au contexte politique de lÕEspagne de la fin du XVe si•cle, le 

cryptojuda•sme, quÕest crŽŽe une justice inquisitoriale particuli•re o• le politique et le 

religieux servent la cause de lÕunitŽ. En effet, ˆ lÕorigine, cÕest investi dÕune mission de 

croisade que le Tribunal avait en charge de traquer les conversos juda•sants. Car ces 

Ç nouveaux chrŽtiens È ne tard•rent pas ˆ •tre suspectŽs, eux et leur descendance, de 

feindre leur conversion et de continuer de pratiquer leur religion en secret3. Ë partir des 

annŽes 1510-1520, les morisques nÕŽtaient pas en reste et furent tout autant les victimes de 

cette rŽpression dont le but Žtait de conforter une politique Žtatique unitaire, surtout entre 

1530 et 16104. 

                                                
1 D•s lÕŽlimination de la menace cathare, dÕautres mouvements hŽrŽtiques comme ceux des bŽguards, des 
dolcinistes ou des flagellants, contestant une hiŽrarchie religieuse luxueuse, corrompue et abusant des 
indulgences, sont ŽtouffŽs par cet organe judiciaire. Voir D.H.P., Ç HŽrŽsies (depuis le XIVe si•cle) È, p. 813-
815. 
2 R. Garc’a C‡rcel, op. cit., p. 6-32. 
3 A. Milhou cite lÕexemple de la province de Guipœzcoa qui, d•s 1492, avait interdit lÕacc•s et la rŽsidence 
aux nouveaux chrŽtiens sur le territoire. Ces conversos, Žgalement appelŽs judeoconversos (judŽoconvers) au 
XVII e si•cle, furent Žtroitement surveillŽs, poursuivis ou exŽcutŽs. Entre 1492 et 1530, bon nombre 
dÕhispanistes sÕaccordent ˆ penser que ce sont plusieurs milliers de personnes qui furent ainsi bržlŽes ou 
Ç rŽconciliŽes È, cÕest-ˆ -dire rŽintŽgrŽes dans lÕƒglise apr•s une prŽsentation publique, pŽnitence et 
confiscation des biens. Selon lÕhistorien R. Garc’a C‡rcel, la persŽcution des conversos rŽpondait en rŽalitŽ ˆ 
des objectifs politiques et religieux clairs : contrecarrer lÕŽmergence dÕune classe moyenne et obtenir lÕunitŽ 
nationale par le biais de la religion et de lÕƒtat. LÕhistorien explique : Ç la persecuci—n de los jud’os obedec’a 
esencialmente a dos m—viles religiosos y pol’ticos : impedir la emergencia de una clase media y lograr el 
robustecimiento del aparato de Estado necesario para alcanzar la unidad nacional. De hecho, la 
Inquisici—n, segœn Netanyahu, no lleg— a procesar ni al 5 % de los aproximadamente 600.000 conversos que 
hab’a en Espa–a a finales del siglo XV È. Voir A. Milhou, Ç La PŽninsule IbŽrique È, H.C., t. XVIII, p. 597 ; 
J. Caro Baroja, Inquisici—n, brujer’a y criptojuda’smo, Barcelona, Ariel, 1972, p. 15-35 ; R. Garc’a C‡rcel, 
op. cit., p. 14. 
4 Ce nÕest pas une exception. Comme lÕexpliquent A. Dom’nguez Ortiz et B. Vincent, lorsque lÕEspagne se 
sentira menacŽe par une invasion barbaresque, morisque, ou par les idŽes protestantes, elle dŽveloppera une 
conscience messianique teintŽe dÕun sentiment de croisade pour la dŽfense du catholicisme qui sera utilisŽ 
par lÕInquisition. Voir Historia de los Moriscos. Vida y tragedia de una minor’a, Madrid, Alianza Editorial, 
1984, p. 15-45. 
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En mati•re de victimes, de nombreux historiens entreprirent des enqu•tes 

statistiques pour mesurer lÕampleur des rŽpressions inquisitoriales. AujourdÕhui encore, le 

recensement que Henry Charles Lea effectua ˆ partir des rŽsultats assez exagŽrŽs publiŽs 

au XIXe si•cle par Llorente reste lÕouvrage rŽfŽrence sur le th•me des persŽcutŽs et des 

peines rendues par lÕInquisition1. Tout en rappelant continuellement la nŽcessitŽ 

dÕentreprendre une Žtude systŽmatique des fonds de chaque tribunal, lÕhistorien estime que 

le nombre de personnes inculpŽes pour la pŽriode dont les registres de causes de foi sont 

enti•rement conservŽs, soit de 1550 ˆ 1700, sÕŽl•ve ˆ 49 0922. 

Si lÕInquisition fut un moyen de persŽcuter les doctrines contraires aux 

enseignements de lÕƒglise, les dŽviances hŽtŽrodoxes des cristianos viejos ˆ partir de 1530 

deviennent lÕun des plus gros centres dÕintŽr•t des diffŽrents tribunaux de la PŽninsule. 

Face ˆ lÕampleur que recouvrait la notion dÕhŽrŽtique dans cette Espagne qui tour ˆ 

tour lutte, rŽprime et vŽn•re, lÕensemble de la population des Ç chrŽtiens È potentiellement 

susceptibles de sÕŽloigner peu ou prou des r•gles dictŽes par lÕƒglise risquait d'•tre mis en 

accusation. Jean-Pierre Dedieu qualifie m•me cette pŽriode comme Žtant le Ç second 

temps È des activitŽs du Saint-Office, et plus particuli•rement de celui de Tol•de3. Selon 

cet historien, ce district inquisitorial Ç connut son activitŽ la plus soutenue, si on la mesure 

au nombre de sentences È4 et cette attention sÕintensifia dÕautant plus fortement avec la 

reformulation du dogme au sortir de la Contre-RŽforme. 

Dans la lignŽe du programme Žducatif quÕavait entrepris lÕƒglise tridentine, son 

activitŽ se tourna vers le contr™le et la rŽpression de personnes dont les formes de piŽtŽ au 

sein de la religion dÕƒtat introduisaient des conceptions hŽrŽtiques. Ainsi, lÕInquisition de 

Tol•de surveilla Žtroitement tout ce qui semblait Žvoquer une religiositŽ hŽtŽrodoxe, en 
                                                
1 Ë bien des Žgards, m•me si lÕŽtude entreprise par J.A. LLorente prŽsente aujourdÕhui dÕŽnormes 
exagŽrations concernant lÕactivitŽ du Saint-Office, elle est Žgalement importante dans la mesure o• ce fut 
lÕune des premi•res recherches engagŽe sur la Ç rŽalitŽ È de lÕInquisition espagnole. Voir Historia cr’tica de 
la Inquisici—n espa–ola en Espa–a (1808), ed. J. JimŽnez Lozano, Madrid, Hiperi—n, 1981. 
2 5007 cas pour cryptojuda•sme et 11 311 pour les morisques. Pour le Tribunal de Tol•de, objet de notre 
Žtude, le nombre de personnes jugŽes serait de plus de 12 000, en rajoutant les Ç 17 000 [É] rŽconciliŽs en 
pŽriode de gr‰ce È. Voir H. Charles Lea, A History of the Inquisition of Spain, 1906-1907, t. IV, p. 516-525, 
rŽŽd. en espagnol : Historia de la Inquisici—n espa–ola, Madrid, FUE, 1983 ; J.P. Dedieu, Ç Les quatre temps 
de lÕInquisition ÈÉ,  p. 16. 
3 Dans lÕintervalle chronologique dans lequel sÕinscrit notre analyse, il distingue un Ç premier temps È qui 
court de la fondation de lÕinstitution jusquÕaux annŽes 1520-1530, avec une attention tournŽe vers la 
rŽpression contre les cryptojuda•sants et les conversos ; un Ç second temps È, de 1530 ˆ environ 1630-1640, 
qui sÕouvre sur un temps o• les affaires mettent en cause lÕensemble de la population, cÕest-ˆ -dire les vieux 
chrŽtiens. Il distingue deux autres pŽriodes dans lÕexistence de lÕinstitution. Le Ç troisi•me temps È couvre la 
pŽriode de 1640 ˆ 1660 ; le Ç quatri•me È dŽbute ˆ partir de 1660 jusquÕau XVIIIe si•cle, Žpoque de 
lÕeffondrement de lÕinstitution. Voir J.P. Dedieu, Ç Les quatre temps de lÕInquisition ÈÉ, p. 15. 
4 Ibid., p. 18. 
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vue dÕŽradiquer ce qui comporterait la marque dÕopinions contraires ˆ la vŽritŽ catholique : 

blasph•mes, croyances superstitieuses, doctrines hŽrŽtiques. Les proc•s fŽminins instruits 

pour sorcellerie et illuminisme par le Tribunal de Tol•de sÕins•rent dans cette perspective. 

Mais la vigilance que porte lÕInquisition de Tol•de sur ces dŽlits nÕest pas de m•me 

intensitŽ1. Concernant la sorcellerie, rares sont les relations de causes, les qualifications ou 

m•me les dŽnonciations, o• lÕaccusation de brujo, bruja (sorcier, sorci•re) ou brujer’a 

(sorcellerie) appara”t en toutes lettres2. Toutefois, sur la pŽriode ŽtudiŽe, vingt-trois cas de 

sorcellerie proprement dite ont ŽtŽ recensŽs3. Et force est de constater que peu dÕentre eux 

dŽbouchent sur un proc•s : 59 % des poursuites nÕengagent pas lÕouverture dÕune 

procŽdure compl•te. Il nÕy a Žgalement pas de rŽelle continuitŽ : il sÕŽcoule plus de 

cinquante ans entre la premi•re affaire judiciaire importante menŽe en 1541 et les causes 

qui conduiront ˆ la condamnation et ˆ la sortie en autodafŽ. Entre 1600 et 1655, rŽappara”t 

cette m•me particularitŽ avec, nŽanmoins, deux proc•s de plus grande envergure instruits ˆ 

six ans dÕŽcart (1640 et 1646). 

En revanche, le Tribunal de lÕInquisition de Tol•de para”t avoir surveillŽ plus 

intensŽment la supercherie religieuse, ˆ en juger par le nombre de causes et de cas 

aboutissant ˆ lÕouverture dÕun proc•s. Pour la pŽriode 1529-1655, on compte trente-huit 

cas pour illuminisme, avec plus dÕun tiers des affaires se cl™turant par une condamnation. 

Contrairement au grand laps de temps qui sŽpare les cas de sorcellerie, la continuitŽ des 

causes instruites dans cette catŽgorie dŽlictueuse semble tŽmoigner dÕune vigilance 

beaucoup plus accrue envers ce type de dŽlit. 

Tabl. 1 Ñ  Cas de dŽlits de sorcellerie et dÕilluminisme instruits par lÕInquisition de Tol•de entre 1529 

et 1655. 

 
DŽlit Cas recensŽs ProcŽdures Condamnations 

(par rapport aux procŽdures) 
Sorcellerie 23 !  34 % !  26 % 
Illuminisme 38 !  95 % !  39 % 

                                                
1 Ces informations sont redevables aux recensements de S. Cirac Estopa–‡n et de J.P. Dedieu dans leurs 
ouvrages respectifs. 
2 J.P. Dedieu, op. cit., p. 320-328. 
3 Ibid. 
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Qui plus est, alors que le taux de fŽminitŽ dans les causes de foi traitŽes sur toute la 

durŽe dÕexistence de lÕInquisition tolŽdane (1481-1820) est relativement faible1, on a pu 

Žgalement constater quÕil y avait une prŽdominance fŽminine dans ces types de dŽlit 

poursuivis entre 1529 et 1655. 

Ë partir du r•gne de Philippe II et jusque vers 1660, pŽriode de crise de lÕinstitution 

inquisitoriale, lÕobjectif du Saint-Office est de poursuivre tout ce qui peut conduire ˆ crŽer 

des Žtats socio-religieux marginaux, que ce soit par la croyance en une autre religion (juive 

et musulmane) ou par des mouvements idŽologiques rŽformateurs (Žrasmisme et 

luthŽranisme), ou par le dŽveloppement de la pensŽe sous toutes ses formes, ou encore par 

des mÏurs non Ç conventionnelles È dans la sph•re de la sexualitŽ (bigamie, sodomie, 

homosexualitŽÉ) ou par des pŽchŽs plus ou moins ŽsotŽriques qui investissent le domaine 

public. Ces dŽlits rejoignent ce que Ricardo Garc’a C‡rcel dŽsigne judicieusement, en 

empruntant le terme au discours ecclŽsiastique, par Ç tentation È : la Ç tentation dÕ•tre È, la 

Ç tentation de penser È et la Ç tentation de sentir È2. 

Ainsi que lÕaffirme lÕhistorien JosŽ Luis Betr‡n, la rigueur avec laquelle agit 

lÕInquisition souligne son intransigeance et celle de lÕƒtat pour Žliminer toute contestation, 

au sens large du terme3. DÕune fa•on plus globale, sÕinterrogeant sur la question de la 

minoritŽ, ƒmile TŽmime exprime lÕaspect fondamental qui prŽdomine au moment de la 

RŽforme en Europe et qui dŽtermine le rapport des politiques ˆ lÕhŽrŽtique aussi bien du 

c™tŽ catholique que protestant : 

Quand on affirme une vŽritŽ universelle, cela veut dire quÕon ne peut la mettre en 
doute ni admettre une autre vŽritŽ. [É] CÕest la logique m•me de la conception du 
rapport entre un monde qui sÕaffirme universel et des gens qui ne sont pas de ce 
monde. NumŽriquement, ils constituent une minoritŽ, mais on ne peut parler de 
minoritŽ, car cette notion suppose quÕon soit Ç dans È et non Ç dehors È. Cela 
explique, au moment de la RŽforme et des guerres de religions, le grand principe (tel 
prince, telle religion) : cÕest la vŽritŽ dŽtenue non pas par une majoritŽ mais la vŽritŽ 

                                                
1 Ibid., p. 256-257. 
2 R. Garc’a C‡rcel, op. cit., p. 46. 
3 J.L. Betr‡n explique plus prŽcisŽment que Ç la escisi—n constitu’a un grave peligro para la supervivencia de 
los estados y el mejor remedio para evitarlo era mantener la uniformidad de creencias bajo un mismo poder 
pol’tico. Por ello el monarca sent— las bases de un absolutismo confesional en el que los intereses pol’ticos y 
religiosos estuvieron estrechamente entrelazados. [É] En virtud del principio cujus regio ejus religio, Felipe 
II consideraba que le correspond’a a Žl decidir la religi—n de sus sœbditos, incluidos los de Flandes, e 
interpretaba el apoyo extranjero a los herejes como una intromisi—n en los asuntos internos y una amenaza 
para el equilibrio europeo È. Pour F. Tom‡s y Valiente, la force de lÕInquisition espagnole Žmanait de ce que 
Ç lo pol’tico y lo eclesi‡stico est‡n en ella inseparablemente unidos È. Voir Ç Felipe II, martillo de herejes È, 
Historia de Espa–a, siglos XVI y XVII. La Espa–a de los AustriasÉ, p. 190-193; F. Tom‡s y Valiente, 
Ç Relaciones de la Inquisici—n con el aparato institucional del Estado È, Inquisici—n espa–ola. Nueva visi—n. 
Nuevos horizontes, Madrid, Siglo XXI, 1980, p. 46-47. 
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universelle affirmŽe ˆ lÕintŽrieur dÕun ensemble politique qui se traduit de fa•on 
religieuse ; qui ne lÕadmet pas est exclu1. 

Cependant, si la justice inquisitoriale a pu bŽnŽficier de prŽrogatives spirituelles et 

temporelles, cÕest aussi, voire surtout, par le dŽploiement dÕune Ç pŽdagogie de la peur È2 

qui touchait lÕensemble de la population, le clergŽ ne faisant pas exception3. 

La crainte de lÕInquisition Žtait bien prŽsente dans les esprits. Mais, bien plus que la 

terreur de la torture Ñ  ˆ lÕencontre des idŽes re•ues, lÕInquisition espagnole fut, en r•gle 

gŽnŽrale, assez peu friande du recours ˆ la torture comme lÕont largement montrŽ les 

historiens Charles Lea, Henry Kamen et BartolomŽ Bennassar Ñ , la peur que suscitait la 

justice inquisitoriale provenait dÕune procŽdure complexe fonctionnant sur le secret autour 

de la dŽlation, des tŽmoins et de lÕaccusation elle-m•me, ainsi que lÕinfamie que causait ne 

serait-ce quÕune information en forme devant le Tribunal. 

2) Une technique judiciaire infaillible pour plusieurs dŽlits 

La structure administrative et judiciaire inquisitoriale Žmanait de la procŽdure 

inquisitoire mŽdiŽvale. CÕest entre le XIIIe et le XIVe si•cle, ˆ la suite de diffŽrentes 

dŽcisions apostoliques, que la structure procŽdurale prend forme4. 

D•s les premi•res dŽcisions pontificales au dŽbut de la crŽation de lÕinstitution, 

lÕintervention de la recherche de la Ç notoriŽtŽ publique È de la culpabilitŽ de lÕaccusŽ dans 

le processus juridique (la fama publica) permet au juge dÕouvrir officiellement une enqu•te 

                                                
1 E. TŽmime, Ç La minoritŽ en Histoire : fiction ou rŽalitŽ ? È, Religion et exclusion : XIIe-XVIIIe si•cle, 
G. Audisio (dir.), Aix en Provence, Publication de lÕUniversitŽ de Provence, 2001, p. 11-20. 
2 LÕexpression est de B. Bennassar dans Ç LÕInquisition ou la pŽdagogie de la peur È, LÕInquisition 
espagnole, op. cit., p. 101-137. 
3 Ë lÕheure o• la RŽforme sÕimplantait en profondeur dans certains pays dÕEurope, les proc•s retentissants 
contre les foyers protestants de Valladolid avec, notamment, la condamnation de lÕarchev•que BartolomŽ 
Carranza en 1559, montraient le pouvoir de lÕInquisition et son contr™le de lÕorthodoxie. Proc•s 
spectaculaire, lÕexemple Žtait dÕautant plus frappant quÕil visait une grande personnalitŽ religieuse. Voir 
lÕŽtude rŽcente de J. I. Tellechea Id’goras, El arzobispo Carranza : Tiempos recios, 3 vols, Salamanca-
Madrid, FUE, 2003. 
4 Ë la diffŽrence du droit pratiquŽ par les autres formes de tribunaux, lÕInquisition avait bŽnŽficiŽ dÕune 
libertŽ dÕaction que ne possŽdaient pas les autres juridictions romaines, surtout par les moyens employŽs pour 
obtenir les preuves. Comme son domaine de compŽtence devait sÕexercer sur les choses liŽes ˆ lÕimmatŽriel, 
lÕapplication dÕun droit criminel spŽcial fut ŽrigŽe. Un droit qui avait pour origine lÕensemble des normes et 
des techniques judiciaires hŽritŽes du droit romain, ainsi que les premi•res mesures dÕapplication Žtablies au 
XI e si•cle, dŽcrŽtŽes par Boniface VIII et Jean XXII (1298 et 1317). Il sÕagissait Ç (dÕ)un droit rŽgulŽ sur des 
textes È qui permettait ˆ lÕInquisition de dŽfinir et de juger les catŽgories dŽlictuelles sÕappliquant ˆ lÕhŽrŽsie. 
Voir R. Juan Cavallero, op. cit., p. 58 ; Ç Inquisition È dans J. Werckmeister, op. cit., p. 119-120. 
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de sa propre initiative (ex officio) sur la base de rumeurs (diffamatio)1. Il fait alors appel ˆ 

des Ç prospecteurs dÕinformations È, ou inquisiteurs, pour collecter des tŽmoignages Žtablis 

sous serment sur les croyants baptisŽs refusant de reconna”tre lÕautoritŽ papale et les 

dogmes transmis par elle. Somme toute, la procŽdure conna”t un vŽritable essor gr‰ce, en 

particulier, ˆ lÕusage de la dŽlation, lÕobtention des aveux (confessio iudicialis) de lÕaccusŽ 

pour quÕil confesse son crime ; dÕo• les dispositifs quant ˆ lÕemploi de la torture (la 

qu¾stio). Enfin, la prŽsentation publique des peines en autodafŽ conf•re une fonction 

didactique ˆ cette procŽdure. En effet, les sentences devaient servir dÕexemple pour une 

population qui devait ainsi se rendre compte de la gravitŽ du dŽlit pour lesquelles elles 

avaient ŽtŽ prononcŽes. CŽlŽbrŽ de prŽfŽrence sur des places ouvertes afin dÕattirer la 

foule, lÕautodafŽ Žtait scrupuleusement prŽparŽ afin de montrer le sort rŽservŽ aux 

hŽrŽtiques et la volontŽ de lÕInquisition dÕen venir ˆ bout. Sans oublier lÕincontournable clŽ 

de vožte de cette instruction : lÕusage du secret, arme judiciaire qui constitue lÕun des 

piliers de son pouvoir. Car la dissimulation des personnes qui portent la premi•re 

dŽnonciation devant le commissaire inquisitorial, ainsi que celle des tŽmoins de 

lÕaccusation, permettra dÕassurer un large contr™le sur les croyances et les pratiques 

religieuses des populations. 

Cette procŽdure initiale jetait les bases du syst•me judiciaire inquisitorial et celles 

dÕune bureaucratie qui sÕŽtaient ŽdifiŽes avec la promulgation de normes spŽcifiques ou 

instructions gŽnŽrales dŽfinissant entre autres : la prŽsentation des inquisiteurs, 

lÕorganisation et la publication des diffŽrents Ždits, la structure du tribunal et la technique 

judiciaire. Les premi•res, et les plus importantes, qui consolid•rent la justice et 

lÕadministration du syst•me furent ˆ lÕinitiative de lÕInquisiteur GŽnŽral Torquemada 

(1484, 1488, 1498). Ë partir de la deuxi•me moitiŽ du XVIe, la procŽdure acquŽrait 

davantage une forme administrative et juridique qui se retrouvait dans le traitement des cas 

dŽlictuels avec les ordonnances des Inquisiteurs GŽnŽraux Diego de Deza Tavera (1500) et 

Fernando de ValdŽs y Salas (1561)2. Ainsi, selon le type dÕaffaires, alors que le processus 

dÕinstruction pouvait ne prendre que quelques jours au dŽbut de lÕexistence du tribunal, il 

tend ˆ devenir plus long d•s la premi•re moitiŽ du XVIe si•cle. 

                                                
1 Voir lÕarticle Ç Inquisition È, op. cit., p. 119-120. 
2 Le contenu de ces instructions et les informations que nous donnons par la suite sont issus de M. JimŽnez 
Monteserr’n, Introducci—n a la Inquisici—n espa–ola. Documentos b‡sicos para el estudio del Santo Oficio, 
Madrid, Editora Nacional, 1980, p. 82-240. 
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Quels que soient le type de dŽlit et le sexe de la personne inculpŽe, une seule et 

m•me mŽthode avait ŽtŽ ŽlaborŽe pour juger lÕhŽrŽsie. Ainsi, la procŽdure compl•te ou 

cause de foi Ç en forme È ou formelle (cÕest-ˆ -dire celle o• lÕaccusŽ est inculpŽ dÕhŽrŽsie) 

avait ŽtŽ fixŽe par le droit canon et par des manuels inquisitoriaux. Parmi les plus utilisŽs et 

les plus importants, le Directorium Inquisitorum (Manuel des inquisiteurs) Žcrit par 

lÕinquisiteur gŽnŽral dÕAragon Nicolau Eymerich vers 1376 reste celui qui, le premier, 

instituait les normes juridiques et procŽdurales1.  

En 1591, Pablo Garc’a, thŽologien et inquisiteur, auteur dÕun des plus cŽl•bres 

traitŽs, Orden que comunmente se guarda en el Santo Oficio de la Inquisici—n, 

dŽcomposait dans les moindres dŽtails les dŽmarches procŽdurales en vue de juger et de 

conclure une affaire2. LÕautre traitŽ tout aussi cŽl•bre Žtait le Compendio del orden judicial 

y pr‡ctica del tribunal de religiosos de Pedro de los çngeles en 1643 dont toutes les 

prŽcisions apportŽes en disaient long Žgalement sur le fonctionnement du tribunal et la 

charge de chaque officiant juridique3. 

Les agents inquisitoriaux (juges, procureurs, qualificateurs ou notaires) occupaient 

des postes dŽcisionnels pour lÕŽlaboration dÕune cause de foi qui, dÕune mani•re gŽnŽrale, 

nŽcessitait la conjonction de deux parties indissociables : lÕinformation judiciaire (sumaria) 

et la cause plŽni•re. Cependant, Žtant entendu que le propre de lÕhŽrŽsie est lÕimmatŽrialitŽ, 

puisquÕelle concerne le domaine de la croyance, il Žtait nŽcessaire que soient re•ues des 

informations au sujet des fautes possibles contre la foi quÕune personne aurait pu 

commettre aux yeux de tous. Par la suite, ces accusations devaient permettre dÕobtenir des 

preuves fiables pour faire toute la lumi•re sur le forfait de lÕinculpŽ(e). Autrement dit, le 

syst•me reposant sur le fondement de la prŽsomption de culpabilitŽ, cÕŽtait donc un proc•s 

ˆ charge qui sÕouvrait contre le prŽvenu. Un proc•s qui, dÕapr•s Ricardo Juan Cavallero, 

                                                
1 N. Eimeric, F. Pe–a, Directorium Inquisitorum, El manual de los inquisidores (1376), trad. de L. Sala-
Molins, Barcelona, Muchnik, 1996. Dans une rŽŽdition de 1578, en guise de prŽsentation introductive, 
Francisco Pe–a rappelait clairement lÕobjectif pŽdagogique premier de cette justice dÕexception : Ç [É]  La 
finalitŽ premi•re du proc•s et de la condamnation ˆ mort nÕest pas de sauver lÕ‰me de lÕaccusŽ, mais de 
procurer le bien public et de terroriser le peuple (ut alii terreantur) È. CitŽ par B. Bennassar dans son article 
Ç LÕInquisition ou la pŽdagogie de la peur È, LÕInquisition espagnole, p. 101. 
2 Il sÕagit de Orden que comunmente se guarda en el Santo Oficio de la Inquisicion acerca del procesar en 
las causas que en el se tratan, conforme a lo que esta proveido por las instrucciones antiguas y nuevas que 
M. JimŽnez Monteser’n publia dans son ouvrage. Voir M. JimŽnez Monteserr’n, op. cit., p. 382-496. 
3 P. de los çngeles, Compendio del orden judicial y pr‡ctica del tribunal de religiosos, en que se declara lo 
que deben hacer as’ perlados como sœbditos en las causas criminales, Madrid, Diego D’az de la Cabrera, 
1643. Afin dÕapprŽhender les rouages dans lesquels se retrouvent les femmes accusŽes du crime dÕhŽrŽsie, 
nous renvoyons le lecteur ˆ lÕannexe n¡ 2, p. 453. 
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reposait sur une structure Ç formellement contradictoire È1 : la confrontation entre les 

parties de lÕaccusation et de la dŽfense nÕŽtait quÕune simple formalitŽ. Plusieurs 

spŽcialistes de lÕInquisition espagnole ont dŽgagŽ les diffŽrentes Žtapes qui composent 

lÕinstruction dÕune cause formelle de fa•on tr•s exhaustive. Nous ne donnons ici quÕun 

rŽcapitulatif : 

Tabl. 2 Ñ  PrŽsentation schŽmatique des diffŽrentes Žtapes dÕune cause de foi en forme2. 

 
 ƒtapes 

 
 
 
Phase informative 

- Publication des Ždits pour obtenir les informations 
- DŽclenchement de la sumaria : 

"  dŽlation 
"  enqu•tes 
"  accusation 

- Information judiciaire ou la sumaria proprement dite 
"  examens des tŽmoignages, qualifications, clamosa, 

dŽcision du tribunal 
"  emprisonnement, confiscation des biens 
"  dŽtention, interrogatoires de lÕaccusŽ(e) 

 
 
 
 
Phase plŽni•re ou proc•s stricto sensu 

- Lecture de lÕaccusation 
- DŽsignation de lÕavocat de la dŽfense 
- RŽfutation de lÕaccusation 
- Publication des tŽmoignages ˆ charge 
- Lecture de la nouvelle accusation 
- DŽfense : abonos ou tachas 
- Fin du proc•s, sentence 

Pour les dŽlits de sorcellerie et dÕilluminisme faisant lÕobjet de cette Žtude, environ 

57,5 % des quarante cas instruits contre des femmes par lÕInquisition de Tol•de sont des 

proc•s Ç en forme È3. Mais le syst•me inquisitorial Žtait aussi, voire avant tout, un appareil 

flexible. 

Tout dÕabord, la durŽe de la dŽtention au secret de lÕinculpŽ dŽpendait de chaque 

inquisiteur. ƒtant donnŽ que la preuve la plus convaincante Žtait la confession de la 

culpabilitŽ, cette mŽthode de rŽclusion permettait quÕˆ nÕimporte quel moment du 

dŽroulement de la cause soit entendu lÕaveu du prŽvenu. Aussi, selon les preuves 

recueillies, les inquisiteurs Žtaient ˆ m•me de pouvoir rendre un verdict rapide en recourant 

                                                
1 R. Juan Cavallero, op. cit., p. 88-90 et p. 137. 
2 Ce descriptif a ŽtŽ ŽlaborŽ ˆ partir de M. JimŽnez Monteserr’n, op. cit., p. 82-240 ; P. Huertas, J. de Miguel, 
A. S‡nchez, La Inquisici—n. Tribunal contra los delitos de la fe, Madrid, Libsa, 2004, p. 221-229. 
3 Pour ce pourcentage, nous nous sommes fiŽe aux rŽsultats de sentences prononcŽes par le Tribunal figurant 
soit dans les documents lorsquÕils Žtaient complets, soit dans le catalogue des causes de foi instruites par 
lÕInquisition de Tol•de ou dans les recensements de J.P. Dedieu, op. cit. 
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ˆ une procŽdure Ç allŽgŽe È1, pouvant aller dÕune simple pŽnitence ˆ une sentence de mort. 

Puis, toutes les affaires administrŽes nÕŽtaient pas des causes de foi. Le tribunal jugeait 

aussi des dŽlits criminels relevant des compŽtences de la justice civile, dans le cas, par 

exemple, des crimes commis par des familiers ou des commissaires du Saint-Office. Pour 

le Tribunal de Tol•de, entre 1550 et 1850 environ, pr•s de six cents cas concernent ce type 

dÕaffaires Ç non de foi È2. En outre, les diffŽrents dŽlits ne prŽsentaient pas la m•me gravitŽ 

juridique. Le cryptojuda•sme, les pratiques des morisques et le luthŽranisme reprŽsentaient 

des cibles majeures, ˆ en juger par la rigueur des rŽpressions inquisitoriales. Entre 1481 et 

1530, le Tribunal de Tol•de condamna ˆ mort 21,1 % des personnes inculpŽes de juda•sme, 

en rŽconcilia 50,4 % et 15 % dÕentre elles abjur•rent et re•urent des pŽnitences lŽg•res. Les 

dŽlits tels que sollicitation, paroles scandaleuses, sorcellerie, bigamie ou sodomie 

constituaient des dŽlits hŽrŽtiques de second plan. 

NŽanmoins, les condamnations prononcŽes par lÕInquisition relevaient 

conjointement de peines ˆ la fois spirituelles, temporelles et financi•res. Ainsi, les 

rŽprimandes, les abjurations de levi (faute lŽg•re) ou de vehementi (faute grave), les coups 

de fouet, lÕexcommunication, les gal•res et la confiscation des biens reprŽsentaient des 

peines lourdes dont les effets pouvaient •tre facilement mesurŽs par les populations. 

Cependant, le symbole par excellence de ces peines Žtait figurŽ par lÕobligation de porter le 

sambenito : costume jaune sur lequel figuraient deux croix signifiant lÕinfamie commise 

que les inculpŽs pouvaient •tre obligŽs de porter toute leur vie selon le degrŽ de la faute3. 

Quant ˆ la peine de mort, elle nÕŽtait que tr•s rarement prononcŽe. Car, plus mena•ant, le 

bannissement pour une pŽriode courte ou ˆ vie que lÕInquisition nÕhŽsitait pas ˆ prononcer 

dans la plupart des cas signifiait lÕŽloignement de la sociŽtŽ civile et, par voie de 

consŽquence, la condamnation ˆ la mis•re. Pourtant, selon BartolomŽ Bennassar, cÕest bien 

le millier de personnes condamnŽes au bžcher durant le premier temps de lÕactivitŽ de 

lÕinstitution qui entra”ne la crainte du Saint-Office espagnol4. 

                                                
1 Nous empruntons le terme ˆ J.P. Dedieu qui analysa longuement les caractŽristiques des proc•s Ç en 
forme È et Ç allŽgŽs È. Voir Ç La cause de foi inquisitoriale È, MŽlanges de la Casa de Vel‡zquez, XVIII, 
1987, p. 227-251 ; J.P. Dedieu, LÕadministration de la foiÉ, p. 75-77. 
2 J.-P. Dedieu, LÕadministration de la foiÉ, p. 75. 
3 Traitant de la symbolique de lÕautodafŽ, de la honte publique pour les pŽnitents avec lÕhabit du San Benito 
et la mort par le feu, M. Escamilla explique que Ç la mise ˆ mort devint dÕabord mise en sc•ne de lÕhŽrŽtique 
impŽnitent È. La foule rŽunie est ˆ la fois Ç spectatrice et actrice È faisant Ç partie intŽgrante de la 
reprŽsentation : osmose entre le ludique et le religieux È. Op. cit., p. 89. 
4 B. Bennassar, Ç LÕInquisition ou la pŽdagogie de la peur È, LÕInquisition espagnoleÉ, p. 113-118. 
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Comme lÕa antŽrieurement soulevŽ Jean-Pierre Dedieu, lorsque lÕon dŽcide 

dÕanalyser des proc•s inquisitoriaux, cela demande de prendre en considŽration 

lÕintŽgralitŽ de la cause1, cÕest-ˆ -dire non seulement les informations des plaignants, mais 

aussi les interrogatoires de lÕaccusŽ, les dŽpositions des tŽmoins de la dŽfense, ainsi que les 

tachas2 des accusŽes lorsquÕelles y figurent. NŽanmoins, certaines Žtapes ont attirŽ plus 

particuli•rement notre intŽr•t pour lÕanalyse des proc•s de femmes instruits pour 

sorcellerie et illuminisme par le Tribunal de Tol•de. Ainsi, dans la phase informative, la 

dŽlation, lÕaccusation et lÕinterrogatoire de lÕaccusŽe nous permettent de suivre les actions 

et conduites dÕun groupe dÕindividus dans un temps et un lieu donnŽs. Dans la cause 

plŽni•re, la lecture de lÕaccusation, la rŽfutation et la sentence nous permettent de suivre le 

dŽroulement du point de vue des experts et de lÕaccusŽe qui nie ou avoue. 

La justice inquisitoriale se dŽclarait seule spŽcialiste pour dŽcrypter les doctrines et 

les croyances contraires ˆ la foi. La sorci•re et lÕilluminŽe sont des dŽsignations juridiques 

sÕappliquant ˆ des dŽlits synonymes dÕhŽrŽsie. Face ˆ elle, les dŽroulements des proc•s se 

faisaient partout sur le m•me mod•le sans conditions particuli•res pour lÕun ou lÕautre 

sexe, les inquisiteurs agissant selon les mesures dŽjˆ rŽpertoriŽes dans les manuels 

inquisitoriaux pour Žlucider les affaires dÕhŽrŽsie. 

La procŽdure inquisitoriale ˆ travers la cause de foi repose sur un principe 

fondamental : la prŽsomption de culpabilitŽ. La formule quÕavait Žmise Michel Foucault 

concernant lÕinformation pŽnale des justices civiles peut •tre utilisŽe pour qualifier le 

syst•me inquisitorial : Ç ƒcrite, secr•te, soumise, pour construire ses preuves, ˆ des r•gles 

rigoureuses, lÕinformation pŽnale est une machine qui peut produire la vŽritŽ en lÕabsence 

de lÕaccusŽ È3. 

DiffŽrente par la nature du phŽnom•ne quÕelle examine, la procŽdure pour 

lÕaccession ˆ la saintetŽ nÕen est pas moins rigoureuse et complexe.  

                                                
1 J.P. Dedieu, Ç Proc•s et interactions. LÕanalyse des relations interpersonnelles dans les groupes restreints ˆ 
partir des documents judiciaires È, SolidaritŽs et sociabilitŽs en Espagne, XVIeÐXXe si•cles, R. Carrasco (ed.), 
Paris, Les Belles Lettres, 1991, p. 119-135. 
2 Dans certaines causes, pour leur dŽfense, les accusŽs prŽsentent des interrogatoires de tachas, cÕest-ˆ -dire 
un document dans lequel lÕaccusŽ va indiquer les noms des personnes qui sont leurs ennemis et les raisons de 
cette inimitiŽ. LÕavocat dŽsignŽ interrogera les tŽmoins de la dŽfense en fonction des diffŽrents points amenŽs 
par lÕaccusŽ. Ces documents sont tr•s intŽressants, car ils permettent de saisir les diffŽrents points de vue sur 
des actions ou des propos prononcŽs, ainsi que sur le r™le social que certains individus jouent ˆ lÕintŽrieur 
dÕune communautŽ ou dÕun village. 
3 CitŽ par B. Bennassar, LÕInquisition espagnoleÉ, p. 104. 
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B Ð La canonisation : un processus judiciaire rigoureux pour le titre de 

Ç sainte È 

LÕƒglise catholique accorde une importance capitale au culte des Saints. Ces 

intercesseurs aupr•s du Divin constituent ce que le magist•re nomme lÕƒglise 

triomphante : les Saints du Ciel. Les saints sont ces individus qui vivent enti•rement sous 

lÕeffet de lÕEsprit-Saint. Mais des premiers martyrs, dont la saintetŽ Žtait Ç publiquement 

manifestŽe par leur mort et par leur persŽvŽrance dans la foi È1 jusquÕˆ la canonisation de 

ThŽr•se de JŽsus en 1622, et au-delˆ, la saintetŽ Žtait une chose exceptionnelle dont seul un 

petit nombre dÕŽlus jouissait apr•s avoir ŽtŽ reconnu par lÕƒglise comme saint. 

Tant au niveau du droit pontifical que des crit•res visant ˆ reconna”tre la saintetŽ 

dÕun serviteur de Dieu, la procŽdure pour la canonisation dÕun individu mort en rŽputation 

de saintetŽ a connu plusieurs Žtapes. Le choix de ceux que lÕƒglise nommait comme 

pouvant et devant •tre imitŽs devait •tre le rŽsultat dÕune enqu•te minutieuse, dans la 

mesure o•, par les bŽatifications et les canonisations, elle offrait des mod•les de saintetŽ 

pour les fid•les, cÕest-ˆ -dire des exemples de vertus et de foi, tout en redŽfinissant 

lÕobŽissance que lÕensemble des catholiques doivent ˆ lÕautoritŽ papale et ˆ ses ministres. 

1) Canoniser : une compŽtence pontificale 

En ce qui concerne le droit, canoniser, cÕest-ˆ -dire Ç reconna”tre È et Ç glorifier des 

personnages rŽcompensŽs par Dieu en raison de mŽrites et de vertus exceptionnels È2, 

devient lÕun des privil•ges essentiels du souverain pontife ˆ partir du concile de Latran IV 

(canon 62) et de la rŽsolution dÕInnocent IV en 12343. Avec le Moyen åge, premi•re Žtape 

dÕune vŽritable modification en profondeur des causes de canonisation, appara”t une 

                                                
1 A. Vauchez, La saintetŽ en Occident aux derniers si•cles du Moyen åge, dÕapr•s les proc•s de canonisation 
et les documents hagiographiques, Rome, ƒcole Fran•aise de Rome, B.E.F.A.R., 1988, p. 15. ƒgalement 
D.D.C, Ç Causes de bŽatification et de canonisation È, col. 11.  
2 Pour tout ce que nous allons exposer dans cette partie, voir : D.H.P, Ç Canonisation È, p. 270-274 ; D.D.C, 
Ç Causes de bŽatification et de canonisation È, t. III, col. 10-37 ; P. Palazzini, Ç Beatificazioni e 
canonizzazioni nella prima meta del secolo XVII e loro incidenza nella vita della Chiesa È, LÕassolutismo, 
protezione e strumentalizzazione della vita religiosa. Atti dellÕVIII Convegno del Centro di Studi Avellaniti 
(Fonte Avellana, 1984), Fonte Avellana, Centro di Studi Avellatini, 1985, p. 137-174 ; J.M. Sallmann, 
Naples et ses saints ˆ lÕ‰ge baroque (1540-1750), Paris, PUF, 1994, p. 97-117. 
3 Dans la lignŽe des mesures engagŽes par son prŽdŽcesseur Innocent III au sujet des reliques, dans les 
DŽcrŽtales de 1234, Innocent IV reprend les propositions concernant lÕattribution de la saintetŽ en interdisant 
une quelconque vŽnŽration sans lÕautorisation du pouvoir pontifical. Voir D.H.P., Ç Canonisation È, p. 271. 



Des diffŽrences prŽŽtablies 

 

 89 

volontŽ papale de dŽterminer la saintetŽ dÕun serviteur de Dieu avec exactitude, afin de 

canaliser les nombreuses vŽnŽrations non reconnues qui fleurissaient dans bon nombre de 

rŽgions autour, notamment, des reliques de martyrs. Reflet de cette attention, la procŽdure 

pour la nomination des saints devient de plus en plus complexe. Mais elle ne limita pas 

pour autant, par exemple, lÕusage indistinct des termes beatus et sanctus qui servaient ˆ 

dŽsigner celui ou celle vŽnŽrŽ(e) par les fid•les. Dans ses analyses essentielles sur les 

proc•s de canonisations et les hagiographies mŽdiŽvales, AndrŽ Vauchez montre combien 

la persistance de cette indistinction influe, notamment, sur lÕŽvolution des crit•res du 

mod•le de saintetŽ que souhaite le pouvoir apostolique1. Au point que la position que 

dŽfend lÕƒglise face ˆ ces sacralisations non autorisŽes devient une cible importante pour la 

RŽforme catholique. 

En effet, la dŽvotion envers les saints avait ŽtŽ un enjeu de taille, dans la mesure o• 

Luther y voyait les marques de lÕidol‰trie. Dans lÕƒglise catholique, les saints r•gnent dans 

les Cieux avec le Christ et le Seigneur et ils sont des intermŽdiaires entre les hommes et la 

force divine. Pour Luther, les pri•res envers les saints ne pouvaient •tre une mŽdiation vers 

Dieu, puisque seul le Christ en est son vŽritable intermŽdiaire. Ils ne servent tout au plus 

que dÕexemples de mod•les de foi que lÕon prŽsente ˆ la communautŽ des croyants2.  

Face ˆ une telle remise en cause, le Concile de Trente rŽaffirme lÕinvocation et la 

vŽnŽration des saints, des reliques et des images pieuses dans le dŽcret De invocatione, 

veneratione et reliquiis sanctorum, et de sacris imaginibus de 1564 : 

Ceux qui nient que lÕon doit invoquer les saints qui jouissent dans le ciel dÕun 
bonheur Žternel ; ou bien ceux qui affirment que ceux-ci ne prient pas pour les 
hommes ou que les invoquer pour quÕils prient pour chacun de nous est de 
lÕidol‰trie, ou que cela va ˆ lÕencontre de la Parole de Dieu et sÕoppose ˆ lÕhonneur 
de JŽsus Christ, seul mŽdiateur entre Dieu et les hommes ; ou bien encore quÕil est 
stupide de supplier vocalement ou mentalement ceux qui r•gnent dans les cieux : 
tous ceux-lˆ pensent dÕune mani•re impie. [É] Ceux qui affirment quÕon ne doit ni 

                                                
1 Concomitamment, A. Vauchez a aussi montrŽ son Žvolution avec lÕŽcriture hagiographique. En effet, afin 
de prouver la saintetŽ de celui ou celle que lÕon dŽsire voir sur les autels, le rŽcit de la vie sÕŽtablit selon une 
composition tripartite o• sont prŽsentŽs, tour ˆ tour, la vie, les miracles in vita et les miracles post-mortem. 
Ce schŽma restera en vigueur bien au-delˆ du Moyen åge sous une forme plus systŽmatique, qui semble 
correspondre aux nouvelles attentes dogmatiques concernant la saintetŽ. Les hagiographies mettront alors 
davantage lÕaccent sur la prŽdestination ˆ la saintetŽ, le dŽsir dÕy accŽder par les vertus et de persŽvŽrer vers 
la perfection, ainsi que la saintetŽ elle-m•me prouvŽe par une mort prodigieuse et par les miracles in vita et 
post-mortem par le biais des reliques. Voir A. Vauchez, La saintetŽ en OccidentÉ, p. 583-622. LÕŽtude de 
J.M. Sallmann, Naples et ses saints ˆ lÕ‰ge baroqueÉ, est Žgalement essentielle pour aborder les enjeux du 
mod•le religieux et de la saintetŽ ˆ lÕƒpoque moderne. En lien avec ce que nous venons dÕexpliquer au-
dessus voir plus prŽcisŽment la Premi•re partie, chap. 2, et la Troisi•me partie. 
2 Voir lÕarticle Ç Saints È dans EncyclopŽdie du protestantisme, P. Gisel (dir.), Paris, ƒditions du Cerf, 1995, 
p. 1375 et p. 1369-1370 ; R. Aigrain, LÕhagiographie, ses sources, ses mŽthodes, son histoire, Paris, Bloud & 
Gay, 1953. 
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honneur ni vŽnŽration aux reliques des saints, ou bien que cÕest inutilement que les 
fid•les les honorent ainsi que les autres souvenirs sacrŽs, et quÕil est vain de visiter 
les lieux de leur martyre pour obtenir leur soutien, tous ceux-lˆ doivent •tre 
totalement condamnŽs, comme lÕƒglise les a dŽjˆ condamnŽs autrefois et les 
condamne encore aujourdÕhui1. 

D•s la fin du XVIe si•cle, tout en sÕemployant ˆ diffuser un mod•le catholique 

susceptible de contrecarrer les condamnations luthŽriennes qui consid•rent lÕensemble de 

ces signes sacrŽs comme des abus dÕidol‰tres, lÕautoritŽ romaine allait du m•me coup 

reprendre ˆ son compte les formes anciennes de la piŽtŽ populaire chrŽtienne2. LÕƒglise 

montre ainsi sa volontŽ dÕauthentifier ce quÕelle dŽsigne comme portant les forces du sacrŽ. 

Selon Marc Venard, elle cherchera par lˆ ˆ Ç canaliser et (ˆ) rŽgenter les ferveurs 

populaires È3 autour de la sacralitŽ, gr‰ce notamment ˆ la rŽaffirmation de ses objets de 

vŽnŽration : principaux points que les idŽes protestantes avaient fŽrocement critiquŽs. 

Fran•ois Laplanche reprend les analyses de Marc Venard et avance que Ç le tri des objets 

(reliques, statues), et surtout des pratiques, intervient lorsque, par une action rŽformatrice 

tenace, la Òreligion sacraleÓ commencer (sic) ˆ cŽder la place ˆ un Òcatholicisme dŽvotÓ È4. 

Symbole de cette politique, la bulle Coeli et terr¾ de Sixte Quint en 1585 intimait lÕordre 

aux inquisiteurs et aux reprŽsentants religieux de poursuivre toutes pratiques 

superstitieuses assimilŽes ˆ lÕhŽrŽsie : superstition, invocations, magie, sorcellerie, 

divination, astrologie5. 

Pour contrecarrer des Žmulations religieuses non reconnues par lÕautoritŽ doctrinale 

et rŽaffirmer son autoritŽ, lÕƒglise allait inviter les fid•les ˆ sÕen remettre ˆ ceux quÕelles 

jugeaient dignes dÕavoir bŽnŽficiŽ des faveurs divines par leur perfection religieuse, en 

m•me temps quÕelle surveillerait avec une extr•me vigilance ceux qui sÕŽloigneraient du 

chemin salutaire, ceux qui transgresseraient involontairement ou volontairement les 

prŽceptes qui subordonnent lÕhomme au Divin et dont elle est la sainte reprŽsentante. 

Ainsi, par le biais de nouvelles mesures sanctifiantes se font jour les prŽrogatives dÕune 

ƒglise romaine en lutte contre les fausses idŽologies : elle est indŽfectible et elle seule, par 
                                                
1 Traduction fran•aise du latin extraite de la session XXV de dŽcembre 1563 : Ç De invocatione, veneratione 
et reliquiis sanctorum, et de sacris imaginibus (DŽcret sur lÕinvocation, la vŽnŽration et les reliques des 
saints, et sur les saintes È. Voir C.Î , t. II-2 : Les dŽcrets. De Trente ˆ Vatican II, p. 1573-1576. 
2 J. Delumeau, Rassurer et protŽger : le sentiment de sŽcuritŽ dans lÕOccident dÕautrefois, Paris, Fayard, 
1989, p. 399 et ss. 
3 M. Venard, Ç Le catholicisme populaire È, H.C., t.VIII, p. 273-279. 
4 F. Laplanche Ç Trier les sacralitŽs È, H.C., t. IX, p. 925. Pour la rŽfŽrence ˆ lÕouvrage de M. Venard auquel 
fait allusion F. Laplanche, voir M. Venard, RŽforme protestante, RŽforme catholique dans la province 
dÕAvignon au XVIe si•cle, Paris, 1993, p. 1148-1156.  
5 H.C. Lea, op. cit., t.IV, p. 169. 



Des diffŽrences prŽŽtablies 

 

 91 

sa doctrine, ses moyens de sanctification et son autoritŽ, peut amener les hommes au salut 

et reconna”tre les signes sacrŽs, surtout ceux qui suscitaient une ferveur dŽvotionnelle non 

reconnue par lÕautoritŽ. 

Dans le schisme qui partage lÕEurope, lÕƒglise tridentine, par le biais dÕune 

lŽgislation de plus en plus stricte concernant les crit•res de saintetŽ, trouve un moyen de 

reformuler ses pouvoirs temporels et religieux aupr•s des monarchies et des fid•les. Les 

bŽatifications Žquipollentes, par exemple, permettront ˆ la fois dÕofficialiser ou de rejeter 

les cultes de martyrs dÕavant la crŽation de la CongrŽgation des Rites. Du reste, la 

lŽgitimation des saints que proclame lÕƒglise passe avant tout par lÕexemple, cÕest-ˆ -dire, 

quÕelle se fonde sur ceux pouvant •tre des mod•les de vertus et de foi pour les fid•les. Le 

magist•re cherchera lÕauthenticitŽ des preuves concernant les reliques en m•me temps quÕil 

incitera les fid•les ˆ avoir recours aux saints comme intercesseurs du Divin. Dans un 

climat de belligŽrance, et comme pour mieux remettre en cause les martyrs cŽlŽbrŽs par le 

bloc protestant, le XVIIe catholique est le si•cle qui conna”t le grand dŽveloppement des 

mouvements missionnaires. LÕƒglise cŽl•brera ces hommes morts aux Indes en martyrs 

pour leur mission dÕŽvangŽlisation1. La CongrŽgation De propaganda fide, instituŽe ˆ cet 

effet, Ç avait pour but de rŽpandre lÕŽvangŽlisation sur les territoires nouvellement 

dŽcouverts, cÕest-ˆ -dire tout ce qui regardait les intŽr•ts de la foi en pays hŽrŽtiques ou 

infid•les È2. 

DÕautres formes encore sont cŽlŽbrŽes comme mod•le de saintetŽ par lÕƒglise de la 

Contre-RŽforme, comme les convertis (personnes abandonnant leur vie de pŽchŽ pour 

suivre les voies de la foi et du Christ en pratiquant les vertus catholiques de fa•on 

exceptionnelle) ou les grandes figures qui reprŽsenteront lÕidŽal charitable catholique. En 

Espagne, la figure emblŽmatique de cet idŽal est reprŽsentŽe par Jean Cicade, dit Jean de 

Dieu, qui fonda une institution pour les pauvres et les malades ˆ Grenade. Mort avec une 

rŽputation de saintetŽ, il fut bŽatifiŽ en 1630 et canonisŽ en 16913. Cependant, le renouveau 

spirituel de lÕƒglise catholique et des propositions du mod•le de saintetŽ allait sÕaffirmer 

avec les canonisations du 12 mars 1622 accordŽes par le pape GrŽgoire XV : Ignace de 

Loyola ou le mod•le du converti fondateur de lÕordre des JŽsuites ; Fran•ois Xavier ou le 

                                                
1 M. Venard, Ç SaintetŽ È, H.C., t. VIII, p. 1018-1021.  
2 Ses particularitŽs administratives et juridiques furent fixŽes totalement en 1622 par le pape GrŽgoire XV. 
Voir H.E., t. XVII, p. 57. 
3 F. de Castro (O.H.), Historia de la vida y sanctas obras de Juan de Dios, y de la instituci—n de su Orden y 
principio de su hospital (1585), C—rdoba, Publicaciones Obra Cultural Cajasur, Ed. Facs, 1995. 
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hŽros missionnaire mort dans sa mission dÕŽvangŽlisation ; ThŽr•se dÕAvila ou 

lÕexceptionnelle religieuse mystique rŽformatrice du Carmel ; Philippe NŽri ou lÕap™tre 

romain fondateur de la CongrŽgation de lÕOratorio ; Isidore le Laboureur ou la 

consŽcration du patron de la Castille comme mod•le espagnol1. LÕƒglise proposait aux 

fid•les des exemples de vertus. En outre, parmi les saints encensŽs par la RŽforme 

catholique, il faut noter lÕŽmergence de saint Joseph qui conna”tra un vŽritable essor en 

devenant, notamment, le saint patron des travailleurs et, par la suite, des agonisants. Mais 

la dŽvotion josŽphologique nÕŽtait pas nouvelle, surtout en Espagne o• Joseph reprŽsentait 

la figure emblŽmatique des mystiques espagnols impulsŽe, entre autres, par Sainte ThŽr•se 

ou encore Marie dÕAgrŽda. En outre, si le culte des saints devient un enjeu fondamental 

dans le lien qui unit lÕƒglise militante au Seigneur, il sÕaccompagne de lÕengouement 

populaire pour les miracles opŽrŽs par le Seigneur lors des processions, ainsi que de la 

dŽvotion au culte du Saint Sacrement et au culte marial. 

Le Concile de Trente ne fut pas quÕune Žtape dŽcisive dans la reformulation des 

formes de religiositŽs des chrŽtiens et dans la clŽricalisation de la sociŽtŽ. Il entra”na un 

changement important dans les pratiques procŽdurales du pouvoir papal avec, notamment, 

la crŽation de neuf congrŽgations romaines chargŽes dÕexaminer les affaires relatives ˆ 

lÕƒglise2. Parmi ces assemblŽes dans lesquelles collaboraient le Souverain Pontife, les 

cardinaux et les prŽlats Ñ  consistoires encore en vigueur aujourdÕhui Ñ , lÕune dÕentre 

elles allait fixer dŽfinitivement des procŽdures ecclŽsiastiques nouvelles afin de contr™ler 

les cultes et la nomination des saints. Ë la suite de la constitution Inmensa Aeterni Dei de 

1587, cÕest en 1588 que Sixte Quint crŽa la CongrŽgation des Rites qui vit sa forme 

procŽdurale totalement aboutie sous le pontificat dÕUrbain VIII avec sa dŽcrŽtale Coelestis 

                                                
1 Sur ce dernier cas, M. Venard propose une analyse intŽressante dans la mesure o• Isidore le Laboureur 
diffŽrait des autres personnalitŽs canonisŽes. Alonso de Villegas qui Žcrivit en 1588 sa biographie, en vue de 
la canonisation, rapporte quÕil sÕagirait dÕun paysan de Madrid du XII e si•cle, qui apr•s sÕ•tre mariŽ, fit 
abstention de tout rapport charnel avec sa femme apr•s la mort de leur enfant, sÕadonnant continuellement ˆ 
lÕoraison. Personnage lŽgendaire vŽnŽrŽ comme patron de Madrid, il Žtait cŽlŽbrŽ par de nombreux la•cs. 
Quant au mod•le qui est cŽlŽbrŽ ˆ travers lui, M. Venard explique : Ç En rŽalitŽ, saint Isidore Žtait depuis des 
si•cles le patron de Madrid, comme chaque village de Castille avait son protecteur. Devenue capitale de 
lÕEspagne, Madrid ne pouvait plus se contenter dÕun patron non reconnu. Tr•s favorable ˆ lÕEspagne, 
GrŽgoire XV ne pouvait lui refuser cette consŽcration : le culte de saint Isidore se rŽpandit en Espagne, dans 
lÕouest de la France et en Europe centrale : on lÕinvoquait contre la sŽcheresse È. Voir H.C., t. VIII, p. 1026-
1027. 
2 Parmi lÕune des plus importantes, la CongrŽgation de lÕIndex (session XVIIIe et XXVe), anciennement 
dŽpendante de lÕinstruction inquisitoriale, devient un organe indŽpendant sous le pontificat de Sixte Quint en 
1587. Celle-ci avait pour mission de Ç surveiller et interdire tous les livres jugŽs infamants È. Voir H.E., 
t. XVII, p. 56-57. 
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Jerusalem cives de 16341. La mission de la CongrŽgation des Rites Žtait de reconna”tre 

un(e) postulant(e) dont Dieu avait confirmŽ la saintetŽ par des miracles. La bŽatification est 

lÕacte solennel par lequel le souverain pontife Žl•ve au rang de Bienheureux un serviteur de 

Dieu mort en rŽputation de saintetŽ, et ouvrant la voie vers une canonisation. La juridiction 

apostolique autorise un culte limitŽ de la personne. Puis, par la signature du dŽcret de tuto, 

la canonisation proprement dite est la sentence dŽfinitive du pape officialisant le culte 

public du Bienheureux dans toute la catholicitŽ. Une fois proclamŽe, celle-ci se cŽl•bre ˆ 

Rome dans la basilique Saint-Pierre. 

Pour lÕordre religieux et le pays auxquels la personne morte en rŽputation de 

saintetŽ appartenait, la canonisation engendrait un prestige religieux et des avantages 

financiers considŽrables. DÕun point de vue plus pragmatique, la reconnaissance de 

lÕauthenticitŽ des vertus surnaturelles dÕun religieux ou dÕune religieuse mort(e) en 

Ç saintetŽ È impliquaient Žgalement des changements dans la vie dÕun couvent et pouvaient 

m•me signifier la solution ˆ une situation de crise quÕune communautŽ pouvait conna”tre. 

Le culte officialisŽ par lÕƒglise dÕun de ces Žlus signifiait la survie Žconomique dÕun de ces 

couvents2. 

Sur les vingt-quatre causes traitŽes au XVIIe si•cle, douze dÕentre elles concernaient 

des personnalitŽs espagnoles. Pour une nation qui se voulait la protectrice du catholicisme, 

lÕŽlŽvation sur les autels de ses plus grandes personnalitŽs religieuses signifiait la 

reconnaissance de cette conviction3. Et lÕengouement provoquŽ par les f•tes et les messes 

cŽlŽbrant lÕaccession aux autels incitait davantage le monde religieux espagnol ˆ recueillir, 

sit™t advenue la mort du personnage rŽputŽ pour sa perfection, des informations aupr•s des 

tŽmoins oculaires en vue dÕune introduction dÕune cause aupr•s de lÕautoritŽ romaine pour 

voir honorer les vertus exemplaires dÕun(e) postulant(e). Cependant, alors quÕau dŽbut du 

XVII e si•cle les causes pour la canonisation se dŽroulent avec une certaine rapiditŽ, cÕest ˆ 

partir de la derni•re modification procŽdurale Žtablie par Urbain VII I quÕelles se stabilisent 

progressivement, pour se rŽsoudre quelquefois plusieurs si•cles apr•s. Ë lÕopposŽ de la 

rapiditŽ avec laquelle ThŽr•se de JŽsus fut bŽatifiŽe et canonisŽe, on trouve de grandes 

figures fŽminines religieuses espagnoles dont le processus de la cause sÕŽtale dans le 

                                                
1 D.D.C, Ç Causes de bŽatificationÉ  È, col. 10-37. Ë lÕexception de quelques modifications concernant, entre 
autres, les crit•res dÕaccession, cette constitution pour une cause de canonisation est toujours en vigueur dans 
le monde catholique actuel. Voir H.E., t. XVII, p. 57. 
2 A. Sarri—n Mora, op. cit., p. 154 
3 D.H.E.E., Ç Hagiograf’a È, t. II, col. 1073-1076. 
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temps, depuis lÕouverture du proc•s ordinaire. Ainsi, les dŽcrets dÕintroduction des causes 

dÕAna de Jesœs Lobera ( 1621) et de Mar’a de Jesœs Rivas ( 1640), compagnes toutes 

deux de la Sainte dÕAvila, datent respectivement du 2 mai 1878 et du 10 dŽcembre 19261. 

Cet aspect rŽv•le une des situations face ˆ laquelle les prŽlats et les supŽrieurs dŽsireux de 

faire reconna”tre leur protŽgŽ(e) devaient faire face. 

Pour porter jusquÕˆ Rome la volontŽ de voir reconna”tre la personne morte en 

rŽputation de saintetŽ, la cause avait besoin dÕappuis financiers considŽrables et de 

postulateurs influents, et de haut rang, pour sa poursuite. Car les enqu•tes prŽliminaires 

soumises ˆ une procŽdure rigoriste Žtaient cožteuses et tr•s longues. Dans cette optique, 

afin de fournir des preuves de lÕauthenticitŽ de lÕŽtat de saintetŽ dÕun postulant, biographes, 

prŽlats et confesseurs seront ceux qui accrŽditeront aux yeux du public la valeur des vertus 

extraordinaires. En somme, une premi•re sŽlection ecclŽsiastique sÕopŽrait pour voir les 

chances dÕobtenir lÕŽdification supr•me de lÕun(e) des reprŽsentant(e)s dÕun ordre religieux 

dŽterminŽ. 

Par le biais de mesures rigoureuses dans lÕaccession aux autels, le pouvoir 

apostolique rŽaffirme sa compŽtence dans la reconnaissance des signes sacrŽs. Des 

procŽdures et des crit•res qui ne trouvent leur forme dŽfinitive, une fois encore, quÕau 

sortir de la Contre-RŽforme vont permettre ˆ lÕƒglise de statuer sur la saintetŽ dÕun 

Ç serviteur de Dieu È. Ces procŽdures traduiront progressivement lÕautoritŽ absolue et le 

monopole sur la vŽritŽ de la Foi que se rŽserve la compŽtence pontificale en mati•re de 

saintetŽ. Le proc•s de canonisation de sainte ThŽr•se de JŽsus, en 1622, sÕinscrit dÕailleurs 

totalement dans ces nouvelles mesures doctrinales adoptŽes par lÕautoritŽ apostolique.  

2) La perfection religieuse passŽe au crible 

LÕun des principes fondamentaux qui perdure depuis les premiers temps du 

christianisme Žtablit que le titre ˆ la saintetŽ est exclusivement posthume et rare, aussi bien 

pour les hommes que pour les femmes. Celles-ci furent, dÕailleurs, relativement bien 

reprŽsentŽes dans ce domaine ˆ lÕŽpoque moderne, m•me si la plupart des cas concernaient 

des hommes. Si lÕon sÕen tient aux canonisations et aux bŽatifications formelles et 

Žquipollentes effectuŽes ˆ la pŽriode de crŽation de la CongrŽgation des Rites en 1588, 

                                                
1 LÕapprobation de leurs Žcrits par la CongrŽgation nÕeut lieu que respectivement le 18 dŽcembre 1884 et le 
26 juin 1918. Ces cas ont dŽjˆ ŽtŽ citŽs par I. Poutrin, op. cit., p. 206. 
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jusquÕau dŽbut du pontificat dÕAlexandre VII (1655), un tiers des causes touchent des 

femmes1. 

Par leur perfection religieuse et par des vertus qui portent les fid•les ˆ les suivre, 

sont jugŽes dignes de pouvoir bŽnŽficier du culte de dulie apr•s leur mort les personnes qui 

avaient servi Dieu2. Pour ce faire, des r•gles rigoureusement dŽfinies par le droit canon 

avaient ŽtŽ fixŽes pour mener ˆ bien une procŽdure complexe visant ˆ dŽcider de 

lÕauthenticitŽ de la saintetŽ3. Ainsi, la canonisation dÕun personnage religieux, privil•ge 

exclusivement papal, ne sÕobtenait quÕau terme dÕune enqu•te judiciaire stricte et 

draconienne, fractionnŽe en plusieurs procŽdures. Deux Žtapes sont ˆ distinguer vers Ç le 

chemin des autels È : la proclamation de la bŽatification, structurŽe en deux temps, et la 

canonisation ou la saintetŽ par les miracles4. 

a) La proclamation de la bŽatification structurŽe en deux temps 

¥ La promulgation du titre de Ç VŽnŽrable È : 

Sous lÕautoritŽ et lÕinitiative de lÕOrdinaire du lieu o• la personne est morte ou de 

celui o• elle a opŽrŽ des miracles, un proc•s informatif diocŽsain est ouvert pour faire 

reconna”tre la fama sanctitatis (rŽputation de saintetŽ) de celui ou celle que lÕon souhaite 

Žlever au rang de saint(e) (canon 198, ¤2). ProcŽdure prŽliminaire constituŽe en plusieurs 

temps, le proc•s ordinaire informatif est envoyŽ ˆ Rome o• un postulateur5 dŽfend la cause. 

Les pi•ces nÕŽtaient examinŽes bien souvent quÕune dizaine dÕannŽes apr•s. 

La CongrŽgation des Rites est alors chargŽe dÕinspecter les propositions figurant 

dans le proc•s informatif : vie, vertus exemplaires, miracles et Žcrits. Une informatio in 

partibus sÕouvre pour examiner lÕinterrogatoire et les rŽponses des tŽmoins oculaires sur 

les preuves Žcrites et orales de cette rŽputation. Tout comme dans un tribunal ordinaire, les 

                                                
1 D.H.P., Ç Canonisation È, p. 198 et p. 273. 
2 D.S., Ç Saints È, t. XIV, col. 222-230. 
3 Pour avoir un aper•u des diffŽrentes mesures, se rŽfŽrer, entre autres, aux canons 1277, 1757, 1780, 2003-
2007, 2011-2016, 2023-2050, 2057-2136 et 2857 dans Codex iuris canonici. ƒgalement P. Palazzini, op. cit, 
p. 142-150. 
4 Nous empruntons la formule ˆ I. Poutrin, op. cit., p. 203. Nous prŽsentons ici ces Žtapes de mani•re 
synthŽtique, dans la mesure o• sÕagencent diffŽrentes sessions et successions de procŽdures ˆ lÕintŽrieur 
m•me de chacune. En ce qui concerne tout le processus ecclŽsiastique, voir Ç Canonisation dans lÕƒglise 
Romaine È, D.T.C., t. II, 1932, col. 1626-1659. 
5 Le postulateur Žtait la seule personne chargŽe de poursuivre la cause devant le tribunal ˆ Rome. Lorsque 
celui-ci nÕagissait pas en nom propre, il devait prŽsenter la procuration lui donnant droit ˆ la dŽfendre 
(canons : 2004 ¤ 3, 2005-2007, 2037 ¤ 4, 2041 ¤ 1 et 1659, entre autres). Voir D.D.C., Ç Causes de 
bŽatificationÉ  È, col. 14-15. 
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avocats de la cause Žtaient alors chargŽs de rŽpondre aux rŽfutations du procureur de la foi, 

notamment celles concernant les Žcrits. Tout ce qui pouvait •tre hŽrŽtique et toute opinion 

qui Žtait ressentie comme trop ŽloignŽe du dogme Žtaient surveillŽs. Apr•s une enqu•te 

extr•mement complexe et sŽv•re dans laquelle intervenaient diffŽrentes procŽdures, la 

commission apostolique donnait son accord. 

Les informations Žtaient soumises au pape qui dŽcidait de dŽcrŽter lÕintroduction de 

la cause pour une bŽatification. Ë la suite du placet du pontife, la personne est appelŽe 

Ç serviteur de Dieu È ou VŽnŽrable. 

¥ LÕinstruction du proc•s apostolique pour la bŽatification : 

Apr•s la signature du dŽcret officialisant lÕouverture dÕune cause en vue de la 

bŽatification, une enqu•te est de nouveau lancŽe. Le promoteur de la foi Žtablit un 

interrogatoire extr•mement prŽcis dÕapr•s les informations apportŽes par le postulateur de 

la cause. Les proc•s rŽmissoriaux in genere et in specie sont du ressort exclusivement du 

Saint-Si•ge. A la suite de nombreuses expertises pour vŽrifier les informations 

prŽcŽdemment obtenues, ce sont des dŽcrets sous forme de lettres demandant au Souverain 

Pontife dÕexpŽdier une dŽlŽgation Ç en vertu de laquelle les juges dŽsignŽs doivent 

instruire le proc•s tant sur la rŽputation de saintetŽ ou de martyre (in genere) que sur les 

vertus et miracles (in specie) È1. DotŽs de lettres rŽmissoriales, des commissaires 

apostoliques sont envoyŽs sur place pour procŽder ˆ une nouvelle prise de dŽpositions des 

tŽmoins oculaires, expŽdiŽes de nouveau ˆ Rome pour •tre examinŽes par la CongrŽgation. 

Si les informations re•ues concernant les vertus et les miracles du serviteur Žtaient 

confirmŽes, deux miracles au moins devaient •tre attestŽs pour aboutir ˆ la bŽatification. 

Le souverain pontife rendait alors officiel le culte public du VŽnŽrable, appelŽ dŽsormais 

Bienheureux. Des triduums solennels Žtaient ensuite donnŽs pour cŽlŽbrer cette 

nomination. Mais ce culte nÕŽtait pas reprŽsentŽ dans toute la catholicitŽ : il Žtait 

exclusivement autorisŽ dans un pays, une rŽgion ou un ordre religieux dŽterminŽ.  

                                                
1 D.D.C, Ç Causes de bŽatificationÉ  È, col. 15.  



Des diffŽrences prŽŽtablies 

 

 97 

b) La canonisation ou la saintetŽ par les miracles 

ƒtape ultime, seuls ceux qui avaient ŽtŽ reconnus comme bienheureux par une 

bŽatification formelle ou Žquipollente pouvaient voir leur cause aboutir. Outre ce principe, 

la demande dÕune canonisation ne pouvait •tre ouverte que si, par lÕintercession du 

Bienheureux, de nouveaux miracles avaient ŽtŽ vŽrifiŽs par la CongrŽgation des Rites 

(canons 2136-2137). Les nouvelles informations demandŽes concernent uniquement ce 

dernier point dans la mesure o•, depuis 1580, ils constituent le crit•re essentiel de 

lÕaccession ˆ la saintetŽ. La sentence dŽfinitive de canonisation revient au Pape qui rend 

officiel le culte public dÕune sainte ou dÕun saint. 

Tabl. 3 Ñ  RŽcapitulatif dÕune procŽdure de canonisation1. 
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La cause pour la canonisation de ThŽr•se dÕAvila repose enti•rement sur cette base 

juridique, comme en tŽmoignent les diffŽrents actes du Ç Journal È publiŽ ˆ cette occasion 

                                                
1 Ce rŽcapitulatif procŽdural correspond ˆ la pŽriode que nous Žtudions, cÕest-ˆ -dire fin XVIe et XVIIe si•cles. 
Cette procŽdure fut allŽgŽe ˆ partir de 1969, notamment, en ce qui concerne la question des miracles. En 
guise dÕexemple, entre 1978 et 1989, autour de la question de la fabrication des saints, G. Charuty rappelle 
que Ç Jean-Paul II a procŽdŽ ˆ 123 bŽatifications et ˆ 23 canonisations È. Voir G. Charuty, Ç Logiques 
sociales, savoirs techniques, logiques rituelles È, Terrain, n¡ 24, mars 1995, p. 5-14.  
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d•s lÕouverture du proc•s1. Les diffŽrentes Žtapes qui m•nent vers la dŽcision pontificale de 

GrŽgoire XV (1621-1623) Ñ  il confirme la canonisation par la bulle Omnipotens sermo 

Dei le 12 mars 1622 Ñ  apparaissent tr•s longuement retracŽes dans ce journal jusquÕen 

1618, date ˆ laquelle sÕarr•tent les informations. Ainsi, on y apprend que, ˆ la suite des 

deux proc•s informatifs ouverts sous lÕautoritŽ de Jer—nimo Manrique, Žv•que de 

Salamanque, plusieurs docteurs et notaires apostoliques furent chargŽs de recevoir les 

tŽmoignages de toutes les personnes ayant connu ThŽr•se dÕAvila. D•s 1597, une fois 

recueillies les dŽclarations de cent quarante-quatre tŽmoins, les tŽmoignages furent remis ˆ 

BernabŽ de M‡rmol, notaire et docteur apostolique de Madrid, pour •tre envoyŽs ˆ Rome 

et soumis au contr™le de la CongrŽgation des Rites. 

Sous lÕafflux des dŽclarations et face ˆ lÕengouement de grandes personnalitŽs 

religieuses, le pape ClŽment VIII (1592-1605) ordonne dÕouvrir de nouveaux proc•s au 

sujet de la dŽvotion et des miracles in genere de ThŽr•se dÕAvila. D•s le mois dÕaožt 1604 

dŽbutent les dŽclarations du proc•s rŽmissorial in genere. Recueillies essentiellement dans 

les villes de Salamanque et Avila, les dŽpositions sont envoyŽes au Saint-Si•ge pour 

informer la commission apostolique. Celle-ci dŽcide le 16 janvier 1606 dÕouvrir le proc•s 

rŽmissorial in specie afin dÕaccŽlŽrer la cause. Le Pape approuve alors la dŽcision de la 

commission et engage lÕouverture des informations de ce proc•s le 24 novembre 1607, 

proc•s qui ne dŽbute en Espagne que deux ans apr•s du fait de probl•mes administratifs 

concernant des pi•ces apostoliques. Le proc•s rŽmissorial in specie est dŽlŽguŽ au cardinal 

de Tol•de, chargŽ de mandater Žv•ques, notaires et vicaires de Salamanque et dÕAvila pour 

procŽder aux nombreux interrogatoires. Le recueil des informations sÕach•ve le 22 

septembre 1610 et est envoyŽ ˆ Rome pour le jugement de la cause. Ce fut le cardinal 

Horacio Lancelotti qui donna lÕordre de poursuivre la cause en vue de la bŽatification le 10 

novembre 1612, afin de Ç constare de virtutibus eiusdem serv¾ Dei Teresi¾ de Iesu, et ad 

ulteriora esse procedendum È2. De nombreux hommes dÕƒglise sÕengag•rent dans cette 

immense qu•te de tŽmoignages sur lÕexemplaritŽ et la saintetŽ de ThŽr•se dÕAvila. Et le 24 

avril 1614, le pape Paul V (1605-1621) annonce la bŽatification de la Madre, qui sera 

canonisŽe huit ans plus tard sous le nom de ThŽr•se de JŽsus. 

                                                
1 De larges extraits de ce journal furent ŽditŽs par le p•re S. de Santa Teresa en 1921-1922. Voir S. de Santa 
Teresa, Ç Un diario curioso de la canonizaci—n de Santa Teresa È, Monte Carmelo, 26, 1921, p. 145-193. 
ƒgalement Diccionario m’stico teresiano, Ç Beatificaci—n de Teresa È, p. 165-168 ; Ç Canonizaci—n de 
Teresa È, p. 235-241. 
2 S. de Santa Teresa, Ç Un diario curioso de la canonizaci—n de Santa Teresa È, op. cit., p. 193. 
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LÕannonce de la canonisation de ThŽr•se et, avant elle, celle de la bŽatification, fut 

re•ue avec de grandes f•tes un peu partout en Espagne. Selon les contemporains, 

lÕengouement fut gŽnŽral, comme lÕexprime le p•re Juan de Jesœs Mar’a dans son recueil 

des sermons pr•chŽs en lÕhonneur de la bŽatification de la Sainte :  

Y a nuestra Santa tiŽnenla por tan propia muchas religiones1, que podr’a levantarse 
un santo pleyto, procurando cada qual provar que es m‡s suya2. 

Face ˆ cet exemple de canonisation, la partie qui nous intŽresse le plus dans notre 

travail autour du mod•le de saintetŽ fŽminin concerne plus particuli•rement lÕextr•me 

rŽglementation qui se construit, avant tout, dans lÕŽtape cruciale qui rel•ve du Tribunal 

Ordinaire avec les proc•s informatifs :  

Ce sont des proc•s qui servent ˆ recueillir au plus t™t tous les dŽtails et tŽmoignages 
qui risqueraient de dispara”tre. [É] Ils portent seulement sur la rŽputation de 
saintetŽ, de martyre ou de miracles [É]  et le tribunal nÕa pas ˆ entrer dans les 
dŽtails3. 

Ë la fin de ces proc•s, le tribunal ne prononce pas de sentence, car ils ne sont 

quÕune procŽdure dÕinstruction. 

Si ces proc•s visaient ˆ apporter des preuves quant ˆ la rŽputation populaire de la 

saintetŽ, parmi les pi•ces que lÕOrdinaire Žtait tenu dÕenvoyer ˆ Rome, devaient figurer les 

proc•s de super non cultu qui avaient pour mission de prouver quÕaucun culte public 

nÕavait ŽtŽ spontanŽment rendu au serviteur de Dieu en passe dÕ•tre bŽatifiŽ. Les 

modifications apportŽes par Urbain VIII sur ce point Žtaient formelles (canon 1256) : elles 

condamnaient toute cŽrŽmonie, tout office, toute procession ou toute dŽvotion ˆ une image 

exposŽe dans une Žglise ou un cimeti•re qui, sur lÕinitiative des reprŽsentants de lÕƒglise 

(curŽs, confesseurs, Žv•ques, supŽrieurs religieux), seraient cŽlŽbrŽs en lÕhonneur dÕun 

serviteur quÕelle nÕaurait pas consacrŽ. Par culte public, il ne sÕagissait pas de la dŽvotion 

privŽe que des fid•les pouvaient exprimer de leur propre chef, mais plut™t de celle qui avait 

recours ˆ la complicitŽ ecclŽsiastique4. Les tŽmoins Žtaient donc interrogŽs sur ce point et 

les membres du tribunal devaient se rendre sur les lieux de la sŽpulture pour constater 

                                                
1 M•me si dans le camp protestant certains hommes reconnaissaient ThŽr•se dÕAvila pour son extr•me 
dŽvotion et sa foi, il faut comprendre ici le terme Ç religiones È au sens dÕordres religieux. 
2 Sermones predicados en la beatificaci—n de la B. M. Teresa de Jesœs, virgen, fundadora de la Reforma de 
los Descal•os de N. Senora del carmen, colegidos por orden del Padre JosŽ de Jesœs Mar’a[É], Madrid, 
1615, fol. 2v. 
3 D.D.C., Ç Causes de bŽatificationÉÈ, col. 10-37. 
4 Ibid., col. 22. 
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minutieusement lÕabsence de culte ˆ lÕŽgard du personnage, sous peine de rŽvocation de la 

cause. En dŽfinitive, il sÕagit dÕune procŽdure qui se charge de surveiller les normes 

cultuelles qui se manifestent de mani•re informelle dans lÕespace public de la communautŽ 

des fid•les.  

Circonscrite par des r•gles prŽalables, la saintetŽ nÕest attribuŽe au postulant quÕune 

fois prouvŽe, apr•s sa mort, la Ç valeur mŽritoire È1 des vertus manifestŽes tout au long de 

son existence et pour lesquelles, par son dŽpassement, il re•ut des faveurs cŽlestes. En 

dÕautres termes, la reconnaissance qui m•ne au statut privilŽgiŽ de saint(e) passe dÕemblŽe 

par le filtre des r•glements religieux et des reprŽsentations ecclŽsiastiques conformes aux 

crit•res en vigueur, cÕest-ˆ -dire, par une Ç sainte È codification. 

C Ð Un Ç dŽclencheur È procŽdural commun : le tŽmoignage 

Alors que du point de vue espagnol le Tribunal de la Sainte Inquisition vise ˆ 

dŽcrypter et ˆ rŽprimer les croyances contraires ˆ la foi, la justice pontificale se place 

comme la seule spŽcialiste pouvant octroyer le titre de saint(e). Bien que leur domaine de 

compŽtence les distingue, une chose rapproche la procŽdure inquisitoriale et pontificale : le 

tŽmoignage. 

Chaque syst•me judiciaire repose sur le recueil de preuves testimoniales, car, tant 

pour lÕInquisition que pour la justice romaine, du tŽmoignage dŽpend lÕouverture et 

lÕaboutissement des affaires. Il est lÕinstrument fondamental gr‰ce auquel se dŽploie la 

toile judiciaire, des interrogatoires visant ˆ obtenir des prŽcisions quant aux informations 

apportŽes jusquÕaux derni•res Žtapes avant la sentence.  

Cependant, deux types de tŽmoignages fonctionnent plus particuli•rement comme 

mŽcanismes dŽclencheurs dans lÕinstruction dÕune affaire dÕhŽrŽsie ou de saintetŽ. Si la 

dŽlation va permettre de rassembler les premi•res preuves en vue dÕune action 

inquisitoriale contre une personne dŽnoncŽe comme hŽrŽtique, la densitŽ testimoniale et 

lÕunanimitŽ des informations vont jouer un r™le dŽcisif dans lÕintroduction dÕune cause de 

canonisation. 

                                                
1 Nous empruntons lÕexpression ˆ lÕhistorienne I. Poutrin, op. cit., p. 34. 



Des diffŽrences prŽŽtablies 

 

 101 

1) La dŽlation ou le tŽmoignage ˆ charge 

Ç No lo dice por odio, sino por descargo de su conciencia È. Ë en croire cette 

sentence qui cl™t la fin de toute dŽposition, les tŽmoins dŽclarant contre des personnes 

suspectŽes dÕhŽrŽsie dŽposent de leur plein grŽ. Pourtant, derri•re cette formule, appara”t 

lÕinstrument fondamental gr‰ce auquel lÕInquisition a pu exercer son activitŽ rŽpressive au 

sein des populations : la dŽlation. 

La dŽlation Žtait un vŽritable devoir social et touchait aussi bien la sociŽtŽ rŽguli•re 

que sŽculi•re. CÕŽtait remplir ses devoirs de bon chrŽtien que de dŽnoncer celui ou ceux 

qui bafouaient la foi ou qui tenaient des propos blasphŽmatoires. Dans ce dessein, les 

diffŽrentes visites inquisitoriales dans les villages ou les offices chaque dimanche 

rappelaient continuellement aux fid•les quÕen vertu du salut de leur ‰me, ils se devaient de 

dŽnoncer toute parole ou toute attitude quÕils jugeraient porter atteinte ˆ la foi catholique.  

En effet, en vue dÕobtenir des informations pour dŽbusquer lÕhŽrŽsie, lÕInquisition 

intimait lÕordre aux autoritŽs ecclŽsiastiques de rŽunir les populations dans lÕŽglise le jour 

de lÕarrivŽe du Saint-Office. ƒtaient alors affichŽs pour une durŽe bien prŽcise (de 30 ˆ 60 

jours) des Ždits qui, en m•me temps quÕils permettaient de dŽterminer les pŽriodes de 

dŽnonciations et les temps de gr‰ce, avaient pour fonction de dŽsigner les crimes 

constituant une offense envers la foi et la communautŽ des fid•les. Ainsi, sous peine 

dÕexcommunication, lÕŽdit de gr‰ce (edicto de gracia) avait pour but dÕinciter les fid•les ˆ 

venir se dŽnoncer spontanŽment et de signaler les individus susceptibles dÕavoir commis 

certains des crimes dont faisait mention lÕŽdit1. En Žchange, ils gagnaient lÕindulgence du 

tribunal dans les peines permettant de se rŽconcilier avec lÕƒglise. 

Dans le m•me temps, les populations devaient assister ˆ lÕallocution comminatoire 

concernant la puretŽ de la foi pr•chŽe par un prŽdicateur ou un inquisiteur. Cet Ždit de foi 

(edicto de fe) rŽcapitulait pour lÕauditoire tous les dŽlits pressentis dangereux par les 

instances religieuses, dŽlits relevant donc de lÕautoritŽ du tribunal inquisitorial2. Dans la 

mesure o• les dŽlations Žtaient couvertes par le secret, toute personne qui ne viendrait pas 

se dŽnoncer dÕelle-m•me spontanŽment ou qui ne livrerait pas ses coreligionnaires serait 

                                                
1 Pour les instructions se rapportant ˆ ces Žtapes, voir M. JimŽnez Monteserr’n, op. cit. 
2 Selon les instructions de N. Eymeric, le sermon devait •tre Ç totalmente dedicado a la fe, a su significaci—n, 
su defensa, exhortando al pueblo a extirpar la herej’a È. Voir N. Eymeric, op. cit., p. 129. J. A. Llorente 
dŽfinissait en ces termes la finalitŽ dÕun Ždit : Ç se publica prometiendo absolver en secreto al que se 
denuncia voluntariamente a s’ mismo ante los inquisidores como hereje arrepentido, pidiendo ser absuelto 
sin penitencia pœblica È. Voir J. A. Llorente, op. cit., t. I, p. 23 
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accusŽe dÕhŽrŽsie1. Comme pour mieux rappeler cet impŽratif, un Ždit dÕanath•mes (edicto 

de anatemas) Žtait prononcŽ huit jours apr•s et mena•ait de sanctions importantes et de 

malŽdictions ceux qui nÕŽtaient pas venus2. Autant dire que ces dŽnonciations allaient 

permettre de dresser une liste provisoire des suspects et cette technique nÕŽtait, en fait, 

qu'un moyen sžr de ne point laisser passer le coupable qui offenserait Dieu par le biais de 

lÕhŽrŽsie3. En ce sens, tout individu Žtait susceptible de dŽnoncer aussi bien son voisin que 

les membres de sa famille (mari, femme, sÏurs et fr•res, etc.) et dÕ•tre aussi dŽnoncŽ. 

Ainsi que le fait justement remarquer Charles Le Brun, Ç la peur engendrait la 

dŽnonciation par crainte de la subir È4. 

Durant le temps de gr‰ce, en prŽsence de deux membres religieux et dÕun notaire, 

lÕinquisiteur recueillait donc les informations de toutes les personnes rŽpondant aux 

commandements de lÕŽdit. Les dŽpositions Žtaient retranscrites dans les actes qui faisaient 

mention du nom, de lÕ‰ge et de la rŽsidence du tŽmoin, ainsi que du fait dŽnoncŽ. 

Une fois que le dŽlai imparti par la pŽriode de gr‰ce arrivait ˆ son terme dŽbutait 

lÕinformation judiciaire sous la responsabilitŽ de lÕinquisiteur. Il sÕagissait dÕobtenir les 

dŽtails concernant les dŽnonciations des personnes ne sÕŽtant pas prŽsentŽes ou contre 

lesquelles avaient ŽtŽ prononcŽes des accusations.  

Les actes des dŽlations recueillis, on rappelait les dŽnonciateurs pour examiner les 

accusations portŽes contre un prŽsumŽ coupable. Pr•tant serment sur les ƒvangiles, il Žtait 

demandŽ au dŽnonciateur de dŽclarer comment il connaissait les faits et si lÕaccusation 

Žtait de notoriŽtŽ publique, cÕest-ˆ -dire : 

- si la rumeur des fautes commises Žtait connue de tous ; 

- sÕil dŽnon•ait par haine ou par rancÏur ; 

- sÕil Žtait un parent de lÕaccusŽ ; 

- quelle autre personne pouvait tenir ces m•mes accusations ; 

- sÕil agissait sur les instances dÕun tiers. 

                                                
1 Ç Los que en vez de presentarse espont‡neamente, esperen a ser acusados, denunciados o citados o 
capturados, o que dejen pasar el plazo de gracia, Žstos Á no se beneficiar‡n de tanta misericordia ! È. Voir 
N. Eymeric, op. cit., p. 131. 
2 H. C. Lea, op. cit., t. I, p. 710-712. 
3 La dŽlation ne fut pas toujours suivie avec enthousiasme, surtout lorsque les populations surveillŽes Žtaient 
les vieux chrŽtiens. Les activitŽs inquisitoriales au dŽbut du XVIIe sÕen ressentent, car lÕactivitŽ du Tribunal 
se rŽduit considŽrablement. Pour le district de Tol•de, il faudra attendre la premi•re dŽcennie pour que les 
activitŽs rŽpressives reprennent nettement avec, notamment, lÕarrivŽe des Portugais. Voir J.P. Dedieu, op. 
cit., p. 135-153. 
4 C. Le Brun, LÕImpitoyable Inquisition, Paris, ƒditions Pierre de Soleil, 2001, p. 57. 
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Toutes les informations concernant sa dŽposition devaient rester secr•tes et le 

dŽnonciateur signait lÕacte lui-m•me lorsquÕil savait Žcrire. 

Cependant, lÕInquisition ne pouvait ouvrir une enqu•te sans avoir au moins deux 

tŽmoignages concordants ou Ç rŽels È pour quÕil y ait des preuves de la culpabilitŽ. Jean-

Pierre Dedieu a montrŽ que la valeur juridique et la fiabilitŽ des dŽnonciations nÕŽtaient pas 

les m•mes selon quÕon Žtait un homme ou une femme, un noble ou un laboureur1. Ainsi, 

deux tŽmoignages fŽminins concordants ne suffisaient pas ˆ condamner quelquÕun ou ˆ 

lÕarr•ter. Il fallait donc que parmi les dŽlateurs figurent des personnes dignes de crŽdit et, 

de surcro”t, rŽpondant ˆ des crit•res impŽratifs. Les tŽmoins devaient •tre chrŽtiens, ‰gŽs de 

plus de quatorze ans (douze ans pour les femmes)2, sains dÕesprit et ne pas •tre en inimitiŽ 

avec la personne dŽnoncŽe. Citons le cas de Diego de la Serna Arce, trŽsorier du roi qui, en 

1627, dŽnon•a Ger—nima de Noriega, beata du Carmen, en 1627 sur lÕordre de son 

confesseur : 

[É] Fue  a comunicar Žste que declara con su confesor y habiŽndole mandado el 
padre maestro Fray Gabriel L—pez de la Victoria y calificador del Santo Oficio 
viniese a dar cuenta al dicho se–or comisario y ans’ lo ha hecho por cumplir con su 
obligaci—n y no por odio3. 

Avant m•me que le prŽvenu comparaisse, les dŽlations permettaient aux membres 

inquisitoriaux dÕŽvaluer dÕoffice les renseignements obtenus et de juger le degrŽ 

dÕimplication dans le dŽlit imputŽ : hŽrŽsie formelle, suspicion dÕhŽrŽsie ou simples 

dŽrives hŽrŽtiques. En fonction des accusations formulŽes sur la base des informations, 

voire des rumeurs re•ues, le procureur pouvait alors Žtablir formellement lÕacte 

dÕaccusation, Žtape dŽterminante dans le processus judiciaire. 

Les tŽmoignages oculaires possŽdaient plus de valeur que ceux de ou•-dire. Mais 

cela nÕenlevait rien au fait que toute action ou toute parole mal interprŽtŽe par une 

personne repentante pžt •tre susceptible de faire figurer la personne incriminŽe sur la liste 

des hŽrŽtiques. Autrement dit, lÕopinion publique prŽvalait avec force. Par voie de 

consŽquence, on comprend facilement que vieilles rancÏurs, inquiŽtudes sur son propre 

salut ou simple jalousie, tout devient prŽtexte ˆ pousser ˆ la dŽnonciation, dÕautant plus 

                                                
1 C. Le Brun, op. cit., p. 57. 
2 Ibid, p. 64. 
3 AHN, Inq., leg. 115, exp. 1, 1628. 
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facilement que cette derni•re est couverte par le secret1. Ainsi, en 1627, la beata Ger—nima 

de Noriega, fut dŽnoncŽe comme simulatrice de saintetŽ par ses locataires qui la disaient 

Ç amancebada È2. Chaque tŽmoin rapporta les propos et les actions attestant cela ainsi que 

sa fausse saintetŽ devant le Tribunal de lÕInquisition de Tol•de. Apr•s son arrestation, les 

inquisiteurs lÕinterrog•rent longuement sur ce fait et sur son rapport ˆ la foi, alors quÕelle 

ne cessa de rappeler quÕelle nÕavait fait que louer un de ses appartements ˆ un homme 

nŽcessiteux. 

Le 18 novembre 1644, ˆ la suite dÕune sŽrie de morts dÕenfants inexpliquŽes au 

village de Miraflores de la Sierra, Ana de Nieba et Mar’a de Manzanares, deux vieilles 

femmes veuves et pauvres, furent envoyŽes dans les prisons inquisitoriales de Tol•de pour 

dŽlit de sorcellerie. Trente tŽmoins dŽnonc•rent ces femmes et tŽmoign•rent des intentions 

perverses et vengeresses qui pouss•rent les deux sorci•res ˆ tuer ces enfants. Soumises au 

tourment afin quÕelles avouent leurs crimes, elles furent condamnŽes ˆ des peines 

infamantes3. 

La dŽlation visait donc lÕobtention de preuves accusatoires suffisantes permettant 

lÕŽlaboration des actes dÕaccusation annon•ant lÕarrestation de la personne dŽnoncŽe.  

2) Le tŽmoignage Ç persuasif È dans la premi•re Žtape vers la saintetŽ 

Selon une perspective anthropologique, la saintetŽ Žmane dÕune prŽsupposition 

fondŽe sur la base dÕune conjonction entre la vertu de la personne religieuse et les faits 

extraordinaires qui sont reconnus par la communautŽ comme Žmanant de la volontŽ 

divine4. Pour les membres les plus proches de celui ou de celle que lÕon consid•re comme 

saint(e) (essentiellement des religieux, des pr•tres, des gens de la noblesse), la vie 

religieuse et tous les faits extraordinaires de la personne morte en saintetŽ rel•vent dÕune 

influence divine. Car, si la saintetŽ sÕinscrit dans un dŽsengagement terrestre par une vie 

vouŽe au Seigneur et dans une existence hors du commun, elle dŽpend aussi du crŽdit et de 

la notoriŽtŽ publique des actes vertueux accomplis. LÕattention avec laquelle les autoritŽs 
                                                
1 Rappelons que dans les procŽdures inquisitoriales, lÕaccusŽ(e) ne devait pas savoir le nom des personnes 
Ç dŽnon•antes È. Ë la fin du XVe si•cle, cette clause figurait dŽjˆ dans le Manuel des Inquisiteurs de Nicolau 
Eymeric. Voir N. Eymeric, op. cit.  
2 AHN, Inq., leg. 115, exp. 1, 1628. 
3 AHN, Inq., leg. 90, exp. 8, 1646. 
4 J.P. Albert Žvoque ces idŽes en sÕappuyant sur le crŽdit donnŽ par la communautŽ ˆ la maladie et, plus 
particuli•rement, sur le r™le que cette derni•re joue dans le parcours des saintes mystiques. Op. cit., p. 316-
333. 
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Žpiscopales et les supŽrieurs dÕordres religieux sÕempressaient de rŽcolter les tŽmoignages 

sur la vie, les vertus et les miracles de leur candidat(e) ˆ la saintetŽ reflŽtait lÕinfluence que 

lÕavis collectif jouait dans la marche vers la canonisation. 

Dans lÕEspagne du XVIIe si•cle, le nombre de personnes dŽsirant porter sur les 

autels des hommes, et plus particuli•rement des femmes, Žtait tr•s ŽlevŽ. Or, comme 

lÕaffirme Isabelle Poutrin, Ç les ordres religieux ne pouvaient nourrir raisonnablement 

lÕespŽrance de les voir toutes portŽes sur les autels È1. Ainsi que lÕexplique lÕhistorienne, 

avant dÕen appeler ˆ la CongrŽgation des Rites, une premi•re sŽlection avait alors lieu par 

le pouvoir Žpiscopal et les supŽrieurs de lÕordre concernŽ afin de jauger empiriquement de 

lÕauthenticitŽ et de la cŽlŽbritŽ de la Ç postulante È pour la recevabilitŽ du dossier2. De fait, 

sit™t advenue la mort de la personne rŽputŽe sainte, lÕintention visŽe Žtait de trouver 

suffisamment de points de vue communs pour valider lÕouverture, en premi•re instance, 

dÕune cause de bŽatification. LÕunanimitŽ des propos concernant tous les faits exemplaires 

du Ç serviteur È ou de la Ç servante È de Dieu fait Ïuvre de preuves persuasives de la 

saintetŽ du candidat. 

La premi•re des dŽmarches dans la reconnaissance officielle de la saintetŽ rŽside 

dans la recherche de la fama sanctitatis, martyrii et miraculorum (rŽputation de saintetŽ, 

martyre et miracles)3. Devant •tre effectuŽe dans un dŽlai de trente ans, cette Žtape 

correspondant au proc•s informatif ne consistait pas ˆ expertiser minutieusement les 

caractŽristiques de la rŽputation de la personne morte en saintetŽ. Il sÕagissait davantage de 

prendre acte que la rumeur spontanŽe de saintetŽ, fondŽe sur les dires de personnes dignes 

de foi, sÕŽtait rŽpandue parmi le public au point de sÕ•tre accrue et pŽrennisŽe. Les 

tŽmoignages pour les proc•s informatifs offraient le moyen de garder la trace de lÕimpact 

encore fort de la popularitŽ et des vertus de la personne morte en rŽputation de saintetŽ4. 

Des dŽtails fournis par les tŽmoins de visu sur la fama de celui ou celle quÕun ordre 

souhaitait voir accŽder aux autels dŽpendrait la poursuite de la cause. Ainsi, la rapiditŽ du 

dŽclenchement des enqu•tes pour la bŽatification de la rŽformatrice du Carmel a permis de 

recueillir les propos de tŽmoins qui la connurent de son vivant. Il sÕagit des proc•s 

informatifs de Salamanque (1591-1592) et du Nonce Camilo Gaetano (1591-1597). 

                                                
1 Ibid., p. 203. 
2 I. Poutrin, op. cit., p. 203. 
3 Codex iuris, IIe partie, De causis beatificacionis servorum Dei et canonizationis beatorum, can. 1999-2141. 
Voir Žgalement D.D.C, Ç Causes de bŽatificationÉ  È, col. 18-26. 
4 P. Palazzini, op. cit., p. 137-170. 
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Les proc•s informatifs recueillent donc des informations gŽnŽrales sur les vertus de 

la personne que lÕon souhaite voir accŽder aux autels : vie, vertus exemplaires, miracles et 

Žcrits. Pour ce faire, les dŽclarations des tŽmoins suivent strictement lÕordre des questions 

gŽnŽrales et spŽcifiques prŽsentes dans les interrogatoires prŽalablement ŽlaborŽs par les 

autoritŽs ecclŽsiastiques. InterrogŽs sur les raisons de leur dŽvotion privŽe, les tŽmoins 

doivent rŽpondre ˆ des articles extr•mement dŽtaillŽs sur les vertus dŽveloppŽes par le 

postulant ˆ la saintetŽ durant toute une vie1. 

La procŽdure mise en place vise ˆ obtenir, tout dÕabord, des dŽtails sur les qualitŽs 

exemplaires des candidat(e)s avec le plus de prŽcisions possibles. Le but recherchŽ est de 

rendre visible lÕaspect Ç exceptionnel È des vertus exaltŽes. Les interrogatoires permettent 

dÕinterroger tous les tŽmoins sur les m•mes th•mes, en cherchant toujours les prŽcisions 

dans chaque ŽlŽment dŽclarŽ. LÕintŽr•t que prŽsentent les tŽmoignages dans cette phase 

informative repose sur la fa•on dont la population, aussi bien religieuse que civile, 

reconna”t la saintetŽ dÕune personne vertueuse avant m•me que celle-ci soit dŽcŽdŽe. CÕest 

pourquoi toutes les prŽcisions exigŽes visent ˆ faire dŽclarer le tŽmoin sur les raisons qui le 

poussent ˆ considŽrer la personne en proc•s comme sainte. Dans chaque dŽposition, le 

tŽmoin doit fournir des preuves tangibles prouvant lÕexemplaritŽ religieuse du vertueux. 

Or, comme le rŽv•le la procŽdure dŽcrite plus haut, le monde ecclŽsiastique ne 

donnait pas facilement son aval pour reconna”tre des saints. CÕest la raison pour laquelle, 

dans les tŽmoignages informatifs, ce qui prŽvaut pour lÕautoritŽ ecclŽsiastique chargŽe 

dÕaccrŽditer les preuves fournies, cÕest lÕunanimitŽ des dŽtails concernant les qualitŽs 

religieuses exceptionnelles de la personne morte en rŽputation de saintetŽ. 

Les dŽtails apportŽs par les premiers tŽmoignages dans la procŽdure pour une 

canonisation prŽfigurent non seulement une succession de Ç preuves È attestant la saintetŽ, 

mais gŽn•rent aussi lÕaccŽlŽration des autres proc•s et la dŽtermination de mener ˆ terme la 

cause.  

Couverte par le secret, cÕest ˆ partir dÕune dŽlation quÕest dŽclenchŽ le processus 

judiciaire inquisitorial. D•s lors, tout sÕorganise autour dÕun fait prŽalable dit ou commis 

                                                
1 Ainsi le rappelait le carme dŽchaux J. Gicquel (O.C.D.) dans les extraits de tŽmoignages des proc•s de 
bŽatification et de canonisation de ThŽr•se dÕAvila quÕil publia en fran•ais en 1977 : Ç Dans un proc•s 
informatif, le sens des dŽpositions se trouve nŽcessairement inflŽchi par le questionnaire fixŽ dÕavance et 
soumis ˆ chaque tŽmoin È. Voir Les Fioretti de sainte ThŽr•se dÕAvila, Paris, ƒditions du Cerf, 1977, p. 8. 
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par un tiers, dŽfaillant ou anormal aux yeux dÕun individu ou de lÕensemble de la 

population, et la confession du m•me fait devant un commissaire pour remplir les 

mandements. En dÕautres termes, les faits rapportŽs servent ˆ corroborer la dŽsignation 

dÕun dŽlit commis. 

CÕest ˆ partir des premiers tŽmoignages re•us dans les proc•s informatifs que tout 

se joue. Ë partir des r•gles fixes dŽfinies pour lÕaccession au premier Ç Žchelon È visant ˆ 

Žvincer celui ou celle dont on estimait que les qualitŽs exemplaires ne tŽmoignaient pas 

dÕune Ç exceptionnalitŽ È ˆ travers la vie, les vertus et les miracles, la densitŽ testimoniale 

et la concordance des dŽclarations Žtaient autant de preuves pour attester de lÕexemplaritŽ. 

Bien que la nature des tŽmoignages dŽclencheurs oppose ces deux syst•mes 

judiciaires, le tŽmoignage fonctionne comme preuve testimoniale avant m•me le dŽbut des 

enqu•tes, constat qui soul•ve le probl•me de la valeur des preuves. 

*  

SÕalignant sur des mŽthodes relevant du droit, la mission de lÕInquisition espagnole 

et du tribunal pontifical vise avant tout une cause commune : protŽger et garantir la vŽritŽ 

du surnaturel divin. Car, en m•me temps quÕelle authentifiait les signes quÕelle jugeait 

comme Žtant de Dieu et Žlisait au rang de saint les Ç parfait(e)s È, lÕƒglise au Si•cle dÕOr 

contr™lait et punissait ceux qui dŽrogeaient aux prŽceptes divins. De fait, celui qui offensait 

le droit de Dieu et par lˆ m•me reniait sa reprŽsentante ne pouvait •tre tolŽrŽ et devait donc 

•tre ŽliminŽ1. Comme le rappelle Denis Crouzet, poursuivre et rŽprimer lÕhŽrŽtique, cÕest 

Ç laisser lÕEsprit de Dieu purifier lÕordre souillŽ du monde crŽŽ et publier lÕimminence de 

la purification eschatologique È2. 

QuÕil sÕagisse dÕune cause de foi en forme ou dÕune cause de canonisation dont le 

dŽclenchement respectif repose sur la dŽlation ou sur lÕabondance de tŽmoignages 

persuasifs, chaque procŽdure vise ˆ garantir la compŽtence et lÕinfaillibilitŽ de leur 

jugement. 

                                                
1 Ainsi que le montrent les analyses de D. Crouzet sur la violence et les guerres de religion en France ˆ 
lÕŽpoque moderne, les pouvoirs spirituel et temporel devaient veiller ˆ la dŽfense de lÕOrdre divin. CÕest-ˆ -
dire, au maintien dÕune sociŽtŽ dans laquelle les rites sacrificiels de massacre rŽpondent ˆ un monde o• la 
prŽsence du pŽchŽ est paroxystique. Voir Les guerriers de Dieu. La violence au temps des troubles de 
religion, vers 1520-vers 1610, Paris, ƒditions Champ Vallon, 2005. 
2 Ibid., p. 79.  
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LÕƒglise est la seule ˆ possŽder le droit de regard sur lÕŽdification et le contr™le du 

surnaturel par le concours de ses Ç experts È, confesseurs, prŽdicateurs, mais aussi 

thŽologiens et inquisiteurs. Par voie de consŽquence, il est facile de concevoir que le 

reniement ou le pacte avec le dŽmon, le non-respect des r•gles, lÕindocilitŽ ou lÕopini‰tretŽ, 

ou la non-conformitŽ aux mod•les seront lÕexpression de la dŽsobŽissance ou de lÕerreur1. 

 

 

                                                
1 I. Reguera, Ç Aculturaci—n y adoctrinamiento. Cultura de Žlites y cultura de masas : acomodaci—n y 
resistencia È, Cultura de Žlites y cultura popular en Occidente, Edades Media y Moderna : Ronald Escobedo 
Mansilla, in memoriam, Bilbao, Universidad del Pa’s Vasco, 2001, p. 153-154. 
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CHAPITRE III  

DES POUVOIRS FƒMININS PRƒƒTABLIS  

Garde-fous du sacrŽ, lÕInquisition espagnole et le Tribunal pontifical officiaient en 

fonction des normes rŽpertoriŽes par le droit. Pour accomplir leur mission respective, des 

dispositions judiciaires, rŽpondant aux dŽfinitions et attributions ŽlaborŽes par lÕƒglise, 

permettaient de dŽsigner des faits symbolisant lÕhŽrŽsie ou authentifiant les signes issus de 

Dieu. Le monde de la procŽdure utilisait un cadre prŽalablement Žtabli qui constituait 

lÕŽlŽment primordial pour lÕaction judiciaire. Ë partir de types reprŽsentatifs, lÕinstruction 

des proc•s reposait ainsi sur une expertise sÕappuyant sur des faits type en vue du 

jugement, des rep•res permettant lÕidentification de chaque catŽgorie. 

Les attributs juridiques distinguant les catŽgories Ç sorci•re È, Ç sainte È et 

Ç illuminŽe È renvoyaient ˆ une sŽrie de crit•res dŽfinis par la juridiction compŽtente qui 

avait en charge de juger chaque cas. Il sÕagissait, en quelque sorte, de portraits-robots 

(pour abuser dÕun terme relevant dÕune technique judiciaire actuelle) qui permettaient ˆ 

chaque juridiction de se prononcer sur le cas rencontrŽ dans la pratique. 

Ce constat soul•ve alors une question : sÕil faut que se regroupent les qualitŽs 

attributives dans la personne dŽsignŽe pour que le domaine dÕinfluence dans lequel 

sÕinscrit chaque figure soit reconnu, dans quelle mesure les femmes en proc•s nÕendossent-

elles pas Ç lÕhabit È dÕun pouvoir fŽminin dŽterminŽ ? Face ˆ des types juridiques, ne se 

pose-t-il pas, en filigrane, la question de la ressemblance avec les signes distinctifs1 ? 

Apr•s avoir vu les conceptions culturelles et historiques que vŽhicule chaque figure 

fŽminine au Si•cle dÕOr, ainsi que la justice compŽtente qui se charge de baliser le monde 

                                                
1 Nous sommes consciente de lÕambigu•tŽ que soul•ve lÕemploi non seulement de ressemblances, mais aussi 
de signatures. Nous entendons leurs sens selon lÕacception que leur attribue M. Foucault lorsquÕil aborde le 
savoir dans la pensŽe classique, notamment, avec le syst•me des signes et le rapport ˆ la ressemblance dans 
le monde. Pour le philosophe, ce syst•me ne peut sÕŽtablir sans Ç signature È : Ç Le savoir des similitudes se 
fonde sur le relevŽ de ces signatures et sur leur dŽchiffrement. Inutile de sÕarr•ter ˆ lÕŽcorce des plantes pour 
conna”tre leur nature ; il faut aller droit ˆ leurs marques [É]. Le syst•me des signatures renverse le rapport du 
visible ˆ lÕinvisible. La ressemblance Žtait la forme invisible de ce qui, du fond du monde, rendait des choses 
visibles ; mais pour que cette forme ˆ son tour vienne jusquÕˆ la lumi•re, il faut une figure visible qui la tire 
de sa profonde invisibilitŽ. CÕest pourquoi le visage du monde est couvert de blasons, de caract•res, de 
chiffres, de mots obscurs [É]. Et lÕespace des immŽdiates ressemblances devient comme un grand livre 
ouvert ; il est hŽrissŽ de graphismes ; on voit tout au long de la page des figures Žtranges qui sÕentrecroisent 
et parfois se rŽp•tent. Il nÕest plus que de les dŽchiffrer [É]  È. Voir Les mots et les chosesÉ, p. 40-41.  
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surnaturel et dÕidentifier ce qui rel•ve de lÕhŽrŽsie ou de la saintetŽ, il sÕagit ˆ prŽsent 

dÕobserver ce qui permet de juger une femme dŽsignŽe comme sorci•re, sainte ou 

illuminŽe. 

En nous appuyant sur les crit•res Žtablis par les autoritŽs ecclŽsiastiques et le point 

de vue des tŽmoins prŽsents dans les proc•s que nous avons ŽtudiŽs, nous tenterons de voir 

quels sont les crit•res et les faits qui permettent de statuer sur la nature dÕun pouvoir 

fŽminin liŽ au mal ou ˆ Dieu. 

A Ð Les proc•s de sorci•res 

Comme lÕaffirm•rent Henry Charles Lea ou Julio Caro Baroja, lÕInquisition 

espagnole, qui fut impitoyable envers les juda•sants et les morisques, manifesta assez 

rapidement un grand scepticisme quant aux affaires de sorcellerie. Mais sa rŽpression 

contre les sorci•res ne fut pas nulle et les proc•s instruits ˆ Tol•de impliquant des femmes 

sÕinscrivent dans la logique des proc•s de sorcellerie qui ont cours ˆ cette Žpoque. Du reste, 

les principes lŽgaux autour de la sorcellerie Žtaient clairs. DÕapr•s les nombreux traitŽs qui 

sÕŽvertu•rent ˆ brosser le portrait-robot de la sorci•re, deux marques essentielles 

caractŽrisaient cette engeance : le pacte avec le dŽmon et les rŽunions sabbatiques ; les 

dommages humains et matŽriels provoquŽs entre autres par le mauvais Ïil. En dÕautres 

termes, il sÕagissait de crimes en lien ˆ la fois avec la doctrine, la morale et les rapports 

particuliers avec la communautŽ. 

Ces crit•res permettaient de distinguer les activitŽs des sorci•res des autres dŽlits 

dÕhŽrŽsie, mais aussi des activitŽs dÕautres femmes. Car si certaines inspiraient de la 

mŽfiance, dÕautres, considŽrŽes comme de vŽritables adeptes du dŽmon, provoquaient 

davantage lÕeffroi et concentraient sur elles les illusions populaires et les inquiŽtudes 

religieuses. Quels sont ces crit•res de reconnaissance et jusquÕo• sÕŽtablit lÕidentification 

avec les symboles diaboliques attribuŽs aux sorci•res ? 
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1) Un pacte obligatoire avec le Diable 

En 1611, ˆ lÕentrŽe Ç bruxa, bruxo È, le Tesoro de la Lengua proposait cette 

acception : 

Bruxa, bruxo, cierto gŽnero de gente perdida y endiablada, que perdido el temor a 
Dios, ofrecen sus cuerpos y sus almas al demonio a trueco de una libertad viciosa y 
libidinosa, [É]  y haziendo (en menosprecio della y de nuestro Redentor Jesuchristo, 
y sus santos Sacramentos) cosas abominables y sacr’legas, como largamente lo 
escrive el Malleus Maleficarum1. 

La dŽfinition de Sebasti‡n de Covarrubias reprenait ˆ son compte non seulement le 

portrait moral, ou plut™t immoral, des sorciers et sorci•res, mais aussi lÕune des 

caractŽristiques ˆ laquelle les inquisiteurs espagnols accordaient sans doute le plus 

dÕimportance : lÕalliance avec le diable, et donc le reniement de Dieu. 

En effet, les traitŽs qui accrŽditaient la rŽalitŽ des sorci•res Žtaient unanimes sur ce 

point : leur apostasie Žtait dÕautant plus criminelle quÕelle reposait sur le pacte passŽ avec 

le diable en vue dÕacquŽrir des pouvoirs magiques infernaux, reniant de ce fait la foi de 

lÕƒvangile quÕelles avaient re•u, comme le spŽcifiait clairement le Malleus Maleficarum :  

Sur le second point, lÕapostasie : [É]  Lorsque quelquÕun spontanŽment mŽprise les 
prŽceptes de lÕƒglise et des supŽrieurs, il devient inf‰me, indigne de tŽmoigner en 
justice et doit •tre excommuniŽÉ Or lÕapostasie dont nous parlons en parlant de 
lÕapostasie des sorci•res, cÕest lÕapostasie de la foi ; et elle est dÕautant plus grave 
quÕelle sÕaccomplit sur la base dÕun pacte expr•s avec lÕennemi de la foi et du salut. 
CÕest cela quÕont ˆ faire les sorci•res ; cÕest ce que cet Ennemi exige en tout ou en 
partie2. 

Cette conviction Žtait partagŽe par de nombreux dŽmonologues et inquisiteurs. Au 

XVI e si•cle, elle appara”t, par exemple, sous la plume du maestro Pedro Ciruelo qui 

estimait que tous ceux qui pratiquaient la nŽcromancie, ainsi que toute autre pratique 

superstitieuse relevant de la magie, avaient conclu un pacte explicite avec le diable et 

blasphŽmaient la loi divine : 

Qualquiera cristiano que exercita la nigromancia : de qualquiera de las maneras aqu’ 
contadas : tiene pacto claro y manifiesto concierto de amistad con el diablo : y va 

                                                
1 S. de Covarrubias, op. cit., p. 238-239. 
2 J. Sprenger, H. Institoris, op. cit., p. 232-233. Les deux inquisiteurs sÕalignent sur les Žcrits bibliques o• il 
est dit : Ç On ne trouvera chez toi personne qui ne fasse passer au feu son fils ou sa fille, qui pratique 
divination, incantation, mantique ou magie, personne qui use de charmes, qui interroge les spectres et devins, 
qui invoquent les morts. Car quiconque fait ces choses est en abomination ˆ YahvŽ ton Dieu, et cÕest ˆ cause 
de ces abominations que YahvŽ ton Dieu chasse ces nations devant toi È (DeutŽronome 18, 10-12).  
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contra el mandamiento de Dios dado a los hombres al principio de la iglesia : y 
quebranta el voto de la religi—n cristiana que hizo en el baptismo1. 

Selon les traitŽs de dŽmonologie et les manuels inquisitoriaux, le trait fondamental 

qui amorce toute activitŽ liŽe ˆ la sorcellerie est le pacte passŽ en secret avec le dŽmon 

dans le seul but de nuire ˆ autrui, procŽdŽ essentiel pour ceux dŽsirant sÕadonner au mal2. 

La sorci•re ne commet ses crimes que gr‰ce au diable et pour cela elle lui doit obŽissance. 

Pour les dŽmonologues, cette alliance se scelle par lÕunion charnelle rŽpŽtŽe avec le 

dŽmon, durant des rŽunions malŽfiques o• des Ç dŽmentes È, apr•s sÕ•tre oint le corps 

dÕonguents hallucinog•nes, chevauchaient des b•tes monstrueuses ou des dŽmons et se 

rŽunissaient pour rendre hommage ˆ Satan lors du sabbat3. Ë lÕaube du XVIIe si•cle, le 

dŽmonologue Mart’n del R’o expliquait quÕapr•s sÕ•tre enduit le corps avec lÕonguent : 

[Las brujas] suelen viajar montadas en un palo, horca, rueca o percha, apoy‡ndose 
en un pie, o bien montadas en escobas, en una ca–a, un toro, puerco macho cabr’o o 
perro. Por estos medios suelen trasladarse a la fiesta de buena sociedad (como 
llaman en Italia a la convenci—n)4. 

Une fois quÕelle a pr•tŽ serment lors du rituel sabbatique, ainsi que le rappelle 

Colette Arnould, Ç le ÒcontratÓ impose ˆ la sorci•re de fabriquer certains onguents avec des 

os et de la chair dÕenfant, surtout dÕenfants baptisŽs È5. Chaque sorci•re possŽdait son 

secret pour la fabrication de baume : des corps dÕenfants, des herbes hallucinog•nes, des 

plantes mystŽrieuses comme la mandragore, la belladone ou la jusquiame noire, des 

crapauds, des serpents, des limaces, voire comme ce fut dŽclarŽ en 1610 en Espagne, les 

Ç pedos de lobo È (lycoperdon)6. Du reste, avec les confessions si prŽcises quÕobtenaient 

les juges des accusŽs, il est facile dÕimaginer les raisons qui pouss•rent certains 

inquisiteurs et juges sŽculiers ˆ croire en lÕexistence dÕune secte de sorci•res satanique et 

blasphŽmatrice. 

Parmi les nombreux traitŽs qui abordaient la question de la rŽalitŽ des sorci•res et 

du sabbat, dans son Tribunal de superstici—n ladina, Gaspar Navarro consacrait un 
                                                
1 P. Ciruelo, op. cit., p. 50. 
2 D.B., Ç Sorcellerie È, t. V, col. 1845.  
3 J. Sprenger, H. Institoris, op. cit., p.278. 
4 M. del R’o, op. cit., p. 366-367. 
5 C. Arnould, Histoire de la sorcellerie en Occident, Paris, Tallandier, 1992, p. 227. Les sorci•res de 
Zugarramurdi, par exemple, recouraient plus facilement aux os ou restes humains pour la fabrication de 
lÕonguent vŽnŽneux et mortel quÕelles appelaient communŽment agua amarilla. G. Henningsen mentionne en 
dŽtail la fabrication des poisons et autres onguents en soulignant lÕaspect Ç religieux È des opŽrations 
dŽmoniaques de la rŽalisation. Voir G. Henningsen, op. cit., p. 89. 
6 G. Henningsen, op. cit., p. 89.  
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interminable chapitre au rituel pŽriodique o• se rendait ce que saint JŽr™me avait appelŽ 

ces Ç amazones du diable È1. JuchŽes, soit ˆ califourchon sur le bouc, soit sur un balai en 

bois de bouleau ou de gen•t (symbole phallique), elles se rendaient ˆ des rŽunions 

nocturnes o•, apr•s avoir pactisŽ explicitement avec le dŽmon, elles se laissaient aller ˆ 

dÕhorribles crimes : 

[É]  Van verdadera y realmente a sus juegos y entretenimientos y, antes que van, 
hablan con el Demonio y Žl en figura de cabr—n les aguarda a la hora que han de ir, y 
ellas y ellos suben a caballo en Žl, y se assen de unas cerdas o crines que tiene para 
que no caigan, y las lleva por los aires a la parte que les tiene se–alada, y all’ se 
juntan multitud de Brujos y Brujas, y hazen cosas espantosas y horrendas2. 

La notion dÕhommage par lÕoffrande de soi est un th•me rŽcurrent dans tous les 

traitŽs dŽmonologiques qui sÕŽvertu•rent ˆ dŽcrire dans les moindres dŽtails le sabbat des 

sorci•res. Extase collective, libŽration de pulsions sexuelles ou convocation religieuse du 

dŽmon fondŽe sur lÕinversion du dogme, le mythique sabbat des sorci•res reprŽsente lÕune 

des caractŽristiques les plus intrigantes, Žnigmatiques et controversŽes des symboles 

concernant ces adeptes de la sorcellerie3. Au point que, comme le mentionne Robert 

Muchembled, plusieurs dŽmonologues et inquisiteurs ou prŽdicateurs Ç croient [É]  ˆ 

lÕexistence dÕune secte satanique organisŽe et ˆ lÕhŽrŽditŽ de la sorcellerie È4. 

En espagnol, lÕŽquivalent du terme sabbat entre officiellement dans la langue du 

XVI e si•cle avec lÕadoption dÕun terme dÕorigine basque aquelarre. Ce mot recouvre deux 

rŽalitŽs : il est employŽ pour dŽsigner la rŽunion o• se cŽl•bre lÕhommage au DŽmon et les 

personnes rŽunies lors de ces cŽrŽmonies. Comme le rappelait Gustav Henningsen dans 

son Žtude sur les proc•s des sorci•res jugŽes en 1610 par lÕInquisition de Logro–o, le mot 

se dŽcomposait en akerr dŽsignant le bouc (macho cabr’o) et larre, le prŽ (prado)5. Cette 

notion se retrouve dans les cas de sorcellerie instruits par lÕInquisition depuis les premiers 

faits autour de 1500.  

Dans la logique de la pensŽe dualiste chrŽtienne, le diable et ses acolytes 

communiaient dans la profanation de la religion. VŽritable rŽunion de dŽfoulement et 

                                                
1 Voir lÕarticle Ç Sorcier, Sorci•re È, Dictionnaire des fŽes et du peuple invisible dans lÕOccident pa•en, 
Turnhout (Belgique), Brepols, 2003, p. 863-871. 
2 G. Navarro, Tribunal de superstici—n ladinaÉ. (1630).  
3 Pour ce qui rel•ve de la dimension orgiastique du sabbat, voir lÕŽtude de C. Ginzburg, Le Sabbat des 
sorci•res, Paris, Gallimard, 1992 ; N. Jacques-Chaquin, M. PrŽaud (dirs.), Le sabbat des sorciers, XVe-XVIIe 

si•cles, Grenoble, JŽr™me Millon, 1992.  
4 R. Muchembled, Sorci•res, justice et sociŽtŽ aux XVIe et XVIIe si•cles, Paris, Gallimard, 1987, p. 44. 
5 G. Henningsen, op. cit., p. 75-76 et p. 92. 
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dÕextase, pour le jŽsuite Mart’n del R’o avec son Disquisiciones m‡gicas en 1600, tout le 

syst•me du sabbat sÕorganise autour de lÕadoration de Satan et de lÕinversion du dogme et 

de la liturgie catholique1. Ainsi, directement influencŽ par le Malleus Maleficarum, ainsi 

que par les ouvrages qui affirmaient la rŽalitŽ des agissements des sorci•res, lÕauteur de ce 

traitŽ, apr•s une longue critique de toutes les formes de superstitions, donne crŽdit ˆ leur 

existence et ˆ celle des Ç ceremonias del pacto diab—lico È, les Ç aquelarres È, tout en 

offrant les moyens de les reconna”tre et de les juger2. 

LÕassociation du sorcier et de la sorci•re avec des forces dŽmoniaques devint 

progressivement un a priori fondamental dans la dŽtermination de la sorcellerie. Et il faut 

attendre le XIVe si•cle pour que cette relation soit Žtablie de mani•re stable. Dans les 

proc•s instruits ˆ partir de 1530-1540 par lÕInquisition de Tol•de pour brujer’a, comme 

lÕavait fait observer Jean-Pierre Dedieu, il nÕest pas Žtonnant que ces caractŽristiques y 

apparaissent3. Mais les pratiques malŽfiques des sorci•res de Tol•de nÕapportent rien de 

diffŽrent quant aux rituels dŽjˆ dŽcrits et ŽtudiŽs par dÕautres historiens. Ainsi, lÕon 

retrouve la marque du dŽmon sur le corps de la femme accusŽe (grains de beautŽ, taches 

brunes ou toute autre anomalie physique), la participation au sabbat, lÕusage de malŽfices 

dans le but de nuire. Dans la rŽgion de Tol•de, le 13 janvier 1640, une femme noire est 

amenŽe par un notable du village de ValdepiŽlagos devant le Tribunal pour dŽclarer la 

fa•on dont elle avait vu Mar’a de Espolea danser et baiser lÕarri•re-train du diable 

reprŽsentŽ sous la forme dÕun bouc : 

[Mar’a de Espolea] la llev— a su casa se acostaron en una cama y a la media noche 
dice la dicha negra que despert— con un gran ruido que hab’a en aquella casa [É] y 
vio un gran nœmero de brujas que andaban bailando en coro y oy— que una de ellas 
dixo Ç Á Buena es la rueda! È y otras dixeron Ç Á Buena o mejor es la yerba buena ! È 
y otras dixeron Ç Á Bueno es el orŽgano, el orŽgano es bueno ! È. Y cantando esto, 
bailaron mucho dando muchas vueltas en coro. [É] DespuŽs dice que vio un cabr—n 
fier’simo con una grand’sima armadura de puntas que estaba entre ellas y 
habiŽndose acostado juntas en la cama dice la negra que en todo este tiempo la tal 
mujer no estaba en la cama y cuando volvi— de all’ [É] fr’a como un hielo, la negra 
dice que comenz— a re–irla diciendo Ç Á ah perra, que tœ vienes de besar al 
cabr—n ! È4. 

Le baiser du diable ou lÕunion sexuelle avec lui est lÕun des aspects qui fascinent le 

plus les hommes de foi. Il suffit de relire le cŽl•bre chapitre du Malleus Maleficarum sur 

                                                
1 M. del R’o, op. cit., p. 328-334.  
2 Ibid., p. 328-334.  
3 J.P. Dedieu, op. cit., p. 324-326. 
4 AHN, Inq., leg. 85, exp. 13, 1640, fol. 1. 
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Ç Comment les sorci•res se livrent aux dŽmons incubes È pour voir combien la question de 

la chair intrigue et obs•de, au point quÕon sÕinterroge jusque sur la semence du diable lors 

de la copulation ou sur lÕaspect extŽrieur de son sexe (souvent Žnorme, recouvert dÕŽcailles 

et de contact glacial)1. QuÕil sÕagisse des auteurs du Malleus, du dŽmonologue fran•ais 

Henri Boguet ou de lÕespagnol Mart’n del R’o, tous Žtaient tr•s prŽcis sur la question du 

rapport charnel de la sorci•re avec le dŽmon ˆ la suite de rituels extr•mement codifiŽs. 

Ainsi, les sorci•res se retrouvent et adorent Satan sous la forme gŽnŽralement dÕun bouc, 

baisent son derri•re et se mettent ˆ danser avant de sÕadonner ˆ ce que BartolomŽ 

Bennassar qualifiait de Ç prostitution diabolique È2. Les sorci•res Žtaient des fornicatricis, 

des prostituŽes, et cÕest un vŽritable culte au Ç dios cornudo È que certains inquisiteurs et 

dŽmonologues cherchaient ˆ dŽceler ˆ travers les informations quÕils obtenaient, comme 

cela fut le cas lors de la visite de lÕinquisiteur Juan de Valle Alvarado ˆ Zugarramurdi en 

16093. Afin dÕŽviter de nouveau la torture, Catalina Mateo se rŽtracta et finit par avouer 

que les accusations portŽes contre elle et les deux autres femmes accusŽes d'•tre sorci•res 

Žtaient vraies, notamment le rituel de lÕalliance avec le diable et les f•tes orgiaques en 

l'honneur d'une nouvelle recrue4. Juana Izquierda et Olalla Sobrino, dŽnoncŽes et accusŽes 

en m•me temps que Catalina Mateo en 1591, persistent ˆ nier les faits dÕune prŽtendue 

cŽrŽmonie diabolique et leur reniement de Dieu5. NŽanmoins, apr•s la sŽance de torture, la 

premi•re reconnut les accusations que les inquisiteurs lui reprochaient dÕapr•s les 

confessions de Catalina :  

El ruido que pasaba por su calle de unas mujeres que dec’a eran brujas y que la 
dicha Juana hab’a salido en camis—n con una garnachilla e que pasaron las dichas 
brujas e que la debieron de untar con algo e as’ de paso la hab’an llevado las dichas 
brujas a las heras de campo y que all’ hab’a visto como trece o catorce brujas y entre 
ellas unos hombres e que un coro hab’a andado bailando e una taniendo con un 
adufre e que andaban marmulleando que nunca entendi— los cantares que cantaban6. 

Des hommes participaient Žgalement aux rituels orgiaques. Mais lÕexemple du 

proc•s ouvert ˆ Tol•de contre Juan Cabez—n en 1541 tŽmoigne dÕune prŽdominance des 

                                                
1 J. Sprenger, H. Institoris, op. cit., Partie II, question IV, p. 181. 
2 B. Bennassar, LÕInquisition espagnoleÉ, p. 331. 
3 G. Henningsen, op. cit., p. 98. 
4 Cette relation de cause est traduite et publiŽe par J.-P. Dedieu, op. cit., p. 325-326. Pour le document 
orignal, voir AHN, Inq., leg. 91, exp. 1, Catalina Mateo, 1591. Nous renvoyons Žgalement ˆ la sŽance de 
torture de Catalina Mateo du 10 janvier 1590 incluse dans la cause de Juana Izquierda, AHN, Inq., leg. 88, 
exp. 13, 1591. Nous lÕavons retranscrite en annexe. 
5 Voir la retranscription des relations de cause des proc•s de Juana Izquierda et Olalla Sobrino en annexe. 
6 AHN, Inq., leg. 88, exp. 13, 1591. 
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femmes dans les rŽunions pour cŽlŽbrer le dŽmon1. Le proc•s de cet habitant du village 

dÕEras nÕest pas ˆ proprement parler instruit pour dŽlit de sorcellerie, mais pour blasph•me, 

Ç palabras escandalosas È. Dans cette affaire, la qualification Ç bruxo È appara”t lorsquÕil 

est fait allusion ˆ un cŽrŽmonial auquel sÕŽtait livrŽ lÕaccusŽ. Un tŽmoin surprit Juan 

Cabez—n, ivre, dans une Žtable, tenant une queue dÕ‰ne. Lorsque lÕaccusŽ sÕaper•ut que le 

tŽmoin sÕŽtait approchŽ de lui, Juan Cabez—n sÕexclama Ç QuŽ mal os vino Satan‡s È et 

agita la queue, ce qui provoqua lÕindignation du tŽmoin. Aucune torture ne lui fut infligŽe 

pour quÕil rŽv•le la nature de tels agissements qui sÕassociaient ˆ une pratique personnelle 

de la foi contraire aux exigences dictŽes par lÕƒglise : manger du porc le vendredi, ne pas 

aller ˆ la messe, profŽrer des injures offensantes, ne pas faire la charitŽ. Ë dire vrai, bien 

que le rite superstitieux quÕil put pratiquer reprŽsent‰t une quelconque invocation du 

dŽmon, elle ne correspondait pas ˆ ce que les traitŽs sÕŽtaient ŽvertuŽs ˆ dŽfinir. Le 

Tribunal juge avec clŽmence cet homme pour pratiques superstitieuses, car il nÕy avait pas 

la trace dÕun pacte et, surtout, pas la moindre trace de perfidie : Ç il nÕa pas rendu 

ÒhommageÓ et il nÕa pas reniŽ la foi È2. 

Une fois la sorci•re ou le sorcier identifiŽ, la justice inquisitoriale espagnole 

cherchait ˆ dŽceler si la personne avait consciemment pactisŽ avec le diable ou si ce 

dernier sÕŽtait jouŽ dÕelle en provoquant des illusions : pacte explicite ou implicite3. Ainsi, 

sÕil y avait eu usage dÕinvocations au dŽmon, celles-ci Žtaient examinŽes sous une double 

perspective : lÕhŽrŽsie nÕŽtait pas dŽclarŽe, si les paroles employŽes visaient 

lÕassujettissement au diable ; au contraire, si elles suppliaient ses services pour obtenir son 

aide, cela induisait lÕidol‰trie et confirmait lÕhŽrŽsie. Du reste, cette mŽthode nÕenlevait 

rien ˆ la conviction de beaucoup au XVIe si•cle en Europe que Ç les sorci•res (nÕŽtaient) 

pas de simples hŽrŽtiques, mais des apostats et m•me davantage È.4 Pour des thŽologiens 

comme Mart’n de Casta–ega, tout relevait dÕun pacte explicite : 

Donde parece que puede haber dos maneras de tales ministros al demonio con pacto 
expreso consagrados : unos que realmente se van a tierras y mares y partes remotas 
por ministerio diab—lico, y otros, que arrebatados los sentidos, como en grave y 
pesado sue–o, tienen revelaciones diab—licas de las cosas remotas y ocultas [É], los 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 200, exp. 20, 1546. 
2 J. Sprenger, H. Institoris, op. cit., p. 354-355. 
3 H. Charles Lea, Historia de la Inquisici—n espa–ola..., t. III, p. 573-574. 
4 J. Sprenger, H. Institoris, op. cit., p. 235. 
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unos y los otros tienen hecho con el demonio pacto expl’cito y expreso, y el 
demonio con ellos, y son llamados brujos1. 

Dans la relation de cause de Juan Cabez—n, lÕInquisition considŽra quÕaucun pacte 

nÕavait ŽtŽ passŽ avec le diable, malgrŽ la rŽputation de sorcier que la communautŽ lui 

attribuait par sa m•re qui lÕavait ŽtŽ avant lui. CÕest elle qui avait perpŽtuŽ la damnation :  

[É] Es pœblica voz y fama que en el vulgo todos le tienen en opini—n de bruxo 
porque [É] su misma madre era2. 

Le pacte avec le dŽmon, lÕobsession charnelle et la perversion sont davantage des 

actes de sorci•res qui sÕadonnent aux sacrifices et aux actions malŽfiques. Les sorci•res 

Žtant dŽfinies comme des adeptes du diable, leurs intentions cachent davantage de malice. 

2) Mauvais Ïil et mŽfaits  

Ë partir du XIVe si•cle, une des raisons primordiales invoquŽes aussi bien par un 

grand nombre de moralistes et dÕinquisiteurs que par les mentalitŽs populaires dans 

lÕalliance des sorci•res avec le diable Žtait la passion dŽvorante de la vengeance. Une 

vengeance qui sÕabat sur les personnes, les animaux, les rŽcoltes ou provoque tout 

ŽvŽnement malheureux. Cependant, le probl•me fut de savoir de quelle mani•re les 

sorci•res tuaient ou dŽvastaient des rŽcoltes enti•res. CÕest de nouveau ˆ partir du Malleus 

Maleficarum quÕallait •tre acceptŽ ce que, jusque-lˆ, une grande majoritŽ de thŽologiens 

considŽrait comme relevant du domaine de la superstition : le mauvais Ïil3. 

Durant tout le Moyen åge et bien au-delˆ du XVIe si•cle, la croyance au malŽfice 

par suggestion, la fascinaci—n ou aojamiento, ou bien encore dans le langage populaire mal 

de ojo ou ponzo–a (mauvais Ïil ), Žtait largement diffusŽe4. Ainsi que le rappelle Mar’a 

Tausiet, le terme fascinaci—n employŽ par les couches sociales les plus ŽlevŽes dŽrivait du 

mot latin fascinum, sortil•ge, et dŽsignait lÕaction de lÕimagination jumelŽe aux mauvaises 

                                                
1 M. de Casta–ega, op. cit., question VI, p. 22-24. 
2 AHN, Inq., leg. 200, exp. 20, 1546. 
3 Ainsi le spŽcifie le Malleus Maleficarum : Ç Quant ˆ la mani•re dont les sorciers font pŽrir les animaux et 
les b•tes de somme, il faut dire quÕils op•rent comme pour les hommes. Ils peuvent ensorceler par le toucher 
et le regard, ou par le seul regard, ou par un objet malŽfique placŽ sous le seuil de la porte de lÕŽtable ou pr•s 
de lÕendroit o• lÕon va boire È. Op. cit., p. 357. 
4 D.T.C., Ç Sorcellerie È, col. 2397. 
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intentions humaines sur un individu ou un ŽlŽment faible1. LÕoculus fascinans ou la 

jettatura (termes relevant de la thŽologie) Žtait donc cette action malfaisante quÕun 

individu, par la seule action de son regard, pouvait provoquer2. 

LÕinflux corporel de lÕaojamiento fut un th•me discutŽ par les docteurs et les 

penseurs chrŽtiens qui dŽbattirent sur ces forces mauvaises provenant de lÕaction de 

lÕimagination, malgrŽ le rapport Žtroit que celles-ci entretiennent avec le monde de la 

superstition3. En 1533, Cornelius Agrippa jugeait que le malŽfice par suggestion provenait 

du contact avec des individus malfaisants, considŽrant pour cela quÕil fallait sÕen Žloigner 

Ç [É]  puesto que al estar su alma llena de malas irradiaciones, transmit’an un pernicioso 

contagio a quienes se acercaban È4. Inversement, la compagnie de personnes bonnes et 

heureuses incitait ˆ la bienveillance : Ç el mal origina mal y el bien origina bien sobre 

aquello con lo que est‡ en contacto, y a veces por mucho tiempo È5. Toutefois, les 

divergences dÕopinions portaient davantage sur la fa•on dÕuser de ce mauvais Ïil 6. 

En Espagne, la question de la fascinaci—n fut amplement traitŽe par le marquis 

Enrique de Villena en 1425. Dans Tractado del ojo o de la fa•inaci—n, ce dernier 

                                                
1 Sur le th•me de lÕaojamiento, nous renvoyons ˆ lÕouvrage de M. Tausiet qui propose une analyse sur lÕŽtat 
de croyances autour du mauvais Ïil dÕapr•s les proc•s de sorcellerie en Aragon. Elle rappelle, entre autres, 
que depuis lÕAntiquitŽ, la croyance ˆ un tel recours suscite des opinions controversŽes, et nombreux furent les 
auteurs antiques et chrŽtiens qui sÕintŽress•rent ˆ ce phŽnom•ne, tant du point de vue philosophique que 
mŽdical. La raison est que son influx touchait concomitamment lÕ‰me et le corps, comme lÕindiquait dŽjˆ 
lÕƒvangile de Marc sur lequel sÕŽtaient appuyŽes les th•ses thomistes pour traiter de lÕaction supposŽe du 
Ç mauvais Ïil  È : Ç Il disait : ÒCe qui sort de lÕhomme, voilˆ ce qui souille lÕhomme. Car cÕest du dedans, du 
cÏur des hommes, que sortent les desseins pervers : dŽbauches, vols, meurtres, adult•res, cupiditŽs, 
mŽchancetŽs, ruse, impudicitŽ, envie, diffamation, orgueil, dŽraison. Toutes ces mauvaises choses sortent du 
dedans et souillent lÕhommeÓ È. Les informations que nous apportons ici sÕappuient, entre autres, sur les 
recherches de cette historienne. Voir M. Tausiet, Ponzo–a en los ojos..., p. 303-304. 
2 Ibid., p. 303-326. 
3 Le th•me des yeux Ç assassins È demeura un sujet important aussi bien pour les thŽologiens que pour les 
mŽdecins. Il nÕest donc pas surprenant de voir Antonio de Cartagena, Žminent mŽdecin espagnol en 1529, 
assurer que les aveugles ne pouvaient pas provoquer lÕaojamiento, car dŽpourvus du sens de la vue, ils 
nÕŽtaient pas ˆ m•me dÕimaginer des actions nŽfastes. CitŽ par M. Tausiet, op. cit., p. 304. 
4 E. Cornelio Agrippa, De occulta philosophia (1533), trad. esp. : Filosof’a oculta. Magia natural, livre I, 
Madrid, Ed. Alianza, 1992, p. 251-252. ƒgalement citŽ par M. Tausiet, op. cit., p. 304. 
5 Comme lÕŽvoque M. Tausiet, cette question soulevait dÕautant plus dÕintŽr•t quÕelle impliquait la rŽsolution 
de la maladie dÕun point de vue mŽdical. En effet, dans la lignŽe des thŽories antiques dÕHippocrate sur les 
quatre humeurs qui composent le tempŽrament de lÕhomme, cÕest-ˆ -dire sa constitution naturelle (le sang, le 
flegme, la col•re, la mŽlancolie), le Ç regard meurtrier È fut tr•s t™t considŽrŽ comme un sympt™me pouvant 
entra”ner une modification physiologique et psychique de la personne considŽrŽe comme touchŽe par les 
effets de la fascinaci—n. Le malŽfice par suggestion, au m•me titre que dÕautres signes pathologiques, 
provoquait lÕinterruption dÕune des quatre humeurs prŽsentes dans le corps. Une fois dŽcelŽe la cause, on 
procŽdait au rŽtablissement des fluides, des humeurs, par lÕapplication de rem•des dŽvastateurs tels les 
saignŽes ou les lavements. Voir M. Tausiet, op. cit., p. 307-308. 
6 Au XIII e si•cle, saint Thomas dÕAquin sÕinterrogeait sur lÕinfluence de lÕoculus fascinans. Ou plus 
exactement, sur la possible corporŽitŽ de cet influx. Cela lÕamena ˆ Žtablir que cette action ne sÕopŽrait que 
par un agent physiologique. Voir R. Salillas, La fascinaci—n en Espa–a : brujas, brujer’a, amuletos, 
Barcelona, MRA, 2000, p. 30-35. 
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sÕintŽressait ˆ la fa•on de dŽtecter le mal de ojo et dÕy remŽdier, car le rapport aux actions 

du mauvais oeil Žtait le m•me que pour dÕautres maladies contagieuses comme la peste ou 

la l•pre1. Ce traitŽ Žtait dÕautant plus intŽressant quÕil faisait le pont entre les convictions 

religieuses et les Ç thŽories È mŽdicales de lÕŽpoque. Il introduisait, en effet, un ŽlŽment 

fondamental qui viendrait parfaire le portrait-robot de la sorci•re : le mal de ojo Žtait de 

prŽfŽrence un mŽfait causŽ par des femmes prŽsentant, de surcro”t, des anomalies 

corporelles. 

En effet, dans la lignŽe de la philosophie antique, le marquis de Villena affirmait 

dans un premier temps que des personnes peuvent intervenir par leur imagination de fa•on 

dŽlibŽrŽe ; leur simple mauvaise complexion Žtait la source des effets de la fascination. Par 

leur aspect, les personnes suspectŽes endossent un caract•re monstrueux qui les rend 

soup•onnables. Les femmes y Žtaient dÕautant plus enclines que leur corps Žtait rattachŽ au 

changement : menstrues, grossesse, mŽnopause2. En dÕautres termes, puisque leur 

organisme fonctionne sur une nature vouŽe au changement, donc viciŽe par rapport au 

mod•le humain rŽfŽrence (cÕest-ˆ -dire la nature masculine), les difformitŽs liŽes ˆ la 

vieillesse, les changements physiologiques, ou les maladies se prŽsentent comme les 

preuves potentielles dÕune action malfaisante3. LÕon invoque lÕaction du mal de ojo 

provoquŽ par des brujas d•s lors quÕaucune solution rationnelle ne peut expliquer des 

phŽnom•nes dŽsastreux ou des morts subites : impuissance sexuelle, absence dÕappŽtit, 

mort subite dÕanimaux ou de nouveaux nŽs.  

En Nouvelle Castille, bien que la croyance au mauvais Ïil vari‰t selon les couches 

sociales, on en soup•onnait les effets d•s lors quÕun enfant b‰illait, pleurait, ou Žtait 

victime dÕune maladie mystŽrieuse. LÕhistorien Rafael Salillas rappelle combien il Žtait 

commun dÕattribuer ces causes au mal de ojo et de les associer ˆ lÕinfluence des sorci•res4. 

                                                
1 Cette association nÕest en rien surprenante : les distinctions et les rem•des fournis par le marquis de Villena 
sÕinscrivaient tout ˆ la fois dans les discussions doctrinales en vigueur et dans une tradition de pharmacopŽe 
en usage depuis le XIIIe si•cle. Voir Ç Tres tratados de Enrique de Villena È, Revue Hispanique, 41 (1917), 
p. 182-197. 
2 Cet Žminent mŽdecin estimait que Ç avemos domŽstico exenplo del da–o de la vista e infec•i—n de las 
mugeres menstruosas È. Et tout au long de sa dŽmonstration appara”t une argumentation qui ne sÕŽloigne 
gu•re du monstrum antique, cÕest-ˆ -dire de cet •tre ou de cette chose qui sort de la nature. Voir Ç Tres 
tratados de Enrique de Villena ÈÉ, p. 182-190. 
3 Cet ŽlŽment nÕŽtait point novateur. Au XIIIe si•cle, les thŽories thomistes discutaient ces traits partagŽs par 
la sociŽtŽ mŽdiŽvale qui considŽraient que les vieilles femmes Žtaient davantage impliquŽes dans ces affaires 
de malŽfices par suggestion : Ç Si lÕ‰me est agitŽe dÕune vŽhŽmente malice, comme il arrive souvent chez les 
vieilles femmes, leur regard sera nuisible surtout pour les jeunes enfants tr•s sujets aux impressions de 
lÕextŽrieur È. Voir R. Salillas, op. cit., p. 30-35; D.T.C, Ç Sorcellerie È, col. 2397. 
4 R. Salillas, op. cit., p. 15-19. 
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La grande majoritŽ des cas de sorcellerie instruits ˆ Tol•de entre 1529 et 1655 en 

tŽmoigne. 

En 1541, Juana Ruiz est clairement dŽnoncŽe par des voisins du village de Daimiel 

comme sorci•re avec les mŽfaits relevant du type de la bruja, cÕest-ˆ -dire, ˆ la suite de 

nombreuses morts dÕenfants et de femmes enceintes1. En 1646, Ana de Nieba et Mar’a 

Manzanares seront inculpŽes pour les m•mes causes. Au demeurant, lÕinfanticide Žtait une 

particularitŽ essentielle du personnage de la bruja2.  

Jeter un sort par le regard (aojar) Žtait un signe manifeste des actions diaboliques 

de ces sortes de gens tendus vers la perversion3. Mais parmi eux, les vieilles femmes y 

occupaient une place de choix. Car, selon les dŽmonologues ou moralistes, du fait m•me 

de leur impuretŽ corporelle et de la perte de leur fonction reproductive, et par voie de 

consŽquence, lÕimpossibilitŽ dÕassouvir leur penchant, elles projettent leurs mauvaises 

intentions par les yeux4. Mart’n de Casta–ega expliquait ainsi la prŽdominance des vieilles 

femmes dans le mŽfait du mal de ojo et de la sorcellerie : 

E m‡s son de las mujeres viejas y pobres que de las mozas y ricas, porque como 
despuŽs de viejas los hombres no hacen caso dellas, tienen recurso al demonio, que 
cumple sus apetitos, en especial si cuando mozas fueron inclinadas y dadas al vicio 
de la carne5. 

Ë la fin de ce chapitre, ce fr•re franciscain fixe le lien entre lÕaojamiento, les 

sorci•res et le culte au dŽmon ainsi que les morts dÕenfants : 

                                                
1 Ce proc•s fut ŽtudiŽ par J. Caro Baroja dans Vidas m‡gicas e Inquisici—nÉ, vol. 2, p. 65-81. Pour le proc•s 
original : AHN, Inq., leg. 95, exp. 7, 1541. 
2 Selon G. Henningsen, pour les sorci•res basques de 1610, les tŽmoins leur attribu•rent entre autres 
homicides, Ç dix-huit infanticides È. LÕhistorien prŽcise m•me que lÕattribution de tels crimes Žtait admise 
aussi bien par les dŽnonciateurs que par les accusŽs eux-m•mes : Ç Las brujas sol’an vengarse en los hijos de 
sus enemigos, y la mayor’a de los infanticidios admitidos por ellos y ellas ante el Santo Oficio confirmaban 
esta creencia È. Op. cit., p. 89-91. 
3 Ainsi lÕaffirmait en 1529, Pedro Ciruelo : Ç No solamente se hazen supersticiones y hechizerias para 
alcan•ar bienes, y para se librar de los males : mas tambien algunos perversos hombres, y mugeres las 
hazen para da–ar y hazer mal a otros sus proximos. [É] Y a este proposito viene lo que comunmente dizen 
que unos aojan a otros : quiere dezir que los da–an con el ojo quando de hito los miran È. Op. cit., p. 94. 
4 En Espagne, le Ç maestro Ciruelo È expliquait deux fa•ons dÕintervenir par les yeux : lÕune naturelle, lÕautre 
intentionnelle. Mais dans la catŽgorie des causes naturelles, il pla•ait au m•me plan Ç un leproso : un 
buboso : una muger sangrienta de su costumbre: alguna vieja de mala complexion È. Le dŽmonologue 
Mart’n de Casta–ega traitait dÕun m•me sujet quÕil associait, quant ˆ lui, ˆ la superstition. Il ajoutait toutefois 
lÕaspect dŽmoniaque des vieilles femmes qui possŽdaient des Ç rayos que salen de sus ojos È : Ç Y esta 
infici—n y ponzo–a tienen m‡s unas que otras, y en especial las viejas, que han dejado de purgar sus flores a 
sus tiempos por la naturaleza ordenados, porque entonces purgan m‡s por los ojos y son de peor complexi—n 
por raz—n de la edad; y as’ la vista de las semejantes es m‡s peligrosa È. Voir P. Ciruelo, op. cit., p. 96 ; 
M. de Casta–ega, op. cit., p. 34-36. 
5 M. de Casta–ega, op. cit., p. 34-36. 
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Es verdad [É] que se puede acrecentar y encender la malicia de la ponzo–a con la 
malicia del coraz—n [É] y esto proceder’a de alguna persona maliciosa o bruja, o 
hechicera, que [É] desean hacer mal a las criaturas inocentes por servir al demonio, 
su se–or1.  

Avec la dŽfinition du mauvais Ïil, nous sommes ici, selon Rafa‘l Salillas, face au 

Ç tipo teatral (de la bruja) È, cÕest-ˆ -dire le type conventionnel de la sorci•re2. Ainsi que le 

synthŽtise cet historien, la sorci•re est la vieille femme ‰gŽe, veuve, colŽrique, laide ou 

avec des difformitŽs physiques, vivant seule, ne bŽnŽficiant que de maigres revenus et 

logeant souvent en retrait de la communautŽ villageoise. LÕensemble des femmes 

dŽnoncŽes comme sorci•res entre 1530 et 1655 correspond au physique de ces femmes 

suspectes : veuve, vieille femme solitaire au physique ingrat ou aux manies Žtranges. En 

relation avec ce dernier point, par exemple, en 1645, Mar’a Manzanares fut aper•ue toute 

nue au dŽtour dÕun bois tenant un petit vase. Les tŽmoins qui lÕaper•urent la virent se 

pencher pour ramasser, selon eux, des cafards :  

s—lo tra’a cubiertos los pechos hacia arriba y de all’ descubierta y con un jarrillo en 
la mano cogiendo entre galasos y pe–as a su parecer unos animalillos que dicen 
cucarachas3. 

La vieille femme, accusŽe dÕavoir conclu un prŽtendu pacte avec le dŽmon, assura 

au Tribunal quÕelle nÕŽtait quÕen train de sÕŽpucer. Ë travers les proc•s que nous avons 

examinŽs, les tŽmoins ˆ charge imputent des faits malheureux et incomprŽhensibles aux 

vieilles femmes. Ils les impliquent dans des morts inexpliquŽes, dÕautant plus lorsquÕelles 

ont appliquŽ des rem•des en vue dÕune guŽrison. Car cÕest lˆ le propre dÕune intention 

perverse, proprement liŽe au diable, lui qui se joue des hommes : sous lÕapparence dÕune 

action bŽnŽfique se cache le mal, quand bien m•me cette action mauvaise serait 

involontaire. 

Cette croyance sÕŽtait fortement implantŽe dans les mentalitŽs espagnoles au point 

que, ˆ lÕaube des grands traitŽs dŽmonologiques, le malŽfice par suggestion associŽ ˆ 

lÕaction des sorci•res devenait indŽfectiblement le lot de vieilles femmes. La concrŽtisation 

de cette influence se retrouve dans lÕŽvocation des ri–as ou querelles entre les membres 

dÕune m•me communautŽ. Cette Žvocation est prŽsente aussi bien dans les proc•s en forme 

                                                
1 Ibid. 
2 R. Salillas, op. cit., p. 40. 
3 AHN, Inq., leg. 90, exp. 8, 1646, fol. 30.  
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que dans les premi•res dŽnonciations entendues par le Tribunal de Tol•de et souvent la 

cause de maladies incomprŽhensibles.  

Cependant, lÕaspect physique et le dŽsir de vengeance ne sont pas les seules causes 

dÕune telle dŽsignation. LÕune des raisons fondamentales sur laquelle sÕappuyait ce prŽjugŽ 

partagŽ non seulement par les classes religieuses, mais aussi populaires Žtait lÕenvie, pŽchŽ 

capital attribuŽ en prioritŽ au sexe fŽminin. Cette particularitŽ est manifeste dans les 

sources que nous avons ŽtudiŽes : les tŽmoins assimilent lÕenvie ˆ lÕaction du mauvais Ïil, 

ou plus exactement ˆ une influence qui leur porte prŽjudice. Mar’a Tausiet avait relevŽ 

cette m•me assimilation dans les proc•s de sorcellerie instruits en Aragon au XVIe si•cle. 

LÕhistorienne rappelle les raisons de ce lien avec la envidia : 

[É] Dicho tŽrmino (procedente del lat’n invidia, y derivado a su vez del verbo 
invidere, compuesto de in y videre) significaba en origen Ç mirar con malevolencia o 
con malos ojos È, con lo que ven’a a ser en realidad un sin—nimo del aojamiento. La 
asociaci—n realizada entre mirar intensamente, la envidia y el mal de ojo no era 
exclusiva a los tratadistas : al contrario, [É] se hallaba en la ra’z de la creencia 
popular en dicho fen—meno1.  

QuÕil sÕagisse de lÕaffectation dÕune humeur, de lÕinfluence des dŽmons ou des 

mauvaises intentions dŽtectŽes dans le voisinage (cÕest-ˆ -dire le mauvais Ïil vu sous 

lÕangle mŽdical, thŽologique et Ç populaire È), lÕensemble du corps social partageait la 

croyance que lÕenvie, prolongement dÕune attitude Žgo•ste, Žtait la cause principale du mal 

de ojo. 

Cependant, cette assimilation sÕop•re Žgalement par la nature invisible de cet 

influx. Car la gravitŽ quÕacquiert une telle pratique se conjugue au fait quÕelle soit 

indiffŽrente ˆ la faiblesse de lÕindividu ˆ qui on octroie un tel pouvoir ou que sÕoctroie la 

personne elle-m•me2. Cet aspect intŽrieur qui est directement en lien avec la volontŽ 

dŽlibŽrŽe dÕuser du mauvais Ïil permet alors dÕaccrŽditer la nocivitŽ dÕun ou de plusieurs 

individus, sans quÕil soit nŽcessaire dÕobtenir la preuve prŽalable de tels agissements, 

dÕautant que ce pouvoir est reliŽ ˆ lÕimagination. En ce sens, lÕattribution de nÕimporte quel 

mŽfait peut •tre possible tant que son action est invisible, mais les consŽquences sont 

rŽelles : les maladies, la mort du bŽtail, les intempŽries. Ainsi, le regard des vieilles 

                                                
1 M. Tausiet, op. cit., p. 309. 
2 Cette rŽflexion sÕinscrit dans le prolongement des thŽories de R. Girard. En effet, pour ce chercheur, Ç les 
persŽcuteurs finissent toujours par se convaincre quÕun petit nombre dÕindividus, ou m•me un seul, peut se 
rendre extr•mement nuisible ˆ la sociŽtŽ tout enti•re, en dŽpit de sa faiblesse relative È. Voir Le bouc 
Žmissaire, Paris, Grasset, 1982, p. 25-26. 
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femmes est dÕautant plus terrible quÕil est cachŽ ˆ lÕintŽrieur dÕelles-m•mes. Et par un 

Ç transfert È, la sorci•re, cachŽe par lÕobscuritŽ, cache Žgalement ses intentions. 

Toute action nŽfaste peut alors •tre attribuŽe exclusivement ˆ de vieilles femmes 

aux mauvaises intentions du fait de leur nature envieuse et orgueilleuse, comme ce fut le 

cas en 1590. Catalina Mateo, Juana Izquierda et Olalla Sobrino furent accusŽes dÕavoir tuŽ 

des enfants en leur infligeant des tourments provoquŽs par lÕabandon dŽlibŽrŽ ˆ lÕaction du 

diable1.  

En rŽalitŽ, cÕest ˆ partir des annŽes 1530-1540 que lÕon voit appara”tre ˆ Tol•de les 

premi•res dŽnonciations et accusations normatives contre des sorci•res : dÕun c™tŽ les 

morts dÕenfants ou de femmes enceintes, les ri–as qui provoquent le dŽsir de vengeance ; 

de lÕautre, les rituels, le pacte avec le dŽmon, les rituels et les malŽfices. Tout cela dans une 

partie de lÕEspagne o•, comme lÕavaient signalŽ Jean-Pierre Dedieu et Julio Caro Baroja 

avant lui, lÕon sÕadonnait bien plus ˆ la hechicer’a2. 

En effet, bien que les pratiques magiques et la sorcellerie fussent bl‰mŽes par 

lÕautoritŽ ecclŽsiastique, une des diffŽrences essentielles Žtablies par les institutions 

religieuses entre ces deux types dÕintervention magique rŽside en ce que la hechicera (la 

magicienne) Žtait sollicitŽe. CÕest-ˆ -dire, elle intervenait dans lÕintŽr•t dÕautrui. En outre, 

les moyens quÕelle employait Žtaient connus des commanditaires qui pouvaient les 

appliquer eux-m•mes, comme le montrent bon nombre de proc•s dÕhechicer’a traitŽs ˆ 

Tol•de. Ainsi, en 1536, Francisca D’az vint se dŽnoncer devant lÕInquisition pour avoir usŽ 

de sortil•ges et avoir eu recours aux services de ce quÕelle appelle une sorci•re3. Dans sa 

dŽposition, il sÕagissait bien plus des services dÕune hechicera et ainsi devait le percevoir 

le Tribunal, ˆ en juger par la sentence lŽg•re quÕil infligea ˆ Francisca D’az pour ses dires 

et pour •tre venue (surtout !) se dŽnoncer Ç spontanŽment È. 

Il nÕest pas rare de voir lÕassimilation entre lÕaccusation de Ç bruja È et 

Ç hechicera È par lÕautoritŽ elle-m•me. Du reste, m•me pendant les fortes persŽcutions qui 

sÕŽchelonnent entre 1530 et 1655, les proc•s o• apparaissent lÕaccusation de Ç bruja È 

proprement dite sont cataloguŽs par lÕInquisition de Tol•de sous la catŽgorie 

Ç Hechicer’as È, illustrant une tendance plut™t mŽfiante ˆ ne pas rendre ces affaires plus 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 91, exp. 1, Catalina Mateo, 1591 ; leg. 88, exp. 13, Juana Izquierda, 1591 ; leg. 2105, 
exp. 27, Olallla Sobrino, 1591. 
2 Voir J.P. Dedieu, op. cit., p. 320-323 ; J. Caro Baroja, Las brujas y su mundoÉ, p. 62. 
3 B. Bennassar a traduit la dŽposition de Francisca D’az dans son ouvrage LÕhomme espagnol, attitudes et 
mentalitŽs du XVIe au XIXe si•cle, Paris, Complexe, 1995, p. 222-223. 
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importantes que ce quÕelles Žtaient. DÕailleurs, lÕaccusation sÕaccompagne souvent de la 

prŽcision supersticiones. Ë Tol•de, en 1646, la cause qui sÕouvre contre Mar’a Manzanares 

pour sorcellerie Žtablit quÕelle fut : 

Testificada de brujer’as y hechi•er’as y supersticiones por 28 testigos los 23 mayores 
y los 4 de m‡s de 20 a–os los 13 varones y las 14 mujeres1. 

Dans cette affaire, ˆ la suite de diverses pratiques Ç magiques È ou hechicer’as 

infructueuses, Mar’a Manzanares est dŽnoncŽe par trente tŽmoins comme Žtant une 

sorci•re. ConsidŽrŽe comme guŽrisseuse hechicera, cette vieille femme se transforme en 

bruja ˆ la suite de sortil•ges infructueux. Dans la troisi•me accusation contre la vieille 

femme, le procureur se fait lÕŽcho de cette dŽgradation en associant ces deux concepts pour 

appuyer la gravitŽ non seulement des crimes qui sont reprochŽs ˆ lÕaccusŽe, mais aussi, et 

surtout, le fait quÕelle persiste ˆ nier les accusations portŽes contre elle : 

El fiscal, agrabando m‡s la [causa] contra Mar’a Manzanares, vecina de Miraflores 
de la Sierra, presa en las c‡rceles secretas de esta Inquisici—n por bruja y hechicera 
con pacto expreso con el demonio y aqu’ presente por bruja [É] 2. 

Or, le refus dÕavouer ses fautes, quand bien m•me elle nÕen aurait commis aucune, 

constituait bien souvent la marque dÕune ‰me, sinon diabolique, du moins insoumise ˆ la 

volontŽ de Dieu. Aux yeux des juges, une telle attitude sÕinscrivait dans le crime dÕhŽrŽsie 

ˆ laquelle Žtait assujettie la sorcellerie. 

En effet, selon le regard institutionnel, la sorcellerie implique deux notions 

complŽmentaires : le recours ˆ une force supŽrieure ˆ la nature face ˆ laquelle on ne se 

place pas en position dÕasservissement et le malŽfice3. Tr•s t™t, la thŽologie chrŽtienne 

dŽfinit le sorcier ou la sorci•re comme des •tres qui provoquent des puissances ˆ des fins 

Žgo•stes. Ils agissent seuls et exclusivement dans leurs propres intŽr•ts, prŽtentions qui se 

posent en contradiction avec lÕhumilitŽ et lÕobŽissance quÕimplique la foi en Dieu. De fait, 

lÕaspect condamnable de la sorcellerie repose sur la vanitŽ de se prŽtendre au-dessus dÕune 

force supŽrieure ˆ la volontŽ humaine. LÕaccusation contre Ana de Nieba par Isabel de 

Munequilla, ratifiŽe le 26 juillet 1644, est un exemple intŽressant. Les villageois de 

Miraflores de la Sierra recouraient aux services dÕAna de Nieba pour obtenir des rem•des ˆ 

toutes sortes de maladies. Un jour, apr•s avoir insultŽ publiquement Ana de Nieba en la 
                                                
1 AHN, Inq., leg. 90, exp. 8, 1646, fol. 4. 
2 AHN, Inq., leg. 90, exp. 8, 1646, fol. 124. 
3 D.T.C, Ç Sorcellerie È, t. XIV, col. 2394-2417. 
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traitant de Ç puta vieja È et de Ç bruja È, deux gar•ons moururent sans quÕaucun rem•de 

pžt les guŽrir. Selon les dires dÕIsabel de Munequilla, lorsquÕils tomb•rent malades, la 

m•re de lÕun dÕentre eux, avec qui Ana de Nieba sÕŽtait disputŽe, alla lui demander quÕelle 

administr‰t un rem•de ˆ son fils. Isabel de Munequilla rapporte les raisons prŽsumŽes qui 

pouss•rent la vieille femme ˆ refuser :  

[...] Y m‡s dice que muri— otro ni–o de un enfermo de Orozco de edad de once a–os 
tambiŽn embrujado y ha o’do decir este testigo a su madre que Ana de Nieba le 
hab’a hecho mal y muerto la criatura, porque el muchacho la hab’a llamado bruja ; y 
que yendo all‡ la de Gonzalo PŽrez diciŽndola que si algœn remedio ten’a se le 
hiciese, respondi— que ya no ten’a remedio porque la hab’a llamado bruja y ans’ que 
entrambos ni–os estaban bien muertos1. 

Non seulement elle avait refusŽ dÕaider ces enfants, pŽchŽ qui allait ˆ lÕencontre de 

la charitŽ, mais elle se rŽjouissait de leur mort. D•s lors, la preuve Žtait faite pour le tŽmoin 

que cette attitude ne pouvait que cacher lÕinfluence perverse dÕune femme tendue vers le 

mal. ƒtant donnŽ quÕau Si•cle dÕOr la cause des ŽvŽnements nŽfastes est ˆ chercher dans 

lÕentourage, Ana de Nieba et Mar’a Manzanares, son acolyte, rŽpondant aux traits 

spŽcifiques des sorci•res, furent accusŽes de la sorte. 

Pour le procureur Pedro Morales et les inquisiteurs Juan Santos de San Pedro, 

Mart’n de Celaya Ocariz et Diego Escolano qui trait•rent la cause, le refus de ces deux 

femmes de collaborer et dÕavouer leur crime mettait alors en Žvidence la vanitŽ. Dans la 

mesure o• lÕaveu Žtait la seule preuve susceptible de bŽnŽficier de la clŽmence du 

Tribunal, la vanitŽ, considŽrŽe comme un pŽchŽ mortel, est la preuve incontestable du refus 

de Dieu, et donc du lien au dŽmon, car elle rŽv•le la volontŽ dŽlibŽrŽe de sÕopposer au 

prŽcepte fondamental de lÕhumilitŽ. 

Pour lÕinstruction dÕun cas de sorcellerie, des crit•res types avaient ŽtŽ dŽgagŽs 

dans le but de mener ˆ bien lÕexpertise et le jugement des affaires : lÕinitiation diabolique, 

lÕenvol nocturne pour le sabbat, les cŽrŽmonies sabbatiques, les maladies et les 

catastrophes provoquŽes par le mauvais Ïil. La sorci•re est donc avant tout celle qui 

attente aux biens et aux personnes par le biais du surnaturel malŽfique. 

Cependant, m•me si toute femme Žtait susceptible dÕ•tre sorci•re, certaines sont 

suspectŽes plus facilement que dÕautres par les tŽmoins. Les soup•ons se portent sur les 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 90, exp. 8, 1646, fol. 11r. 
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veuves ou vieilles femmes des villages qui dispensent ˆ lÕoccasion des rem•des, qui 

poss•dent un pouvoir pervers intŽrieur qui ne peut sÕextŽrioriser que par des yeux 

susceptibles de provoquer des malaises soudains ou des maladies mystŽrieuses1. DÕune 

fa•on gŽnŽrale, nous avons vu que les femmes inculpŽes pour sorcellerie ˆ Tol•de 

prŽsentent ces m•mes caractŽristiques, qui ne diff•rent dÕailleurs pas de celles prŽsentes 

sur le reste du territoire. Au reste, dŽnoncŽe comme sorci•re, la femme inculpŽe pour 

sorcellerie est confrontŽe ˆ tout ce qui caractŽrise la sorci•re, quand bien m•me, comme ce 

fut le cas ˆ Tol•de, les faits rapportŽs par les dŽnonciateurs ne renverraient pas aux crit•res 

Žtablis par la justice. La femme accusŽe dÕ•tre sorci•re Žtait une femme Ç mauvaise È en 

soi. 

B Ð Le proc•s canonique dÕune religieuse mystique 

Ë travers ceux quÕelle choisit de proclamer saints, lÕƒglise vise avant tout ˆ susciter 

lÕimitation de celui ou de celle quÕelle a jugŽ(e) comme portant au plus haut les attributs de 

la saintetŽ2. DÕun point de vue thŽologique, pour ceux engagŽs dans la foi, Ç suivre È le 

Christ c'est sÕengager dans la voie gŽnŽrale de lÕimitation et le servir. Mais ceci ne doit pas 

sÕaccomplir par une volontŽ forcŽe dÕimiter (au sens de contrefaire) les marques 

extŽrieures. LÕimitation doit se parfaire dans la capacitŽ du religieux dÕaimer Dieu et de sÕy 

soumettre3. CÕest seulement ˆ cette condition que la gratuitŽ des rŽvŽlations divines peut se 

rŽvŽler4. Pour cela, la contemplative, comme lÕecclŽsiastique, doit faire preuve de qualitŽs 

morales rŽpondant aux prŽceptes religieux essentiels. Seule la pratique de ces prŽceptes 

peut les diffŽrencier des dŽvots ordinaires.  

Cependant, lÕexercice seul de ces qualitŽs morales ne suffit pas ˆ tŽmoigner dÕune 

vie exemplaire. LÕexistence du vertueux ou de la vertueuse doit sÕaccomplir, avant tout, 

dans le surpassement des vertus de la foi exigibles ˆ tout fid•le. Or, si les vertus doivent 

                                                
1 D.T.C., Ç Sorcellerie È, col. 2397. 
2 Selon la thŽologie, la Ç saintetŽ È sÕŽtablit sur la base dÕune distanciation : lÕhomme a provoquŽ sa chute, 
mais sÕil prend conscience de cette rŽalitŽ et se purifie du pŽchŽ, sÕil Ç se sanctifie È, il peut se sŽparer d•s 
lors du profane. Dans cette voie, tout chrŽtien doit tendre ˆ lÕimitation. Mais il ne sÕagit pas de copier le 
Christ, mais de se placer ˆ sa Ç suite È pour •tre conduit par lui et vers lui. Voir D.B., Ç SaintetŽ È, t. V, col. 
1361-1362. 
3 Ainsi le rappelait le fr•re Juan de los çngeles au XVII e si•cle : Ç Hum’llate a Dios, hijo Deseoso, si no 
quieres ser miserablemente enga–ado ; porque parecer es de todos los Santos que solos los soberbios viven 
en este peligro È. Voir Di‡logos, op. cit., p. 219.  
4 D.T., Ç Imitation È, p. 317-319 ; Ç ObŽissance È, p. 465. 
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•tre parfaites, elles ne doivent pas moins •tre exceptionnelles. Pour lÕƒglise, non seulement 

la saintetŽ doit relever de lÕexemplaire, mais elle doit •tre Ç exemplarisante È.  

Pour arriver ˆ certifier cela, le droit canonique aux XVIe et XVIIe si•cles 

(prolongement de la fonction apostolique dŽtenue par lÕƒglise) exigeait que soient 

apportŽes des preuves afin de prouver lÕauthenticitŽ de lÕexemplaritŽ du postulant ˆ la 

saintetŽ. Pour en avoir les garanties, des crit•res juridiques allaient permettre dÕobtenir des 

informations, afin de distinguer avec pragmatisme (cÕest-ˆ -dire justesse et authenticitŽ) 

lÕempreinte du surnaturel divin et dÕŽvaluer le degrŽ de perfection de la personne morte en 

saintetŽ. DÕautant que les nouvelles mesures adoptŽes par la RŽforme catholique vont 

accorder davantage de crŽdit non ˆ lÕauthenticitŽ des miracles, mais aux crit•res de vertu et 

dÕorthodoxie. 

Ë partir des proc•s canoniques de ThŽr•se dÕAvila qui courent de 1591 ˆ 1614, 

nous allons observer comment les crit•res judiciaires, visant ˆ rassembler des preuves sur 

la perfection de la Madre, participent ˆ la construction dÕune reprŽsentation formelle dÕune 

Ç servante de Dieu È en accord avec les dŽfinitions de la saintetŽ1. En outre, rappelons que 

sainte ThŽr•se Žtait une religieuse mystique : elle vivait la foi de mani•re intŽriorisŽe afin 

dÕaccŽder ˆ la perfection spirituelle individuelle. Les rŽflexions que nous dŽgagerons ont 

un rapport Žtroit avec cette spiritualitŽ. 

1) La constance dÕune vie exemplaire 

En avril 1591, apr•s avoir constatŽ lÕincorruptibilitŽ du corps de la M•re du Carmel 

rŽformŽ, Jer—nimo Manrique, Žv•que de la ville de Salamanque, secondŽ par le notaire 

apostolique Juan Casquer et le vicaire gŽnŽral Felipe de Haro, dŽcide dÕouvrir un proc•s 

informatif pour faire reconna”tre la saintetŽ de ThŽr•se dÕAvila. Du reste, quand dŽbute le 

premier proc•s, la Madre jouit dŽjˆ dÕune grande rŽputation de saintetŽ et tous la voient en 

leur for intŽrieur comme une personne Ç muy amiga de Dios È2. Cependant, les questions et 

lÕarticulation extr•mement structurŽe des interrogatoires auxquels les autoritŽs soumettent 

les tŽmoins rŽv•lent la volontŽ dÕobtenir des preuves homog•nes en grand nombre pour 

faire foi des vertus exceptionnelles de la carmŽlite. Cela sÕinscrivait dans les mesures 

juridictionnelles dŽfinies par le droit canonique. 

                                                
1 I. Poutrin, op. cit., p. 20-21. 
2 Procesos, XIX, 5 septembre 1595, p. 138.  
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Comme nous lÕavons vu, le premier objectif que visaient les hauts reprŽsentants du 

clergŽ dans lÕouverture dÕun proc•s ordinaire Žtait de faire Žtat de la rŽputation en gŽnŽral 

de la saintetŽ dÕun Ç serviteur È ou dÕune Ç servante È de Dieu. En raison du r™le 

dŽclencheur de ce proc•s, les autoritŽs recherchaient des prŽcisions non seulement sur les 

vertus exceptionnelles, mais aussi sur lÕorigine de lÕinformation des faits dŽclarŽs. Car, par 

rapport au ou•-dire, les tŽmoins oculaires apportaient le gage dÕune authenticitŽ sur la vie 

dÕun(e) candidat(e), sur lÕobservance des r•gles dans sa profession de foi et sur les miracles 

que Dieu avait accomplis par son intermŽdiaire1. Ainsi, le dŽlai bref entre la mort de 

ThŽr•se dÕAvila (  1582) et le recueil des premiers tŽmoignages en vue de sa canonisation 

permit, notamment, ˆ toutes les religieuses qui vŽcurent aupr•s dÕelle de donner toute une 

sŽrie de dŽtails sur sa vie de perfection. Des dŽtails qui, alors que le droit spŽcifie quÕils ne 

jouent pas a priori un r™le dŽterminant dans la continuitŽ de la cause, contribuent ˆ 

accŽlŽrer le dŽroulement du proc•s de bŽatification de cette religieuse jugŽe hors du 

commun. 

La rapiditŽ Žtait donc un atout. Elle permettait dÕobtenir des renseignements 

prŽcieux avant que le souvenir des vertus de la personne morte en saintetŽ ne sÕefface. 

Ainsi le stipulait Juan Casquer, chargŽ de mener les premiers interrogatoires pour 

lÕobtention des tŽmoignages, dans le prŽambule de lÕinterrogatoire du proc•s ordinaire de 

ThŽr•se dÕAvila : 

Porque el discurso del tiempo no cause olvido en las obras y en las acciones que 
Dios ha sido y es servido de obrar por medio de la dicha madre Teresa, a quien la 
divina Majestad comunic— tan abundantes gracias y dones del cielo, y por su 
intercesi—n cada d’a se comunican a los fieles2. 

LÕaspect exceptionnel des vertus pratiquŽes du vivant de la personne se recherchait 

dans lÕhŽro•citŽ des principes fondamentaux dÕune vie consacrŽe au Seigneur : obŽissance, 

humilitŽ, abnŽgation, chastetŽ, charitŽ, pauvretŽ, pŽnitence. Toutes ces valeurs Žtaient 

requises aussi bien pour les hommes que pour les femmes. En effet, selon les mesures 

canoniques, les crit•res ŽlŽmentaires permettant dÕobtenir des informations sur la saintetŽ 

sont dŽnuŽs en substance de distinction de sexe. Selon la thŽologie, la saintetŽ nÕa point de 

sexe. Tout dÕabord, elle Žmane de la vocation, ce mouvement intŽrieur par lequel des 

hommes et des femmes se sentent appelŽs vers le Seigneur. Ensuite, elle est liŽe au fait que 
                                                
1 Codex iuris, IIe partie, De causis beatificacionis servorum Dei et canonizationis beatorum, can. 1999-2141 ; 
D.D.C, Ç Causes de bŽatification et de canonisation È, col. 18-26. 
2 Procesos, XVIII, Interrogatorios (1591-1592), p. 1. 
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Dieu peut venir se compromettre dans lÕHistoire en se prŽsentant ˆ lÕ•tre de son choix1. 

Seule la recherche de lÕexemplaritŽ dans la vie religieuse authentifie la caractŽristique 

divine et permet dÕŽvaluer le degrŽ de perfection de celui ou de celle considŽrŽ(e) comme 

saint(e) par la dŽvotion populaire. 

Les articles des proc•s sur la fama sanctitatis de ThŽr•se dÕAvila sont construits 

selon ces fondements. Plusieurs tŽmoignages rassemblant des informations gŽnŽrales sont 

recueillis ˆ Salamanque. Et les enqu•tes se poursuivent ˆ Albe jusquÕen 1592. Quatre 

th•mes gŽnŽraux structurent les tŽmoignages : la vie, lÕobservance, les actions de foi et les 

miracles. Chacun de ces th•mes devait montrer le caract•re unique de la Madre. Les 

tŽmoins qui, pour la grande majoritŽ, c™toy•rent la sainte ou partag•rent son quotidien 

devaient rŽpondre ˆ des articles prŽalablement fixŽs sur les vertus dŽveloppŽes par ThŽr•se 

durant toute sa vie. Ils Žtaient interrogŽs aussi sur les raisons de leur dŽvotion privŽe2. 

InformŽ des faits dŽclarŽs par de grandes personnalitŽs religieuses lors des proc•s 

informatifs de Salamanque et Albe, le nonce Camilo Gaetano dŽcide alors de collecter des 

tŽmoignages sur lÕensemble des provinces o• la Madre sŽjourna ou fonda un monast•re. 

Les dŽclarations furent ainsi recueillies selon les m•mes crit•res ˆ Avila, Tol•de, Madrid, 

Valladolid, Saragosse, Palencia, SŽville, Valence, SŽgovie, Medina del Campo, Huete, 

Villanueva de la Jara, Cuerva et Sanlœcar la Mayor. 

LÕhomogŽnŽitŽ et lÕuniformitŽ des cent quarante-quatre dŽclarations recueillies 

(1591-1596) visaient ˆ persuader la curie romaine de la lŽgitimitŽ de la rŽputation de 

saintetŽ de ThŽr•se dÕAvila. Cela Žtait fondamental pour accrŽditer la vraisemblance dÕune 

action divine in vita et post mortem. Du reste, au terme des informations re•ues, la 

CongrŽgation des Rites examinait les vertus et les miracles. Elle devait alors Žtablir 

lÕhŽro•citŽ des vertus du serviteur, cÕest-ˆ -dire, attester quÕil pratiqua les vertus thŽologales 

et cardinales de fa•on exceptionnelle par rapport aux autres hommes vertueux, ˆ savoir :  

- les trois vertus subordonnŽes ˆ lÕ‰me, ou thŽologales : foi, espŽrance, charitŽ ; 

                                                
1 D.T., Ç SaintetŽ È, p. 599.  
2 Le troisi•me article gŽnŽral du proc•s informatif pour la bŽatification de la Madre en 1591 en est un 
exemple : Ç Si saben si la dicha Madre vivi— toda su vida con humildad y sencillez, en buenas y santas 
costumbres, con devota y santa vida, y que fue dada mucho a la oraci—n y mortificaci—n de manera que 
florecieron en ella fe y confianza para hacer cosas grandes por servicio de Dios, gran caridad con Dios y 
con los pr—jimos, humildad interior y exterior, paciencia en los trabajos, gran penitencia, suma pobreza, y 
perfecta obediencia con las dem‡s virtudes, y que su vida fue ejemplar’sima, no s—lo para con sus religiosas 
sino con otras muchas personas, dentro y fuera de la religi—n, y en seglares, y su vida era tenida por santa, y 
que hizo unos libros que dej— escritos de su mano y despuŽs se han impreso y hecho gran fruto, y todo esto es 
pœblico y notorio y pœblica voz y fama È. Procesos, XVIII, Interrogatorios (1591-1592), p. 2. 
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- les quatre vertus attachŽes ˆ la vie morale et aux mÏurs, ou cardinales : justice, 

prudence, force, tempŽrance. 

DÕune fa•on gŽnŽrale, obtenus gr‰ce aux questions prŽalablement fixŽes, les signes 

qui reviennent le plus souvent et qui justifient le caract•re saint de la Madre dÕAvila se 

rŽf•rent : 

- aux souffrances corporelles et maladies que ThŽr•se endura toute sa vie ; 

- ˆ son extr•me humilitŽ et pŽnitence ; 

- ˆ lÕobŽissance et ˆ lÕamour sans bornes pour ses censeurs et ennemis. 

Cependant, lÕexercice exemplaire des vertus seul ne suffit pas ˆ tŽmoigner du 

caract•re exceptionnel du saint ou de la sainte. Il faut quÕil sÕaccomplisse dans lÕexception 

dÕune existence extraordinaire. Dans le cas des premi•res saintes chrŽtiennes, par exemple, 

le martyr en Žtait un trait fondamental comme le refl•tent les hagiographies de certaines 

dÕentre elles dans le Flos sanctorum1. AndrŽ Vauchez a ŽvaluŽ lÕinfluence quÕexerc•rent 

les premiers martyrs du Christianisme dans la reconnaissance de la saintetŽ au Moyen åge. 

La preuve publique de leur caract•re saint se manifestait Ç par leur mort et par leur 

persŽvŽrance dans la foi È2. Ë la suite du Concile de Trente, ce sera davantage la constance 

dans la vertu de religion, reconnue publiquement, qui sera engagŽe pour prouver la 

saintetŽ3. 

En effet, lÕun des traits spŽcifiques qui caractŽrise une existence hors du commun 

est un dŽvouement qui doit •tre prŽcoce, une vocation des premiers instants qui marque ˆ 

jamais lÕŽvolution dÕune vie spirituelle. Cela signifie lÕextr•me adhŽsion aux vŽritŽs de la 

                                                
1 Tel fut le cas de sainte Agathe qui, se refusant ˆ abjurer la foi, mourut en 251 les seins coupŽs ou celui 
encore de sainte Apolline qui prŽfŽra se jeter dans le feu apr•s avoir ŽtŽ rouŽe de coups par les pa•ens (elle en 
perdit toutes ses dents) plut™t que de renoncer elle aussi ˆ la foi chrŽtienne. 
2 A. Vauchez, op. cit., p. 15-16. 
3 Cette lŽgitimation accordŽe par la voie communautaire trouvait un Žcho dans les hagiographies, les 
autobiographies et biographies de celles et ceux dont on souhaitait prouver la saintetŽ. Preuve en est la 
structure du genre hagiographique. Pour les XVIe-XVIII e si•cles, comme le met en Žvidence J.M. Sallmann ˆ 
travers le cas de Naples, la structure hagiographique sÕŽlaborait suivant une succession de th•mes 
fondamentaux. LÕhagiographe devait dÕabord Žvoquer la vocation prŽcoce du saint, puis ses vertus et ses 
miracles in vita, et enfin, sa mort ainsi que les miracles post mortem opŽrŽs au contact de la sŽpulture ou liŽs 
aux reliques du saint. Cette structure sÕinscrivait dans le prolongement dÕun genre qui se dŽveloppa, 
notamment, au Moyen åge. Dans son doctorat sur les hagiographies castillanes, F. Ba–os Vallejo Žvoquait 
cette m•me structure : la vie vertueuse, les miracles in vita et post mortem. Voir J.M. Sallmann, op. cit., 3•me 
partie, p. 235-367 ; F. Ba–os Vallejo, La hagiograf’a como gŽnŽro literario en la Edad Media. Tipolog’a de 
doce Vidas individuales castellanas, Oviedo, Universidad de Oviedo, Publicaciones del Departamento de 
Filolog’a Espa–ola, 1989. 
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foi, aux vŽritŽs rŽvŽlŽes. Face au signe du martyr, la piŽtŽ prŽcoce due ˆ un ŽvŽnement 

dŽclencheur appara”t comme le signe distinctif dÕun chemin de saintetŽ o• lÕappel de Dieu 

se concrŽtise dans une volontŽ Ç de toujours È1. CÕest du moins ce que les mystiques 

mŽdiŽvales et modernes retracent dans leurs Žcrits ou ce que leurs biographes rappellent en 

montrant une enfance sous le signe du don ˆ Dieu. Ainsi, vers six-sept ans, emplie dÕune 

ferveur pour les martyrs, la petite ThŽr•se sÕŽlan•a sur la route de Salamanque en 

compagnie de son fr•re pour aller convertir les maures. Cette aventure se rŽvŽla •tre lÕune 

des premi•res formes de sa piŽtŽ grandissante et de son dŽsir dÕaspirer ˆ la vie de religieuse 

(Vida 1-3). Elle nÕŽtait cependant pas la seule, dÕautres religieuses avant elle connurent cet 

Žtat dÕexception. Ainsi, Hildegarde de Bingen re•ut des visions ˆ lÕ‰ge de trois ans qui 

lÕamen•rent ˆ intŽgrer le couvent cinq ans plus tard2 ; Catherine de Sienne, apr•s la vision 

du Christ quÕelle eut ˆ lÕ‰ge de six ans, pronon•a le vÏu de chastetŽ ˆ sept ans afin de 

poursuivre dans la voie de la piŽtŽ3. Un autre exemple plus proche de notre propos est le 

cas de la beata Juana de la Cruz. Ë quatre ans, elle subit un ravissement devant le passage 

du Saint-Sacrement que lÕon amenait ˆ un malade et eut sa premi•re conversation avec 

lÕAnge-Gardien4. 

Bien que la saintetŽ ne soit pas liŽe au sexe de la personne vertueuse, certains points 

Žtaient plus particuli•rement examinŽs dans le cas des Ç servantes È de Dieu. CÕest 

notamment le cas des effets que laissent les rŽvŽlations. Celles-ci devaient entra”ner un 

accroissement de lÕhumilitŽ, de lÕeffacement et de lÕobŽissance aux supŽrieurs 

ecclŽsiastiques tels que les confesseurs ou les prŽlats. Cela sÕinscrit, du reste, dans le 

prolongement des mesures conventuelles adoptŽes en 1563. 

Dans la perspective de lÕŽpoque qui nous intŽresse, les mesures adoptŽes lors de la 

session XXV De regularibus et monialibus du Concile de Trente (3 dŽcembre 1563) 

allaient statuer de fa•on plus spŽcifique sur lÕŽtat des conventuelles5. Les nouveaux crit•res 

                                                
1 J.P. Albert, op. cit., p. 291. Voir Žgalement lÕarticle que consacre I. Poutrin aux vocations prŽcoces dans 
Ç Souvenirs dÕenfance. LÕapprentissage de la saintetŽ dans lÕEspagne moderne È, MŽlanges de la Casa de 
Vel‡zquez, XXIII, 1987, p. 331-354. 
2 G. Bechtel, op. cit., p. 169. I. Poutrin prŽcise que nombreuses sont les auteures contemplatives qui, ayant 
pris comme mod•le Catherine de Sienne, rapportaient des existences qui ressemblaient ˆ ceux de la Sainte 
mŽdiŽvale : Ç une vocation prŽcoce, sans retour en arri•re notable, manifestŽe par des gestes de sŽparation 
tels que le vÏu de chastetŽ, la coupe de cheveux et lÕadoption dÕun habit aust•re È. Voir Le voile et la 
plumeÉ, p. 91.  
3 A. Sarri—n Mora, Beatas y endemoniadasÉ, p. 93. 
4 A. Mu–oz Fern‡ndez, Beatas y santas neocastellanas..., p. 133-135. 
5 C.Î ., session XXV, Decretum de regularibus et monialibus (DŽcrets sur les rŽguliers et les moniales), 
p. 1576-1593. 
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Žtablis par lÕƒglise tridentine accordaient davantage dÕintŽr•t ˆ lÕobservance des r•gles de 

vie relative ˆ la pratique religieuse de la foi et aux comportements intŽrieurs et extŽrieurs 

des communautŽs monacales fŽminines et rŽguli•res ˆ vÏux solennels1. LÕƒglise lŽgifŽra 

sur lÕimposition de la cl™ture papale pour toutes les activitŽs moniales fŽminines, m•me 

pour les Ç tertiaires È, en m•me temps quÕelle rŽaffirma lÕobligation dÕobserver les vÏux et 

la R•gle2. Cette mesure sÕinscrivait dans la politique religieuse entreprise par la Contre-

RŽforme qualifiŽe de renovatio in membris et visait aussi bien la rŽforme des mÏurs du 

clergŽ que celle des la•cs3. 

Du point de vue institutionnel, pour les conventuelles, ces r•gles allaient rŽaffirmer 

lÕobligation de suivre une voie de soumission et dÕabnŽgation. La cl™ture, lÕhumilitŽ, 

lÕasc•se, lÕamour pour le prochain et les Ïuvres sont les r•gles principales auxquelles la 

contemplative doit sÕadonner non pour sa propre perfection, mais pour celle du royaume de 

Dieu et de son ƒglise. Ë partir de la fin du XVIe si•cle, la seule t‰che de la parfaite 

religieuse est de produire, de fa•on constante, des Ïuvres de pŽnitence, dÕoraison, de 

mortification et dÕobŽissance. Des Ïuvres pour servir lÕamour de Dieu et lÕamour du 

prochain ; un dŽpassement des vertus personnelles qui sÕaccompagne dÕun altruisme 

extr•me (VII e Moradas 4, 6-7). Ainsi que le rappelait sainte ThŽr•se ˆ ses Ç filles È 

carmŽlites, ces r•gles visaient par-dessus tout le respect de trois vertus fŽminines sur le 

chemin de la perfection : lÕhumilitŽ, le dŽsintŽressement de soi, lÕamour du prochain. Au 

demeurant, dans les Constituciones, la Madre pr™nait dŽjˆ lÕapplication de r•gles strictes, 

celles de la R•gle primitive du Carmel, afin dÕobserver les vertus qui transfigureraient ces 

femmes imparfaites en Žpouses exemplaires du Christ, en servantes pour la Foi : 

Ç procurad ser la menor de todas y esclava suya È (VII e Moradas 4, 8). 

Le dŽsintŽressement et le dŽtachement de tout ce qui est terrestre occupent une 

place capitale dans le parcours des Ç parfaits È. Et pour les mystiques fŽminines, plus 

particuli•rement, le dŽpassement extr•me de leur Žtat fait partie intŽgrante du chemin pour 

accŽder ˆ lÕunion avec Dieu. Ainsi, tout au long des proc•s informatifs, puis rŽmissoriaux, 

                                                
1 Pour ce qui rel•ve des r•gles de vie des religieux, voir Ç R•glement de vie È, D.S., t. XIII, col 284-300. 
M.Venard consacre un chapitre tr•s intŽressant sur la question du statut clŽrical apr•s les sessions tridentines. 
Dans les Ç efforts È de distinction entamŽs par lÕƒglise catholique, il rappelle ceux de Ç porter lÕhabit long et 
les cheveux courts, ne pas jouer en public ni frŽquenter les tavernes, se tenir ŽloignŽ des femmes, Žtudier et 
prier È. Voir M. Venard, Ç Le statut social du clergŽ È, H.C., t. VIII, p. 913-920. 
2 D.S., Ç R•glement de vie È, col. 296.  
3 Sur les mesures, les spŽcificitŽs et les probl•mes doctrinaux auxquels lÕƒglise dut faire face ˆ lÕŽpoque 
posttridentine, voir H.E., t. XVIII, p. 11-31. 
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les signes qui tendent ˆ mettre en lumi•re lÕextr•me dŽvouement de ThŽr•se ˆ Dieu 

sÕattachent aux choses liŽes : 

- aux ježnes rigoureux et ˆ une alimentation pauvre ; 

- aux douleurs physiques et aux maladies que Dieu lui imposa (pertes de 

connaissance, vomissements rŽpŽtŽs) ; 

- aux persŽcutions et aux critiques sŽv•res des confesseurs, des inquisiteurs, ou de 

certains supŽrieurs religieux ; 

- aux mortifications, pŽnitences et persŽcutions quÕelle sÕinfligea pour ch‰tier son 

corps corruptible. 

Tous les tŽmoignages Žvoquent les Žpreuves que ThŽr•se traverse avec une joie 

constante de servir Dieu, celle-lˆ m•me qui force lÕadmiration de son entourage. Nous 

citons en exemple la dŽclaration de la carmŽlite Ana de Jesœs Lobera qui partagea le 

quotidien de la Madre :  

La vimos tener grandes trabajos de muchas maneras, y que los llevaba con tanta paz 
y serenidad, que nos admiraba, diciendo siempre cu‡n dichosos hab’an sido los que 
hab’an padecido mucho por amor de Dios. [É] Era tan mortificada, que en todas las 
cosas que le hac’an contradicci—n se ejercitaba, y as’ en esto de la limpieza la vimos 
hacer algunas mortificaciones pœblicas en refectorio, comiendo cosas asquerosas y 
en vasijas que nos hac’a harta dificultad verlas, que a veces era en el hueco de una 
calavera, en lo cual hac’a m‡s que en ninguna aspereza. En trabajos interiores y en 
sequedades del esp’ritu ya he dicho lo mucho que padec’a, porque algunos d’as 
andaba tan seca y fatigada como si nunca hubiera recibido mercedes de Dios, y con 
tan grandes temores de si le serv’a, que era harto menester consolarla, porque la 
o’amos palabras en que parec’a tem’a mucho perderse1.  

La saintetŽ fŽminine quÕincarne la figure mystique de ThŽr•se dÕAvila se 

caractŽrise par lÕabstraction dÕun corps en proie aux souffrances. Des souffrances qui 

inspirent la dŽvotion de toutes les personnes proches. Du reste, tout religieux rŽputŽ 

comme saint de son vivant ne devait rŽpondre ˆ cette dŽvotion que par une attitude 

constante de dŽtachement, dÕhumilitŽ, de modestie et dÕabnŽgation sans jamais inciter ˆ 

une dŽvotion trop ostentatoire2. La Sainte dÕAvila ne cessait, dÕailleurs, de le rappeler ˆ ses 

filles. Ana de Jesœs en tŽmoignait : 

Dec’amos que habiŽndola Su Majestad hecho tantas mercedes y a tantas personas 
por su medio, que À quŽ hab’a que temer ? Dec’a : como veo lo mucho que el 

                                                
1 Procesos, XVIII, 5 juillet 1597, p. 473.  
2 D.D.C., Ç Causes de bŽatification et de canonisation È, col. 22. 



La sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe 

 

 134 

Esp’ritu Santo habl— por su boca de Salom—n, y que est‡ en duda su salvaci—n, y que 
soy la que soy, no puedo dejar de afligirme, viŽndome tan ruin ; y esto sent’alo de 
arte, que, cuando le’a las vidas de los santos, se deshac’a de pena diciendo cu‡n 
diferente era ella, que no sab’a a quŽ prop—sito la llamaban santa, andando tan lejos 
de serlo. [É] Y as’ cuando andaba m‡s fatigada la ve’amos, se consolaba en 
ejercitarse en los oficios m‡s humildes y ceremonias de Religi—n, que eran de las 
m‡s novicias, que con esto se entreten’a y consolaba habiendo envidia a las que 
siempre lo pod’an hacer1. 

Les dŽclarations fŽminines dans les proc•s canoniques de la Sainte sont autant de 

tŽmoignages de ce dŽsintŽressement. Pour les CarmŽlites DŽchaussŽes qui la c™toy•rent, et 

soumises pourtant aux m•mes exigences dÕhumilitŽ, ThŽr•se fait figure dÕexception. M•me 

gravement malade et sans forces, elle continue de servir Dieu dans la joie et appara”t 

comme une femme qui a, en quelque sorte, dŽpassŽ lÕŽtat humain par lÕobŽissance totale 

quÕelle voue au Seigneur. Le tŽmoignage de cette autre compagne de la Sainte, Ana de San 

BartolomŽ, abonde dans ce sens : 

Lo que esta testigo experiment— en el trato de su comunicaci—n que tuvo con la 
dicha Madre por el tiempo que declarado tiene, conoci— ser dotada de las virtudes 
que la pregunta dice, y ser de mucha humildad, paciencia, pobreza y penitencia, y en 
ella conoci— estas cosas con m‡s perfecci—n que las ha visto en todas cuantas 
religiosas ha tratado este testigo. Y cuanto a penitencia oy— decir a las hermanas que 
la hab’an tratado [É] que era tanta la que hac’a la dicha Madre, que andaba el 
cuerpo llagado de las disciplinas y cilicios que tra’a, las cuales la hab’an puesto con 
tan poca salud y falta de ella y flaqueza, que cuando esta declarante vino, se aflig’a, 
y vio sent’a mucho el no poderlas hacer y continuar con lo que sol’a, y viŽndola en 
esta tribulaci—n y congoja, supo de ella la hab’a dicho Nuestro Se–or que m‡s le 
aplac’a su obediencia que la penitencia que hac’a la santa Cardona2.  

Par la vie exemplaire quÕelle mena tout au long de son existence, ThŽr•se Žtait 

m•me considŽrŽe comme ayant dŽpassŽ sa nature fŽminine, ainsi que le dŽclare la tr•s 

vertueuse carmŽlite Mar’a Bautista le 12 octobre 1595 : 

[É] Esta testigo en muchas y graves ocasiones y en el modo de proceder de esp’ritu 
de la dicha Madre, vio y conoci— cu‡n dotada fue de fe, esperanza y caridad, y en las 
obras grandes que emprend’a lo mostraba visiblemente con el ‡nimo tan valeroso, 
que no parec’a mujer, con el cual romp’a por grandes dificultades y la sacaba el 
Se–or con victoria de ellas3. 

Ë en juger par les vertus et les faveurs extraordinaires que les tŽmoins mettent en 

avant, la constance de lÕhumilitŽ et de lÕamour absolu pour le prochain chez la Madre se 

                                                
1 Procesos, XVIII, 5 juillet 1597, p. 473-474. 
2 Procesos, XVIII, 19 octobre 1595, p. 168-169. 
3 Procesos, XIX, 12 octobre 1595, p. 41. 
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fait jour par une parfaite obŽissance ˆ Dieu et ˆ ses confesseurs face ˆ lÕadversitŽ1. La 

transparence de son ‰me par la soumission ˆ ses directeurs de conscience obŽissait au motif 

impŽrieux de lÕamour de Dieu. Ses actes de soumission Žtaient dÕautant plus frappants 

lorsquÕils suivaient les accusations ou les sanctions dÕennemis. Ainsi lÕavait montrŽ 

ThŽr•se lorsquÕelle fut accusŽe par lÕinquisiteur de Cordoue en 1575. Le tŽmoignage de 

Juan Bautista Lejalde en 1610 Žvoque cet aspect avec prŽcision : 

Ha o’do decir en esta ciudad despuŽs que est‡ en ella muchas y diversas veces, que 
al tiempo que la dicha Venerable Madre Teresa de Jesœs fund— en esta ciudad el 
nuevo monasterio de San JosŽ de monjas Carmelitas Descalzas, hubo mucha 
contradicci—n por todos los estados de la dicha ciudad, y tanto, que hubo persona de 
calidad que dijo que no hab’a de sosegar hasta que viese quemada a la Santa, y 
derrumbado el monasterio. Y en todo dio grandes muestras de humildad y paciencia, 
con la cual, con el favor de Dios que la ayudaba, se venci— todas las dificultades, y 
dentro de pocos meses se quiet— todo el pueblo. [É] Llev‡ndolos todos con gran 
paciencia y notable ejemplo de santidad2. 

En rŽalitŽ, au sortir du Concile de Trente, cette obŽissance absolue aux directeurs 

de conscience refl•te la charge symbolique que le confesseur va possŽder dans le pouvoir 

fondamental du magist•re enseignant3. LÕaccrŽditation de lÕintervention de Dieu se 

manifestant chez les femmes dŽbute par lÕobŽissance extr•me que la religieuse voue au 

confesseur ou aux supŽrieurs pour former, aux c™tŽs des vertus thŽologales et cardinales 

exceptionnelles, une typologie de saintetŽ fŽminine. Car cette obŽdience au Magist•re tient, 

                                                
1 Ainsi le dŽclarait la m•re Mar’a Bautista : Ç [É] Estando la dicha Madre en una fundaci—n de una casa, le 
levantaron algunos testimonios y en cosas que tocaban al Santo Oficio, de manera que cada d’a estaba 
esperando si a ella y a sus monjas las hab’an de llevar a la Inquisici—n ; y con ser cosa tan grave y de tanta 
infamia, estaba la dicha Madre con grande alegr’a de padecer sin culpa por amor de Dios È. Procesos, XIX, 
12 octobre 1595, p. 43.  
2 Procesos, XIX, 23 juin 1610, p. 206. Ana de Jesœs lÕaffirmait Žgalement en 1595 : Ç Era tan humilde, que 
en algunas reprensiones que los prelados la daban, en que la culpaban de muchas cosas que sab’amos cierto 
no ten’a culpa, jam‡s se disculpaba ; y a nosotras nos mandaba no lo hiciŽsemos, sino que la dej‡semos 
padecer aquello por otras cosas en que hab’a faltado que s—lo Dios las sab’a È. Procesos, XVIII, 5 juillet 
1597, p. 467. 
3 Soumis ˆ lÕautoritŽ de supŽrieurs ecclŽsiastiques, le pr•tre-confesseur dŽtenait lÕautoritŽ morale sur la 
population qui lui Žtait assujettie, ainsi que la direction spirituelle des religieux. Et en contestation aux 
dŽnŽgations luthŽriennes dÕune quelconque rŽmission, Trente avait, en effet, justifiŽ de nouveau la nŽcessitŽ 
de la confession annuelle pour obtenir le pardon des pŽchŽs essentiellement mortels : Ç [É] Que chacun 
confesse les pŽchŽs par lesquels il se souviendra dÕavoir offensŽ mortellement son Dieu et Seigneur È. Apr•s 
1563, cette rŽaffirmation est dÕautant plus forte que le r™le spirituel et juridique du pr•tre-confesseur appara”t 
dÕailleurs tr•s prŽcisŽment formulŽ dans le droit canonique : Ç Que le pr•tre se souvienne, en entendant les 
confessions, que son r™le est ˆ la fois celui dÕun juge et celui dÕun mŽdecin, et quÕil a ŽtŽ constituŽ par Dieu 
ministre ˆ la fois de la justice et de la misŽricorde divine, pour veiller ˆ lÕhonneur de Dieu et au salut des 
‰mes (Meminerit sacerdos in audiendis confessionibus se iudicis pariter et medici personam sustinere ac 
divin¾ iustiti¾ simul et misericordi¾ ministrum a Deo constitutum esse, ut honori divino et animarum 
saluti) È. Selon M. Venard, Ç le catholicisme post-tridentin sera dŽsormais insŽparable de lÕimage du Òbon 
curŽÓ, soumis ˆ son Žv•que, mais pasteur respectŽ dans la paroisse ˆ lui confiŽe È. Voir C.Î. , Concile de 
Trente, session XVI, chap. V ; Codex iuris, canon 978 ; H.C., tome VIII, p. 259. 
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avec lÕŽcoute de la Parole divine, de la Ç dŽcision de la foi È1. LÕobŽissance aux diffŽrents 

confesseurs quÕeut ThŽr•se dÕAvila Žtait une qualitŽ quÕelle pratiqua de mani•re constante. 

Une obŽissance qui se concrŽtise par lÕattention aux avis des supŽrieurs ecclŽsiastiques et 

par lÕexŽcution de leurs recommandations. Pour ses proches et ceux qui la c™toy•rent, cela 

tŽmoignait dÕune persistance dans la foi, preuve, selon le p•re Silverio de Santa Teresa, de 

Ç la propia perfecci—n y la perfecci—n de los dem‡s, segœn los eternos c‡nones de la 

Santidad increada È2. Mar’a de San JosŽ, qui vŽcut proche de ThŽr•se dÕAvila, dŽclara que 

durant toute la pŽriode quÕelle connut la M•re du Carmel rŽformŽ :  

Fue siempre constante en la integridad y conocencia de la fe ; [É] la vio firme y 
constante en lo que parec’a servicio de Nuestro Se–or3. 

HumilitŽ et obŽissance extr•mes, dŽsintŽressement et oubli de soi caractŽrisent, aux 

yeux des tŽmoins les plus proches, les qualitŽs exceptionnelles de la personnalitŽ de 

ThŽr•se dÕAvila. Or, lÕabnŽgation totale ne signifiait pas pour autant que lÕacc•s ˆ la 

saintetŽ fžt ouvert. Encore fallait-il que ces vertus soient confirmŽes par des gr‰ces 

extraordinaires conformes ˆ celles recensŽes et authentifiŽes par lÕƒglise. 

2) ConformitŽ et authenticitŽ des signes 

Avant m•me de conforter les vertus mŽritoires dÕun Ç serviteur È de Dieu et les 

miracles opŽrŽs in vita et post mortem, la saintetŽ trouve dÕabord une rŽsonnance dans la 

mort exceptionnelle de la personne rŽputŽe comme sainte. Une mort marquŽe par les 

ŽvŽnements qui entourent lÕinstant du passage dans lÕau-delˆ. Nombreux sont les tŽmoins 

proches qui rapportent les faits extraordinaires qui eurent lieu au moment o• ThŽr•se rendit 

lÕ‰me. Ana de San BartolomŽ Žvoque la saintetŽ de la Madre en rapportant comment ˆ 

lÕinstant de sa mort, alors quÕelle la tenait dans ses bras, elle vit Dieu et le cort•ge cŽleste 

autour de la Sainte : 

Y vio esta testigo que antes que acabase de expirar estaba a los pies de la cama Dios 
Nuestro Se–or, de cuya persona sal’a resplandor grand’simo con mucho 
acompa–amiento de Santos y ‡ngeles de la Corte celestial, que aguardaban el alma 

                                                
1 D.T.C., Ç ObŽissance È, t. X, col. 535-564. 
2 S. de Santa Teresa, Obras de Santa Teresa, t. I, Preliminares, Burgos, Monte Carmelo, 1915, p. XI-CXXX. 
3 Procesos, XVIII, 1595, p. 487-508. 
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de la Santa Madre para llevarla a su gloria y darla el premio de sus trabajos, y Žsta 
fue la visi—n con los ojos del alma y sentimientos interiores1.  

Au moment de la mort de ThŽr•se, Mar’a de la Visitaci—n, carmŽlite dŽchaussŽe de 

quarante-trois ans, vit deux Žtoiles. Elle ajouta aussi quÕil flottait une odeur si suave et si 

forte quÕune religieuse qui souffrait de surditŽ fut miraculeusement guŽrie2. 

Cependant, lÕŽlŽment moteur pour lÕouverture dÕun proc•s en canonisation repose 

sur la constatation de lÕincorruptibilitŽ du corps, dans la mesure o• la confirmation de 

celle-ci par lÕŽv•que du lieu dŽclenchait lÕouverture des proc•s informatifs. La cause de 

sainte ThŽr•se rŽpond ˆ cet impŽratif. 

En effet, en 1586, le Saint-Si•ge termine le proc•s qui opposait le monast•re de San 

JosŽ dÕAvila ˆ celui dÕAlbe. Ce dernier avait dŽpossŽdŽ le carmel dÕAvila des restes de 

sainte ThŽr•se en 1585. Au moment de procŽder ˆ la restitution, en 1586, le proc•s 

informatif de Salamanque (1591) nous apprend que Pedro Fern‡ndez, Žv•que dÕAvila, fait 

constater lÕincorruptibilitŽ du corps de la Madre par des mŽdecins en 1588. PrŽsent lors de 

cette reconnaissance, Miguel de Carranza, lÕun des p•res les plus stricts de lÕOrdre du 

Carmel, vit et toucha le corps non corrompu de la Sainte, huit ans avant sa dŽposition au 

proc•s du Nonce Camilo Gaetano (1595-1597). Pour ce tŽmoin, lÕinaltŽrabilitŽ de ThŽr•se 

dÕAvila ne pouvait •tre quÕÏuvre divine :  

El dicho padre Maestro [Carranza] la vio y tuvo en sus manos, y la vener— y bes— 
muchas veces con aquel acatamiento que a Žl fue posible ; y dice que en ver un 
brazo de seis a–os, poco m‡s o menos, cortado, con la carne y venas y nervios como 
si fuera de pocos d’as cortado, le caus— tanta y tan grande admiraci—n, que le pareci— 
que no pod’a sino ser brazo de persona muy santa y muy amiga de Dios3.  

LÕincorruptibilitŽ dŽclenche donc lÕouverture du proc•s de lÕOrdinaire en 1591 par 

Jer—nimo Manrique4. Car la confirmation de lÕimputrescibilitŽ du corps Žtait en quelque 

sorte lÕexpression de lÕintrusion de la volontŽ et de la libŽralitŽ divines dans lÕexistence de 

la sainte. Ce miracle Žtait per•u comme la marque dÕune conjonction entre une vie de 

perfection vouŽe ˆ Dieu et la confirmation de son intervention par les miracles. Lors du 

                                                
1 Procesos, XVIII, 19 octobre 1595, p. 170. 
2 Procesos, XIX, 1595, p. 106-107.  
3 Procesos, XIX, 5 septembre 1595, p. 138. 
4 LÕintroduction du proc•s par lÕŽv•que Jer—nimo Manrique le rappelait en ces termes : Ç Por raz—n de no 
haberse corrompido [el cuerpo] y por otras cosas que Dios Nuestro Se–or ha obrado maravillas en Žl, y que 
mientras vivi— en esta vida la dicha Madre Teresa hizo santa y ejemplar vida, es reputado y tenido, dentro y 
fuera de su Religi—n, por cuerpo santo, y con Žl hay particular devoci—n : Por tanto, como juez eclesi‡stico 
ordinario, para que se entendia y sepa la verdad y [É] se pueda dar informaci—n a Su Santidad, mandaba y 
mand— recibir informaci—n ex officio È. Procesos, XVIII, Interrogatorios (1591-1592), p. 1. 
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proc•s informatif de Madrid en 1595, Diego de Yepes, biographe de la Sainte et Žv•que de 

Tarazona, dŽclare, avec prŽcision, avoir constatŽ lÕincorruptibilitŽ de la dŽpouille de la 

Sainte ˆ Avila. En rŽponse ˆ cela, il all•gue les quatre raisons qui prouvent quÕil sÕagit 

dÕune action divine : 

Cuando trajeron este cuerpo de Alba a çvila por consolar a las monjas que le ten’an 
y hab’an de carecer de Žl, les dejaron el brazo izquierdo, que aunque parece que no 
fue acertado cort‡rselo, fue manifiesta prueba de esta milagrosa incorrupci—n, 
porque se descubri— el hueso blanco y el tuŽtano amarillo, y la carne colorada y 
blanda, quedando el hombro tan cerrado y macizo, como si cortaran una pierna de 
carnero por medio del hueso, lo cual puso mayor admiraci—n. Y que con su cuerpo 
tan lleno de carne y mujer corpulenta y tan maciza, no pesaba todo el cuerpo m‡s 
que un ni–o de dos a–os, de manera que este testigo tiene por tres milagros la 
incorrupci—n del cuerpo, el olor de Žl y la agilidad y poco peso ; y el cuarto milagro 
fue que, como la dicha madre Teresa muriese con una cierta abundancia de sangre, y 
para ataj‡rsela despuŽs de muerta la pusiesen un pa–o de jerga blanca, al cabo del 
dicho tiempo de los dichos tres a–os, cuando la limpiaban, hallaron el pa–o 
ensangrentado y la sangre tan fresca como si entonces acabara de salir, y esto de 
manera que todos los pa–os que tocan al dicho pa–o deja te–idos de sangre, y en 
ellos est‡ al cabo de tantos a–os, tan fresca y colorada, sin amortiguarse un punto, 
que pone admiraci—n y hace prueba grande de ser cosa milagrosa1.  

Le tŽmoignage de la CarmŽlite DŽchaussŽe Mar’a Bautista est tout aussi important 

dans la mesure o• il retrace tout ce qui entoure la constatation de la non-corruption du 

corps de ThŽr•se : 

Y esta testigo sabe que el cuerpo de la dicha madre Teresa despuŽs de muerta ha 
quedado entero y sin corrupci—n, porque esta testigo le vio cuatro a–os despuŽs que 
muri—, pasando esta testigo por çvila [É] ; y estaba su aspecto de manera, que (sic) 
representaba cuando era viva. Y esta testigo vio los pa–os que se juntaban a su 
cuerpo, que se cund’an de un aceite y manchas de sangre ; y vio la tierra que hab’an 
quitado de su cuerpo, que estaba con grande olor, y el aceite pasaba cuantos papeles 
se pon’an, y el pa–o de sangre que quitaron de su cuerpo estaba tan fresca como si 
aquel d’a se acabara de morir ; y estaba colorada, aunque ya seca. Y en peg‡ndole 
otros pa–os a Žste, quedaban manchados de la misma sangre muy colorada [É]. Y el 
padre Provincial viendo el gran olor que ten’a, le tom— y dijo que era para enviarle a 
Roma. Y mŽdicos que a esta saz—n vieron el dicho cuerpo, dijeron que no pod’a 
estar as’ el dicho cuerpo por v’a natural. El olor que ten’a era grande y se 
comunicaba a todas las cosas que tocaban a Žl, y dura hasta hoy d’a, que acaece sin 
ver lo que es, por s—lo el olor conocer las hermanas de aquel convento que est‡ all’ 
algo de la dicha madre Teresa2. 

Ces dŽtails quant au corps non atteint par la pourriture, exhalant une Ç odeur de 

saintetŽ È3 et continuant dÕ•tre Ç vivant È par le sang qui en Žmane, doivent rŽvŽler la 

                                                
1 Procesos, tŽmoin n¼ 24, 1595, t. XVIII, p. 285-286. 
2 Procesos, tŽmoin n¼ 60, 12 octobre 1595, XIX, p. 44. 
3 Selon J.P. Albert, la formule Ç odeur de saintetŽ È est officiellement Žtablie en 1650 et dŽfinit lÕodeur 
agrŽable que le corps dÕun serviteur de Dieu dŽgage juste apr•s sa mort. Pour ce qui touche au domaine 
religieux, cette locution est utilisŽe, par extension, pour qualifier les qualitŽs exceptionnelles de la vie de la 
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matŽrialitŽ de lÕextraordinaire. Preuve en est lÕinsistance avec laquelle lÕautoritŽ cherche ˆ 

savoir si quelquÕun aurait ouvert et embaumŽ le corps de la Sainte1. Par le miracle de 

lÕincorruptibilitŽ, le corps continue ˆ •tre le rŽceptacle du sacrŽ. Car la mort ne se prŽsente 

pas comme une rupture, mais comme une continuitŽ, celle du lien avec les fid•les par les 

miracles opŽrŽs par lÕintercession de ses reliques2. M•me mort, le corps du saint, le corps-

saint, reste lÕobjet dÕune profonde vŽnŽration. Celle-lˆ m•me qui tŽmoigne de la 

permanence de la dŽvotion ˆ la personne morte en odeur de saintetŽ. Car lÕengouement 

pour le culte des saints et celui des reliques tŽmoigne tout autant de lÕadhŽsion ˆ la 

dŽvotion que du r™le de cohŽsion sociale ou de lÕinterfŽrence du surnaturel dans la 

quotidiennetŽ. La dŽvotion aux reliques est au cÏur du rapport entre la communautŽ des 

fid•les, lÕƒglise et Dieu, et fonde le lien ˆ des valeurs communes et ˆ la croyance. La 

prŽsence de la question des reliques nÕest donc pas surprenante dans les diffŽrentes Žtapes 

des proc•s canoniques. LÕinterrogatoire du proc•s dÕAvila sur la Madre en rend compte ˆ 

lÕarticle sept et neuf : 

Si saben que la dicha Madre muri— ; y d—nde y cu‡ndo, y si en su muerte hubo 
algunas cosas notables y misteriosas. 

Si saben que Nuestro Se–or obr— por medio e intercesi—n del cuerpo o reliquias de la 
dicha Madre despuŽs de muerta algunos milagros3. 

Les propriŽtŽs surnaturelles quÕon associe le plus souvent aux reliques touchent aux 

pouvoirs de guŽrison. Les exemples sur ce point dans le proc•s canonique de ThŽr•se 

dÕAvila sont nombreux. DÕune mani•re gŽnŽrale, du vivant de la Sainte et apr•s sa mort, 

les vertus curatives que les tŽmoins lui reconnaissent rel•vent de pathologies bŽnignes ou 

lourdes : 

                                                                                                                                              

personne morte en rŽputation de saintetŽ. Voir J.P. Albert, Odeurs de saintetŽ, la mythologie chrŽtienne des 
aromates, Paris, ƒditions de lÕEHESS, 1990, chap. VII, p. 157-181. 
1 Procesos, tŽmoin n¼ 24, XVIII, p. 286. 
2 Ce sujet couvre un domaine bibliographique vaste difficile ˆ circonscrire dans une note, tant il englobe des 
recherches dans des spŽcialitŽs aussi diverses que lÕanthropologie religieuse, la thŽologie, lÕhistoire ou la 
littŽrature. Le culte rendu aux reliques du corps dÕun saint est au fondement du rapport entre la religion 
chrŽtienne et le croyant. Pour la pŽriode qui nous intŽresse, les critiques luthŽriennes et calvinistes avaient 
taxŽ dÕidol‰trie le culte des reliques vŽnŽrŽ par les catholiques en mettant en avant lÕaspect mercantile et 
superstitieux qui Žtait liŽ ˆ la dŽfense dÕun tel culte. En 1563, en rŽponse ˆ ces rŽcriminations, le Concile de 
Trente rŽaffirme le culte en rappelant que Ç les corps des saints furent les membres vivants du Christ et le 
temple du Saint-Esprit ; par leur intermŽdiaire, de multiples bienfaits sont accordŽs par Dieu È. La 
bibliographie sur ce sujet Žtant immense, nous renvoyons le lecteur ˆ deux articles essentiels : D.T.C., 
Ç Reliques È, t. XIII, col. 2312-2376 ; session XXV, dŽcembre 1563, C.Î , t. II-2, p. 1573-1576. 
3 Procesos, Interrogatoire dÕAvila 1595, p. 153-154. 
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- maladies passag•res : coliques, infections, fi•vre, migraine, rages de dents, maux 

dÕestomac ; 

- goutte ; 

- apathie ; 

- cataracte ; 

- Žpilepsie ; 

- fi•vre typho•de ; 

- tuberculose ; 

- Žrysip•le ; 

- paralysie partielle ou totale ; 

- comas. 

Sans oublier les maladies de lÕ‰me, les tentations, qui se rŽsorbent par lÕintercession 

de sainte ThŽr•se. La Madre est vŽnŽrŽe parce que, par son intermŽdiaire, Dieu permet le 

rŽtablissement de graves maladies. RŽceptacle de cette volontŽ, cÕest Dieu lui-m•me qui 

dŽcide de rŽaliser un prodige. Par dŽfinition, lÕacte prodigieux qui se rŽalise montre la 

Toute-Puissance divine qui ne se matŽrialise sous forme de miracles que pour ceux qui ont 

la foi. Ce qui sous-entend que, si la guŽrison ne se rŽalise pas, la responsabilitŽ de lÕŽchec 

nÕest pas due ˆ Dieu, mais ˆ celle du croyant et ˆ la foi quÕil tŽmoigne. 

Pour les tŽmoins, associŽes ˆ lÕexistence exemplaire que mena ThŽr•se dÕAvila, les 

guŽrisons sont les signes dÕune intervention divine. Mais pour les reprŽsentants juridiques, 

en ce dŽbut de XVIIe si•cle, la constatation seule de lÕincorruptibilitŽ du corps ou de 

certains miracles de guŽrison ne suffisait pas ˆ tŽmoigner de la saintetŽ. Du reste, les 

nouveaux crit•res fixŽs ˆ partir du Concile de Trente pour reconna”tre un(e) saint(e) 

sÕŽtablissent autour de ce qui tend ˆ pŽrenniser lÕinstitution : conserver, propager et 

protŽger lÕensemble de la doctrine catholique. Pour la curie romaine, cÕest davantage la 

recherche dÕune compŽnŽtration entre vertus et faveurs divines qui importe pour prouver la 

saintetŽ, comme cela appara”t esquissŽ dans la construction dÕun article du proc•s 

rŽmissorial in genere en 1604 : 

Si saben o han o’do decir, y as’ es pœblico y notorio, que Nuestro Se–or hizo grandes 
y particulares mercedes a la dicha madre Teresa de Jesœs, y que haya obrado por su 
medio obras grandes y maravillosas, como son, haber sido la fundadora y 
reformadora de la nueva Reformaci—n de Carmelitas Descalzos, as’ en hombres 
como en mujeres. Asimismo haber escrito un libro de admirable doctrina y provecho 
para las almas y haber obrado grandes milagros, as’ el de la incorrupci—n de su 
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cuerpo y —leo que de Žl mana, como otras muchas que el Se–or ha hecho por su 
intercesi—n1.  

ƒtant donnŽ que lÕon ne conna”t pas toutes les forces de la nature pour attester 

dÕemblŽe de la vŽracitŽ des miracles et des rŽvŽlations, le discernement des manifestations 

de la Toute-Puissance ainsi que lÕexamen des Žcrits laissŽs par le religieux sÕeffectuent en 

vis-ˆ -vis des phŽnom•nes dŽjˆ recensŽs par lÕƒglise et en conformitŽ avec ses 

enseignements2. Au XVII e si•cle, Antonio Daza attestait les rŽvŽlations de la bienheureuse 

Juana de la Cruz en ce quÕelles ressemblaient ˆ celles des autres saintes qui la prŽcŽd•rent : 

sainte Brigitte de Su•de, sainte Hildegarde de Bingen3. Antonio Daza relevait, nŽanmoins, 

que certaines expŽriences extraordinaires Žtaient diffŽrentes ; elles nÕŽtaient rŽpertoriŽes ni 

par lÕƒglise, ni dans les Vies des saints les plus proches. Cependant, ces expŽriences se 

retrouvaient chez les rŽcits de vies des premiers saints. Du reste, ˆ travers les Žcrits, 

devaient •tre confirmŽes lÕexpŽrience dÕune vie placŽe sous le signe de la perfection et 

lÕincarnation dÕune vŽritŽ qui ne dŽgradait pas la doctrine. Ainsi, examinŽs par la 

CongrŽgation des Rites, les Žcrits peuvent •tre authentifiŽs : 

 

- lorsque se fait jour la haute valeur morale quÕils renferment concernant ce qui peut 

sauver lÕhomme sur terre et dans lÕŽternitŽ ; 

- lorsquÕils sont authentifiŽs par des miracles et des prophŽties. 

LÕappui de nombreuses personnalitŽs religieuses ˆ Rome pour sÕopposer aux 

accusations inquisitoriales contre les Žcrits de la Sainte jusquÕen 1598 tŽmoigne des 

oppositions que pouvaient rencontrer les Žcrits spirituels dans une cause de canonisation. 

LÕune des raisons dÕ•tre de ces mesures tient ˆ la peur de lÕhŽrŽsie, surtout celle liŽe aux 

expŽriences illuministes et aux impostures dŽrivŽes de la pratique de la foi mystique. 

                                                
1 Procesos, Interrogatoire 1604, XIX, p. 187. 
2 Nous renvoyons au chapitre Ç Le chemin des autels È traitŽ par I. Poutrin dans son ouvrage sur les 
autobiographies fŽminines. Elle expose ces Žtapes en mettant en Žvidence lÕimportance qui Žtait attribuŽe, 
dans ces tr•s longues procŽdures, aux Žcrits des serviteurs de Dieu, notamment dans les proc•s ordinaires. 
Op. cit., p. 203-215. 
3 Dans lÕapprobation qui ouvre le rŽcit de la Vie de Juana de la Cruz, le franciscain explique ainsi 
lÕauthenticitŽ des signes de lÕabbesse de Cubas : Ç Todas estas se–ales que he considerado y notado en esta 
historia desta Bienaventurada, son las mismas que se hallan, y se hallaron, quando hizieron prueba dellas, 
en otras muchas vidas de santos, y milagros, y revelaciones que dellas se escriven È. Voir A. Daza, Historia, 
vida y milagros, ext‡sis y revelaciones de la bienaventurada Virgen sor Juana de la Cruz, de la Tercera 
Orden de Nuestro Se–or Padre San Francisco (1617), fol. 36v. 
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La peur de lÕhŽrŽsie Žtait si prŽsente quÕaucune figure spirituelle ne fut rŽellement 

exempte de soup•ons ou de dŽm•lŽs avec lÕInquisition. Dans le contexte historique et 

religieux de lÕEspagne du Si•cle dÕOr, la glorification des mystiques espagnoles sÕappuyait 

sur une Žcriture fŽminine qui, bien que commanditŽe, se faisait le tŽmoin dÕune relation 

privilŽgiŽe ˆ Dieu. Cette relation que retra•ait ThŽr•se dÕAvila ˆ travers ses expŽriences 

extatiques ne manqua pas de susciter lÕintŽr•t du Saint-Office de Cordoue, rŽgion peu 

favorable aux entreprises de la Madre1. En 1575-1576, elle dut justifier que cÕŽtait 

lÕhistoire non pas dÕelle-m•me, mais de son ‰me, de Dieu en elle, quÕelle livrait dans ses 

Žcrits, puisquÕelle ne savait dire que ce que Dieu lui enseignait. En dÕautres termes, ses 

ouvrages ne relevaient pas de commentaires thŽologiques au sens propre. Il sÕagissait 

davantage de traitŽs spirituels basŽs sur son expŽrience intŽrieure et non extŽrieure. La 

ratification de ses dires devant les p•res Enrique Enr’quez et Rodrigo Alv‡rez2 est un 

document juridique prŽcieux. ThŽr•se rŽdige ce document ˆ la troisi•me personne du 

singulier dans les premiers mois de lÕannŽe 1576 : 

El haber tenido tantos pecados y haber servido a Dios tan poco, debe ser causa de no 
ser tentada de vanagloria. Jam‡s con cosa de su esp’ritu tuvo persuasi—n ni cosa, sino 
de toda limpieza y castidad, y sobre todo, un gran temor de no ofender a Dios 
Nuestro Se–or, y de hacer en todo su voluntad. Esto le suplica siempre, y a su 
parecer est‡ tan determinada a no salir de ella, que no la dar’an cosa en que pensase 
servir m‡s a Dios los que la tratan, confesores y prelados, que la dejase de poner por 
obra, confiada en que el Se–or ayuda a los que se determinan por su servicio y 
gloria. [É] Muy ordinario la mueve su esp’ritu a alabanzas de Dios, y querr’a que 
todo el mundo entendiese en esto, aunque a ella le costase muy mucho. De aqu’ le 
viene el deseo del bien de las almas ; y de ver cu‡n basuras son las cosas exteriores 
de este mundo y cu‡n preciosas las interiores, que no tienen comparaci—n, ha venido 
a tener en poco las cosas dŽl3.  

Apr•s plusieurs relations et examens, les qualificateurs reconnurent comme sinc•res 

et vrais les propos et les intentions bienfaisantes de ThŽr•se. Les pi•ces du proc•s furent 

envoyŽes au Conseil dÕInquisition de Madrid qui examina la cause dans les derniers jours 

du mois dÕavril 1576. ThŽr•se fut absoute et lavŽe de tout soup•on. Pourtant, face ˆ la 

                                                
1 E. Llamas Mart’nez, op. cit., p. 53-194 ; A. Huerga, Historia de los alumbrados..., t. IV, p. 112-129. 
2 Ces deux religieux furent dŽsignŽs comme confesseurs et qualificateurs par le Tribunal de Cordoue en 1575 
afin d'examiner les expŽriences mystiques et les Žcrits de ThŽr•se dÕAvila dans les moindres dŽtails. Selon E. 
Llamas Mart’nez, le plus rŽfractaire ˆ la pensŽe thŽrŽsienne fut le p•re Rodrigo Alv‡rez qui soumit la Sainte ˆ 
plusieurs examens et ratifications. MalgrŽ cela, dans sa dŽposition du proc•s informatif de 1591, le p•re 
Enrique Enr’quez rapportait la conclusion qui fut donnŽe ˆ leur expertise au dŽbut du mois dÕavril 1576 : 
Ç Por la experiencia que tuvieron de sus cosas se satisfacieron ser verdad todo lo que dec’a la dicha Teresa 
de Jesœs È. Voir Procesos, 1591, XVIII, p. 15. ƒgalement citŽ par E. Llamas Mart’nez, op. cit., p. 123.  
3 S. de Santa Teresa, Obras de santa Teresa, t. II, BAC, p. 23-29. Cette ratification a Žgalement ŽtŽ 
retranscrite par E. Llamas Mart’nez, op. cit., p. 113-116. 
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popularitŽ et lÕinfluence que la Madre exer•a dans le monde spirituel espagnol m•me apr•s 

sa mort, des accusations avaient fait valoir contre elle que ses Žcrits divulguaient une 

doctrine proche de celle dŽfendue par la secte illuministe. Les critiques des dominicains 

Alonso de la Fuente (1589 - juin 1591), Juan de Lorenzana (juin 1593), Juan de Orellana 

(aožt 1593) et du chanoine tolŽdan Francisco de Pisa (1598) reposaient, entre autres, sur 

cette aspiration spirituelle intŽrieure quÕexprimaient ses Žcrits, notamment le Libro de la 

Vida. Les trois hommes sÕaccordaient ˆ penser que le contact privŽ avec Dieu par lÕoraison 

intŽrieure Žtait la porte ouverte aux erreurs. Ainsi, lorsque ThŽr•se Žcrivait que lÕ‰me ne 

doit point chercher volontairement lÕunion avec Dieu, car cÕest Dieu lui-m•me qui guide 

lÕ‰me et agit sur elle, Francisco de Pisa y voyait les marques de lÕhŽrŽsie du dexamiento. 

Dans le mŽmorial quÕil envoie au Conseil de la Sainte Inquisition, il rŽsumait ainsi ses 

critiques envers les Žcrits et la personne de ThŽr•se dÕAvila : 

En suma, abre la puerta para que la gente que trata de esp’ritu procure 
indiscretamente revelaciones, visiones y milagros sin necesidad ; de donde se da 
ocasi—n de caer en ilusiones de Satan‡s que se transfigura en ‡ngel de luz, porque no 
todos tienen la discreci—n que se requiere para discernir si son de parte de Dios o no, 
de que habla el ap—stol san Pablo1. 

Dans une pŽriode o• le mysticisme conna”t son apogŽe en Espagne, jamais dÕautres 

phŽnom•nes extraordinaires comme les gr‰ces mystiques ne furent aussi codifiŽs et 

surveillŽs. Et dans les proc•s de bŽatification, les tŽmoins qui connurent la Sainte font 

souvent allusion aux accusations inquisitoriales auxquelles elle fut soumise, ainsi que ses 

Ïuvres. Du reste, les questions sur ses Žcrits sont dÕautant plus prŽcises que sa vie 

religieuse et ses expŽriences mystiques furent contestŽes de son vivant et m•me apr•s sa 

mort.  

En effet, bien que le Conseil de la Supr•me se pronon•‰t favorablement sur les 

Žcrits de ThŽr•se, Juan de Orellana rŽitŽra ses accusations contre les livres publiŽs ˆ 

lÕInquisition romaine le 13 janvier 1594, afin que la bŽatification de la Madre ne soit pas 

approuvŽe. Cependant, le p•re Juan de Jesœs Mar’a, ancien supŽrieur gŽnŽral des Carmes 

DŽchaux ˆ Rome, Diego de Yepes, Žv•que de Tarazona ou encore Jer—nimo Graci‡n, tous 

deux dŽfenseurs et Žgalement tŽmoins de visu de la cause thŽrŽsienne, montr•rent la 

conciliation entre la forme conventionnelle de la saintetŽ reconnue par lÕƒglise et la forme 

spŽcifique de celle qui avait fait preuve dÕune existence spirituelle hors du commun : entre 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 3081, exp. 21. Texte retranscrit par E. Llamas Mart’nez, op. cit., p. 385. 
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ses Žcrits et sa haute vertu1. Autrement dit, ils sÕemploy•rent ˆ montrer que les valeurs 

mŽritoires de ThŽr•se dÕAvila Žtaient en accord avec les exigences de la foi attendues par 

la CongrŽgation des Rites. Ainsi, ces exigences renvoyaient ˆ des crit•res dÕaccrŽditation 

rŽpondant ˆ une sŽrie dÕobservations fixes autour de la rŽputation de saintetŽ, des Žcrits, de 

la doctrine, des miracles in vita et post mortem et qui font rŽfŽrence ˆ deux domaines : 

- la substance morale, cÕest-ˆ -dire, tout ce qui rel•ve de lÕexercice des vertus ; 

- les qualitŽs doctrinales et examens des faveurs divines : incorruptibilitŽ du corps, 

miracles, Žcrits. 

ƒvaluer la saintetŽ sur les crit•res relevant de lÕorthodoxie ne faisait que donner 

lÕenti•re compŽtence de son authentification aux thŽologiens et ˆ lÕautoritŽ pontificale. Le 

proc•s rŽmissorial in specie (1609-1610) est la manifestation de cette compŽtence. Sa 

particularitŽ rŽside dans son interrogatoire : il se prŽsente comme une longue rŽcapitulation 

de tout ce qui a ŽtŽ recueilli sur la vie exemplaire, la doctrine et les miracles de la Sainte. 

Et les diffŽrents points, prŽsentŽs sous la forme dÕarticles rŽcapitulatifs (117 !), font Žcho 

aux principaux points que tous les tŽmoignages dŽgageaient sur la saintetŽ de ThŽr•se dans 

une longue ŽnumŽration de ses qualitŽs naturelles-surnaturelles. Cet interrogatoire ou 

Ç brŽviaire È demandait que les tŽmoins soient interrogŽs sur les qualitŽs confirmŽes de 

ThŽr•se dÕAvila : 

Del don de la castidad dado divinamente a la sierva de Dios. 

De los actos exteriores de la humildad. 

De la continua maceraci—n de la sierva de Dios. 

De aquellas cosas que sufri— en el cuerpo. 

                                                
1 Au sujet de la valeur doctrinale des Žcrits de la Sainte dÕAvila, dans son introduction aux Ïuvres compl•tes 
de la Sainte, le p•re S. de Santa Teresa citait la lettre quÕadressa Pie X au P•re GŽnŽral de lÕordre du Carmel 
dŽchaux ˆ lÕoccasion du troisi•me centenaire de la bŽatification de ThŽr•se dÕAvila : Ç Por lo tocante a la 
Teolog’a m’stica, camina con tanta libertad por las supremas regiones del esp’ritu, que se dir’a vive en ellas 
como en su propio reino. No hay secreto en esta ciencia que la Santa, no haya escudri–ado profundamente ; 
pues discurriendo por todos los grados de la contemplaci—n, remonta el vuelo tan alto, que no es posible 
lleguen a comprenderla los que no han experimentado estas divinas operaciones del alma. Y a pesar de esto, 
nada ense–a que no estŽ rigurosamente conforme con la m‡s sana teolog’a cat—lica, exponiendo sus 
doctrinas con tanta sencillez y claridad, que ya en su tiempo era la admiraci—n de los m‡s insignes doctores, 
quienes no llegaban a comprender c—mo pudo esta virgen reducir con tanta maestr’a y elegancia a un 
cuerpo de doctrina el que sin orden y confusamente ense–aron los Padres de la Iglesia È. Voir Acta Apostol. 
Sedis, 31 Martii, 1914, dans Obras de Santa Teresa, op. cit., p. XII. 
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De la gracia de la operaci—n de virtudes. 

De los milagros despuŽs de la muerte de la Virgen. 

De la fama y opini—n de la santidad mientras vivi— la sierva de Dios1É  

Vertus hŽro•ques, Žcriture Ždifiante, miracles : tels sont les signes rŽfŽrences dans 

lÕaccrŽditation de la saintetŽ. Si nous reprenons les crit•res dÕŽvaluation qui sÕappliquent ˆ 

la reconnaissance de la saintetŽ, on peut observer selon les diffŽrentes Žtapes : 

Tabl. 4 Ð Principaux crit•res  observŽs vers le chemin de la canonisation2. 

 
ƒtape Proclamation de la bŽatification  Canonisation 

Crit•res  

 

 

 

- Fama sanctitatis : vie, 

vertus, miracles, Žcrits. 

 

"  

- HŽro•citŽ des vertus : vertus 

thŽologales et cardinales. 

- LÕauthentification de deux miracles 

par des thŽologiens et mŽdecins. 

 

"  

- LÕauthentification de 

miracles opŽrŽs par 

lÕintercession du bienheureux 

 #   #   #  

Titre  VŽnŽrable "  Bienheureux "  Saint 

Le bref de Paul V, du 24 avril 1614, concŽdait le titre de bienheureuse ˆ ThŽr•se 

dÕAvila, dans la mesure o• il fut authentifiŽ quÕelle fut : 

[É] Adornada por Dios con tantas y eximias virtudes, gracias y milagros, que la 
devoci—n a su nombre y su memoria florece en el pueblo de cristiano ; raz—n por la 
cual no s—lo la dicha Orden [de Carmelitas Descalzos], sino tambiŽn nuestro querido 
hijo Felipe, rey cat—lico de las Espa–as, y casi todos los arzobispos, obispos, 
pr’ncipes, corporaciones, universidades y sœbditos de los reinos espa–oles han 
elevado a Nos repetidas veces humildes sœplicas pidiŽndonos que, mientras la 
Iglesia concede a Teresa los honores de la canonizaci—n [É], todos y cada uno de 
los religiosos de la dicha Orden puedan celebrar el sacrosanto sacrificio de la misa y 
rezar el oficio de la dicha Teresa como de Virgen bienaventurada3.  

Lorsque lÕincontestabilitŽ de lÕintervention divine est reconnue comme manifeste ˆ 

la suite dÕun jugement sur sa vie terrestre, elle est promue au rang cŽleste par lÕautoritŽ de 

lÕƒglise pour avoir suivi et honorŽ les prŽceptes de la vie religieuse et de la religion.  

                                                
1 Procesos, R—tulo, 1609, XX, I-LXXVII.  
2 Ces crit•res renvoient ˆ la procŽdure canonique que nous prŽcisions ˆ la page 97 et correspondent aux 
mesures adoptŽes par Sixte Quint en 1585, puis par Urbain VIII en 1634. Certains points ne sont plus 
aujourdÕhui utilisŽs dans la procŽdure. 
3 Traduction espagnole du bref extraite de Ç Beatificaci—n de Teresa È, op. cit., p. 166. 
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La recherche de lÕexemplaritŽ dans la vie religieuse permet dÕauthentifier les vertus 

pratiquŽes du vivant et les miracles viennent confirmer cette exemplaritŽ. Ainsi, lÕaspect 

saint du vivant du Ç serviteur È ou de la Ç servante È de Dieu doit trouver une rŽsonnance 

apr•s sa mort dans lÕapprobation conjointe des Žcrits laissŽs en tŽmoignage et des miracles 

opŽrŽs in vita et post mortem. 

Dans les proc•s canoniques de sainte ThŽr•se, nous avons observŽ quÕune grande 

importance Žtait donnŽe non seulement aux faveurs extraordinaires in vita et post mortem, 

mais aussi, et surtout, aux crit•res de vertu et dÕorthodoxie Žtablis par lÕautoritŽ 

apostolique. Il fallait donc que celui ou celle que lÕon estimait pouvoir accŽder aux autels 

fžt capable de rŽpondre au mod•le sÕaccordant avec les exigences attendues par la 

CongrŽgation des Rites selon la vŽritŽ de la foi catholique. Ainsi, la sainte doit •tre celle 

qui surpasse toutes les valeurs chrŽtiennes dans un seul but : faire le Bien, servir Dieu et lui 

obŽir. CÕest ˆ la seule condition du sacrifice de tout son •tre pour la foi quÕelle peut se faire 

le rŽceptacle de lÕaction de Dieu et rŽaliser des miracles. En dŽpassant sa nature, elle peut 

accŽder ˆ la perfection. Or la perfection se veut rare, dÕautant plus lorsquÕelle implique des 

mystiques fŽminines. 
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C Ð Les proc•s dÕilluminŽes 

Inscrit dans un temps o• lÕaffirmation de lÕorthodoxie catholique prend des allures 

de combat contre la rŽalitŽ dÕun surnaturel diabolique, le sentiment de menace provoquŽ 

par les idŽes luthŽriennes d•s les annŽes 1520 fut tr•s t™t assimilŽ ˆ lÕaction du diable dans 

lÕensemble du bloc catholique. En Espagne, lÕilluminisme et les dŽrives associŽes ˆ ce 

mouvement suscit•rent la m•me peur. Ainsi que le montrent les proc•s intentŽs depuis le 

dŽbut du XVIe si•cle, mais aussi la censure exercŽe sur les Ïuvres spirituelles par la 

publication de lÕIndex de ValdŽs en 1559, puis les Index de 1583-1584, lÕalumbradismo 

provoqua la radicalisation de lÕaction inquisitoriale ˆ lÕencontre de toute forme religieuse 

non conventionnelle1. 

LiŽe aux crit•res Žtablis par la justice inquisitoriale, lÕune des prŽoccupations que 

suscita lÕilluminisme fut le lien trouble que ce courant spirituel entretenait avec le 

mysticisme. Les dangers inhŽrents aux phŽnom•nes mystiques avaient ŽtŽ ŽvaluŽs bien 

avant le XVIe si•cle. Mais dans une Espagne animŽe par une grande ferveur religieuse, les 

expŽriences mystiques devenaient inquiŽtantes : contrefa•ons, illusions dŽmoniaques, 

dŽlires sexuels ou exc•s en tous genres2. Ces manifestations (rŽvŽlations, visions, extases) 

Žtaient redoutŽes par les mystiques eux-m•mes et, pour lÕautoritŽ religieuse, elles Žtaient a 

priori  douteuses et laissaient croire davantage ˆ la manifestation dÕune fausse perfection 

inspirŽe de la mystique. 

Ces constats ouvrent la voie ˆ lÕanalyse ˆ laquelle nous allons procŽder ici en 

explorant les dŽformations qui rel•vent de lÕilluminisme et les signes qui trahissent une 

perfection feinte.  

1) Une atteinte ˆ la foi 

Comparativement ˆ dÕautres dŽlits, lÕilluminisme Žtait une hŽrŽsie qui aviva les 

craintes de lÕInquisition espagnole3. Et d•s 1525, la nature et les principaux signes de cette 

catŽgorie hŽrŽtique furent ŽlaborŽs ˆ partir des premi•res poursuites engagŽes par 

lÕInquisition.  

                                                
1 V. Pinto Crespo, Inquisici—n y control ideol—gico en la Espa–a del siglo XVI, Madrid, Taurus, 1983, p. 149-
214. 
2 A. Vauchez, Les la•cs au Moyen ågeÉ, chap. XXIII.  
3 V. Pinto Crespo, op. cit., p. 235-259. 
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Ë la suite des confessions, des interrogatoires et de lÕŽvaluation du degrŽ dÕhŽrŽsie 

obtenus lors des proc•s contre Isabel de la Cruz et Pedro Ruiz de Alcaraz, le 23 septembre 

1525, lÕInquisiteur GŽnŽral Alonso Manrique (1523-1538) promulguait un Ždit de foi qui 

rŽunissait, en quarante-huit crit•res, les marques hŽrŽtiques dŽfinissant ce que lÕInquisition 

allait nommer la Ç secta de los alumbrados È. Dix dÕentre elles concernaient plus 

particuli•rement un ŽlŽment caractŽristique du mouvement. Ë la neuvi•me proposition, 

Žtait hŽrŽtique et illuminŽ celui ou celle qui affirmait : 

Que el amor de Dios en el hombre es Dios y que se dexassen a este amor de Dios 
que ordena las personas de tal manera que no pueden pecar mortal ni venialmente y 
que no hay culpas veniales ; y que si alguna cosa paresciere liviana, ser‡n culpas sin 
culpa y que llegando a este estado no ay m‡s que merecer1. 

M•me si diffŽrentes tendances se dessinaient dans cette hŽrŽsie, lÕun des 

fondements de ce mouvement reposait sur la question de lÕabandon ou dejamiento dont 

dŽcoulaient dÕautres actes hŽrŽtiques. En effet, dŽsireux de dŽpasser une foi traditionnelle 

spŽculative, les alumbrados pratiquaient une foi Ç dŽpouillŽe È et exclusive o• seule 

comptait lÕoraison comme union avec Dieu : le dejamiento. Or le danger de cette pratique 

dŽcoulait justement de ce principe exclusif dans la mesure o• les marques extŽrieures de 

sacrements et dÕasc•se devenaient superflues. LÕunion avec Dieu par lÕoraison mentale 

sÕŽtablit sur la passivitŽ et lÕabandon de toute Ïuvre extŽrieure. GuidŽs par le seul Esprit de 

Dieu, par lÕillumination divine, ils sÕacquittent du pŽchŽ. Ë ce stade, exempts de la faute, la 

soumission aux r•gles morales exigŽes pour ne point transgresser la loi divine nÕest plus 

impŽrieuse. Par voie de consŽquence, ainsi que le relevaient les autres crit•res de lÕŽdit, le 

refus des rites et des formules de lÕƒglise, lÕinutilitŽ des Ïuvres extŽrieures du culte, les 

critiques ˆ lÕencontre des sacrements et lÕoraison exclusivement mentale et passive Žtaient 

les signes de la doctrine hŽrŽtique des illuminŽs2. 

Par lÕŽdit de 1525 Žtaient fixŽs les premiers crit•res dŽfinissant la pensŽe et les 

particularitŽs dŽvotionnelles des alumbrados. En consŽquence, ainsi que lÕa soulignŽ 

çlvaro Huerga, lorsque les inquisiteurs devaient juger une affaire dÕessence illuministe, 

                                                
1 AHN, Inq., Lib. 1325, fol. 11v ; AHN, Inq., leg. 106, exp. 28. Les propositions contre les alumbrados ont 
ŽtŽ publiŽes en espagnol, entre autres, par A. M‡rquez, op. cit., p. 229-331 ; J.M. Garc’a GutiŽrrez, La herej’a 
de los alumbrados : historia y filosof’a, de Castilla a Extremadura, Madrid, Mileto ediciones, 1999, p. 160-
169.  
2 AHN, Inq., Lib. 1325, fol. 8-12. Voir A. M‡rquez, op. cit., p. 229-238. 
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ces derniers allaient se rŽfŽrer aux cas dŽjˆ traitŽs et appliquer une m•me grille de lecture1. 

Ainsi, en 1564, la beata Isabel Ortiz est dŽnoncŽe par Leonor de Toledo, marquise de 

Talavera, apr•s quÕelle lui eut rŽvŽlŽ ses visions et tenues des propos dans lesquels Isabel 

affirmait que Ç era estorbo el rezar para su salvaci—n È2. Pour les inquisiteurs, cette 

accusation renvoyait, en particulier, ˆ la rŽfutation des signes extŽrieurs du culte3. Les 

premiers proc•s qui se dŽroul•rent ˆ Tol•de contre la secte des alumbrados allaient donc 

servir de prŽcŽdents dans la rŽpression et lÕidentification de lÕilluminisme, de 1530 

jusquÕaux souffles de la doctrine quiŽtiste de Miguel de Molinos condamnŽe en 16874. 

Beltr‡n de Heredia a rappelŽ comment lÕInquisiteur GŽnŽral Gaspar de Quiroga y Sandoval 

(1573-1594) demanda que lui soient transmises les propositions de lÕŽdit de 1525 au 

moment o• lÕInquisition Žtait confrontŽe ˆ la secte dŽcouverte par le prŽdicateur Alonso de 

la Fuente en Estremadure en 15745. LÕŽdit de foi du 19 novembre de la m•me annŽe, 

promulguŽ par Gaspar de Quiroga, rajoutait des caractŽristiques aux propositions de 1525, 

comme lÕindiquait lÕarticle introductif : Ç Lo que parece se ha de a–adir en el edicto de la 

fe que sa he de leer y publicar en las inquisiciones [É]  È6. Ce sera Žgalement le cas non 

seulement pour les diffŽrents foyers vŽritablement illuministes de JaŽn (1586-1590) et 

SŽville (1622), mais aussi pour les proc•s dÕune plus ou moins grande envergure en rapport 

avec ce qui sera pressenti comme relevant de lÕilluminisme. Aux premi•res particularitŽs 

                                                
1 Ainsi le formulait plus prŽcisŽment cet historien : Ç En general, cada vez que surge un caso de 
Ç alumbradismo È, los inquisidores indagan inmediatamente su entronque con los casos precedentes ; los 
ÒprocesosÓ ya sentenciados sirven de ÒpautaÓ en el an‡lisis de los nuevos casos, como si se tratase de 
reto–os È. Voir A. Huerga, Predicadores, alumbrados e inquisici—n en el siglo XVIÉ, p. 55. 
2 AHN, Inq., leg. 104, exp. 5, 1565. 
3 LÕarticle dix-neuf de lÕŽdit de 1525 le condamnait en ces termes : Ç Que se dexasen el amor de Dios y que 
no rezasen, que para quŽ era el rezar ; [É]  y que de quŽ serv’a tomar agua bendita, [É] y que al entrar en 
la iglesia no se curase de santiguar ni signar, ni tomar agua bendita, m‡s de tenerlo en el coraz—n. 
[Calificaci—n] Afirmar estas cosas sobredichas en este art’culo tiene sabor de herej’a, y es error y 
esc‡ndalo, porque destruye las santas ceremonias de la Iglesia y los actos exteriores por los cuales los fieles 
cristianos son conocidos y apartados de los infieles È. Voir J. M. Garc’a GutiŽrrez, op. cit., p. 165. 
4 La Gu’a espiritual de Miguel de Molinos (1675), ˆ lÕorigine du mouvement quiŽtiste, fut condamnŽe 
comme hŽrŽsie par le pape Innocent XI. Cette doctrine pr™nait que, lorsquÕelle trouve son repos (quies) et se 
livre ˆ lÕabandon en Dieu, lÕ‰me atteint un Žtat de passivitŽ totale qui ne peut plus pŽcher, les Ïuvres 
extŽrieures devenant, de ce fait, superflues. Dans la mesure o• la doctrine quiŽtiste sous lÕŽgide, entre autres, 
de Miguel de Molinos dŽpasse le cadre de notre sujet, nous ne traiterons pas de sa filiation avec la spiritualitŽ 
alumbrada ni de lÕimportante prŽsence fŽminine. NŽanmoins, une Žtude rŽcente et tr•s intŽressante du 
mouvement quiŽtiste et de lÕinfluence des Žcrits de Molinos dans la spiritualitŽ portugaise est donnŽe par 
P. Vila Boas Tavares, Beatas, Inquisidores e te—logos. Rec•‹o portuguesa a Miguel de Molinos, Porto, Ed. 
do Centro Inter-Universit‡rio de Hist—ria da Espiritualidade (CIUHE), 2005.  
5 LÕhistoire des divers mouvements composant lÕhŽrŽsie illuministe a ŽtŽ ŽtudiŽe par A. Huerga, Historia de 
los alumbradosÉ  ; B. de Heredia, Ç Un grupo de visionarios y pseudoprofetas durante los œltimos a–os de 
Felipe II y repercusi—n de ello sobre la memoria de Santa Teresa È, Revista Espa–ola de Teolog’a, 7, 1947, 
p. 488-489; M. Bataillon, op. cit., p. 467-532. 
6 J. M. Garc’a GutiŽrrez, op. cit., p. 170-171. 
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qui furent dŽgagŽes par lÕInquisition vinrent sÕajouter de nouveaux traits aux dŽviations 

jugŽes dÕinspiration alumbrada. Ainsi, en 1647, le procureur du Tribunal de Tol•de exige 

que le dŽlit imputŽ ˆ Isabel de Caparroso, accusŽe dÕavoir ŽtŽ complice des doctrines 

hŽrŽtiques et des prŽtendues possessions des religieuses du couvent de San Pl‡cido de 

Madrid en 1627, soit jugŽ avec sŽvŽritŽ, car son dŽlit est assimilŽ ˆ lÕilluminisme : 

[É]  A Vuestra Se–or’a pido y suplico que [É]  dicha rea por hechora y perpetradora 
de los enormes delictos de que la he acusado por incursa en la secta de los 
alumbrados [É] execut‡ndola con todo rigor en su persona y bienes para que a ella 
le sea de castigo y a otros de exemplo1.  

La critique de lÕautoritŽ de lÕƒglise et de ses institutions relevait tout autant de la 

doctrine illuministe, ainsi que lÕillustra en 1636 Juana Bautista qui prŽtendit que le 

jugement rendu par lÕInquisition contre la beata portugaise Juana nÕŽtait pas mŽritŽ. Et elle 

commit lÕerreur de conclure que la justice inquisitoriale Žtait arbitraire. La personne qui 

Žtait contre le Saint-Office Žtait contre lÕƒglise et Dieu et le procureur avait fait de ces 

propos son premier chef dÕaccusation contre Juana Bautista, avant de conclure lÕacte en la 

qualifiant dÕalumbrada : 

[É]  Que siente mal de la administraci—n de justicia del Santo Oficio dando ocasi—n 
para que otros lo hagan pues hay injuria de su recto exerci•io y uso, habiendo dicho 
diversas veces en presencia de ciertas personas en esta ciudad, de dos a–os a esta 
parte, poco m‡s o menos, que la Inquisici—n no sabe bien su oficio, porque si a los 
presos los oyese sus descargos no los castigar’a tan cruelmente. Y que fue injusto el 
castigo que la Inquisici—n dio a la hermana Juana porque no lo merec’a ; porque los 
testigos y informaci—n fue falsa y m‡s tem’a que el Santo Oficio ten’a con ella que 
justicia, concluyendo en que el Santo Oficio hace las informaciones como quiere y a 
los que quiere librar los libran2. 

LÕaccusation dÕalumbrado allait stigmatiser toute forme de religiositŽ, de 

contestation ou de phŽnom•nes extraordinaires hŽtŽrodoxes3. Mais de mani•re gŽnŽrale, 

trois constantes allaient dŽfinir le mouvement alumbrado et lÕimplication des femmes dans 

ce courant. Isabelle Poutrin en rappelle la teneur : 

                                                
1 Exemple tirŽ de lÕacte dÕaccusation Žtabli par le procureur Jacinto Sevilla pour le proc•s contre Isabel de 
Caparroso en 1646. AHN, Inq., leg. 103, exp. 2, fol. 163r-166v.  
2 AHN, Inq., leg. 114, exp. 9, 1636.  
3 Cette rŽflexion sÕinscrit dans le prolongement des propos de A. Sarri—n Mora lorsquÕelle explique lÕenjeu 
dÕun tel recours : Ç Bajo el calificativo de Ç alumbrado È se recog’an diferentes experiencias religiosas 
consideradas heterodoxas por no seguir las pautas eclesi‡sticas oficiales. As’ pues, el tŽrmino, por un lado, 
serv’a para estigmatizar actitudes peligrosas para la jerarqu’a y, por otro, al designarlo como herej’a Ñ
 uno de los m‡s graves pecados que el cristiano puede cometer Ñ , quedaba justificada su persecuci—n È. Op. 
cit., p. 62-64. 
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la formation par les illuminŽs de conventicule avec des clercs qui y exer•aient un 
magist•re spirituel, la participation de beatas aux assemblŽes, la pratique dÕune 
oraison mentale hŽtŽrodoxe qui privilŽgiait les manifestations extraordinaires telles 
que les extases et les rŽvŽlations1. 

La relation ˆ un groupe de personnes adhŽrant avec perfidie ˆ une doctrine 

hŽrŽtique constituait un clichŽ symbolique liŽ aux activitŽs illuministes. Dans la mesure o• 

lÕenqu•te sÕarticulait autour dÕun raisonnement reposant sur des directives figŽes, il nÕy 

avait rien dÕŽtonnant ˆ ce que lÕautoritŽ inquisitoriale associe les accusŽs ˆ dÕautres 

membres que ces derniers couvraient. Cela fut le cas lors des proc•s croisŽs dÕIsabel de la 

Cruz, de Pedro Ruiz Alcaraz ou de Mar’a de Cazalla autour des annŽes 1520-1530. En 

1640, Isabel de Bri–as dut faire face ˆ ce m•me genre dÕaccusation :  

[É] Era de presumir que hab’a cometido otros muchos delitos m‡s y menos graves 
de que la [pudo] acusar y siendo necesario desde luego la acusaba. Y que 
maliciosamente callaba y encubr’a otras muchas personas que habr’an cometido 
dichos delitos siendo en esto fauctora y encubridora de herejes alumbrados, 
supersticiosos y empedidora del libre y recto ejercicio del Santo Oficio2. 

La notion de groupe nÕŽtait pas exempte de soup•ons quant ˆ des relations 

sulfureuses que le rapprochement homme-femme pžt favoriser. La beata Francisca 

Hern‡ndez avait entretenu des relations intimes clandestines avec le religieux Antonio de 

Medrano, arr•tŽ pour illuminisme en m•me temps quÕelle en 1530. Ainsi lÕaffirmait-il ˆ la 

fin du supplice que lui administr•rent les inquisiteurs le 25 mai 1531 : Ç que toda 

comunicaci—n de Fca. H. fue de carne È3. En 1590, les beatas impliquŽes dans le 

mouvement illuministe de JaŽn furent condamnŽes, entre autres, parce quÕelles 

entretenaient des relations troubles avec les clercs autour desquels elles sÕŽtaient 

regroupŽes4. 

Toute pratique non conforme ˆ la rigueur morale renvoyait ˆ lÕilluminisme, quand 

bien m•me il nÕy aurait pas la preuve de relations proprement sexuelles. La dŽnonciation 

de la beata Mar’a de la Cruz contre Catalina de Melgar en 1601 expliquait comment cette 

derni•re re•ut la visite du moine franciscain Diego de la Sosa qui adopta une posture 

indŽcente en dŽcouvrant ses jambes jusquÕˆ mi-cuisses et chantant ˆ gorge dŽployŽe Ç la 

                                                
1 I. Poutrin, Le voile et la plumeÉ, p. 53. 
2 AHN, Inq., leg. 102, exp. 5, 1641. 
3 AHN, Inq., leg. 104, exp. 3, 1532, fol. 282. CitŽ par M. E. Giles, op. cit., p. 105-110.  
4 Pour lÕexplication de la rŽpression de ce mouvement, ainsi que celui de SŽville en 1622-1625 autour de la 
beata Catalina de Jesœs et du pr•tre Juan de Villalpondo, voir A. Huerga, Historia de los alumbradosÉ , 
t. IV, p. 176-332.  
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Chacona È. Loin de sÕoffusquer, Catalina de Melgar paria avec lui sur la couleur de ses 

bras. Elle lÕaccusa aussi dÕ•tre restŽe seule avec un autre moine franciscain. De telles 

conduites sentaient le souffre et ne pouvaient que dissimuler la doctrine des alumbrados, 

ainsi que le statu•rent les qualificateurs de la cause : 

En conformidad dixeron que esta proposici—n referida al hecho que es escandaloso 
por la parte que se qued— solo con aquella mujer y acostados impœdicos, que 
precedieron la tienen por vehementemente sospechosa de temor y herej’a de 
alumbrados1. 

LÕautre point qui pouvait laisser appara”tre la marque de lÕilluminisme Žtait le 

rapport aux supŽrieurs ecclŽsiastiques et surtout au confesseur. LÕobŽissance ˆ son Žgard 

Žtait dÕautant plus impŽrieuse que lÕune des caractŽristiques de la doctrine illuministe se 

rŽfŽrait ˆ lÕinutilitŽ de la confession, du lien ˆ toute institution ou autre intermŽdiaire pour 

le salut. La dixi•me proposition de lÕŽdit de 1525 le prŽcisait en ces termes : 

Que el sœbdito debajo del prelado no tiene que dar cuenta a Dios ni a nadie de su 
alma, que ni m‡s ni menos el que estaba en este dexamiento no tiene que dar cuenta 
a Dios de su alma ni de nada, y que no hagan nada sino que lo dexen a Dios, porque 
si algo quisiesen obrar se hacen incapaces de las obras de este amor, a quien se han 
sujetado, y que el que est‡ en el dicho dexamiento no ha menester oraci—n, ni 
recogimiento, ni lugar determinado ni otra cosa alguna. 

[Calificaci—n] Esta proposici—n parece presuponer que todos los actos que proceden 
del libre albedr’o son pecados mortales ; es herŽtica blasfemia ante el tribunal de la 
Divina Majestad, ante el cual todos habemos de dar cuenta y raz—n [de nuestros 
actos] 2. 

Les vraies femmes vertueuses obŽissent aux confesseurs, cÕest-ˆ -dire en Žcoutant et 

exŽcutant leurs recommandations. Depuis la dŽnonciation devant le Tribunal inquisitorial 

jusquÕˆ la divulgation des qualitŽs extraordinaires de certaines femmes, la fonction du 

confesseur est dÕautant plus substantielle que cÕest ˆ lui que revient en premier la charge de 

juger de la valeur non seulement des faits, mais aussi des propos de celles-ci. Ainsi, bien 

que les supŽrieurs ecclŽsiastiques aient eu une part fondamentale dans la rŽdaction des 

Žcrits de religieuses, cÕest bien souvent sur lÕordre donnŽ par le confesseur ˆ celle quÕil 

estime possŽder des vertus exemplaires que reposent les autobiographies spirituelles 

fŽminines aux XVIe-XVII e si•cles3. Sorte de premier palier dans la dŽtermination de 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 104, exp. 4, 1601. 
2 J. M. Garc’a GutiŽrrez, op. cit., p. 163. 
3 I. Poutrin, op. cit., p. 115-123. 
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lÕexemplaritŽ fŽminine, lÕopinion et le sens que le confesseur allait attribuer ˆ certains faits 

participeraient de la reconnaissance du miracle ou du simulacre1.  

Le cas du proc•s dÕIsabel de Caparroso est un des exemples qui illustrent le crŽdit 

et le pouvoir quÕŽtait celui du confesseur. Dans ce proc•s instruit par le Tribunal de Tol•de 

en 1645, lÕinfluence de ce dernier se fait dÕautant plus forte que lÕaccusŽe, a priori, non 

contente dÕavoir suivi un directeur spirituel qui entretenait des relations charnelles avec 

toutes ses filles de confession, ne sÕest pas inquiŽtŽe lorsque celui-ci prŽtendait quÕil 

pouvait sauver les ‰mes, se pla•ant, de fait, au-dessus de la libŽralitŽ divine : 

Dando crŽdito al superior de cierto monasterio que afirmaba que las personas que 
ten’an noticia del modo de que usaba en gobernar almas, y no se confesasen con Žl, 
no pod’an salvarse, y que conoc’a los interiores2. 

Dans cette affaire qui retentit dans les plus hauts rangs de la sociŽtŽ espagnole du 

XVII e si•cle, le confesseur avait abusŽ des principes auxquels sa mission lÕobligeait. Pour 

les relations charnelles quÕil entretenait avec un nombre considŽrable de religieuses du 

couvent, elles se rapprochaient des dŽlits de sollicitation3. Toutefois, pour notre travail, 

bien plus intŽressants nous semblent les propos quÕoppose Isabel de Caparroso ˆ 

lÕaccusation quÕon lui prŽsente : elle ne pouvait soup•onner ce confesseur, Žtant donnŽ la 

haute estime et la notoriŽtŽ publique dont il jouissait aupr•s de plusieurs personnes de haut 

rang4. Et comme lÕexigeait la r•gle, elle lui avait obŽi. Son inaptitude ˆ juger de la voie 

                                                
1 Pour dÕautres cas, voir lÕarticle de lÕhistorienne I. Poutrin, Ç Les stigmatisŽes et les clercs : interprŽtation et 
rŽpression dÕun signe. Espagne, XVIIe si•cle È, Les signes de Dieu aux XVIe et XVIIe si•cles, [actes du 
colloque organisŽ par le Centre de Recherches sur la RŽforme et la Contre-RŽforme], G. Demerson, 
B. Domprier (eds.), Clermont-Ferrand, Association des publications de la FacultŽ des Lettres et Sciences 
Humaines, 1993, p. 199. 
2 AHN, Inq., leg. 103, exp. 2, fol. 163v, 1647. 
3 SÕil y eut une vigilance accrue des paroissiens par le biais de la confession d•s le milieu du XVIe si•cle, il y 
eut aussi un contr™le par le monde ecclŽsiastique lui-m•me de certaines tentations de la chair auxquelles des 
confesseurs succombaient, illustration du poids moral que leur charge leur confŽrait aupr•s des fid•les. Les 
abus, tels que les dŽlits de sollicitation, Žtaient scrupuleusement surveillŽs par lÕInquisition et lÕƒglise, Žtant 
donnŽ que ces attitudes pouvaient conduire les victimes ou dÕautres individus ˆ sÕŽloigner de la foi. Ainsi, 
dans certains districts inquisitoriaux, comme celui de SŽville, une part importante des affaires traitŽes relevait 
de cette catŽgorie dŽlictuelle. La rŽpression inquisitoriale dans laquelle sÕengage lÕEspagne contre ce type de 
dŽlit est commune ˆ lÕorientation juridique ecclŽsiale que le droit canon recueille en bl‰mant dÕailleurs 
pŽnalement de tels comportements : Ç Le pr•tre qui, dans lÕacte ou ˆ lÕoccasion ou sans le prŽtexte de la 
confession, sollicite le pŽnitent au pŽchŽ contre le sixi•me commandement du DŽcalogue sera puni, selon la 
gravitŽ du dŽlit, de suspense, dÕinterdiction, de privation, et dans les cas plus graves, sera renvoyŽ de lÕŽtat 
clŽrical (Sacerdos, qui in actu vel occasione vel pr¾textu confessionis p¾nitentem ad peccatum contra 
sextum Decalogi pr¾ceptum sollicitat, pro delicti gravitate, suspensione, prohibitionibus puniatur, et in 
casibus gravioribus dimittatur e statu clericali) È. Voir Codex iuris, canon 1387. Sur le traitement de la 
sollicitation par lÕInquisition espagnole, voir A. Sarri—n Mora, Sexualidad y confesi—n : la solicitaci—n ante el 
tribunal del Santo Oficio, s. XVI-XIX, Madrid, Alianza, 1994.  
4 AHN, Inq., leg. 103, exp. 2, 1647, fol. 201. 
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dans laquelle lÕentra”na ce confesseur fut considŽrŽe par le procureur comme la preuve de 

son dŽsir peu pieux dÕaccŽder ˆ la perfection. 

DÕune fa•on gŽnŽrale, les premiers cas fŽminins dÕilluminisme ainsi que les 

suivants allaient finir de renforcer les craintes dÕune large partie de lÕautoritŽ ecclŽsiastique 

ˆ lÕŽgard du contact privŽ des femmes avec Dieu, m•me ˆ lÕŽgard de celles comme ThŽr•se 

dÕAvila qui portaient haut la banni•re de la foi, ainsi que nous lÕavons vu prŽcŽdemment. 

2) Santa fingida ou la fausse perfection 

En 1639, lÕInquisition de Tol•de jugeait la beata Isabel de Bri–as comme 

alumbrada. Entre autres accusations, figurait celle portŽe sur les ordres dÕun familier de 

lÕInquisition1, accusation qui renouait avec la pŽriode de 1525 : Ç lo que se hac’a en casa 

de dicha Isabel de Bri–as era peor que lo de Cazalla È2. 

Ë lÕorigine de lÕŽmergence de la Ç secte des alumbrados È, trois femmes accusŽes 

entre 1524 et 1530 allaient marquer plus particuli•rement les mentalitŽs inquisitoriales 

quant  ̂lÕimplication des beatas ou des femmes charismatiques dans ce mouvement : 

- la beata Isabel de la Cruz : dŽnoncŽe par son amie et disciple la beata Mari Nœ–ez 

en 1519, condamnŽe en 15293 ; 

- Mar’a de Cazalla : Žgalement dŽnoncŽe par Mari Nœ–ez en 1519, accusŽe par Isabel 

de la Cruz et Pedro Ruiz de Alcaraz en 1525 ainsi que par Francisca Hern‡ndez en 

1524, absoute en 15344 ; 

- la beata Francisca Hern‡ndez, inculpŽe pour la deuxi•me fois en 1524 et 

condamnŽe en 15305. 

                                                
1 Les familiers Žtaient des agents au service de la Supr•me bŽnŽficiant de certains privil•ges (comme le droit 
au port dÕarmes ou ˆ la bienveillance du tribunal inquisitorial en cas de dŽlit grave, tel le crime dÕhonneur), et 
permettaient de surveiller au plus pr•s les populations. Voir P. Huertas, J. de Miguel, A. S‡nchez, op. cit., 
p. 221-229. 
2 AHN, Inq., leg. 102, exp. 5, 1641. 
3 AHN, Inq., leg. 106, exp. 5. Du proc•s qui fut instruit contre la beata Isabel de la Cruz sont conservŽs 
quelques documents parmi lesquels figurent les Sumarios que publia A. M‡rquez au sujet du premier 
mouvement dÕalumbradismo ̂ Tol•de. Voir A. M‡rquez, op. cit., p. 261-281. 
4 AHN, Inq., leg. 110, exp. 6. Le proc•s de Mar’a de Cazalla fut presque intŽgralement conservŽ et publiŽ par 
M. Ortega Costa, Proceso de la Inquisici—n contra Mar’a de Cazalla, Madrid, FUE, 1978. Voir aussi 
A. M‡rquez, op. cit., p. 261-281. 
5 Ce proc•s figure dans de nombreux articles et ouvrages consacrŽs au th•me du mouvement alumbrado en 
Espagne. Pour des informations biographiques plus spŽcifiques sur le cas de Francisca Hern‡ndez, voir 
B. Llorca, La inquisici—n espa–ola y los alumbrados (1508-1667), Salamanca, Universidad Pontificia, 1980, 
p. 70 et ss ; M. E. Giles, Ç Francisca Hern‡ndez y la sexualidad de la discrepancia religiosa È, Mujeres en la 
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Bien que chaque affaire prŽsente des spŽcificitŽs, elles se rejoignent sur trois points 

essentiels. Tout dÕabord, elles partageaient lÕidŽe selon laquelle lÕEsprit-Saint illuminait 

directement lÕ‰me. Leur spiritualitŽ ne se fondait pas sur la pratique externe des Ïuvres et 

du culte, mais sur la relation intŽrieure privilŽgiŽe avec Dieu ˆ partir de lÕoraison. 

Autrement dit, il nÕŽtait pas nŽcessaire dÕavoir un guide spirituel pour accŽder ˆ lÕunion de 

lÕ‰me avec Dieu. Ensuite, ces beatas particip•rent ˆ la diffusion de cette pratique aupr•s 

dÕune part importante de sŽculiers et rŽguliers, les attirant aupr•s dÕelles ou se regroupant 

autour dÕun religieux adepte du dejamiento. Enfin, il sÕagissait de femmes aux charismes 

singuliers, jouissant dÕune autonomie affirmŽe et dÕune renommŽe exceptionnelle par les 

dons extraordinaires quÕon leur reconnaissait. NÕayant pas fait dÕŽtudes, Isabel de la Cruz 

et Mar’a de Cazalla expliquaient avec grande finesse les Saintes-ƒcritures, dons qui leur 

valurent la dŽvotion dÕhommes et de femmes pieux. Francisca Hern‡ndez possŽdait, entre 

autres, le don de guŽrir les hommes des tentations sexuelles.  

Ces premiers proc•s engageant des femmes dans le mouvement illuministe furent 

jugŽs comme relevant de lÕhŽtŽrodoxie au sens propre. Or, outre les affaires les plus 

importantes, l'accusation dÕÇ alumbrada È et dÕÇ ilusa È ne relevait pas dÕune atteinte 

doctrinale stricto sensu, mais davantage dÕune entorse plus ou moins grande ˆ la dŽvotion. 

En 1641, apr•s de longues expertises et qualifications, la sentence dŽfinitive contre 

lÕalumbrada Isabel de Bri–as la condamnait comme telle non pas pour une remise en cause 

doctrinale stricto sensu, mais pour sÕ•tre rendue coupable de faux, dÕimposture religieuse 

et dÕabus dÕinfluence en feignant des qualitŽs que seules les vŽritables personnes 

vertueuses peuvent briguer (allant par lˆ m•me ˆ lÕencontre du droit apostolique)1. 

Entre 1529 et 1655, lÕInquisition de Tol•de jugea dÕautres cas similaires ˆ celui 

dÕIsabel de Bri–as, cas dont la ligne de dŽmarcation avec l'accusation Ç dÕilusa È est dans 

certains cas infime. Preuves en sont certains proc•s dÕilusas dans lesquels figure le terme 

Ç alumbrada È rayŽ ˆ plusieurs reprises2. En effet, ˆ travers le dŽlit dÕilusa Žtaient 

condamnŽes les opinions erronŽes que des femmes charismatiques ou beatas purent 

afficher par des phŽnom•nes extraordinaires extravagants ou exagŽrŽs en public et leur 

implication dans lÕacte de duper les populations. Ces poursuites sont les tŽmoignages dÕune 

                                                                                                                                              

Inquisici—n : la persecuci—n del Santo Oficio en Espa–a y el Nuevo Mundo, M. E. Giles (dir.), trad. esp. de A. 
Devoto, Barcelona, Mart’nez Roca, 2000, p. 99-124. 
1 AHN, Inq., leg. 102, exp. 5, 1641. 
2 Les exemples sont nombreux, mais nous renvoyons ˆ la page de garde du proc•s instruit contre la beata 
Juana Bautista ˆ Tol•de condamnŽe en 1636. Voir AHN, Inq., leg.114, exp. 9.  
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tendance qui fut quasi constante ˆ lÕencontre des beatas ou des contemplatives : la 

rŽpression des rŽvŽlations privŽes et des phŽnom•nes mystiques. Leurs expŽriences 

intŽrieures Žtaient davantage assimilŽes ˆ lÕexpression dÕun pseudo-mysticisme nourri 

dÕune surabondance dÕŽpisodes extraordinaires1. Et la divulgation de rŽvŽlations ou de 

dons extraordinaires allait constituer les indices de la supercherie religieuse. Afin de 

dŽceler cette supercherie, les qualificateurs devaient Žvaluer, entre autres, la teneur des 

rŽvŽlations de celles qui avaient joui dÕune rŽputation de saintetŽ. De toute Žvidence, 

celles-ci devaient •tre conformes aux vŽritŽs de la foi. Deux mŽthodes pouvaient •tre 

utilisŽes, comme cela appara”t dans lÕune des qualifications du proc•s contre Ger—nima de 

Noriega en 1627 : 

[...] Estas proposiciones se han de calificar por mayor porque todas tienen una 
calidad, porque todas contienen milagros o visiones y revelaciones y se ha de 
examinar si son de veras o falsas o fingidas. Para conocer esto hay dos reglas entre 
otras la una que sean la vida y costumbres de la persona a quien sucede lo sobre 
dicho. Y si son viciosas y deshonestas es argumento evidente que todo es falso y 
fingido o ilusi—n del demonio porque, [...] ni Dios hace milagros para cosas inœtiles 
y de poca importancia, sino para las que convienen al bien y voluntad de la iglesia y 
para en confirmaci—n de la fe, para la conversi—n de los infieles [...] ; ni hace 
revelaciones a las tales personas ni de cosas inœtiles si œtiles especialmente para fin 
de vanagloria y ostentaci—n de santidad. La otra es si lo revelado es contra la fe 
sagrada sant’sima, obscuras costumbres [...]2. 

Cette dŽmarche sÕinscrit dans la tradition du discernement des rŽvŽlations privŽes 

chez les femmes, •tres plus sensibles aux illusions naturelles ou dŽmoniaques. Au XVe 

si•cle, afin de rŽsoudre le probl•me du discernement des esprits, le traitŽ De probatione 

spirituum (1415) du thŽologien fran•ais Jean Gerson soulignait avec force la nŽcessitŽ dÕun 

examen attentif non seulement des qualitŽs vertueuses, mais aussi des traits psychologiques 

de la personne. Ainsi, les actes dÕhumilitŽ devaient •tre vŽrifiŽs avec soin3. Plus souples, 

les crit•res que donnait le cardinal Juan de Torquemada dans les Žditions des RŽvŽlations 

de Brigitte de Su•de influenc•rent une large partie des biographies fŽminines4. 

                                                
1 A. Huerga, Predicadores, alumbrados e Inquisici—n en el siglo XVI..., p. 62. 
2 AHN, Inq., leg. 115, exp. 1, 1628. 
3 J. Gerson, Tractatus de probatione spirituum (1415), dans Opera Omnia, Anvers, Sumptibus societatis, 
p. 37-42.  
4 I. Poutrin rappelle les cinq crit•res fondamentaux dans le discernement des rŽvŽlations privŽes : 
Ç lÕapprobation des experts rŽputŽs ; les effets positifs de la rŽvŽlation dans lÕ‰me de la personne qui les 
re•oit, comme la dŽvotion et la piŽtŽ, et le fait que les rŽvŽlations contribuent ˆ lÕaccroissement de la gloire 
de Dieu ; la vŽritŽ du contenu des rŽvŽlations ; la conformitŽ des rŽvŽlations ˆ lÕƒcriture ; lÕapprobation de la 
saintetŽ de la personne È. Sur la question du discernement des esprits. Op. cit., p. 60-69.  
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Les traitŽs concernant le discernement des rŽvŽlations privŽes et des gr‰ces 

mystiques connurent un essor considŽrable particuli•rement en Espagne, au moins Žgal, si 

ce nÕest plus, ˆ lÕŽlan spirituel qui sÕŽtait dŽveloppŽ d•s le dŽbut du XVIe si•cle, surtout 

face ˆ lÕapparition des Ç fausses È mystiques (les premi•res Žtant Mar’a de la Visitaci—n ou 

Magdalena de la Cruz, cŽl•bres pour leur supercherie) et des illuminŽes. PrŽoccupŽ, entre 

autres, par les probl•mes des alumbrados et de lÕhŽrŽsie, le jŽsuite Pedro de Rivadeneira 

sÕen faisait lÕŽcho dans son Žcrit ascŽtique Tratado de la tribulaci—n publiŽ en 1589 : 

Ha sido cosa lastimosa la muchedumbre de mujercillas enga–adas que se han visto 
en nuestros d’as en muchas y de las m‡s ilustres ciudades de Espa–a, las cuales con 
sus arrobamientos, revelaciones y llagas de tal manera ten’an movida y embaucada 
la gente que trataban de oraci—n y cosas de esp’ritu, que parec’a que no ten’a 
ninguno la que no se arrobaba y ten’a estos dones extraordinarios1.  

En relation avec les pratiques illuministes Žtablies d•s 1525, les crit•res adoptŽs par 

lÕInquisition pour expertiser la nature des propos et des manifestations extraordinaires 

furent pendant longtemps ceux que dŽveloppait Mart’n del R’o dans les Disquisitionum 

Magicarum inspirŽs des recommandations plus strictes de Jean Gerson. Ainsi, les 

inquisiteurs, mais aussi les confesseurs, devaient inspecter : 

- les aspects psychologiques, sociaux, spirituels de la personne qui Žtait objet de 

rŽvŽlations et autres manifestations extraordinaires ; 

- pour la nature des rŽvŽlations, devaient •tre examinŽs les visŽes, les effets, le sens, 

la nŽcessitŽ, la conformitŽ et la cohŽrence des rŽvŽlations avec lÕenseignement des 

saints et les vŽritŽs de lÕƒglise ; 

- les circonstances devaient mettre en lumi•re les effets durables des rŽvŽlations, 

ainsi que les sentiments quÕelles provoquaient chez la personne ; 

- si les rŽvŽlations avaient ŽtŽ confirmŽes par un miracle ; 

- si les ŽvŽnements avaient dŽmenti les rŽvŽlations2. 

En 1621, soup•onnŽe de divulguer de fausses rŽvŽlations divines, Francisca de 

Austria fut mise ˆ lÕŽpreuve par un clerc qui usa des m•mes procŽdŽs quÕemploya avant lui 

le confesseur de Catherine de Sienne pour discerner lÕauthenticitŽ des phŽnom•nes divins. 

Il mit directement ˆ lÕŽpreuve lÕange gardien :  

                                                
1 P. de Rivadeneira, S.J., Tratado de la tribulaci—n, lib. 2, chap. 17. CitŽ par V. Beltr‡n de Heredia, op. cit., p. 
486. 
2 M. del R’o, op. cit., chap. 25, p. 422-435. 
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Para probar este esp’ritu, usŽ del medio que el reverendo padre Fray Raymundo 
confesor de santa Catalina de Sena, que cuando se le apareciese el çngel, le pidiese 
que me alcanzase de Dios, si era çngel bueno, un gran dolor y contrici—n de mis 
pecados1.  

Ce cas nÕest pas exceptionnel, dans la mesure o• lÕallusion aux saintes mystiques 

dans les proc•s dÕilluminisme, comme sainte Gertrude ou sainte Brigitte, est employŽe tant 

par les clercs (inquisiteurs ou confesseurs) que par les accusŽes elles-m•mes2. Comme le 

sugg•re JosŽ Luis S‡nchez Lora, ces cas doivent sÕinterroger ˆ partir de la politique 

dÕacculturation et de clŽricalisation quÕentreprend lÕƒglise d•s 15603. Dans le cas des 

femmes accusŽes par lÕInquisition de Tol•de entre 1529 et 1655, toutes sont familiarisŽes 

avec les rites et les pratiques ŽlŽmentaires sacrŽes, mais leur formation religieuse est tr•s 

rŽduite4. Ë dire vrai, comme lÕaffirmait Henry Kamen, il va sans dire quÕau-delˆ de cette 

formation de base (connaissances des pri•res fondamentales et temps de ježnes), le savoir 

Žtait tr•s limitŽ5. Le proc•s dÕAna de Abella, accusŽe dÕ•tre ilusa, en est un exemple. En 

1654, dans une lettre adressŽe au Saint-Office, un des inquisiteurs sÕinterroge sur la 

culpabilitŽ de la vieille femme en ces termes :  

Es necesario saber si ella las crey— y si est‡ pertinaz en ellas o no. Si no las crey— o 
si no est‡ pertinaz en ellas, no es herŽtica la dicha beata, por ser estas dos cosas 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 113, exp. 4, 1621. 
2 Voir : AHN, Inq., leg. 113, exp. 5, Francisca de çvila, 1578 ; AHN, Inq., leg. 107, exp. 4, Francisca de la 
Sant’sima Trinidad, 1638 ; AHN, Inq., leg. 102, exp. 5, Isabel Bri–as, 1641 ; AHN, Inq., leg. 102, exp. 2, 
Mar’a Bautista, 1642.  
3 En m•me temps que les populations accŽdaient ˆ un degrŽ dÕŽducation sensiblement Ç supŽrieur È, 
lÕinstruction du peuple allait consister ˆ faire apprendre les pri•res fondamentales (le Credo, le Pater, lÕAve 
Maria) et ˆ conna”tre les temps de ježne. CÕest lÕadoption du CatŽchisme tridentin de 1566 qui, bien que 
sÕadressant aux curŽs, conna”t une large diffusion avec lÕapparition de nombreux manuels de catŽch•se 
destinŽs ˆ lÕenseignement Ç pour les enfants et pour les simples gens È. Plus exactement, il sÕagit du 
Catechismus ex Concilii Tridentini decreto, Pii V, jussu editus, dit le CatŽchisme romain. Il existe Žgalement 
dÕautres catŽchismes qui remportent de larges succ•s. LÕun des plus cŽl•bres qui connaissent une tr•s large 
diffusion dans le monde catholique est le Catechismus minor (1558) qui sÕadressait aux Žl•ves collŽgiens. En 
Espagne, le catŽchisme de lÕespagnol Diego Ledesma, en particulier, connut une tr•s large diffusion, malgrŽ 
sa rŽdaction en langue italienne : Dottrina christiana breve per insegnare in pochi giorni per interrogationi a 
modo dialogo, fra il maestro e discepolo, Florencia, 1573. Voir J. L. S‡nchez Lora, op. cit., p. 322 ; H.C., 
t. VIII,  p. 277 et p. 959-960. 
4 B. Bennassar a ŽtudiŽ ce fait parmi la population des vieux chrŽtiens dans le district inquisitorial de Tol•de 
ˆ travers les interrogatoires des personnes accusŽes par lÕInquisition aux XVIe-XVII e si•cles : Ç antes de 
1560, los inquisidores no obten’an m‡s que un 35 por 100 de respuestas satisfactorias a prop—sito de las 
cuatro oraciones fundamentales. En 1575, las tres cuartas partes de los acusados ofrecen respuestas 
positivas y no se registran sino un 10 por 100 de fracasos absolutos. [É] Hacia 1585 [É], todos saben el 
Padrenuestro y el Avemar’a ; el conocimiento del Credo y de la Salve est‡ menos extendido pero a 
comienzos del siglo XVII solamente el 10 por 100 de las personas interrogadas conocen el Credo de manera 
insuficiente. La ignorancia afecta solamente a los desarraigados, mendigos o vagabundos È. Voir La Espa–a 
del Siglo de Oro..., p. 168-169. 
5 Ç El conocimiento m‡s all‡ de estas formalidades era muy limitado È. Voir H. Kamen, La Espa–a de 
Carlos II, Barcelona, Cr’tica, 1981, p. 481. 
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necesarias para que haya herej’a. Si las crey— y las dice con pertinacia, es herŽtica 
formalmente1. 

Lors de son premier interrogatoire, lÕaccusŽe se perd rapidement dans les 

labyrinthes des significations religieuses, surtout lorsque les inquisiteurs la questionnent ˆ 

propos de lÕhostie, sujet sur lequel elle ne tarde pas ˆ se contredire. Dans un premier temps, 

elle affirme que cÕest bien le corps du christ, pour se contredire juste apr•s. Pour elle, ˆ 

lÕimage du corps du Christ lors de sa montŽe au Ciel, le Christ Ç entra en la hostia, sale 

luego y se va a el cielo È2. 

VolontŽ dŽlibŽrŽe dÕoffenser ? VŽritable hŽrŽsie ou b•tise ? Dans la mesure o• 

derri•re ces paroles pouvait appara”tre le danger de lÕhŽrŽsie, les inquisiteurs dŽcid•rent 

dÕŽvaluer les propos et la culpabilitŽ dÕAna de Abella en lui posant des questions dÕordre 

thŽologique sur la gr‰ce de Dieu dans lÕhostie et sur des notions dogmatiques : 

Fuele dicho que si sabe que es de fe en toda la Iglesia cat—lica que por virtud de las 
palabras de la consagraci—n baja el verdadero cuerpo de Cristo y, transustanci‡ndose 
las especies de pan, est‡ permanente todo el tiempo, que las especies no se 
corrompen3. 

Face ˆ ce genre de question, Ana de Abella se perdit dans le labyrinthe des 

considŽrations doctrinales. Plus prŽcisŽment, elle ne rŽpondit pas de fa•on convaincante, se 

contredit sans cesse et donna des explications improbables4.  

Des propos incohŽrents ou offensants, accompagnŽs de pratiques troublantes, 

nÕŽtaient en rien surprenants et reflŽtaient bien souvent une mauvaise intŽriorisation dÕune 

formation religieuse qui rŽpondait ˆ une volontŽ de tenir Žloigner les la•cs des 

considŽrations doctrinales en usant, selon JosŽ Luis S‡nchez Lora, dÕune Ç did‡ctica 

pastoral que [É] se basa m‡s en dar por sentada la fe y en mover conductas que en 

ense–ar la esencia religiosa È5. 

Cependant, publier de fausses vertus et rŽvŽlations revenait ˆ sÕarroger les 

prŽrogatives dŽvolues aux saints. Cet aspect est celui que le procureur Jacinto Sevilla place 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 114, exp. 2, fol. 37, 1654. 
2 Ibid., fol. 67r/v. 
3 Ibid., fol. 67r/v. 
4 Elle sait que le corps du Christ est dans lÕhostie, mais elle prŽtend ensuite que : Ç El pensamiento ense–— a 
Žsta que la consagraci—n era en el modo que ha referido que el cuerpo de Cristo realmente no pod’a estar en 
todas las formas sino el cuerpo de su gracia ha tenido y cre’do que solamente en bajando Cristo a la hostia 
entra en ella y luego sale de ella y que aquŽl lugar que halla es al que reciben los consagrados È. AHN, Inq., 
leg. 114, exp. 2, 1654, fol. 67v. 
5 J. L. S‡nchez Lora, op. cit., p. 322. 
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au premier chef dans lÕaccusation contre Isabel Caparroso en 1646, femme m•lŽe ˆ 

lÕaffaire des religieuses du couvent de San Pl‡cido de Madrid en 1627 :  

[É]  Ha hereticado y cometido muchos sacrilegios y supersticiones y otras muchas 
cosas [É] de todas las cuales resulta estar vehementemente sospechosa en la fe y en 
particular, [É] siendo las revelaciones cosa de las m‡s preciosas de la Iglesia y uno 
de los apoyos con que se establece la fe en sus hijos y con que Dios Nuestro Se–or 
honra en la tierra la verdadera santidad, esta rea por adquirir opini—n de ella con 
fines temporales ha fingido tenerlas y haber recibido especiales mercedes de su 
divina Majestad [É] enflaqueciendo los firmes argumentos de la fe1. 

Les faits mystiques sont observŽs et dŽcrits selon une grille qui sÕattache ˆ vŽrifier 

non seulement les circonstances lors desquelles lÕexpŽrience mystique sÕest produite, mais 

aussi, et surtout, lÕeffet que celle-ci a provoquŽ chez le sujet, cÕest-ˆ -dire ce que le sujet a 

ŽprouvŽ pendant et apr•s cette expŽrience2. Ainsi, outre lÕexamen du contenu et de la vŽritŽ 

des rŽvŽlations, si la femme charismatique ou beata dŽnoncŽe ˆ lÕInquisition,  

- communiait tous les jours et plusieurs fois ; 

- avait des extases grandiloquentes et rŽpŽtŽes publiquement ; 

- provoquait des ravissements ˆ la demande ; 

- sÕexaltait dans des pŽnitences ou des ježnes fictifs ; 

- se livrait ˆ tous les exc•s de lÕintempŽrance (jugement, imagination, savoir, 

langage) ; 

- bŽnŽficiait dÕavantages financiers par la vŽnŽration que lui procurait sa rŽputation 

de saintetŽ ; 

- estimait quÕelle nÕavait point de nŽcessitŽ ˆ assister ˆ la messe ou ˆ se confesser ; 

- partageait une relation illicite avec lÕun de ses directeurs spirituels ; 

celle-lˆ Žtait susceptible dÕ•tre considŽrŽe comme santa fingida et hŽrŽtique. Il fut 

ainsi Žtabli que Mar’a Pizarro simulait les maladies, Ç pues no se le hab’an extenuado las 

fuer•as, ni perdido el color y siempre trabajaba y serv’a en su ocupaci—n È3. On reprocha ˆ 

Fancisca de çvila, dite de los Ap—stoles, dÕavoir prŽtendument dŽclarŽ quÕelle Žtait Ç m‡s 

santa que algunas del cielo nombrando algunas santas m‡rtires ; y reprehendiŽndola 

porque lo dez’a se enoj— porque se lo contradez’an È4. Et parce quÕelle avait, entre autres, 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 103, exp. 2, 1647, fol. 161. 
2 D.T.C., Ç Mystique, description des phŽnom•nes È, t. X, col. 2599-2640. 
3 AHN, Inq., leg. 115, exp. 2, 1641, fol. 336v-337r. 
4 AHN, Inq., leg. 113, exp. 5, 1578, fol. 5r. 
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jurŽ comme un homme alors quÕelle Žtait en col•re, Juana Bautista fut accusŽe dÕ•tre une 

santa fingida1. 

Pour la sauvegarde de son ‰me et obtenir la misŽricorde du Tribunal, lÕaccusŽ(e) 

devait obŽir et avouer en toute franchise son crime. En ce cas, la seule issue quÕil reste est 

dÕavouer, dÕabjurer et dÕaccepter sa pŽnitence. Or lÕoutrecuidance que manifeste le sujet 

qui ne fait pas preuve dÕapprŽhension quant ˆ lÕorigine des vŽritŽs ou des visions sÕoppose 

au principe m•me de lÕhumilitŽ qui veut que plus on atteint Dieu, plus cette vertu grandit. 

Ainsi, en 1636, interrogŽe sur ses ravissements, la beata Juana Bautista affirma ˆ plusieurs 

reprises quÕelle ne parlait pas pendant lÕextase, mais quÕelle entendait lÕentourage sans le 

comprendre. Les inquisiteurs soulev•rent alors la contradiction de telles convictions : si 

elle Žtait totalement sous lÕemprise du ravissement, ses sens auraient dž •tre comme 

sŽparŽs des influences extŽrieures. Ses extases relevaient donc de la simulation, mais la 

beata sÕobstina ˆ nier une telle accusation. Toute nŽgation ou contradiction Žtait interprŽtŽe 

comme une obstination dans lÕerreur, preuve dÕune culpabilitŽ diffuse.  

Le degrŽ de culpabilitŽ constituait, dÕailleurs, un point essentiel dans le 

discernement du dŽlit dÕillusion. Les qualificateurs thŽologiques devaient diffŽrencier deux 

attitudes pour qualifier la nature de lÕimplication de la personne dans le dŽlit : volontaire 

ou involontaire. ƒtait accusŽe dÕilusa celle qui avait ŽtŽ victime du dŽmon ; lÕiludente Žtait 

le terme qui dŽsignait celle qui avait crŽŽ lÕillusion de toutes pi•ces, sans lÕaide du diable. 

Cependant, ainsi que lÕexplique Claire Guilhem, ces distinctions pour un m•me dŽlit sont 

deux notions insŽparables : 

LÕilusa est iludente en ce quÕelle rend publique lÕillusion dont elle est victime, 
laquelle est prŽcisŽment de ne pas avoir su rŽsister ˆ la tentation et ˆ la vanitŽ. 
LÕilusa vaniteuse se fait lÕintermŽdiaire iludente de Satan [É]. Satan, par leur 
intermŽdiaire, illusionne leurs admirateurs, distillant lÕerreur et lÕhŽrŽsie2. 

M•me si pour les inquisiteurs le dŽlit dÕalumbrada est plus grave, il nÕen reste pas 

moins que lÕInquisition recherchait aussi ˆ dŽceler lÕintention de la personne dans les actes 

commis contre la Foi. Or, ainsi que le rappelait le procureur BartolomŽ Carrillo ˆ 

Ger—nima de Noriega en 1626, les vraies personnes vertueuses ne publient pas leurs 

mŽrites, ni leurs dons : 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 114, exp. 9, 1636, fol. 2. 
2 C. Guilhem, op. cit., p. 215-216. 
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cuando por si s—lo no constara ser todo lo susodicho embuste y embeleco de esta rea, 
se convence serlo claramente de su modo de vivir y condici—n respecto de ser como 
es presuntuosa y vanagloriosa y que se precia de que la tengan por santa para cuyo 
efecto dec’a y publicaba de s’ propia todo lo susodicho, siendo as’ que las personas 
que verdaderamente son virtuosas y santas antes callan y encubren su vida y 
milagros que los publiquen1. 

Par rapport au doute et ˆ la prudence, vertus corrŽlatives ˆ lÕhumilitŽ et 

recommandŽes par les grands spirituels mystiques tels Jean de la Croix ou ThŽr•se de 

JŽsus, la conviction et lÕaudace sont les marques distinctives qui permettent de discerner le 

travestissement des messages dits extraordinaires. Pour le monde religieux, de telles 

pratiques cachaient les marques du recours au pacte avec le dŽmon, quand bien m•me les 

dŽtails ne seraient pas prŽsents. Qui ne suivait pas les r•gles de foi Žtait contre Dieu, et par 

voie de consŽquence, ami du dŽmon. Si la volontŽ dŽlibŽrŽe dÕoffenser Dieu Žtait prouvŽe, 

dÕhŽtŽrodoxes, certaines accusŽes rejoignaient le domaine qui Žtait propre ˆ la sorci•re : 

lÕapostasie. 

Le dŽlit dÕilluminisme Žtait une atteinte radicale ˆ la doctrine catholique et 

sÕopposait au bien-fondŽ des vŽritŽs de la foi. Ce mouvement qui agita une large majoritŽ 

dÕecclŽsiastiques espagnols se concrŽtisa par la promulgation dÕun Ždit qui allait •tre la 

base de reconnaissance et de jugement de tous les cas relevant de ce courant ou dÕautres 

assimilŽs. Dans les affaires dÕilluminisme fŽminines que nous avons examinŽes, 

lÕapplication des points dŽgagŽs par les propositions qualifiant la doctrine et les 

agissements des alumbrados est constante. 

Cependant, ˆ quelques exceptions pr•s, aux crit•res prŽdŽfinis par lÕŽdit viennent 

sÕajouter la rŽpression des phŽnom•nes mystiques non conformes aux rŽvŽlations 

authentifiŽes par lÕƒglise. Et cÕest bien souvent lÕaffectation des vertus permettant de jouir 

des honneurs de la saintetŽ qui se fait jour ˆ travers les proc•s quÕinstruit le Tribunal de 

Tol•de entre 1529 et 1655 contre les illuminŽes, alumbradas ou ilusas. Dans les 

procŽdures, elles deviennent de Ç fausses È saintes cachant leur volontŽ dÕobtenir des 

intŽr•ts. 

La piŽtŽ doit •tre un moyen dÕaccŽder ˆ la perfection et non une fin. Si tel est le cas, 

derri•re cette fausse piŽtŽ brille la malice, ou du moins, lÕarrogance de femmes ambitieuses 

dont lÕintŽr•t est dÕobtenir les privil•ges dont jouissent les saints. 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 115, exp. 1, 1628. 
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*  

La sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe renvoyaient ˆ des profils juridiques particuliers. 

Pour les sorci•res, les inquisiteurs agissaient selon les dŽfinitions et les mesures dŽjˆ 

rŽpertoriŽes dans les manuels inquisitoriaux pour Žlucider les affaires dÕhŽrŽsie. Le 

reniement de Dieu des sorci•res apr•s avoir pactisŽ avec le diable et leurs rŽunions 

nocturnes pour lui rendre hommage constituent les motifs de lÕimagerie dŽmoniaque qui 

dŽfinissent concomitamment lÕinstruction et la reproduction du portrait-robot de la 

sorci•re. Cette m•me dŽmarche prŽvalait d'ailleurs tout autant dans les causes relevant de 

lÕhŽtŽrodoxie fŽminine. Dans une sociŽtŽ espagnole inquiŽtŽe par la recrudescence 

dÕexpŽriences religieuses fŽminines qui eurent un lien par trop proche avec lÕilluminisme, 

lÕautoritŽ fut prompte ˆ soup•onner davantage chez les femmes des affectations hypocrites 

pour avoir manifestŽ des qualitŽs extraordinaires fictives ou pour sÕ•tre fourvoyŽes en 

tenant des propos allant ˆ lÕencontre de la doctrine. 

Face ˆ ces catŽgories dŽlictuelles, les normes ŽdictŽes par le droit canonique pour 

approuver la saintetŽ trouvent leur justification dans la volontŽ dÕŽtablir avec pragmatisme 

lÕincontestabilitŽ des signes en fonction de ceux reconnus par lÕƒglise. Les crit•res dŽfinis 

pour lÕaccession aux autels prŽdŽterminent le mod•le de la saintetŽ, crit•res qui ont pour 

but de prouver la portŽe dÕune expŽrience sacrŽe sÕaccomplissant dans le miracle. En 

dÕautres termes, ainsi que le formule Jean-Pierre Albert, lÕaccession au rang de saint(e) 

passe par une expertise qui vise ˆ mesurer Ç sur le plan cognitif lÕexpŽrience du sacrŽ È1. 

Cela Žtant, la consŽcration de ThŽr•se de JŽsus par la bŽatification et la canonisation 

incarnerait le nouveau mod•le fŽminin de saintetŽ qui allait symboliser le mieux 

lÕentreprise de la rŽforme catholique : la cl™ture, lÕobŽissance absolue aux supŽrieurs, la 

vocation volontaire et lÕoraison. 

Toutefois, nous souhaitons mettre en lumi•re la rŽflexion qui Žmerge de lÕanalyse ˆ 

laquelle nous avons procŽdŽ. Selon lÕautoritŽ, face ˆ lÕhumilitŽ hŽro•que de la sainte, les 

sorci•res Žtaient ces sujets disposŽs ˆ servir le diable animŽs par le fiel de la jalousie. 

Quant aux illuminŽes, elles simulaient les vertus et la piŽtŽ guidŽes par le dŽsir de jouir des 

honneurs rŽservŽs aux vertueux. En dÕautres termes, ce qui nous semble intŽressant cÕest 

cette conception qui veut que la sorci•re et lÕilluminŽe, ˆ lÕopposŽ de la sainte, soient des 

                                                
1 J.P. Albert, Le sang et le cielÉ, p. 40. 
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femmes qui cachent des intentions malveillantes ou des femmes motivŽes par lÕorgueil ou 

lÕenvie.  

* * *  

CONCLUSION 

Au Si•cle dÕOr, les propriŽtŽs que la sociŽtŽ et la hiŽrarchie ecclŽsiastique 

confŽraient ˆ la figure de la sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe sÕinscrivaient dans un champ 

reprŽsentationnel commun. Mais ces types fŽminins dŽcoulaient avant tout de lÕapplication 

de crit•res dans le cadre du discernement des dŽviations ou de la glorification. Des crit•res 

de reconnaissance rŽpertoriŽs par lÕautoritŽ ecclŽsiastique qui prŽc•dent les personnes 

avant m•me que celles-ci apparaissent dans les proc•s. 

Dans la procŽdure inquisitoriale, cÕŽtait un proc•s ˆ charges qui sÕouvrait contre 

celui ou celle qui Žtaient accusŽs dÕhŽrŽsie. Les accusations sur dŽnonciation portŽes par 

les tŽmoins devenaient dÕemblŽe les preuves dÕun lien trouble avec lÕhŽrŽsie et le diable. 

Ainsi, lorsquÕune femme Žtait dŽnoncŽe comme sorci•re ou illuminŽe devant le Tribunal 

de lÕInquisition, elle Žtait dŽjˆ coupable du crime auquel ces appellations juridiques 

faisaient rŽfŽrence. Elle devait alors faire face ˆ la vision normative que les traitŽs 

inquisitoriaux ou thŽologiques avaient dŽgagŽe et que les inquisiteurs connaissaient et 

appliquaient dans le cadre de lÕinstruction. Dans une procŽdure en canonisation, la 

structure m•me des expertises rŽv•le que le point de vue des tŽmoins sur la saintetŽ nÕest 

pas admis aussi facilement par les autoritŽs. Tous les tŽmoins sont amenŽs plusieurs fois ˆ 

revenir sur les dŽtails de leur dŽclaration. Le doute constitue un gage dÕauthenticitŽ dans la 

confirmation dÕune vie sous le signe de la saintetŽ. Cependant, ce nÕest pas tant lÕaspect 

exceptionnel dÕun individu qui est mis ˆ lÕŽpreuve, mais bien plus le mod•le universel 

dÕune saintetŽ dŽfinie selon les codes et les vŽritŽs imposŽes par la plus haute autoritŽ 

ecclŽsiastique. Toute qualitŽ, tout miracle ou Žcrit qui ne correspond pas ˆ lÕuniformitŽ du 

cadre Ç saint È reconnu par lÕƒglise nÕa donc que peu de chances de voir sa cause se 

poursuivre. Cela Žtant, ce que lÕon voit avant tout dans la reconnaissance de la saintetŽ 
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fŽminine, telle que lÕincarne sainte ThŽr•se de JŽsus, cÕest quÕelle dŽpend de lÕobŽissance, 

conforme aux r•gles de foi. 

Ces types de proc•s bien distincts mettent en lumi•re lÕeffort de classification que 

les instances dŽcisionnelles de lÕŽpoque sÕŽvertuent ˆ dessiner aussi bien pour la sorci•re et 

lÕilluminŽe que pour la sainte. En dÕautres termes, par lÕintervention de procŽdures 

temporelles et rationnelles, les proc•s instruits par lÕInquisition ou par le tribunal 

apostolique cherchaient ˆ parvenir ˆ une certitude morale, cÕest-ˆ -dire, ˆ lÕintime 

conviction que les erreurs dŽcelŽes contre la foi Žtaient punies et que les vertus dÕune 

personne morte en rŽputation de saintetŽ pouvaient •tre portŽes sur les autels. Ainsi, 

distinctes de par les tribunaux qui se chargent de les reconna”tre et de les juger, cÕest dans 

les mŽthodes et les procŽdures pour faire aboutir lÕenqu•te quÕapparaissent les signes dÕune 

typologie distinctive dŽterminant leurs pouvoirs. 

LÕƒglise et ses reprŽsentants sont les seuls capables de dŽcrypter les affaires 

surnaturelles divines de celles qui ne sont que lÕapanage des impies. CÕest donc dans les 

considŽrations Žmanant du magist•re sur ce qui rel•ve du crime dÕapostasie, sur ce qui est 

reconnu comme cŽlŽbrant le divin et ce qui se rattache ˆ lÕhŽtŽrodoxie que sÕinscrivent les 

propriŽtŽs de la sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe. Plus exactement, pour les instances de 

lÕŽpoque, la sŽparation entre ces figures fŽminines se fonde, de toute Žvidence, sur une 

dualitŽ Bien-Mal qui rappelle le fondement m•me de la religion. Ë la lumi•re de ces 

considŽrations, la vision idŽalisŽe dÕun idŽal fŽminin avalisŽ par lÕƒglise sÕoppose ˆ celle 

qui fait des accusŽes des femmes mauvaises. 

Cependant, comme nous avons pu lÕobserver au fil de cette partie, une grande 

attention Žtait portŽe ˆ la volontŽ des femmes en proc•s aussi bien sur la constance dans 

lÕhumilitŽ extr•me que sur le sombre intŽr•t qui guidait ces femmes mŽprisables et 

doublement coupables. En effet, considŽrŽes comme sorci•res ou illuminŽes, les accusŽes 

sÕŽtaient laissŽes attirer dans le giron du diable en reniant Dieu ou en lÕoffensant. En tant 

que femmes, elles avaient usurpŽ un pouvoir temporel ˆ des fins personnelles1. Lˆ semble 

rŽsider la difficultŽ quÕentra”nent des profils dŽlimitŽs par le juridique et des diffŽrences 

prŽŽtablies : chaque figure renvoie ˆ une reprŽsentation officielle sur la Femme. Du reste, 

sÕinterroger sur les pouvoirs de ces trois types fŽminins au Si•cle dÕOr soul•ve la question 

du doute, et donc du danger, que les pensŽes masculines dŽveloppent envers lÕautre sexe, 

                                                
1 Cette rŽflexion sÕinscrit dans le prolongement de celle dŽcrite par C. Arnould, Histoire de la sorcellerie en 
Occident, Paris, Tallandier, 1992, p. 264. 
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quand bien m•me il sÕagirait dÕune prŽtendante ˆ la saintetŽ. Car, avant dÕ•tre promue au 

rang de sainte apr•s sa mort, et m•me dŽvouŽe corps et ‰me ˆ la religion, la religieuse subit 

des Žpreuves et vit des expŽriences surnaturelles qui peuvent •tre per•ues comme une 

source de dŽrives. 

La femme est ce sexe naturellement ambivalent par qui Ç lÕillicite È semble 

toujours se manifester. 
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INTRODUCTION  

La sociŽtŽ des XVIe et XVIIe si•cles est un monde o• chacun est exposŽ et dŽvoilŽ 

aux yeux dÕautrui. Les propos et les comportements de chacun sont autant de signes que 

lÕentourage ne se contente pas dÕobserver. Il les Žvalue et les juge selon des attentes 

inscrites dans le rapport au sacrŽ, ˆ lÕenvironnement familier, ˆ lÕunivers public, ˆ lÕautre1. 

Comme lÕavait dŽmontrŽ Michel Foucault, ce que nous disons, ce que nous pensons 

sÕinscrit toujours dans un rŽseau de dŽterminations propres ˆ une Žpoque donnŽe o• le 

discours ambiant dŽfinit un certain nombre de possibles. Pour cette raison, chaque Žpoque, 

chaque culture construit et vŽhicule, ˆ travers le savoir et ses codes, sa figure de lÕindigent, 

de lÕennemi, du subversif, du fou2. Ainsi, tout ensemble de relations sociales peut 

communier dans un ensemble de reprŽsentations et de croyances communes et m•me 

confŽrer ˆ certains individus des formes particuli•res de pouvoir susceptible de menacer 

lÕŽquilibre sociŽtal.  

Aux XVI e et XVIIe si•cles, dans une sociŽtŽ o• lÕindividu et la collectivitŽ ne 

cessent de projeter leurs angoisses sur ce qui les entoure3, il est une peur qui a sans doute 

ŽtŽ lÕune des premi•res et lÕune des plus persistantes : la diffŽrence biologique entre les 

sexes. Selon Claude-Claire Kappler, Ç chaque sexe (a pu) voir dans le sexe opposŽ un 

ÒmonstreÓ ou, du moins, un objet de peur È4. Mais si la diffŽrence inqui•te, lÕaltŽritŽ 

fŽminine est plus inquiŽtante encore : sa dŽprŽciation a conduit tout naturellement la 

sociŽtŽ et la religion ˆ la craindre5. 

Dans une sociŽtŽ o• le genre masculin reprŽsente le bien, lÕesprit et la raison, le 

sexe fŽminin est considŽrŽ comme radicalement inverse. Il se rattache ˆ toute une 

symbolique opposŽe et nŽgative : le mal, le corps, la dŽraison. Cette dichotomie qui 

sÕenracine dans une diffŽrence biologique opposant le Ç masculin È au Ç fŽminin È est un 

principe dÕorganisation sociale : elle structure les comportements entre les sexes et la place 

de chacun au sein de la sociŽtŽ6. 

                                                
1 P. Bourdieu, La domination masculine, Paris, Seuil, 1998, p. 81-82. 
2 M. Foucault, Histoire de la folie ˆ lÕ‰ge classique, Paris, Gallimard, 1998. 
3 J. Caro Baroja, Las brujas y su mundoÉ, p. 17-35 ; J. Delumeau, La peur en OccidentÉ, p. 21-48 ; M.L. 
von Franz, La femme dans les contes de fŽes, Paris, Albin Michel, 1992, p. 9-10. 
4 C.C. Kappler, Monstres, dŽmons et merveilles ˆ la fin du Moyen åge, Paris, Payot Rivages, 1999, p. 265. 
5 R. Muchembled, Sorci•res, justice et sociŽtŽ aux XVIe et XVIIe si•clesÉ, p. 180. 
6 C. Guillaumin, Sexe, race et pratique du pouvoir. LÕidŽe de nature, Paris, C™tŽs-femmes, 1992. 
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Au Si•cle dÕOr, lÕordre naturel se fond dans lÕordre divin : la communautŽ est 

fondŽe selon Ç un ordre intangible, voulu par Dieu, o• chacun est ˆ sa place et exerce la 

fonction qui lui correspond de fa•on immuable È1. La diffŽrenciation biologique conduit 

ainsi ˆ lŽgitimer de fa•on immuable les r™les jugŽs Ç naturels È de chaque sexe et ˆ rŽpartir 

des fonctions sociales selon le r™le reproducteur des individus. De fait, cette conception 

am•ne ˆ souligner un autre principe organisateur des reprŽsentations : la domination 

sociale du masculin sur le fŽminin2. La femme Žtant moins proche du divin (elle nÕest issue 

que de la c™te dÕAdam), elle est considŽrŽe comme possŽdant une propension Ç innŽe È au 

mal et ˆ la dŽfaillance : donc infŽrieure3. 

Notre premi•re partie nous a permis dÕŽtudier les crit•res qui dŽterminent tout 

contact fŽminin avec le surnaturel. Or, parce que culturellement un a priori de malignitŽ 

accompagne la condition fŽminine, juger de la conduite dÕune femme nÕest pas simple. La 

question qui surgit de la confrontation des proc•s ŽtudiŽs est la suivante : dans la mesure 

o• personne ne conna”t les vŽritables intentions des femmes qui ont un lien avec le 

surnaturel, en quoi leurs moindres agissements vont-ils pouvoir •tre assimilŽs ˆ une 

menace quÕil convient de contrer ? 

Nous nous proposons ˆ prŽsent de rŽexaminer les diffŽrences prŽŽtablies entre la 

sorci•re, la sainte et lÕilluminŽe ˆ la lumi•re dÕune opinion partagŽe par lÕensemble de la 

sociŽtŽ de ce temps : tout agissement ou tout acte fŽminin suscite dÕemblŽe une mŽfiance 

Ç lŽgitime È. 

Ainsi, ˆ partir de la confrontation des sources ŽtudiŽes, nous examinerons tout 

dÕabord les deux notions essentielles qui suscitent la mŽfiance d•s lors quÕune femme est 

en contact avec le surnaturel : lÕinfluence du diable et du corps. LÕanalyse de ces deux 

facteurs nous conduira alors ˆ faire la lumi•re sur les causes sociales susceptibles de 

                                                
1 A. Redondo (dir.), Le corps dans la sociŽtŽ espagnole des XVIe et XVIIe si•cles, Paris, Publications de la 
Sorbonne, 1990, p. 6. 
2 Cet aspect a constituŽ le point de dŽpart des recherches fŽministes sur le Ç genre È depuis la deuxi•me 
moitiŽ du XXe si•cle. Le terme est employŽ pour diffŽrencier le sexe social du sexe biologique et permet de 
rappeler que le masculin et le fŽminin sont des constructions sociales. Voir C. Delphy, Ç Penser le genre È, 
Sexe et genre, ƒdition du CNRS, 1991 ; D. Fougeyrollas-Schwebel, C. PlantŽ, M. Riot-Sarcey, C. Zaidman 
(dirs.), Le genre comme catŽgorie dÕanalyse. Sociologie, histoire, littŽrature, Paris, LÕHarmattan, 2003. Pour 
lÕEspagne voir J.S. Amelang, M. Nash (eds.), Historia y gŽnero : las mujeres en la Europa Moderna y 
Contempor‡nea, Valencia, Alfons El Magnanim, 1990 ; R. M. Radl Philipp (coord.), Mujeres e instituci—n 
universitaria en Occidente : conocimiento, investigaci—n y roles de gŽnero, [Congreso Internacional Mujeres 
e Instituci—n Universitaria en Occidente, Santiago de Compostela, 5-7 de junio de 1996], Santiago de 
Compostela, Universidad de Santiago de Compostela: servicio de Publicaciones, 1996. 
3 E. Badinter, LÕun est lÕautre : des relations entre hommes et femmes, Paris, Odile Jacob, 1986, p. 112. 
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menacer autrui. Autrement dit, nous serons amenŽe ˆ observer la Ç chorŽgraphie sociale È1 

ˆ travers laquelle sÕinscrit le probl•me de la reprŽsentation et de la rŽalitŽ des pouvoirs des 

femmes en contact avec le surnaturel. 

 

 

                                                
1 J. Beauchard, La puissance des foules, Paris, PUF, 1985, p. 9. 
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CHAPITRE IV  

DES LIENS TROUBLES AVEC LE DIABLE  

Une Žtude sur les mentalitŽs populaires et religieuses des XVIe et XVIIe si•cles en 

Espagne comme en Europe ne saurait •tre conduite sans Žvoquer le personnage qui hante 

les esprits tant par son caract•re imprŽvisible que par ses apparitions prŽsumŽes : le diable. 

Personnage phare aussi bien dans la littŽrature dŽmonologique que dans les 

ouvrages sur les vies de saints, lÕart, les Ïuvres thŽ‰trales ou les contes populaires, le 

diable est cette crŽature surnaturelle qui peut tenter lÕhomme ou le possŽder. Il est partout, 

sous diffŽrentes formes et, en ce sens, sa prŽsence prŽsumŽe est obsŽdante1. Comme 

lÕŽcrivait Robert Mandrou, dans les territoires aussi bien catholiques que protestants ˆ 

lÕŽpoque moderne, Ç [tout] tournait autour de la prŽsence de Satan au monde et son 

incarnation dans des •tres malfaisants qui contribuaient ˆ dŽmanteler lÕordre du royaume 

chrŽtien È2. Cette obsession fut telle quÕelle se matŽrialisa, entre autres, sous les traits de 

possessions ŽpidŽmiques ou de chasses aux sorci•res dans la plupart des pays dÕEurope3. 

Mais si ces phŽnom•nes diaboliques se rapportent aussi bien aux hommes quÕaux femmes, 

ils ont touchŽ plus particuli•rement celles-ci. Car si le diable pouvait se manifester sous 

nÕimporte quelle forme, les mentalitŽs de ce temps partageaient lÕidŽe selon laquelle il se 

jouait plus facilement de la gent fŽminine. Plus exactement, Žtant donnŽ lÕascendant que le 

dŽmon exer•ait a priori sur ce sexe, la femme Žtait per•ue comme sa Ç porte dÕentrŽe È sur 

le monde. Au XVIIe si•cle, reprenant les propos de Tertulien sur la femme Ç porte du 

dŽmon È, Gaspar Navarro Žcrivait ˆ propos du parall•le entre la femme et le diable : 

Es la muger puerta del Diablo, camino de maldad, mordedura de escorpi—n [É], la 
muger es perdici—n del hombre, tempestad de una casa, impedimento de gente 

                                                
1 CÕest sans doute ce qui rend sa figure aussi fascinante pour le chercheur dÕaujourdÕhui. En tŽmoigne 
lÕampleur de la recherche sur le Diable. DÕun point de vue socio-historique, nous ne citerons que quelques 
titres. Sur la peur quÕinspira Satan ˆ travers les si•cles, voir J. Delumeau, La Peur en OccidentÉ, chap. 7, 
p. 232 et ss ; J. Delumeau, Y. Lequin (dirs.), Les malheurs des temps, Paris, Larousse, 1987, p. 235 et ss. 
Pour lÕEspagne, voir lÕouvrage essentiel Enfers et damnations dans le monde hispanique et hispano-
amŽricain [actes du colloque international organisŽ par J.P. Duviols et A. MoliniŽ les 15, 16 et 17 novembre 
1994 ˆ la Sorbonne], J.P. Duviols, A. MoliniŽ (dirs.), Paris, PUF, 1996. ƒgalement lÕouvrage rŽcent de J.S. 
Amelang, M. Tausiet (dirs.), El diablo en la Edad Moderna, Madrid, Marcial Pons Historia, 2004. 
2 R. Mandrou, Possession et sorcellerie au XVIIe si•cle, Paris, Fayard, 1979, p. 330. 
3 Sur le phŽnom•ne diabolique en Europe comme manifestation dÕune sociŽtŽ en crise, voir M. de Certeau, 
La possession de Loudun, Paris, Gallimard (nouv. ed.), 2005, p. 13-27.  
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quieta, captiverio de vidas, guerra voluntaria y continua, bestia voraz, leona que con 
sus bra•os quita la vida, animal lleno de malicia1. 

Si la crainte de la Ç femme diable È2 sÕappliquait aux femmes en gŽnŽral, les proc•s 

fŽminins ŽtudiŽs montrent combien cet ascendant diabolique est omniprŽsent ˆ lÕheure 

dÕexaminer la nature des pouvoirs fŽminins. 

La relation au diable fait figure de limite entre les femmes tombŽes dans lÕhŽrŽsie 

(sorci•re et illuminŽe) et celle qui a sublimŽ son existence terrestre pour lÕamour de Dieu 

(sainte). Or, en procŽdant ˆ la confrontation des diffŽrents proc•s, nous avons constatŽ que 

la prŽsence et les interventions du dŽmon dans chaque type de sources mettent en lumi•re 

un aspect troublant. Ë partir de la fa•on dont les femmes rŽagissent aux actions du dŽmon 

va se poser la question dÕune dŽficience qui serait Ç propre È aux femmes en contact avec 

le surnaturel. Mais avant dÕexaminer ces points, il nous faut revenir, tout dÕabord, sur la 

fa•on dont appara”t le diable dans les sources ŽtudiŽes. 

A Ð La part du Diable 

LÕobsession dŽmoniaque qui envahit le monde occidental du milieu du XVIe au 

milieu du XVII e si•cle sÕŽtait dŽveloppŽe en m•me temps que les traitŽs qui, d•s le XIVe, 

cherchaient ˆ systŽmatiser les supplices effroyables de lÕenfer et les caractŽristiques de 

Satan pour mieux lÕapprŽhender. Les propriŽtŽs du diable furent un th•me de dŽbat 

constant au sein de lÕƒglise. Ses pouvoirs, son sexe, ses noms, sa cohorte infernale, ses 

mŽfaits corporels et spirituels prŽoccup•rent et intrigu•rent le monde religieux, surtout 

lorsquÕil fallait vŽrifier sa probable influence dans ce qui avait un rapport au monde 

surnaturel. 

Le diable est au cÏur du rapport des femmes avec le surnaturel. Il est ˆ la croisŽe 

des trois types fŽminins par lÕinfluence que sa prŽsence exerce sur elles. Nous nous 

proposons de prŽsenter la fa•on dont appara”t plus spŽcifiquement le dŽmon dans les 

sources ŽtudiŽes : la place quÕil occupe et les traits qui le caractŽrisent. 

                                                
1 G. Navarro, Tribunal de superstici—n ladinaÉ ( 1630), Huesca, Pedro Blus—n, fol. 27. 
2 Nous empruntons cette expression ˆ L. Gonz‡lez Fern‡ndez dans sa th•se de doctorat. Ç Devil-woman È est 
plus prŽcisŽment lÕexpression quÕil emploie pour qualifier la pratique, commune ˆ bons nombres dÕauteurs de 
comedias au Si•cle dÕOr, de reprŽsenter le Diable sous la forme fŽminine, recours qui sÕinscrit dans le 
prolongement des conceptions qui veulent que la femme soit la Ç porte du diable È. Voir The physical and 
Rhetorical Spectacle of the Devil in the Spanish Golden-Age Ç Comedia È, Queen Mary and Westfield 
College, Londres, 1998, p. 206-213. 
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1) Une prŽsence implicite et explicite 

Pour les mentalitŽs de ces si•cles, le dŽmon se manifeste sans cesse et son 

intromission dans le rŽel est un lieu commun. La littŽrature, les Relaciones ou les traitŽs 

dŽmonologiques se faisaient lÕŽcho de la prŽsence permanente du dŽmon aupr•s des 

hommes1. En Espagne, surtout ˆ partir de 1570, les pliegos sueltos ou pliegos de cordel 

propageaient des rŽcits terrifiants au sujet dÕactions Ç rŽelles È du diable sur les hommes2. 

Nombreux Žtaient m•me ceux qui lÕavaient vu ou qui avaient vu des dŽmons. Les Avisos 

de Jer—nimo de Barrionuevo en 1658 en faisaient acte : 

Domingo 30 de junio [É] en el Prado nuevo, junto a la œltima fuente grande [É] 
dos demonios ’ncubos trataron con dos mujeres que viv’an en la calle del Pez, que 
desde el r’o las vinieron acompa–ando y enamorando discreta y dulcemente. 
Dej‡ronlas de suerte que la m‡s muchacha muri— dentro de seis horas [É] y el d’a 
siguiente la otra. Es cosa cierta3. 

Comme nous lÕŽvoquions dans notre premi•re partie, d•s le XVe si•cle en Europe, 

une catŽgorie dÕindividus incarne plus particuli•rement la prŽsence du diable au monde : 

les sorci•res. Et selon les thŽologiens et les dŽmonologues, la relation intime avec le 

dŽmon Žtait la caractŽristique type du personnage de la bruja4. Sur les dix-neuf cas de 

brujer’a recensŽs, la prŽsence du diable ou lÕimmanence du pacte apparaissent en sept 

occasions, cÕest-ˆ -dire dans les affaires qui furent instruites jusquÕˆ la sentence. Il sÕagit 

des proc•s contre Juana Ruiz (1541) ; Catalina Mateo, Juana Izquierda, Olalla Sobrino 

(1591) ; Mar’a de Espolea (1640) ; Ana de Nieba, Mar’a Manzanares (1646). 

Dans ces affaires, lÕŽvocation de la relation des sorci•res avec le diable concorde 

avec les multiples reprŽsentations que les traitŽs dŽmonologiques sÕŽtaient employŽs ˆ 

dŽfinir. Les accusations prŽsentent la vision stŽrŽotypŽe de rŽunions nocturnes au cours 

desquelles les corps fŽminins sÕoffrent au dŽmon en sÕadonnant ˆ des relations charnelles 

                                                
1 Un exemple de cette omniprŽsence appara”t, notamment, ˆ travers la prŽsence du diable dans les comedias. 
Ainsi, sur ses 38 autos sacramentales, Lope de Vega fait intervenir le personnage du dŽmon dans 22 pi•ces. 
Voir C. Lis—n Tolosana, Las brujas en la historia de Espa–a, Madrid, Temas de Hoy, 1992, p. 205 et ss ; A. 
Morgado Garc’a, op. cit., p. 33-34. Pour une description des diffŽrents noms et propriŽtŽs du diable dans les 
comedias nous renvoyons au tableau rŽcapitulatif qui figure dans la th•se de L. Gonz‡lez Fern‡ndez, op. cit., 
p. 422-443.  
2 Ce type de littŽrature joua un r™le dŽcisif dans la diffusion des idŽes contre-rŽformistes en Espagne aux 
XVI e et XVIIe si•cles. Sur les rŽcits diaboliques dans les Relaciones, voir lÕarticle de A. Redondo, Ç Le 
diable et le monde diabolique dans les relaciones de sucesos È, Enfers et damnationsÉ, p. 131-158. 
3 J. de Barrionuevo, Avisos del Madrid de los Austrias y otras noticias, ed. J. M. D’ez Borque, Madrid, 1996, 
p. 268 et ss. CitŽ par C. Lis—n Tolosana, La Espa–a mentalÉ, I, p. 66.  
4 Nous renvoyons aux crit•res dŽterminants de la sorci•re ŽvoquŽs dans notre chapitre III. 
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collectives1. En dÕautres termes, les brujas jugŽes ˆ Tol•de correspondent bien au schŽma 

doctrinal Žtabli par les juges. Or lÕalliance avec le diable et les rŽunions nocturnes 

nÕapparaissent quÕune fois les accusŽes soumises aux interrogatoires inquisitoriaux ou ˆ la 

torture2. Par peur de la torture, Catalina Mateo avoua •tre une sorci•re d•s les premiers 

interrogatoires en 1589. Comme ses aveux concordaient avec la premi•re confession faite 

devant le vicaire dÕAlcala, elle nÕeut pas ˆ subir de nouveaux tourments. Elle sÕaccusa donc 

dÕ•tre une sorci•re tout en dŽnon•ant Juana Izquierda et Olalla Sobrino3. 

Le cas de Juana Izquierda est plus intrigant. Un diffŽrend relatif ˆ la sentence de 

Juana opposa les membres du Tribunal. Certains consultants du Saint-Office souhaitaient 

que celle-ci fžt absoute ou que sa cause fžt suspendue. Les inquisiteurs et le juge 

dÕinstance, eux, rŽclamaient quÕelle abjur‰t de levi. Les raisons qui poussaient les premiers 

ˆ demander la suspension de la cause sÕappuyaient sur le fait que ses confessions 

concernant le pacte expr•s avec le dŽmon paraissaient peu fondŽes. Elles ne concordaient 

pas en tous points avec le premier interrogatoire devant le vicaire dÕAlcala, surtout 

lorsquÕelle fut mise ˆ la question. Juana dut subir en effet le supplice du chevalet pour 

quÕelle avoue ses activitŽs, son pacte passŽ avec le diable et ses complices4. Elle nia toutes 

les accusations. Dans lÕattente dÕune nouvelle sŽance de torture, elle fut renvoyŽe dans sa 

cellule. Le lendemain, avant de subir le supplice, la femme de lÕalguazil Isabel MŽndez 

lÕavait envoyŽe chercher. Celle-ci la pressant de questions, Juana en vint ˆ accrŽditer les 

accusations retenues contre elle. Ses propos furent recueillis par un notaire. La dŽposition 

de Hernando Arias de Mendoza, alguazil et commissaire du Tribunal de Tol•de, dŽcrit les 

ŽvŽnements : 

[Este testigo vio a la dicha Juana al lado de su mujer] y su mujer le dixo que m‡s 
hab’a sabido ella de la dicha Juana sin tormento que su majestad del vicario con el 
que le hab’a mandado dar porque la suso dicha Juana, al ruido que pasaba por su 
calle de unas mujeres que dec’a eran brujas y que la dicha Juana hab’a salido en 
camis—n con una garnachilla e que pasaron las dichas brujas e que la debieron de 
untar con algo e as’ de paso la hab’an llevado las dichas brujas a las eras de campo y 
que all’ hab’a visto como trece o catorce brujas y entre ellas unos hombres e que un 

                                                
1 En 1994, A. MoliniŽ consacrait un article dans lequel elle utilisait des proc•s de sorci•res de Castille pour 
examiner le pacte expr•s avec le diable et les propriŽtŽs de celui-ci. Prenant appui, entre autres, sur le traitŽ le 
plus cŽl•bre quant ˆ ces domaines diaboliques, le Malleus Maleficarum, elle analyse les diffŽrentes 
apparitions du pacte diabolique et des rituels sabbatiques dans ces sources. Cependant, lÕhistorienne emploie 
des proc•s qui rel•vent non pas seulement de brujer’a proprement dite, cÕest-ˆ -dire o• lÕaccusation bruja 
appara”t dans les dŽnonciations et dans les accusations, mais dÕhechicer’a. Voir Ç Vendre son ‰me au diable : 
du Malleus Maleficarum aux sorci•res de Castille È, Enfers et damnationsÉ, p. 31-42. 
2 Cela fut dŽjˆ observŽ par J.P. Dedieu, LÕadministration de la foiÉ, p. 324-327. 
3 Ibid., p. 325-326. 
4 AHN, Inq., leg. 88, exp. 13, 1591, fol. 128. 
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coro hab’a andado bailando e una taniendo con un adufre e que andaban 
marmulleando que nunca entendi— los cantares que cantaban e que a cabo de un rato 
se hab’an ido y ella se hab’a vuelto de su casa. Y que as’ ha o’do que andaban al 
invierno m‡s que verano por las oscuridades. E que una vez vino el demonio a 
tentarla y tuvo temor porque la tentaba para que fuese bruja como las otras e que le 
dec’an estaban en las bodegas e se emborrachaban e que hab’a o’do decir que hab’a 
muchas bruxas en el lugar e que lo era la de Plaza. Y esto oy— este testigo e que 
avisar al presente notario para que lo oyese e le truxo a su casa e le meti— en un 
aposento e all‡ la tornaron a meter a la dicha Juana e torn— a referir e decir las 
mismas palabras que dicho tiene1.  

LÕaccomplissement des sortil•ges ou autres malŽfices nŽcessite le recours 

inŽvitable au pacte avec le dŽmon. Gustav Henningsen rappelait la particularitŽ essentielle 

des sorciers et sorci•res : Ç los brujos no pose’an ningœn otro don sobrenatural. Todo 

cuanto realizaban lo hac’an con la ayuda de Satan‡s y sus diablos È2. Le lien Žtait donc 

indŽniable, m•me si dans les proc•s de sorcellerie de Tol•de cÕest un diable Ç gŽnŽrique È : 

il nÕest jamais nommŽ. En 1640, Alonso Moreno Cabello, familier du Saint-Office, envoie 

une lettre ˆ lÕInquisition de Tol•de. Isabel Ju‡rez, femme noire, libre et alcoolique, dit 

avoir vu des sorci•res dansant autour du diable la nuit o• elle fut hŽbergŽe par Mar’a 

Espolea, surnommŽe la Pastora. La negra dŽclara avoir vu la Pastora Ç besar el culo al 

diablo È et lÕavoir menacŽe de reprŽsailles dŽmoniaques si jamais elle la dŽnon•ait3.  

Dans les dŽnonciations contre Mar’a L—pez et Juana del çlamo ou Viexa de 

Canencia en 1616, Francisco Manuel, curŽ du village de Garganta de Loyoga, est au 

courant des morts dÕenfants et de la mauvaise rŽputation de ces deux vieilles femmes. 

Mais, ˆ la diffŽrence des autres villageois, lui seul introduit la cŽlŽbration typique des 

sorci•res : 

Este declarante no sabe m‡s en particular m‡s que hab’a ocho o diez a–os que por 
mitad del lugar poco despuŽs de media noche una gran tropa de bruxos y bruxas que 
iban al parecer volando por el aire y rehinchando con su tamboril y que tiene por 
cierto que en toda esta serran’a los hay por los efectos que se ven de hixos y ni–os 
ahogados por sus unguentos4. 

Hormis les dŽclarations types sur la bruja de la negra Isabel Ju‡rez et du curŽ de 

Garganta de Loyoga, sensibilisŽ sans doute aux crit•res officiels par la fonction religieuse 

quÕil exerce, la rŽfŽrence aux images liŽes aux faits Ç savants È sur la question de la 

sorcellerie est rare dans les dŽnonciations. Les tŽmoins nÕŽvoquent ni le dŽmon, ni m•me 
                                                
1 AHN, Inq., leg. 88, exp. 13, 1591. 
2 G. Henningsen, El abogado de las brujasÉ, p. 82. Voir le chapitre Ç Culto al dios cornudo È que consacre 
cet historien au diable et aux sorci•res de Zugarramurdi, p. 73-100. 
3 Ç Amenaz‡ndola se guardase de los diablos si lo descubriese È. AHN, Inq., leg. 85, exp. 13, 1640, fol. 5-8r. 
4 AHN, Inq., leg. 497, exp. 8, 1616, fol. 49v-51v. 
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les rŽunions de sorci•res. Ils ne parlent que de sospecha ou de mauvaise rŽputation. Cela 

Žtant, m•me si le dŽmon nÕappara”t pas explicitement, son rapport avec la sorci•re est 

implicite : la mŽchancetŽ et la mauvaise rŽputation de celle que lÕon qualifie de bruja font 

de celle-ci une complice des faits attribuŽs au pouvoir du diable. Ana de Nieba et Mar’a 

Manzanares sont des femmes Ç malŽficas È, Ç causadoras de mal y calenturas È1. 

Si lÕalliance entre la sorci•re et le dŽmon est sous-entendue, la prŽsence du diable 

dans les causes dÕilluminisme est presque obsŽdante. Dans 80 % des cas, la prŽsence 

constante du diable ou des dŽmons dans les propos des accusŽes et des tŽmoins finit  par 

produire une certaine banalisation de la prŽsence dŽmoniaque. Pour lÕorthodoxie 

catholique, il est Žvident que les erreurs des alumbrados Žtaient une preuve des subterfuges 

diaboliques pour offenser Dieu et son ƒglise. Le Malin est lÕinspirateur des dŽviations 

doctrinales. Pour le monde religieux de ces si•cles, parce que cela symbolise lÕinfidŽlitŽ 

envers Dieu, tout ce qui est en dehors de lÕƒglise catholique est inspirŽ par le dŽmon. Cette 

pensŽe correspond ˆ la thŽorie des deux Žglises dŽfendue, en particulier, par Mart’n de 

Casta–ega en 1529 : 

Dos son las yglesias de este mundo : la una es cat—lica, la otra es diab—lica. La 
yglesia cat—lica es la congregaci—n de todos los fieles cat—licos, la cual es una por un 
dios que todos adoran, por una fe que todos confiesan, por un bautismo que todos 
reciben. La yglesia diab—lica es generalmente toda la infidilidad que est‡ fuera de la 
yglesia cat—lica2. 

Les tourments, les extases, les dons extraordinaires de Mar’a Pizarro relevaient soit 

de la simulation soit de lÕintervention du dŽmon, mais, dans tous les cas, ils Žtaient une 

offense ˆ la foi : 

Con lo cual inquietaba y alborotaba la gente y escandalizaba a todos cuantos 
concurr’an en aquel lugar y ocasionaba a que se divirtiesen con lo que hac’a y dec’a. 
Obra que era m‡s fingida y maquinada desta rea que verdadera devoci—n, o hecha 
con ayuda del demonio3.  

Cependant, lÕallusion constante au dŽmon dans les proc•s dÕilluminisme fŽminins 

appara”t de fa•on rŽcurrente ˆ partir de 1590. Avant cette pŽriode, on voit des juges qui 

sÕattachent ˆ analyser la teneur doctrinale des dŽviations, plut™t que chercher ˆ reconna”tre 

                                                
1 AHN, Inq., leg. 90, exp. 8, 1646, fol. 34. 
2 M. de Casta–ega, Tratado muy sutil y bien fundado de las supersticionesÉ (1529), p. 13-14. 
3 AHN, Inq. leg. 115, exp. 2, 1641. 
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lÕexpression des actions du dŽmon1. Le diable et ses acolytes sont aussi moins prŽsents 

dans les dŽclarations des accusŽes et des tŽmoins comprises entre 1529 et 1570. Par la 

suite, il devient incontournable. Et sa prŽsence continuelle se dŽgage, entre autres, de la 

prŽsence plurielle et constante des diablos et demonios (on trouve une plus forte rŽcurrence 

du terme demonios). En 1621, Francisca de Austria prŽtend subir les brutalitŽs de plusieurs 

dŽmons qui gravitent autour dÕelle2. AccusŽe dÕ•tre alumbrada en 1638, la sÏur Francisca 

de la Sant’sima Trinidad vivait en contact avec sept dŽmons qui ne cessaient de la 

tourmenter depuis lÕ‰ge de sept ans3É  

Cependant, la prŽsence incessante des dŽmons dans la vie des femmes sÕadonnant ˆ 

lÕoraison individuelle nÕest en rien originale. Elle sÕinscrit dans le prolongement dÕune 

conception religieuse selon laquelle l'aspirant ˆ la vertu doit se confronter au diable pour 

atteindre la perfection : cÕest dans le combat contre les tentations et les tourments infernaux 

que sÕaffirme le dŽvouement pour lÕamour de Dieu. 

Chez ThŽr•se de JŽsus, il semble que les dŽmons aient occupŽ une place non 

nŽgligeable. Nous avons effectuŽ les recensements suivants des occurrences des termes 

demonio et demonios ˆ partir de ses Žcrits : 

 

Tabl. 5 Ð Occurrences des termes demonio et demonios dans les Žcrits thŽrŽsiens. 

 
 Occurrences demonio demonios 

Libro de la Vida 157 135 22 

Castillo Interior o Las Moradas 100 91 9 

Las Fundaciones 74 70 4 

Camino de Perfecci—n 70 65 5 

Exclamaciones del Alma a Dios 2 2 Ñ  

 

Cela Žtant, en guise de comparaison, cÕest bien plus sa fervente dŽvotion ˆ Dieu qui 

appara”t dans ses Žcrits ne serait-ce que par lÕemploi du terme Dios ou de lÕexpression Su 

Majestad : 

                                                
1 Cette observation rejoint celle quÕŽmet A. Sarri—n Mora au sujet des femmes hŽtŽrodoxes jugŽes par le 
Tribunal inquisitorial de Cuenca entre 1510-1590. Voir Beatas y endemoniadas..., p. 204-209. 
2 AHN, Inq., leg. 113, exp. 4, 1621. 
3 AHN, Inq., leg. 107, exp. 4, 1638. 
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Tabl. 6 Ð Occurrences des termes Dios et Su Majestad dans les Žcrits thŽrŽsiens. 

  
 Occurrences Dios Su Majestad 

Libro de la Vida 1019 762 257 

Castillo Interior o Las Moradas 659 503 156 

Las Fundaciones 496 386 110 

Camino de Perfecci—n 415 331 84 

Exclamaciones del Alma a Dios 122 116 6 

Face ˆ de tels chiffres, la prŽsence du diable semble quelque peu anecdotique. Mais 

il ne prŽoccupe pas moins la Madre, comme nous le verrons par la suite. Du reste, si sa 

prŽsence est apprŽciable dans les Žcrits de ThŽr•se, le diable se fait plus discret dans le 

proc•s de bŽatification. Le demonio est rarement nommŽ dans les dŽclarations et, lorsquÕil 

y figure, les tŽmoins relatent les tourments que la Madre leur dŽcrivit de vive voix ou 

quÕelle dŽpeignit dans ses Ïuvres. La ni•ce de ThŽr•se, sÏur Beatriz de Jesœs, se souvenait 

de cet Žpisode o• le dŽmon poussa la Sainte dans les escaliers. Elle le savait Ç por 

habŽrselo o’do muchas veces a su madre [do–a Juana de Ahumada], que es ya difunta È1. 

En rŽalitŽ, cÕest lÕattitude de ThŽr•se de JŽsus confrontŽe aux vexations du dŽmon que 

retiennent et dŽclarent les tŽmoins2. Diego de Yepes lÕexpose en ces termes : 

Era harta prueba de sus trabajos ver tantos monasterios que fund— y en todos ellos el 
demonio le pondr’a mil inconvenientes y persecuciones por deshacer la buena obra 
que ella comenzaba y ella con la fe que ten’a todo lo venci— [É]3. 

Cela Žtant, ThŽr•se dÕAvila fut assaillie par une multitude de dŽmons tout au long 

de son cheminement spirituel. Aussi mettait-elle en garde ses filles sur un pouvoir 

diabolique que rien nÕarr•te, pas m•me les murs du couvent : Ç no hay encerramiento tan 

encerrado adonde Žl no pueda entrar, ni desierto tan apartado adonde deje de ir È (Vas 

Moradas 4, 8). 

                                                
1 Procesos, XVIII, 1 er avril 1592, p. 115. La dŽclaration de Francisca de Fonseca est tout aussi Žclairante : 
Ç [Do–a Francisca de Fonseca] sabe padeci— la dicha madre Teresa de Jesœs muchos y grandes trabajos, 
as’ del ‡nimo como del cuerpo, por haberlo o’do decir a don Francisco de Fonseca, hermano de esta testigo, 
al cual oyo decir que le hab’a dicho la dicha madre Teresa de Jesœs, que un d’a el demonio la maltrat— 
tanto, que la dej— medio muerta È. Procesos, XVIII, 1592, p. 136.  
2 Ainsi, pour Ana de San BartolomŽ, Ç nunca la vio quejarse ni hacer sentimiento de dolor, sino llevarlo con 
paciencia y sufrimiento È. Procesos, XVIII, 19 octobre 1595, p. 169. 
3 Procesos, XVIII, 1595, p. 284.  



Une nature fŽminine jugŽe mena•ante 

 

 181 

Si le pouvoir dÕubiquitŽ du diable inspirait de la crainte, cÕest aussi et surtout sa 

capacitŽ de mŽtamorphose qui inquiŽtait aussi bien les personnalitŽs religieuses que les 

mentalitŽs Ç populaires È. 

2) Une figure hideuse 

ThŽr•se dÕAvila craint les tours et les mensonges quÕest capable de mettre en Ïuvre 

le dŽmon pour lÕŽloigner de Dieu, car, dit-elle, Ç con todo puede hacer muchos embustes el 

demonio È (Vida 25, 14). La capacitŽ de transformation du dŽmon pour tromper lÕhomme 

Žtait, du reste, une de ses caractŽristiques essentielles. Ses dŽguisements ingŽnieux visaient 

un but prŽcis : sŽduire et faire tomber ses victimes dans le pŽchŽ. 

Tout au long de lÕhistoire du christianisme, le diable bŽnŽficia dÕune attention 

particuli•re quant ˆ ses particularitŽs distinctives. DŽjˆ les Saintes ƒcritures proposaient un 

portrait physique et moral du dŽmon. Et bien que ce furent les rŽcits apocalyptiques 

apocryphes qui commenc•rent ˆ diffuser lÕimage du dŽmon et de son armŽe dÕanges 

malfaiteurs1, le Nouveau Testament est celui qui parach•ve lÕessence du diable2. Pour 

lÕƒglise, lÕune des formes essentielles de son travestissement Žtait la forme surnaturelle 

dÕun ange de lumi•re. La rŽfŽrence ˆ cette apparence diabolique provient de la pensŽe de 

saint Paul (2 Corinthiens 11, 14) : Ç Et non mirum : ipse enim Satanas transfigurat se in 

angelum lucis È. Cette forme est la plus traditionnelle pour ceux qui se donnent ˆ la foi. 

ThŽr•se dÕAvila redoutait ainsi que le diable apparaisse sous les traits dÕun ange de 

lumi•re:  

Querr’a mucho el Se–or me favoreciese para poner los efectos que obran en el alma 
estas cosas, que ya comienzan a ser sobrenaturales, para que se entienda por los 

                                                
1 Les livres apocryphes Žtaient des textes qui se rapprochaient des textes bibliques, mais qui ne furent pas 
admis dans le canon de lÕAncien Testament. Toutefois, ils y eurent une grande influence. Autour des IIIe et 
IV e si•cles, certains livres apport•rent une dŽfinition toute nouvelle sur la reprŽsentation de la force 
malŽfique de Satan ; reprŽsentation qui semble avoir jouŽ un r™le dans le rŽcit de certains passages 
concernant les activitŽs du Malin. Le Livre dÕHŽnoch, par exemple, dŽcrivait comment certains anges 
dŽsirant sÕaccoupler avec les filles des hommes descendirent sur Terre. De cet accouplement Žtaient nŽs des 
gŽants qui ha•ssaient, persŽcutaient et dŽvoraient les hommes. Mais Dieu rŽtablit lÕordre en envoyant sur terre 
ses messagers. Selon les spŽcialistes, cet Žpisode se rencontre Žgalement dans un autre texte, celui du Livre 
dÕAdam et dÕéve, malgrŽ des modifications notoires. En effet, les dŽmons nÕauraient point pŽchŽ par luxure, 
mais plut™t par orgueil : ceux-ci refusant de se soumettre ˆ la volontŽ divine qui exigeait dÕeux quÕils 
adorassent le premier homme, Adam. Pour plus de dŽtails sur la question, voir ƒcrits apocryphes chrŽtiens, I, 
trad. du grec et de plusieurs autres langues par M. Cambe, C. Gianotto, J.-D. Kaestli et alt., F. Bovon et P. 
GŽoltrain (dirs. & eds.), Paris, Gallimard, 1997. 
2 Dans lÕApocalypse, Jean le dŽcrit comme un •tre possŽdant dix cornes et sept diad•mes. Voir aussi les 
rŽcits o• intervient principalement le diable : Gen•se 2,25 et 3,1 ; Luc 4 ; Livre de Job. 
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efectos cu‡ndo es esp’ritu de Dios. Digo Ç se entienda È, conforme a lo que ac‡ se 
puede entender, aunque siempre es bien andemos con temor y recato ; que, aunque 
sea de Dios, alguna vez podr‡ transfigurarse el demonio en ‡ngel de luz, y si no es 
alma muy ejercitada, no lo entender‡ : y tan ejercitada, que para entender esto es 
menester llegar muy en la cumbre de la oraci—n (Vida 16, 8)1. 

Le but de ce pi•ge diabolique vise ˆ provoquer de fausses rŽvŽlations ou une fausse 

dŽvotion, comme le rappela le p•re Pedro de San JosŽ ˆ Catalina Ruiz avant quÕelle ne soit 

accusŽe dÕ•tre ilusa volontaire et alumbrada en 1646 : 

M’rase que pod’a ser el que ella dec’a esp’ritu errado y que el demonio muchas 
veces en forma de ‡ngel de esp’ritu de luz suele enga–ar las almas y sacarlas del 
verdadero camino y llevarlas a un precipicio como lo hemos visto en muchas almas 
muy sencillas que despuŽs han dado en graves errores2. 

Cette conception fut dŽfendue avec force au moment du Concile de Trente dans la 

mesure o• elle sÕinscrit dans la rŽaffirmation de la lŽgitimitŽ et de la vŽracitŽ du dogme 

catholique face aux thŽories protestantes3. Mais le dŽmon est facŽtieux et il peut rev•tir des 

formes humaines ou se glisser sous la peau dÕanimaux sauvages ou domestiques. Face ˆ un 

tel danger, le monde religieux chercha ˆ le reprŽsenter pour mieux le neutraliser.  

Dans les premiers si•cles du Christianisme, lÕiconographie reprŽsenta peu le 

dŽmon4. Ce nÕest quÕˆ partir des XIe et XIIe si•cles, parall•lement aux diffŽrents 

cataclysmes qui sÕabattent en Occident (Peste noire, rŽvoltes, invasions, schisme de la 

papautŽ) quÕexplosent les images, les descriptions dŽmonologiques et la peur de Satan. 

                                                
1 Voir aussi Vida 14, 8 ; Camino 38, 2; Ia Moradas 2, 1; Vas Moradas 1, 1. 
2 AHN, Inq., leg. 106, exp. 3, 1646. 
3 Sur le sujet voir J. AragŸŽs Aldaz, M. J. Lacarra, Deus concionator : mundo predicado y ret—rica del 
Exemplum en los Siglos de Oro, Amsterdam, Atlanta (GA), Rodopi, 1999. 
4 JusquÕau Xe si•cle, les reprŽsentations sur les enluminures ou les sculptures ne vŽhiculent pas le portrait 
dÕun monstre terrifiant : il est tentateur, au physique inquiŽtant, mais sans laideur. Cela Žtant, d•s le Ve si•cle, 
de nombreux clercs et thŽologiens sÕŽtaient intŽressŽs ˆ ses multiples apparences et ˆ ses pouvoirs sources de 
souffrances humaines. Ainsi, au VIIe si•cle, pour saint Isidore de SŽville, inversion de lÕessence divine des 
anges, cÕŽtait lÕapparence des dŽmons qui permettait dÕentra”ner lÕ‰me des hommes vers la perdition : Ç [Los 
demonios] tienen conocimiento de muchas cosas futuras por lo que suelen proporcionar alguna que otra 
respuesta. Se da en ellos un conocimiento de las cosas mayor que el de la debilidad humana, en parte, por la 
agudeza de su inteligencia m‡s viva ; en parte, por la experiencia de su dilatad’sima vida ; y en parte por 
revelaci—n evangŽlica, de acuerdo con el mandato de Dios. Estos, en cuanto a su naturaleza, gozan de 
cuerpos etŽreos [É]. Son Žstos los ‡ngeles previcadores, cuyo pr’ncipe es el diablo [É]. En lat’n, Satan‡s 
quiere decir adversario o transgresor. Es adversario porque es enemigo de la verdad y dedica en todo 
momento su empe–o a poner dificultades a las virtudes de los santos. Y es tambiŽn transgresor porque, 
convertido en prevaricador, no se mantuvo en la verdad en la que fue creador. Se le denomina igualmente 
tentador, porque su cometido es tentar la inocencia de los justos È. Voir J. Delumeau, Ç Le dŽmon, lÕenfer et 
les peurs de la Renaissance È, Le Monde des Religions, mars-avril 2005, p. 38-39 ; I. de Sevilla, Etimolog’as. 
I (libros I-X), trad. de J. Oroz Reta y M. A. Marcos Casquero, Madrid, BAC, 1982. A. Morgado Garc’a 
retrace les premi•res descriptions sur les pouvoirs et les apparences des dŽmons au Moyen åge espagnol 
dans Demonios, magos y brujas en la Espa–a modernaÉ, p. 21-23 ; C. Lis—n Tolosana, Las brujas en la 
historia de Espa–aÉ, p. 204. 
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D•s la fin du XIIIe si•cle, de nombreux moralistes ou dŽmonologues sÕŽvertu•rent ˆ 

lui donner corps, ˆ matŽrialiser son pouvoir sur les hommes. Parmi les traitŽs qui 

sÕattard•rent sur le physique du dŽmon, le Malleus Maleficarum (1485) fut certainement 

celui qui le dŽpeint le plus en dŽtail pour identifier sa relation avec les sorci•res : nom, 

physique, tempŽrament, sexe, co•t1. LÕEspagne ne fut cependant pas en reste. En 1525 Žtait 

publiŽ le Fortalitium Fidei dÕAlonso de Espina dont la rŽdaction Žtait antŽrieure au 

Malleus. Dans ce traitŽ, lÕauteur consacrait son cinqui•me chapitre ˆ la nature, aux noms, 

aux propriŽtŽs et aux exactions du et des dŽmon(s)2. La dŽfinition de la nature et du portrait 

du diable fut une source inspiratrice pour beaucoup dÕauteurs espagnols du Si•cle dÕOr tels 

que Mart’n de Casta–ega (1529), Pedro Ciruelo (1530), Benito Peter (1591), Mart’n del 

R’o (1599), Gaspar Navarro (1632) ou Blasco Lanuza (1652) pour ne citer que les plus 

connus. Car les descriptions de la figure dŽmoniaque ne sont pas exclusivement le propre 

des traitŽs dŽmonologiques. Certains manuels destinŽs aux pr•tres, certains livres de 

catŽchismes ou de confessions sÕintŽress•rent aussi ˆ la figure du diable, tŽmoignages 

dÕune aura qui suscitait lÕeffroi et la fascination3. Toutefois, pour lÕEspagne, parmi les 

portraits les plus recherchŽs quant ˆ la description de lÕapparence, la fŽrocitŽ et la laideur 

du diable, la reprŽsentation de Mart’n del R’o au dŽbut du XVIIe si•cle prŽsente lÕintŽr•t de 

synthŽtiser les caractŽristiques diaboliques les plus significatives, celles que lÕon retrouve 

aussi bien dans les textes religieux et dŽmonologiques que dans lÕart : 

Los demonios se manifiestan en cuerpos humanos negros, mugrientos, hediondos y 
tremendos, o por lo menos en cuerpos de rostro oscuro, moreno y pintarrajeado, de 
nariz deformadamente chata o enormemente aguile–a, de boca abierta y 
profundamente rajada, de ojos hundidos y chispeantes, de manos y pies ganchudos 
como de buitre, de brazos y muslos delgados y llenos de pelo, de piernas de burro o 
de cabra, de pies de cuerno algunas veces rajado y algunas veces s—lido, y por 
œltimo de estatura y proporciones del cuerpo siempre demasiado grandes o 
demasiado peque–as y contrahechas4. 

D•s le Moyen åge et plus encore apr•s la Contre-RŽforme, les fid•les qui nÕavaient 

pas acc•s ˆ lÕŽcrit furent familiarisŽs avec la figure du diable par la peinture, la sculpture, 
                                                
1 J. Sprenger, H. Institoris, Malleus MaleficarumÉ (1485), p. 172-183 ; 271-276 ; p. 320-327. 
2 A. de Espina, Fortalitium Fidei in Universos Christian¾ Religionis Hostes Judeorum et Saracenorum, 
Lyon (1525). Voir A. Morgado Garc’a, op. cit., p. 24. 
3 S. Clark dŽplore que les recherches sur le diable dans beaucoup dÕŽtudes nÕaient ŽtŽ abordŽes pendant 
plusieurs annŽes que dans leurs rapports avec la sorcellerie et seulement ˆ partir des trois ou quatre traitŽs les 
plus connus et toujours citŽs par fragments. Il donne de riches renseignements sur les diffŽrentes sources qui 
peuvent renseigner de fa•on plus large sur la figure du diable en Espagne comme en Europe. Voir Ç Brujer’a 
e imaginaci—n hist—rica. Nuevas interpretaciones de la demonolog’a en la Edad Moderna È, El diablo en la 
Edad modernaÉ, p. 21-44. 
4 M. del R’o, Disquisitionum magicarumÉ(1616), lib. II, quest. 28, sect. III, p. 228. 
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le thŽ‰tre ou les prŽdications, domaines qui tendirent ˆ rendre quotidien les signes 

diaboliques1. Ainsi lÕillustrent les reprŽsentations qui montrent des tentations et des 

tourments infligŽs par des dŽmons toujours dŽpeints sous des allures abjectes ou capables 

dÕinspirer lÕeffroi de la damnation2. Dans la mesure o• il fallait quÕil soit ha•ssable, les 

traits de lÕabjection permettaient de mieux craindre le dŽmon : la figuration de la 

monstruositŽ et de la fŽrocitŽ du diable devait sÕopposer ˆ la grandeur divine3. 

Le dŽmon et ses officiants Žtaient donc souvent reprŽsentŽs selon des codes 

habituels connus de tous. La bestialitŽ Žtait lÕune de ses caractŽristiques essentielles, elle 

lui offrait la possibilitŽ de se transformer en toute sorte dÕanimaux sauvages ou familiers. 

Le bouc Žtait la forme la plus connue, voire la plus conventionnelle si lÕon sÕen tient, par 

exemple, au seul domaine de la sorcellerie. Les propriŽtŽs physiques du diable sont rares 

dans les proc•s de brujer’a de Tol•de. Mais elles renvoient ˆ lÕimagerie traditionnelle du 

diable sous les traits dÕun cabr—n (bouc) : lÕapparence du bouc symbolise, par essence, la 

Ç luxure È et lÕinstinct animal de lÕhomme. Christine Pont-Humbert explique la valeur 

symbolique du bouc : 

Animal sacrificiel chez les Grecs, le bouc Žtait symbole de la puissance gŽnŽsique, 
de la fŽconditŽ et de la force vitale ; il est devenu avec les interdits portant sur la 
sexualitŽ, lÕimage de la luxure, lÕanimal lubrique dont la libido est mise au service 
des forces obscures, le signe de la malŽdiction et bient™t le Satan ˆ t•te de bouc. La 
mise en valeur de la puissance de ses instincts en a rapidement fait lÕincarnation de 
la luxure. Le diable est un dieu du sexe, malodorant et ricanant4. 

SÕinspirant ˆ la fois des sources doctrinales et populaires, les vignettes figurant dans 

les pliegos de cordel quÕŽtudia Augustin Redondo, par exemple, montraient que la figure 

du diable sous les traits dÕun cabr—n muni de grandes cornes difformes, de mains et de 

pieds griffus et dÕune queue de chien ou de cochon Žtait une reprŽsentation traditionnelle 

tr•s rŽpandue5. Dans ses Žcrits, la Sainte dÕAvila elle-m•me rapporte la vision 

dÕabominables figures de dŽmons avec des cornes qui encerclaient le cou dÕun pr•tre dont 

lÕ‰me Žtait en perdition (Vida 38, 23). 

                                                
1 C. Lis—n Tolosana, La Espa–a mentalÉ, p. 80 et ss. 
2 F. J. Flores Arroyuelo, El diablo en Espa–a, Madrid, Alianza, 1985, p. 41; G. Minois, Histoire de lÕEnfer, 
Paris, PUF, 1994, p. 76. 
3 M. Tausiet, Ç Avatares del mal : el diablo en las brujas È, El diablo en la Edad ModernaÉ , p. 51. 
4 C. Pont-Humbert, Dictionnaire des symboles, des rites et des croyances, Paris, Hachette, 1995, p. 142. 
5 Voir, notamment, la vignette (premi•re moitiŽ du XVII e si•cle ?) que A. Redondo reproduit dans son article 
Ç Le diable et le monde diabolique dans les relaciones de sucesos È, Enfers et damnationsÉ, p. 146. Voir 
aussi p. 140-149. 
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Dans les confessions des sorci•res, le diable est affublŽ de grandes cornes 

biscornues, de sept cornes ou de nombreuses aiguilles et qualifiŽ de fŽroce : Ç el diablo 

entr— en forma de cabr—n È , Ç gran cabr—n con unos cuernos muy altos y diformes È, Ç un 

diablo con unos cuernos È, Ç cabr—n fier’simo con una grand’sima armadura de puntas È, 

Ç un demonio con muchos cuernos È, Ç [besar el culo al diablo] que ten’a siete cuernos È1. 

Il appara”t m•me sous lÕapparence dÕun homme ou dÕune figure difforme (Ç figura de 

hombre È, Ç figura desforme È)2. Mais ˆ la diffŽrence des proc•s tolŽdans contre des 

hechiceras ŽtudiŽs par Mich•le Escamilla ou Annie MoliniŽ-Bertrand, il semble que les 

femmes accusŽes dÕ•tre des brujas aient manquŽ dÕimagination quant aux transformations 

du dŽmon et ˆ ses particularitŽs3. Point de corps dÕhomme ˆ la t•te de serpent, de corps de 

chien ou de corps velu, ni m•me dÕŽpith•tes rŽductrices pour qualifier sa familiaritŽ avec 

les femmes accusŽes4. En revanche, on observe cette capacitŽ zoomorphe dans les proc•s 

fŽminins dÕilluminisme o• lÕactivitŽ des dŽmons est bien plus intense. 

Ë lÕimage des parcours exemplaires des saints et des saintes, les femmes inculpŽes 

pour illuminisme ˆ partir de 1570 rapportent souvent les diffŽrents tourments diaboliques 

qui avaient jalonnŽ leur vie. CÕest ˆ la question usuelle Ç Preguntada en quŽ forma hab’a 

visto los demoniosÉ  È pour vŽrifier la compatibilitŽ de la forme des dŽmons avec la vision 

officielle quÕapparaissent les diverses formes dŽmoniaques quÕelles prŽtendaient avoir 

vues. Ë partir de leurs dŽclarations, certaines apparences restent conventionnelles tels les 

chiens qui arrachaient tous les membres de Mar’a Pizarro ou les serpents que vit Isabel de 

Bri–as autour du fr•re Mateo5. DÕun point de vue symbolique, la forme reptilienne Žtait une 

apparence commune dans la culture de ces si•cles dans la mesure o• elle rappelait 

lÕŽpisode de la tentation dÕAdam et Eve. LÕapparence canine sÕenracine, quant ˆ elle, dans 

des reprŽsentations mythologiques. La fonction mythique du chien Žtait en relation Žtroite 

avec lÕenfer. CÕest lui qui surveillait les ‰mes des morts aux Enfers en la figure de Cerb•re 

(chien ˆ trois t•tes ou ˆ plus de cinquante) et dŽvorait tous ceux qui tentaient de forcer 

                                                
1 AHN, Inq. : leg. 91, exp. 1, 1591, Catalina Mateo ; leg. 85, exp. 13, 1640, Mar’a de Espolea, fol. 5r-11v ; 
leg. 90, exp. 8, 1646, Mar’a Manzanares. 
2 AHN, Inq., leg. 88, exp. 13, 1591, Juana Izquierda ; leg. 85, exp. 13, 1640, Mar’a de Espolea, fol. 5r. 
3 Cette rŽflexion nÕest valable que pour les cas que nous traitons o• lÕaccusation bruja appara”t en toutes 
lettres.  
4 M. Escamilla, Ç Mentar el diablo ou le diable dans lÕencrier È, Enfers et damnationsÉ, p. 103. 
5 AHN, Inq., leg. 115, exp. 2, 1641 ; AHN, Inq., leg. 102, exp. 5, 1641. 




























































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































