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Ma première citation nous transporte en fait dans l’Amérique coloniale, près 

de Boston plus exactement. Elle est tirée d’un court manuscrit composé par un 
certain Richard Sadler, entre 1640 et 1650. On connaît peu de choses sur Sadler, 
mis à part un compte-rendu cinglant des pratiques ecclésiales de Nouvelle-
Angleterre. Une pratique, en particulier, retint son attention : le récit, à l’oral et 
public, qu’on exigeait de toute personne qui souhaitait rejoindre une congrégation 
dans cette partie de la Baie du Massachusetts : 

 
At a towne not far from Boston in N.E. an auncient man of honest 
conversation, propounding himselfe to the minister to be joyned to the 
church that he might partake of the ordinance of the Lord’s Supper, 
before he could be admitted, they askt him many strickt questions 
concerning his evidences of heaven and salvation. He be not so 
dexterous as to answer them soe as to satisfye some singular spirits to 
judge him a beleiver, at last, as it hath bin reported to me by divers, he 
said, with teares in his eyes, that it was more then he could doe to 
shew his assurance for heaven and salvation through Christ, for hee 
himselfe had bin in doubt thereof, above 40 yeares1

 
... 

Pour Sadler, interroger le vertueux, mais peu éloquent, vieillard sur les 
preuves qu’il avait reçues de la grâce divine, et l’obliger, publiquement, à évoquer 
non pas les certitudes, mais les doutes et les craintes d’une vie de croyant, les 
larmes aux yeux, témoignait, je cite, d’une « cruauté sans merci2

Je vais donc m’intéresser à cette étape de la vie des chrétiens évangéliques, 
qui a d’abord vu le jour dans les colonies avant d’être importée en Angleterre au 
début des années 1640 : ce qu’on nomme aujourd’hui le witnessing, ou 
témoignage, face à la communauté, de l’expérience spirituelle. Cette pratique a 

 ». 

                                                 
1 « Richard Sadler’s Account of the Massachusetts Churches », éd. Richard C. Simmons, 
New England Quarterly 42 (September 1969) : 411-25 (p. 423). Certains des points que 
j’expose ici brièvement feront l’objet d’un traitement plus complet dans les actes de deux 
colloques s’étant tenus en 2012. Voir Anne Dunan-Page, « Conversion et ‘expérience’ chez 
les protestants anglais du XVIIe siècle », actes du colloque international : « La conversion : 
textes et réalités », 25-27 janvier 2012 , org. Maria Dolores Alonso-Rey Chevallier, Didier 
Boisson et Élisabeth Pinto-Mathieu, Université d’Angers (Presses Universitaires de Rennes, 
à paraître) et Anne Dunan-Page, « Les entraves de la chair ? Le corps, les émotions et la 
voix dans les récits de l’expérience spirituelle », dans Christine Sukic (dir.), Corps 
héroïque, corps de chair dans les récit de vie de la première modernité, Imaginaire n° 16 
(Presses Universitaires de Reims, à paraître). 
2 « merciless cruelty », Sadler, op. cit., p. 415. 
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scindé les puritains en deux clans : les partisans de la fondation d’Églises de saints 
« visibles » (c’est leur propre terme) qui considéraient que le témoignage servait à 
identifier les élus. Et ceux, comme Sadler, qui refusaient de donner une quelconque 
légitimité à une parole qui semblait en dire davantage sur le corps et les émotions 
que sur la présence de l’Esprit Saint. 

Avant de vous parler des émotions, je voudrais au préalable m’attacher à la 
nature des témoignages dont il va être question, parce qu’il existe en fait peu de 
textes théoriques qui les explicitent. Ces textes été composés par des pasteurs 
coloniaux, dont le plus connu est John Cotton, puis édités et imprimés à Londres. 
Ces pasteurs, souvent en réponse à des controverses, ont créé un discours idéal, sur 
la communication entre le relatant et l’Église, que l’on retrouve également dans 
leurs anthologies (imprimées) de récits. Le candidat devait venir s’exprimer, 
brièvement, citations bibliques à l’appui, sur les circonstances, les moyens, et les 
effets de la grâce, par une sélection d’informations pertinentes, le tout étant censé 
déclencher une décision unanime des membres, fondée non pas sur une certitude 
absolue mais sur des probabilités. 

Cotton s’est exprimé sur le sujet dans The Way of the Churches of Christ in 
New-England, publié en 1645. Il proposait trois tests destinés à ceux qui voulaient 
rejoindre sa congrégation: il fallait s’assurer de leur connaissance doctrinale, 
s’assurer de leur conduite irréprochable et s’assurer enfin de la présence de la 
grâce. Cotton explicite ainsi sa pratique : 

 
[The candidates] are called forth before the Church…and each one 
maketh confession of his sinnes, and profession of his faith. In 
confession of his sinnes (that it may appeare to be a penitent 
confession) he declareth also the grace of God to his soule, drawing 
him out of his sinfull estate into fellowship with Christ : In the 
profession of his faith, he declareth … his good knowledge of the 
principles of Religion... which done, the Ruling Elder, or one of the 
Preaching Elders propoundeth it to the Church, whether from all that 
they have heard and seen, they finde any just exception against him?3

  
 

Le processus d’admission est ici séparé en deux parties : la pénitence et la 
profession de foi, davantage doctrinale. C’est dans le cadre de l’exercice pénitentiel 
que devait être incluse la déclaration de la « grâce » divine et le récit de la façon 
dont le pécheur était revenu au Christ. Et il faut je crois s’attarder sur une 
expression : l’Église était invitée à se prononcer, non pas seulement sur ce qu’elle 
avait entendu, mais sur ce qu’elle avait entendu et vu : « from all that they have 
heard and seene ». La présence physique de la personne devant l’ensemble de la 
communauté pouvait alors manifester la grâce de Dieu par le corps et la gestuelle, 
et non plus seulement par les mots. 

Vous constaterez également que Cotton n’emploie pas ici le terme 
« conversion ». On confond souvent le récit de l’expérience et le récit de 
conversion. Je me suis exprimée à ce sujet lors d’un récent colloque sur la 
conversion, et je n’y reviens pas, puisque les actes seront bientôt publiés 4

                                                 
3 John Cotton, The Way of the Churches of Christ (Londres, 1645), p. 55. 

. 

4 Dunan-Page, « Conversion et ‘expérience’ chez les protestants anglais du XVIIe siècle », 
op. cit.  
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Simplement je vous rappelle que la confusion entre « récit de conversion et « récit 
de l’expérience » paraît risquée pour au moins deux raisons. Premièrement, si on 
entend « conversion » dans le sens d’un retournement subi. Au milieu du XVIIe 
siècle, le récit des relatants est un récit de vie, pas un récit de conversion au sens 
strict, terme qui est d’ailleurs peu employé par les puritains eux-mêmes dans ce 
contexte5

Ensuite, avons-nous bien affaire à des « récits » ? Oui, dans la plupart des 
cas. Mais le récit ne représente, ce qu’aucun commentateur n’a jugé bon de relever, 
qu’un stade d’évolution ultérieur dans la pratique du témoignage qui, au départ, 
était composé uniquement de questions. Le vieil homme de Sadler, par exemple fut 
« interrogé » par les membres de l’Église, sans que rien ne nous permette 
d’affirmer qu’il ait été libre, ou même capable, de composer un récit.  

.  

Pour saisir cette évolution, on peut observer la position du même John 
Cotton, mais quatre ans avant The Way of the Churches, dans un court texte, 
beaucoup moins connu, dans lequel il explicite ce qu’il demandait aux candidats: 

 
How it pleased God to worke in them, to bring them home to 
Christ, whether the law hath convinced them of sinne, how the 
Lord hath wonne them to deny themselves and their owne 
righteousnesse, and to rely on the righteousnesses of Christ. Then 
they make a briefe confession, or else an answer to a few questions 
about the maine fundamentall points of Religion… about the 
Godhead, the Trinity, the worke, our first estate of innocency, the 
fall, our redemption, Christ his Natures, his Offices, Faith, the 
Sacraments, the Church, the Resurrection, the last judgement, such 
as every Christian man is bound to learne and give account of…6

 
 

La liste paraît bien peu réaliste. Cotton lui-même va donc faire évoluer sa 
pratique, vers une solution hybride : un récit et des questions. S’il n’abandonne 
jamais le dialogue sous forme de questions/réponses s’apparentant au catéchisme, 
il semble donner davantage de poids au fil des années à la narration spontanée de 
l’expérience et des affects. 

Pourquoi ? Et bien en partie, parce que les questions ont été sévèrement 
critiquées, par Richard Sadler, nous l’avons vu, mais pas uniquement. On peut 
aussi prendre l’exemple de William Rathband qui considérait qu’elles étaient la 
pire forme de détection de l’état électif: d’abord, parce qu’elles étaient entièrement 
subjectives, laissées à l’appréciation de n’importe quel auditeur, ensuite, parce que 

                                                 
5 L’histoire du terme « expérience » dans la littérature protestante, et la littérature puritaine 
en particulier, reste à écrire, malgré l’excellent ouvrage de Kathleen Lynch, Protestant 
Autobiography in the Seventeenth-Century Anglophone World (Oxford et New York, 
Oxford University Press, 2012). Auront lieu en 2013, 2014 et 2015 trois journées d’études à 
la Dr Williams’s Library, à Londres (un partenariat entre le LERMA et le Dr Williams’s 
Centre for Dissenting Studies), qui tenteront d’élucider la nature de cette « expérience ». 
Nous travaillons actuellement à une monographie provisoirement intitulée « L’expérience 
puritaine. Histoire d’un récit et de sa pratique », dont un chapitre est consacrée à l’évolution 
sémantique du terme. 
6 A Coppy of a Letter of Mr. Cotton (Londres, 1641), p. 5. 
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sans savoir ce qui allait être demandé, il était bien difficile pour quiconque de 
produire des réponses cohérentes et convaincantes7

Mais cette position était loin d’être partagée par tous. Il n’est pas certain 
qu’un récit ait été nécessairement plus facile à produire, puisqu’il s’agissait de 
sélectionner des éléments discrets, parfois incohérents, parfois contradictoires, et 
de les présenter de façon logique, en un quart d’heure environ, tout en dégageant 
un sens général—et en surmontant ses émotions. Trouver le sens de l’histoire 
individuelle implique de surimposer un travail de condensation et de narration à un 
travail d’interprétation des signes de la providence. 

. 

Avant de poursuivre, je voudrais vous donner un rapide aperçu du contenu 
des récits de l’expérience, terme que je préfère nettement à récit de conversion, 
récits qu’on connaît essentiellement grâce à quelques grandes anthologies8

 

. Je ne 
vais pas lire ces récits avec vous, je vais m’attacher plutôt aux conditions de leur 
production, mais il me semble qu’il faut au préalable vous en donner un avant-
goût. Leur variété rend cependant toute synthèse délicate, les compilateurs 
revendiquant leur travail de réécriture. Je vous en propose deux extraits, à titre 
d’exemples, un premier récit très travaillé, qui explicite davantage les mouvements 
de l’âme et un second, en apparence plus simple, ordonné de façon chronologique, 
très proche de certaines autobiographies spirituelles puritaines. 

And so it was with me, in the season for rest, the Lord did cause me to 
understand, and my heart was melted into the stillness of this voice, 
and of those things which I did see ; I was formed into them. I found a 
nullifying of selfe, and my heart was much desiring he might be 
glorified how he would, and my heart crucified, in a way of subjection 
and quiet submission9

 
.... 

Brethren, I do declare here this day the desire of my heart, which is to 
have fellowship with such a society … As for my life, I shall in short 
say this : When I was a little one, going to School, God began with 
me ; for once I swore one Oath (as I was playing with my School-
fellows), but I was presently struck with horror for it, and sence of it, 
as if I were to go to Hell presently … but away I went into the 
Church-Porch (not far off) and there I sat alone, and wept bitterly to 
my self for some time ; but at length growing in some hopes (I know 
not how) of pardon, I began to grow chearful, and fearless10

                                                 
7 William Rathband, A Briefe Narration of some Church Courses (Londres, 1643), p. 8. 

.... 

8 Les anthologies imprimées (auxquelles il faut ajouter des récits manuscrits collectés entre 
autres par Thomas Shepard) sont les suivantes : Spirituall Experiences of Sundry Beleevers 
(Londres, 1653), préfacée par Vavasor Powell et probablement compilée par Henry 
Walker ; John Rogers, Ohel or Beth-shemesh (Londres, 1653) ; Samuel Petto, The Voice of 
the Spirit or An Essay Toward a Discoverie of the Witnessing of the Spirit. To Which Is 
Added Roses From Sharon or Sweet Experiences (Londres, 1654); Charles Doe, A 
Collection of the Experience of the Work of Grace (Londres [1700]) et deux anthologies de 
récits d’Amérindiens du Massachusetts, John Eliot et Thomas Mayhew, Tears of 
Repentance (Londres, 1653) et John Eliot, A Further Accompt of the Progresse of the 
Gospel amongst the Indians of New-England (Londres, 1659). Pour une étude récente, voir 
Lynch, op. cit., p. 121-78. 
9 Petto, op. cit., p. 3. 
10 Rogers, op. cit., p. 394-5. 
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On le voit bien, ces récits sont saturés par l’expression des affects, la 
spiritualité puritaine est liée à l’expression du sentiment, comme en témoignent 
également les milliers d’égo-documents et d’écrits pastoraux qui nous sont 
parvenus sur la façon de détecter en soi la présence divine. Dans le premier XVIIe 
siècle, les grands pasteurs calvinistes William Perkins, William Ames, John 
Goodwin, ont expliqué comment parvenir à l’assurance du salut par un examen de 
conscience qui passait nécessairement par le ressentir. Au milieu du XVIIe siècle, 
en revanche, la nature de la littérature pastorale se modifie. On semble moins 
préoccupé par la traque obsessive des signes de l’élection à noter chaque jour de sa 
vie dans un journal, comme si les pasteurs puritains, après avoir encouragé pendant 
des décennies des pratiques introspectives très strictes et contraignantes, avaient eu 
le sentiment, d’une part, d’être allés trop loin dans le questionnement des desseins 
divins et, d’autre part, d’avoir généré un sentiment d’angoisse généralisée. 

Ces infléchissements ont certainement des origines théologiques mais on ne 
peut nier que la transition semble se produire au moment même où les récits oraux 
se généralisent dans les congrégations, au moins britanniques. Mon hypothèse est 
que la pratique ecclésiale a alors influencé le discours pastoral. Cette pratique a 
profondément transformé l’expérience des fidèles en faisant de la vie spirituelle 
une histoire publique, et non plus privée, qui sort du cadre domestique et du cabinet 
de l’écrivain et se raconte devant témoins en s’incarnant dans le langage corporel. 
Non plus seulement dans le comportement, dans les actes, mais dans la chair 
même. Et cette chair trahit la faiblesse humaine qui devient alors le signe non pas 
de la faiblesse de la foi mais de sa force. Autrement dit, plus les puritains sont 
accusés de cruauté en exigeant un récit, moins ils semblent en fait exigeants sur son 
contenu puisque le seul fait de venir parler finissait par témoigner de la grâce : 

 
Nevertheless, in this triall, wee doe not exact eminent measure, either 
of knowledge or holiness, but do willingly stretch out our hands to 
receive the weake in faith, such in whose spirits we can discerne, the 
least measure of breathing and panting after Christ, in their sensible 
feeling of a lost estate11

 
.  

A partir de l’instant où l’expérience puritaine se vit et se voit autant qu’elle s’écrit, 
le discours puritain sur l’assurance de la grâce s’assouplit parce que les pasteurs se 
confrontent à la vie, à la réalité de croyants qui tremblent, qui pleurent, qui 
s’évanouissent, on le verra, et qui, parfois, sont tout simplement dans l’incapacité 
de parler. Et pour valider cette hypothèse, je vais m’attacher à la question des 
émotions.  

De nombreuses critiques tournent autour de la cruauté, non pas tant 
psychologique que physique : «…Nor is it any other than a Cruelty, to enjoyn upon 
every Man an Oral and a publick relation of their Experiences. Every good Man 
has not such a Courage and Presence of Mind, as can speak pertinently before a 
Congregation of many hundred12

                                                 
11 Cotton, op. cit, p. 58.  

... » La forme et le fond sont associés. Le courage 
est évoqué en parallèle avec une faculté intellectuelle, la présence d’esprit, qui 
donne une pertinence au discours—Sadler aurait dit une certaine « dextérité ». 

12 Increase Mather, Magnalia Christi Americana (Londres, 1702), livre 4, p. 44. 
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La difficulté était double : il fallait non seulement surmonter une épreuve, 
mais la surmonter avec des qualités qui font de bonnes histoires. Vous constaterez 
ici que « la présence d’esprit » n’est pas mentionnée dans le cadre de la réponse, à 
chaud, à des questions, comme on pourrait peut-être s’y attendre, mais bien pour 
décrire une qualité nécessaire au récit. 

Mais pourquoi le courage est-il nécessaire ? Non pas pour trancher par 
l’introspection la question de la présence de la grâce divine, mais, tout simplement 
pour affronter la foule. Et ce courage est donc ailleurs opposé à la timidité, comme 
par exemple chez Thomas Lechford, avocat anglais retourné à l’Église Établie 
après un bref passage dans la baie du Massachusetts : « some are so bashfull, as 
that they choose rather to goe without the Communion, then undergoe such 
publique confessions and tryals, but that is held their fault13

Quoi qu’en dise Lechford, il ne fait cependant aucun doute que les puritains 
se sont montrés particulièrement attentifs à la timidité de leurs membres. Dans une 
discipline d’Église, par exemple, le pasteur baptiste londonien, Benjamin Keach 
explicite ainsi sa pratique: « but if through Bashfulness the Party cannot speak 
before the Congregation, the Elder and two or three more Persons may receive an 
account of his or her Faith, and report it to the Church

 ». Selon Lechford, la 
timidité ou pudeur naturelle du relatant, bashfullness, n’est pas prise en compte par 
les membres de l’Église qui la considèrent comme une faute. En d’autres termes, 
les congrégationalistes sont accusés de confondre faiblesse du corps et faiblesse de 
la foi alors, on l’a vu que, que John Cotton suggérait précisément l’inverse. 

14 ». Ce point théorique est 
en fait confirmé par la pratique de certaines Églises, par exemple, à Stevington, un 
village du comté de Bedford, en 1674 : « Then also were 2 or 3 freinds appointed 
to heare John Norris and his wife speake their experience because of their 
bashfulness etc.15

On peut s’arrêter sur plusieurs points : premièrement, la timidité n’est pas 
imputée qu’aux femmes : le His/Her de Keach et le couple conjointement timide de 
Stevington montrent bien que c’est une émotion qui peut toucher les deux sexes. 
Deuxièmement, c’est une émotion qui bloque, et non pas simplement gêne, l’acte 
de parole. Les pasteurs sont donc obligés de dépêcher des émissaires dans la 
demeure des relatants qui ne peuvent pas se présenter devant toute la congrégation. 
C’est donc ici une émotion directement liée à l’anxiété générée par un acte de 
parole devant un nombre important de témoins mais qui peut être surmontée dans 
un cadre domestique familier et devant un auditoire réduit. Ce n’est donc pas parler 
de soi, qui pose problème, c’est parler de soi en public. 

 » 

Dans le lexique des affects, on trouve bien évidemment aussi la peur, que le 
« courage » doit surmonter. The Cambridge Platform, agenda des Églises 
congrégationnaliste de l’Amérique coloniale, la mentionne dès 1649, « in case any 
through any excessive fear, or other infirmity, be unable to make their personal 
relation of their spirituall estate in publick, it is sufficient that the Elders having 
received private satisfaction, make relation thereof in publick before the 

                                                 
13 Thomas Lechford, Plain Dealing : Or, Newes from New-England (Londres, 1642), p. 7. 
14 Benjamin Keach, The Glory of a True Church (Londres, 1697), p. 17-18. 
15 Some Early Nonconformist Church Books, éd. H. G. Tibbutt (Bedford, Bedfordshire 
Historical Society, 1972) p. 27. 
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church16

Cependant fear, à l’inverse de bashfulness, n’empêche pas dans tous les cas 
la personne de venir se présenter devant l’Église ; elle l’empêche simplement de 
parler une fois devant son auditoire et elle se focalise dans quelques cas sur la voix. 
Je vous donne un exemple, tiré de la congrégation de Thomas Shepard. La femme, 
non identifiée, d’un certain ‘Brother Hinsdell’, « being fearfull and not able to 
speake in publicke », s’évanouit au son de sa propre voix lorsqu’elle essaie de 
prononcer un premier mot

 ». La peur excessive est, là encore, présentée dans sa dimension physique, 
c’est une « infirmité » du corps. Et on a là la même stratégie de contournement que 
pour précédemment, la restriction de l’auditoire.  

17. On a d’autres exemples, de femmes d’ailleurs, qui 
tentent bien de commencer un récit mais sans pouvoir le poursuivre, « Mary Ball 
was desired to declare what shee had experienced of the gracious work of God in 
her soul, to the which shee consented and did begin, but could not go on18

Il ne faut pas oublier que ces hommes et ces femmes, souvent jeunes, 
souvent peu éduqués, n’avaient sans doute que peu d’expérience de la prise de 
parole en public. En outre, la variété architecturale des lieux dans lesquels le récit 
était présenté a pu avoir des conséquence sur la parole et gêner la projection de la 
voix : dans les années 1640, les congrégationalistes se réunissaient dans l’espace 
réduit et clos des demeures privées ou à l’auberge locale, mais dans les années 
1650, ce pouvait être dans une église paroissiale ou dans une cathédrale, dans les 
années 1660, pendant les persécutions, dans une étable ou dans un champ, et après 
1688 dans des chapelles dissidentes

… » 

19

En résumé, sous l’effet des émotions, liées au nombre et à la nature de 
l’auditoire, certains candidats refusaient de venir parler. D’autres, comme Mme 
Hinsdell ou Mary Ball, s’arrêtaient tout net. D’autres enfin continuaient, mais 
devenaient inaudibles, posant alors de véritables problèmes d’organisation à leur 
congrégation. Comment y remédier ? Tout d’abord, en faisant se déplacer le 
relatant de son banc à la table de communion, debout, face à l’auditoire, de sorte 
que sa voix porte mieux. C’est une expression incidente au détour d’un récit qui 
m’a permis de le comprendre, alors que je supposais que, comme pour la 
communion, les candidats restaient assis à leur place pour délivrer leur récit : « and 
the Devil told me, if I did go to the Table I should not speak; but howsoever I did 
go, and the Lord brought some things to my mind, that was accepted by the 
Church

. 

20

Dans un document manuscrit sur le gouvernement des Églises, que j’ai 
retrouvé dans un fonds d’archives, Isaac Marlowe, un joailler baptiste londonien, 
propose quant à lui, une solution plus astucieuse: 

 ». 

 

                                                 
16 The Creeds and Platforms of Congregationalism, éd. Willinston Walker (1893 ; New 
York, The Pilgrim’s Press, 1991), p. 223. 
17 Cité dans Thomas Shepard’s Confession, éd. George Selement et Bruce C. Woolley, 
Publications of the Colonial Society of Massachusetts LVIII (Boston : The Colonial 
Society, 1981), p. 19. 
18 Early Nonconformist Church Books, op. cit., p. 33. 
19 C’est un point que je développe tout particulièrement dans « Les entraves de la chair ? », 
op. cit. 
20 Doe, op. cit., p. 19, je souligne. 
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In case a Person through modesty or shame facedness does utter his 
exposition in so low a voice that but few of the Church can hear his 
confession and the Church perceiveth he cannot doe it so well 
Audably to them all: I think it will be an Act of prudence and duty… 
if there be one appointed by the Church to repeat his confession more 
Audably as near as he can in the Persons own words21

 
. 

Marlowe suggère de créer une chaîne orale pour vocaliser des murmures. 
Deux émotions, la pudeur et la timidité, modesty et shamefacedness, sont 
expressément identifiées comme les causes qui rendent les impétrants incapables 
de parler tout en faisant porter leur voix. 

Shamefacedness traduit la timidité. Mais, là encore, c’est un terme signifiant 
plusieurs choses, dont aussi la honte, shame. Mais quelle honte ? On peut 
comprendre que venir narrer en public la longue liste de ses péchés, parfois de 
nature sexuelle, peut procurer un sentiment de gêne et d’embarras. Mais le terme 
est plus complexe. Je prends un exemple chez Rathband, pour qui la narration peut 
marquer à vie un être peu doué pour les mots. La honte est ici liée à un sentiment 
d’infériorité sociale et intellectuelle : « rememberance of their own weaknesse, 
perhaps absurdnesse, in delivering themselves before such a multitude, when others 
have done so farre better22

Et j’en viens maintenant à la façon dont les émotions ont pu faire évoluer la 
nature même des récits. Au début des années 1650, en Irlande, les impétrants 
présentaient des récits mais répondaient aussi à des questions—des questions 
« faciles », cependant, on est bien loin des interrogations de John Cotton sur la 
Trinité une décennie plus tôt : 

 ». La honte est un sentiment de décalage, provoqué par 
la comparaison avec d’autres relatants à la rhétorique plus flamboyante. 

 
Although we grant that some are very imperfect in utterance, and 
cannot expresse themselves so well as others… [we] get what we can 
from them, by asking them some easie questions, and that discreetly 
too, and yet such as are useful for that season, and so receiving such 
broken and imperfect answers as they give23

 
. 

« We get what we can » : on perçoit toute la distance entre l’idéal du récit et 
sa performance. Cette citation établit un lien entre la faiblesse physique et, certes 
pas l’absurdité, comme chez Rathband, mais l’imperfection du discours. Un 
témoignage imparfait est un témoignage interrompu, brisé, « broken », lacunaire, 
mais qui n’en est pas moins convaincant. Les timides et les peureux ayant de toute 
évidence du mal à produire un compte-rendu fluide—si déjà ils étaient capables de 
se déplacer et de se faire entendre—on assiste à une revalorisation de 
l’interruption, des silences, et des déchirures. Je crois que cette évolution s’est 
produite de façon très empirique, une fois que les pasteurs ont pris la mesure de 
l’effet des émotions sur l’acte de parole, après quelques années de pratique du récit 
de l’expérience en public. En pratique, face à la peur, la honte, la timidité et la 

                                                 
21 Isaac Marlowe, « A Treatise of a visible and Regular Gospel Church », Angus Library 
and Archive, Regent’s Park College, Oxford, MS FPC. E21, fol. 11.  
22 Rathband, op.cit., p. 10 
23 Rogers, op. cit., p. 291. 
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pudeur, c’est la communauté tout entière qui doit recueillir des expressions 
disjointes et tenter d’en faire sens. En d’autres termes, c’est l’Église qui prend en 
charge les liens logiques discursifs et supplée les manques, pour aboutir à 
l’interprétation. Dans la préface à Ohel or Beth-shemesh, le pasteur John Rogers 
finit même par traduire typologiquement les interruptions des relatants, ici le cas 
d’une sœur dont le récit n’a pas été accepté par la communauté mais qui a tout de 
même réussi à convaincre les membres de l’Église, en laisser couler ses larmes,  

 
...the Word hath called me, and Christ hath called me, and bid me 
come, and I must come, without any worthiness in my self ; and shall I 
now be put by ? ---  
With that (poor heart !) her passage was stopt with tears for a while, 
which drew tears from the tender hearts of divers in the Church, who 
observed a great deal of grace, through these weeping words24

 
… 

 
Conclusion 

À l’âge des enregistrements et du numérique, les sociologues qui 
transcrivent les témoignages oraux des congrégations évangéliques contemporaines 
ont à leur disposition toute une batterie de signes traduisant les disfluences qui 
perturbent la situation de communication : hésitations, pauses, répétitions, 
inachèvements, auto-corrections, etc25 . Les psycho-linguistes se sont penchés sur 
ces phénomènes dans le contexte de la prise de parole publique contrainte26

Nous avons souhaité lancer quelques pistes, qui seront approfondies dans des 
manifestations et des publications à venir : 

. Cet 
aspect semble bien entendu perdu pour le XVIIe siècle. Pourtant, nous avons 
évoqué à la fois les métadiscours et les procédés typographiques qui nous 
permettent de mieux saisir la réalité des récits « brisés » à l’époque moderne, et en 
particulier le récit de l’« expérience » spirituelle, dont la définition nous échappe 
encore. 

1. Le récit de l’expérience doit être élucidé sans présupposer une filiation 
directe avec le récit de conversion, d’une part, et l’autobiographie spirituelle, 
d’autre part. Nous ne nions pas que l’analyse littéraire formelle soit digne d’intérêt, 
mais remarquons simplement que faire de récits sélectionnés, édités, imprimés, 
lissés, une expression directe de la spiritualité puritaine, sans prendre en compte 
l’aspect performatif et émotionnel, est risqué. 
2. Dans ce contexte, les relations entre les réponses aux questions et les 
constructions narratives doivent être réévaluées. 
3. Des émotions proches, la timidité, la pudeur, la honte, ont des effets 
différenciés, d’une part, sur l’acte de parole et, d’autre part, sur la communauté, 
comme précipitants ou retardateurs de l’empathie, sans rapport avec le contenu du 
récit. 

                                                 
24 Rogers, op. cit., p. 291. 
25 Voir par exemple Michael Moerman, Talking Culture: Ethnography and Conversation 
Analysis (Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 1988).  
26 Par exemple, Alexander M. Goberman, Stephanie Hughes, Tom Haydock, « Acoustic 
characteristics of public speaking: Anxiety and practice effects », Speech Communication 
53 (2011) : 867-76. 
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4. L’expression des émotions, la portée de la voix, les évanouissements, les 
pleurs, et les ruptures discursives ont fait évoluer la pratique mais aussi la nature du 
récit, en parallèle avec les traités pastoraux.  
5. Et finalement, cette étude ne peut être entreprise que lorsqu’on étend le 
corpus des anthologies imprimées à des sources manuscrites plus confidentielles, 
allant des disciplines aux livres d’Église. Nous plaidons donc pour une approche 
générique croisée (traités pastoraux, minutes d’Églises, pamphlets, confessions de 
foi, programmes officiels, autobiographies...) qui seule nous permettra de pouvoir 
répondre aux interrogations qui subsistent sur le contenu et la pratique d’un récit au 
cœur du protestantisme évangélique anglo-saxon.   


