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DEUXIÈME PARTIE
LE MOINE CÉNOBITE





Introduction
« DANS UN MONASTÈRE, 
SOUS UNE RÈGLE ET UN ABBÉ1 »


Au chapitre premier de sa Règle, Benoît définit le cénobite comme celui qui « milite dans un monastère, sous une Règle et un abbé » (RB 1, 2). Ce triptyque est mis en œuvre de plusieurs façons tout au long de la Règle, attestant que la vie communautaire, la Règle et l’obéissance à l’abbé (mais aussi aux frères et aux hôtes), sont les trois pôles constitutifs de cette forme de vie monastique, et que chacun d’eux informe les deux autres au point que le choix de la vie communautaire indique le type d’obéissance auquel le moine est convié. À la fin du chapitre IV, après avoir énuméré toute une série d’instruments pour bien agir, Benoît conclut : « Quant à l’atelier où nous les mettrons en œuvre avec diligence, c’est la clôture du monastère et la stabilité dans la communauté » (RB 4, 78). Au chapitre VII, il fait même de ce rapport une qualité d’authenticité spirituelle : « Le huitième degré d’humilité est celui où le moine ne fait rien qu’il n’y soit encouragé par la Règle commune du monastère et les exemples des anciens » (RB 7, 55). Ce rapport apparaît comme l’une des conditions d’admission du novice :


S’il promet de persévérer dans la stabilité, on lui lira cette Règle d’un bout à l’autre après un délai de deux mois, et on lui dira : Voici la loi sous laquelle tu veux militer ; si tu peux l’observer, entre, sinon, retire-toi librement […]. Si, ayant alors délibéré par-devers lui, il promet de tout garder et d’observer tout ce qui lui sera commandé, il sera reçu dans la communauté, sachant que, par la loi même de la Règle, il ne lui sera plus permis désormais de sortir du monastère [RB 58, 9-10.14-15].


Cette définition de Benoît interroge le type de cénobitisme auquel nous avons à faire dans la Règle de saint Benoît et comment celui-ci se situe par rapport aux autres formes de cénobitisme. Dans la première partie, nous avons longuement parlé du moine, de ses ruptures et de ses solidarités, que deviennent-elles dans un contexte cénobitique ? Si nous adoptons la définition que donne Benoît du cénobite (dans un monastère, sous une Règle et un abbé), toutes les réflexions engagées précédemment sur la particularité du chemin du moine et la nécessaire diversité des formes, sont-elles encore


Comment l’appartenance à une communauté et la prise au sérieux de cette médiation permettent-elle – ou compromettent-elles – la réalisation du chemin monastique ?


La lecture de la Tradition monastique à partir du seul fait de la Règle n’est-elle pas une gageure, source de durcissement, d’appauvrissement et même d’affadissement de la Tradition monastique, dans sa diversité et sa créativité ? L’attachement au texte d’une Règle ne compromet-il pas la participation du moine à la vie d’un monde sans cesse en évolution ?


Comment comprendre et rendre compte de la nécessité de la médiation d’un abbé dans la prise au sérieux du facteur cénobitique ?


Cette étude, à laquelle l’on pourrait donner le nom de « pôles constitutifs de la vie cénobitique », se propose donc d’étudier chacun des trois éléments du triptyque de la Règle de saint Benoît, sans perdre de vue leur interaction. Elle devrait permettre de mieux dégager le type de rapport au monde qui découle de ces institutions monastiques respectives.


Pour comprendre le sens de la vie cénobitique, nous nous intéresserons à plusieurs traditions monastiques en étudiant des textes qui comparent cette forme de vie avec d’autres formes monastiques, en particulier l’anachorétisme ; ce travail devrait permettre de dégager le type de communauté voulue par chaque auteur (chapitre 4) ainsi que la spécificité du choix de Benoît (chapitre V).


Pour Benoît, la Règle est un élément constitutif de la vie cénobitique. Sur ce point, nous voulons interroger quelques Règles d’Orient avant de nous demander ce qu’est vraiment une Règle monastique. Cette longue investigation a pour intention de découvrir le type de médiation qu’engage une Règle monastique et comment ces textes législatifs situent le moine dans son rapport aux membres de sa communauté et aux autres hommes. Ce travail d’enquête devrait permettre une étude plus approfondie de la structure de la Règle de saint Benoît (chapitre VI).


La spécificité bénédictine de l’obéissance n’apparaît que dans la perspective d’une histoire de l’obéissance monastique ; c’est elle qui permet de comprendre l’audace de Benoît lorsqu’il parle de l’abbé qui tient la place du Christ, élément essentiel de la vie monastique bénédictine, mais aussi lorsqu’il parle des frères du monastère ou même des hôtes qui, comme l’abbé sont des « lieutenants » du Christ (chapitre VII).


_________________


1. Cette réflexion doit le meilleur d’elle-même à une conférence de sœur Lazare de Seilhac, Sous une règle et un abbé, prononcée dans le cadre d’un séminaire pour Maîtresses de novices cisterciennes, 9-23 septembre 1982, ronéotypé. Les lignes qui suivent partent de son analyse et la prolongent dans la perspective du sujet traité. valables ? Ces pages, en étudiant chacun des trois aspects qui définissent pour Benoît le moine cénobite, veulent répondre à ces questions.




IV
DANS UN MONASTÈRE…


Une question se retrouve dans plusieurs textes monastiques : comment définir le cénobite par rapport aux autres catégories de moines (anachorètes, sarabaïtes, gyrovagues…) ? De la diversité des réponses résulte plusieurs définitions du cénobite. Nous avons tenté de les recueillir ici en recherchant les textes qui proposent un classement des différentes sortes de moines. Le fait de vouloir classer les différentes sortes de moines a conduit les auteurs à préciser la spécificité de chacune des formes de vie monastique par rapport aux autres, et donc à définir la spécificité du cénobitisme par rapport à l’anachorétisme et aux autres formes de vie monastique. Nous ne pouvons pas affirmer que cette liste soit exhaustive1, nous l’utiliserons donc avec prudence et réserve. Chacun de ces textes propose cependant un fondement au cénobitisme : nous les recueillerons en nous interrogeant sur le type de rupture par rapport au monde que ceux-ci induisent, et sur le type de solidarité communautaire qu’ils proposent.


Parce qu’il existe une dépendance littéraire entre certains de ces textes et que celle-ci n’apparaît plus lorsqu’ils sont séparés, nous n’avons pas voulu suivre une présentation chronologique, mais respecter les corrélations entre les textes, en particulier celui de Jérôme, d’Augustin et de Cassien. Un autre facteur a présidé à ce classement, celui d’une volonté de mettre en lumière l’influence du messalianisme, à nos yeux prépondérant, pour comprendre les perspectives cénobitiques des moines de Syrie, de Perse et de Cappadoce.


Parce que Pachôme est souvent identifié à l’apparition du cénobitisme (comme Antoine l’est pour l’anachorétisme !), mais surtout parce qu’il n’a eu de cesse de considérer le cénobitisme comme le sommet de l’expérience monastique nous ouvrirons cette enquête par un texte emprunté à sa Vie et qui nous est parvenu grâce au Codex bohaïrique2. Pour Pachôme, les peines et la gloire de ceux qui mènent la vie cénobitique l’emportent sur ceux des frères qui pratiquent l’ascèse dans la vie solitaire.


Le texte de Théodoret de Cyr, écrit sans doute vers 438-440, bien que tardif, illustre une pratique monastique très ancienne et très originale, celle de la Syrie : l’on y présente une volonté de ne pas hiérarchiser les formes de vie monastique, et l’on met l’accent sur la richesse de la diversité des charismes présentés comme autant de remèdes aux maladies de l’âme. Certaines positions de Théodoret vis-à-vis du cénobitisme s’expliquent en fonction d’une culture monastique très répandue en Syrie, marquée par les idées messaliennes.


Parce que le messalianisme a été très prégnant dans le monachisme syriaque3, mais aussi parce qu’il s’est diffusé dans d’autres régions comme celle de la Cappadoce, nous essayerons d’en présenter les éléments les plus déterminants avant de considérer deux auteurs influencés par ce courant, même s’ils l’ont combattu, Basile pour la Cappadoce et Philoxène pour la Perse. Ces deux hommes proposent des solutions très différentes à la « problématique » messalienne qui engagent des perspectives cénobitiques fort distinctes. Basile écrit dans sa Grande Réponse 3 : « Qui donc ne sait pas que l’homme est un être social, et non un solitaire ? ». Il tire ensuite très longuement les conséquences de cette réflexion pour démontrer la supériorité de la vie cénobitique sur la vie anachorétique. Nous resituerons ce passage fort connu dans l’ensemble du corpus basilien.


Philoxène, dans sa Lettre à Patricius, se refuse d’apporter une liste monastique proprement dite. Dans ce cas, c’est l’absence qui est significative. Le refus de hiérarchiser les formes de vie, tellement caractéristique des textes monastiques syriaques, permet ici de parler d’une manière voilée à des cénobites en des termes applicables à des anachorètes. De plus, plus largement encore, il semble vouloir confondre fraternité des baptisés et vie cénobitique.


Le texte de Jérôme écrit en 3844, est placé à l’intérieur d’une Lettre qui est un véritable traité sur la virginité. Cette missive s’adresse à Eustochium, jeune fille romaine qui serait, selon Jérôme, la première jeune fille noble de Rome à avoir « inauguré la classe des vierges »5. Cette lettre renferme une longue digression sur les différents types de moines6. Nous l’analyserons à nouveau en la replaçant cette fois, dans son cadre naturel, celui de l’ensemble de la Lettre qui devrait nous en fournir sa compréhension.


Le texte d’Augustin écrit en 3887 est, sur bien des plans, différent de celui de Jérôme. Il semble cependant en être dépendant8. Nous étudierons ce rapport entre les deux auteurs, en même temps que les options particulières d’Augustin.


Le texte de Cassien sur les différentes sortes de moines occupe une place centrale dans la Conférence XVIII, il n’est pas sans rapport avec celui de Jérôme, mais il répond à un contexte bien différent de celui de l’Italie (écrit vers 4269). Une étude plus précise du milieu anachorétique des moines égyptiens pourra éclairer l’option pragmatique de Cassien.


Enfin, un texte anonyme du début du Ve siècle semble avoir été écrit en Europe sans qu’il soit possible d’en dire davantage ; il décrit un discours fictif entre un philosophe païen et un chrétien et consacre son troisième chapitre à présenter plusieurs sortes de moines10. Ce texte, quelque part en Europe, un siècle et demi avant la rédaction de la Règle de saint Benoît, présente ainsi une vision populaire du monachisme, telle qu’elle se dégage des débats antérieurs.


L’ampleur d’un projet qui consiste à montrer le sens du cénobitisme sur une période de deux siècles, et dans des zones géographiques aussi diverses que la Syrie, l’Égypte ou la Cappadoce, ne saurait être conduit sans le choix précis d’une clef de lecture particulière mais éloquente. Nous avons retenu celui de listes descriptives des différentes formes de la vie monastique ; pour éviter de donner à ces textes une importance démesurée, chacun d’eux sera resitué dans son œuvre, parfois même dans son contexte culturel.


Que devient le monachisme lorsqu’il se fait cénobitique ? Cette question est celle qui que nous voulons poursuivre en donnant la parole aux auteurs monastiques qui, pour répondre à cette question, adoptent souvent le genre littéraire d’un inventaire des formes de la vie monastique.


Lorsque cela se révélera nécessaire, nous ne manquerons pas de resituer ces passages dans l’ensemble de l’œuvre littéraire étudiée. Nous serons attentifs aussi pour chaque auteur à son héritage culturel, aux difficultés rencontrées dans chacun de ces contextes et aux réponses apportées par le mode de vie cénobitique à chacune de ces difficultés.


LE CÉNOBITISME PACHÔMIEN


Il occupe une place particulière dans le monachisme égyptien du quatrième siècle et présente une certaine originalité. Certains spécialistes expliquent le caractère spécifique du monachisme pachômien par le fait qu’il n’a pas été marqué par l’influence d’Évagre11 dont l’ascendance a été si forte sur les autres formes du monachisme égyptien. C’est surtout à une prise au sérieux des bienfaits ascétiques, spirituels et même mystiques de la koinônia12 que nous devons la spécificité de ce monachisme.


En privilégiant ici la Vie de Pachôme sur les écrits législatifs ou doctrinaux, nous voulons montrer que ce mouvement repose avant tout sur une expérience personnelle, celle de Pachôme.


Un écheveau à démêler13


L’étude des Vies de Pachôme est difficile tant il est vrai que nous disposons de toute une série de textes biographiques de traditions variées. Il semble que, très rapidement, des traditions fragmentaires ont circulé, puis ont été rassemblées14. Pour comprendre le sens de la vie cénobitique pachômienne, il importe de respecter la diversité des traditions, mais aussi de trouver une clef d’entrée.


De fait, ce véritable labyrinthe décourage lecteurs et commentateurs à mener des études rigoureuses sur un corpus dont la multitude des sources paraît bien difficile à classer. Nous proposons donc une présentation du travail de classement des sources pachômiennes effectuée par Armand Veilleux15, corroborée pour l’essentiel par celle de Vincent Desprez16.


Voici les sources principales dont nous disposons :


Les Vies grecques


La Première Vie grecque (G1), connue par de nombreux manuscrits, semble être la source la plus fiable des sept Vies grecques17. Les spécialistes conviennent cependant du caractère composite de l’ouvrage :


Sauf les cinquante-trois premiers paragraphes, qui peuvent à la rigueur se réclamer comme une composition, la masse des récits constitue un fouillis où ni la logique ni la chronologie n’eurent à intervenir […] Le compilateur de G1 était un copte n’ayant qu’une médiocre connaissance du grec.18


Les Paralipomena constituent une série de récits détachés sur Pachôme et sur ses disciples, écrits en Basse Égypte, avant 680, en grec. Sauf G4, les Vies grecques les ont toutes incorporés, mais le témoin principal de cette tradition grecque semble bien être la version syriaque, en particulier le Paradis des Pères du moine nestorien Anan Isho, rédigé à la demande du patriarche Georges (661-680). À partir de plusieurs indices, Armand Veilleux considère que la rédaction de ces textes, dont la provenance du milieu pachômien ne semble pas pouvoir être mise en doute, a eu lieu en dehors du milieu pachômien19.


Les autres Vies grecques ainsi que la vie latine traduite par Denys le Moine semblent n’être que des compilations sans intérêt pour notre étude20.


Armand Veilleux conclut de l’étude des Vies grecques :




Ces deux sources [G1 et les Paralipomena] sont de très inégale valeur. G1, tout en étant déjà une compilation, provient des milieux pachômiens, et remonte au début de l’hagiographie pachômienne. Sa valeur exacte, ses sources, son mode de composition et son évolution ne pourront être étudiés qu’en relation avec les dossiers arabe et copte auxquels elle est étroitement reliée. Quant aux Paralipomena, leur valeur est certainement moindre. Les récits qu’ils contiennent sont sans doute d’authentiques récits pachômiens, au moins pour la plupart, mais il est probable qu’ils furent réunis et rédigés par un auteur non-pachômien, qui était peut-être un moine de Basse Égypte.21





Les Vies coptes


La Vie copte de Pachôme suppose l’étude de vingt-deux manuscrits, tous – sauf un – écrits dans le dialecte sahidique de la Haute Égypte, et numérotés de S1 à S21. Le récit le plus complet est cependant celui qui n’a pas été écrit en sahidique, mais dans le dialecte bohaïrique de la Basse Égypte (Bo). Tous ces textes ont été édités par Lefort et traduits en français22.




Le dossier copte est plus complexe que celui de langue grecque, qui pouvait se ramener pratiquement à deux pièces. Cependant, en copte, comme en grec, il y a une pièce qui surpasse toutes les autres en importance. C’est la vie bohaïrique, témoin le plus complet, mais non le plus fidèle. S4 et surtout S5 sont bien meilleurs, mais très fragmentaires. Pour certaines sections de la Vie et, entre autres, pour le récit de la maladie et de la mort de Pachôme, S3 et S7 [ainsi que probablement S2] sont aussi de bons témoins. Parmi les autres pièces, S1 a une valeur spéciale, à cause de son caractère primitif. Le groupe S10 est, lui aussi, très précieux, mais ce n’est qu’en étudiant les recensions arabes qui en ont traduit une large section, que l’on pourra apprécier son importance. Quant à S3, il représente une vaste compilation dont les deux sources principales, et peut-être les deux seules, furent S1 et Bo. Les autres pièces du dossier ne présentent guère qu’une importance secondaire qui doit être évaluées dans chaque cas, lorsqu’on devra en faire usage.23





Les Vies arabes


Le jugement négatif porté par Ladeuze en 1898 sur les Vies arabes24 explique sans doute que leurs manuscrits n’aient jamais fait l’objet d’une recherche systématique, comme ce fut le cas pour le dossier copte. En 1935, Lefort qualifiait le dossier arabe de « véritable forêt vierge »25, il s’est ensuite employé à répartir en trois catégories la douzaine de manuscrits arabes repérés26. Armand Veilleux fait sien ce classement27.


1re catégorie : la traduction d’un modèle copte. Nous possédons deux manuscrits très importants : le codex arabe 172 du Vatican et le Ms 116 de la Bibliothèque universitaire de Göttingen. Armand Veilleux montre cependant que le premier n’apporte pas d’éléments correctifs à la vie bohaïrique. Le second, plus important, semble résulter de la fusion de deux sources qui sont servi à la rédaction de G1 et de Bo, mais il a su conserver celle-ci dans un état plus primitif que ne l’ont fait G1 et Bo.


2e catégorie : la traduction d’un modèle grec. De nombreux manuscrits arabes semblent bien être la traduction de G3. Ces documents ne semblent pas d’un grand intérêt pour l’historien.


3e catégorie : la compilation arabe. La plupart de ces manuscrits sont récents. C’est à cette série qu’appartiennent les trois manuscrits utilisés par Amélineau28 dans ce que Veilleux qualifie de « grande compilation » : Le Ms Or 4523 du British Museum et les Mss 4783 et 4784 de la Bibliothèque Nationale de Paris. Bien que récents, ces manuscrits semblent nous restituer parfois des passages d’anciennes vies sahidiques aujourd’hui disparus29.


Armand Veilleux réhabilite quelque peu le travail effectué par Amélineau qui avait été tant décrié par Ladeuze. Il montre que cette Vie arabe de Pachôme peut être divisée en deux éléments qui juxtaposent deux traditions : le premier volume (Am 1-599) traduit une version copte de la Vie de Pachôme. Le second volume (Am 599-709) traduit une version grecque de la Vie de Pachôme.


• Am 1-599


Ce premier volume comporte une section particulièrement originale (Am 337-599) par rapport à la tradition grecque et copte. Elle recoupe très étroitement le manuscrit arabe de Göttingen (Ag) qui est encore inédit30 et qui constitue aux dires des spécialistes le troisième témoin de la plus grande partie de la Vie de Pachôme. Le recours à la traduction d’Amélineau se révèle donc particulièrement intéressant et précieux. De cette section, il faut exclure certains passages qui sont une reprise littérale de la troisième Vie grecque (G3), en particulier la fameuse Règle de l’Ange : Am 365, 17 – 369, 13 ; 375, 15 – 380, 9 ; 382, 9 – 384, 1231.


Armand Veilleux appelle Vie brève de Pachôme, cette section Am 337- 599 dégagée des passages de la Règle de l’Ange32. Elle serait antérieure à G1 et à la tradition copte. Cette Vie aura été ensuite fusionnée avec celle de Théodore et avec d’autres sources. Des développements autonomes et différents s’accomplissent alors et donnent plusieurs versions, en l’occurrence : le manuscrit inédit Ag ; les traditions coptes ou encore G1. Tous utilisent alors cette Vie brève.


• Am 599-709


Une partie du second volume (Am 599-641) rapporte des épisodes pêle-mêle, sans lien entre eux, et que l’on retrouve en G1, en G3, et dans les Paralipomènes ou Ascetica.


Am 641-709 serait une traduction arabe de G3 161-203a.


[image: ]


Après avoir tenté de démêler les grands courants de cet ensemble, riche mais confus, quelles traditions devons-nous retenir pour interroger la tradition pachômienne sur sa conception de la vie cénobitique ?


Encore une fois, donnons la parole à Armand Veilleux en reprenant quelques éléments conclusifs des chapitres de sa longue introduction ; il est aujourd’hui celui qui offre la meilleure connaissance de cette multitude de sources :


À peu près tous les paragraphes de Ag se retrouvent en Bo et la plupart en G1, qui est un peu plus bref. De plus, à de légères exceptions près, Bo n’a rien que n’ait Ag […] La comparaison entre les trois grandes compilations Ag, Bo et G1, tant en ce qui concerne le regroupement ou la fusion des récits, qu’en ce qui concerne la structure générale de chaque compilation, nous permet d’émettre avec plus de sûreté l’hypothèse suivante. L’étude d’Ag a montré l’utilisation de deux documents que nous appelons la vie brève et la vie de Théodore [VTh] qui sont à la base non seulement d’Ag, mais aussi de Bo et de G1 et de toutes les compilations connues […]. Plusieurs indices nous ont amené à prendre comme hypothèse de travail cette distinction d’une Vie brève de Pachôme et d’une Vie de Théodore. Ce fut d’abord l’affirmation du compilateur lui-même [Am 59933]. Nous avons ensuite constaté que ces deux séries de récits se distinguaient entre elles tant du point de vue de la tradition textuelle que par leur objet et le ton même de la narration. Enfin, nous avons pu déceler une dépendance de la vie de Théodore à l’égard de la vie brève. Cette hypothèse s’est graduellement confirmée par son aptitude à expliquer les rapports entre les diverses compilations aussi bien que la structure de chacune d’elles.34


Il nous semble légitime de privilégier l’étude de la source bohaïrique (Bo) et cela pour deux raisons : la traduction du manuscrit arabe de Göttingen (Ag) n’existe que sous la forme très approximative proposée par Amélineau et la première Vie grecque (G1) n’apporte que peu d’éléments spécifiques qui ne se trouveraient pas déjà dans Bo. Nous privilégierons la traduction française d’Armand Veilleux parce qu’elle propose une édition de Bo complétée par les Vies sahidiques (en particulier S1, S2 et S10), lorsque celles-ci se révèlent nécessaires à l’intelligence du texte35.


Lorsque cela se révélera nécessaire, nous ne manquerons pas de recourir au texte de G1 et à l’édition d’Amélineau du manuscrit Ag.


Sans ignorer les difficultés du texte, nous ne prétendons pas ici mener une étude qui viserait à reconstituer l’histoire véritable de Pachôme et du mouvement cénobitique qu’il a suscité ; nous proposons une tentative d’entrée dans l’intelligence spirituelle de ces textes et de leur conception de la vie communautaire en prêtant attention à l’enchaînement des épisodes rapportés. Une telle approche peut difficilement s’appuyer sur des études antérieures, tant il est vrai que la méthode narrative a été bien peu utilisée à ce jour pour aborder les sources pachômiennes. À notre connaissance, la dernière étude qui propose une lecture spirituelle et théologique des Vies de Pacôme a été établie par Armand Veilleux dans une réflexion sur le fait liturgique, elle remonte à 1968, et ne repose que sur la sélection de quelques textes ayant en commun une prise en compte du fait liturgique !


La vie cénobitique préférable à la vie anachorétique36


Dans la Vie de Pachôme, le texte retenu ne parle que de deux sortes de moines (cénobites et anachorètes), il réunit le mode de vie des anachorètes et celui des cénobites, les compare et soutient une plus grande estime pour les moines qui vivent en communauté37.


Cette présentation est précédée, en Bo 104, par un appel adressé à ceux des frères conduits à sortir du monastère de ne pas raconter ce qu’ils ont vu à l’extérieur ou ce qu’ils ont entendu. Les nouvelles du monde, ou celles qui concernent plus directement la famille d’un frère doivent être rapportées directement au responsable ; c’est lui qui détermine ce qu’il est bon pour la communauté de savoir et ce qui lui est inutile, voire nuisible.


Il précise ensuite que, dans la koinônia, tous doivent respecter cette législation dont il montre les fruits :


Chez eux, il n’y avait pas de souci pour le monde ; au contraire, ils étaient comme transportés de la terre au ciel, à cause de la tranquillité et du genre de vie dans lequel ils persévéraient. [Bo 104, 3]


Dans la koinônia, les frères sont protégés du monde, non pas tant parce qu’ils le rejettent comme dangereux, mais parce que leur recherche de Dieu doit être préservée des soucis du monde. L’image utilisée par le biographe pour qualifier Pachôme dans son ministère est ici celle d’un jardinier qui « surveille son mur et sa haie » (Bo 104, 1). Cette vigilance s’opère de deux manières : par des textes écrits ou par des lois apprises par cœur, mais aussi par des recommandations adressées à chaque frère et à ne pas transgresser.


Or, cette attention à ne pas répandre impunément les nouvelles du monde relève d’une recommandation orale et personnalisée de Pachôme et non pas d’un texte écrit. Cette précision reflète très certainement de la part du biographe la difficulté à légiférer strictement dans un domaine aussi délicat. Le père du monastère protège ses frères de toute préoccupation pour leur éviter de s’extérioriser, mais la manière dont cette prescription est à mettre en œuvre est laissée à la discrétion de Pachôme ou du responsable de maison dans ses relations avec chaque frère.


La suite du récit (Bo 105, 1) illustre cet enseignement par un exemple concret : Pachôme entend un frère qui annonce à d’autres que la saison des raisins est arrivé. Il s’irrite contre lui car cette information va susciter le désir dans le cœur des frères du fruit annoncé. Il emploie alors une parabole pour illustrer et motiver le danger des paroles inutiles et frivoles (Bo 105, 2) : un homme riche invite à sa table des invités qui méprisent la nourriture offerte et la jettent à terre.


Le moine ne parle pas de ce qui est à l’extérieur pour ne pas susciter en lui ou dans le cœur de ses frères le désir de biens ou de situations qui ne se trouvent pas offertes au monastère. Là encore, rien de négatif sur ces choses, aucun jugement négatif de Pachôme, mais un souci que l’absence de ces biens ne devienne pas une préoccupation qui enflamme le cœur et détourne de la paix de Dieu.


Sans transition aucune, Pachôme en vient à comparer anachorètes et cénobites. Les premiers vivent solitaires et ne portent pas la responsabilité de leurs frères. Leur existence se trouve limitée à garder la pureté de leur ascèse. Aux yeux des hommes, ils apparaissent comme les plus méritants, et, aux yeux de Dieu, comme les plus petits ; ils n’auront pas un rang élevé dans le royaume des cieux. Leur situation ne leur permet pas de bénéficier des meilleurs remèdes qui soient : le soutien des frères et le témoignage de vie des autres frères38.


Dans les coenobia, même les frères les plus petits, ceux qui se contentent d’observer scrupuleusement les ordonnances et sont souvent méprisés par les anachorètes, sont les préférés du Christ. Volontairement, Pachôme ne prend pas ici ceux qui, dans les monastères, « s’adonnent à de grandes pratiques et à des ascèses excessives », il choisit les frères les plus ordinaires et les place au-dessus des anachorètes.


Si l’on rattache cet enseignement à ce qui précède, l’anachorèse est une voie assurée, mais qui n’enrichit pas autant que la vie cénobitique. La supériorité de la koinônia tient au fait que le frère ne recherche pas seulement la présence de Dieu par le combat spirituel et par l’ascèse, mais il porte ses frères par sa vigilance et par son attention.


Il importe à présent de replacer ce texte dans l’ensemble de la vie de Pachôme pour en découvrir toute la portée.


La vocation à la vie monastique cénobitique39


La fécondité des martyrs


L’exorde de la Vie de Pachôme, quelle que soit la source étudiée, offre un grand intérêt pour notre étude sur les fondements du cénobitisme ; il permet de sortir des idées reçues et témoigne de la richesse d’une pensée déjà très élaborée.


Un bréviaire de l’Histoire sainte se trouve résumé en G1 1a : À Abraham, Dieu avait promis la bénédiction de toutes les générations de la terre qui s’accomplirait à partir de sa descendance (Gn 15) ; celle-ci se réalise en Mt 28, 19 : « Allez donc, enseignez toutes les nations, les baptisant au nom du Père et du Fils et du Saint-Esprit »40. La dynamique biblique est présentée comme la dynamique baptismale.


La suite du texte ne présente pas les origines de la vie monastique comme un succédané au martyre dans une Église qui serait désormais affadie par les compromissions avec le monde (poncif souvent répété), mais bien plutôt comme un fruit éminent qui découle de la foi des martyrs :


La foi s’accrut grandement dans les saintes Églises par toute la terre et des monastères ainsi que des lieux pour ascètes se mirent à apparaître, car ceux qui avaient été les premiers moines avaient vu l’endurance des martyrs […] Ils offrirent leurs âmes et leurs corps à Dieu dans une stricte ascèse et avec la révérence qui convient, non seulement parce qu’ils regardaient jour et nuit la sainte Croix, mais aussi parce qu’ils voyaient les martyrs entreprendre leur lutte. Ils les virent et ils les imitèrent […]. En Égypte et en Thébaïde, les moines n’avaient pas encore été très nombreux. Mais après la persécution sous Dioclétien et Maximilien41 la conversion des païens s’accrut dans l’Église. Les évêques les conduisant à Dieu selon l’enseignement des Apôtres, ils produisirent des fruits de vertus dans l’Esprit-Saint, et ils devinrent des amants du Christ.42


Cette citation montre déjà – ce qui va se confirmer dans la suite immédiate de la Vita – que si la vie anachorétique est née de la foi des martyrs, la vie cénobitique est, elle, née de la foi des communautés chrétiennes, elles-mêmes nées de la foi des martyrs43.


Pachôme soldat devient chrétien (Bo 7-10a ; G1 4-5 ; Am 342-345a)44


Les trois sources, bohaïrique, grecque et arabe, s’accordent pour dire que Pachôme, enrôlé dans l’armée de Constantin pour mener une guerre contre les Perses45, est fait prisonnier dans une ville qui semble bien être celle de Thèbes46 où il est nourri par les chrétiens de la ville qui agissent ainsi en raison de leur foi. Bouleversé par leur amour, il répond par une prière adressée au Christ qu’il ne connaît pas encore :


Mon Seigneur Jésus le Christ, Dieu de tous les saints, que ta bonté vienne rapidement sur moi ; délivre-moi de cette affliction et je servirai le genre humain tous les jours de ma vie. [Bo 7b]


L’auteur de G1 adresse la prière au « Dieu, Créateur du ciel et de la terre ». Bo comme Am l’adressent au Christ. Sans doute faut-il voir là un élément qui va aller en se précisant. G1 corrige sa source pour la rendre, soit plus crédible, soit plus conforme aux Canons monastiques. Le fait que Pachôme qui n’est pas encore catéchumène s’adresse directement au Christ témoigne de la spécificité de son expérience spirituelle et de sa vocation : l’amour mutuel est le lieu par excellence de la rencontre de Jésus-Christ.


Suite à l’intervention de l’Esprit de Dieu, il s’installe dans un village peu peuplé : « Lutte et installe-toi ici ». Rien n’est dit ici de la nature du combat spirituel que mène Pachôme ; la seule indication est celle de son activité agricole : il cultive des légumes et des palmiers pour se nourrir, mais aussi pour les pauvres et pour les étrangers. Il n’hésite pas à entrer en contact avec beaucoup de gens qu’il engage même à venir s’installer dans le village :


C’était son habitude de converser avec une foule de gens, si bien qu’ils abandonnaient leurs maisons pour venir vivre dans ce village à cause de la façon dont il les encourageait. Ce fut réellement à cause de son mode de vie que beaucoup d’hommes s’établirent en cet endroit. [Bo 8]


On retrouve ici la même dynamique que dans la Vie d’Antoine et dans celles des anachorètes, le combat spirituel engendre un rayonnement. Ici, le combat spirituel, c’est la charité. C’est par elle que Pachôme progresse : « Il fit des progrès en cet endroit par sa bonté envers tous » (Bo 8b).


C’est dans ce contexte que Pachôme est baptisé par les chrétiens du village et qu’il reçoit une vision47 :


La nuit qu’il fut baptisé, il eut un songe. Il vit la rosée du ciel descendre sur sa tête, puis se condenser dans sa main droite et se transformer en miel ; et alors qu’il le considérait, le miel coula sur le sol et se répandit sur la face de toute la terre. Comme il était encore perplexe en son cœur, une voix lui vint du ciel : « Comprends ceci, Pachôme, c’est ce qui t’arrivera dans quelque temps ». [Bo 8b// G1 5 ; Am 345a].


Aussitôt après son baptême et sa vocation, Pachôme vient en aide à la population du village, décimée par la peste. Il sort, va dans la forêt toute proche, coupe du bois et l’apporte aux familles atteintes par la maladie et ce, pendant trois ans. Cet épisode absent de G1 se retrouve en Bo 9 et en Am 345b-346a. L’auteur de la première Vie grecque cherche à corriger sa source et omet tout ce qui pourrait nuire à une perspective hagiographique ; les deux autres sources n’hésitent pas à le rapporter et montrent comment cet épisode conduit Pachôme à réfléchir et à percevoir la spécificité de la vocation monastique :


Ce service des malades dans les villages n’est pas un travail pour un moine. C’est seulement pour le clergé et les vieillards fidèles. À partir de ce jour, je ne vais plus entreprendre ce travail, de peur qu’un autre ne mette la main à la tâche et ne soit emporté par le scandale de mon exemple, et de peur que la parole écrite ne me soit appliquée : « Âme pour âme » (Ex 21, 23 ; Lev 24, 18). Car il est aussi écrit : « La religion pure et sans tache devant Dieu le Père, la voici : visiter les orphelins et les veuves et se garder du monde pour ne pas se souiller » (Ja 1, 27) [Bo 9b].


Armand Veilleux considère que la citation de l’Épître de Jacques ne correspond pas au contexte ; il propose de voir dans ce paragraphe un rajout postérieur pour indiquer ce qui convient ou ne convient pas à un moine48. En fait, le récit a bel et bien sa cohérence : converti par la charité des chrétiens de Thèbes, Pachôme depuis le début du récit ne cesse pas de vouloir « servir le genre humain » ; il en est encore au balbutiement quant à la forme que prendra son engagement. Il choisit par exemple de vivre dans un village peu peuplé afin d’y trouver une certaine solitude, mais il « aime converser avec les hommes » et attire de nombreux habitants à s’installer dans son village (de Sêneset). Ici, il vient en aide à tous les malades de la peste, mais trop absorbé par son service, il prend conscience qu’il lui faut acquérir une véritable formation (initiation) à la vie monastique.


Après trois ans passés en cet endroit, il se rendit compte qu’il était entouré de beaucoup de gens, au point d’en être incommodé car ils ne lui laissaient jamais un moment de paix [Bo 10a].


Contrairement à Antoine, Pachôme ne commence pas par apprendre la vie monastique des Anciens et il se trouve confronté à un échec. Aussitôt après ce récit, il entre en contact avec Palamon.


La citation de Jacques prend ici tout son intérêt et montre parfaitement la spécificité du monachisme pachômien. Pachôme a manqué de discernement, faute d’une formation à l’école d’un maître ; cependant son appel à « servir le genre humain » dans la vie monastique n’est pas remis en question par son échec. La « vraie religion », celle à laquelle il se sait appelé, n’est pas incompatible avec le service des hommes, mais elle suppose l’acquisition d’un art de vivre et la liberté vis-à-vis d’activités trop lourdes et trop absorbantes.
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Cet exorde de la Vie de Pachôme constitue un sommaire de l’ensemble de l’œuvre. Celui qui a été converti au Christ par la charité de ceux qui constituent son Corps ne veut pas suivre autrement le Maître qu’en pratiquant à son tour la même charité. De même que le courage des martyrs a été une « semence » de communautés chrétiennes, de même celles-ci ont-elles fait surgir des monastères ! La charité qui est à l’origine du surgissement des communautés monastiques est placée en tête des instruments du combat spirituel comme pour manifester à quel point le service des hommes est aussi le service de Dieu et qu’il permet la croissance spirituelle. Autre élément qui sert ici d’annonce au contenu de l’ouvrage, celui du baptême, étroitement lié à la vocation du moine cénobite.


Confronté à l’échec et à l’épuisement dans le service, il reste à Pachôme à apprendre à vivre la spécificité de son charisme en se mettant à l’école d’un maître.


Pachôme et palamon49


Un choix paradoxal




Alors il chercha à devenir moine et à s’adonner à la vie anachorétique [Bo 10a].





Une fois de plus, la comparaison des sources permet de montrer combien certaines incohérences apparentes, qui ont été corrigées par G1, sont éloquentes. Pachôme veut devenir « anachorète » ; pour y parvenir, selon Bo et Am, il choisit Palamon, un cénobite50 et, selon G1, il choisit Palamon, un anachorète51. Compte tenu du désir de solitude de Pachôme, G1 corrige le fait que Pachôme se soit tourné vers un cénobite.


On comprend le rédacteur de G1, et pourtant ce qui est à saisir ici est bien cohérent avec tout ce qui précède : la vocation de Pachôme fait éclater les schémas préexistants sur la vie monastique. Ce qui suit le confirme : décidant de se mettre à l’école de Palamon, Pachôme cède sa maison de Sêneset et ses terres à un vieux moine afin qu’il vienne en aide aux pauvres passants52. Absent de G1, cet épisode montre que, pour Pachôme, la vie monastique n’est pas incompatible avec le service des pauvres, mais elle suppose une initiation et l’acquisition d’une sagesse.


La rencontre des deux hommes


C’est à travers un texte détaillé et soigné, que les différentes traditions, en quelques lignes, présentent la formation reçue par Pachôme auprès de Palamon.






	

	Bo 10b


	Am 346b-349


	G16a







	Pachôme frappe à la porte de Palamon


	X


	X


	X







	« “Pourquoi frappes-tu ?” – Il avait la parole dure »


	X


	X


	X







	« Je veux que tu me fasses moine près de toi »


	X


	X


	X












	

	

	Bo 10b


	Am 346b- 349


	G16a







	Le vieillard l’invite à retourner chez lui… S’il persévère après ce temps de réflexion, ce sera alors possible : « quand tu te seras connu toi-même » (Am).


	X


	X


	X







	Dura et aspera de la vie monastique


	Nous veillons la moitié de la nuit


	X


	X


	X







	Nous méditons la Parole de Dieu


	X


	X


	X







	Nous restons souvent jusqu’au matin à travailler de nos mains afin de combattre le sommeil et de nous nourrir ainsi que de nourrir les pauvres


	X


	X


	X







	Jeûne jusqu’au soir l’été et, pendant l’hiver, deux ou trois jours de suite


	X


	X


	X







	Nous prions soixante fois le jour et cinquante fois la nuit, sans compter les prières de chaque instant


	X


	X


	0












	Maintenant, va réfléchir…


	X


	X


	0







	« Je me suis examiné en toute chose pendant des jours avant de venir vers ta charité »


	X


	X


	0







	Palamon lui ouvre la porte, l’embrasse et l’invite à retourner chez lui pour réfléchir


	X


	X


	0







	« J’ai déjà éprouvé mon âme en toute chose, et j’ai confiance qu’avec le secours de Dieu et de tes saintes prières, ton cœur sera tranquille à mon sujet »


	X


	X


	0







	Le vieillard le reçoit et l’éprouve dans la prière, les veilles et le jeûne


	X


	X


	0







	Lorsque le vieillard l’eut éprouvé pendant trois mois entiers et qu’il eut vu son courage et sa ferme résolution, il prit des habits de moine avec la ceinture, les plaça devant l’autel et ils restèrent toute la nuit à prier sur eux : après cela, il l’en revêtit à l’heure de la lumière.


	X


	X


	X








G1 qui supprime toute la partie finale du dialogue entre Palamon et Pachôme présente ainsi la vie des deux moines : « Tous deux ensemble, pratiquaient l’ascèse et vaquaient aux prières ». Bo et Am ont une formule beaucoup plus forte pour qualifier la relation qui les unit : « Ils vivaient ensemble comme un seul homme, pratiquant une ascèse dure et épuisante ».


Les pratiques ascétiques sont ici vécues dans un contexte qui n’est pas seulement celui du rapport maître/disciple, mais d’une réelle communion. L’acceptation des exigences ne suffit pas ; Palamon reçoit Pachôme en réponse à sa parole : « ton cœur sera tranquille à mon sujet ».


C’est après avoir ainsi mené la vie commune auprès de Palamon que Pachôme reçoit à nouveau la même vision de sa vocation :


La rosée du ciel tombait sur lui et descendait ensuite sur la face de la terre et la remplissait tout entière. Il vit aussi des clés qui lui étaient données secrètement [Bo 12b].


Ce rappel, propre à la vie copte, fait suite à l’accueil de la vie monastique menée ensemble, en même temps qu’à la réception du témoignage et du courage dans l’ascèse de Palamon53. Désormais, Pachôme dont la vocation monastique manifeste tout à la fois l’appel à la charité et à l’ascèse peut réentendre paisiblement le récit de sa vocation.


L’auteur prend soin de montrer qu’il n’y a là rien d’héroïque ; il fait suivre cet épisode d’un passage où un frère vient à Palamon en vue de l’impressionner (Bo 14) : il se tient debout sur des charbons ardents sans que ses pieds en soient affectés. Peu de temps après, parce que privé de discernement – « Dans l’aveuglement de son cœur » Bo 14c –, ce même frère accueille une femme dans sa cellule et pèche avec elle. Ensuite, il met fin à ses jours en se précipitant dans une fournaise.


Devant l’échec de ces prouesses personnelles, le récit invite plutôt le lecteur à imiter les pratiques de l’ancien :




Père de tous ceux qui vivaient autour de lui et de ceux de toute cette montagne. Il était en effet leur père et celui qui les encourageait [Bo 14e].


Le jeune Pachôme s’efforçait de l’imiter dans toutes les œuvres dont il se revêtait [Bo 17].





Peu de temps après, Pachôme qui s’était éloigné dans un village désert pour y prier, reçoit à nouveau le même appel du Christ :


Pachôme, Pachôme, lutte, installe-toi en cet endroit et construis un monastère, car une foule d’hommes viendront à toi pour se faire moines auprès de toi et ils en retireront profit pour leurs âmes [Bo 17a].


En G1 12, Pachôme lui-même discerne l’authenticité de la parole entendue ; l’auteur précise même les critères utilisés54 :


Ayant jugé d’après les Écritures, dans la pureté de son cœur, que cette vision était sainte, il retourna chez son père et lui raconta la chose.


En Bo, Pachôme rapporte l’événement à Palamon sans aucune référence à un quelconque discernement personnel. Il laisse l’ancien décider. Suit la réponse de l’ancien.


Ce récit repris par les trois sources55 est riche d’enseignement. La vie bohaïrique est celle qui insiste le plus sur la peine de Palamon :


Il pleura et dit : « Est-ce qu’après m’avoir supporté durant ces sept années avec une si grande obéissance tu vas maintenant, toi aussi, me quitter dans mon grand âge ? Cependant, que la volonté du Seigneur se réalise toujours ».


Bo où Pachôme s’en remet au discernement de l’ancien est la seule des trois sources à montrer la cohérence d’ensemble du parcours de Pachôme. Palamon voit dans le songe de Tabennêse la réalisation concrète de la vocation de Pachôme :


J’espère en effet que ce songe que tu as vu une première fois [baptême] et une seconde fois [Bo 12], va se réaliser pour toi dans cette affaire que le Seigneur t’a imposée.


Quoi qu’il en soit de l’acquiescement de Palamon à la volonté de Dieu et du consentement à ce que Pachôme s’éloigne de lui, il est étonnant de voir ce vieillard dont la mort approche (Bo 18), troublé par cette séparation :




« Je crois que cet ordre te vient de Dieu. Convenons donc ensemble, pour ne pas vivre séparés l’un de l’autre à l’avenir, de nous visiter mutuellement, toi une fois et moi une fois. » Et c’est ainsi qu’ils firent, aussi longtemps que vécut le véritable athlète de Dieu, Palamon.
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Pachôme, lorsqu’il accepte de se mettre à l’école de Palamon, renonce à tout projet personnel. L’échec de Sêneset a rendu nécessaire cette remise de soi entre les mains d’un ancien. La vocation à la charité, le service du genre humain entendu en écho à la grâce baptismale, ne peut être vécue dans la vie monastique qu’après une longue initiation reçue auprès d’un maître. L’épisode du moine orgueilleux qui, après s’être tenu sur des charbons ardents en vient à se suicider reflète bien l’impasse d’une vie monastique menée sans l’obéissance à un maître. Lorsque Palamon remet l’habit monastique à Pachôme, c’est un disciple qu’il accueille, un homme qui a renoncé à ses projets pour entrer dans les vues d’un autre. En même temps qu’il apprend de lui l’authenticité de la vie monastique, les liens entre les deux hommes se renforcent au point que l’un ne peut plus vivre sans l’autre. Palamon obéit à la volonté de Dieu et ne retient pas son disciple, il accueille la volonté de Dieu sur lui ; cependant la qualité de leur vie commune rend douloureuse pour l’ancien l’obéissance à cette volonté divine. À plusieurs reprises, Palamon est décrit comme le père de plusieurs moines. Les différentes sources ne parlent pourtant pas de prières communes ou de rassemblement ; on peut imaginer que la force du lien entre Palamon et Pachôme était aussi celle que l’ancien établissait avec chacun de ses disciples, mais elle n’instaurait pas une vie commune. Ce lien au père spirituel unissait pourtant si fortement le maître au disciple que cette formation sert de propédeutique à ce que sera la vie cénobitique.


Désormais, Pachôme est initié. Il a appris de l’ancien les austérités de la vie ascétique en même temps que le soutien du prochain. L’appel de Dieu peut se réaliser.


Pachôme fondateur56


Si la formation reçue auprès de Palamon se révéla nécessaire, Pachôme dont le rayonnement va aller grandissant continue pourtant d’apprendre par la médiation de ceux qui vivent avec lui ce qu’est le charisme de la vie cénobitique.


Pachôme et son frère Jean (Bo 20)


Après la mort de Palamon, Jean, frère aîné de Pachôme, est son premier compagnon. Ils mènent une réelle vie commune qui s’accompagne d’une mise en commun des biens allant jusqu’au partage des mêmes vêtements et d’une pratique des mêmes exercices ascétiques.


On ne saurait trop insister sur l’importance du renoncement dans le monachisme pachômien. Il inclut l’abandon des richesses et de tout bien matériel, mais pas uniquement, il implique aussi le renoncement à la famille, aux honneurs et aux charges (sacerdoce ministériel mais aussi à toute fonction dans la koinônia). C’est en partie pour inculquer ce détachement aux supérieurs que Théodore, le successeur de Pachôme, les déplace souvent d’un monastère à l’autre (Bo 144-145). Si le moine renonce à tout, la communauté lui fournit cependant ce dont il a besoin (Testament d’Horsièse 7 et 40). La vie dans la koinônia exige une réelle unité, et même une certaine uniformité (Bo 47.117.120) sans pour autant que soient négligés les besoins particuliers des frères plus faibles (Bo 48). La pauvreté du moine pachômien a pour horizon spirituel l’imitation du Christ souffrant (Bo 15) et la liberté intérieure qui ouvre à la confiance en Dieu (Bo 183). Les biens de la koinônia appartiennent à Dieu et doivent servir à soulager les pauvres57.


Dans un passage, omis par Bo, que rapporte G114-15 et Am 361, l’insistance porte sur la divergence de vues entre les deux hommes : alors que Pachôme souhaite construire un coenobium – « à cause des grandes foules qui viendraient à lui » – Jean, lui, désire qu’ils demeurent seuls. L’épisode de l’agrandissement de leur monastère, où Pachôme construit un mur que Jean s’emploie à détruire, montre la tension qui résulte de cette différence de vues.


La réalité du problème est présentée sous une autre face, celle de la colère de Pachôme à cause de l’attitude de son frère. Comment un homme qui s’emporte ainsi peut-il prétendre fonder un coenobium ?58 L’instauration de la vie communautaire suppose la maîtrise des passions à commencer par celle de la colère. Pachôme remporte la victoire contre cette tentation ; après une nuit de prière, il demande pardon à son frère. On comprend que Bo qui met l’accent sur la vie commune ait jugé bon de ne pas reprendre ce passage où Pachôme semble renoncer à son projet, céder à la demande de son frère, plutôt que de lui résister dans la construction d’un coenobium. G1 en revanche rapporte un événement qui présente Pachôme comme un moine désireux de réaliser l’idéal des anciens et la maîtrise des passions.


Le texte de Veilleux, qui complète les absences de Bo par l’utilisation des autres manuscrits, présente une réelle cohérence. La vie commune que veut instaurer Pachôme ne s’oppose en rien à la maîtrise des passions. Celui qui cède à la colère ne peut pas fonder la vie commune. Après avoir demandé pardon à Jean, Pachôme redevient apte à mener à bien son projet, il a retrouvé la foi dans le Seigneur et il est libéré de l’inquiétude et de la peur qui engendrent la colère. C’est bien ce que reconnaît Jean, son aîné, qui désormais considère Pachôme comme plus grand que lui et le prend comme père (Bo 20). Cette maîtrise sur les passions rejaillit alors sur une maîtrise des créatures : Pachôme ordonne paisiblement à un crocodile qui le menace et celui-ci s’enfuit pour ne plus revenir ! Ce passage (absent de G1 cette fois) tient lieu en Bo de la dispute entre les deux frères, rapportée en G1. Le texte d’Amélineau qui rapporte les deux épisodes comme le fait Veilleux présente une même unité littéraire et spirituelle.


Les tentations de Pachôme et le rappel de sa vocation (Bo 21-22)


Les trois récits commencent par indiquer le bénéfice des tentations éprouvées par Pachôme de la part de Satan avec la permission de Dieu : « pour sa propre formation aussi bien que pour la formation des autres » Bo 21a ; « pour l’éprouver et consoler autrui » G1 18 ; « pour sa probation et l’édification d’autrui » Am 363b.


La Première Vie grecque est le seul récit à rapporter, aussitôt après le passage sur les deux frères, la visite d’un moine dont la parole vient donner tout son poids à l’affirmation qui précède :


Or, tandis qu’il était tenté de bien d’autres façons cruelles […], sans qu’il y eût pour lui de consolations nulle part si ce n’est le seul souvenir de Dieu qui le corrigeait, et qu’il était dans ces afflictions et pourtant persévérait, un ancien moine du nom d’Hiérakapollon vint le visiter […]. Il lui dit : « Lutte virilement. Le diable sait que, si la négligence te saisit, nous aussi qui t’avons pour modèle, il nous tiendra entre ses mains. Prends donc patience, de peur que, si tu es vaincu, Dieu ne te réclame notre sang » [G1 20].


Pachôme a remporté la victoire sur les tentations lorsque se renouvelle l’intervention de l’ange pour lui redonner le sens de sa vocation :




Pachôme, Pachôme, la volonté du Seigneur est le service de la race des hommes pour les unir à lui [Bo 2259//G1 23].


Pachôme, Pachôme, la volonté du Seigneur est que tu guides le genre humain, que tu t’interposes entre Satan et l’homme, que tu reçoives tous ceux qui viendront à toi et que tu les disposes comme il est écrit dans ce livre60 [Am 365c-366a].





Le combat contre Satan représente un élément incontournable dans l’accomplissement de la mission de Pachôme, pour lui et pour sa propre croissance spirituelle, pour le témoignage qu’il doit donner à ceux qui le suivront, mais aussi d’une façon plus mystérieuse pour le bienfait de tous et la réalisation de la koinônia comme l’attestent le témoignage d’Hiérakapollon et le développement de la parole de l’ange dans la Vie arabe.




Pour le moment, Pachôme sait que sa vocation sera une vocation de service. Tout comme il avait reçu l’appel à la vie chrétienne à travers la charité des chrétiens de Thèbes, de même il devra servir concrètement, matériellement les hommes, afin qu’à travers cette charité agissante, il les conduise à la renaissance de l’Évangile. C’est du moins ainsi que, pour le moment, il comprend sa vocation. Ce n’est que graduellement qu’il prendra conscience de l’aspect complémentaire de celle-ci. Son service des hommes consistera, concrètement, à réunir une communauté d’hommes qui acceptent de se soumettre à des exigences communes, et à se servir mutuellement, à l’image des chrétiens de la communauté primitive de Jérusalem.61





Le premier rayonnement de Pachôme (Bo 23-25)


Dans la première partie de notre étude, nous avons pu constater la mise en œuvre dans la vie des anachorètes de la dynamique tentation-victoirerayonnement, la même dynamique se retrouve ici.


Trois frères viennent vers lui et lui disent : « Nous désirons devenir moines auprès de toi et servir le Christ » Bo 23a. La seule exigence de Pachôme pour les autoriser à entrer est la séparation des parents pour suivre le Sauveur. La suite du récit manifeste la peine des novices de voir Pachôme lui-même s’adonner à toutes sortes de services, en particulier ceux des malades qui venaient au monastère et celui des étrangers. Ils souhaiteraient l’aider, mais il s’y refuse :




Ce à quoi vous avez été appelés, efforcez-vous de le garder pour votre salut [Bo 23b].


« Ce sont des plantes nouvelles, ils ne sont pas encore arrivés à pouvoir servir les autres », et, il les délivrait de tout souci en toute chose, leur disant : « Appliquez-vous à faire ce à quoi vous avez été appelés » [Am 370b].


Les frères novices n’étaient pas encore arrivés à une disposition telle qu’ils se fissent les serviteurs les uns des autres. Mais il les établissait dans une absence totale de souci et leur disait : « L’objet de votre vocation, frères, voilà ce qu’il vous faut travailler à obtenir : repasser en votre esprit les Psaumes, et les enseignements tirés des autres parties de la Bible, mais surtout l’Évangile. Moi, c’est en me faisant l’esclave de Dieu et le vôtre selon l’ordre de Dieu que je trouve mon repos » [G1 24b].





On retrouve ici l’écho de sa propre expérience. Ceux qui viennent à lui ne doivent pas renouveler son échec de Sêneset. Lui-même peut désormais s’employer à remplir l’office de la charité et du service des pauvres, mais il doit préserver ceux qui n’ont pas encore reçu une formation suffisante. Cette attitude est d’autant plus remarquable que, par la suite, Pachôme, dans l’organisation des monastères, s’emploie à déléguer ses pouvoirs et à pratiquer très largement la subsidiarité en sollicitant les services de frères déjà aguerris dans la vie monastique.


Si la venue des trois novices intervient dans le récit aussitôt après la victoire de Pachôme sur les tentations, son attitude de serviteur contribue à accroître ce rayonnement62 et cinq nouveaux frères qui menaient la vie anachorétique ayant entendu parler de sa « foi solide », viennent s’adjoindre au groupe.


Ensuite un groupe de cinquante frères se présente à Pachôme qui les accueille avant de les chasser. Cet épisode est significatif et vient en quelque sorte compléter l’attitude de Pachôme vis-à-vis des nouveaux venus. La Vie arabe et la Vie copte ne parlent que très brièvement de cet épisode63 et La Première Vie grecque n’en dit rien. La Première Vie sahidique présente un long développement de cet événement64.


Pachôme adopte vis-à-vis de ce groupe la même attitude qu’envers les trois premiers novices, il se met à leur service (S1 12). Ils ne comprennent pas son attitude, le méprisent65 et se moquent de lui (S1 14). Pachôme refuse la colère et l’impatience comme l’a montré l’épisode avec Jean son frère et il cite 2 Tm 2, 24-26 pour appuyer sa conduite ; il espère que son témoignage les conduira à la conversion :


Ils verront mon humilité et ma peine et ils retourneront à Dieu, se convertissant et le craignant [S1 13b].


Il supporte leur irrévérence et leur mépris pendant cinq ans (S1 15) avant de les renvoyer. S’ensuit une longue prière de louange adressée au Père où Pachôme remercie Dieu pour son œuvre créatrice (S1 16). Après avoir mis fin à cette situation, Pachôme se tourne vers Dieu et s’en remet à lui dans la louange ; cette prière apparemment n’évoque en rien l’événement ; elle est sans doute la reprise d’un texte liturgique ou, au moins, inspirée d’un modèle liturgique66. Ici, aucun repliement, aucune colère chez Pachôme qui se tourne vers Dieu et le loue pour ses œuvres ! En confessant l’amour de Dieu dans son œuvre créatrice, Pachôme confesse la toute-puissance de Dieu et replace ainsi la désobéissance des frères dans une perspective plus large et plus profonde.


Armand Veilleux reproduit, à la suite de la Première Vie sahidique, un fragment de celle-ci retrouvé dans un autre manuscrit où, avant de chasser les frères indisciplinés, il leur remet un règlement pour les inviter à ne plus se comporter de manière indisciplinée, chacun agissant selon sa fantaisie, mais à faire ensemble toutes choses67. À l’attitude personnelle et capricieuse, Pachôme oppose un comportement communautaire. Il ne les force en rien et les renvoie à leur conscience68. Les novices, peu habitués à la sévérité de Pachôme, rejettent ce règlement et Pachôme les chasse. Ils vont ensuite se  plaindre chez l’évêque qui donne raison à Pachôme69.


Cinquante novices ont quitté le monastère et Pachôme a résisté à la tentation de la colère et de l’impatience, il en résulte un nouveau rayonnement pour le monastère :




Après cela le Seigneur fut à l’œuvre dans beaucoup d’autres qui vinrent à lui et il les accueillit, les édifiant dans la Loi de Dieu [Bo 24b// G1 26 ; Am 371].
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Le véritable rayonnement de Pachôme est encore à venir ! Bientôt de nombreux monastères vont fleurir. Le motif de cette expansion sera alors différent ; ici, la mise en œuvre de sa vocation cénobitique a relevé d’un refus de céder à l’impatience et à la colère, mais surtout d’avoir su résister à la tentation de réaliser un projet – fût-il celui de Dieu – au détriment d’une attention aux personnes et au respect de leur formation initiale.


L’organisation de la koinônia


• La célébration de l’eucharistie


Sa réalisation suppose résolus deux problèmes : la construction d’une église et la présence de ministres ordonnés. La vie copte et la vie arabe montrent Pachôme qui fait construire une église pour les gens du village et où les frères se rendent le samedi ; lorsqu’ils sont devenus plus nombreux, il fait construire une église dans le monastère. La Première Vie grecque présente un ordre inverse : les prêtres viennent au monastère pour l’eucharistie et, dans un second temps, Pachôme fait construire une église pour les villageois. On comprend que l’auteur, peu porté à valoriser la dimension cénobitique de la vocation de Pachôme ait du mal à consentir à voir les moines se rendre au village pour participer à l’eucharistie.


Rappelons ici la première vision de Pachôme, celle de Sêneset qui a suivi la réception du baptême et de l’eucharistie au sein de la communauté chrétienne. Cette vision lui apporta la première indication de ce que serait sa vocation : il vit la rosée du ciel descendre sur sa tête, se condenser et devenir un rayon de miel dans sa main avant de se répandre sur le sol et sur la surface de la terre. La rosée est en relation avec l’eau du baptême et, le miel, sans doute, avec l’eucharistie70. Le baptême est ordonné à l’eucharistie, tout comme, dans la vision de Pachôme, l’eau reçue sur la tête se change en nourriture savoureuse dans sa main. Cette scène signifierait alors que la grâce de la vie chrétienne, la grâce de l’incorporation par le baptême à une communauté ecclésiale, Pachôme doit la transmettre aux autres hommes. Ce sera là son service.


Pachôme procède en deux temps : lorsque les frères sont moins nombreux, ils se rendent à l’église du village ; ils appartiennent alors à la même communauté chrétienne et ne disposent pas d’une église à demeure. Lorsqu’ils sont parvenus au nombre de cent et constituent en quelque sorte un petit village à côté de l’autre, ils peuvent alors disposer d’une église où l’eucharistie est célébrée, sans que cessent pour autant les contacts avec la communauté chrétienne voisine où les frères se rendent toujours le samedi soir71.


Les moines pachômiens percevaient la conscience ecclésiale à partir de leur propre expérience de la koinônia. Le monastère pachômien est conçu comme une Église locale car tout y est orienté vers une communion de charité qui se réalise et se manifeste dans le service ; c’est là ce qui fait sa spécificité et son originalité par rapport à d’autres communautés rassemblées autour d’un chef charismatique.


La Communauté pachômienne est vraiment une Église, à deux points de vue. Premièrement, parce qu’elle est une réalisation du mystère de l’Église, le mystère de la communication aux hommes de la vie divine [proclamation des Écritures, célébration des Mystères, prière commune, ascèse, œuvre de la déification de l’homme par laquelle s’édifie l’Église]. Deuxièmement, la koinônia monastique est aussi une Église, parce qu’elle est une réalisation concrète et une manifestation de la communion visible, sacrement par lequel l’Église exprime son Mystère, celui du Christ, au milieu et à la face des Nations72.


Pachôme refuse l’ordination des moines, aussi la question qui se pose ici est celle du rapport entre les Églises locales monastiques et les communautés ecclésiales ordinaires. De la réponse dépend en grande mesure le caractère liturgique de la koinônia pachomienne. Les Pachômiens semblent bien avoir eu d’excellentes relations avec les évêques locaux dont ils reconnaissent l’autorité 4. Dans la Première Vie grecque, c’est avec l’autorisation de Sérapion, l’évêque de Tentyra qu’il fait construire une église pour les bergers des alentours. C’est l’évêque de Smîn, Arios, qui invite Pachôme à venir fonder un monastère dans sa localité… S’il y eut certaines tensions entre Pachôme et les évêques, ce fut pour juger de l’orthodoxie de ses visions (Am 591-595). En règle générale, Pachôme bénéficie d’une estime et d’un respect de la part de la hiérarchie ecclésiastique73.


Adalbert de Vogüé relativise l’appellation d’Église locale pour qualifier le monachisme pachomien car, dit-il, Pachôme refuse l’ordination de ses moines :


Voilà donc une Église dont les chefs ne sont pas prêtres et où les prêtres ne sont pas chefs. Paradoxe d’autant plus singulier que l’on ne cesse d’appliquer aux supérieurs du cloître les textes de l’Ancien et du Nouveau Testament qui parlent des chefs hiérarchiques du Peuple de Dieu74.


Colson, dans son travail sur le ministère épiscopal, a montré que l’Église naissante a développé deux conceptions d’elle-même75. L’une, plus johannique, sous l’influence duquel se développera une vision du rôle essentiel et capital rempli par l’épiscopat (en particulier) avec Ignace d’Antioche. La communauté est ici considérée comme une Église locale dans la mesure où elle célèbre l’Eucharistie sous la présidence de l’évêque entouré du presbyterium. Une autre, représentée par les écrits de Paul, de Clément et d’Hermas, met l’accent sur la communauté elle-même, représentée par des images organiques où chacun remplit une fonction en vue de l’accroissement de tous. Dans cette perspective, l’Église est présente là où se réalise son Mystère. L’Église d’Égypte, où les écrits de Clément furent très tôt traduits en copte et abondamment lus dans les assemblées, est plus familière de cette conception. Ici, que l’eucharistie soit célébrée par un prêtre de passage ou par un membre de la communauté locale ne change rien au caractère ecclésial de cette communauté. L’Église égyptienne du IVe siècle n’accorde pas à la structure hiérarchique le rôle ecclésiologique de l’ecclésiologie moderne76. À ce sujet, il est intéressant de noter que les fondateurs monastiques d’Occident, plus sensibles à une ecclésiologie dans la ligne de celle d’Ignace d’Antioche, tout en recueillant la tradition du monachisme d’Orient et les dangers liés à l’ordination, se montreront plus enclins à la présence d’un clergé monastique.


Voir dans l’attitude de Pachôme, qui refuse l’ordination pour lui (Bo 28) et pour ses frères, un mouvement d’opposition à l’Église hiérarchique est donc sans fondement.


L’attitude de Pachôme en cette affaire ne manifeste aucune originalité par rapport à ce que l’on peut voir chez les autres législateurs monastiques. Pachôme refuse l’ordination pour éviter tout sentiment d’orgueil et tout risque de division dans la koinônia. Il choisit de se soumettre à l’évêque du lieu d’une manière ferme et paisible en acceptant le prêtre qui lui sera envoyé, quel qu’il soit. Dans la mesure où un prêtre choisit de devenir moine, Pachôme l’accueille, tout en lui demandant de se considérer comme l’égal des autres frères (en dehors du service à l’autel), et de se soumettre à la règle commune77.


Si la présence du prêtre dans la communauté pouvait faciliter la célébration de l’eucharistie, il y renonce en raison du danger de la division dans la communauté… Que signifierait de célébrer le sacrement de la communion et de l’unité si cela était au prix de la koinônia effective ?


C’est bien le souci de la koinônia qui est ici en question et qui conditionne les décisions de Pachôme en matière liturgique, communion vécue entre les frères, mais aussi communion avec les chrétiens du voisinage. L’absence d’idéologie et le seul souci de favoriser l’unité de tous ne proposent rien de dogmatique et qui permettrait de conclure en l’affirmation d’une « doctrine monastique » en matière eucharistique ou par rapport à la question du ministère ordonné. Pachôme se montre simplement soumis à la pratique de son Église d’Égypte et de son siècle :




Comme les autres moines de leur époque, les Pachômiens n’ont rien innové, – ni dans un sens minimaliste, ni dans un sens maximaliste –, dans le sens de la célébration eucharistique. Ils ont tout simplement adopté et conservé la pratique de la participation bihebdomadaire à l’Eucharistie, générale de l’Église de leur temps.


Au début, ils allaient célébrer au village voisin, avec les paysans des environs. Même si par la suite ils se construisirent leur propre église à l’intérieur de la clôture du monastère, ils n’éprouvèrent jamais la tentation de se séparer de l’Église locale ou séculière. Ils continuèrent, pour la présidence de leurs célébrations à s’en remettre aux prêtres désignés par leurs pères, les évêques78.





Lorsque Pachôme commence l’organisation du monastère par la célébration eucharistique, il montre cependant l’importance qu’il lui accorde. Elle représentait alors pour l’Église d’Égypte tout à la fois une offrande faite à Dieu79 et la réception d’un don qu’ils recevaient avec crainte et action de grâces. Sa vocation, reçue dans la vision de la rosée qui se transforme en miel, symbole de l’eucharistie, témoignait déjà de l’œuvre à accomplir. Il a cependant fallu tout un temps et de nombreuses années consacrées à apprendre à aimer pour qu’apparaisse la mention de l’eucharistie : la koinônia d’amour préexiste à la célébration liturgique pour qu’à travers elle et en elle, la célébration eucharistique devienne signe et réalisation de la communion ecclésiale.


• La répartition des charges80


[image: ] Un partage de l’autorité (Bo 26)81.


Alors qu’il s’y était refusé auparavant, Pachôme répartit maintenant l’exercice de sa charge ; il le fait après que les frères aient suivi sa formation pendant de longues années et aussitôt après avoir stigmatisé l’amour du pouvoir à propos des prêtres et, dans la Vie arabe, après avoir indiqué qu’il convenait de faire adopter les Canons de la Vie des Pères avec douceur de cœur.


Il existe des différences entre les sources.


Dans la Vie arabe, les répartitions semblent être établies ainsi :


Les frères que choisit Pachôme pour l’aider dans l’exercice de l’autorité sont ceux qui ont su faire preuve de la plus rigoureuse obéissance. Dans chaque maison82, un frère est établi comme « petit intendant », assisté d’un frère cuisinier et d’un troisième qui prend soin des frères malades, même si Pachôme veille aussi personnellement sur eux. Les cuisiniers sont remplacés  toutes les trois semaines. Les frères chargés de vendre les produits du monastère sont ceux qui, souvent, s’adonnent à des actes de dévotion. Ceux qui sont chargés de discerner les vocations sont les frères portiers qui doivent faire preuve d’une plus grande sagesse et qui forment les novices pendant les trois premières années.


Si Pachôme assure trois catéchèses hebdomadaires (une le samedi et deux le dimanche), les intendants le font pareillement le mercredi et le vendredi.


Régulièrement Pachôme change ceux qui sont en charge83 pour deux raisons : permettre à un maximum de frères d’exercer des responsabilités et, par là, de profiter des peines attachées à ces charges et de la miséricorde du Seigneur ; éviter que les frères en charge ne soient trop longtemps accaparés par leur service.


Dans la Vie copte, il semble que plusieurs maisons soient déjà établies, mais le texte reste confus.


La Première Vie grecque est la plus claire et la plus précise ; elle parle de trois maisons réparties en fonction des emplois : celle où réside Pachôme, celle des cuisiniers et celle des frères malades. Chacune d’elles est pourvue par Pachôme d’un chef de maison et d’un second. Les différentes charges mentionnées dans la Vie arabe se retrouvent ici : les portiers, qui accueillent les hôtes et les futurs moines, doivent se montrer « circonspects, sérieux et hospitaliers » ; ceux qui sont chargés de vendre les produits de la Maison doivent faire preuve de piété. Lorsque le « chef de maison » est absent, son « second » le remplace « sans aucun sentiment d’orgueil et de vanité, mais en humilité et douceur, pour l’édification des frères ».


[image: ] Une transition (Bo 27-38)


Avant d’en venir aux « fondations », la Vie copte décrit plusieurs situations vécues par la communauté pour illustrer à nouveau la conception particulière du pouvoir dans la communauté de Pachôme.


Tout d’abord, la fondation du monastère des moniales à partir de la vocation de Marie, la propre sœur de Pachôme (Bo 27). Elle vient le visiter, il ne la reçoit pas personnellement, et charge le portier de lui adresser un message en son nom. Nous avons là un trait du monachisme pachômien qui ne raisonne pas à partir de principes absolus, mais tout en sauvegardant la charité, veille aussi à préserver le bien des frères. Dans son message, Pachôme invite sa sœur à s’installer à côté de son monastère ; il construit des bâtiments pour elle. La vie monastique doit être pour Marie, comme elle l’a été pour lui, une occasion de charité84. De nombreuses jeunes filles viennent se joindre à Marie, plusieurs sont parentes avec des moines (Bo 27b). Pachôme autorise les visites des frères chez les sœurs et, à leur décès, elles sont enterrées au monastère de Pachôme. Elles vivent selon le même règlement que les frères. Pachôme ne s’impose pas, tout en demeurant proche par l’attention et la charité. Ce passage montre la simplicité des liens qui unissaient les deux communautés et l’ouverture de Pachôme dans la manière d’envisager les relations avec les sœurs. Les liens familiaux sont vécus dans une grande liberté sans déroger pour autant à la nécessaire disponibilité intérieure85.


Nous avons vu combien, dans la conception pachômienne, le service de l’autorité s’accompagne de l’exercice de la patience. En Bo 42, un frère d’un monastère qui n’est pas sous la juridiction de Pachôme désire obtenir un rang plus important dans la communauté ; le père de ce monastère, en s’appuyant sur l’autorité de Pachôme, le lui a refusé. Le frère vient auprès de Pachôme et l’insulte. Pachôme, pour l’apaiser, lui présente ses excuses et conseille à son Abbé de répondre positivement à sa quête :


Donne-lui ce qu’il demande, afin que par ce moyen nous arrachions son âme aux mains de l’ennemi. Car si tu fais du bien à un mauvais homme, il en arrive à percevoir ce qui est bien. C’est là l’amour de Dieu que de compatir les uns aux autres [Bo 42c].


Le frère, devant une telle attitude, se ressaisit et se convertit :


Vraiment, ô homme de Dieu, tu es plus grand que ce que nous entendions à ton sujet chaque jour. Car le Seigneur sait que si tu n’avais pas été patient avec moi le jour où je t’ai insulté, pécheur que je suis, et si tu m’avais adressé des paroles dures, j’aurais abandonné la vie monastique et je serais retourné dans le monde. Tu es béni, ô homme de Dieu, mon seigneur Père, car grâce à ta patience et à ta bonté, le Seigneur m’a donné la vie [Bo 42d].


Un autre épisode vient renforcer cet appel à la patience et montrer la conception de l’autorité de Pachôme : après avoir relativisé l’importance des miracles et montré à ses frères que les vraies guérisons sont spirituelles (Bo 46), Pachôme tombe malade (Bo 47). Il refuse alors d’être traité autrement que ses frères86 et demande aux frères chargés de soigner les malades s’ils se sont bien assurés qu’il n’y a pas actuellement un frère malade, couché dans sa cellule. Au terme de trois jours, il guérit, se lève et rejoint la vie commune, avant de retomber malade quelques jours plus tard et reconduit à l’infirmerie (Bo 48). Un autre frère malade se trouve là, très affaibli. Il a demandé de la viande, on la lui a refusée pour motif qu’une telle chose n’est pas selon la coutume. Pachôme, apprenant cela, accuse les frères de faire acception des personnes et menace de cesser de boire et de manger si les frères persistent dans leur refus d’acquiescer à la demande de ce frère. Aussitôt, les frères apprêtent un chevreau et l’offrent au frère malade.


Pachôme n’envisage pas que sa place et sa fonction dans la koinônia justifient l’adoption d’un régime particulier. En toutes choses, il veut être soumis à la pratique commune. L’humilité dont il fait preuve s’accompagne aussi d’une grande patience envers ce que Benoît désignera par les « infirmités physiques et morales »87. En plaçant cet épisode juste avant les fondations et le choix de ceux qui vont prendre en charge la direction des communautés, l’auteur souhaite tout à la fois montrer à ses lecteurs quelle est la source d’un tel rayonnement et d’un tel accroissement de la communauté, en même temps que livrer à ces nouvelles autorités une sorte de directoire de bonne conduite d’un supérieur.


[image: ] Fécondité de la vie de Pachôme et fondations (Bo 49-58)88


Le partage de l’autorité de Pachôme s’accompagne d’un nouveau rayonnement qui oblige à fonder de nouvelles maisons89. Nous les indiquons dans l’ordre chronologique de la Vie copte : fondation de Phbôou90 ; agrégation du monastère de Sêneset à la koinônia pachômienne selon la décision du père de la communauté, Apa Ebonh (Bo 50) ; agrégation aussi du monastère de Thmousons demandée par Apa Jonas son supérieur ; agrégation du monastère de Pmampesterposen rapportée en Bo 51 (G1 n’en parle pas) ; fondation du monastère de Tsê à côté de la ville de Tkashmîn (Bo 52)91 ; fondation du monastère de Smîn sous la demande de l’évêque du lieu, Arios (Bo 54) ; fondation de Thbêou (Bo 56), de Tsmîne (Bo 57) et de Phnoum (Bo 58).


Tous ces monastères, sauf ceux de Phbôou et de Pmampesterposen92, qu’ils soient agrégés ou fondés, sont dotés par Pachôme de chefs de maisons (chacun contient plusieurs maisons) et de seconds. Ici, l’œuvre essentielle de Pachôme comme fondateur est qualifiée dans la vie copte par le fait d’organiser les monastères. L’impression qui domine ici est qu’un monastère n’est vraiment fondé que lorsqu’il est doté d’un supérieur et d’un économe !


Le rôle particulier de Pachôme est d’être désormais le père de tous :




Quant à notre père Pachôme, il faisait souvent la tournée des monastères, réconfortant tous les frères par la parole de Dieu comme une nourrice réchauffe ses enfants avec l’affection de son cœur [Bo 58].





Le Père de tous (Bo 100-105)


Parvenu au terme de sa vie, dans une section propre à la Vie copte, la prière de Pachôme pour la koinônia s’ouvre aux dimensions de l’Église et de l’humanité (Bo 100-101). Celle-ci renouvelle le regard sur la koinônia (Bo 102-105).


• Une prière universelle (Bo 100-101)


Pachôme apprend qu’une famine fait rage sur le monde, ainsi qu’une maladie contagieuse. Ces deux fléaux menacent l’avenir de l’humanité. Solidaire de ses frères, il décide alors de jeûner en communion avec ceux qui ont faim :


Moi non plus, je ne mangerai pas aussi longtemps que mes co-membres auront faim et ne trouveront pas de pain à manger. [Bo 100]


L’auteur de la Vie copte rattache l’attitude de Pachôme à la parole de Paul : « Si un membre souffre, tous les membres souffrent avec lui » (1 Co 12, 26). La doctrine de l’unité de tous les membres du Corps du Christ qui procède d’une conception de l’Église fonde son amour de la koinônia. Ici, cette unité déborde les simples disciples du Christ et embrasse l’humanité. La même conception se retrouve dans un texte propre à la Première Vie grecque où Pachôme associe Is 66, 18 et la résurrection des morts :


Sur ce que le Dieu Verbe s’est fait homme, il suffit dans l’Ancien Testament, entre beaucoup d’autres, de ce mot quand il dit lui-même dans Isaïe : « Je viens rassembler tous les peuples » (Is 66, 18) et, dans l’Évangile : « Le Verbe s’est fait chair et il a habité parmi nous » (Jn 1, 14) […]. Quant à la résurrection universelle, puisque le corps crucifié du Seigneur est pareil au nôtre, de même qu’il a été ressuscité, de même, serons-nous ressuscités nous aussi : et nous sommes déjà ressuscités, puisqu’il l’a été. Car ce n’est pas seulement le Dieu Verbe qui a été ressuscité, mais nous aussi, parce que bien plutôt, il nous a ressuscités lui-même avec son corps [G1 56].


Cette même orientation de pensée entre les deux textes ne nous permet pas d’aller plus loin, mais nous pouvons au moins reconnaître qu’il existe pour Pachôme une solidarité en Christ de tous les hommes qu’il qualifie de « co-membres ». L’unité de l’Église, celle des frères de la koinônia et celle de tous les hommes ne repose ici que sur une seule réalité, celle de l’Incarnation et de la résurrection du Christ.


La suite de la Vie copte développe longuement le contenu de la prière de Pachôme qui embrasse « le monde entier par catégories » (Bo 101). Elle s’appuie sur 1 Tm 2, 1-2 qui invite à intercéder pour tous les hommes93. Pachôme met en œuvre dans sa prière personnelle l’ordre de l’Apôtre. Dans le monde latin, ce passage du Nouveau Testament a joué aussi un rôle capital, mais dans le cadre du débat sur la grâce où il a servi à forger l’adage lex orandi, lex credendi. La Lex orandi est celle de l’Écriture qui invite à prier pour tous les hommes et elle est mise en œuvre dans la liturgie lorsque l’Église intercède pour tous les hommes ; la lex credendi est la théologie de la grâce qui affirme que la foi vient d’un don de Dieu94. Ici, le même passage est utilisé pour fonder une prière d’intercession qui n’est pas d’emblée liturgique, mais privée et personnelle.


Dans sa prière par groupes d’hommes, Pachôme commence par les moines et les vierges pour lesquels il demande à Celui qu’il qualifie « d’ami des hommes » d’accomplir cette « vie de service » en établissant sa demeure en eux, en les conduisant à la pureté de cœur et à la perfection dans l’amour. Il en vient ensuite aux gens mariés pour lesquels il sollicite « la garde des commandements de Dieu qui sont dans les Évangiles ».


Il en vient ensuite à prier pour trois groupes d’hommes :


– pour ceux qui ont commencé à faire le bien afin qu’ils obtiennent la perfection ;


– pour ceux qui après avoir commencé sont incapables de persévérer à cause des soucis du monde afin que le Seigneur les délivre de toutes attaches ;


– pour ceux qui – sans le savoir – sont induits en erreur par des hérétiques afin que Dieu leur accorde l’intelligence. C’est à propos de cette troisième catégorie qu’il se montre le plus loquace lorsqu’il demande à Dieu de les émerveiller du fait que les bienfaits de Dieu ne cessent pas de les accompagner malgré leurs erreurs.


Il priait aussi, conformément au texte de Paul, pour les rois et pour tous ceux qui gouvernent le monde, afin qu’ils accomplissent sur la terre la justice de Dieu et qu’ils « méprisent la royauté de ce monde qui ne dure qu’un temps ».


La dernière catégorie pour laquelle il intercède est celle du clergé de l’Église :


Bien qu’ils soient aussi mes pères, c’est quand même pour moi un devoir de me souvenir d’eux et de prier pour eux.


Le passage s’achève par une sentence qui témoigne que cette façon de prier, cette lex orandi pour parler comme Prosper d’Aquitaine à propos de l’usage liturgique d’1 Tm 2, ne fut pas le fait d’une pratique occasionnelle, mais la manière habituelle qu’avait Pachôme d’intercéder pour le genre humain. En développant aussi longuement le contenu de cette prière, l’auteur souhaite sans aucun doute la proposer comme modèle à tous ceux qui vivent dans la koinônia :




C’était de cette façon qu’il avait coutume de prier pour tous.





• Un amour universel (Bo 102-105)


La prière de Pachôme pour tous les hommes est suivie par une sollicitude pour tous les frères de la koinônia, particulièrement pour les plus pécheurs parmi eux.


Dans le monastère de Phbôou, un groupe de dix frères fait preuve d’une telle négligence et de pensées si mauvaises qu’ils ne sont pas en mesure d’accueillir l’enseignement de Pachôme. Lui, pourtant, ne cesse pas de prier pour eux car il ne peut pas se résoudre à les renvoyer comme le lui conseillent les anciens.


Au bout de quelque temps, il interroge l’un d’eux sur l’état de son âme ; il lui répond qu’il est présentement en repos. Pachôme l’enseigne sur la tension de son âme pendant les jours précédents. Elle n’était pas due au fait de Pachôme et de ses exigences comme cela lui était apparu extérieurement, mais bien au fait des démons qui ne parvenaient pas à s’introduire dans son âme en raison de la prière de Pachôme. À présent, ce frère a ouvert la porte aux démons qui se sont introduits en lui et ont cessé de le troubler. Sa paix est une fausse paix !


Ce frère le questionne alors sur le caractère irrémédiable de sa situation. Pachôme lui répond qu’aucune pratique ascétique ne peut déloger le diable de son cœur s’il n’accueille pas les paroles qui lui sont adressées comme venant de Dieu :


Je te dis que même si tu jeûnes deux jours à la suite et si tu pries du soir jusqu’au matin, ce démon ne te quittera pas aussi longtemps que ce manque de foi demeurera en toi. Mais si tu crois que les paroles que je te dis sont vraies et viennent de Dieu, je t’assure qu’aujourd’hui le démon te quittera et que tu seras en paix.


L’auteur précise ensuite que ce frère n’abandonna pas son manque de foi envers Pachôme. En terminant ce récit sur cette note d’échec, le rédacteur attire l’attention sur ce qu’est la communauté. Il n’appartient pas, au supérieur et aux membres de la koinônia, de juger de la situation des frères d’une manière extérieure, mais de s’engager à leurs côtés par une prière ardente. La libération du frère et sa conversion résident uniquement dans la transformation de son regard et dans sa capacité à accueillir la médiation du frère lorsqu’il lui adresse des paroles qui viennent de Dieu. Même si le frère ne fait pas ce saut dans la foi, il n’appartient pas aux autres membres de la communauté de l’exclure trop rapidement, mais d’intercéder pour lui.
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