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Préface


On sait quel retentissement a eu, dans l’Orient comme dans l’Occident chrétiens de l’Antiquité tardive puis au Moyen Âge, la Vie d’Antoine écrite par Athanase d’Alexandrie et très rapidement traduite en latin. Antoine y est donné comme un modèle d’ascèse radicale et de sainteté. Après vingt ans de réclusion, il est contraint de sortir par ceux qui s’inquiètent de lui, et, dit Athanase : « Ils furent dans l’admiration : son aspect était resté le même ; il n’était ni engraissé par le manque d’exercice, ni décharné par les jeûnes et la lutte contre les démons, mais tel qu’on l’avait connu avant sa retraite. Spirituellement pur… ». Un siècle plus tard, Jean Cassien et son ami Germain séjournent longuement dans le désert égyptien et le récit de leurs rencontres avec ces Pères du désert est la matière des Collationes, Conférences, une œuvre de Cassien qui ne cesse d’être lue dans les milieux monastiques ou, plus tard, dans divers cercles de spiritualité chrétienne. Dans ces discours de moines expérimentés, il s’agit moins d’ascèse radicale que de conseils pour progresser dans la vie spirituelle. Même si la vie de Cassien reste mal connue, il est de façon sûre considéré comme le fondateur du monastère Saint-Victor à Marseille vers 415. Dès lors c’est la vie cénobitique qui est au cœur de ses préoccupations, et les Institutions cénobitiques en décrivent avec précision les modalités et les finalités – de ce qui fait du monastère une « école du service du Seigneur », comme le dira saint Benoît dans le Prologue de sa Règle.


La lecture croisée et fine que fait Florin Petre, au terme de ses études à Strasbourg, de ces deux œuvres majeures, loin de s’en tenir aux aspects institutionnels ou à cette étape de l’histoire du monachisme, met en évidence l’anthropologie spirituelle décrite par Cassien. Il faut la situer dans la lignée de Paul et de sa distinction entre l’homme extérieur et l’homme intérieur, ou encore l’homme charnel et psychique et l’homme spirituel, mais aussi sous l’influence plus directe d’Évagre le Pontique dont il s’approprie les concepts majeurs. Les Institutions cénobitiques ne sont pas une règle monastique et les sages du désert ont bien plutôt orienté Cassien vers la définition du moine, cet homme « un », « unifié », prêt à rencontrer Dieu dans sa prière. La marque du progrès spirituel, dès lors, est, comme le montre Florin Petre, dans ce passage de l’homme extérieur, de la vie matérielle, « pratique », quotidienne au secret le plus intime de la prière de feu – ora et labora ! À l’horizon de l’histoire du monachisme et, au début du Ve siècle, des propos de saint Augustin sur l’importance du travail manuel, les conseils de Cassien montrent combien on est loin de tout mépris du corps. Et dans la société même de l’antiquité tardive, où le christianisme devient la religion majoritaire, la valorisation du travail des mains, comme l’a souvent signalé Jean-Marie Salamito, participe d’une transformation sociale.


Au fil des pages de ce livre, on découvre comment se crée et se précise un vocabulaire rigoureux, approprié aux exigences et aux étapes de la vie spirituelle. La vertu de discretio, de discernement, acquiert un rôle décisif, dans la modération et la justesse du regard porté sur soi, ou d’abord par le maître, l’ancien, sur celui qu’il instruit. Le titre Institutions cénobitiques, au sens où nous le comprenons aujourd’hui, paraît alors bien étroit car, on le voit, c’est l’inspiration de toute vie à la suite du Christ qui est décrite, définie par Cassien – même si l’étape finale, la prière de feu, ineffable, est « de ce que bien peu connaissent d’expérience ».


Rejoint-on ici une des sources de la prière hésychaste, comme le suggère l’auteur, ce serait une des preuves de plus que Cassien est comme un pont entre l’Orient et l’Occident – autant dire un signe de son actualité.


FRANÇOISE VINEL









INTRODUCTION


Le IVe siècle chrétien marque une période extrêmement féconde du point de vue théologique et pour l’histoire du christianisme, raison pour laquelle il a été surnommé « l’âge d’or de la patristique ». À cette période, le monachisme oriental et la littérature spirituelle sont également en plein essor. Jean Cassien, l’auteur des écrits qui se trouvent au centre de notre recherche, vit dans un temps qui se situe à la confluence de deux siècles essentiels tant pour l’histoire de la pensée théologique que pour le développement du monachisme, surtout le monachisme occidental sur lequel Cassien aura une grande influence. Bien que la vie de Cassien reste très peu connue, on sait qu’en voyageant jusqu’en Palestine et dans le désert d’Égypte, il a gagné une expérience spirituelle profonde grâce aux rencontres qu’il y a faites. Cette expérience sera par la suite transmise aux moines latins à travers ses deux ouvrages spirituels, les Institutions cénobitiques et les Conférences, qui font de notre auteur un vrai porte-parole de la tradition monastique orientale. Par son arrivée en Occident, Jean Cassien prend conscience d’une réalité essentielle relative au fait que le monachisme n’y est pas développé au même stade que le monachisme oriental marqué par ses grands « fondateurs », Antoine, Pacôme, Basile le Grand. Pour combler ce manque, Jean Cassien rédige ces ouvrages, à travers lesquels il nous est possible de connaître sa vision anthropologique et théologique de la vie monastique.


L’importance de ce théologien pour l’histoire de la pensée théologique, et plus précisément pour le mouvement monastique, est évidente, car il a beaucoup influencé l’ensemble de la littérature postérieure. Pourtant, un grand nombre d’éléments de son œuvre n’ont pas encore été analysés. C’est le cas du discours cassinien relatif à la structure de l’être humain et à son progrès spirituel, que nous essaierons de présenter d’une manière à la fois analytique et systématique. Cassien met en dialogue les traditions orientale et occidentale du monachisme et devient un pont entre les deux, et notre objectif global est de mettre en évidence les deux « voix » de ce mouvement au sujet de la pensée sur la personne humaine, afin d’établir leur fond commun et les caractéristiques propres à chacune, ainsi que leurs éventuelles oppositions. Ce qui nous intéresse en premier lieu est la présentation que notre auteur fait des aspects christologiques et mystiques de son anthropologie, à travers la pensée des pères du désert : l’être humain est perçu comme personne placée dans un incessant état de prière et tendue vers le but final, à savoir l’unification et l’union à Dieu. Nous soulèverons ainsi dans notre recherche la question de l’accomplissement spirituel de l’homme et du chemin ou des étapes pour y parvenir selon l’enseignement anthropologico-spirituel de Jean Cassien.


Où en sont les études sur Jean Cassien ?


Le nombre d’études et de travaux académiques dédiés aux écrits de Jean Cassien a augmenté considérablement à partir de la deuxième moitié du XXe siècle. Au début du XXIe siècle nous connaissons également un renouvellement de l’intérêt pour cet auteur et pour son œuvre théologique et spirituelle.


Mais c’est d’abord l’édition et la traduction récente de son œuvre qui ont été la base de nos recherches : nous utilisons principalement les deux ouvrages spirituels traduits en français et disponibles dans la collection Sources chrétiennes (Institutions Cénobitiques, SC 109 ; Conférences I-VII, SC  2 ; Conférences VIII-XVII, SC 54, Conférences XVIII-XXIV, SC 64)1, dont les introductions et les commentaires de J.-CL. Guy et E. Pichery se sont présentés comme un point de départ pour notre lecture initiale.


Le plus souvent, les travaux consacrés à l’étude de Jean Cassien dans les dernières décennies se sont limités à présenter la vie et l’œuvre de notre auteur sans développer les divers aspects de sa théologie ou de son anthropologie spirituelle, comme c’est le cas des monographies de J.-C. Guy, L. Cristiani ou O. Chadwick2. Parmi les études les plus récentes qui se rapportent directement à des aspects fondamentaux de son anthropologie, notons l’Histoire littéraire du mouvement monastique dans l’antiquité de A. de Vogüé3, qui représente un guide permettant de repérer les lignes générales de la pensée spirituelle de Cassien, plus particulièrement sur les aspects qui touchent la manière de Cassien de concevoir son programme ascétique.


Par ailleurs, un bon nombre d’études et d’articles théologiques plus anciens restent toujours d’actualité par leur façon de traiter différents points essentiels de la pensée cassinienne. Nous rappellerons la série d’articles de M. Olphe-Galliard4 sur la vie contemplative et la vie active, ainsi que sur la pureté du cœur, qui restent fondamentaux pour l’initiation à la problématique des deux genres de vie spirituelle et de la conception sur l’apatheia/puritas cordis chez Cassien, ainsi que les plus récents travaux de A. M. Casiday5 sur le même sujet.


La monographie de C. Stewart6 est devenue un ouvrage de référence pour la vie et la pensée cassinienne, et elle nous a donné des pistes pour notre recherche. Signalons aussi la recherche en roumain de I. M. Ielciu7, qui analyse la conception cassinienne du rapport entre la grâce et la liberté. Il ne faut pas oublier non plus un des ouvrages les plus récents, paru en 2015, celui de B. G. Jedrzejczak8, dont le but est de mettre en évidence la place des Saintes-Écritures dans les écrits de Jean Cassien. Comme notre recherche s’achève par des chapitres consacrés à l’analyse de la vision cassinienne de la prière, et de la progression de celle-ci qui s’accomplit dans la prière de feu, rappelons que sur ce thème de la prière de feu, nous avons trouvé des analyses intéressantes chez plusieurs auteurs, mais l’étude de M. Alexandre9 reste la plus profonde et la plus analytique. Ainsi, une lecture attentive de deux ouvrages spirituels de saint Jean Cassien, les Institutions cénobitiques et les Conférences, et la consultation de toute cette bibliographie nous ont conduit à éclaircir l’utilité de l’approche que nous proposons par notre recherche.


La problématique


Comme le titre de notre recherche – « De l’homme extérieur à l’homme intérieur : l’anthropologie spirituelle de saint Jean Cassien » – le suggère, l’essentiel de notre problématique consiste dans l’identification des fondements de la pensée anthropologico-spirituelle de Jean Cassien. La lecture approfondie des deux ouvrages spirituels de Cassien, les Institutions cénobitiques et les Conférences, nous a montré qu’un des aspects fondamentaux de sa pensée anthropologico-spirituelle consiste dans son enseignement sur la progression spirituelle, élément qui soulève une première question : est-ce que nous pouvons identifier et systématiser les étapes fondamentales de ce que signifie le progrès spirituel selon Cassien ? De même, dans la mesure où Jean Cassien utilise la distinction entre « homme extérieur » et « homme intérieur », nous nous proposons de comprendre en quoi consiste chaque expression à travers nos analyses des textes, et en même temps de voir s’il existe une relation synergique ou de subordination entre ces deux états ou dimensions de la personne humaine. Un autre point essentiel c’est la manière cassinienne d’exposer un programme ascétique qui a comme fonctionnalité principale de guider le moine vers la vie contemplative. Cette réalité exposée par Cassien interroge également sur la relation existante entre la vie ascétique, assimilée par Cassien à la vie cénobitique, et la vie contemplative, identifiée à celle anachorétique. Comme nous parlons d’une structure de la pensée cassinienne relative à l’ascension spirituelle nous nous interrogeons aussi sur la place qu’occupe la prière dans celle-ci. Entre autres, une des questions significatives à laquelle notre recherche se propose de répondre est de savoir dans quelle mesure le discours cassinien sur l’accomplissement de l’homme entier, extérieur-intérieur, peut ou a pu devenir normatif pour les deux traditions monastiques, orientale et occidentale.


Structure de l’ouvrage


La première partie de notre recherche présente les repères essentiels de la biographie et de l’œuvre spirituelle de saint Jean Cassien. Nous nous intéressons également à la conception cassinienne des deux types de vies spirituelle, scientia actualis et scientia spiritalis, ainsi qu’à la façon de Jean Cassien de s’approprier et de développer cette conception. Dès le début de ses Institutions, Cassien nous parle en effet de ces deux types de vie spirituelle, vision qui le guidera dans la composition de ses deux ouvrages que nous avons étudiés, les Institutions et les Conférences. Notons, par ailleurs, que le premier ouvrage décrit d’une manière générale les aspects de la Πρακτική ou actualis vita et que les Conférences développent tous les aspects qui composent la θεωρητική ou contemplatio divina.


Dans la deuxième partie nous nous proposons d’arriver à la compréhension théologique et anthropologique de l’homme extérieur (homo exterior), par une identification structurelle des éléments essentiels et constitutifs, comme les gestes et comportements qui deviennent de vrais instruments ascétiques, et qui définissent la dimension de l’extériorité de l’homme dans la pensée de Jean Cassien, un aspect fondamental qui prépare, selon notre auteur, le passage vers l’homme profond spirituel, l’homme intérieur.


Dans la troisième partie, notre objectif est de faire une analyse de ce qui relève de l’intériorité de l’homme, de tous les aspects et éléments fondamentaux de l’homo interior et leurs manifestations dans la vie spirituelle du moine. Ainsi, au début de la troisième partie nous avons travaillé à une analyse du lexique spirituel cassinien, pour voir quels sont les éléments de son anthropologie qui définissent concrètement son concept d’homo interior. Nous insistons tout particulièrement sur sa doctrine spirituelle de la pureté du cœur (puritas cordis) pour comprendre le rôle fondamental que le cœur revêt dans son schéma du progrès spirituel. Puis nous poursuivons avec l’analyse de ce thème fondamental du Conférencier, le processus de déplacement de l’extériorité vers l’intériorité de l’homme dans la vie spirituelle. Nous nous sommes donné aussi comme tâche de relever les points pouvant éclaircir le rôle déterminant de la discretio dans l’acquisition de la puritas cordis.


La quatrième et dernière partie de notre recherche est consacrée à la place de la prière. Selon Jean Cassien, la puritas cordis est présentée comme la condition sine qua non pour faciliter l’accès au plus haut état mystique que le moine peut accomplir, celui de la prière incessante et pure (oratio iugis), par lequel l’homme arrive à la contemplatio, l’union à Dieu.


Notre visée principale consiste ainsi dans un processus d’analyse et de définition d’une structure cohérente de la pensée anthropologique et spirituelle de Jean Cassien, ainsi que de celle des Pères du désert avec lesquels il a été en contact pendant son séjour en Égypte et dont les récits constituent le matériau des Conférences, une œuvre très importante dans l’histoire du monachisme occidental.


C’est donc sur la base issue de la pensée de Cassien au sujet des deux aspects fondamentaux de l’homme entier, « extérieur » et « intérieur », que nous voulons construire notre recherche, en étudiant dans un premier temps tout ce qui constitue que nous appelons l’extériorité de l’homme, dans un second temps, ce qui relève du psychique ou du spirituel, en terminant par la prière, qui est le sommet de la doctrine spirituelle de Jean Cassien. Et il importe de souligner que la prière fait tout autant partie, par ses différentes caractéristiques, du domaine de la corporéité, que du domaine du spirituel par son intention et orientation eschatologique et par ses modes d’expression.


Par cette recherche, nous espérons donner une nouvelle clé de compréhension de la place qu’occupe la profonde pensée anthropologique cassinienne dans la littérature théologique et spirituelle. En outre, nous désirons renouveler l’intérêt pour un saint père de l’Église dont l’œuvre et la vie peuvent servir aujourd’hui d’exemple d’approche des deux grandes traditions chrétiennes, celle d’Orient et celle de l’Occident.


___________________


1. Selon Michel OLPHE-GALLIARD, « Cassien », dans Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique II, Paris, Éd. Beauchesne, 1953, col. 275, les Conférences et les Institutions cénobitiques ont été éditées ensemble à Bâle en 1485, après à Venise en 1491, et de nouveau à Bâle en 1497. Voir l’introduction de Guy (SC 109, p. 12) les éditions et rééditions des Institutions cénobitiques sont extrêmement nombreuses, les plus notables sont celles d’Anvers (1578) et de Rome (1588), et finalement celle de Douai (1616, Gazet), qui sera reprise au tome 49 de la Patrologie latine de Migne. M. Petschenig publie en 1888 le premier texte critique des Institutions (volume XVII du Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum, Vienne) et c’est lui qui opère pour la première fois un choix restreint parmi les très nombreux manuscrits des Institutions en retenant que sept (voir la liste SC 109, p. 12). Concernant les éditions des Conférences, Galliard nous dit qu’elles ont été éditées à Bruxelles par les Frères de la Vie commune en 1476-1478. Comme dans le cas des Institutions, le texte latin établi pour les Conférences est aussi celui de M. Petschenig (signalons qu’à la fin de chaque volume des Conférences de SC il y a la liste des leçons préférées à celles de M. Petschenig pour le texte).


2. Jean-Claude GUY, Jean Cassien. Vie et doctrine spirituelle, Paris, Éd. P. Lethielleux, 1959 ; Léon CRISTIANI, Jean Cassien. La spiritualité du désert, Lyon, Éd. Fontenelle, 1946 ; Owen CHADWICK, John Cassian, Éd. Cambridge University Press, 1968. Les aspects biographiques de Jean Cassien seront traités dans le premier chapitre, « L’expérience vécue de la vie monastique et l’œuvre de Cassien ».


3. Adalbert De VOGÜÉ, Histoire littéraire du mouvement monastique dans l’antiquité. Première partie : le monachisme latin. Les derniers écrits de Jérôme et l’œuvre de Jean Cassien (414-428), Paris, Éd. du Cerf, 2002.


4. Michel OLPHE-GALLIARD, « Vie contemplative et vie active d’après Cassien », Revue d’Ascétique et Mystique, 16, n° 61 (1935), p. 252-288 ; « La pureté du cœur d’après Cassien », Revue d’Ascétique et Mystique, 17, n° 65 (1936), p. 28-60 ; « La science spirituelle d’après Cassien », dans Revue d’Ascétique et Mystique, 18, n° 70 (1937), p. 141-160.


5. Augustine CASIDAY, « Apatheia and sexuality in the thought of Augustine and Cassian », dans St. Vladimir’s Theological Quarterly, 45, n° 4 (2001), New York, p. 359-394.


6. Columba STEWART, Cassian the Monk, New York, Éd. Oxford University Press, 1998.


7. Ioan Mircea IELCIU, Har si libertate in viziunea teologica a Sfântului Ioan Casian, Bucarest, Éd. Paralela 45, 2002.


8. Bernard Guillaume JEDRZEJCZAK, Cassien et les Écritures. Utilisation, interprétation et rôle des Écritures dans les œuvres de Cassien, éditée par Pontificia Universita Gregoriana, Rome, 2015.


9. Monique ALEXANDRE, « La prière de feu chez Jean Cassien », dans C. Badilita et A. Jakab (éd.), Jean Cassien entre l’Orient et l’Occident. Actes du colloque international organisé par le New Europe College en collaboration avec la Ludwig Boltzmann Gesellschaft (Bucarest, 27-28 septembre 2001), Éd. Beauchesne-Polirom, Paris-Iasi, 2003, p. 169-204.









PREMIÈRE PARTIE

JEAN CASSIEN, UNE ŒUVRE CONSACRÉE À LA VIE MONASTIQUE









CHAPITRE PREMIER
L’EXPÉRIENCE VÉCUE DE LA VIE MONASTIQUE ET L’ŒUVRE DE CASSIEN


Bien que la biographie de saint Jean Cassien ne constitue pas le sujet principal de notre recherche, il nous semble nécessaire de donner les repères essentiels de sa biographie, afin de mieux comprendre que ses œuvres spirituelles sont le fruit de son expérience et de sa formation monastique. Le contenu du présent chapitre n’est pas inédit : les aspects historiques de la vie de Cassien, c’est-à-dire son origine, la date de naissance ou son nom, sont débattus d’une manière très approfondie depuis des décennies par les chercheurs et les historiens. Dans un premier temps, nous passerons donc en revue quelques-unes des positions en débat1, pour souligner ensuite les aspects que nous trouvons fondamentalement importants pour la vie et l’œuvre spirituelle de Cassien.


Parmi les multiples études et articles qui ont pour objet différents aspects de la biographie, nous retiendrons les plus amples, qui se constituent comme des synthèses de tous ce qui a été traité dans les dernières décennies.


Au début de la deuxième moitié du XXe siècle, plusieurs historiens et théologiens portent leur intérêt sur Jean Cassien, démarche concrétisée par des traductions de son œuvre et des monographies, comme celles de Guy, Cristiani, Coman, Cappuyns, Galliard ou Chadwick. À la fin du siècle et au début du XXIe siècle nous observons un mouvement de renouvellement par des études, comme celles de Ielciu ou Badilita dans l’espace roumain, de Vogüé, Vannier ou Jedrzejczak dans le monde francophone, et de Stewart, Sheridan, Chadwick ou Goodrich dans le monde anglophone. Tous ces historiens et théologiens sont en premier lieu intéressés par la pensée théologique et anthropologique cassinienne, mais parallèlement ils ont essayé d’élucider des aspects historiques controversés engendrés par le manque d’informations sur la vie de notre auteur. Entre autres, nous acquiesçons à l’opinion exprimée par Stewart2 qui voit dans les études consacrées à la biographie cassinienne par Marrou, Chadwick et Cappuyns les plus complètes et synthétiques.


Un curriculum vitae de saint Jean Cassien


La vie de notre auteur reste aujourd’hui encore une énigme, car Cassien, à la différence de son contemporain Augustin, n’a pas souhaité écrire ses Confessions. Il a plaidé surtout pour une totale discrétion concernant sa propre vie et s’inscrit ainsi, comme le remarque Vannier, « dans la tradition monastique orientale qui ne proposait de biographie que pour édifier et exhorter, comme la Vie d’Antoine ou celle de Pachôme »3. À cause de l’absence d’un biographe de Cassien, la postérité n’a pas reçu de Vita Cassiani, et les seules informations parvenues à travers les notices de Gennade4 quelques décennies après sa mort « ont généré plus de controverses que des certitudes »5. Toutefois, une chronologie approximative de la vie de Cassien peut être reconstituée à partir de ses propres remarques qu’on trouve dans ses œuvres, mais nous devons parler plutôt de déductions que de preuves historiques solides.


Avant d’aborder la problématique de la date et du lieu de naissance de Cassien, il faut signaler que même son nom a fait surgir de nombreuses questions. Ses contemporains et ceux qui ont écrit sur lui à une date proche de sa mort l’appellent toujours Cassianus, chose intéressante puisque dans ses propres ouvrages le nom Cassianus n’apparaît jamais. Quant à Iohannes6, nous le rencontrons seulement deux fois, lorsqu’il se fait interpeller par l’abbé Théodore (Inst. 5, 35) et par l’abbé Nesteros (Conf. 14, 9)7.


La date de naissance de Jean Cassien est incertaine, comme pour d’autres Pères de l’Église. Nous pouvons la situer vers 360-3658. La première date connue de sa vie est celle de 399, qui ressort du contexte des Conf. 10, 2-4, quand Cassien se trouve dans le désert de Scété avec son ami Germain en suivant la deuxième conférence de l’abbé Isaac. À cette occasion il mentionne la Lettre festale du patriarche d’Alexandrie, Théophile, qui était destinée à mettre fin à l’hérésie anthropomorphite9. À partir de cette date, certaine, la plupart des historiens reconstituent une chronologie approximative de la vie de Cassien. En suivant Cappuyns, nous résumerions ainsi le curriculum vitae de Cassien : né vers 360 dans la Scythie Mineure en Provence, il est entré au monastère à Bethléem, vraisemblablement avant la fondation du monastère de Jérôme en 386. Il a passé après quelques années en Égypte, dans le but déclaré d’apprendre la vie anachorétique. Entre 403-404 on le retrouve à Constantinople dans l’entourage de saint Jean Chrysostome. Il sera ordonné diacre par ce dernier, après avoir quitté l’Égypte probablement vers 400 à cause de la crise origéniste. De Constantinople, il part à Rome en 405 pour défendre son père spirituel saint Jean Chrysostome. Il est ordonné prêtre soit à Rome, soit à Marseille, et dans cette dernière ville il vit comme moine dès avant 420 jusqu’à sa mort vers 43510.


Sa patrie


Sur le lieu de naissance de Cassien, beaucoup d’encre a coulé dans les dernières décennies. Jean Cassien lui-même nous offre très peu d’informations et celles-ci extrêmement ambiguës. Il s’agit de quelques descriptions assez vagues sur sa patrie dans Conf. 24, 1 lorsqu’il parle des propriétés détenues par sa famille11, et dans Conf. 24, 8 où il est indiqué que le climat (le climat doit être compris aussi par rapport à la foi) était assez froid lorsque l’abbé Abraham dit à Cassien 12 :


Mais examinez si, dans vos régions, roidies dans une torpeur d’hiver, à ce qu’on dit, et comme glacées par le froid d’une excessive infidélité, vous pourrez supporter l’espèce de nudité que vous voyez chez nous 13.


De même, dans Conf. 24, 1814 il nous laisse à comprendre que dans la région de son enfance il n’y avait pas beaucoup des moines.


Plusieurs hypothèses concernant le lieu d’origine de Jean Cassien se sont avérées peu convaincantes et nous ne voulons pas les approfondir ici15. Nous nous contenterons de présenter brièvement les deux hypothèses principales selon lesquelles Cassien est originaire soit du Scythie Mineure, soit de la Provence. La source principale de la différence est de la brève notice de Gennade de Marseille, que nous avons déjà mentionnée, qui parle de « Cassianus, natione Scytha ». Deux courants de chercheurs soutiennent les deux hypothèses : l’un est représenté par Cappuyns16, qui plaide pour l’origine provençale, et l’autre est représenté par Marrou17, qui développe la thèse selon laquelle notre auteur est né en Scythie Mineure, une région appelée Dobrogea dans la Roumanie d’aujourd’hui. Une grande partie des commentateurs de Cassien plaide plutôt pour la version de Marrou18.


Bethléem


Sans informations certaines, la plupart des historiens situent l’arrivée de Cassien et de son ami Germain19 à Bethléem aux alentours des années 378-38020 : étant donné que Cassien emploie et recommande les écrits de Jérôme21 mais ne dit rien sur le fait de l’avoir rencontré à Bethléem, et en sachant que Jérôme y fonde un monastère en 386, on peut supposer que le jeune moine et son ami sont partis en Égypte avant l’installation de Jérôme. Le coenobium dans lequel ils sont devenus moines était probablement situé dans la proximité de la grotte de la Nativité, car dans Inst. 3, 4 Cassien parle de « notre monastère, là où notre Seigneur Jésus-Christ, né de la Vierge, daigna recevoir les débuts de l’enfance humaine et confirma par sa grâce notre toute première enfance dans la religion »22. Ce monastère est probablement celui de Posidonios, au-delà du Champ des Bergers où Pallade demeurera vers 399 comme lui-même en témoigne23. Relativement au temps que Jean Cassien et son ami passeront à Bethléem nous n’avons pas d’informations24, mais de ses textes nous apprenons qu’il ne s’agit pas d’une longue période25. Le séjour de Cassien et Germain est profondément marqué par la rencontre avec l’abbé Pinufe, et leurs discussions nourrissent le désir des deux jeunes gens d’aller en Égypte pour découvrir le monachisme anachorétique à travers les personnalités représentatives de cette région26.


Le séjour dans le désert égyptien


Jean Cassien n’indique pas son itinéraire complet pour les vingt années environ 27 qu’il passe en Égypte, de son arrivée à Thénnesus28, près des bouches du Nil, à son départ à Constantinople vers les années 400. Nous savons que les deux amis ont passé une période dans les régions du Delta du Nil, de Scété et de Nitrie. Il semble qu’ils ne sont pas allés plus loin au sud, malgré leur espoir exprimé dans Conf. 11, 1. Les informations qui ressortent des Conf. 11-17 nous aident à avoir une image de leurs visites aux monastères de Basse-Égypte29. Lors du débarquement à Thénnesus, Cassien et Germain rencontrent un ancien anachorète Archebius30, qui était alors évêque de la ville de Panéphysis31, et qui propose de leur faire visiter la ville et de visiter, sur leur chemin, les anachorètes de la région32. Ainsi, les Conférences 11-17 seront attribuées par Jean Cassien aux trois anachorètes rencontrés dans cette région : Cheremon (Conf. 11-13), Nesteros (Conf. 14-15) et Joseph (Conf. 16-17)33. De même, près de Panéphysis, les deux moines pèlerins ont eu la possibilité de revoir l’abbé Pinufe qu’ils ont hébergé dans leur cellule à Bethléem et qui à son tour les accueille dans sa cellule au désert34. Le monastère de Panéphysis est probablement le monastère de l’abbé Paul et donc le siège de la Conf. 1935. De là, Cassien et Germain continuent leur pèlerinage vers Diolcos, un centre monastique déjà mentionné dans Institutions36. Jean Cassien attribue la Conf. 18 à l’abbé Piamun et la Conf. 19 à l’abbé Jean, deux moines qui vivaient à Diolcos. Inspirés par les histoires concernant la perfection de la vie spirituelle trouvée dans le désert de Scété37, les deux moines quittent Diolcos pour ce désert situé à l’ouest de Nil, région connue aujourd’hui comme Wadi al-Natrum38. Aux yeux de Jean Cassien, Scété représentait le lieu de la perfection monastique39. Comme le dit Cassien lui-même, lui et son ami Germain ont rejoint un groupe de moines qui avait comme père spirituel l’abbé Pafnuce, un adepte de la théologie d’Origène et prêtre de l’une des quatre églises de Scété40. C’est à cet abbé que notre auteur attribue la troisième Conférence. De même, Cassien attribue d’autres Conférences aux cinq autres moines qui vivaient dans ce centre monastique du Scété : Daniel (Conf. 4), Sérapion (Conf. 5), Serenus (Conf. 7-8), Isaac (Conf. 9-10) et Théonas (Conf. 21-23). Il est intéressant de remarquer que notre auteur raconte quelques histoires concernant le fondateur du Scété41, Macaire le Grand ou l’Égyptien42, sans préciser s’il l’a rencontré et sans lui attribuer de Conférence, mais l’on sait que Macaire était probablement vivant lors de l’arrivée des deux moines43.


Attristés par les nouvelles de Bethléem relatives à la mort de plusieurs moines qui ont été massacrés par une bande nomade de brigands sarrasins44, Jean Cassien et Germain vont voir l’abbé Théodore, « homme d’un mérite singulier dans la vie ascétique ». Cet abbé vivait aux Cellules45, selon la Conférence 6 qui lui est attribuée, pour demander des informations sur l’assassinat des moines de Palestine. C’est le seul texte cassinien qui mentionne les deux centres monastiques, et nulle part dans ses deux œuvres spirituelles Cassien ne se réfère à aucun des moines renommés de cette région, comme Amun, Macaire d’Alexandrie46 ou Évagre le Pontique. Ce silence s’explique par le fait que Jean Cassien effacera d’une manière systématique toute trace qui pouvait incriminer son lien avec Évagre, après la condamnation de l’origénisme par Théophile d’Alexandrie en 400 et le succès ultérieur du mouvement opposé à l’origénisme. Cet effacement se traduit soit par une narration sélective dans le cas de la controverse anthropomorphite (Conf. 10), soit par le changement terminologique que Cassien opérera dans ses ouvrages concernant, par exemple, le concept d’apatheia47. Pourtant, comme nous le verrons dans notre recherche, Cassien a été très largement influencé par la pensée évagrienne.


Constantinople


Cassien et son ami Germain quittent l’Égypte probablement en compagnie d’autres moines origénistes exilés en cherchant refuge à Constantinople chez saint Jean Chrysostome, lui-même formé à l’école du désert. Les deux moines arrivent à Constantinople immédiatement après le début de la querelle origéniste des années 399-400, et ils deviennent tellement proches de Chrysostome qu’ils seront ses messagers dans les années 403-404, lorsqu’ils se déplacent à Rome pour le défendre. Saint Jean Chrysostome ordonnera Germain prêtre et Cassien diacre48, en guise de reconnaissance pour leur vie passée49. Il est toutefois étonnant que dans ses deux ouvrages spirituels Jean Cassien ne dise rien sur la période passée à Constantinople. La seule mention des Inst. 11, 18 est assez vague, car elle se réfère à cette période de sa vie où il n’a pas pu « fuir les mains de l’évêque », c’est-à-dire refuser l’ordination sacerdotale. Cassien oublie ainsi de nous dire que les mains dont il parle sont celles de saint Jean Chrysostome, et que le lieu où l’ordination a eu lieu est Constantinople. Néanmoins, dans son traité De incarnatione Domini contra Nestorium50 il fait allusion à cet épisode de son ordination, que Gennade consignera dans sa notice sur Cassien51. En fait, Cassien clôt son traité de christologie avec un vrai éloge dédié à son maître Jean Chrysostome et à l’Église de Constantinople.


Rome


Deux documents importants, le Dialogue sur la vie de Jean Chrysostome de Pallade et une Lettre52 du pape Innocent I, nous sont parvenus qui attestent le rôle joué par Cassien et Germain dans le contexte de la crise et de la persécution contre saint Jean Chrysostome53. Le résultat de cette crise sera la déposition de ce dernier au concile de Chêne54, suivie de son exil.


Le témoignage de Pallade est le plus significatif, car il mentionne le prêtre Germain parmi ceux qui ont transmis la réponse de saint Jean Chrysostome au concile du Chêne de 403, présidé par Théophile d’Alexandrie55. C’est toujours Pallade qui nous apprend que Germain et Cassien étaient parmi ceux qui ont quitté Constantinople pour aller à Rome, après le deuxième et dernier exil de Chrysostome en 404, pour le défendre et pour demander le soutien papal :


Après Palladios, ce furent Germain, prêtre, et Cassien, diacre du parti du Jean, des hommes pieux, qui apportaient une lettre de tout le clergé de Jean où ils décrivaient la violence et la tyrannie que leur Église avait subies, quand leur évêque eut été expulsé par la force armée et envoyé en exil à cause d’un complot fomenté par Acace de Béroée, Théophile d’Alexandrie, Antiochus de Ptolémaïs et Sévérien de Gabala 56.


L’arrivée des deux moines, Germain et Cassien, est située en automne 40457, et comme le soulignent les commentateurs58, c’est probablement grâce à leur bilinguisme qu’ils ont été choisis pour cette mission de défense de Chrysostome auprès du pape. Dans sa lettre de réponse59 pour saint Jean Chrysostome, le pape Innocent I rappelle la lettre de défense ramenée de la part du clergé et des fidèles de l’église de Constantinople par les deux moines, Germain et Cassien :


Innocent, évêque, aux prêtres, aux diacres, à tout le clergé et au peuple fidèle de l’église de Constantinople, celle qui est l’obédience de Jean, à mes frères très chers, salut ! Par les lettres de votre Charité, que vous m’avez envoyées par le prêtre Germain et le diacre Cassien, j’ai appris avec une profonde sollicitude la tragédie de vos malheurs que vous m’avez mise sous les yeux60.


La réponse du pape a été envoyée à Constantinople probablement vers la fin de 405 ou au début de 406 par une délégation qui avait la mission de porter des lettres de la part d’Innocent I pour Chrysostome et de la part de l’empereur Honorius pour l’empereur de l’Orient, Arcadius61. Honorius demandait à ce dernier de réexaminer la situation injuste dans laquelle se trouvait l’évêque de Constantinople. À partir de ce moment commence une période assez incertaine dans la biographie cassinienne. Il y a de multiples hypothèses concernant les douze années suivantes de la vie de Cassien, avant son installation en Gaule62. Une autre incertitude à remarquer est le fait qu’après 405 il n’y a plus aucune information sur Germain, qui est probablement mort avant le départ de Cassien à Marseille. Dans deux contextes (Conf. 1, 1 et 17, 3), lorsqu’il parle de Germain, Jean Cassien emploie l’appellation sanctus, probablement comme une allusion à sa mort, mais sans donner de date précise.


Marseille


Pour pouvoir établir approximativement la date d’arrivée de Jean Cassien à Marseille, nous devons, au-delà de toutes les hypothèses, nous appuyer sur les informations qu’on peut tirer de la source. Cassien dédie son premier ouvrage spirituel, les Institutions cénobitiques, à Castor l’évêque d’Apt au plus tard en 419, car celui-ci a été évêque jusqu’à cette année et il est mort avant que Jean Cassien écrive en 420 la première série des Conférences63. Donc, si nous estimons que notre auteur avait besoin d’un certain temps pour se faire connaître dans le milieu monastique et ecclésiastique et pour devenir vraiment une autorité pour Castor et d’autres avant le début de son activité littéraire, son arrivée à Marseille pourrait être fixée avant cette année, probablement en 415-41764. Comme l’atteste Gennade65, Jean Cassien fonde à Marseille deux monastères, Saint-Victor et Saint-Sauveur, l’un d’hommes et l’autre de femmes. Cassien y organise la vie cénobitique selon le modèle qu’il a appris en Égypte, et « il étendit également cette influence à Lérins, par l’intermédiaire de Castor d’Apt, qui lui demanda d’écrire ses ouvrages monastiques, et d’Honorat, fondateur de Lérins et responsable de ce monastère, et auquel il dédia, ainsi qu’à Eucher, les Conférences X-VII. Il resta à Marseille jusqu’au terme de ses ans, en 435 vraisemblablement »66.


L’œuvre de Jean Cassien67


Les Institutions cénobitiques


Le titre complet et originaire du premier ouvrage cassinien est, selon M. Petschenig68, De institutis coenobiorum et octo uitiorum principalium remediis. Ce titre a été probablement repris par Petschenig de la Préface de la première série des Conférences lorsque Cassien dit :


La préface de mes précédents volumes contenait une promesse au bienheureux Castor qui me faisait son débiteur. Les douze livres que j’y ai consacrés, Dieu aidant, aux institutions des cénobites et aux remèdes des huit principaux vices (de institutis coenobiorum et octo principalium uitiorum remediis) ont satisfait tant bien que mal à mes obligations selon la mesure que pouvait prétendre la médiocrité de mes talents.


Ce premier ouvrage spirituel de Cassien a été rédigé vers 417-41869, et il a été conçu comme un guide pour les débutants ou, pourrions-nous dire, comme une introduction aux Conférences70. Il a été écrit à la demande de Castor, évêque d’Apt71, afin que « soit organisée la manière de vivre des Orientaux et surtout des Égyptiens dans une province qui n’a pas de monastères »72.


Comme le titre l’indique, cet ouvrage a été au début composé de deux parties. La première partie contient les quatre premiers livres et a pour but de présenter l’organisation des monastères de Palestine et Égypte où il explique ce que signifie l’« homme extérieur » dans le moine : Livre I : le vêtement des moines et leurs symbolismes ; II : la prière canoniale de nuit selon l’usage égyptien ; III : la prière canoniale de jour selon les rites de Palestine et de Mésopotamie ; IV : organisation de la vie cénobitique (commune) et vertus qui lui sont propres. La deuxième partie comporte huit livres, dont chacun est consacré à la présentation du combat contre un vice principal : Livre V : l’esprit de la gourmandise (gastrimargia) ; VI : de l’esprit de fornication (fornicatio) ; VII : de l’esprit d’avarice (filargyria) ; VIII : de l’esprit de la colère (ira) ; IX : de l’esprit de tristesse (tristities) ; X : de l’esprit d’acédie (acedia) ; XI : de l’esprit de vaine gloire (cenodoxia) ; XII : de l’esprit d’orgueil (superbia).


Les Conférences (Conlationes)


Ce deuxième ouvrage est composé d’entretiens, regroupés en trois séries (dix, sept et sept)73, avec les pères du désert, et a été écrit entre 420 et 42974. La première série comprend les Conf. 1-10 et a été écrite entre 425 et 426. Elle commence par une Préface d’où il ressort que Jean Cassien dédie cette œuvre à Léonce, frère de Castor et évêque de Fréjus (environ 400-432/433)75, et à un certain moine Helladius. Nous lisons ici également que pendant ce temps Castor est mort. Cette première série reprend les entretiens que Jean Cassien a eus avec les pères de Scété, après sa rentrée de la courte visite entreprise à Bethléem. Ces dix Conférences ont été attribuées par Jean Cassien à sept pères du désert. Les Conf. 1-2 de l’abbé Moïse traitent du but et de la fin de la vie monastique, de la pureté du cœur ou la charité, et la contemplation, et également du discernement, qui consiste à garder le juste milieu. La Conf. 3 appartient à l’abbé Paphnuce, prêtre de Scété, et a comme sujets principaux les trois renoncements, les trois vocations, la grâce et le libre arbitre. Dans la Conf. 4, le moine Daniel, qui était diacre à Scété, se penche sur la présentation de la lutte qui existe entre la chair et l’esprit, en prenant comme point de départ les paroles de saint Paul (Ga 5, 17), et il donne comme clé de garder l’équilibre car les deux peuvent porter à des excès dangereux pour la vie spirituelle. La Conf. 5 de l’abbé Sérapion traite des huit vices capitaux et de leurs origine et nature, en soulignant qu’ils sont reliés les uns aux autres. De même, il explique que la clé pour la réussite du combat spirituel se trouve dans une méthode précise. La Conf. 6 de l’abbé Théodore traite des trois catégories des choses qui sont dans le monde : les bonnes, les mauvaises et les indifférentes, en développant la problématique du mal et du péché. Les Conf. 7-8 de l’abbé Sérénus parlent du combat spirituel : le rôle de la volonté dans la garde des pensées et la stratégie des démons. La Conf. 8 se présente comme un traité démonologique dans lequel Sérénus présente une histoire des esprits : anges et démons. Les Conf. 9-10 de l’abbé Isaac forment un traité dans lequel Cassien déploie sa conception sur la prière incessante, les quatre formes de prière (1 Tm 2, 1), le Pater et la prière de feu.


La deuxième série, rédigée probablement avant 42676, commence avec une nouvelle Préface qui nous fournit les noms des nouveaux destinataires : Honorat, le supérieur et fondateur du monastère de Lérins, et Eucher, un moine de ce coenobium77. Les sept Conférences (11-17) qui composent cette partie ont été attribuées à trois moines de la région de Panéphysis. Ainsi, les Conf. 11-13 de l’abbé Chérémon nous exposent la pensée spirituelle de Cassien sur la perfection monastique qui est la charité, couronnée par la crainte filiale, et les trois étapes à suivre pour y arriver : la crainte, l’espérance et la charité (Conf. 11). La Conf. 12 traite de la chasteté, ses différents degrés et la modalité de l’obtenir. La Conf. 13 parle des rapports de la grâce et de la liberté. Les Conf. 14-15 appartiennent à l’abbé Nesteros. La Conf. 14 est consacrée à la science spirituelle ou connaissance des Écritures, par laquelle nous gagnerons la contemplation, mais est aussi souligné le fait que nous n’arriverons à cette science que par la science ou la vie active. La Conf. 15 est un exposé sur les miracles : l’origine de ces charismes se trouve dans la purification des vices et l’acquisition des vertus. Les Conf. 16-17 de l’abbé Joseph parlent de l’amitié et de ses fondements (Conf. 16) et de la condamnation des engagements absolus (Conf. 17).


La troisième série, composée des Conf. 18-24, a été rédigée dans la période 426-42978. Elle commence également avec un Préface, par laquelle Cassien rappelle les destinataires des deux autres séries et nous présente les nouveaux destinataires79 de cette dernière série : « Maintenant encore, je crois devoir vous en consacrer un nombre égal, à vous, Jovinien, Minervius, Léonce et Théodore, frères saints ». Il semble que ces quatre personnes étaient des moines qui vivaient dans un coenobium situé dans les îles Stoechades80, comme Cassien lui-même nous le dit à la fin de la Préface de la deuxième série lorsqu’il affirme : « sept autres Conférences, que je dois envoyer aux saints des îles Stoechades ». Notons que les Conf. 18-20 sont des entretiens que Jean Cassien a eus avec des moines de Diolcos, le centre monastique situé au nord-ouest de Panéphysis, et que les Conf. 21-24 appartiennent soit à la période passée à Scété, soit à celle de Panéphysis. La Conf. 18 de l’abbé Piamun présente les trois espèces de moines : cénobites, anachorètes et sarabaïtes, en insistant sur l’origine et la naissance de la profession cénobitique et de la profession anachorétique. La Conf. 19 de l’abbé Jean reprend en quelque sorte le même thème de la Conf. 1 de l’abbé Moïse sur les fins du cénobite et de l’ermite. La Conf. 20 de l’abbé Pinufe se concentre sur la question de la pénitence et sur sa fin, et sur les signes de cette fin. Les Conf. 21-23 sont attribuées à l’abbé Théonas. La Conf. 21 a pour but principal de mettre en lumière la liberté donnée par l’accomplissement de la perfection évangélique. La Conf. 22 traite des illusions de la nuit, en revenant en fait sur la problématique des tentations de la chair et leur incompatibilité avec la vraie perfection, ainsi que sur leurs remèdes. La Conf. 23 s’intéresse à l’impeccabilité, qu’on ne trouve pas dans ce monde. La Conf. 24 de l’abbé Abraham, sur la mortification, sert de conclusion à cet ouvrage et met en valeur les avantages pour la vie spirituelle du moine dans sa démarche d’arriver à la perfection de l’anachorétisme.


Traité de l’Incarnation. Contre Nestorius (De Incarnatione Christi. Contra Nestorium haereticum)81


Comme l’affirme Vannier, « Cassien aurait arrêté ses écrits [monastiques], s’il ne lui avait pas été demandé d’informer le pape Célestin sur l’affaire Nestorius »82. C’est ainsi que Jean Cassien rédiger le De Incarnatione Domini83, qui est un vrai traité de christologie destiné à combattre l’hérésie de Nestorius et à démontrer que le Christ est Dieu et homme.


Au terme de cette brève présentation des repères biographiques de saint Jean Cassien, nous pourrions dire que notre auteur doit être vu comme un pont entre l’Orient et l’Occident en ce qui concerne le développement de la vie et la littérature monastique. Cassien n’a pas été retenu par l’histoire du monachisme comme un simple maître, car ses ouvrages spirituels ont été beaucoup appréciés par la postérité et ont exercé une influence sur la plupart de législateurs spirituels qui sont venus après lui84.


___________________
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19. Germain sera le compagnon permanent de Cassien pour les 25 années suivantes. JEAN CASSIEN, Conférences I-VII, texte latin, introd., trad. et notes par E. Pichery, Paris, Éd. du Cerf, coll. « Sources Chrétiennes » 42, 1955, 1, 1 et Conférences, 16, 1 témoignent que les deux amis ont été ensemble dès le début de leur vie monastique, tant en Bethléem que dans le désert égyptien. Dans JEAN CASSIEN, Conférences 14, 9 nous apprenons que Germain était plus âgé que Jean Cassien, car l’abbé Nesteros s’adresse à ce dernier comme à quelqu’un plus jeune : aetas adhuc adulescentior.


20. J.-Cl. GUY, Jean Cassien. Vie et doctrine spirituelle, p. 16 ; O. CHADWICK, John Cassian, p. 11-12 ; I. M. IELCIU, Har si libertate in viziunea teologica a Sfântului Ioan Casian, p. 155 ; M.-A. VANNIER, « Jean Cassien, Scythe ou Provençal », p. 327.


21. Voir Préface 5 aux Inst. : « […] sanctum Basilium et Hieronymum dico aliosque nonnullos ».


22. Inst. 3, 4 : « […] in nostroque monasterio primitus institutam, ubi Dominus noster Iesus Christus natus ex uirgine humanae infantiae suscipere incrementa dignatus nostram quoque adhuc in religione teneram et lactantem infantiam sua gratia confirmauit ». Voir également JEAN CASSIEN, Inst. 4, 31 : « […] nostrum monasterium… in quo Dominus noster ex uirgine nasci dignatus est »; Conf. 17, 5 rappelle la promesse ou l’engagement que les deux moines ont fait lorsqu’ils ont quitté Bethléem pour Égypte, à savoir de revenir après un court pèlerinage dans leur monastère : « […] ad nostrum coenobium recursuros… »; et Conf. 20, 1 où Cassien raconte comme l’abbé Pinufe a quitté l’Égypte et il est venu secrètement en Palestine, province de la Syrie dans le monastère où lui et Germain vivaient, étant reçu comme un débutant : « […] ubi uelut incipiens atque nouicius in illo in quo nos degebamus monasterii receptus habitaculo in nostra cellula ab abbate praeceptus est commanere ».


23. PALLADE D’HELENOPOLIS, Histoire Lausiaque, introd., trad. et notes par N. Molinier, Abbaye de Bellefontaine, Éd. Spiritualité Orientale n° 75, 1999, p. 157 (36, 1) : « J’ai vécu un an avec lui (Posidonios) à Bethléem lorsqu’il était établi au-delà du Champ des Bergers ». Observation trouvée chez Stewart (Cassian the Monk, p. 6) et Vannier (« Jean Cassien, Scythe ou Provençal », p. 327).


24. Cristiani est le seul qui parle sans raison d’une période de sept ans (L. CRISTIANI, Jean Cassien. La spiritualité du désert, p. 55). Guy estime que le séjour en Palestine a probablement duré environ deux années (J.-Cl. GUY, Jean Cassien. Vie et doctrine spirituelle, p. 17).


25. Conf. 19,11 : « coenobialibus disciplinis tenuiter instituti… intempestive intermissa coenobii congregatione »; 20, 2 : « Cum igitur post non longum tempus nos quoque Aegyptum petere sanctae institutionis desiderium compulisset, summo eum affectu ac desiderio perquirentes ». De toute façon, comme déjà noté plus haut, au moment de de quitter Bethléem pour aller en Égypte, Jean Cassien était toujours très jeune selon Conf. 14, 9 : « aetas adhuc adulescentior ».
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CHAPITRE II
LA THÉORIE DES « DEUX VIES » SELON CASSIEN


Dans ce chapitre, nous examinerons ce que Jean Cassien exprime par la « vie pratique », vie qui est désignée chez lui soit par le terme grec πρακτική, soit par son équivalent latin, actualis vita ou actualis disciplina1. Sans entrer ici dans le détail des conceptions évagriennes2, le terme πρακτική nous introduit déjà à une série de notions et de distinctions qui ont une grande influence sur Cassien. Voyons à présent comment saint Jean Cassien comprend cette théorie des « deux vies ».


Πρακτική ou actualis vita chez Cassien


La notion de « vie pratique » reste pour Cassien un fondement de sa doctrine de la vie spirituelle, mais il va opérer quelques changements, car à la différence de son devancier, le Conférencier attribuera cette phase du progrès spirituel d’une manière exclusive aux cénobites, comme on va voir dans ses Institutions et dans ses Conférences. Passons d’abord par une brève enquête lexicale.


En tant que penseur de langue grecque et écrivain en latin, Cassien emploie soit le terme grec πρακτική3, repris de la pensée évagrienne, soit le vocable latin actualis vita4.


Ainsi, nous rencontrons l’expression « vie active » au moins une fois dans les Institutions quand il parle de l’abbé Théodore: « Vidimus etiam abbatem Theodorum, summa sanctitate et scientia praeditum non solum in actuali vita, sed etiam notitia scripturarum […] »5.


Ce texte est le premier lieu où Cassien commence à mettre en évidence la distinction entre scientia actualis et scientia spiritalis, cette dernière étant signifiée ici par « notitia scripturarum », c’est-à-dire la connaissance des Écritures.


Contrairement à Évagre qui donne au terme πρακτική une signification technique très particulière, qui reste presque intraduisible en français, parce que c’est un mot adressé à des moines qui, par état, sont des contemplatifs6, Cassien, en reprenant le mot grec, le traduit par actualis vita, car le terme couvrira un sens plus large que le sens évagrien, et désignera, en effet, le domaine de la vie pratique ou ascétique, et en même temps sera caractéristique des cénobites.


Si « actualis vita » se rencontre une fois dans les Institutions, on y trouve maintes fois la notion de « contemplation (contemplatio) »7, qui dans la pensée spirituelle cassinienne désigne la vie contemplative, mais il faut mentionner qu’à ce moment-là Cassien ne les présente pas en opposition ou il n’exprime pas encore la relation étroite qui sera déployée dans ses Conférences.


Dans le livre II des Institutions, Cassien présente le mouvement de l’extérieur vers l’intérieur qui sera, en effet, la clé de toute sa théologie de la vie spirituelle. Donc, ce couple ou ce binôme « extérieur-intérieur »8 nous révèle deux genres de vies qui correspondent aux deux catégories des moines, les cénobites et les anachorètes, et qui en même temps selon notre auteur vont s’identifier avec les deux voies d’accès à la perfection, la vie pratique et la vie contemplative :


Pour ce motif, à ces veilles ils (les moines) ajoutent le travail, craignant que, s’ils restaient sans rien faire, le sommeil ne puisse les surprendre. En effet, de même qu’ils ne se réservent aucun temps de loisir, de même aucune limite n’est-elle imposée à la méditation spirituelle. Exerçant simultanément les vertus du corps et de l’âme, l’homme extérieur en tire le même profit que l’homme intérieur9.


Ce texte montre que ce couple de notions est appliqué par Cassien à ces deux traditions monastiques différentes : le cénobite, qui a comme spécificité l’ascèse corporelle, représentée ici par le travail manuel, œuvre du corps, peut aussi, selon Cassien, arriver à l’état de l’homme intérieur, par la méditation à laquelle s’adonne son âme, ce qui tient du domaine de l’anachorèse. En fait, plus haut dans ce deuxième livre, Cassien avait annoncé cette répartition des deux catégories monastiques en suggérant en même temps la spécificité de chacune d’entre elles :


Pourtant, ces chapitres que nous sommes en train, avec l’aide de Dieu, de composer, conviendront mieux à la garde de l’homme extérieur et à l’institution des communautés, tandis que les autres concerneront plutôt la discipline de l’homme intérieur, la perfection du cœur, la vie et l’enseignement des anachorètes10.


On voit bien que tout au long de ses Institutions, saint Jean Cassien emploie seulement les termes en latin, actualis vita et contemplatio divina, pour caractériser les deux voies d’accès à la perfection spirituelle ; ou bien il se sert du couple « extérieur-intérieur » ou « cénobite-anachorète » pour les suggérer.


C’est au début de ses Conférences, dans la Préface, que Jean Cassien propose d’une façon très nette à ses lecteurs la théorie des « deux genres de vie ». Le Conférencier nous dit que s’il a parlé dans les Institutions de la vie active du cénobite, il visera principalement, dans ses Conférences, la description de la vie contemplative, celle d’anachorète. Il reprend en cette même préface à ses Conférences, le couple « extérieur-intérieur » en disant qu’il passera « du côté extérieur et visible de la vie des moines aux dispositions de l’homme intérieur qui sont invisibles au regard »11. Le côté extérieur symbolise la vie cénobitique, et on verra que par celle-ci il décrira la vie pratique, et par les dispositions de l’homme intérieur il se réfère sans doute aux anachorètes, qui seront en fait les représentants de la vie contemplative. Le fait que ce contraste apparent, comme apprécie Adalbert de Vogüé12, entre le dedans et le dehors ou entre l’extérieur et l’intérieur, que nous avons rencontré aussi dans le deuxième livre des Institutions trois fois13, nous montre une distinction introduite par Cassien entre les deux espèces des moines, signifie pour lui deux aspects fondamentaux de la vie spirituelle, la voie active et la voie contemplative. Galliard, dans son article Vie contemplative et vie active d’après Cassien, interprète ces deux aspects comme deux « spiritualités » totalement différentes, mais il souligne qu’il n’y a pas d’opposition essentielle entre les deux, et ajoute : « Peut-être songe-t-on d’abord à y reconnaître d’une part ce que nous nommons aujourd’hui le côté ascétique, et de l’autre côté mystique de cette vie »14. L’affirmation de Galliard trouve sa justification dans le fait que Cassien, tout au long de ses deux ouvrages, les Institutions et les Conférences, montrera la relation entre les deux catégories des moines15.


En fait, Cassien va développer cette distinction dans Conf. XIV, qui sera un véritable traité sur la science spirituelle : Cassien en dialogue avec l’abbé Nesteros présente une pensée originale sur la distinction nette entre les deux types de science, la praktiké caractérisée comme la plus ascétique, correspondant aux cénobites, et la vie contemplative attribuée par excellence aux anachorètes.


Nous pouvons voir les deux ouvrages spirituels de Cassien comme un tout en le divisant en cinq volumes en fonction de ces deux catégories des moines, les cénobites et les anachorètes, à qui s’adresse saint Jean Cassien. Ainsi, il y a cinq volumes qui forment deux groupes des écrits différents : les volumes 1 et 5, c’est-à-dire les livres I-IV des Institutions, et les livres XVIII-XXIV des Conférences, s’adressent surtout aux cénobites. De l’autre côté, les volumes 2, 3 et 4, c’est-à-dire les livres V-XII des Institutions, et les livres I-X et XI-XVII des Conférences comprennent un contenu des enseignements plus particulièrement anachorétiques16.


Après cette brève présentation de ces thèmes majeurs de la pensée spirituelle cassinienne nous allons organiser notre chapitre en quatre sections principales dans lesquelles nous voudrions examiner d’une façon approfondie ses grandes perspectives spirituelles proposées par le discours cassinien et les sources bibliques et patristiques qui se trouvent à leur base.


Science pratique et science spirituelle


Ces deux voies à suivre pour arriver à la perfection de la vie spirituelle sont d’une manière générale définies, l’une par la science ou vertu pratique et la deuxième par la science ou vertu spirituelle. Concernant la terminologie à laquelle Cassien fait appel, il utilise trois mots, « science (scientia) », « vertu (uirtus) » et « vie (uita) »17 comme des quasi-synonymes pour les désigner, en montrant par là qu’il reste fidèle, comme nous dit Fredouille, à la tradition philosophique, pour laquelle la science est vertu dans la mesure où elle n’est pas activité intellectuelle autonome, mais implique un choix de vie en accord avec elle18.


Il y a depuis quelques décennies des opinions diverses et divergentes des historiens et des théologiens par rapport à la relation de ces deux modes de vies présentés par Cassien : les uns parlent de « synergie », soit de subordination et de dépendance entre eux, et d’autres affirment même qu’ils représentent deux traditions totalement différentes pour la vie monastique et qu’ils n’ont presque rien en commun.


Voici quelques questions essentielles auxquelles nous désirons trouver des réponses par cette analyse : peut-on voir chez Cassien les deux sciences, active et contemplative, comme deux phases du progrès spirituel du moine ? S’agit-il d’un rapport d’interdépendance entre ces deux voies d’accès à la perfection spirituelle ? Si ce n’est pas le cas, comment peut-on définir le rapport entre les deux ? Si la vie contemplative est le sommet de la vie spirituelle, cela veut-il dire que par la vie pratique le moine n’accède pas la perfection de sa vie spirituelle ?


Comme nous l’avons signalé avant, la Conférence XIV présente la science spirituelle, qui est le fruit de la contemplation. Dès le début de cet entretien, Cassien, par la bouche de l’abbé Nesteros, exprime une première subdivision qui sépare la « science » en deux catégories : science « pratique » et science « théorique »19. De Vögué20 affirme que dans ce dialogue, Cassien distingue en effet deux sciences graduées, ce qui présuppose un rapport de subordination. Cette idée de gradualité que nous propose Vögué nous laisse entrevoir que Cassien créé un programme spirituel en deux phases progressives vers le chemin de l’accomplissement spirituel. La position de Vogüé trouve son explication si l’on prête attention à la structure de cette conférence. Abbé Nesteros décrit premièrement la science pratique entre les chapitres 2 et 7 de l’entretien, ensuite il continue par la description de la science spirituelle dans le chapitre 8 ; puis il consacre les chapitres 9 à 19 à un long exposé sur les rapports existant entre les deux pour conclure que la vie pratique est la voie indispensable pour atteindre la vie contemplative21.


Dès le début de cet entretien Cassien par la bouche de Nesteros montre la relation entre les deux sortes de « science » :


Elle fait la matière de deux sciences : la première, πρακτική, c’est-à-dire active (actualis), est toute dans le soin de réformer ses mœurs et de se purifier des vices ; la seconde, θεωρητική, théorique, consiste en la contemplation des choses divines (contemplatione diuinarum) et la connaissance des significations les plus sacrées. Quelqu’un veut parvenir à la θεωρητική: nécessairement, toute son étude et son énergie doivent tendre d’abord à acquérir la science pratique. Cette πρακτική peut s’obtenir sans la théorique ; mais la théorique, sans la science pratique, demeure absolument hors de nos prises. Ce sont comme deux degrés méthodiquement disposés, pour que la petitesse humaine puisse monter vers les hauteurs 22.


Pourquoi, dans ce contexte, Cassien se sert-il du vocabulaire grec ? Sachant que ce thème est fondamentalement important pour Cassien, par cet usage il montre d’un côté son rattachement à la véritable tradition spirituelle des pères du désert, et de l’autre côté il assume ainsi sa dépendance à l’égard du vocabulaire évagrien.


Pour compléter la définition que Cassien donne à la science pratique, ajoutons le texte du chapitre 3 de cet entretien :


La perfection active consiste en deux points. Le premier est de connaître la nature des vices et la méthode pour les guérir ; le second, de discerner l’ordre des vertus, et de conformer si heureusement notre âme à leur perfection23.


L’actualis uita est définie dans ces lignes à travers son contenu : l’effort ascétique pour mener le combat contre les vices qui aura comme résultat la purification qui est exprimée ici par l’expression curatio ratio. Avec l’accent sur cet effort ascétique, la science pratique chez Cassien concerne bien plus la volonté que l’intelligence24 ; cette dernière sera en effet en l’attribut de la vie théorique comme nous allons voir ultérieurement25.


Il est intéressant toutefois que Cassien ne se contente pas de restreindre cette « actualis vita » à ces deux points, et qu’il affirme dans le chapitre IV que « cette πρακτική […] se divise en beaucoup de professions et manières de vivre »26. En effet, par l’expression « beaucoup de professions – multas professiones », il comprend plusieurs champs d’activités ou de genres de vies des moines. Ainsi, s’il faut composer une liste des activités et des genres de vie que Cassien traite dans ce chapitre nous devons nommer les suivants : la manière de vivre dans la solitude du désert en dirigeants tout l’effort vers la pureté du cœur27, l’enseignement et l’instruction des frères dans les communautés des cénobites28, et aussi la charité envers les étrangers dans les hôpitaux29. Pour chaque profession énoncée comme étant une manifestation de la uita actualis Cassien nous offre des exemples très connus soit de l’Ancien Testament soit du milieu monastique pour renforcer l’idée que ces aspects sont tout aussi importants que les deux points fondamentaux qu’il a présentés dans le chapitre 3. Toutefois pour le Conférencier, comment nous allons le voir, les deux méthodes, celle de connaître la nature des vices pour les guérir et celle de discerner et acquérir les vertus, constituent les deux piliers fondamentaux caractérisant la science pratique. Fredouille dans son article Vie active et contemplative selon Jean Cassien, déjà cité, souligne un parallélisme existant entre les deux schémas concernant actualis vita. Il affirme que « cette vie d’action est en réalité une vie ascétique et charitable, on retrouve là un schéma classique. Ainsi, pour Aristote, la vie pratique consiste-t-elle pour le citoyen à mettre en œuvre dans sa profession les vertus éthiques (courage, prudence, libéralité, etc.) »30.


Dans l’entretien de Cassien avec Nesteros, la vie active est vue comme un état préparatoire pour arriver à la contemplation de Dieu. Cette contemplatio dont parle Cassien dans cette XIVe Conférence est la « fin dernière » telle qu’elle est exprimée dans la première Conférence par l’abbé Moïse quand il s’interroge sur les fins du monachisme31 et qu’il développera dans les deux Conférences IX et X attribuées à l’abbé Isaac32.


Si on s’est arrêté d’une manière brève sur la contemplatio, c’était pour mieux comprendre le rôle de la πρακτική dans ce schéma cassinien en tant que préambule indispensable de la science contemplative33.


Revenons sur Conf. 14, 2 pour voir comment Cassien enseigne les moines sur la nécessité de la vie active dans le parcours vers le sommet de la perfection, la contemplatio : « Quelqu’un veut parvenir à la θεωρητική: nécessairement, toute son étude et son énergie doivent tendre d’abord à acquérir la science pratique. Cette πρακτική peut s’obtenir sans la théorique ; mais la théorique, sans la science pratique, demeure absolument hors de nos prises. Ce sont comme deux degrés méthodiquement disposés, pour que la petitesse humaine puisse monter vers les hauteurs. S’ils se succèdent en la manière que nous avons dite, on peut arriver jusqu’aux sommets »34.


Ce texte révèle synthétiquement la manière dont Cassien conçoit cette réciprocité relationnelle entre la πρακτική et la θεωρητική, qu’on peut caractériser soit comme interdépendance, car il affirme que « la théorique, sans la science pratique, demeure absolument hors de nos prises », mais il insinue aussi que sans la théorique on ne peut pas arriver jusqu’aux sommets de la perfection ; soit nous pouvons comprendre cette réciprocité comme un rapport présupposant une gradualité. Nous remarquons, si l’on se situe dans une perspective différente, une sorte d’autonomie concernant la première phase, celle de la πρακτική, qui selon Cassien « peut s’obtenir sans la théorique », mais à ce stade-là le moine pourrait-il toucher la perfection ? À cette question nous allons essayer de répondre dans un sous-chapitre35 qui aura pour objet la vision cassinienne des deux grandes catégories des moines : les cénobites et les anachorètes, où nous nous proposons de comprendre justement à quel niveau de la perfection sont destinés à arriver les moines qui suivent une des deux voies proposées ou s’il y a la possibilité de joindre les deux modes de vie.


Et pour renforcer le rôle de niveau préparatoire pour la contemplation, joué par la science pratique, Cassien continue en disant : « C’est en vain que l’on tend à voir Dieu, si l’on n’évite la contagion des vices, car “l’Esprit de Dieu hait l’astuce et n’habite point dans un corps esclave du péché”36 ; et il y revient aussi dans le chapitre IX de cette Conférence : « Sans la science pratique, la pureté de la contemplation, dont nous parlions naguère, demeure hors de nos prises. Ceux-là seulement qui sont devenus parfaits, non certes par l’effet de la parole de leurs maîtres, mais par la vertu de leurs propres actions, l’obtiennent, pour ainsi dire, en récompense, après l’avoir payée de bien des œuvres et des labeurs »37. De nouveau ici est exprimée l’importance cruciale de la praktiké, mais en même temps par « les œuvres et les labeurs » Cassien nous découvre l’essence même de celle-ci, c’est-à-dire les instruments38 par lesquels elle se manifeste et peut mener à la fin à son objectif : la pureté du cœur, porte d’accès à la contemplation.


Mais précisons maintenant en quoi consiste cette vie pratique et quel est son but.


Skopos (destinatio) et Telos (finis)39


La première Conférence de Cassien est un entretien avec l’abbé Moïse, et elle est consacrée entièrement à une question essentielle pour le programme spirituel proposé par le Conférencier, à savoir le « but » de la profession de moine et sur la « fin » de celle-ci. Cet entretien commence par la description de la profession de laboureur, un exemple utile à l’explication de la distinction de deux termes clés40 qu’il va employer pour définir les buts de la vie du moine :


Tout art, toute discipline a son but particulier et une fin qui lui est propre ; quiconque y veut sérieusement exceller se le propose sans cesse, et dans cette vue souffre tous les labeurs, les dangers et les pertes, d’une âme égale et joyeuse. Voici le laboureur : bravant tour à tour les rayons d’un soleil torride, puis les frimas et les glaces, il déchire infatigablement la terre, tourne et retourne, à l’aide de la charrue, la glèbe indocile, fidèle à son but, qui est de la purger de ronces, d’en faire disparaître les mauvaises herbes, et de la rendre, à force de travail, aussi fine et meuble que le sable. Il ne compte pas obtenir autrement sa fin, c’est-à-dire une récolte abondante et de plantureuses moissons, par où il vive désormais à l’abri du besoin ou puisse augmenter son avoir. On le voit encore vider de bon cœur ses greniers remplis de grain, et dans un labeur acharné confier la semence aux sillons ameublis ; la vue des moissons futures le rend insensible à la perte présente41.


Pour mieux se faire comprendre, dès le début Jean Cassien se sert de quelques comparaisons42 en les mettant dans la bouche de l’abbé Moïse ; par ainsi il décrit en effet, une attitude combattante de quelqu’un qui lutte avec une réelle ténacité pour atteindre son but. Il anticipe par ces comparaisons la lutte à laquelle le moine doit s’engager. Nous voyons aussi qu’il emploie deux termes en latin empruntés au grec, skopos43 et telos44. Le premier terme, σκοπός, selon Harl


a dans le grec classique deux sens différents, puisqu’il désigne soit l’homme qui regarde, le guetteur placé sur un point élevé pour surveiller l’horizon et avertir les soldats du danger menaçant, soit l’objet qui est regardé, la cible dressée à quelque distance pour servir de signe visé par le tireur. De ces deux sens, le grec post-classique a surtout retenu le second, et surtout dans l’emploi métaphorique, pour désigner le but visé par une action45.


De même, Harl dans son étude nous dit que la métaphore de la cible nous trouvons chez Platon46 pour qui elle désigne « le but que l’homme doit se proposer dans la conduite de ses actions »47. Chez Aristote le σκοπός prend une connotation différente de la signification platonicienne : il est conçu comme une sorte de voie entre l’excès et l’insuffisance48. Dans la pensée des stoïciens, σκοπός signifiait la course dans le stade, et l’autre, τέλος, désignait la récompense49. Nous ne pouvons pas dater précisément quand le σκοπός a été utilisé pour la première fois à côté de τέλος dans le vocabulaire de la morale stoïcienne, mais il a été inséré pour se différencier de ce dernier : « on peut dire que σκοπός se distingue de τέλος comme la visée se distingue du succès »50. Dans le Nouveau Testament c’est le τέλος qui est employé presque exclusivement pour désigner le but de la vie spirituelle, tant comme moyen que comme accomplissement de celui-ci. Le seul endroit où on trouve le σκοπός c’est dans le passage de Philippiens 3, 13-14 sur lequel Jean Cassien s’appuie dans le contexte des Conf. 1, 5 où il déploie sa doctrine sur les fins de la vie monastique. Comme l’indique bien Harl, c’est Clément d’Alexandrie pour la première fois qui va opérer un changement dans le langage religieux en adoptant la notion de skopos pour faire la distinction avec telos. Ainsi, il se sert du skopos pour figurer l’idéal visé, et telos pour l’accomplissement eschatologique des promesses en suivant la ligne tracée par Paul dans Philippiens 3, 13-1451.


En revenant à la première Conférence, disons que Jean Cassien se fait l’écho de la conception que Clément a de ces deux notions, mais il va les adapter à la vie monastique : skopos lui sert pour définir le chemin du moine dans la vie spirituelle pour atteindre le but, et telos désigne le but final ou la fin ultime de la profession du moine comme nous le verrons dans la suite de cette première Conférence. La première comparaison fournie par Cassien nous semble être la plus descriptive. Chaque élément de cette image doit être compris comme une métaphore de l’effort ascétique caractéristique de la uita actualis.


Voici donc comment l’abbé Moïse explique à Cassien en quoi consistent les deux fins du monachisme, skopos et telos :


Appliquez ceci à notre profession. Sa fin, selon l’Apôtre, est la vie éternelle : « Vous avez pour fruit la sainteté, et pour fin la vie éternelle (Romains 6, 22) » ; quant à notre but, c’est la pureté du cœur, par lui si justement nommée la sainteté, et sans laquelle on ne saurait atteindre cette fin. C’était dire en d’autres termes : Votre but consiste en la pureté du cœur, et vous avez pour fin la vie éternelle. Parlant ailleurs de ce but, le bienheureux Apôtre emploie le terme même d’une façon forte significative : « Oubliant ce qui est derrière moi, je me porte de tout moi-même en avant et cours droit au but, vers la récompense à laquelle le Seigneur m’a appelé d’en haut (Philippiens 3, 13-14) ». Le grec est plus clair encore. Il porte « κατὰ σκοπὸν διώκω », « Je cours en me guidant sur le but ». Comme si l’Apôtre disait : « C’est en poursuivant ce but, d’oublier ce qui est en arrière, c’est-à-dire les vices du vieil homme, que je m’en force de parvenir à ma fin, qui est la céleste récompense »52.


Nous observons qu’à cet enseignement transmis aux moines par la bouche de l’abbé Moïse, Cassien consacre un long exposé qui a pour sujet principal l’explication de ce qu’il comprend par la profession (professio) du moine. Comme dit auparavant, Cassien adapte la distinction qu’il reprend à Clément entre le but (skopos), qu’il traduit maintenant par le mot latin destinatio, et la fin (telos), dont il reprend la traduction courante par le terme latin finis. Ainsi, pour lui le but du moine, skopos – qui représente le but immédiat – c’est la pureté du cœur (puritatis cordis), et la fin (telos) – donc le but ultime, finis – c’est le Royaume des cieux ou le Royaume de Dieu53.


D’ailleurs, il est intéressant de préciser ici, que contrairement à Évagre le Pontique, qui dans son Praktikos54 établit une distinction nette entre les deux expressions « royaume des cieux » et « royaume de Dieu », la première correspondant selon lui à la physique, et la deuxième à la théologie – ce sont deux étapes du progrès spirituel –, Cassien ne fait aucune distinction entre ces deux55, en restant ainsi fidèle à la sainte Écriture où elles sont équivalentes56.


De même, par cette distinction entre skopos et telos adaptée pour le milieu monastique Cassien fait preuve d’originalité à propos de son programme spirituel, qui apparaît comme une nouveauté dans la littérature et la spiritualité monastiques, puisqu’elle ne se trouvait développée ni chez Origène, ni chez Évagre57. Toutefois, dans le milieu monastique, saint Basile, avant Cassien, fait usage, dans le Prologue de ses Grandes Règles, du skopos pour montrer le but de la vie spirituelle :


Par la grâce divine et au nom de Notre Seigneur Jésus-Christ, nous voilà réunis en ce lieu, nous qui n’avons qu’un seul et même but : celui de mener une vie de piété […] (Ἐπειδὴ Θεοῦ χάριτι ἐν ὀνόματι τοῦ Kυρίου ἡμῶν Ἰησοῦ Cριστοῦ συνληλύθαμεν εἰς ταυτὸν οἱ ἓνα καὶ τὸν αὐτὸν σκοπὸν τοῦ βίου τοῦ κατ’ εὐσέϐειαν ἐνστησάμενοι·)58.


Comme l’affirme Harl, le σκοπός chez Basile « est en quelque sorte le critère qui permet de tout décider en matière de vie ascétique »59, et c’est aussi chez lui que nous rencontrons la comparaison de la vie ascétique avec les arts humains, dont les actes sont adaptés en vue de la fin, et le σκοπός est subordonné à la vertu de la charité (ἀγαπάω), car dans celle-ci s’accomplissent les commandements du Dieu 60. En fait, comme nous l’avons déjà observé, Jean Cassien a repris dans Conf. 1, 5 non seulement la comparaison avec les arts et la conception basilienne du σκοπός, mais en plus « il s’est fait le témoin d’une doctrine des moines sur le σκοπός et τέλος de leur vie »61.


On voit donc que la professio du moine comporte ces deux buts ou plutôt une hiérarchie des buts subordonnés entre eux et à chacun correspondent des moyens appropriés comme nous allons découvrir dans ce texte de Conf. 1, 562. Comme souvent, Cassien, nous révèle que son enseignement spirituel a comme fondement la pensée paulinienne. Ici, Cassien cite à la fois l’Épître aux Romains (6, 22) (habentes quidem fructum uestrum sanctificationem, finem [telos] uero uita aeternam) et l’Épître aux Philippiens (3, 13-14) (quae posteriora sunt obliuiscens, ad ea uero quae in ante sunt extendens me, ad destinatum [skopon] persequor, ad brauium supernae vocationis domini), et en suivant le texte nous remarquons qu’il commente le premier verset en tirant la conclusion63 que « Votre but (skopos) consiste en la pureté du cœur, et vous avez pour fin la vie éternelle », et aussi le deuxième verset en disant « κατὰ σκοπὸν διώκω », « Je cours en me guidant sur le but (secundum destinationem) ». Ainsi, nous observons que la première appellation que Cassien propose64 à ces lecteurs par la bouche de Moïse est « la pureté du cœur »65 qui trouve son synonyme biblique « sanctification »66 chez saint Paul dans son épître aux Romains67. Mais le correspondant paulinien le plus usité par Cassien sera la notion de « charité »68 qu’il a déjà employée lorsqu’il a cité dans sa première Conférence la première épître aux Corinthiens69. Cette agapè selon la pensée paulinienne exclut toute sorte de vices, et ainsi elle symbolise le mieux la conception d’une pureté entière du cœur, qui est à son tour la marque de la perfection70. Un autre nom de ce but immédiat est celui de « piété » qu’il emprunte toujours au discours paulinien lorsque l’Apôtre le recommande à Timothée71.


Cassien clôt son exposé en revenant à l’Apôtre qui dit : « C’est en poursuivant ce but (hac destinatione), d’oublier ce qui est en arrière, c’est-à-dire les vices du vieil homme, que je m’en force de parvenir à ma fin, qui est la céleste récompense (ad brauii caelestis) »72. Par cette dernière citation le Conférencier introduit en fait une opposition entre les deux termes et conceptions skopos-telos, distinction que le saint Apôtre ne fait pas.


Ainsi, sous la plume de Cassien ce texte exprime deux aspects essentiels, d’un côté cette distinction entre les deux notions de skopos et telos deviendra pas à pas la distinction qui existe entre fin (finis, telos) et moyen (destinatio, skopos), et de l’autre côté les citations pauliniennes sont interprétées en fonction de la distinction ainsi comprise73. D’ailleurs, cette distinction opérée par Cassien nous fait également penser à la distinction très chère à Évagre le Pontique, entre praktiké et gnostiké ; pour celui-ci, le but de la vie spirituelle est la gnostiké, à savoir la vision de Dieu, et le moyen est la praktiké, la purification des passions et des pensées (logismoi).


Enfin, quel que soit le nom ou appellation de ce but immédiat, skopos/destinatio, pureté du cœur (puritas cordis), charité (caritas), pieté (pietas) ou sanctification (sanctificatio), l’essence de l’enseignement de l’abbé Moïse dans cette première Conférence consiste dans le fait qu’à travers toutes les pratiques ascétiques, le moine doit tenir présente à l’esprit leur destination spirituelle et les subordonner à celle-ci74. De nouveau, Cassien met en lumière le rapport hiérarchique de subordination entre les deux modes de vie, active et contemplative, lorsqu’il nous donne les éléments constitutifs de la praktiké en composant maintes fois la liste de ces pratiques75. Pour voir cette liste d’exercices ascétiques constituant la actualis vita, relisons un passage de Conf. 1, 776 :


Ainsi, les jeûnes et les veilles, la méditation des Écritures, la nudité, la privation de toutes ressources ne sont pas la perfection, mais les instruments ; ils ne constituent pas la fin de ce grand art, ils ne sont que les moyens par où l’on y parvient.


Il nous semble qu’après une première vue de tous ces éléments qui composent cette liste, Cassien souligne leur caractère secondaire, mais il faut regarder au-delà, dans la profondeur de son enseignement, parce que tout cela est bon et vraiment nécessaire, et c’est cette nécessité qui met en évidence la grandeur de ce but immédiat, car c’est celui-ci qui par la purification de l’homme le rend apte à voir Dieu, donc d’arriver à la contemplation la plus haute.


Si dans ce sous-chapitre nous avons analysé le rapport existant entre les deux concepts cassiniens de skopos-telos, qui est, en effet, une autre manière de définir la théorie des genres de vie, praktiké et théhoretiké, par la suite on va se concentrer sur quelques sources bibliques qui se trouvent à la base de ce schéma de l’ascension spirituelle.


Les sources bibliques et patristiques


Dans le présent chapitre nous ne nous proposons pas d’étudier d’une façon approfondie la place des Écritures chez Cassien, car ce sujet a été déjà bien abordé et développé à travers d’amples études77. Nous voudrions uniquement présenter et examiner la place de certaines sources bibliques et patristiques sur lesquelles Jean Cassien s’appuie pour argumenter et développer sa doctrine du progrès spirituel.


Jacob et Israël


Le long chemin de l’ascension spirituelle, qui est au cœur de la doctrine cassinienne, présuppose, comme le Conférencier lui-même nous découvre, des « degrés (gradus) »78, terme par lequel il faut comprendre des étapes à parcourir pour arriver à la perfection. Jean Cassien revient très souvent sur cette problématique, mais apparemment il se contredit sur le nombre des degrés proposés. Parfois, comme c’est le cas du couple skopos-telos, πρακτική – θεωρητική, il nous laisse à comprendre qu’il s’agit d’un schéma bipartite, mais d’autres fois il va énoncer un schéma tripartite de la vie spirituelle, comme nous allons voir dans ce chapitre ; et ce n’est pas sans liens avec son interprétation du programme spirituel de ses deux devanciers, Origène et Évagre le Pontique. Comme il ressort de l’étude de Guillaumont79, le schéma spirituel cassinien trouve un écho plusieurs approches exposées de la tradition orientale, qu’il a assimilées d’une manière très personnelle. Néanmoins il emploie d’une manière habituelle le schéma bipartite, comme c’est le cas avec le binôme Jacob-Israël.


Ainsi, c’est dans l’ouvrage De praemiis et poenis80 que pour la première fois Philon d’Alexandrie emploie comme type figuratif de la vie ascétique la personnalité de Jacob. Pour Philon, Jacob incarne le lutteur, le progrès spirituel, il est destiné à lutter contre les passions et d’acquérir les vertus81. De même, Philon souligne le fait que le nom de Jacob va être changé en Israël, c’est-à-dire « qui voit Dieu » :
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