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PRÉSENTATION

Maurice AGULHON

 



 




« Marginalités, normalités a » — c’est à Michel Foucault qu’il aurait fallu pouvoir demander l’ouverture de ce recueil.

Philosophe mué en historien, ou du moins aspirant à cette mutation, il a fourni à la révolte sociale la plus puissante et la plus répandue des justifications qu’elle ait possédée depuis Karl Marx. Le vieux maître du socialisme centenaire partait de l’analyse économique pour mettre l’accent sur l’organisation de la production, le partage des fruits du travail, et montrait, à chaque époque et dans chaque système, les travailleurs spoliés par des maîtres exploiteurs oisifs. Foucault, lui, braqua le projecteur sur le Politique (le Pouvoir, l’organisation), — et le partage, chargé à la fois de plus de diversité et de plus d’abstraction, opposera le conforme et le non-conforme.

A l’époque où, pour des raisons qu’il est superflu de rappeler, l’influence du marxisme a reculé, une partie des rébellions intellectuelles contre l’ordre établi et les souffrances sociales, faute d’être interprétées en termes de classes et encadrées par le « mouvement ouvrier », ont dû l’être autrement. Foucault a indéniablement offert à de nouvelles générations radicales (au sens anglo-saxon de ce mot, bien entendu) l’un des anarchismes de substitution qu’elles attendaient.

Nul doute qu’il aurait aimé les études qui suivent, où le marginal est d’instinct préféré au majoritaire, et le rebelle à la norme qu’il conteste.

Mais nous ne prétendrons pas nous substituer à lui. C’était assez de déceler son inspiration, si importante désormais et si diffuse qu’elle finit par n’être plus perçue ni désignée.


Influence parfois féconde.

En termes de description sociale, d’abord, l’accent mis sur la marginalité multiforme, sur la marginalité en tant que telle, plutôt que sur l’exploitation sociale évidente et directe, aide à déplacer le regard de l’usine à la rue ; du peuple casé dans les ateliers à celui qui n’y a pas trouvé place ; de celui qui lutte en apprenant, peu à peu, la grève, le syndicat et la révolution, à celui qui résiste en errant et en maraudant. Non pas certes que Marx ait ignoré les hommes que le Capitalisme n’exploitait pas dans ses nouvelles normes ; il a même créé, pour ceux qu’on n’appelait pas encore les exclus, la notion de sous-prolétariat (ou lumpen-prolétariat — en haillons). Mais il est néanmoins certain que l’histoire sociale marxiste a longtemps étudié avec prédilection, ou en priorité, l’ouvrier véritable, plutôt que le misérable qui n’a pas même pu devenir ouvrier. Quand, au contraire, l’attention revient sur la constante présence d’une humanité hors norme (hors même des normes de l’atelier), l’histoire sociale est encouragée à explorer de nouveaux champs. Certes Foucault n’a pas été le seul à y inviter. Avant que l’auteur de l’Histoire de la Folie ne soit célèbre, celui de Classes laborieuses, Classes dangereuses (M. Louis Chevalier) avait ouvert les fenêtres. Mais enfin, le fait est que, lorsqu’on a la marginalité en tête, l’historien est mieux armé pour la voir dans les vieux documents, comme le travailleur social l’est pour la repérer dans le monde présent.

Alors on ira trouver les marginaux jusque dans les sociétés rurales traditionnelles, qui ne sont plus aussi stables, aussi encadrées, aussi familières et familiales que le bon vieux stéréotype de la communauté le laissait croire. Qui dit, par exemple, agriculture dit moissons, récoltes, vendanges. Donc gros besoins de main-d’œuvre, mais limités à une brève saison. De deux choses l’une, dès lors : ou bien le village possède dans son sein assez d’ouvriers agricoles pour pourvoir aux moissons, mais ces ouvriers sont forcément en surnombre, et en sous-emploi, hors du temps des moissons ; ou bien le village n’a pas la main-d’œuvre suffisante parmi ses habitants permanents, et il faut embaucher des saisonniers venus de pays où la moisson a déjà (ou n’a pas encore) eu lieu.

Dans le premier cas, donc, nous rencontrons des chômeurs, dans le second des migrants. Ce sont bien deux révélations relativement récentes de l’histoire sociale que celles de la précarité de vie dans le premier cas, et de la circulation, de la mobilité, de l’errance dans le second. L’ancien monde, était, structurellement,
un monde de petits métiers, de ressources d’appoint, de débrouillardise famélique d’un côté, et, de l’autre, un réseau de cheminements, de chemineaux. Ainsi la paysannerie avait ses marges sociales, comme le monde urbain de l’échoppe et de la boutique avait les siennes. Marges du sous-emploi et de l’itinérance obligées, parmi lesquelles, évidemment, le délinquant en fuite ou l’individu asocial inadapté et abandonné trouvaient plus aisément la place qu’on leur refusait dans le village intégré.

Sans compter les autres phénomènes de mobilité, séculaire comme celle des tziganes, ou datée comme celle des ouvriers des grands chantiers ferroviaires, présents aussi dans ce recueil.

 




« Marge »-« norme », pourtant, le système d’antithèse a bien d’autres utilités que l’analyse sociale. On le voit bien avec l’article de Gérard Vincent, qui en fait application à l’histoire de l’Art. La norme est sociale, le génie qui la transgresse est individuel. L’institution s’entretient par la norme, mais elle progresse par la marge, c’est-à-dire par l’audacieux qui enfreint la norme. De là à penser que le contestataire est plus sympathique que le conformiste parce qu’il est plus nécessaire au progrès, il n’y a qu’un pas. Dans une automobile, le moteur est plus sympathique, si l’on ose dire, que le système de freinage et de direction ; on ne saurait dire pourtant qu’il est plus nécessaire; tous les organes le sont. Mais aujourd’hui on tend à préférer l’accélérateur au frein,... et le délinquant au policier. C’est que la marginalité, liée à la contestation, donc présumée liée au progrès, est connotée positivement, la normalité non.

On ne prolongera pas ici la réflexion sur l’état présent des choses, bien entendu. On en retiendra seulement le problème que le bouillonnement actuel des esprits renvoie à l’analyse du passé social. Jusqu’à quel point toutes les marginalités sont-elles solidaires ? L’individu ou le groupe qui enfreignent la norme sociale sont-ils les porteurs de l’éthique du lendemain, ou les négateurs de toute norme, c’est-à-dire de tout fonctionnement social ? Ou plutôt — puisque les deux réponses sont admissibles — comment distinguer le marginal porteur de l’éthique prochaine du marginal inadapté à toute éthique et à toute société ?

Les vieux maîtres du siècle dernier n’étaient pas loin d’entrevoir ce problème. On aimerait pouvoir appliquer, par exemple, la grille d’analyse Marginalité-Normalité à l’immense roman de Victor Hugo, les Misérables. La norme sociale, à
Digne, vers 1820, c’était de fermer sa porte au forçat libéré (muni pourtant de papiers en règle), et l’évêque qui ouvrait sa porte par charité chrétienne se marginalisait bel et bien au sein du peuple dévot qu’il était censé guider. Les « honnêtes gens » chez Hugo ne sont pas bons. Mais les bandits non plus (les Thénardier, la bande des quatre,...). Et pourtant il montre aussi des délinquants sympathiques, et les chemins qui guident leur marginalité libertaire, ou leur destin de réprouvé, jusqu’à rejoindre la révolution politique et sociale. Ce sont les deux figures restées populaires du roman, celle de Jean Val-jean et celle de Gavroche. Quant à Javert, l’incarnation de la police, l’homme de la Loi, il n’est pas mauvais. Il meurt (il se suicide), victime d’une contradiction insurmontable entre le devoir de faire respecter la Norme et le sentiment d’Humanité que lui inspire un marginal. Mais toute l’œuvre serait à relire sous cet angle.

On y retrouverait même une idée qui a inspiré l’un des articles du présent recueil : l’ignorance comme catégorie d’exclus, et comme forme de marginalité, — celle que l’on pourrait supprimer, en supprimant du coup les autres (mais ici c’est seulement à l’optimisme hugolien que nous faisons à nouveau référence).

 




Toutes ces études ne relèvent pas en elles-mêmes de l’histoire des Mentalités collectives. Nous avons à plusieurs reprises parlé à leur propos d’histoire sociale. Mais, plus classique encore, l’histoire des institutions n’est pas moins concernée, puisque le traitement, généralement répressif, de la marginalité, relève de la loi, de la police, de la justice.

La définition des normes quant à elle relève de l’histoire des idées et des opinions. Le recueil que nous présentons n’est donc pas toujours exclusivement une démonstration de méthodes ou de rubriques neuves ; il se caractérise plutôt par l’abord d’un problème neuf. Mais il évoque un peu, par ce fait même, l’histoire des mentalités, parce que celle-ci est perçue comme le secteur novateur de notre historiographie, et, par là, comme la rubrique d’accueil des innovations.

Cela dit, des analyses de mentalités collectives au sens strict et précis du terme, c’est-à-dire du contenu de représentations, de jugements, de fantasmes que les acteurs sociaux ont en tête (dans l’esprit, in mente sua), nous sont aussi procurées. Elles contribuent beaucoup à la valeur des études sur les cagots, les cartouchiens ou d’autres encore. Notons cependant qu’elles portent,
plus exactement, sur les gens ordinaires confrontés aux cartouchiens ou aux cagots. Car l’histoire des mentalités ne fait pas de miracles ! pour analyser les représentations, elle a besoin de textes et d’archives, et, dans celles-ci, le discours dominant est forcément le plus prolixe. Malgré des efforts méritoires, on connaît donc un peu mieux la mentalité des gens de la Norme que celle des marginaux. Mais des chantiers se sont ouverts qui laissent espérer un rééquilibrage, à l’occasion de nouveaux progrès dans la recherche.

 



Maurice Agulhon 
Professeur au Collège de France





LES NORMES DE LA SAINTETÉ À BYZANCE


(VIe-XIe siècle)1
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Entre l’inauguration par Constantin, sur les rives du Bosphore, le 11 mai 330, d’une nouvelle capitale, qui porte son nom et qui est, dès le départ, une ville chrétienne, et la mort de Théodose en 395, la partie orientale de l’Empire romain (Balkans, Asie mineure, Arménie occidentale, Haute Mésopotamie, Syrie, Palestine et Egypte) connaît un mouvement rapide, profond et irréversible de christianisation. L’église officielle se coule avec une facilité étonnante dans le moule de la romanité ; elle épouse le cadre des cités et fait de cet « accommodement » un principe d’organisation. Elle s’expose ainsi à deux difficultés : elle reste urbaine et néglige les campagnes, où se trouvent les forces vives de la société et qu’elle ne sait pas desservir ; elle subit la crise du système municipal. Dès le début du IVe siècle en Egypte, puis en Asie mineure, en Syrie et en Palestine, en imitation d’un fils de paysan égyptien, Antoine, et de Pachôme, naît ainsi le monachisme. Alors que, en Occident, la sainteté se concentre d’abord sur les évêques, le moine fournit à l’Orient le modèle, même si tous les saints ne sont pas des moines.

Les saints occupent une place éminente dans la vie religieuse byzantine à toutes les époques et à tous les niveaux. A la haute époque, ils ont joué un rôle essentiel dans la mise en place du réseau ecclésiastique extra-municipal2. Mais ils jouent un rôle même au plan théologique. Ainsi, le concile de Chalcédoine (451) se réunit-il en présence des reliques de la sainte locale, Euphémie. Plus tard, lors du second concile de Nicée (787) qui rétablit une première fois le culte des Images, on utilise des passages de vies de saints comme argumentation théologique en faveur des icônes, au même titre que les Ecritures ou les Pères de l’Eglise.


Pourtant, une telle utilisation pose dès l’abord une question délicate. Sur la base de quel critère ces personnages sont-ils passés du stade de personnalité éminente par sa vie et ses œuvres à celui d’autorité théologique ? En effet, avant le XIVe. siècle, l’Orient ignore la canonisation. La reconnaisance de la sainteté n’est donc pas le fruit de la démarche cohérente et volontaire d’une autorité religieuse reconnue par tous et qui opère éventuellement une sélection dans l’opinion du commun. Elle est un phénomène sauvage et spontané, décentralisé, essentiellement variable. Pour autant, n’importe qui ne devient pas saint (hagios ou hosios en grec) sans répondre à certaines normes, sans avoir effectué une sorte de parcours obligatoire, sans être ressenti dans la conscience populaire, à travers un type d’action bien défini, comme un homme (ou une femme) participant de la gloire divine, ce qui est la définition même de la sainteté ; il pourra dès lors servir de médiateur entre l’homme et son Dieu, au même titre que le Christ ou la Vierge, mais sous une forme plus immédiatement accessible.

Deux centres d’intérêts ressortent donc, pour lesquels nos sources sont d’un secours inégal. D’abord, ce qui fait apparaître une personne comme sainte aux yeux de ses contemporains, ou de ceux qui pratiquent ou écoutent la lecture de la vie du saint. Sur ce plan-là, nos hagiographes sont intarissables; c’est d’ailleurs leur sujet même : non pas raconter la vie réelle d’un saint que, parfois, ils n’ont même pas connu et qui, éventuellement, n’a pas existé, mais rapporter par les caractères de sainteté de leur personnage en un récit dont le but principal est justement de démontrer la sainteté du héros. Bien souvent, la « vie » s’arrête à peu près à la mort du saint ou se poursuit par le récit de miracles posthumes. L’auteur éprouve rarement le besoin de s’attarder sur la façon dont la sainteté s’est imposée à la société et, plus précisément, à l’Eglise. Pour ce sujet pourtant capital et que nous pourrons seulement esquisser, elles sont le plus souvent fort minces et indirectes : louanges (laudationes), récits postérieurs de transfert des reliques ; pérennité du sanctuaire attestée par des sources ultérieures ; présence de la vie du saint, remaniée ou fortement abrégée, dans des ménologesb et synaxaires.



Le demi Dieu du christianisme

Nous tenterons donc d’abord de cerner des comportements qui constituent les normes de la sainteté pour le Byzantin moyen. Celles-ci se situent à trois niveaux, qui conduisent progressivement le héros à revêtir des caractères divins.

Première étape, indispensable à la fonction du saint, il reste un homme ; mais il est meilleur que les autres. Chacun peut alors s’assimiler à lui, tenter d’avoir le même comportement et le saint sert d’exemple édifiant. Les deux étapes ultérieures conduisent à un dépassement de la condition humaine. D’abord, le saint est choisi par Dieu pour être saint ; cela se marque à la fois par une prise de possession du corps du saint par Dieu et par une lutte contre le Mal, le Diable ou les démons dont le saint sort, naturellement, avec l’aide de Dieu, victorieux. Le saint acquiert alors un certain nombre de caractères divins.

Souvent, le saint est sanctifié dès avant sa naissance ; Dieu guérit la stérilité des parents ou marque son choix dès la conception. Ainsi, Anne, mère de Pierre d’Atroa (Bithynie, VIIIe siècle) prie sans relâche pour surmonter sa stérilité et promet à Dieu de lui offrir le fils qui naîtrait ; elle en aura trois et le premier né deviendra Pierre d’Atroa3. Le mécanisme est mieux décrit dans la vie de Théodore de Sykéôn (Galatie, VIe siècle) ; Elpidia, sa future mère, exerce dans un relais de poste une profession généralement condamnée, le soir où, recevant le haut fonctionnaire Cosmas, elle conçoit l’enfant, elle voit en songe un très grand astre brillant qui descend en son sein, Cosmas lui annonce que son fils sera évêque. Elpidia ne se contente pas de cet avis ; elle consulte un père pourvu du don de prévoir l’avenir, puis l’évêque d’Anastasioupolis, qui interprètent l’astre comme la vertu qui habitera son fils, saint avant même la naissance4.

L’enfance du saint est exceptionnelle. Dès sa naissance, Nicolas de Sion (Lycie, VIe siècle), dans le bassin où on le lave, tient debout durant deux heures, signe évident de son élection5. Méthode, biographe d’Euthyme de Sardes (début du IXe siècle), ignore tout de l’enfance de son héros, il nous décrit donc ce que l’on doit s’attendre à trouver dans un exercice de style de ce genre : « [...] des dons au-dessus du commun, par exemple une certaine innocence, une heureuse disposition pour l’étude, un comportement plus dévot, une conduite et une manière d’être plus posées, toutes qualités auxquelles
on reconnaît, dès l’enfance, les progrès selon le Seigneur6 ».

Dans l’enfance, l’éminence du futur saint s’affiche par deux sortes de qualité. Il est d’abord un élève d’exception. Ainsi, Nicolas de Sion fréquente-t-il l’école à sept ans, ce qui est un âge ordinaire, mais son maître est un incapable et c’est Nicolas, inspiré par l’Esprit, qui lui montre les lettres et lui indique les syllabes7. Nikon le Métanoéite (Pahlagonie, Xe siècle) « n’avait pas la tournure d’esprit d’un enfant et ne s’adonnait pas aux jouets, amusements, courses à pied et à cheval et autres choses que jeunes désirent pratiquer8 ».

Le saint ne se distingue pas seulement par ses bonnes notes et sa bonne conduite. D’abord, il passe son temps dans les églises. L’ascèse commence très tôt. Théodore de Sykéôn, dès son arivée à l’école, saute le repas de midi ; à douze ans, suite à une apparition du Christ, il s’enferme dans une petite chambre de sa maison de l’Epiphanie aux Rameaux et, durant deux semaines du Carême, il ne parle pas9. Il reçoit tout jeune le pouvoir de chasser les démons ; celui qu’il chasse d’un jeune garçon se plaint de devoir céder devant un bébé10. Bref, tel Nikon le Métanoéite qui, enfant, montre la sagesse d’un vieillard11, le saint possède d’avance les vertus de l’adulte.

Cette précocité ne se limite pas à l’enfance. L’évêque d’Anastasioupolis ordonne Théodore de Sykéôn, le même jour, sous-diacre, diacre, puis prêtre ; Théodosios, faisant cela, a conscience que le sujet est trop jeune, mais le fait à cause de sa sainteté. Très peu de temps avant, Nicolas de Sion a été ordonné prêtre à dix-neuf ans. Au IXe siècle, Irène, qui va devenir abbesse de Chrysobalanton à Constantinople, reçoit du patriarche Méthode l’ordination comme diaconesse de la Grande Eglise ; elle n’a alors que vingt à vingt-cinq ans au lieu des quarante habituellement requis12.

A l’inverse, le saint ne ressent pas les atteintes de l’âge. Irène meurt à quatre-vingt-dix-sept ans sans paraître son âge13. Quant à Philarète (Paphlagonie, VIIIe siècle), âgé de quatre-vingt-dix ans, « [...] ni ses dents, ni ses yeux, ni ses oreilles n’avaient eu à en souffrir. Au contraire, il était resté frais comme une pomme ou une rose14 ».

Vis-à-vis de la maladie, le comportement du saint sort également de l’ordinaire. Certes, la maladie ne lui fait pas peur, pas plus que la mort, et le saint refuse souvent de se soigner ; pas seulement de recourir au médecin, ce qui n’aurait rien d’étonnant, mais de prendre les mesures d’hygiène les plus élémentaires.
Cyrille le Philéote (Thrace, XIe siècle), en route vers Rome avec son frère Michel, tombe malade, faute de se nourrir suffisamment ; il refuse de se soigner et de se nourrir pendant deux mois, au motif que la nourriture entretient la fièvre; finalement, il demande à Michel de l’enduire de l’huile bénite de la veilleuse d’une icône du Christ, seule vraie médecine, ce qui le guérit en quelques jours15.

En fait, le saint ne refuse pas plus la guérison qu’un homme du commun ; seulement, il la demande à Dieu. On a vu que, finalement, Cyrille le Philéote guérit grâce à l’huile sainte. Théodore de Sykéôn a même survécu à la peste bubonique qui sévit à l’époque de Justinien ; on a transporté à la chapelle de Saint-Jean-Baptiste, au-dessus de lui, une icône de la Théotokos; les gouttes de la rosée qui en tombent ont raison de la maladie16. Plus tard, le même Théodore sera guéri par l’icône des saints Côme et Damien17.

Naturellement, l’hagiographe tend à présenter son héros comme éloigné du péché ; son ascèse n’a d’autre but que de le faire échapper à celui-ci. Ainsi, Cyrille, qui pratique d’abord l’ascèse chez lui, à Philéa, se retire fréquemment près du lac proche du village ; mais il refuse que son esprit s’applique à la contemplation pour songer jour et nuit à ses propres péchées18.

Le problème du péché se pose avant tout vis-à-vis de l’autre sexe. La position des hagiographes n’est pas fixe quant au mariage. Bien sûr, les saints qui montrent des dispositions spéciales pour la sainteté dès leur jeune âge ne se marient pas. Si les parents de Michel Maléïnos (Paphlagonie, Xe siècle) font pour lui des projets matrimoniaux c’est qu’ils ignorent que la Théotokos l’a choisi pour être moine19. Cyriaque, le futur Cyrille le Philéote, se marie à vingt ans, pour avoir des enfants avec une femme fort belle de corps, et plus encore d’esprit ; ce but atteint, il lui tient un long discours sur la continence, véritable florilège de citations patristiques sur le sujet 20. Seul un malheureux hasard a empêché Irène de Chrysobalanton d’épouser Michel III (842-867) ; du moins ce hasard la conduit-elle au monastère et à la sainteté ; elle refuse les autres partis que sa beauté et la position de sa famille lui permettaient d’escompter : elle sera l’épouse du Christ. La question de la virginité ne resurgit qu’après sa mort ; sa dépouille est vénérée à la fois pour sa sainteté et sa virginité ; et si cette femme de quatre-vingt-dix-sept ans ne fait pas du tout son âge, c’est que la fleur de la virginité ne fane pas21. La plupart des saintes
de l’époque mésobyzantine sont pourtant des femmes mariées ; quant aux hommes, la virginité pose moins de problèmes que la chasteté.

Le comportement sexuel du saint byzantin est évidemment un lieu commun. Le moyen de triompher du péché de la chair est parfois original. Ainsi, Théodore de Sykéôn lutte contre la montée de la virilité dans son corps en se mettant des anneaux aux pieds22.

La tentation sexuelle est présente dans maint récit hagiographique. Ainsi Anatolios raconte à Cyprien, disciple de Nicolas Stoudite (IXe siècle), comment, en route pour rejoindre l’armée de Nicéphore face aux Bulgares, il a été recueilli par une femme fort riche, mais a dû s’enfuir, car la femme s’offrait à lui, et, insensible à ses discours sur la chasteté, était revenue trois fois à la charge23. Quant à Cyriaque, fort de son expérience conjugale, il a un comportement plus naturel. Certes, lorsqu’il a accompagné une jeune fille visiter sa sœur mourante sur une distance de 18 milles, il n’a pas pensé à la beauté de la jeune fille car il croyait faire route avec une enfant. En revanche, lors de son pèlerinage à Chônai, il est détroussé par un aubergiste qui s’apprête à le dépouiller même de son misérable vêtement ; le saint ne sait alors plus où se mettre car la salle est pleine de femmes et Cyriaque craint de subir une insupportable tentation, il demande au voleur de le dépouiller en un endroit écarté24.

Devant ce genre de tentation, le saint n’est finalement pas différent des autres hommes ; il fait ce que chacun pourrait faire, mais en mieux. Il en va de même pour ce qui est vraiment l’ordinaire du saint, les vertus et l’ascèse.

En dehors de la chasteté, les vertus cardinales du saint sont l’humilité et l’obéissance. L’humilité se manifeste à un triple niveau. D’abord un refus de profiter de la réputation attachée à la sainteté pour passer outre aux préséances de la hiérarchie. Ainsi, lorsque Cyrille le Philéote s’est réfugié dans un monastère de la Propontide pour échapper à des envahisseurs, il attire malgré lui les disciples de l’higoumène (en grec : abbé) ; mais il se rend devant ce dernier et tombe à ses pieds ; l’higoumène « admire son humilité25 ». L’évêque de Prousias, confesseur de Pierre d’Atroa en exil, atteint d’une forte fièvre, presse Pierre de réciter sur lui la prière rituelle qui le guérira ; le saint refuse : « Il ne convient pas que ma main, humble et pécheresse, du rang inférieur de prêtre, se pose sur la tête d’un évêque26. »


L’humilité touche aussi le comportement quotidien : grand classique dans lequel Théodore de Sykéôn donne largement. Naturellement, sur le point de mourir, il lave les pieds de ses disciples et les embrasse, puis boit l’eau usée ; au monastère, il avait lavé les mains de l’ermite Antioches et fait les lits des frères du monastère galate de Druinoï27. L’humilité, c’est aussi de mettre en avant ses imperfections ; ainsi, Cyrille le Philéote refuse-t-il de rompre le jeûne lors des grandes fêtes car il prétend être incapable de le reprendre par la suite28.

L’humilité, c’est enfin de ne pas se prévaloir du rapport privilégié que la sainteté procure avec Dieu. Ainsi, peu avant sa mort, Théodore de Sykéôn s’est laissé aller à confesser à ses disciples que, durant treize jours, il n’avait « pas cessé de jouir du spectacle des cieux là-haut », refusé au moine du commun. Théodore commence à décrire ces spectacles, puis se met à pleurer, frapper sa bouche, se réprimander pour s’être vanté de sa condition de saint homme ; il retourne à l’humilité qui lui sied29.

L’obéissance comporte toujours une composante d’humilité. On se limitera, parmi tant d’autres, à l’exemple de Cyrille le Philéote. Celui-ci s’est engagé pour trois ans dans la marine pour apprendre l’obéissance ; il est pour les matelots « comme un esclave [...] ou un animal privé de raison, [...] sans contredire, sans se quereller ni crier, sans entendre ni désobéir, même si les plus insensés le tournaient en dérision30 ».

Toutes ces pratiques se retrouvent peu ou prou chez tous les saints. Même le saint est bien un homme (ou une femme) comme tous les autres, mais un homme extrême, un héros au sens antique du terme, ou, si l’on veut rester dans cette comparaison qui sonnait bien aux Byzantins cultivés, pétris de littérature antique, le demi Dieu du christianisme. S’il en arrive à ce point c’est que le choix de Dieu lui a permis de surmonter les attaques du Mal.




L’œuvre de Dieu, la part du Diable

Tout n’est pourtant pas si simple dans la démarche qui conduit le saint à participer de la gloire de Dieu ; il doit affronter le Diable et les démons et, avec l’aide de Dieu, en triompher. En ceci, il sera l’imitateur du Christ, les hagiographes font d’ailleurs explicitement cette comparaison.

Contrairement à l’homme du commun, qui craint le démon et ne sait pas lui résister, le saint apparaît comme un familier
de ces êtres. Il ne se contente pas de les chasser du corps du malheureux par le signe de la Croix, ce qui est la pratique la plus ordinaire. Il ne néglige pas la parole, pour les contenir et les convaincre de se retirer. Ainsi, Pierre d’Atroa a recueilli à Kalônoros un abbé nommé Patermonthios, qui a renié les Images. Patermonthios est habité par les démons, qui ne veulent pas le lâcher ; Pierre réfute leur argumentation et finit par les chasser avec le signe de la Croix. A d’autres moments, la seule parole lui suffit : ainsi, le démon qui s’est introduit dans la cellule de Sabas accepte, sur son injonction, d’aller se jeter dans le feu qui l’attend31. Le dialogue avec le démon peut même apparaître comme un dernier recours. Ainsi pour Irène de Chrysobalanton ; elle n’est pas parvenue à guérir le vigneron Nicolas, possédé par un démon ; elle finit par demander à ce dernier pourquoi il importune le malheureux, entame le dialogue et finit par ordonner avec succès au démon de se retirer32.

Cette faculté de persuasion n’empêche pas les démons de s’attaquer aux saints. Irène de Chrysobalanton a bien failli ne pas en réchapper. Un soir que, à son habitude, elle avait les mains tendues vers le ciel, immobile, une horde de démons l’attaque pour essayer de la faire bouger, afin que son ascèse échoue. Finalement, l’un des démons l’accuse d’être de bois, et, pour démontrer son assertion, allume un bâton à la lampe, met le feu à sa capuche, son scapulaire et sa tunique ; les flammes attaquent son corps mais Irène ne bouge toujours pas. Enfin, l’odeur attire une sœur alors en prière, qui éteint le feu ; Irène peut alors baisser les bras sans céder aux démons, mais elle reproche à la sœur d’avoir empêché un ange de la couronner33.

Les pouvoirs du saint sur les démons lui permettent de les chasser et de guérir les possédés. Ainsi Théodore de Sykéôn, rendu malade par un démon impur à la peau noire, en est délivré par saint Georges. Dieu lui donne pouvoir sur les démons impurs, pour qu’il puisse guérir les malades en les expulsant 34. Dès lors, la vie du saint est émaillée de récits qui le montrent transformant les repaires de démons en lieux sacrés.

Mais le modèle essentiel des rapports avec le monde infernal est évidemment celui de la tentation. Les démons y jouent aussi un rôle. Ainsi, Théodore, écolier, juste guéri de la peste, prend-il l’habitude de monter la nuit prier au martyrion de Saint-Georges ; le chemin passe au milieu de démons — loups et autres bêtes sauvages — qui tentent vainement de lui faire
rebrousser chemin ; secondé par saint Georges, l’enfant résiste. Mais Théodore a aussi été tenté directement par le Diable ; celui-ci, sous les traits d’un camarade de l’école, lui suggère de se jeter du haut d’un précipice en le mettant au défi de bravoure; Théodore reste perplexe, mais saint Georges vient le chercher par la main et le ramène à son oratoire35.

L’exemple le plus achevé est sans doute celui de l’avant-dernière attaque du Diable contre Cyrille le Philéote, alors âgé, et qui n’a plus toute sa raison. Le Diable prend les traits d’un familier du saint, le sébaste Jean Comnène, qui plante sa tente dans la cour du monastère. Le « sébaste » lui demande de participer à une messe qui serait célébrée dans la cellule du saint. Le Diable envoie alors à Cyrille la vision de sa cellule agrandie pour l’occasion, avec tout le nécessaire pour une messe. Le sébaste et ses compagnons communient et présentent le sacrement à Cyrille. Mais, au dernier moment, Dieu l’empêche de recevoir la Communion du Diable et le sébaste se retire dans sa tente36.

Si le Diable échoue à posséder le saint, c’est parce que celui-ci est entré dans la troupe de Dieu, au point d’être possédé par Dieu lui-même. Cette élection par Dieu est d’une certaine façon annoncée par les apparitions qui se manifestent au saint, qu’il soit endormi ou en état de veille. Il s’agit soit de messagers patentés de Dieu lui-même, comme saint Georges, soit de la Théotokos, soit du Christ, soit de Dieu lui-même ; toutefois, ce cas est rare, Dieu étant par essence invisible.

Dans la vie de Théodore de Sykéôn, on ne compte pas moins de huit apparitions de saint Georges, en songe ou quand Théodore est éveillé. Il est véritablement le guide, au sens matériel du mot, de l’enfant Théodore, notamment pour le conduire dans son sanctuaire37. A l’autre terme de sa vie, Théodore étant au bord de la mort, il redevient son guide pour l’inviter à le suivre dans le dernier voyage38.

La Vierge apparaît plus rarement à chacun, mais à des saints beaucoup plus nombreux. Par exemple, à Pierre d’Atroa, au début de sa vocation, elle sert de guide pour le conduire auprès du moine Jacques, puis auprès du moine Paul, auquel elle apparaît aussi pour révéler le futur nom monastique du jeune homme39. Quant à Cyrille le Philéote, pour le récompenser d’avoir accompagné une jeune fille fort belle sans avoir été tenté, elle lui apparaît sous les traits d’une belle jeune fille vêtue de blanc, lui précise qu’elle est bien la Théotokos, l’embrasse
et le couvre de son manteau ; Cyrille, qui pourtant ne se lavait jamais, est aussitôt entouré d’une odeur sublime40.

Le Christ apparaît à Cyrille le Philéote ; celui-ci voulait échanger à Anchialos les vêtements qu’il a fabriqués contre du blé, mais l’homme à qui il voulait les confier les a oubliés ; le Christ lui apparaît sous l’aspect d’un homme terrible et de très bel aspect, nommé Elpidios, pour lui réclamer les vêtements; c’est donc Lui qui a provoqué l’oubli des vêtements, pour pouvoir s’approprier les fabrications de Cyrille, signe de l’élection du saint41.

L’apparition de Dieu lui-même est évidemment plus rare. Nous la trouvons dans le récit qu’Anatolios fait à Cyprien, disciple de Nicolas le Stoudite, et inséré dans la vie du saint. Anatolios, scholaire dans l’armée de Nicéphore en marche contre les Bulgares, a perdu son contingent. Lorsqu’il arrive au sommet de la montagne, une voix l’appelle : il se retourne et voit un vieillard vêtu de blanc, de très forte stature et resplendissant, qui lui fait voir le champ de bataille où il fait triompher alternativement Romains et Bulgares. Et il montre à Anatolios le vide au milieu des cadavres où le sien aurait dû se trouver42.

On atteint ainsi le stade suprême de la possession par Dieu. Avec Cyrille le Philéote, on a encore un cas limite : son ascèse lui permet d’avoir son intelligence « possédée et illuminée par le souvenir continuel de Dieu et la prière ininterrompue43 ». Mais c’est bel et bien la possession qui frappe Irène, au sortir de sa tentation par le Diable ; non seulement elle est désormais inaccessible à la tentation, mais elle est possédée par Dieu, ce qui se traduit par une vive lumière qui irradie d’elle44.

Ainsi choisi et même possédé par Dieu, le saint acquiert un certain nombre de caractères de la divinité elle-même, qui lui font faire ce qu’aucun homme « normal » ne pourrait faire.




Le saint, un Christ au petit pied

Nous laisserons ici de côté les miracles qui sont une norme évidente de la sainteté, mais qui nécessitent des études particulières. Nous nous limiterons donc, si l’on peut dire, aux pouvoirs surnaturels normalement donnés au saint, aux caractères divins de son corps lui-même pour finalement découvrir qu’il est devenu une sorte de Christ au petit pied.

Le saint a le pouvoir d’apaiser les animaux sauvages. A cet égard, le comportement du père spirituel de Cyrille le Philéote,
tuant d’un coup de bâton un ours qui s’attaquait à ses ruches, n’est pas normal : cet homme est certes vénérable, mais ce n’est pas un saint45. Au contraire, Dieu montre la faveur qu’il accorde à Théodore de Sykéôn par « la manière dont les bêtes féroces lui rendent visite » ; il reçoit pendant trois ans la visite d’une ourse effrayante qui ne fait de mal à personne ; un loup se rend à l’entrée de la caverne où s’est retiré le saint ; Théodore ordonne alors à Marinos, son serviteur terrorisé, de donner au loup une tranche de pain et un morceau de pomme46. De la même façon, il parvient à mettre au joug un bœuf rétif en le prenant par les cornes et en lui parlant47.

D’autres aventures avec des bêtes relèvent du pouvoir normalement donné au saint de calmer les éléments déchaînés et autres fléaux naturels. Dans les régions qui nous intéressent, la pluie est à la fois nécessaire et dangereuse : le saint la fait tomber, comme Pierre d’Atroa qui fait pleuvoir sur le seul jardin du monastère48 ou Théodore de Sykéôn qui sauve Jérusalem et Pessinonte de la sécheresse49. Il lui arrive au contraire d’éviter que la pluie ne tombe ou persiste50, et même d’utiliser la grêle pour punir les habitants d’un village qui lui avait désobéi51. Pierre d’Atroa possède également des pouvoirs sur le feu : le moine Paul lui ayant enjoint, pour la correction d’un frère pénitent, de jeter ses habits sacerdotaux au feu, les en fait retirer à la prière de la communauté une heure après : ils sont intacts52.

La personne même du saint acquiert certains caractères de la divinité. Ainsi Pierre d’Atroa se rend-il aisément invisible : par deux fois, il évite ainsi de croiser, et donc de devoir saluer des évêques, c’est-à-dire très sûrement des iconoclastes, puisque la hiérarchie est le principal inspirateur de la politique de suppression des images saintes53. Par deux fois également, il se rend invisible en faisant le signe de la croix pour traverser sans encombre une troupe iconoclaste54. A l’inverse, son contemporain Iôannikios n’apparaît, par intervention divine, qu’à ceux qui en sont dignes, donc à Irène de Chrysobalanton, en route pour le concours de beauté55.

Après la mort, le corps du saint peut jouir de l’incorruptibilité. Ainsi, Euthyme de Sardes, mort sous la torture, reçoit-il explicitement ce don ; « à présent, le saint est plus coloré, ses joues, ses sourcils bien en ordre, son front lisse, ses bras souples, ses jambes... mobiles ; la sueur perle de son front56 ». Ni au troisième ni au quarantième jour son corps ne se corrompt57. A la fin du texte encore, l’hagiographe
insiste : « [...] peut-être s’est-il refroidi ; il n’en demeure pas moins entier ; [...] dans la fragilité de sa chair ; [...] même s’il se décompose avec le temps, [...] il n’a pas subi les prodromes ni les séquelles de la corruption ; [...] il n’a pas gonflé ni ne s’est liquéfié en écoulements nauséabonds58. »

L’odeur est un des traits caractéristiques de la sainteté byzantine, et pas seulement au moment de la mort. Quand Phylarète a fini de prédire l’avenir de chacun et de bénir sa famille, il subit la transfiguration, sur laquelle nous reviendrons, puis « une odeur suave se répandit dans toute la maison, si bien que nous pensions que des flots d’onguents et d’aromates avaient rempli la demeure59 ».

Irène de Chrysobalanton aurait pu tenir une boutique de parfumeur. Nous avons déjà vu comment un démon avait mis le feu à ses vêtements ; quand la sœur qui l’a secourue lui retire ce qui reste du dit vêtement, collé à sa peau, tout le monastère est rempli d’un parfum sublime, « qui suffit même à faire les délices des passants durant de nombreux jours60 ». Plus tard, un nauclère de Patmos lui apporte trois pommes du Paradis que lui a transmises saint Jean au large de son île. Quand Irène a mangé la première pomme, sa bouche exhale un tel parfum que le monastère ressemble à une parfumerie. Une semaine avant sa mort, elle mange la dernière pomme et inonde à nouveau le monastère de parfum. Après sa mort, sa peau sent meilleure encore que tous les parfums que l’on apporte ; mélangé à ceux-ci, cela donne une odeur divine61.

Cyrille le Philéote, au contraire, était réputé pour l’odeur putride que dégagent les blessures qu’il s’inflige et, plus généralement, un corps qu’il n’entretient pas. Et pourtant, onze ans après sa mort, en 1121, quand Nicolas Katasképènos fait exhumer sa dépouille, il trouve « sa sainte tête pleine d’un parfum céleste62 ».

Cette incorruptibilité rapproche le saint du Christ. D’ailleurs, sans même parler de miracles, le saint byzantin possède normalement certains traits caractéristiques de Jésus. Pierre d’Atroa et son maître Paul, en route pour Jérusalem, marchent sur le fleuve Halys en crus63. Quant à Théodore Stoudite et son disciple Nicolas, les coups dont les iconoclastes les ont maintes fois roués ont laissé des traces. Quand ils rencontrent l’ex-patriarche Nicéphore à Chalcédoine, en 820, celui-ci voit ce qu’il appelle des stigmates64.

Quelques saints possèdent le don de l’ubiquité. Durant la guerre civile causée par la révolte de Thomas le Slave, les religieuses du monastère de femmes que Pierre d’Atroa a fondé
en Lydie sont attaquées par une troupe qui en veut à leur virginité; Pierre, qui se trouve en même temps à l’Olympe de Bithynie, se présente alors aux assaillants et les chasse65.

Beaucoup plus fréquente est la transfiguration. Théodore de Sykéôn, qui se cache dans un monastère en attendant qu’on lui ait trouvé un successeur à l’évêché d’Anastasioupolis, explique par une vision la transfiguration qui le saisit durant l’Eucharistie et qui, évidemment, intrigue les moines. La chose se reproduit vers la fin de sa vie, lorsque Théodore descend dans un fossé à Germia pour chasser des démons : « Son visage paraissait illuminé de gloire mosaïque et resplendir de grâce, si bien que les assistants avaient peur de le regarder, tant il était enflammé par le rayonnement du Saint Esprit66. »

Pierre Atroa et Philarète connaissent le même phénomène. Mais le récit le plus frappant concerne une nouvelle fois Irène de Chrysobalanton. Irène étant apparue à l’empereur pour l’adjurer de relâcher un de ses parents injustement condamné à mort, celui-ci envoie une troupe de hauts personnages au couvent; dans l’église, ces hommes se prosternent devant la sainte. Quand ils se relèvent, la figure d’Irène est illuminée d’un éclair insoutenable qui embrase toute l’église. De plus, un peintre a fait un portrait de la sainte pour le ramener à l’empereur ; le même phénomène lumineux se produit sur le portrait, ce qui achève de convaincre l’empereur de relâcher le condamné67. Enfin, au moment où elle va mourir, Irène s’assied au milieu de ses sœurs et sourit ; alors « son visage s’illumina comme le soleil68 ».

Dans le cas de Pierre d’Atroa, il semble bien que Iôannikios ait été le seul à voir la transfiguration ; c’est pourquoi cette vision est mise sur le compte du don de double vue (διόρα-σιζ) du saint. Ce don se confond parfois avec celui de prévision. Il fait sortir le saint du temps des hommes pour le faire participer de l’Eternité divine. S’agissant de la mort de l’intéressé, il s’agit moins d’un don de prophétie que d’une révélation: le Seigneur révèle à Paul, l’initiateur de Pierre d’Atroa, sa mort six mois à l’avance avec une assez grande exactitude pour que Paul, par ses prières, puisse retarder sa mort jusqu’au retour de Pierre ; Pierre lui-même connaît des années à l’avance la date de sa mort69. Quant à Euthyme de Sardes, ayant prédit le jour de sa mort, il demande à son compagnon de captivité, le futur patriarche Méthode, la communion pour ce jour-là70.

Le don de prévoir l’avenir touche des événements divers,
mais tourne souvent autour de la mort des gens. Irène de Chrysobalanton prévoit ainsi la mort du César Bardas, son beau-frère, et celle de son ami Christophore ; depuis ce dernier événement, les sœurs font très attention à la phrase d’adieu de la sainte aux visiteurs, car celle-ci prévoit systématiquement les morts71. Nicolas le Stoudite prédit au patrice Manuel à la fois la guérison de sa présente maladie et sa mort le jour où ses cheveux tomberont, tonsure naturelle qui marquera l’accomplissement de son vœu monastique72.

Le don de « double vue » est plus impressionnant encore, plus proche aussi de la divinité, car il permet au saint de lire littéralement dans les pensées des autres ou de recevoir des informations directement de Dieu. Prenons l’exemple de Pierre d’Atroa. Ce don lui fait connaître que le frère Barnabé, malade, songe à boire dans le verre du saint pour être guéri, ce que Pierre, ainsi prévenu, facilite. Lorsqu’il reçoit la visite de l’higoumène Euthyme de Prinabaris, près de Smyrne, il lui révèle savoir que celui-ci l’honore en secret depuis quinze ans73. Ce don permet aussi de recevoir des informations matérielles autrement inconnues des mortels. Ainsi, Paul est-il informé que son disciple Pierre d’Atroa, en route pour Constantinople, est menacé par une tempête et peut ainsi implorer le Christ de le sauver. Quant à Pierre, il est informé qu’un serpent s’est noyé dans la source proche du monastère74. En certains cas, c’est moins la révélation de l’avenir que de celle des pensées d’autrui qui conduit l’action du saint. Ainsi, il avoue à ses frères qu’il se sert de ce don pour prévoir leur comportement et gouverner en conséquence le monastère75.

On rapprochera ce dernier point de l’attitude d’Irène de Chrysobalanton. Celle-ci supplie Dieu, avec succès, de lui donner de voir les fautes que les sœurs lui cachent pour pouvoir mieux les redresser ; ainsi informée, elle convoque les sœurs une à une dans le diakonikon (la pièce où se tient le clergé avant l’office) de l’église et leur fait révéler leurs secrets, se confesser et promettre de ne plus prêcher. Les sœurs proclament dès lors qu’elle dépasse la nature humaine. Aux visiteurs qui se pressent dans son monastère, Irène révèle ce qu’ils ont dans leur âme et les pousse à se repentir76. Dans plusieurs autres vies de saint, comme celle de Michel Maléïnos ou celle de Nikon le Métanoéite, ce don est assimilé à la prévision de l’avenir ; mais toujours, il est le signe tangible que le saint dépasse la condition humaine et a reçu de Dieu de participer à Sa nature.


Ce que nous venons d’exposer ressortit avant tout de la démarche de l’hagiographe dont le récit, plus que l’exposé véridique de la vie de son héros, est une démonstration de la sainteté du personnage. On saisit ainsi les dons et les comportements que les destinataires de la vie attendent du saint. On remarque d’ailleurs que l’une des vies qui nous a fourni les exemples les plus purs est celle d’Irène de Chrysobalanton, dont les invraisemblances historiques ont pu faire douter de l’existence77 ; évidemment, il n’y a pas de vie de saint plus parfaite qu’une vie inventée exprès. L’analyse de la conception de la sainteté chez différents hagiographes nous a permis de dégager les normes du comportement du saint et de ses rapports avec le divin. En dernière analyse, c’est le résultat d’un dialogue à trois : le saint, son hagiographe et le public de ce dernier, c’est-à-dire les fidèles.

Reste un point délicat : un saint est saint parce qu’il a vécu en saint, qu’un homme en a été persuadé au point d’en écrire le récit et parce que des fidèles en sont également persuadés au point de croire ce récit, de l’écouter ou de le lire. Au-delà de cette constatation de bon sens, peut-on aller plus loin et cerner les procédés ou même les procédures de reconnaissance publique de la sainteté ?

Les hagiographes mesurent la sainteté officielle de leur personnage à trois sortes d’éléments : sa force d’attraction auprès des masses (vox populi, vox Dei semble implicite dans leur discours); sa célébrité auprès des puissants de ce monde, le saint étant en général un humble personnage que, par contraste, l’attention et la dévotion de grands personnages magnifient ; les procédures de reconnaissance officielle post mortem par les autorités, notamment religieuses, pour assurer la pérennité du culte.

Théodore de Sykéôn reçoit ainsi la visite du futur empereur Maurice, qui assurera par la suite sa promotion, car il lui a prédit l’accession au trône ; Maurice l’appelle au chevet de son fils malade ; le patriarche Thomas lui envoie des reliques; l’empereur Phocas fait quérir le saint pour le soigner ; Sergios, tout juste nommé patriarche, se rend auprès du saint pour implorer sa bénédiction ; plus tard, Sergios, de conserve avec Héraclius, l’invite à Constantinople ; enfin, sur sa route vers Antioche, Héraclius lui rend visite. Encore nous bornonsnous ici à citer les relations avec l’empereur et le patriarche de Constantinople, innombrables sont les puissants de ce
monde, mais de grade plus modeste, qui se rendent auprès de lui pour solliciter quelque secours78.

Pour Irène de Chrysobalanton, pas besoin de long déplacement, puisque son monastère se trouve à Constantinople. La sainte ne désire pas attirer les foules, mais elle devient le véritable guide spirituel des femmes de la classe sénatoriale, c’est-à-dire du tout-Constantinople79. Quant à Cyrille le Philéote, c’est auprès de lui, surtout au soir de sa (longue) vie, un véritable défilé de puissants personnages, de membres de la famille impériale et de l’empereur Alexis Comnène lui-même ; le sébaste Jean Comnène est un véritable habitué des lieux80.

Plus fondamentale, mais aussi plus complexe, la situation après la mort du saint. Après celle de Théodore de Sykéôn, clercs, bourgeois et peuple de tous les environs accourent ; la nouvelle de la mort du saint arrive dans la capitale dès le lendemain; le patriarche Sergios en fit l’annonce officielle à Sainte Sophie et « prescrivit qu’on la célébrât chaque année par une cérémonie annoncée d’avance81 ».

La mort d’Irène de Chrysobalanton est suivie d’un véritable mouvement de foule. On se presse littéralement dans la cour du monastère pour approcher, ou simplement apercevoir la dépouille de la sainte. La cohue est si grande que les femmes de l’aristocratie, ses ouailles, sont fort dépitées de ne pouvoir approcher. La sainteté d’Irène est ainsi reconnue publiquement le jour même de sa mort par la foule — la vie précise : « presque toute la ville » — qui se précipite à Chrysobalanton pour voir la sainte défunte82. Mais cela s’arrête net à ce point. Nous n’avons aucune mention de pèlerinage post mortem, ni de culte public, ni de prières spéciales comme celles prescrites pour Théodore de Sykéôn.

Le dernier exemple que nous donnerons est celui d’un saint qui avait acquis localement une très grande autorité, au point d’être craint non seulement de tous les habitants de Sparte, mais des plus hautes autorités du Péloponnèse. A sa mort, « [...] tout le peuple de Lacédémone avec tout le diocèse, les gens de tous milieux et de tous âges, lorsqu’ils réalisèrent que le saint était mort, enflammés d’un zèle divin, coururent dans tous les sens avec un excès de passion, et, comme un essaim d’abeilles pour faire du miel, se rassemblèrent pour obtenir la bénédiction du saint ». L’évêque a du mal à écarter la foule qui se presse autour du cercueil pour recueillir l’huile parfumée et miraculeuse qui s’en écoule. L’évêque lui-même, qui s’est hâté de pratiquer les rites de l’ensevelissement, prend donc la tête du culte du saint, en recueillant l’huile miraculeuse et en assurant la distribution83.


On perçoit donc bien la complexité, voire l’anarchie d’une situation où, suivant les cas, c’est le peuple, l’évêque du lieu, le pouvoir impérial ou le patriarche de Constantinople qui décernent les lauriers de la sainteté. Aucune procédure n’est en tout cas sensible, ni même indirectement évoquée. Sans doute viennent à l’esprit d’autres pistes à explorer pour mieux cerner la reconnaissance de sainteté à Byzance. Le vecteur essentiel en est la vie du saint. L’étude de la destinée de celle-ci après la première rédaction serait évidemment essentielle et notamment lors de la constitution des recueils de vies des saints, ordonnés selon la succession des jours dans l’année, que sont les ménologes. On sait le rôle important joué, souvent au détriment de la véracité des faits, par ce rédacteur forcené de vies à l’usage des ménologes qu’était, au Xe siècle, Syméon Métaphraste. Les plus hauts personnages — par exemple Basile II — possédaient leur ménologe ; l’étude systématique du contenu des ménologes permettrait donc de suivre la façon dont la mémoire de saints était honorée dans la suite des temps et de cerner les normes qui décident de l’inclusion de telle ou telle vie dans ces recueils.

Autre piste de recherche, évoquée déjà à propos de Théodore de Sykéôn : les mentions faites dans les prières par le patriarcat de Constantinople, la plus haute autorité de l’Église orientale. L’Eglise officielle accorde ainsi à tel ou tel saint une place privilégiée et sans doute valable pour l’Eglise entière, marquée par l’inclusion d’un résumé de la vie dans le synaxaire.

A l’opposé, et pour mesurer l’impact de tel ou tel saint jusqu’au plus profond de l’Eglise, on pourrait examiner les peintures qui décoraient les murs des églises de la chrétienté orthodoxe ; elles ne se limitent pas en effet à la vie de Jésus et de la Théotokos, ni à l’Histoire sainte, mais comptent souvent des portraits des saints ; beaucoup sont des Pères de l’Eglise, ou un très petit nombre de très grands et anciens saints ; mais d’autres sont des figures plus locales dont l’aire de diffusion du culte peut ainsi être mesurée. Par exemple, on trouve sur les murs de l’église de Saint-Muc de Phocide, saint du Xe siècle, une icône de son contemporain péloponnésien Nikon le Métanoéite.

Le lecteur l’aura compris : nous avons conscience d’avoir posé plus de problèmes que nous ne sommes en mesure de proposer de solutions. Les normes de la sainteté à Byzance restent encore pour nous imprécises, comme elles l’étaient pour les Byzantins eux-mêmes.

 



M. K.
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