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PRÉFACE


Les apophtegmes nous rapportent, sous un titre grec d’apparence savante, des paroles, bons mots, leçons de vie, exemples et faits divers, emprurités à la vie des ermites du Proche-Orient aux quatrième et cinquième siècles de notre ère. Les recueils, qui existent en plusieurs langues : copte, syriaque, grec, latin, arménien, géorgien et arabe, nous en ont gardé une masse importante. Le lecteur dispose à présent des traductions françaises du Père Guy (éditions de Bellefontaine) et du Père Regnault (éditions de Solesmes), mais il risque gros de perdre pied au premier contact. Compte tenu du dépaysement et du recul dans le temps, le moine d’aujourd’hui peut lui aussi ne pas s’y retrouver. Il ne vit plus entre les dunes du désert ou aux abords des marais ; il utilise l’automobile et connaît la télévision. Faut-il pour autant classer ces apophtegmes dans les rayons de littérature ancienne, tout juste bons pour historiens érudits, ou peut-on s’attendre à y trouver une aide réelle pour la quête monastique d’aujourd’hui ? Si oui, se pose aussitôt la question : comment actualiser, comment transposer cette sagesse, comment remonter à la source de cette inspiration ?


La réponse, c’est qu’il suffit de sympathiser avec ces ermites et de bien lire leurs apophtegmes. Comment lire cependant sans faire un choix, et comment faire un choix parmi ces 2 000 apophtegmes et plus ? Qui lit, élit, puis il relit. C’est à un choix que s’est appliqué mon ami, le Père Etienne Goutagny, sous-prieur et maître des novices à l’abbaye Notre-Dame-des-Dombes, près de Lyon. Il l’a fait au fil des conférences données à ses novices et des sessions qu’il a animées pour des communautés amies.


La matière des apophtegmes se limite à la vie d’un nombre restreint de moines dans des solitudes où ils ont aimé se retirer. Abscondi in abscondito faciei Dei1, selon qu’il est écrit dans la vie de saint Bernard (P.L. 185, col. 231)2. Ces paroles émergent donc d’une vie qui s’est voulue cachée dès le départ, vouée à l’incognito des hommes et plongée dans le silence de Dieu, pour se tenir aux frontières du monde à venir et atteindre le repos du désir pur. Mais, malgré cette volonté d’échapper et de passer inaperçu, quelle présence et quel foisonnement de vie, quelle saveur de parole et quelle sérénité ! Wallis Budge n’a pas hésité à parler de l’esprit et de la sagesse des Pères des déserts : The Wit and Wisdom of the Desert Fathers. On rencontre chez eux, en effet, un humour qui témoigne du véritable amour : amour de Dieu, amour du silence et du désert, amour de ses frères et de tout homme destiné à entrer dans le Royaume. L’ermite y a déjà donné son cœur et marche vers lui les brais tendus.


Pour nous introduire auprès de ces hommes fascinés par le Royaume, le Père Etienne Goutagny emprurite la méthode la plus simple : choisir à tour de rôle tel ou tel apophtegme, en souligner la pointe, puis commenter le thème qui s’en dégage par des apophtegmes apparentés et quelques passages éclairants de la littérature ultérieure. Ayant ainsi rassemblé et commenté une large gerbe de ces apophtegmes, le Père Etienne l’a redistribuée en fonction de trois thèmes indiqués dans l’apophtegme n° 2 d’abba Arsène :


« S’étant retiré dans la vie solitaire, abba Arsène pria Dieu en ces termes : “Seigneur, conduis-moi sur la voie du salut”, et il entendit une voix lui dire : “Arsène, fuis, tais-toi. Garde le recueillement ; ce sont là les racines de l’impeccabilité.” »


FUGE-TACE-QUIESCE : l’ange qui a soufflé cette dure leçon à l’oreille d’Arsène s’adressait en même temps à quiconque parmi nous est élu de Dieu pour Le servir Lui seul, et sur cette consigne se sont ouvertes toutes les écoles du désert.


Il est hautement significatif que la fuite des moines s’achève en paradis. Non pas un paradis en arrière, sauf par référence à une longue histoire de déchéance humaine, de regrets et de nostalgie du temps où Dieu, à la brise du soir, venait se promener au jardin des hommes. C’est un paradis du présent, en plein désert, lorsque par esprit de conversion, pureté de cœur, prière incessante et charité, les moines retrouvent la simplicité d’Adam et recréent l’unanimité angélique. C’est aussi un paradis en avant, vers lequel ils tendent l’énergie de leur vie au point d’en paraître quelquefois enflammés. Les hommes ont toujours rêvé de paradis : rêves qui se dessinent en utopies, qui se coulent en projets, et projets qui se réalisent par grâce. Le paradis a été confié à l’homme et l’homme ne cesse de le désenfouir des décombres où notre vie d’ici-bas ne peut s’empêcher de l’ensevelir. Un jour vint où les ermites se sont organisés en communautés et où les pères monastiques ont écrit des règles pour les habitants des cloîtres. La Règle de Saint Benoît est un de ces essais. Le Père du Cassin y a codifié l’art, non seulement de marcher à grands pas à la rencontre du Christ dans le Royaume, mais aussi de dégager dès à présent le paradis…


Le Père Etienne Goutagny nous a donné un beau commentaire de la règle de saint Benoît (Abbaye Notre-Dame-des-Dombes, 1976), dont les différents chapitres sont regroupés en trois grandes sections selon la suggestion faite par saint Benoît lui-même pour la formation des novices. Or la Règle connaît nos apophtegmes, ces verba seniorum auxquels Benoît se réfère lorsqu’il affirme que les anciens moines récitaient les 150 psaumes chaque jour, qu’ils travaillaient de leurs mains et s’abstenaient de vin ; il les vante bien haut dans l’épilogue de sa Règle, affirmant qu’ils peuvent servir de miroir de vie aux cénobites éprouvés, désormais aptes aux combats singuliers du désert. Voici maintenant, analysées sous un triple thème, la quête des ermites et la voie royale du désert, telles que nous les trouvons décrites dans les recueils d’apophtegmes.


 


Fr. Michel COUNE, o.s.b.


abbé de Zevenkerken


Saint-André-lez-Bruges.


 


1. « Cachés dans la face cachée de Dieu. »


2. P.L. : Patrologie latine.




Première partie


FUGE




 



FUITE DU MONDE


Abba Arsène, quand il était encore au Palais, pria le Seigneur en ces termes : « Seigneur, conduis-moi vers le salut. » Survint une voix qui lui dit : « Arsène, fuis les hommes, et tu seras sauvé. »


Arsène n° 1 : P.G. 65/87 = Guy, p. 29 ; PJ 2, 3a : P.L. 73/858 = Dion, p. 31 ; Pa XCIII, 3a = Freire, p. 318. Regnault IV, p. 23.


1. La fuite du monde dans l’Ecriture


En climat biblique et chrétien, la fuite du monde est un mystère, elle ne peut pas s’expliquer selon un schéma rationnel. Elle se réfère à un appel de Dieu qui invite à ce geste de foi et de confiance comme à une préparation spirituelle en vue d’accueillir les dons divins. Abraham doit quitter son pays, les Hébreux sortir d’Egypte pour se rendre au désert. Le désert, où l’on se rend appelé par Dieu, est ainsi le lieu privilégié des manifestations divines. Le retour au désert sera un des thèmes de la prédication prophétique, une des caractéristiques de la spiritualité de Qumran.


Cf. Z. Alszeghy, Fuite du monde, Dict. Spir., t.V, col. 1580-1582. J. Guillet, Thèmes bibliques, Aubier, 1954, p. 9-25. F. Roustang, Je t’épouserai au désert, Christus n° 26 (1960), p. 190-203.


L’Evangile a posé les principes d’un détachement, qui éventuellement peut devoir être effectif, en distinguant le monde présent, passager et donc relatif, du monde futur parfait et définitif, vers lequel tend tout le dynamisme de la vie chrétienne. Car la séduction des valeurs terrestres peut devenir un danger pour le salut de l’homme, tandis que la pauvreté, sous toutes ses formes, constitue un titre à la commisération du Christ. C’est en tant qu’il est occasion de péché que le monde est une réalité opposée à Dieu, soumise au pouvoir de Satan prince de ce monde. Fuir le monde n’est à conseiller que comme la réponse à un appel de Dieu.


Cf. Z. Alszeghy, Fuite du monde, Dict. Spir., t.V, col. 1584-1588.


2. La fuite du monde chez les moines d’Orient


L’anachorèse est essentiellement la séparation d’avec le « monde ». Dans la tradition orientale, ce terme signifie l’ensemble des « passions ». Les passions sont dans l’homme ; il faudra donc, pour se séparer du monde, fuir les hommes comme Arsène, non pas certes par aversion (Arsène n° 13 = Guy, p. 32), mais parce que leur commerce détruit l’hésychia de l’âme.


Dans sa Vie de saint Antoine, saint Athanase donne à sa biographie une structure intéressante et expressive : il distingue quatre fuites dans la vie du Père des moines, et des fuites qui signifient une séparation toujours plus radicale de la société humaine. Ces fuites désignent tout naturellement quatre phases dans la vie de l’ermite ; et à ces quatre fuites et phases, l’auteur montre bien qu’ont correspondu chez Antoine une plus grande perfection spirituelle, un progrès dans l’union de Dieu. On en conclut que fuir le monde et croître en vertu sont intimement liés l’un à l’autre dans la carrière d’Antoine.


Cf. Etienne Bettencourt, L’idéal religieux de saint Antoine et son actualité, dans Studia Anselmiana, n° 38, p. 45-65.


Saint Basile prêche la fuite des hommes pour chercher Dieu. Il suffit de glaner quelques textes dans ses Règles :


– « Quiconque veut vraiment être docile à Dieu doit se défaire de toutes les attaches de cette vie : ce qui s’opère par une totale anachorèse et par l’oubli de sa manière de vivre antérieure. C’est pourquoi, si nous ne nous écartons pas de notre parenté selon la chair et de la société des hommes, si nous ne nous transportons pas comme dans un autre monde par tour notre comportement, nous ne pourrons atteindre le but que nous nous sommes proposés, à savoir de plaire à Dieu. » (G.R. V, 2 : P.G. 31/921.)


– « Le moyen de remédier aux divagations de l’esprit, c’est de se tenir dans la retraite à l’écart du monde. Car vivre dans la compagnie de ceux qui n’ont que du mépris pour l’exacte observance des commandements, Salomon en montre lui-même le dommage lorsqu’il dit : “Ne te lie pas avec un homme emporté ; ne va pas avec un homme irascible, de peur que tu apprennes ses manières au risque d’y perdre la vie. » (Prov. 22, 24-25.) Et cet autre mot de l’Ecriture enseigne la même chose : “Sortez du milieu de ces gens-là et tenez-vous à l’écart, dit le Seigneur.” (2 Co. 6, 17.) Si donc nous voulons éviter la vue de la tentation, avec l’accoutumance qui s’ensuit, et en effacer jusqu’au souvenir dans notre esprit, si nous voulons nous livrer à une prière assidue, commençons par choisir un lieu de retraite… Et il faut ajouter ceci : Pour qui veut prendre sa croix et suivre le Christ, la vie du monde est un empêchement. » (G.R. VI : P.G. 31/925.)


Cf. J. Winandy, L’idée de fuite du monde dans la tradition monastique, dans Le message des Moines à notre temps, Paris, 1958, p. 95-104.


Z. Alszeghy, Fuite du monde, Dict. Spir., t.V, col. 1594-1595.


Sans doute tous les moines doivent-ils quitter le monde, surtout leurs parents selon la chair, et jusqu’à la vue d’une femme.


Les Apophtegmes contiennent de nombreux exemples :


« On disait que l’abba Théodore de Phermé observait mieux que personne ces trois principes : la pauvreté, l’ascèse, la fuite des hommes. » (Théodore de Phermé n° 5 = Guy, p. 106 ; PJ 1, 7 = Dion, p. 26.)


« L’abbé Moïse a dit : “L’homme qui fuit l’homme est semblable à une grappe de raisin mûre ; celui qui vit parmi les hommes est comme une grappe verte.” » (Moïse n° 7 = Guy, p. 184 ; PJ 2, 10 = Dion, p. 34.)


« Abraham, disciple d’abba Sisoès, lui disait un jour : “Père, tu vieillis, rapprochons-nous un peu du monde habité.” L’abba Sisoès lui répliqua : “Nous irons là où il n’y a pas de femme. – Mais à part le désert, réplique son disciple, y a-t-il un lieu où il n’y ait pas de femme ? – Alors, répondit l’ancien, porte-moi au désert.” » (Sisoès n° 3 : Guy p. 276 ; PJ 2, 13 = Dion p. 34-35.)


L’Histoire Lausiaque nous rapporte le récit pittoresque de la visite de la sœur d’abba Pior à son frère après cinquante ans de séparation (Hist. Laus., trad. Lucot, p. 281-283).


Au Ve siècle, Diadoque de Photicé écrira : « A tous points de vue, il est utile de s’éloigner du monde. » (SC n° 5, p. 86.)


Et au VIIe siècle, Isaac de Ninive : « Moine est celui qui se tient en dehors du monde et répand constamment ses supplications devant Dieu, afin d’obtenir les biens à venir. » (P.G. 86/831.)


Dans un sermon qui se trouve à la suite des œuvres d’Isaac de Ninive et que l’on attribue à Jean de Dalyata, l’auteur commence ainsi :


« Quand donc nous aimerons rompre avec le monde et lui devenir étrangers, rien d’autre ne nous rend éloignés du monde, tue les passions, donne la vie en Dieu et un mouvement d’esprit, comme la tristesse et la douleur du cœur avec discrétion, et une attitude pieuse qui imite l’humilité de l’Aimé. » (Jean de Dalyata, Sur la fuite du monde et la rupture d’avec la parrhésia, dans L’Orient syrien, tome I (1956), p. 308.)


Terminons notre enquête chez les moines orientaux par un beau texte de Syméon le Nouveau Théologien :


« Celui-là est moine qui ne se mêle pas au monde et qui ne converse qu’avec Dieu seul. » (Hymne XLVIII, trad. Lot-Borodine, VS 1931, p. 209.)


3. La fuite du monde chez les moines d’Occident


L’Occident se comporte comme l’Orient. Le plus ancien document qui le concerne, les Consultationes Zacchaei et Apollonii (vers 360) citent avec éloge parmi les ascètes ceux qui se retirent dans les déserts et les grottes isolées, loin de la société des hommes.


Le plus célèbre des moines d’Occident, saint Martin (mort en 397) se réfugie après un court essai de vie monastique à Milan, dans l’île de Gallinaria, où il vit en ermite jusqu’au retour de saint Hilaire à Poitiers. Devenu évêque de Tours, il s’établit bientôt, pour fuir l’importunité des visiteurs, dans la solitude voisine de Marmoutiers (cf. Vie de saint Martin, par Sulpice Sévère, SC n° 133-135).


On connaît l’apostrophe de saint Jérôme : « Si tu veux justifier par ta conduite ton nom de moine, c’est-à-dire de “seul” que fais-tu dans les villes, qui certes, ne sont pas des résidences de solitaires ? » (P.L. 22/583.)


Dans la première moitié du Ve siècle, saint Eucher, moine de Lérins avant de devenir évêque de Lyon, écrit un Traité : De laude eremi (PL. 50/701-712 ; trad. L. Cristiani).


Comme la vie de saint Antoine, on peut diviser la biographie de saint Benoît en plusieurs étapes vers une plus grande séparation des hommes ; et dans RSB3, l’auteur maintient le principe de la séparation du monde (cf. RSB 4 et 66).


Pour la doctrine de saint Ambroise et de saint Augustin sur ce point, voir Z. Alszeghy, Fuite du monde, art. Dict. Spir., tome V, col. 1597-1599.


4. La fuite du monde au Moyen Age


L’appel à la fuite du monde s’est notablement développé dans la littérature des moines comme une invitation à entrer dans un ordre monastique. Ce fut de tout temps le souci dominant des réformateurs de ramener les moines à l’intérieur de leurs cloîtres et de réduire au minimum leurs contacts avec les séculiers. La réforme de la vie monastique inaugurée au début du XIe siècle et qui culmine vers la moitié du XIIe, produit une floraison toute particulière dans la littérature sur la fuite du monde.


Saint Pierre Damien écrira le De contemptu saeculi (P.L. 145/251-292)4 ; Roger de Caen († en 1090), moine du Bec, compose un Carmen de contemptu mundi (P.L. 158/705-708) ; Eadmer de Cantorbury, moine de Christ-Church († après 1137) décrit la vie monastique comme une séparation effective du monde (cf. J. Leclercq, Analecta monastica n° 2, Studia Anselmiana n° 31, p. 45-117).


Même écho dans les Lettres des premiers Chartreux (SC n° 88) et dans la Lettre d’or de Guillaume de Saint-Thierry aux Chartreux du Mont-Dieu (cf. J.-M. Dechanet, Lettre d’or de Guillaume de St-Thierry, et Pain de Cîteaux n° 33-34).


Sous la plume de saint Bernard († en 1153), l’appel à la fuite du monde équivaut à l’invitation à entrer dans l’Ordre cistercien. En 1151, le pape Eugène III rappelait à ses frères de Cîteaux le souvenir des fondateurs qui « ayant quitté le monde et méprisant toutes choses, laissant les morts ensevelir les morts, s’envolèrent vers la solitude… » (Canivez, Statuta ord. Cist., tome I, p. 40.)


5. La fuite du monde au XVIe-XXe siècle


Au XVIe siècle, Louis de Blois écrira : « Si tu te plais dans la compagnie des séculiers, si tu aimes à va abonder par les villes et les bourgs, tu n’es pas moine. » (Speculum monachorum, chap. I.)


Au XVIIe siècle, Dom Martène définira la vie monastique comme essentiellement séparée du monde.


Au siècle dernier, Dom Guéranger appellera ses moines « solitudinis sectatores » et affirmera que « la séparation du monde, à elle seule, fait le moine ».


Plus près de nous, Dom Gabriel Sortais († en 1963) a écrit de fort belles pages (Les choses qui plaisent à Dieu, p. 147-156) sur la séparation du monde.


Terminons en citant ce beau passage : « En entrant au monastère, nous ne nous sommes pas condamnés à l’isolement, mais offerts à une perpétuelle intimité avec le Seigneur. « Vous vous êtes cloîtrés avec Dieu », nous dirait Guillaume de Saint-Thierry. Et saint Bernard conclurait : « Pour le moine, la solitude est un paradis. » (Ib., p. 156.)


 


3. R.S.B. : Règle de saint Benoît.


4. P.L. : Patrologie latine, Migne.


 


PRENDRE LA MONTAGNE


… Abba Arsène retourna à Pétra, où demeuraient ses disciples. Comme il se tenait au bord du fleuve, une servante éthiopienne s’approcha et toucha sa mélote. Le vieillard la rabroua. Mais la fille riposta : « Si tu es moine, va t’en à la montagne ! »


PJ 15,9 = Dion p. 209 ; Arsène n° 32 = Guy p. 38. Regnault IV, p. 31.


Jadis on pouvait définir les moines comme « les habitants des montagnes », et désigner l’entrée dans la vie monastique par la seule expression : « prendre la montagne », comme nous disons aujourd’hui « prendre le maquis ».


Les moines ont toujours été tentés d’habiter sur les montagnes, entre terre et ciel : le mont Athos, les Météores en Grèce, le mont Olympe en Asie-Mineure, le Sinaï, la montagne d’Antoine entre le Nil et la mer Rouge, le mont Saint-Michel, le mont Cassin, etc.


Une telle ascension n’est possible qu’à ceux qui renoncent à tout pour se mettre hors du monde. Un moine athonite a écrit un beau livre intitulé Entre terre et ciel pour décrire la vie monastique sur l’Athos (cf. la belle recension du P. André Louf, La vie monastique vue par un moine du Mont Athos, dans Istina, 1959, p. 9-26).


L’auteur du Liber graddum (édité par Kmosko en 1926 dans la Patrologie Syriaque, tome 1, 3) se méfie d’un mouvement spirituel insolite qui vient d’apparaître dans son Eglise et qui pousse certains de ses membres à se séparer d’elle pour prier d’une manière plus intense mais qui ne correspond pas aux usages reçus (Hom. 27, 5). Pour ce faire, certains chrétiens « se séparent de l’église et s’en vont servir dans la montagne » (Hom. 12, 4). Cette dernière expression désigne l’anachorèse monastique dans les documents syriaques les plus anciens. Daté du début du IVe siècle, vers les années 320, ce document serait peut-être le témoin le plus ancien des premiers exodes monastiques en Mésopotamie (cf. A. Louf dans Coll. Cist., 1969, p. 173 en note.)


Saint Jean Chrysostome, qui a vécu en ermite dans les montagnes situées près d’Antioche de Syrie, nous a laissé plusieurs textes pour illustrer cet apophtegme.


« Considérez ceux qui vivent sur les montagnes, ils quittent maison, femme, enfants, affaires : isolés du monde, revêtus d’un cilice, couverts de cendre, le cou emprisonné, ils s’enferment dans un humble réduit, et, non contents de cela, ils s’épuisent de jeûnes prolongés. Si je vous prescrivais d’en faire autant, ne vous enfuiriez-vous pas tous au loin ? » (Hom. sur Eph. IV, hom. 13, 3 : PG. 62/97.)5


« Que voulez-vous donc que nous fassions, me direz-vous ? Irons-nous sur les montagnes pour nous faire moines ? C’est cela même que je déplore, que vous vous imaginiez qu’il faille être solitaire pour devenir chaste. » (Hom. sur St Matt. 7, 7 : PG. 57/80 ; cf. aussi 20, 1 : P.G. 57/287.)


« Je vous prie de considérer quel est le bonheur des moines, premièrement par le lieu qu’ils ont choisi pour leur demeure. Ils ont renoncé pour jamais au bruit des villes et de toutes les places publiques. Ils ont préféré à ces lieux pleins de tumulte le silence affreux des montagnes les plus reculées. Ils n’ont plus aucun commerce avec le monde… Ils s’entretiennent dans une solitude et une paix profonde avec les montagnes et les vallées… » (Comment. sur St Matt. Hom. 68.)


« Avant la venue du Seigneur Jésus Christ, les montagnes étaient le repaire des fauves et des bandits ; mais depuis que des hommes ont pu atteindre une vertu angélique, ils ont placé sur ces hauteurs les cellules dans lesquelles ils imitent la vie des anges. » (In illud, 4 : P.G. 56/252)


« Si nous voyons un laïque dans le malheur, tendons-lui la main. Que les solitaires qui se sont retirés sur la montagne ne soient pas les seuls objets de notre sympathie. Ils sont saints en même temps par leur vie et par leur foi, mais, outre ces hommes, il en est d’autres qui sont saints par leur foi, et beaucoup d’autres par leur vie. Entrons dans le cachot du moine, mais pénétrons aussi dans celui du laïque. Le laïque aussi est un saint, le laïque aussi est notre frère. » (In Hb. X, 4.)


Saint Antoine du Désert : « Prendre la montagne », c’est ce que fit le Père des moines qui se retira toujours plus loin dans la « Montagne intérieure ».


La voix dit à Antoine : « Si tu veux vraiment être ermite, va dans le désert intérieur. » Antoine reprit : « Qui me montrera la toute ? Je ne le sais pas. » Aussitôt la voix lui indique des Sarrasins prêts à ce voyage. Antoine alla les trouver, demanda la faveur de les suivre au désert. Par une disposition de la Providence, ils l’acceptèrent de bon cœur. Trois jours et trois nuits, il fit toute avec eux et parvint à une très haute montagne. » (Vita Antonii, 49.)


Il s’agit du mont Qolzoum, appelé aussi « Montagne intérieure », ou « Montagne de saint Antoine », entre le Nil et la mer Rouge.


Saint Syméon le Stylite : c’est le même mouvement qui poussa Syméon à choisir une colonne de plus en plus élevée : « Les arrivants étaient innombrables et tous s’efforçaient de le toucher et de récolter quelque bénédiction par le contact de sa fameuse robe de peau. Dès lors donc, comme tout d’abord il jugeait inconvenants ces excès d’honneur, et qu’en second lieu il supportait avec peine la fatigue de la chose, il imagina cette station sur la colonne. Après avoir ordonné d’abord qu’on la lui taillât de six coudées, puis de douze, après cela de vingt-deux, elle l’est maintenant de trente-six : car il aspire à s’envoler au ciel et à quitter ce séjour ici-bas. » (Théodoret de Cyr, Histoire religieuse, XXVI, trad. Festugière, Antioche païenne et chrétienne, Boccard, 1959, p. 394 § 12).


Dom Jean Leclercq a une belle page pour illustrer notre sujet : « Parce qu’ils imitent les anges, les moines entrent avec eux en société. Des liens étroits nouent entre eux une alliance au service de Dieu et dans la lutte contre les ennemis de Dieu. Cette proximité qui s’établit entre les anges et les moines, est symbolisée par le lieu qu’habitent ces derniers. Ne sont-ils pas les citoyens des cieux ? Or le moyen pour eux de se rapprocher de leur patrie, est de résider sur les cimes. Ils aimaient les sommets, ils y choisissent leurs demeures. Les anciens aimaient à le dire ou, plus exactement, à le constater… C’est dans les montagnes, les champs et autres lieux déserts qu’on trouve ce bienheureux éloignement par rapport aux plaisirs du monde : la vie, sans doute, y est plus rude qu’ailleurs ; mais cette austérité favorise la paix de l’âme. Aussi jadis pouvait-on définir les moines comme “les habitants des montagnes”, et désigner l’entrée dans la vie monastique par la seule expression : “prendre la montagne”. Une telle ascension n’est possible qu’à ceux qui renoncent à tout pour se mettre hors du monde… Il n’y a plus de place pour la haine : les solitaires sont affranchis des intérêts qui divisent les hommes : sur les montagnes ils gardent plus d’amis que s’ils étaient restés parmi les luttes qui se livrent dans les vallées. Leur charité reste plus pure et plus universelle, ils prient pour tous. Leurs demeures sont les sommets de l’Eglise et de la société. Parfois, lorsque la paix des hommes est menacée, ils en descendent… » (La vie parfaite, Brépols, 1950, p. 44-46.)


 


5. P.G. : Patrologie grecque, Migne.


 


XENITEIA (l’exil)


Abba André disait : « Ces trois choses conviennent au moine : la xeniteia (le retrait dans un pays étranger), la pauvreté et l’endurance dans le silence. » (André n° 1 = EG. 65/136 = Guy p. 65. Regnault IV, p. 60.)


La xeniteia, traduit souvent par « pérégrination », signifie l’exil volontaire embrassé pour mieux réaliser la perfection du renoncement. Le vrai moine doit être un étranger sur la terre. Comme Abraham, il quitte son pays, sa parenté et la maison de son père (cf. Gen. 12, 1) ; tendu vers la patrie céleste, il se sent « étranger et pèlerin sur la terre » (Hb 11, 13). Quelques-uns ont eu pour vocation propre de réaliser à la lettre cet idéal, par une voie d’errance continuelle, comme ces ermites-pèlerins dont les « gyrovagues » (RSB 1, 10-12) ne sont qu’une caricature. Mais tout moine doit s’efforcer de réaliser cet idéal de pèlerin là où il se trouve, en renonçant à s’installer ici-bas, à s’y comporter comme chez soi, à y jouer un rôle qui lui donne de l’importance. Or une grande réserve dans l’usage de la parole sera le moyen le plus efficace pour y parvenir : ne pas s’occuper de ce qui ne nous concerne pas, ne pas chercher à imposer ses vues aux autres, ne rien exiger comme un dû. D’où une série d’apophtegmes en ce sens.


Abba Sisoès a dit : « Maîtriser sa langue, voilà la véritable xeniteia. » (Tithoès n° 2 : P.G. 65/428 = Guy p. 307 ; PJ 4, 44 = Dion p. 56 ; il est anonyme dans P.L. 74/391 : Martin Dumio n° 72, trad. Pl. Deseille, L’Evangile au désert, p. 123 : « Un ancien a dit : “Vivre en pèlerin, c’est se taire” », et dans Paschase LXXXIX, éd. Freire, p. 314 : « Peregrinatio quae propter Deum fit bona est si habuerit et silentium » : trad. Regnault, p. 211.)


Abba Arsène avait coutume de dire : « Un moine, pèlerin dans un pays étranger, ne se mêlera de rien, et il gardera la paix. » (Arsène n° 12 : P.G. 65/89 = Guy p. 32 ; PJ 10,6 = Dion p. 130.) Le grec porte « xénos monachos » : le fait de vivre à l’étranger et en étranger (xénos), donc en exilé.


Le Pré spirituel de Jean Moschos est riche en témoignages : « Un frère demanda à l’abbé Olympios, prêtre de la laure de l’abbé Gérasime : “Dis-moi une parole.” Celui-ci lui dit : “Ne prends pas place parmi les hérétiques, maîtrise ta langue et ton ventre, et partout où tu iras, dis toujours : je suis un étranger.” » (SC n° 12, p. 55.)


Il s’agit du même thème de la xeniteia volontaire, et non de « l’hospitalité » comme le traduit Rouet de Journel dans la traduction du Pré dans SC n° 12, chap. 16 (p. 58) et chap. 171 (p. 225).


Vocabulaire de l’exil : la « peregrinatio » désigne un voyage ou un séjour hors et loin de l’« ager » où l’on vit ordinairement, donc à l’étranger. Elle peut être forcée : c’est l’exil, ou simplement volontaire. La pérégrination est une forme de pauvreté. C’est avec cette signification que le mot passera dans le vocabulaire chrétien et s’y répandra peu à peu.


Cf. J. Leclercq, Aux sources de la spiritualité occidentale, chap. II : Monachisme et pérégrination, p. 35-52.


« La pérégrination – qu’il ne faut pas confondre avec le pèlerinage – est une forme d’ascèse par laquelle un chrétien part loin de chez lui – peregre – se rend étranger à son milieu, à son pays, et va vivre en exil volontaire dans une région dont il ne parle pas la langue, où il n’est pas connu, où il ne jouit pas des droits du citoyen : pour se détacher totalement, il s’isole et s’en va, généralement seul, parfois avec un ou deux compagnons. » (J. Leclercq, op. cit., p. 211.)


« Pour pratiquer de façon tangible et concrète le détachement de leur pays, de leur famille, les ascètes partaient souvent pour une terre lointaine et étrangère. Cette forme d’ascèse est la “xeniteia”. Il ne s’agit pas ici des moines gyrovagues (…) mais de ceux qui quittent leur patrie par amour du Christ. L’on sait que l’amour de la patrie est un des sentiments les plus chers au cœur de l’homme. En même temps qu’il rompt les liens de la famille, l’ascète doit briser avec ce qui, dans l’amour de sa patrie terrestre, pourrait l’éloigner ou le détourner, si peu que ce soit, de celle du ciel. » (A. Stolz, L’ascèse chrétienne, Chevetogne, 1948, p. 89.)


« Avec la “xeniteia”, il est bon de mentionner une autre pratique d’ascèse qui est la « stenochoria ». C’est la stabilité dans un lieu de déterminé, assez strictement délimité, avec interdiction de circuler. Celui qui a quitté son pays pour l’amour de Dieu, peut facilement s’acclimater dans sa patrie d’élection ; aussi, pour éviter de contracter éventuellement de nouveaux liens, l’ascète pèlerin se confinait dans un coin resserré, évitant toute nouvelle relation afin de s’adonner uniquement à l’amour de Jésus-Christ et au désir de la céleste patrie. » (A. Stolz, op. cit., p. 90.)


« Xeniteia » et « stenochoria » sont toutes deux en intime rapport avec une autre pratique de la vie ascétique : le silence. Qu’il suffise, pour l’instant, de noter que la « xeniteia » et la « stenochoria » tendent l’une et l’autre à séparer l’ascète d’avec le monde ; cette séparation n’est vraiment réalisée que pour autant que l’on domine sa langue, car « xeniteia » et « stenochoria » resteraient sans résultat si le silence n’était pas pratiqué concurremment. Les premiers moines disaient déjà : « Si tu ne sais pas dominer ta langue, tu ne seras jamais pèlerin où que tu ailles. » (A. Stolz, op. cit., p. 91-92.)


1. L’exil du chrétien dans la Bible


Abraham est présenté comme le type de celui qui quitte sa patrie : Egredere ! Tel est le programme de toute vie chrétienne, singulièrement de toute vie monastique. Les justes de l’Ancienne Alliance étaient en toute vers le mystère du Christ. Les chrétiens sont en toute vers le Royaume à venir, vers l’eschatologie : ils doivent vivre d’espérance et dans la foi. S’il leur est essentiel d’espérer en Dieu seul, c’est qu’une telle existence comporte une part d’insécurité temporelle, comme ce fut le cas d’Abraham. « Nesciens quo iret », est-il écrit à son sujet. Le chrétien, et surtout le moine, ignore par quels chemins, par quelles épreuves Dieu le conduira jusqu’à lui. La vie du moine consacré à la seule recherche de Dieu est une grande aventure. Pour lui, comme pour Abraham, il n’y a de 

sécurité qu’en Dieu.


Cf. J. Leclercq, Aux sources de la spiritualité occidentale, Cerf, 1964, p. 37-40.


C. Spicq, Vie chrétienne et pérégrination selon le N.T., Cerf, 1972 ; tout l’ouvrage est excellent.


2. L’éxil chez les Pères de l’Eglise


Pour l’étude de ce thème chez saint Irénée de Lyon, cf. E. Lanne, La « xeniteia » d’Abraham dans l’œuvre d’Irénée. Aux sources du thème monastique de la « peregrinatio », dans Irénikon, t. 47 (1974), p. 163-167.


3. L’exil dans le monachisme ancien


La « xeniteia » a fait l’objet d’une très belle étude d’A. Guillaumont, Le dépaysement comme forme d’ascèse dans le monachisme ancien, dans : Ecole Pratique des Hautes Etudes, Ve section, Sciences religieuses, Ann. 1968-69, t. LXXVI, Paris, 1968, p. 31-58.


Saint Nil le Sage († vers 430) nous décrit la nature et la signification de la « xeniteia » avec une élégante minutie. Pour lui, elle est le premier des combats glorieux : émigrer seul, sans bagages, comme un athlète, loin de sa patrie, de sa famille et de ses biens. Un moine doit l’affronter dans l’ardeur de sa foi et sous l’impulsion de l’Esprit divin pour atteindre la béatitude, ce qui n’est pas facile s’il est anachorète et isolé : car, durant la nuit, lorsque le moine est malade et triste, le démon s’approche de lui et lui brosse un tableau séduisant de tout ce qui l’attend à la maison, les consolations, les bons soins, la reconnaissance et la déférence joyeuse des amis. Il lui fait habilement remarquer que la plupart des hommes sont arrivés à la possession des vertus non pas en fuyant leur patrie, mais au contraire au milieu de leur peuple, car ce n’est pas le lieu qui importe, mais les dispositions intérieures et la façon de vivre (ouk en topô, all’en tropô = non dans un lieu, mais dans une manière (de vivre). Il faut lutter avec virilité contre ces tentations diaboliques. N’est-il pas écrit dans les psaumes : « Si j’avais les ailes de la colombe… je m’enfuirais au loin et j’irais dans le désert ! » ? (St Nil, Traité à Euloge, 2 : P.G. 79/1096-1097.)


Cf. G. Colombas, El concepto de monje y vida monastica hasta fines del siglo V, dans Studiu Monastica I (1959), p. 272.


H. von Campenhausen, S’expatrier « à cause de la foi », VS tome Ci (1959), p. 166-167.


Ecrivant au moine Héliodore, saint Jérôme argumente ainsi :


« Si tu ne possèdes rien – c’est ce que tu vas me répondre, je le sais – pourquoi, si bien préparé à la guerre, ne milites-tu pas ? A moins que tu ne t’imagines le faire dans ton pays natal, tandis que dans le sien le Christ n’a pas pu opérer de miracles. Et pourquoi cela ? Avec le texte suivant, reçois-en la raison : “Nul prophète n’est honoré dans son pays.” Je ne cherche pas, diras-tu, l’honneur, ma conscience suffit. Le Seigneur ne le cherchait pas non plus, puisque pour éviter d’être proclamé roi par les foules, il s’enfuit. Mais là où il n’y a pas honneur, il y a mépris ; où il y a mépris, il y a fréquemment affront ; s’il y a affront, il y a aussi colère ; où il y a colère, nul repos n’existe ; là où il n’y a pas de repos, l’esprit est souvent détourné de son dessein. En outre, si l’inquiétude enlève quelque chose au zèle, celui-ci est amoindri de ce qu’on lui ôte ; or, ce qui est amoindri ne peut être qualifié de parfait. D’un tel calcul résulte ce total : qu’un moine soit parfait dans son pays, c’est impossible. Or, ne pas vouloir être parfait, c’est pécher. » (St Jérôme, Lettres, trad. Labourt, 1949, p. 40 : Lettre à Héliodore moine, XIV, 7).


4. L’exil chez les moines du VIe au IXe siècle


A cette époque, la pérégrination constitue un était de vie ascétique proche de l’état monastique ; elle peut même se développer à l’intérieur de l’état monastique. Les textes que Mabillon a rassemblés dans ses Actes des Saints de l’Ordre de saint Benoît ont été dépouillés par Dom J. Leclercq, Aux sources de la spiritualité occidentale, Cerf, 1964, p. 44-52.


5. L’exil chez les moines du IXe au XIe siècle


A toutes les époques est attesté le fait que les chrétiens quittent non seulement leur famille et leur biens, mais leur patrie, leur sol natal, à cause de Jésus-Christ ; leur but est de vivre en présence de Dieu seul : « Sibi solique Deo. » Pour cette période, Cf. Jean Leclercq, Monachisme et pérégrination, dans Studia monastica, tome III (1961), p. 36-44, repris dans Aux sources de la spiritualité occidentale, p. 64-77.


6. L’exil chez les moines du XIIe siècle


De plus en plus, on pense que celui qui s’est fixé dans la vie monastique ne doit plus voyager hors du cloître pour le motif de pérégrination.


Saint Anselme est formel sur ce point : l’exil volontaire reste un salutaire moyen de mortification, mais pour les laïcs et les clercs, et non plus pour les moines (cf. Henri de Sainte-Marie, Les lettres de saint Anselme de Cantorbery et la RSB, dans Mélanges Bénédictins, St Wandrille, 1947, p. 279-281).


Les Cisterciens entrent pleinement dans cette voie. De nombreux témoignages ont été rassemblés par J. Leclercq, Monachisme et pérégrination, dans Studia monastica, t. III (1961), p. 47-49 et Aux sources de la spiritualité occidentale, p. 81-85.


Pour Aelred de Rielvaux, cf. A. Hallier, Un éducateur monastique, Aelred de Rielvaux, Gabalda, 1959, p. 91-96.


« Aucun lecteur non prévenu des vies de saints moines du 

Moyen-Age ne pourra se défendre contre l’impression d’une fréquente instabilité : la sainteté conditionnée par la séparation du monde a consisté, pour beaucoup de ceux que l’on présentait comme d’exceptionnelles réussites, à changer de place. On le comprend : il s’agit de se détacher. Rester longtemps au même endroit, c’est risquer de s’y créer des liens ; il faut les rompre, s’en aller ailleurs et parfois devenir errant. Saint Boniface reconnaît qu’une abbesse peut devenir “peregrina” si c’est pour elle le seul moyen de retrouver cette “liberté dans la prière”, ce “repos de la vie contemplative” que ses occupations de supérieure lui enlèvent. Car la séparation du monde n’est point faite une fois pour toutes : il faut la conserver, la renouveler, il faut y progresser. » (J. Leclercq, La vocation et la séparation du monde, dans La séparation du monde, Cerf, 1961, repris dans Aux sources…, p. 220-221).


7. L’exil chez les moines du XIIe siècle à nos jours


Un saint Benoît Labre au XVIIIe siècle, un Charles de Foucauld au XXe, ont été, chacun à leur manière, des témoins de la persistance de la vocation d’ermite-pérégrinant.


Cf. Jean Leclercq, Aux sources… : Permanence d’un idéal, p. 85-90.


8. L’exil dans le monachisme oriental


Innombrables furent les moines qui passèrent d’Egypte en Palestine, de Palestine au Sinaï ; citons Evagre le Pontique qui d’Asie-Mineure va vivre en Egypte, Jean Moschus et son ami Sophrone qui vont de Palestine au Sinaï, puis en Egypte, à Rome et pour le dernier, en Afrique…


Un beau type de moine-pérégrinant fut saint Grégoire le Sinaïte († en 1346) : originaire d’Asie-Mineure, sa vie n’est pendant longtemps qu’une suite de pérégrinations qui le mènent de Clazomènes à Laodicée, à Chypre, au Sinaï où le moine Arsène l’initie à la Prière du cœur qu’il porte ensuite à l’Athos. De là, il repartira pour aller mourir en Bulgarie.


De même, Païssy Velitchkhovsky († en 1794), d’abord moine en Russie, puis en Moldavie, de nouveau en Russie, encore en Moldavie, de là il part pour l’Athos, revient en Bukovine et meurt en Roumanie.


Les Récits d’un pèlerin russe à son père spirituel nous en présentent un qui ne manque pas d’originalité.


Cf. une traduction française dans Irénikon, 1927 ; une autre trad. par Jean Gauvain, dans les Cahiers du Rhône, 1948, reprise en livre de poche.


Un supplément de trois chapitres a été édité dans la collection de Bellefontaine : Le pèlerin russe – Trois récits inédits.


Cf. L. Bouyer, La spiritualité russe et la renaissance de la spiritualité grecque, dans Histoire de la Spiritualité chrétienne, tome III, 1, p. 13-77.


 


CHERCHER DIEU


Abba Arsène a dit : « Si nous cherchons Dieu, il nous apparaîtra, et si nous le retenons, il restera près de nous. »


Arsène n° 10 : EG. 65/89 = Guy, p. 32 ; PJ 11, 1b : P.L. 73/933 = Dion, p. 167. Regnault IV, p. 25.


Cet apophtegme fait penser aux péricopes évangéliques que nous entendons pendant la semaine pascale : les apparitions du Christ ressuscité, surtout l’apparition à Marie-Madeleine qui le cherche, et aux disciples d’Emmaüs qui « retiennent » Jésus pour souper avec eux.


« zêtein » = chercher, comme les saintes femmes au tombeau : « Je sais que vous cherchez Jésus le Crucifié. » (Mat. 28, 5) ; comme Marie de Magdala : « Femme, lui dit Jésus… qui cherches-tu ? » (Jn 20, 15.)


« phainesthai » = apparaître, comme Jésus apparut à Marie-Madeleine (Mc 16,9), aux disciples d’Emmaüs (Mc 16, 12) et aux Onze (Mc 16, 14).


« katekein », « kata-ekein » = kata : auprès de, et = avoir, tenir : retenir auprès de soi, comme Paul retenait Onésime (Phil. 13).


« paramenein » = para : auprès de, et menein = rester, comme les disciples d’Emmaüs qui pressent Jésus de rester avec eux.


A travers cet apophtegme, abba Arsène nous laisse deviner son « expérience de Dieu ». L’expérience de Dieu chez les Pères du désert n’a jamais fait l’objet d’une étude approfondie.


L’étude de Dom Julien Leroy porte presque uniquement sur les écrits basiliens et pachômiens.


Cf. J. Leroy, Expérience de Dieu et cénobitisme primitif dans L’expérience de Dieu dans la vie monastique, PQV 1973, p. 111-137.


1. La recherche de Dieu dans l’Ecriture


L’étude du verbe « darach » = chercher, à travers la Bible, révèle les multiples facettes de cette recherche.


Dans les psaumes, plus que partout ailleurs, nous avons le dialogue incessant de l’appel, du désir et de la recherche réciproque.


A ce sujet, il faut signaler spécialement les psaumes 41 et 62. Saint Augustin a donné un splendide commentaire du ps. 41 que l’on peut lire dans L. Bouyer, Le sens de la vie monastique (Brépols, 1950, p. 29). Tout le chapitre I de ce livre, intitulé : Chercher Dieu, est excellent.


Dans le Cantique des Cantiques, on assiste au déroulement du drame de la recherche : la voix du Bien-Aimé a traversé la nuit, et la Bien-Aimée en est captive ; elle vit de ce délicieux et inoubliable souvenir. Elle s’élance à sa recherche : « Vox Dilecti dilectae… » (Cf. L. Bouyer, op. cit. p. 22 et ss.)


Saint Paul ne donne pas d’autre sens au mystère de la création et de la destinée humaine : « S’il a fait habiter sur la face entière de la terre tout le genre humain… c’était afin que les hommes cherchent Dieu, pour l’atteindre comme à tâtons et le trouver. Aussi n’est-il pas loin de chacun de nous. C’est en Lui en effet que nous avons le mouvement, la vie et l’être. » (Act. 17, 26-28.)


2. La recherche de Dieu chez les Pères de l’Eglise


Les plus anciens textes chrétiens nous montrent l’existence de cette idée, comme par exemple la lettre de saint Ignace d’Antioche qui dit entendre une voix pressante qui l’appelle : « Viens vers le Père ! » La vie chrétienne est une toute qui mène à Dieu. Tout progrès est une plus grande intimité avec le Sauveur, et mourir, c’est « s’en aller vers Dieu », « se reposer en Lui ».


Pour Clément d’Alexandrie, la recherche de Dieu n’est autre que la prière car celui qui élève son âme vers Dieu ne peut manquer de le rencontrer. Plus ardente est la prière, plus passionnée sera la recherche.


Origène voit la recherche de Dieu précédée par la « délivrance de l’âme par la pénitence » qui permet de vaquer plus librement aux choses d’en-haut, aux choses du pneuma. Cette recherche est plus une affaire de cœur que d’intelligence et on peut dire que le grand Alexandrin est l’initiateur de la mystique sur ce point. Ce mouvement mystique est bien caractérisé par ce texte d’Origène :


« Souvent… j’ai senti que l’Epoux s’approchait de moi, et qu’il était autant que se peut avec moi ; puis soudain il s’en est allé, et je n’ai pu trouver ce que je cherchais… Il fait cela fréquemment, jusqu’à ce que je le tienne vraiment et que je monte appuyée sur mon bien-aimé. » (In Cant. 1, 7.)


Cf. G. Turbessi, « Quaerere Deum ». La « ricerca di Dio » in antichi testi cristiani, dans Riv. di Asc. e Mistica, 1964, p. 241-255.


Saint Grégoire de Nysse, dans sa Vie de Moïse, a de très beaux passages sur cette recherche de Dieu par l’âme. A titre d’exemple, en voici un :


« Trouver Dieu, c’est le chercher sans cesse. En effet, chercher ici n’est pas une chose et trouver une autre. Mais le gain de la recherche c’est de chercher encore. Le désir de l’âme est comblé par là-même qu’il demeure insatiable, car c’est là proprement voir Dieu que de n’être jamais rassasié de le désirer. » (Vie de Moïse, SC n° 1.)


Cf. J. Daniélou, Suavitas Dei, dans Chercher Dieu, Cerf, 1943, où se trouvent de beaux textes de saint Grégoire de Nysse qui seront repris par les auteurs cisterciens du Moyen Age.


3. La recherche de Dieu dans le monachisme oriental


En plus de l’étude de Dom J. Leroy, citée plus haut, il faut noter que plusieurs auteurs ont fait l’objet d’une recherche.


Cf. P. Miquel, L’appel à l’expérience chez quelques auteurs de la Philocalie, dans Irénikon, 1967, p. 354-376.


Id. : Les caractères de l’expérience spirituelle selon le pseudo-Macaire, dans Irénikon, 1967, p. 497-513.


Id. : « Peîra ». Contribution à l’étude du vocabulaire de l’expérience religieuse dans l’œuvre de Maxime le Confesseur, Oxford, 1963, dans Studia Patristica, Berlin, 1966, p. 355-361.


Pour Saint Syméon le Nouveau Théologien, le sommet de la vie mystique est la rencontre personnelle avec le Christ qui se manifeste dans la lumière. C’est seulement au moment où le Christ commence à parler avec nous dans notre cœur par son Saint Esprit, que nous en acquérons la connaissance personnelle.


Cf. Syméon le N. Th., Catéchèses. Actions de grâces 1-2, SC 113, p. 321 et ss. et 91e discours, trad. par Lot-Borodine, dans VS XXI (1931), p. 305-308, cité partiellement par J. Meyendorff : St Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, Seuil, 1959, p. 51-55.


P. Miquel, La conscience de la grâce dans la spiritualité de Syméon le Nouveau Théologien, dans Irénikon, 1969, p. 314-342.


Pour Grégoire Palamas, cf. :


P. Miquel, Grégoire Palamas, docteur de l’expérience, dans Irénikon, 1964, p. 227-237.


J. Meyendorff Introduction à l’étude de Grégoire Palamas, Seuil, Patristica Sorbonensia n° 3.


4. La recherche de Dieu dans le monachisme d’occident 


Pour Cassien, cf. P. Miquel, Un homme d’expérience : Cassien, dans Coll. Cist., 1968, p. 131-146.


Saint Benoît, après avoir passé sa vie dans le désir de plaire à Dieu seul, comme dit saint Grégoire, « soli Deo placere desiderans », ne mentionne rien d’autre dans son prologue, que la recherche exclusive de Dieu, et la première chose qu’il demande au postulant : « si vere Deum quaerit », s’il a vraiment soif de Dieu. Il voit dans la sincérité avec laquelle le moine cherche Dieu, le critère de sa vocation monastique. A ce propos, le P. Louis Bouyer fait très justement remarquer qu’un institut qui « cesserait de poser cette question à ses postulants ou qui en glisserait quelqu’autre sur le même plan, cesserait du même coup d’avoir droit au titre monastique ».


Cf. L. Bouyer, Le sens de la vie monastique, Brépols, 1950, p. 20.


P. Miquel, L’expérience de Dieu dans la Règle et dans la vie de saint Benoît, dans Lettre de Ligugé n° 159 (1973), p. 1-2.


5. La recherche de Dieu chez les Cisterciens


Pour Guillaume de Saint-Thierry, la source de notre recherche de Dieu est dans l’amour de Dieu lui-même :


« Commentant le texte du Cantique des Cantiques “je l’ai cherché mais je ne l’ai pas trouvé”, il dit : “Si elle avait cherché l’Epoux par amour, elle l’aurait trouvé en le saisissant par la connaissance et aurait pu jouir de son étreinte.” » (Pain de Cîteaux, n° 12, p. 83.)


« A la question : où chercher Dieu ? Il répond : où ? mais partout ! Car l’amour croit devoir chercher partout ce qu’il aime, il n’imagine aucun lieu où il ne puisse découvrir Celui qu’il veut trouver, Celui qui se fait trouver volontiers là même où on ne l’espérait pas. » (Pain de Cîteaux, n° 12, p. 93-95.)


Toutefois, c’est surtout en elle que Guillaume conseille à l’âme de chercher Dieu « dans la chambrette de son cœur » (Pain de Cîteaux, n° 12, p. 91).


Cf. aussi P. Miquel, Les caractères de l’expérience religieuse d’après Guillaume de Saint-Thierry, dans Coll. Cist., 1968, p. 3-14.


Pour Guerric d’Igny, cf. P. Miquel, L’expérience de Dieu selon Guerric d’Igny, dans Coll. Cist., 1970, p. 325-328.


Pour Aelred de Rievaulx, cf. :


A. Hallier, Un éducateur monastique : Aelred de Rievaulx, Gabalda, 1959, p. 27-78.


P. Miquel, L’expérience, la foi et la raison d’après Aelred de Rievaulx, dans Coll. Cist., 1967, p. 3-11.


Pour Gilbert de Hoyland, cf. P. Miquel, Les caractères de l’expérience religieuse d’après Gilbert de Hoyland, dans Coll. Cist., 1965, p. 150-159.


Pour saint Bernard, les textes sont innombrables, car il nous a livré le fruit de son expérience, de sa longue quête de Dieu. Cf. J.-M. Dechanet, Les fondements et les bases de la spiritualité bernardine, dans Cîteaux, 1953, p. 292-313.


M. Standaert, La spiritualité de St Bernard, Scourmont.


J. Leclercq, Saint Bernard mystique, DDB, 1948.


 


PLAIRE À DIEU


Quelqu’un demanda à abba Antoine : « Que dois-je observer pour plaire à Dieu ? » L’ancien lui répondit : « Observe ce que je vais te prescrire : où que tu ailles, aie toujours Dieu devant les yeux ; dans tes actions, aie l’approbation des Saintes Ecritures ; et en quelque lieu que tu demeures, n’en bouge pas facilement. Observe ces trois choses, et tu seras sauvé. »


Antoine n° 3 = Guy p. 20 : P.G. 65/75 ; PJ 1, 1 = Dion p. 25 : P.L. 73/855 ; Rufin n° 108 = P.L. 73/781. Regnault IV, p. 14.


Phire à Dieu : cette expression se trouve déjà dans l’Ecriture, uniquement chez saint Paul (Rm 12, 1-2 ; 14, 18 ; 2 Co 5,9 ; Eph 5, 10 ; Phlm 4, 18 ; Col 3, 20 ; Hb 11, 5-6 ; 12, 28 ; 13, 21).


« Eu-arestêsô » de « eu » = bien, et « areskein » = apaiser, rendre propice ; se rendre agréable, plaire à quelqu’un. Ce verbe est péjoratif lorsqu’il désigne l’obséquiosité ou des moyens immoraux de se rendre agréable aux hommes (Mt 14, 6 ; Mc 6, 22), mais il s’entend religieusement du souci de contenter Dieu par une vie morale fidèle à sa volonté (1 Thess. 2, 14- 15 ; 4, 1…).


Cf. C. Spicq, Théologie morale du Nouveau Testament, Gabalda, 1965, p. 664 note 1.


Cette expression se trouve aussi dans la première littérature chrétienne ; son emploi est fréquent chez les Pères apostoliques pour exprimer le but de la vie chrétienne : par ex. Clément de Rome, Epître aux Corinthiens, SC n° 167, p. 157 (35, 5), p. 167 (41, 1), p. 181 (49, 5 : sans la charité, il n’est rien qui plaise à Dieu), p. 201 (62, 2) et p. 203 (64, 1).


Elle est extrêmement fréquente chez saint Basile : de nombreuses références sont données par Dom J. Leroy, Expérience de Dieu et cénobitisme primitif, dans L’expérience de Dieu dans la vie monastique, PQV 1973, p. 124 note 69.


Dans de nombreux passages, saint Basile présente le « plaire à Dieu » comme le but même de la vie cénobitique.


On la trouve aussi dans les textes pachômiens, cf. Vie de saint Pachôme en grec, trad. Festugière, Cerf, 1965, p. 159, au sujet d’Abraham (p. 179), au sujet des fils de Lévi (p. 209) : la crainte de Dieu rend l’homme agréable à Dieu ; c’est par une obéissance totale que Pachôme est devenu agréable au regard du Seigneur.


Elle est mentionnée aussi une fois dans la Vie de saint Antoine par saint Athanase, chap. 17 (P.G. 26/869).


Comment « plaire à Dieu » ? La meilleure expression de la démarche cénobitique est peut-être exprimée par cette sorte de vision que saint Pachôme raconta un jour à ses frères :


« J’ai vu un jour un vaste emplacement avec beaucoup de colonnes, et il y avait là beaucoup d’hommes qui ne voyaient pas leur chemin, et quelques-uns d’entre eux, qui faisaient le tour des colonnes, croyaient avoir accompli une longue toute pour arriver à la lumière. Et de tout côté, un bruit de voix se faisait entendre : “Vois, la lumière est ici.” Et ils firent demi-tour pour trouver la lumière. Puis la voix s’étant fait de nouveau entendre, de nouveau ils se retournent. Et c’était là une grande misère. Ensuite je vois une lampe qui s’avance en tête d’une foule d’hommes ; quatre d’entre eux voyaient la lumière et tous suivaient ces quatre, chacun tenant l’épaule de son voisin pour ne pas s’égarer dans l’obscurité ; et si quelqu’un lâchait celui que le précédait, il s’égarait avec ceux qui le suivaient. Et ayant reconnu deux d’entre eux qui avaient lâché prise, en sorte qu’ils ne tenaient plus leur voisin, je leur criai : “Tenez bien pour ne pas vous perdre vous-mêmes et perdre d’autres avec vous.” Et sous la conduite de la lampe, ceux qui la suivaient montèrent par un soupirail jusqu’à la lumière. » (Première Vie grecque de saint Pachôme, trad. Festugière, Cerf, 1965, p. 213-214 ; même texte dans la Vie bohaïrique, trad. Th. Lefort, p. 174 § 103.)


Pachôme explique lui-même que cette petite lumière qui guide les frères, c’est l’Evangile, vérité divine. Notons l’importance attachée à l’Evangile et le sens de la communauté. Pour Pachôme, l’Evangile est une « petite lumière » qui guide à chaque instant les pas qu’on a à faire. Chaque situation, individuelle ou communautaire, dans laquelle on se trouve et qui pose un problème, il y a une réponse pour nous dans l’Evangile, un « commandement du Seigneur ».


Le second élément qui se dégage de l’apologue de Pachôme, c’est le sens de la communauté. Pour vivre selon l’Evangile, il ne suffit pas de se laisser guider par la petite lumière et par ceux qui la portent, il faut encore se tenir par l’épaule pour marcher ensemble dans l’obscurité. L’idéal évangélique est trop exigeant pour qu’on puisse le réaliser seul (cf. Dom J. Leroy, art. cité, p. 124-134).


Où que tu ailles, aie toujours Dieu devant les yeux : le souvenir de Dieu.


Au lieu de parler « d’expérience de Dieu », les anciens moines préféraient dire « le souvenir de Dieu » (mnêmê tou Theou) ou la « recherche de Dieu » (Quaerere Deum).


Le « souvenir de Dieu » est un thème cher à la tradition orientale.


Pour l’étude de ce thème, cf. :


– art. Souvenir de Dieu, Dict. Spir., II/1858-1862 ;


– Hausherr (I.), Noms du Christ et voies d’oraison, Rome, 1960, p. 156-162 ;


– Hausherr (I.), Hésychasme et prière, Rome, 1966, p. 275-284 ;


– Leroy (J.), Expérience de Dieu et cénobitisme primitif dans L’expérience de Dieu dans la vie monastique, PQV 1973, p. 122-123.


C’est le philosophe juif Philon d’Alexandrie qui est, semble-t-il, le premier à avoir parlé d’une façon explicite du souvenir de Dieu.


Nous trouvons cette expression dans les textes pachômiens : Vie grecque de saint Pachôme, 13, 7 et 57, 1.


On la trouve surtout dans les écrits de saint Basile, et en particulier dans la Grande Règle V : le secret de l’ascension vers Dieu ne s’appelle pas seulement comme chez Evagre « apothesis » : suppression, exclusion, oubli, en vue d’une « catharsis » mentale, ce qu’il faut exclure ce sont nos mœurs d’autrefois, nos attachements passionnels, parce que sans cette « anachorèse », nous ne saunons porter partout avec nous « par le moyen d’un perpétuel et pur souvenir, la sainte pensée de Dieu empreinte dans notre âme comme un sceau indélébile » (GR, V, 2 = PG. 31/921).


Cf. I. Hausherr, Noms du Christ… p. 158-162, et Hésychasme et prière, p. 281-284 : « Saint Basile ne prône pas les prières courtes ni aucun moyen mesurable ou comptable pour arriver à l’oraison perpétuelle, parce qu’il estime que tout est ou doit être un moyen d’entretenir le “souvenir de Dieu.” » (p. 281.)


La Règle de saint Benoît fournit elle aussi le témoignage de cette expression : RSB 7, 10 : « oblivionem omnino fugiat ».


Elle se retrouve dans toute la tradition monastique postérieure. Commencée dans le courant issu de la première tradition monastique, antérieure à Evagre († en 399), avec les apophtegmes qui en témoignent à chaque page, par les faits sinon par les mots, elle se poursuit dans le désert de Gaza avec Barsanuphe (cf. index de l’ouvrage de Solesmes, p. 539), et Dorothée de Gaza (cf. Vie de saint Dositbée, 10, 1 : « Il gardait toujours le souvenir de Dieu, car Dorothée lui avait transmis l’usage de dire sans cesse : “Seigneur Jésus-Christ, aie pitié de moi.” » (SC n° 92, p. 139.) « C’est le souvenir de Dieu qui console l’âme, selon la parole du psaume : “Je me suis souvenu de Dieu, et j’ai été rempli de joie.” » (Inst. XII § 126 : SC n° 92, p. 385.)


Marc l’Ermite, dans sa lettre à Nicolas, recommande de s’attacher au souvenir des bienfaits de Dieu, pour réaliser la vie selon Dieu (P.G. 65/1028, et autres citations dans J. Leroy, art. cité, p. 123 note 62).


Saint Nil, à la même époque, conseille aux âmes à qui le « souvenir de Dieu » apporte la joie, de ne rien négliger pour jouir de cette « mémoire de Dieu » (mnêmê tou Theou).


Il convient de remarquer que le Dieu dont il ne faut pas perdre le souvenir est habituellement Notre Seigneur Jésus-Christ.


Dans tes actions, aie l’approbation des saintes Ecritures : il s’agit de conformer sa vie à l’Evangile.


« Le deuxième précepte de l’apophtegme envisage tout l’agir du moine en fonction du témoignage à rendre au Christ. Car les Ecritures témoignent de lui si l’on a un “commerce sincère” avec elles : “Fréquentez-les, dit Antoine à des philosophes, et constatez que les œuvres du Christ témoignent qu’il est Dieu, venu pour le salut des hommes.” (Vie d’Antoine, 75.) Et il assure à ses disciples : “Les saintes Ecritures suffisent à notre enseignement.” (Vie, 16.) L’Evangile est assimilation vivante, non référence livresque : c’est en s’y conformant que le moine se compromet pour le Christ. “Mes archives, c’est Jésus-Christ”, s’écriait saint Ignace d’Antioche (Lettre aux Phil. 8, 2). Les paroles d’Antoine comme ses actes, clament cette même vérité. » (Noëlle Devilliers, Antoine le grand père des moines, Bellefontaine, 1971, p. 64.)


Dans quelque lieu que tu demeures, n’en bouge pas facilement.


Un grand nombre d’apophtegmes insiste sur la garde de la cellule pour arriver à la perfection. Il faut tenir bon et rester dans la solitude, coûte que coûte :


« Sortir n’apporte pas une aussi grande utilité que de demeurer assis, c’est-à-dire de rester dans sa cellule, là où l’on est. » (Séparation n° 4 = Guy p. 295.)


« L’endurance dans la cellule maintient le moine dans la bonne voie. » (Arsène n° 11 = Guy p. 32.)


Si le moine y est fidèle, il progressera rapidement dans l’intimité avec Dieu et sera comblé de sa présence ; il pourra chanter alors, avec abba Daniel :


« Qui donc désormais nous privera de Dieu ? Dieu est dans la cellule et voici qu’il est aussi dehors. » (Daniel n° 5 = Guy p. 80.)


Ce conseil nous concerne tous : « Là où Dieu nous a semés, il nous fait savoir 

fleurir ! »


Les points à observer pour « plaire à Dieu » : se tenir toujours en présence de Dieu, rendre témoigna e à la Parole par tout son comportement, rester autant que possible dans sa cellule, forment une trilogie. Cette façon de définir l’idéal monastique en sentences tripartites est fréquente dans la littérature concernant les Pères du désert.


Cf. Rouet de Journel, éd. du Pré spirituel de Jean Moschus, SC n° 12, p. 149 note 1.


 


VIE ACTIVE & VIE CONTEMPLATIVE


« La pratique est la méthode spirituelle qui purifie la partie passionnée de l’âme. »


Evagre le Pontique, Traité pratique ou le moine, SC n° 171, p. 667, chap. 78.


« Le but de la pratique est de purifier l’intellect et de le rendre non susceptible des passions. »


Evagre le Pontique, Gnostique 151, Frankenberg, p. 552, 26.


Selon le vocabulaire de l’ancien monachisme, les termes de « vie active » et de « vie contemplative » ne correspondent pas à nos concepts modernes, c’est-à-dire à deux états de vie distincts, caractérisés par des fins différentes : en effet, parler de « vie active » évoque l’idée d’apostolat et d’œuvres de miséricorde (écoles, hôpitaux…), parler de « vie contemplative » fait penser aussitôt aux moines et aux religieuses cloîtrées entièrement consacrées à la prière.


Pour les premiers moines, ces termes désignent plutôt deux étapes, ou deux aspects complémentaires de la vie spirituelle. Cela correspond assez bien aux deux sections de la théologie spirituelle : l’ascétique et la mystique. Il ne s’agit pas de deux étapes, se succédant en ordre chronologique : on n’abandonne pas la première pour pouvoir accéder à la seconde ; ce sont des aspects de la vie monastique, mais dont le second, la « theoria », se trouve subordonné au premier, suppose le premier, la « praktikè » : il n’y aura de contemplation authentique que sur la base d’une « vie active », d’une ascèse sérieuse et rétablissant l’homme dans une certaine harmonie intérieure.


 


La « praktikè ».


« Chez les philosophes grecs, le mot “praktikos” se rapporte toujours à une activité de caractère profane, qu’il s’agisse de l’activité manuelle (Platon), de l’action en général (Aristote) ou plus spécialement de l’action sociale (Stoïciens). C’est chez Philon que, pour la première fois, semble-t-il, il se réfère à une activité spécifiquement morale et religieuse. » (A. et C. Guillaumont, Introd. à Evagre le Pontique, Traité pratique ou le moine, SC n° 170, p. 42.)


« Chez les auteurs chrétiens… le sens le plus courant est celui selon lequel “praktikos” qualifie ce que nous appelons la vie “active”, et “theorêtikos” la vie “contemplative”, qu’Origène, le premier, a vues symbolisées par Marthe et Marie : “C’est à bon droit que tu interprètes Marthe de l’action et Marie de la contemplation ; en effet, le mystère de la charité est retiré à la pratique, si ce n’est pas pour contempler que l’on choisit d’enseigner et de s’orienter vers l’action, car l’action et la contemplation ne vont pas une sans l’autre.” » (Origène, Hom. sur Luc, frag. 171 : SC n° 87, p. 520-522.)


L’opposition entre « action » et « contemplation » que nous venons de voir chez Origène, se retrouve chez Grégoire de Nazianze et chez saint Grégoire de Nysse.


Evagre le Pontique a hérité du mot « praktikos », mais il lui a donné une signification nouvelle ; celui qu’Evagre appelle « praktikos » est un moine, un anachorète, qui s’est retiré du monde et a renoncé non seulement à s’occuper des affaires humaines, mais même à assumer des fonctions actives dans l’Eglise. C’est quelqu’un qui vit déjà dans l’hésychia. La traduction « actif » ou « vie active », qui convenait généralement dans les emplois du mot antérieurs à Evagre ne convient plus, puisqu’il est appliqué à des moines qui, par état, sont des contemplatifs. Les traducteurs anciens ont connu le même embarras que nous. Plutôt que d’employer une traduction inexacte, qui risquait de fausser gravement un notion fondamentale, A. Guillaumont a préféré s’en tenir au mot français « pratique », qui est un décalque du mot grec.


Cf. A. et C. Guillaumont, Introd. au Traité pratique d’Evagre le Pontique, SC n° 170, p. 43-52.


 


En quoi consiste la « pratikè » ?


D’abord, elle est l’exercice des vertus : Evagre les ramène à cinq principales : foi, crainte de Dieu, abstinence, persévérance et espérance :


« La foi, enfants, est affermie par la crainte de Dieu, et celle-ci, à son tour, par l’abstinence ; celle-ci est rendue inflexible par la persévérance et par l’espérance, desquelles naît l’impassibilité, qui a pour fille la charité… » (Traité pratique, Prol. § 8 : SC n° 171, p. 493.)


Mais la « pratikè » consiste principalement dans la lutte contre les pensées (logismoi) ; il s’agit des pensées mauvaises qui nuisent à l’âme et l’empêchent de progresser.


Sur le sens de « logismos », cf. A. et C. Guillaumont, SC n° 170, p. 56-63.


L’élaboration de cette lutte contre les pensées a conduit Evagre et, après lui, Cassien et bien d’autres Pères à dresser tout un catalogue des pensées mauvaises.


Pour Evagre, cf. Traité pratique, chap. 7-14 : SC n° 171, p. 505-535.


Pour Cassien, Inst. cénobitiques, 2e partie : SC n° 109, p. 186-501.


 


La « theoria ».


Lorsque le moine est parvenu à une certaine maturité spirituelle, lorsque la charité a vraiment étendu son emprise sur son être, il est normal qu’il parvienne à une certaine expérience de Dieu. La contemplation est avant tout un certain sens de Dieu, une pensée de Dieu qui a une certaine saveur.


Dans la tradition orientale, on distinguera schématiquement deux courants : l’un plus simple, plus populaire ; l’autre plus élaboré, plus intellectuel, tous deux parlant évidemment de la même chose.


Le courant populaire, moins intellectuel, parlera plutôt de « souvenir de Dieu » entretenu par l’invocation fréquente d’un verset de l’Ecriture ou par le Nom de Jésus. Cette voie, simple et accessible, sera la plus répandue : tout procède de Dieu et vers Dieu, en l’âme, de façon peu sensible, mais qui permet de vivre en Dieu.


Le courant plus intellectuel parlera volontiers de « theoria », de contemplation : ainsi Evagre et, à sa suite, les Cappadociens et le courant patristique qui se sera nourri de la mystique alexandrine, tout en la rectifiant dans un sens pleinement orthodoxe. Cette contemplation est tout à fait dans la ligne de cette connaissance. Elle restera le goût de Dieu, d’une connaissance de Dieu, mais sera davantage lié à un effort de spéculation intellectuelle. Cela ne veut pas dire que pour ces moines la contemplation est réservée à une minorité douée intellectuellement, mais elle s’accompagne de cet effort de spéculation ; et toute la théologie patristique, théologie structurée telle qu’on la trouve chez St Grégoire de Nysse et St Cyrille d’Alexandrie, est au fond une contemplation de ce genre.


Cette forme de contemplation est très légitime ; on la trouve déjà chez saint Paul ou dans la Lettre aux Hébreux.


Les auteurs byzantins distinguent souvent deux degrés dans la « theoria » : ce qu’ils appellent la « contemplation naturelle » – non pas acquise par les seules forces de la nature, mais rejoignant Dieu à travers la nature, à travers la création : trouver la trace de Dieu dans sa Création dans une saisie intuitive, savoureuse, de Dieu : « La création, dira saint Maxime le Confesseur, devient comme un immense buisson ardent où le spirituel perçoit quelque chose de la présence de Dieu. »


La lecture spirituelle, la lectio divina, est un peu du même ordre : là encore, il s’agit, à travers des signes qui sont des interventions de Dieu dans l’histoire, de retrouver quelque chose de Dieu : rejoindre, à travers le « mysterium » de l’Ecriture, le Verbe.


De même, une contemplation liturgique qui, à travers les rites liturgiques, cherche à retrouver une présence de Dieu, discerne quelque chose de la Jérusalem céleste : cette « mystagogie » est encore une forme de contemplation naturelle.


Quant à la « contemplation sur-naturelle », c’est la rencontre de Dieu en lui-même, dans un seul à seul personnel. Rencontre qui ne se fera pas sans intermédiaire. C’est cette rencontre de Dieu qui marquera le dernier mot de la recherche de l’âme, dernier mot qui n’est jamais le dernier, car la montée de l’âme vers Dieu est faite d’un dépassement continuel. Le seul fait de s’arrêter montrerait qu’on n’a pas atteint Dieu.


« La vie contemplative consiste dans la vie d’union profonde avec Dieu, fruit d’un don spécial et purement gratuit de l’Esprit Saint, auquel cependant dispose normalement un effort ascétique généreux ; elle est caractérisée par l’aisance et la spontanéité dans l’exercice des vertus évangéliques, et les formes de prière que la théologie postérieure a qualifiées “d’infuses” ou de “mystiques”. » (P. Deseille, L’Echelle de Jacob et la vision. de Dieu, Aubazine, 1974, p. 11).


« La contemplation chrétienne n’est (…) pas une connaissance intellectuelle supérieure, mais une expérience de la présence divinisante du Christ et de son Esprit en nous. Aussi les Anciens auteurs spirituels parlent-ils volontiers à ce propos de « “douceur”, de “chaleur” intérieures, d’“affectus” et de “fruitio” ». Tout cela correspond à ce que Cassien appelle la « prière de feu ».


Cf. P. Deseille, op. cit., p. 67-71.


 


VIE APOSTOLIQUE


Abba Piamon disait : « Ceux qui brûlaient encore de la flamme des temps apostoliques, fidèles au souvenir de la perfection des jours anciens, quittèrent les cités, et la compagnie de ceux qui croyaient licite pour soi ou pour l’Eglise de Dieu la négligence d’une vie relâchée. Etablis aux alentours des villes, en des lieux écartés, ils se mirent à pratiquer privément et pour leur propre compte les règles qu’ils se rappelaient avoir été posées par les apôtres pour tout le corps de l’Eglise… Comme ils s’abstenaient du mariage, et se tenaient à l’écart de leurs parents et de la vie du siècle, on les appela “moines ou monazontès” et à raison de l’austérité de cette vie sans famille et solitaire. »


Jean Cassien, Conférence XVIII, 5 : SC n° 64, p. 15-16.


Aujourd’hui, quand nous parlons de « vie apostolique », nous pensons à ceux qui font de l’« apostolat » : les Prêcheurs, les missionnaires, les militants d’Action Catholique, etc. Mais, dans l’Eglise ancienne, depuis saint Antoine jusqu’aux premiers Cisterciens et même au-delà, le terme de vie apostolique était appliqué au monachisme simplement parce qu’il perpétuait dans l’Eglise la vie de renoncement à la suite du Christ qu’avaient menée les Apôtres autour du Seigneur durant sa vie publique, et les disciples rassemblés à Jérusalem après la Pentecôte.


On appliquait le terme d’« homme apostolique » au moine charismatique en qui la sainteté se manifestait par des miracles et des prodiges semblables à ceux qu’accomplissaient les apôtres et qui, dès lors, peut comme eux proclamer la parole de Dieu avec la force de l’Esprit. C’est ainsi que saint Martin de Tours, après avoir ressuscité un mort, fut, au dire de Sulpice-Sévère, « réputé homme de grand pouvoir vraiment apostolique » (Vie de Saint Martin, 7, 7 : SC n° 133, p. 268).


Saint Antoine, lorsqu’il vendit ses biens pour en donner le prix aux pauvres, se référait déjà à l’exemple des premiers chrétiens des Actes des Apôtres :


« Un jour qu’Antoine méditait sur ce qui avait poussé les apôtres à tout abandonner à l’appel de Jésus pour le suivre et les premiers chrétiens à vendre leurs biens pour les mettre aux pieds des apôtres afin qu’on les distribuât aux pauvres, et sur la nature de la grandeur de l’espérance qu’ils avaient dans le ciel, il entra dans la basilique et entendit, dans l’Evangile qui s’y lisait précisément, le récit de la vocation du jeune homme : “Si tu veux être parfait, disait le Seigneur, va, vends tout…” » (Vie de Saint Antoine par Saint Athanase, 2.)


Saint Pachôme et ses successeurs furent les promoteurs de la koinônia qui prenait modèle sur l’Eglise primitive de Jérusalem, où tous n’avaient qu’un cœur et qu’une âme et possédaient tout en commun. Les textes sont innombrables ; en voici quelques-uns.


A ses premiers disciples, Pachôme donne un règlement…


« Telle fut donc la manière dont il procéda, parce qu’il voyait qu’ils n’étaient pas encore disposés à se lier entre eux dans la communauté parfaite, dans le genre de vie qui est écrit dans les Actes au sujet des croyants » (Th. Lefort, Vies coptes, p. 3).
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