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IRENEE-HENRI DALMAIS

MYSTERE LITURGIQUE ET DIVINISATION
DANS LA MYSTAGOGIE DE SAINT MAXIME LE CONFESSEUR

La Mystagogie est I'une des ceuvres les mieux structurées que nous ait laissées le
grand moine théologien. C’est en méme temps I'une des plus déconcertantes et des plus
énigmatiques. Selon une heureuse expression de R. Bornert : « De méme que pour Origéne,
la mystagogie liturgique est pour Maxime moins une initiation au mystére de la liturgie
qu'une introduction au mystere & partir de la liturgie » 1. Sa disposition méme tranche sur
la tradition des catécheses mystagogiques de 1’Age patristique, puisqu’elle ne parle pas de
I'initiation chrétienne mais fait précéder une suite de réflexions — au premier abord décou-
sues — sur quelques moments de la synaxe eucharistique, par de longs chapitres de consi-
dérations qui, prenant occasion de la disposition de I'édifice cultuel ou se rassemble la
synaxe, développent abondamment les thémes d’anthropologie monastique qui forment
la trame des écrits de Maxime vraisemblablement contemporains de la Mystagogie. On a
en eflet relevé les analogies nombreuses qui existent entre ce traité et les recueils de réflexions
sur des textes scripturaires ou patristiques 2 comme avec le Commentaire de la Priére Domi-
nicale 3 et, pour la finale, avec le Dialogue ascétique * que nous considérons toujours comme
I'une des derniéres ceuvres de Maxime et en quelque sorte comme son Testament spirituel.

Cette convergence d’indices invite 2 dater la Mystagogie des premiers temps du séjour
de Maxime en Afrique, probablement entre 632 et 634 &. A cette époque, sans doute depuis
plusieurs années déja, Maxime s’est placé sous la conduite de Sophrone, réfugié lui aussi
en Afrique, dans le cadre d’une communauté constituée pour une part au moins par des
disciples de Jean Eukratas (plus connu sous le nom patronyme de Jean Moschos) 'auteur
du Pré spirituel. On serait assez porté & penser — bien qu’aucune preuve certaine ne puisse
en étre donnée -— que le mystérieux Vieillard (ou Ancien) dont Maxime assure reprendre
les enseignements dans la Mystagogie ne serait autre que Sophrone. On a signalé que, dans
un cas au moins, des paroles attribuées au « Vieillard » du Dialogue ascétique rappellent
des expressions de la Lettre Synodique rédigée par Sophrone peu aprés son élection
au patriarcat de Jérusalem 8. D’ailleurs le théme central du Dialogue ascétique sur 'amour

I. René BORNERT, o.s.b. : Les commentaires byzantins 4. PG 9o, 912-956. -

de la Divine Liturgie du VII® au XVe sidcle (Archives de 5. Une attestation assurée de la présence de Maxime
I'Orient Chrétien g. Paris 1966, p. 9¢2). en Afrique est fournie par la finale de la Lettre & publiée
2. Cf. en particulier : PoLycarpr SHERWOOD, o0.s.b. : par R. Devreesse, RSR 17 (1937), p. 25-35.

Date-list of the works of Maximus the Confessor (Studia 6. L’analogie et la proximité d’expression entre la
Anselmiana 30, Rome 1952, p. 32); R. BORNERT, 0p. cit.,  Synodique de Sophrone (PG 8%, 3173 C) et Liber Asceticus

p. 86-87, référant tous deux a : BALTHASAR, H. U. von : (PG 90, 917 B) ont été relevées par C. VON SCHENBORN
Die « Gnostischen Centurien » des Maximus Confessor  dans sa thése : Saint Sophrone de Férusalem, vie monastique
(Fribourg-en-Br., 1941, p. 154). | et confession dogmatique (Théologie Historique. Beau-

3. PG go, 872-910. | chesne 1972), note 138, II® partie. Chap. 3. Nous y
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du prochain dont nous avons déja noté qu’il se retrouve en conclusion de la Mystagogie
n’évoque-t-il pas enseignement que Jean Moschos nous dit avoir regu — en méme temps
que Sophrone — de 1’abbé Palladius comme résumant les conditions de toute communion
ecclésiale : « Croyez-moi, mes enfants, rien d’autre dans PEglise n’a causé les schismes et
les hérésies, sinon le fait que nous n’aimons pas Dieu et notre prochain 7. »

Quoi qu'il en soit de ces références trop insuffisamment assurces, c’est dans les cadres
de I'anthropologie monastique qui lui est familiere que Maxime accepte, non sans hésita-
tion, de présenter des considérations sur I'Eglise et sur la synaxe eucharistique qui cons-
titue ’acte ecclésial par excellence. Cette synaxe, il arrive 2 Maxime de la désigner, confor-
mément 4 P'usage depuis longtemps regu, comme « 'accomplissement des mystéres » ?;
le terme « mystéres », employé absolument, peut méme se rapporter aux éléments du pain
et du vin, soit avant, soit aprés la priére de 'anaphore dont Maxime ne parle pas explici-
tement °. Mais il est remarquable que, dans ces cas, ce soit en référence a la participation
déifiante des fideles & ces « mystéres ». Le texte le plus précis est sans doute celui qui se
rapporte 2 la distribution des Dons aux communiants : « En consommation (g TEA0G)
de tout vient la distribution du mystére (f tob pvornpelov petaddoic). Elle transtorme
en elle-méme ceux qui y prennent part dignement et les rend semblables par participation
et par grice  celui qui est le Bien en tant que cause. Il ne leur manque rien de ce bien,
pour autant que cela peut étre atteint et est accessible aux hommes; de sorte que, par dispo-
sition et par grice, ils peuvent étre et &tre appelés dieux parce que Dieu tout entier les
remplit entierement et ne laisse vide aucune partie d’eux-mémes 10

C’est 12 proprement le «nouveau mystére » (76 xotvov uvetnetov ) dont Maxime nous dit
ailleurs 11 qu’il s’exerce dans 1'Eglise et qu’il lui est confié. Clest plus particulierement
Poffice du sacerdoce visible que de le manifester & ceux qui ont des yeux pour voir R
il lui appartient d’offrir 2 Dieu « entiérement déifiés, ceux qui par lui ont regu 'imtiation
au mystére » (i mavrav Oewbéviag Tobg O’ adTijs uuataywvoupévous) 3. On comprend
alors ’exhortation pressante par laquelle Maxime conclut le résume de Pinterprétation qu’il
vient de donner du mystére de 'Eglise et de la synaxe qui s’y accomplit : « Ne nous éloi-
gnons donc pas de la sainte Eglise de Dieu, qui contient de si grands mysteres de notre
salut dans la sainte ordonnance des divins symboles qui sont célébrés en elle. Par ces mysteres
elle fait que chacun d’entre nous, selon sa mesure, acquire dignement le mode de vie
(moAutevbpevov) selon le Christ; elle rend manifeste comme mode de vie selon le Christ
le don de la filiation donné par le saint baptéme dans I'Esprit-Saint 4. » C’est sur ce rappel
qu'il poursuivra son exhortation en centrant I'exercice de la vie ascétique, auquel il encou-
rage les destinataires de la Mystagogie, sur la charité fraternelle et sur la miséricorde envers
le prochain et surtout envers ceux qui sont davantage dans le besoin.

Cette relation étroite de 'Eglise 4 I'accomplissement du mystére, ici présenté comme
une réintégration déifiante de la création tout enti¢re dans la communion & Dieu, se fonde
sur la « christologie mystérique » que Maxime a fréquemment développée *. C’est sans
doute dans la Question @ Thalassius 60 que 'on trouve l'expose le plus explicite de cette
christologie mystérique. Interrogé a propos de 1 Pierre 1,20 sur la maniére dont le Christ
a pu étre connu a l'avance (mpoeyvimouévov), Maxime répond en se référant au « mystere
autrefois caché et maintenant manifesté » (Col. 1, 26) et aux textes paralleles qui portent

ajouterons que dans la Mystagogie (661 BC) le Vieillard 10. Myst. 21 (697 A). Sur le vocabulaire mystérique
est qualifié de « philosophe et maitre en toute instruction »;  de Maxime, BORNERT o0p. cif., p. Y10-117.
allusion possible au surnom de « Sophiste » ou de « Philo- 11. Quaest. Thal. 63 (665 B) cf. ibid. 677 C et Quaest. 42

~ sophe » donné 3 Sophrone. (408 D) Quaest. 64 (713 B).
w. Pré Spirituel 74 (PG 87, 2925 D). 12. Epist. 21 (PG g1, 604 D) cf. Myst. 24 (732 AB).
8. Myst. 5 (PG go, 681 D), 24 (704 A, D). 13. Ep. 31 (PG 91, 625 A).
9. Voir sur ce point les remarques de BORNERT, 0p. cit., 14. Myst. 24 (712 B).

p. 107} 15. En particulier : Ambigua 7, 42; Quaest. Thal. 6o.
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une référence ecclésiologique (Rom. 16, 25-26; 1 Cor. 2, 7; Ephés. 3, 3-12; Col. 2, 2-3...),
identifiant « Christ », « Mystére du Christ » et « Mystére » : « L’Ecriture appelle Christ le
mystere christique. Le grand apétre P'atteste clairement quand il dit : Le mystére caché
depurs (les siécles et) les générations vient d’étre manifesté a ses saints maintenant (Col. 1, 26).
Pour lui les termes Christ et mystére christique sont identiques. Il s’agit évidemment
du mystére ineffable et insondable de I'union substantielle de la nature divine et de la nature
humaine; union qui, selon la notion d’hypostase, éleva la nature humaine 3 la hauteur de
la nature divine et forma une seule hypostase, composée de deux natures, sans diminuer
en rien la différence essentielle des deux natures... Le Créateur de toutes choses, devenu
par dessein divin ce qu’il n’était point, devait conserver sans altération d’une part sa propre
nature, d’autre part la nature qu'’il a revétue par plan divin... Voila le grand mystére caché.
Voila la fin bienheureuse en vue de laquelle toute chose fut constituée. Voila le projet de
Dieu congu avant méme la création des étres. En le définissant nous disons qu’il «est la fin
congue antérieurement A toutes choses; il est la cause de la création de toutes choses, sans étre
caus¢ par quoi que ce soit »1%. A cette fin, Dieu créa les essences des étres. Ainsi la récapitu-
lation en Dieu de toute créature s’avére comme le terme, aussi bien de ’action providen-
tielle de Dieu que des étres qui en bénéficient. Ce mystére circonscrit le temps et manifeste
la volonté sublime de Dieu qui existait de fagon infinie avant le temps (Ephés. 1, 10-1 I).
Le Verbe de Dieu par essence se fit homme et devint I’Annonciateur de ce Conseil (Is.
9, 0; cf. Q. Th. 22, 317 BC). 1l fit apparaitre, si 'on peut parler ainsi, le fond le plus intime
de la bonté du Pére et fit voir en lui la fin pour laquelle les créatures furent créées. Par ailleurs,
c'est pour le Christ, autrement dit pour le mystére christique, que le temps et ce qu'il
contient recurent, dans le Christ, leur commencement et leur fin. L’union entre le déter-
miné€ et 'indéterminé, le fini et 'infini, le défini et I'indéfini, entre Créateur et créature, repos
et mouvement, fut congue avant le temps. Elle trouva son accomplissement 2 la fin des temps,
dans la révélation du Christ qui apporte la plénitude 4 la prescience divine. Ce fut d’une
part pour que les étres mobiles par nature puissent se stabiliser auprés de Celui qui est
par essence absolument immobile — lorsque leur mouvement vers eux-mémes et vers
leurs semblables aura atteint son but — d’autre part, pour qu’ils acquiérent, par expérience,
une connaissance actualisée (xat’ évépyeiav) de Celui dans lequel il leur fut donné de se
trouver et pour qu'ils gardent en eux a jamais inaltérable la jouissance que procure cette
connaissance. L’Ecriture distingue deux sortes de connaissances des choses divines. La
premuiere est relative car — fondée sur la raison et la représentation seules — elle n’a aucune
connaissance vécue de I'objet connu ce qui ne peut s’acquérir effectivement que par I'expé-
rience personnelle. C’est la connaissance 4 laquelle nous parvenons durant notre vie d’ici-
bas. Mais la vraie connaissance nous est offerte lorsqu’a I'aide de la grice divine nous
participons a I'objet connu qui nous gratifie alors, par notre expérience personnelle, d’une
connaissance vécue. Cette connaissance n’est pas fondée sur la représentation et la raison:

elle nous sera dispensée quand nous aurons regu la déification surnaturelle épanouie i
jamais en nous (PG gqo, 621).

Un texte important des Ambigua (10-31; PG 91, 1165 A-1169 A) sur lequel P’attention
a été récemment attirée 1’ montre, 3 propos de la Transfiguration, comment le Christ
réalise en lui cette double forme de la connaissance de Dieu et comment il y fait participer
ceux qui sont introduits dans son propre mystére. Mais c’est sans doute dans Ambigua 42
(1316 A-1349 A) que Maxime a explicité avec le plus de rigueur le « mode » (Tpbmog) selon
lequel se réalise dans le Christ la rénovation, ou plus exactement I'innovation, de I’huma-

16. Cf. Ambig. 7 (PG 91, 1072 C, en référence 3 Aristote :  Nous avons repris a ce travail plusieurs traductions de la
Métaph. A 2, 994 b 16. Mystagogie, plus précises que celle de M. L.oT-BORODINE
17. A, R10U : Le monde et I'Eglise selon Maxime le Confes- reproduite dans : A. HAMMAN : L’initiation chrétienne
seur (Théologie historique. Beauchesne 1972), II® partie.  (Lettres chrétiennes %) Paris 1963, pP. 251-201. |
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nité appelée 4 entrer en participation du mode d’existence (tpémog dmapfews) selon lequel
se nouent les relations hypostatiques au sein méme de la déité. La divinisation (0cwoig),
pour reprendre le terme qu’il emploie & la suite de Denys, n’est en effet pour lui rien de
moins qu’une participation au mode d’existence filial qui est celui du Verbe dans sa rela-
tion au Pére et qui a été manifesté par le Christ en toute sa conduite, et en particulier dans
le don qu'il fait de sa vie pour ceux-l2 mémes qui lui montraient leur haine jusqu’a le livrer
a la mort. Aussi est-ce dans et par 'amour du prochain, et tout particuliérement des enne-
mis, que ’homme, se faisant imitateur de Dieu, est en toute vérité déifié. Ce sera aussi la
conclusion de la Mystagogie que d’inviter a prolonger et & faire passer dans la vie le mystere
christique auquel on vient de participer dans la célébration liturgique, en particulier par
I’exercice de la bienveillance a 1’égard du prochain et tout d’abord de ceux qui sont davan-
tage dans le besoin. C’est ainsi que s’exprime le plus parfaitement cette ceuvre de réconci-
liation, de réalisation d’une unité de communion, dans le respect et la sauvegarde de la
distinction des particularités par lesquelles se distinguent les étres, qui est, pour Maxime,
'intention premiere de toute l'ceuvre de creéation.

Déja dans Ambigua 7 Maxime avait déclaré : « Il fallait en effet que Dieu nous fit
semblables 4 lui-méme en nous faisant porter par participation les signes exacts de sa
bonté. Il avait eu pour visée, avant les 4ges, que nous serions en lui; il nous conduisait
vers cette fin bienheureuse, nous en ayant donné le mode a travers le bon usage des puis-
sances naturelles. Mais ’homme repoussa volontairement ce mode par le mauvais usage des
puissances naturelles. Pour que ’homme ne devint pas étranger loin de Dieu, celui-ci
substitua un mode plus parfait et plus proprement divin que le premier, autant que ce qui
est au-dessus de la nature est supérieur 4 ce qui est selon la nature; et c’est le mystere,
comme nous le croyons, du trés mystérieux séjour de Dieu chez les hommes » (PG 91,
1097 D). Et, & propos d’un autre texte de Grégoire de Nazianze (In Natal. Or. 38, 2),
il souligne plus fortement encore cette nécessité : « Il fallait réellement, il fallait que le
Créateur de la nature, en redressant lui-méme la nature, dissolve les premicres lois de la
nature par lesquelles le péché, 4 travers la désobéissance, avait condamné ’homme 2
porter la méme particularité que les animaux sans raison dans leur succession les uns aux
autres, et qu’ainsi il renouvelle les lois de la premiére et vraiment divine création, afin
que ce que ’homme en sa faiblesse avait perdu par négligence, Dieu qui est puissant le
redressit par philanthropie » (Amb. 31; 1276 B). Cette restauration de la nature n’est
cependant pas entiérement achevée par I'Incarnation rédemptrice du Christ; il faut encore
que les hommes se approprient par libre décision de leur vouloir : « Déja consommé
dans le Christ, le monde d’en haut doit étre consommé en ceux qui viennent ensuite derriere
le Christ, quand ils seront eux aussi plantés dans sa résurrection, eux qui sont déja conformes
par leurs souffrances 2 la ressemblance de sa mort » (¢bid. 1281 AB). Il faut en effet que se
réalisent dans toute 'humanité, et par elle pour la création tout entiere, ces synthéses
unifiantes, dans la sauvegarde des distinctions naturelles des étres que Maxime a si souvent
contemplées comme étant la visée mystérieuse de toute I’ceuvre créatrice, reflet du mystere
méme de la communion trinitaire. Dans le texte le plus explicite des Ambigua, Maxime
expose, « selon la tradition des saints », cinq espéces fondamentales de distinctions : « La
premiére est celle qui divise la nature incréée et la nature créée dans son ensemble (xaG6lov)
et qui vient de l’acte créateur... La deuxiéme est celle par laquelle la nature entiére qui
regoit I’étre par création se divise au-dessous de Dieu en intelligibles et en sensibles. La
troisiéme est celle par laquelle la nature sensible se divise en ciel et terre. La quatrieme
est celle par laquelle la terre se divise en paradis et terre habitée. Et la cinqui¢me est celle
par laquelle ’homme, comme quelque atelier qui rassemble tout étroitement, €tant par lui-
méme médiateur naturel en tout et pour tous les extrémes selon toute division, est bénigne-
ment introduit par création parmi les étres et se divise en male et femelle » (Amb. 41,
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1304 D-1305 A). Dans le Christ les divisions ont été surmontées, mais les distinctions
demeurent : « Il a en effet réalisé I'unité de ’homme en supprimant mystérieusement par
PEsprit la différence du male et de la femelle et en constituant en I'un et 1'autre le logos
de nature, libre des particularités qui tiennent aux passions. Il a fait ’'unité de la terre en
¢cartant la différence introduite entre le paradis sensible et la terre habitée. Il a fait 'unité
de la terre et du ciel en montrant qu’il n’y a pour ce qui tombe sous les sens qu’une seule
nature qui se recourbe sur elle-méme. Il a fait 'unité des sensibles et des intelligibles et il
a montré qu’il n’y a pour toutes les créatures qu’une seule nature liée par une raison secréte.
Il 2 méme fait 'unité de la nature créée avec I'incréée, selon une raison et un mode qui
depassent la nature » (Quaest. Thal. 48, PG go, 436 AB).

Tandis que, dans '’ensemble de ses écrits monastiques, Maxime semble passer direc-
tement de la rénovation radicalement posée au sein de la création par I'Incarnation rédemp-
trice du Christ 2 sa réalisation au sein de ’humanité, principalement par voie de contempla-
tion déifiante, la Mystagogie s’attache 4 mettre en relief le caractére communautaire et
ecclésial de cette manifestation déifiante du mystére de Dieu. Il s’affirme résolument dans
le premier chapitre qui pose le theme fondamental de 'ouvrage. Déja la priére sur laquelle
s'achéve le prologue, en rappelant la transcendance du mystére de Dieu et I'indispensable
complémentarité des voies affirmative et négative pour en sauvegarder la vérité, appelait
une manifestation qui reflétit ce mystére au sein méme de la création. Or, Maxime poursuit
immédiatement, en se référant a ’enseignement du « bienheureux Vieillard », qu’au premier
regard de qui la considére : -

la Sainte Eglise porte 'empreinte (tdmog) et 'image (éuxdv) de Dieu en tant qu’elle
a la méme énergie que lui par imitation et par empreinte. Dieu en effet a, par une
puissance infinie, fait et amené i I’existence toutes choses; il les contient, les conduit,
les circonscrit et les attache ensemble les unes aux autres et 4 lui-méme selon sa
providence, aussi bien les intelligibles que les sensibles. En maitrisant et en main-
tenant autour de lui-méme, en tant qu’il est cause, principe et fin, tous les étres qui par
nature sont distants les uns des autres, il les fait converger les uns vers les autres
par la seule puissance de leur relation envers Lui, leur principe (664 D-665 A).
La sainte Eglise de Dieu se montre aussi selon le méme mode puisqu’elle a envers
nous la méme énergie que Dieu, comme une image a la méme énergie que son arché-
type. Car nombreux et presque infinis en nombre sont les hommes, les femmes et
les enfants, séparés et grandement différents les uns des autres par le genre et 'aspect,
par la race et la langue, par les genres de vie, par 1’dge, par les penchants de la volonté,
par les arts, par les modes de vie, les mceurs et les habitudes, par les connaissances
surtout et les dignités honorifiques, par les fortunes, les caractéres et les compor-
tements. Venant dans I’Eglise ils renaissent par elle et sont recréés dans I'Esprit.
A tous elle donne et offre de maniére égale, comme une grice, une unique forme
et appellation divine, celle d’étre du Christ et de porter son nom. Elle leur donne
'unique relation de la foi, simple, sans parties ni divisions, qui ne permet plus qu’on
a1t €gard aux différences nombreuses et impossibles 4 dénommer qu’il y a respec-
tivement entre eux, ni méme de marquer s’il en existe; et cela en portant et réunis-
sant tout en elle selon 'ensemble (xafouxny) (665 CD).

L’intention et le théme fondamental de tout le traité sont clairement exposés en ces
lignes, dont Maxime reprend les expressions les plus importantes dans les deux résumés
qu’il a placés a la fin de ce premier chapitre (668 BC) et encore dans la conclusion de tout
le traité (ch. 24, 705 AB). Ce dernier passage, qui suppose tous les développements anté-
rieurs, est peut-étre encore plus précis :

« La sainte Eglise est 'empreinte (tdmoc) et 'image (eixcv)de Dieu, car de méme qu’il
opere selon son infinie puissance et sagesse I'union sans confusion en ce qui regarde les
essences différentes des étres en se les rattachant au plus intime (xat’ &xpov) de lui-méme
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comme Créateur, de méme elle relie dans une seule forme les croyants les uns aux autres
par I'unique grice et vocation de la foi. »

Toute la premiére partie du traité (ch. 2-7) a précisément pour objet d’exposer comment
la disposition méme et la structure de ’édifice ol1 se rassemble pour les célébrations litur-
giques I’assemblée ecclésiale — et qui regoit pour cette raison le nom d’église — expriment
les retentissements cosmiques et anthropologiques du mystére qui s’accomplit en lui.
C’est pourquoi Maxime reprend d’abord les grandes synthéses cosmiques des sensibles et des
intelligibles (ch. 2), du ciel et de la terre (ch. 3) puisque le chapitre 1 exposait déja comment
se réalise dans et par I'Eglise la communion unifiante du créé et de I'incréé. Les chapitres 4
et § transposent cette démonstration du plan cosmique a celui des synthéses anthropo-
logiques, théme privilégié des considérations de Maxime. Il n’y a pas lieu, dans cette
perspective, de s’étonner des amples développements qui font du chapitre 5 un véritable
traité des activités spirituelles, tant au plan théorétique qu’au plan pratique de lagir,
rectifié par les vertus qui culminent dansla foi, afin de rejoindre vitalement (Cwtixy) duvapic)
Dieu comme Bien alors que la puissance intellectuelle (vols) opérant par la « gnose sans
oubli » (¥Aneroc yvdoug) Patteint comme Vérité. Les chapitres 6 et 7 peuvent €tre considéres
comme des excursus intégrant au mystére ecclésial les considérations depuis longtemps
acquises sur ’homme comme chiffre de PEcriture et du cosmos. Mais ils peuvent étre
également regardés comme une propédeutique & ce qui va étre dit, dans les chapitres sui-
vants, de la manifestation et de la réalisation du mystére dans la célébration eucharistique.

On est d’abord surpris de la briéveté de ces chapitres et aussi du peu d’attention qu'ils
paraissent porter i la structure méme de la célébration et a quelques-unes de ses parties
les plus importantes, notamment la priére eucharistique de I'’Anaphore. On peut expliquer
ce fait en rappelant que, sans doute dés le temps de Maxime, I'anaphore €tait récitée a voix
basse par le célébrant dont la voix était couverte — comme il en va encore le plus souvent
aujourd’hui — par le chant des acclamations et des hymnes; on soulignera méme que
Maxime, moine qui semble bien étre demeuré laic et qui s’adresse 2 des moines eux aussi
laics, n’avait pas 4 faire état de ce qui dans la célébration revient en propre au clerge.
I.’essentiel pour lui est de montrer comment, au-dela des rites — mais 2 travers eux — tout
fidele est introduit dans les réalités ultimes, la venue en puissance du Régne de Dieu que
PEglise introduit 4 I'intérieur méme du temps et dont elle anticipe la réalisation pléniére
dans la mesure ol les fidéles se laissent saisir par le mode d’exister (tpémog LTApGEWS)
qui est celui du Christ auquel les mystéres célébrés doivent les configurer. On comprend
que, dans cette perspective, il ne s’arréte guére 4 chercher dans les rites la figuration de ce
que le Christ a réalisé au cours de son économie terrestre et notamment en situant dans un
cadre pascal sa passion et sa résurrection. Maxime pourtant s’est appliqué ailleurs 18 &
contempler les retentissements cosmiques, anthropologiques et eschatologiques des trois
jours de la pAque. Il n’en fait pas état dans la Mystagogie, ayant choisi — sans doute 2 la
suite du Vieillard dont il entend reprendre ’enseignement — de faire porter son attention
sur les seules perspectives eschatologiques. Il lui suffit alors d’avoir brievement ¢voqué
(ch. 8-12) & propos de ’entrée du célébrant et du peuple, des lectures et des chants qui les
accompagnent, toute I’économie temporelle, depuis la venue sur terre du Christ jusqu’aux
derniers temps de 'Eglise. Cette économie se clot avec la lecture de I'évangile et la fermeture
des portes de I'Eglise aprés qu’en auront été exclus « les catéchumeénes et tous ceux qui
sont indignes de la vue divine des saints mystéres qui vont étre montrés » ( 692 B). Le
chapitre 13 expose trés brievement comment, 4 partir de la proclamation de I’évangile,
tout le déroulement de la liturgie peut étre considéré, du point de vue d’une interpretation

18. Notamment : Deux Centuries sur la Théologie et I’Economie, dites : Centuries gnostiques (PG go, 1084-1173)
I, 51-%0.
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« particuliére » (i8wxé¢) comme une entrée dans le silence de la contemplation supérieure
(yvwotixn). Les combats de ’ascése sont une imitation des souffrances du Verbe auquel
ils associent les chrétiens; c’est par eux qu’apres avoir été placés au rang des anges par
le Trisagion et s’étre vus accorder la méme connaissance que la leur de la « théologie
sanctifiante » («ywxoTixy) ils sont conduits a Dieu le Pére, devenus fils dans I’Esprit par la
priére qui les a rendus dignes d’appeler Dieu Pére. Et apres cela, comme sciemment élevés
au-dessus de toutes les raisons des choses existantes, 1l les conduit de maniére non intelli-
gible par le « Un seul Saint » jusqu’a la Monade qui surpasse I'intelligence, les ayant rendus
un par grice avec elle et conformes par participation, dans une identité autant que possible
indivisible » (692 CD).

Par contre, les chapitres 14-21 exposent de mantére plus détaillée comment les divers
éléments de la célébration symbolisent et réalisent déja en quelque maniere ce qui sera
’accomplissement ultime de I’économie de salut, figurant et accomplissant dans une succes-
sion temporelle ce qui ne sera définitivement acquis pour 'ensemble de la création (yevixéc)
qu’au-deld du temps. Ici encore le point culminant parait étre 'acclamation « Un seul
saint » que Maxime, contrairement 4 'ensemble de la tradition liturgique, semble référer
4 I’Unité de la déité. Mais cette acclamation qui « représente le rassemblement et 'union,
au-deld de toute raison et de toute intelligence, qui se fera parmi tous ceux qui ont été
mystiquement et sagement initiés selon Dieu », est elle-mé&me ordonnée 2 ce qui est « la
consommation de toute la distribution du mystére qui transforme en elle-méme ceux qui
y prennent part dignement et les rend semblables par participation et par grice a Celui
qui est le Bien en tant que cause » (697 A). C’est la proprement l'opération déifiante dont
Maxime avait dés le premier chapitre esquissé les traits essentiels, dans la tradition gnos-
tique d’Origeéne et d’Evagre : « Etant tout en tous, le Dieu qui surpasse tout dans une mesure
infinie, sera vu seulement par ceux qui sont purs d’esprit, alors que P'intellect en recueillant
dans la contemplation les raisons (Aéyot) des étres, se reposera en Dieu mé€me, comme
cause principe et fin de la production et de la venue a I’étre de tout 'univers et comme fonde-
ment inébranlable de son développement » (665 C).

Cette perspectwe n’est pas abandonnée au terme de la Mystagogie, mais elle s ‘enrichit
de nuances que rien ne faisait prévoir au départ. Les développements anthropologiques
du chapitre 5 restaient fidéles a la perspective origénienne en introduisant le théme nuptial
de 'union déifiante dans le Christ : « N’éprouve-t-elle pas des choses divines, ’'dme qui
a été jugée digne d’obtenir la paix divine?... Celle-ci ne nous fait-elle pas nous étendre
ineffablement et sans aucune connaissance sur la couche de Dieu, couche dont la réalité
et la douceur sont au-dessus de tout, et cela en conformité a la promesse, de sorte qu’il
n’y a plus rien qui puisse naturellement troubler ’ame ni surprendre son secret en Dieu.
C’est sur cette bienheureuse et trés sainte couche que s’accomplit ce mystere redoutable
d’une union qui dépasse l'esprit et la raison, et selon lequel Dieu se tourne vers
’Aame et P’Ame vers Dieu, ne formant plus qu’une seule chair. O Christ, comment vous
adm:lreral-_]e pour votre bonté... Ils seront deux dans une seule chair, cela est un grand mys-
tére, je veux dire dans le Christ et son Eglise, dit 'Apdtre divin. Et il ajoute : Celui qui
adhére au Seigneur est un seul esprit » (680 D-681 A). Parvenu au terme de son traité, Maxime
reprend une derniére fois dans le chapitre 23 ’ensemble de ses considérations sur les rela-
tions entre le déroulement de la synaxe et les étapes de la vie spirituelle, accomplissement
des synthéses anthropologiques, qu’il avait présentées brievement au chapitre 4 4 propos
des diverses parties de I’édifice dans lequel elle se célébre. L’accent est mis cette fois sur
I’entrée dans I'intime du mystére de la vie divine : Unité et Trinité que chante le Trzsagion
et la pri¢re d’Anaphore qu’il enveloppe pour se conclure dans 'expérience filiale du Pater :
« Par celle-ci, comprenant dans la priére comment Dieu est mystérieusement son unique
Pére, I’dme se concentrera sur le « Un » qui en est le secret (xpuorotyrog). « Elle sentira
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ct connaitra d’autant plus les mystéres divins qu’elle ne voudra pas étre a elle-méme, ni
pouvoir étre connue elle-méme par elle-méme ou par un autre, mais par Dieu tout entier
qui enléve totalement dans le Bien, enti¢érement présent en elle de maniére divine, péné-
trant en elle sans passion et la déifiant tout enti¢re. De sorte que, comme le dit le trés saint
Denys I’Aréopagite, elle est 'icone et la manifestation de la lumiére invisible, miroir
intact, le plus transparent, intégre, incontaminé, accueillant tout enticre la splendeur de
’empreinte (tdmog) du Bien et rayonnant en lui-méme de maniérs déiforme et sans dimi-
nution, autant que possible, la bonté du silence des lieux inaccessibles » (701 BC). Mais
P’élément nouveau et inattendu est que cette expérience déifiante n’est pas réservée a ceux
qui sont parvenus aux sommets de la vie contemplative. Aussitot apres les lignes qui vien-
nent d’étre citées, Maxime poursuit au début du chapitre 24 par I’exhortation du Vieillard
a fréquenter assidiiment les synaxes, 4 cause de la présence des anges, mais aussi et surtout
a cause de la grace du Saint-Esprit « toujours invisiblement présente, surtout d’'une maniere
spéciale pendant le temps de la sainte synaxe. Cette grace change et transforme chacun de
ceux qui y prennent part, le modelant vraiment selon ce qu’il y a de plus divin en lui, et le
conduisant vers ce qui est préfiguré par les mystéres qui s’accomplissent, méme si lui-méme
ne le sent pas et est encore de ceux qui sont enfants dans le Christ, ne pouvant voir ni
jusqu’i la profondeur de ce qui s’accomplit, ni la grice elle-méme du salut opérant en luy,
qui se manifeste par chacun des divins symboles qui s’accomplissent et procédant selon
Pordre et la suite des réalités les plus proches jusqu’a ce que tout soit achevé » (704 A).
C’est dans cette perspective que, résumant une fois encore les principaux rites de la
synaxe, il redit que : « La bienheureuse invocation du grand Dieu comme Pére, I'excla-
mation : Un seul saint et ce qui suit, la participation aux saints et vivifiants mysteres signi-
fient ’adoption, 'unification, la famiharité, la divine similitude et la déification opérée par
la bonté de notre Dieu a I’égard de tous ceux qui en seront dignes, et par 1a Dieu méme
sera également en tous pour les sauver, comme beauté exemplaire resplendissant en tous
ceux qui s’accordent également avec Lui par la vertu et la gnose » (709 C). Reprenant la
distinction origénienne des esclaves, des mercenaires et des fils, il précise aussitot : « Fils
sont ceux qui, ni par crainte des menaces, ni par désir de ce qu’on leur promet, mais par
inclination et par habitude de la tendance et de la disposition volontaire de I’ame vers le
bien ne se séparent jamais de Dieu, comme ce Fils auquel il a été dit : Mon enfant, tu es
toujours avec moi et tout ce qui est mien est tien ; ils sont, par la disposition de la grice, cela
méme que Dieu est et est cru étre selon la nature et la cause. Ne nous éloignons donc pas
de la sainte Eglise de Dieu qui contient de si grands mystéres de notre salut dans la sainte
ordonnance des divins symboles qui sont célébrés en elle. Par ces mysteres elle fait que
chacun d’entre nous, selon sa mesure, acquiére dignement le mode de vie (moAirevdpevov)
selon le Christ; elle rend manifeste comme mode de vie selon le Christ le don (yapiopa)
de la filiation donnée par le saint baptéme dans I’Esprit-Saint » (712 AB). Ce mode de vie
filial, le Christ le premier ’a vécu; aussi Maxime peut-il 2 bon droit clore sa Mystagogie
par une exhortation ascétique qui culmine dans une invitation pressante a vivre cette par-
faite concorde avec le prochain, et plus spécialement dans le pardon et 'amour de charité
pour ceux qui nous haissent. Ces pages qui reprennent le théme esquissé dans la Lettre 2 a
Fean le Cubiculaire (PG 9o, 392-406), repris sous de multiples aspects dans les Quatre
Centuries sur la Charité (PG go, 960-1080) sera au cceur du Dialogue ascétique (PG 9o,
912-956). Dans la Mystagogie, il apparait comme le fruit des mysteres célébrés en méme
temps que comme la réalisation inchoative de tout le plan divin de salut, tel que I'avait

exposé le premier chapitre.,

PARris. INSTITUT CATHOLIQUE




MARIETTE CANEVET

LA PERCEPTION DE LA PRESENCE DE DIEU
A PROPOS D’UNE EXPRESSION DE LA XI¢ HOMELIE
SUR LE CANTIQUE DES CANTIQUES

M. Aubineau, étudiant le vocabulaire de la contemplation de Dieu dans le De Virgi-
nitate de Grégoire de Nysse, fait remarquer que « si les essais de systématisation se soldent
toujours par quelque arbitraire, on court plus de risques encore avec un auteur tel que
Grégotre ! ». La richesse de son vocabulaire liée 4 I'extréme étendue du champ sémantique
de chaque terme, les hésitations mémes de Grégoire quant au fond de sa doctrine de la
connaissance, par exemple en ce qui regarde 'au-deld, et surtout la difficulté que I'on
¢prouve a donner un sens philosophique 4 des images plus poétiques que rigoureuses,
sont autant d’écueils qui nous défient au bord de 'aventure. L’expression alcOneig t¥¢
mapovatag — dont nous réservons pour 'instant la traduction — nous place, par exemple,
au cceur d’une controverse qui oppose J. Daniélou et E. Miilhenberg. Le premier voit
dans ce « sentiment de présence », expression créée par Grégoire et de plus unique dans
son ceuvre, une maniere de rendre « admirablement le caractére expérimental de I'expé-
rience mystique chretienne 2 »; E. Miilhenberg dont I’analyse du concept de 'infinité de
Dieu se fonde trop exclusivement sur le Contre Eunome refuse de voir dans la symbolique
nuptiale autre chose qu’une métaphore et rejette 1'unio mystica comme une création de
la piété médiévale abusivement appliquée aux textes de Grégoire. Selon cette analyse,
le progres spirituel qui débouche sur la transcendance radicale de Dieu, n’aurait pour seul
guide qu’une représentation toujours décevante de son infinité 3. Puisque !’expression
qu’emploie Grégoire de Nysse dans notre Homélie est unique en son ceuvre et que nous
ne pouvons en préciser le sens A la lumiére d’autres textes semblables, nous essaierons
de determiner son contenu d’aprés le contexte méme ou elle se situe, fidéles en cela au
principe grégorien de 'enchainement rigoureux et logique de l'exégése du Cantique et
de toute vie spirituelle.

Résumant les degrés de ’'ascension de I’ame, Grégoire définit par deux fois les trois
degrés de la connaissance, selon I'itinéraire exemplaire de Moise qui permet de déchiffrer
3 sa lumiére celui de I’Epouse du Cantique. La premiére des étapes franchies par Moise se
caractérise par la séparation (avaywpenois) d’avec les opinions mensongéres et erronées
(a0 7@V Yeudddv xal memhavnuévov SmoAndewv) sur Dieu, tandis que Dattitude plus
morale de ’Epouse est un renoncement au vice par lequel elle mérite d’étre lavée de la

1. M. AUBINEAU, Grégoire de Nysse, Traité de la Virginité, 3. E. MUHLENBERG Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor
SC 119, Paris, 1966, Introduction pp. 182-183. von Nyssa, Gbttingen, 1966, pp. 197 sqq.; cf. CH. KANNEN-
2. J. DanttrLou-M. CANEVET. La Colombe et la Ténébre.  GIBSSER L'infinité divine chez Grégoire de Nysse, RSR, t. 53,
Textes extraits des Homélies sur le Cantique des Cantigues 1967, pp. 54-05 surtout pp. 64-65.

de Grégotre de Nysse, Paris, 1967, p. 157, note I,
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noirceur de son ignorance (&yvotug). Ce lien, d’ailleurs traditionnel, entre purification des
vices et entrée dans la connaissance est constant chez Grégoire. En une seule phrase, il
le souligne, dans la Vie de Moise : « Celul qui va aborder la connaissance (xatavéncet)
des choses d’en haut doit purifier auparavant sa conduite de tout mouvement sensible
(aloOnTindic xwvhoewg) et animal. Ce n’est qu’aprés avoir lavé son esprit de toute notion
née de la perception (36Eav Tiv éx mpoxatahNyews Tivog yeyevnuévyv), apres sétre
écarté du commerce ordinaire... de la sensibilité (alobnow) ... qu’il affrontera enfin la
montagne ¢ ». L’idée commune qui semble présider a ces deux démarches est un renon-
cement au sensible.

M. Aubineau propose de voir dans la legon retenue par J. Daniélou et H. Musurillo,
dans la Vie de Moise (mpoxararfifewe au lieu de nporfidews) comme dans le terme mpoints
qu’emploie le De Virginitate : « les données de la perception sensible 4 Iétat brut, avant
que la raison ne les ait corrigées, interprétées, organisées 5 ». Il est difficile en fait de déter-
miner 4 quel type de connaissance I’Ame est invitée & renoncer. La XI® homélie parle
de fausses conceptions : YméAndeig Le mot peut désigner la simple conception née direc-
tement de la sensation. Ainsi Grégoire reproche 4 Eunome de ressembler aux aveugles
persuadés que le soleil ne brille pas puisqu’ils ne le voient pas, et d’accorder plus de credit
4 ses propres conceptions (t¥¢ idtag Omornlewe) qu’d 'expérience commune ®. Or la
vie sensible est une voie de connaissance réelle, sinon parfaite. Elle nous a été donnce,
dit le Commentaire sur I’Ecclésiaste, « pour que la connaissance des réalités visibles nous
conduise 2 la reconnaissance des réalités invisibles 7 ». On peut saisir ce mode de chemi-
nement dans le rapport qu’introduit parfois Grégoire entre la conception immeédiate
tirée de Pexpérience sensible (Sméindic) et I'idée abstraite (Evvoix) que l'esprit élabore a
partir d’elle. Eunome est accusé d’inventer une nouvelle idée de Dieu en rejetant les
conceptions communes de I'inengendré 8. Il y aurait un peu en ce cas la différence d’abs-
traction que nous pouvons introduire entre conception immédiate et concept philosophi-
quement défini. A ce méme niveau de perception immédiate, les images du soleil et de
ses rayons, de la lampe et de son éclat sont qualifiées d’oméAndeig qui nous permettent
de concevoir le Monogéne . Si 'on change la conception du bien, on doit se faire une
nouvelle idée (&worr) des rapports entre la bonté et ’essence divine 1?; Eunome a encore le
tort de ramener ’idée de Fils (¥vvowx) & des conceptions (Oréinderg) terrestres. Inversement

dnédig peut désigner une conception treés élaborée et purifiée a lextréme de toute

empreinte sensible, lorsqu’il s’agit par exemple d’aiguiser les concepts humains pour
parvenir 3 une idée digne du Pére et du Fils, en imaginant seulement que le Pére est anté-
rieur au Fils, sans introduire entre eux de séparation, afin de ne pas introduire dans cette
conception (dmorflet) une pensée quelconque d’intervalle (SwxoTnuatieév T vénpe ).
Le mot Sméanig peut aller dans la Vie de Moise jusqu’a désigner cette conception correcte
de Dieu qui consiste 4 savoir que la nature divine transcende toute « notion cognoscitive »
(YvoploTixod vofiparog). On voit ’étendue du champ sémantique de notre mot. Il semble
s’enraciner essentiellement dans un héritage de philosophie stoicienne. Le Portique en
effet désigne sous ce vocable un jugement porté sur la représentation (pavracia) qui ne
produit pas elle-méme nécessairement 1’assentiment (ovyxatabeoig) indispensable 2 la

4. Vie de Moise I1, SC 1 ter, 1968, p. 206. trompeuse, c’est parce que 'homme la suit au lieu de
5. M. AUBINEAU o0p. cil., p. 335 note §: mo6Andic a sans  la juger. ‘TréAndig implique par contre certainement une
doute le sens de « donnée de la perception sensible &  activité bonne ou mauvaise du jugement.

I’état brut »: c’est le sens que lui accorde la philosophie 6. C. Eun. I. GNO I, pp. 48, 16.

stoicienne, et que Pon trouve déja chez Clément d’Alexan- 7. In Eccl. I, GNO V, p. 285, 1.

drie. Mais le texte de la Vie de Moise que nous avons cité 8. C. Eun. I, pp. 211, 12-14,

ci-dessus précise qu’il faut renoncer & l'opinion (365a) 9. Ref. Conf. Eun.,, GNO 13, p. 352, 1.

née de cette perception. Quant au De Virginitate, 8’il  ro0. C. Eun. ], p. 110, 20-2I.

affirme que cette npdAnd;, donnée de la perception, est 11. C. Eun. I, p. 132, 19-20.




- La perception de la présence de Dieu 445

T
compréhension 12, La plupart du temps cette sorte de jugement est entachée d’erreur :
c’est le jugement faux ({eudoic) et erroné (dmatrnc) 13, d’olt naissent les passions 14
et qui est le résultat de I'ignorance (&yvowx) 15, Mais Grégoire ne dédaigne pas pour autant
le sens aristotélicien du mot, qui en fait le résultat de I'acte de la Sidvoix et y inclut la
science (émotnuy ), Popinion (366x) et la prudence (ppévnoig) aussi bien que leurs
contraires 1% Ainsi reconnaitre que Dieu est inconnaissable peut étre qualifié par Grégoire
de conception digne de Dieu. On comprend donc qu’il y ait des conceptions errondes,
mensongeres, insensées méme (&véntov) 17, mais d’autres pieuses (edoebeic) 18 et dignes
(mpemovoag) 1 de Lui. Ce qu’il est important de dégager de cette étude, c’est que le
premier degre de la connaissance achemine vers une conception de Dieu, par purification
des conceptions fausses que nous avons. Il n’est donc pas encore question de sortir du
domaine limité de la créature, mais de modifier les critéres de jugement, 4 I'intérieur méme
de notre appréhension naturelle des réalités : « La cause des opinions erronées et falla-
cleuses... est que nos sens n’ont pas été exercés i discerner (Sidxpiow) exactement le beau
de ce qui ne I'est pas 2°», Le premier degré de connaissance gravi par Moise est I’exercice
d’un discernement a lintérieur méme du mécanisme de Pesprit qui forge ses propres
conceptions. Ce n’est donc pas exactement a une « donnée de la perception sensible 2 ’état
brut » qu'il faut renoncer, mais 4 un mauvais exercice du jugement qui préside pourtant,
comme jugement faux, 4 I’élaboration des conceptions erronées. Quand I’épouse est louée
d’avoir été lavée de la noirceur de son ignorance (&yvoix), ce n’est pas parce qu’elle n’avait
pas auparavant de jugements, mais parce qu’elle manquait de critére de discernement.
Muni de ce critére, Moise peut aborder la deuxiéme étape de son ascension, que
Grégoire qualifie dans notre texte de « connaissance (xatavénoic) plus exacte des choses
cachées, qui par les choses visibles conduit ’Ame A la réalité invisible » %, tandis que
I’Epouse est comparée 4 un cheval qui « traverse (dtxdpapolon) le monde de ce qui est
compris (xaraxhaubavépevov) et visible (oawvduevov) 22, Nous ne reviendrons pas sur le
mécanisme de ce mode de connaissance déja étudié A plusieurs reprises par J. Daniélou,
en particulier dans son analyse des diverses significations du mot Oecwplo 2. Qu’il nous
suffise de remarquer ici que Grégoire semble désigner par xatavénoic non le mécanisme
de cette connaissance, mais son résultat. Tandis que Bewpia se traduit le plus souvent par
« activité de I'esprit », « connaissance de la réalité intelligible des choses », « spéculation »,
« recherche », « étude », et dans son sens religieux par « activité contemplative », xotavénoug
se traduirait plutdt par « connaissance », au sens de fruit de ces recherches. On peut donc
rencontrer le mot 2 titre de résultat partout ol pouvait s’exercer une activité de discer-
nement. Dans le monde sensible déja : « L’imperfection et le manque de maturité de I'esprit
(dtdvol ), ainsi que le manque d’exercice des sens, ne permet pas aux enfants d’avoir une
connaissance exacte (axpt6% ... v xatavénow) des phénomeénes 24 ». Au niveau des
intelligibles, cette connaissance ne peut étre le fruit d’une perception immédiate, et le
saut qu’elle suppose du domaine du compréhensible 4 celui du monde des reconstructions
de 'esprit, est souvent désigné par I’adverbe croyastinée, ou le verbe otoyalopot : « Dans
la contemplation (Bewple) de la nature intelligible, comme celle-ci est au-dessus de la
comprehension (xatadfdews) que nous avons de la nature sensible, notre pensée (dtavota )
tend vers elle de maniére conjecturale (croyaotinéc), si bien que nous allons par diffé-

12. V. ARNIM Stoicorum Veterum fragmenta I, p. 291, 26. 19. Vie de Moise I, p. 84; Vie de Moise 11, p. 222.

13. Ibid. 20, De Virg. XI, 2, cf. M. AUBINEAU, op. cit.,
14. Ibid 111, p. o4, 8. p. 382.

15. Jbid 111, p. 164, 32. 21. In Cant. XI, GNO VI, p. 322, 15-16.

16. ARISTOTE De Anima II1, 3, 429 17. 22. Ihd., p. 324, 4-5. |

17. C. Eun, 1, p. 76, 16; cf. Vie de Moise 11, p. 144;  23. J. DaNtELOU L’étre et le temps chex Grégoire de Nysse
¢oebfi dmédndwy C. Eun. 111 , GNO 1%, p. 186, 21. Leiden, 1970, chap. 1 Thééria p. 1, 17.

18. C. Eun. I, p. 71, 23; C. Eun. III %, GNO I, p. o1, 24, C. Eun. II1 8 p. 164, 8.
9-10, etc.
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rentes voies vers ce que nous cherchons... 22 », Ces voies consistent 3 purifier les concepts
humains, au besoin en les comparant entre eux, pour ne retenir de chacun d’eux que ce qui
permet d’élaborer des 1dées dignes de Dieu. En ce sens Grégoire oppose une connaissance
exacte des réalités terrestres et une connaissance nécessairement conjecturale de la nature
divine : « Cest de manmiere différente que nous connaissons (vooUuev) la génération chez
les humains, et que nous nous formons une idée conjecturale (oroyaléuebo) de la géné-
ration divine 26 », La voie d’induction est un type de connaissance naturelle de Dieu
accessible aux sages paiens 26°*; non seulement elle permet d’établir un rapport entre
ses ceuvres, et les énergies que celles-ci manifestent, mais surtout d’inférer ’existence
de Dieu du fait méme que la création existe : «on peut voir par inférence (croyacTindg ideiv)
Celui qui a tout fait avec sagesse 27 », et « I’dme comprend (averoyiCerow) par la pensée
que celui qu’elle saisit (voobusvov) a travers ses ceuvres existe (6t Eotiv) 28 », On voit
préciser ict la nature de l'acte de compréhension (vooduevov) par le verbe avaroyilerar
dont le préfixe ava- établit moins un rapport de proportion entre la nature divine et ses
ceuvres, que la possibilité pour I'intelligence de remonter jusqu’a P’existence du Créateur.
Ce méme mouvement de la pensée est attesté chez I’Epouse quand on dit d’elle que,
semblable 2 un cheval, « elle traverse (Sixdpapoloa) le monde des réalités visibles ». La

pensée inductive (otoyactixy, dudvoia) permet de constituer des notions conjecturales

de Dieu : « les hommes... tentent de constituer en dogmes les notions conjecturales (Hmo-
volat ) qu’ils se forment & partir de certaines conjectures (otoyaocudv tivev) 2 » Ces notions
sont aussi appelées otoyactixal émwolar auxquelles la nature divine demeure inacces-
sible . Or la connaissance des réalités intelligibles se heurte 2 deux impossibilités. La
premicre est que la création déja dépasse, par sa grandeur, la puissance de compréhension
de notre intelligence : « toute la puissance de lintelligence (de I’Epouse) est émue de
Padmiration qu’elle éprouve pour les ceuvres de la main divine, dont la connaissance
(raravémarg) supérieure aux facultés humaines, signifie (Epurvedet) le caractére insaisis-
sable (dxatdAnmrov) et inaccessible de Celui qui agit 3! » Cette analogie établie entre
inépuisable richesse des réalités terrestres et l'insondable profondeur de Dieu est un
argument traditionnellement invoqué pour prouver que ’on ne connait Dieu ici-bas
« qu’en partie », alors qu’on le connaitra dans ’au-dela « face a face ». C’est le théme que
Grégoire développe a la fin de notre X1€ homélie sur le Cantique, et qui, dans le milieu des
Cappadociens, fait figure de lieu commun abordé dans une perspective de polémique
anti-eunomienne 32, S’il est impossible d’embrasser la totalité des réalités terrestres dans
I’étendue de la connaissance humaine, la xatavérnoig qui a Dieu pour objet subit une purifica-
tion de plus en plus radicale des concepts humains, jusqu’au renoncement aux concepts
eux-mémes %, E. Miihlenberg a remarquablement mis en lumiére le lien logique qui unit
P'infinité divine et le progrés sans fin de la connaissance de Dieu que la créature essaie
d’atteindre. Sans nous prononcer encore sur la nature chrétienne, ou méme mystique
de cette connaissance, nous pouvons remarquer qu’elle peut étre donnée comme le résultat
d’un effort de I'intelligence humaine : « Plus P’esprit (vol¢), dans sa marche en avant,
parvient, par une application toujours plus grande et plus parfaite, & comprendre (év
nepwola) ce qu’est la connaissance (xatavérnoiv) des réalités et s’approche davantage de
la contemplation (fewpta ), plus il voit que la nature divine est invisible. Ayant laissé toutes

25. C. Eun. I, p. 393, 290-304, 2. 31. In Cant. XI, p. 337, 5-9.

26, C., Eun. I, p. 206, 7-8. 32. Cf. BasiLE Sur DUorigine de ’homme, SC 160, Paris
26 bis. De Beat. VI, PG 44, 1269 B. 1970, P. 234; et plus encore Grégoire de Nazianze Dis-
27. Ibid., 1268 C. | cours Théologique 11, PG 36, 56 A sqq.

28, In Cant. XI, p. 333, 15. 33. Cf. J. Daniérou Platonisme et Théologie Mystique,
29. Ref. Conf. Eun. p. 312, 16, 2¢ éd., Paris, 1954, pp. 193 sqq.

30. De Beat, VI, 1268 B,
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les apparences, non seulement ce que pergoivent les sens, mais ce que I'intelligence (3tavorx)
croit voir, il va toujours plus i Pintérieur, jusqu’a ce qu’il pénétre par 'effort de esprit
(th moAumpaypooivy TN dtxvolag) jusqu’a I'Invisible et I'Inconnaissable, et que 13 il voie
Dieu *# ». On serait tenté de rapprocher, si faire se pouvait, la.démarche rationnelle de
Grégoire de Nysse, de celle de Pascal : « La derniére démarche de la raison est de reconnaitre
qu’il y a une infinité de choses qui la surpassent... Que si les choses naturelles la surpassent,
que dira-t-on des surnaturelles 3% ? » Ainsi cette reconnaissance de 'incognoscibilité de la
nature divine reste encore une connaissance réelle accessible 4 la nature pourtant limitée
de I'esprit humain créé. Elle est d’ailleurs aussi bien connaissance des limites de '’homme
que connaissance de Dieu. Elle ne dispense pas I’intelligence humaine d’exercer son activité
dans le domaine qui lui est propre : le De Virginitate nous met clairement en garde contre
le danger « qu’en raison de la nature trop sublime et absolument inexprimable du Bien,
nous n’en venions a glisser loin de toute idée de lui (t¥g mepl adrol évwvolag), si nous
n'appuyons notre connaissance (xatavénow) de ces réalités sur rien de connu (undevi
yvopipe ) 3 », La connaissance de Dieu par ses énergies est une exigence, elle est seulement
limitée par le fait que I’essence divine est hors d’atteinte : « En reconnaissant que ce qui
peut étre connu de la divinité se laisse voir A I'intelligence (voodpevov xaBopdtar) & travers
la création du monde, nous éviterons une recherche déplacée (moluvmpayupocivy) des
réalités incompréhensibles 37 », L’effort de l'intelligence, s’il est bien entendu, fait pénétrer,
via eminentiae, dans I’invisible et ’inconnaissable; dans le cas contraire, il nourrit une
recherche aveugle, inconsciente d’elle-méme et de ses propres limites. La bulle d’air,
qui remonte du fond de I’étang, créve a ’extréme surface et cesse 14 son mouvement d’ascen-
ston : ainsi I’dme, qui se détourne des réalités d’ici-bas pour tendre vers la connaissance
(yv@ouwv) des réalités d’en haut, admire celui dont elle sait seulement qu’il existe; mais elle
ne peut avancer plus loin dans sa recherche attentive (moAvmpaypocivy) 38 »,

Nous nous sommes attardé dans les méandres des deux premiers degrés de connais-
sance mentionnés par Grégoire 3%, Mais ces détours ne sont pas vains. Il convient, en
effet, de remarquer d’abord que le sommet de ce qui apparait au début de la XI¢ homélie
comme une sorte de deuxiéme voie, c’est-a-dire la reconnaissance des limites de notre
connaissance (xatavérnoig) de Dieu, est 4 nouveau évoqué, a la fin de la méme homélie,
dans le commentaire du verset du Cantique des Cantiques : « Mon Bien Aimé a passé sa
main par le trou (de la porte), et mes entrailles ont frémi & cause de lui » (V, 4). Or Grégoire
nous donne alors cet avertissement : « Pauditeur intelligent voit manifestement combien
les présentes paroles s’élévent au-dessus des précédentes (mhebdvaler ©i Udet) 40y,
Sous peine de passer pour un auditeur inintelligent, et 4 moins de réduire les efforts de
Grégoire pour dégager I’enchainement progressif du texte biblique 4 un simple procédé
rhétorique, nous devrons nous interroger sur les rapports respectifs et peut-étre réci-
proques qui unissent la reconnaissance du caractére inconnaissable de la nature divine,
et 'alolnoic ti¢ mapovsiag dont Grégoire nous dit a la fois qu’elle apparait lorsque
Epouse est « enveloppée de la nuit divine », et qu’elle précéde la révélation de 1'impos-
sibilité de connaitre I’essence de Dieu. En second lieu, nous constatons que tous les modes
de connaissance, que I’ame avait dii abandonner dans un premier temps de son ascension,

34. Vie de Moise 11, p. 210, (= renoncement au vice); elta (= elle traverse le monde
315. PascaL, Pensées, 267 Brunschvicg. des réalités visibles); viv 8t (= la nuit divine dans
36. De Virg. X, 2, cf. M. AUBINEAU, op. cit., pp. 378~ laquelle se manifeste I'Epoux). J. DaNttLovu (Platonisme...
379. pp. 18 8qq) distingue trois voies de la vie mystique chez
37. In Cant, XI, p. 339, 14-17. Grégoire. E. MUHLENBERG {(Die Unendlichkeit Gottes...
38. In Cant. XI, p. 334, 14-18. pPp. 152 sqQq) nie qu’il y ait trois étapes définies. Nous

39. Nous parlons ici de degrés, dans la mesure ot notre  verrons par la suite en quoi 'interprétation de notre texte
texte suggere l'existence d’étapes successives, marquées  peut éclairer cette question.
par les expressions : fiv dte (= le péché); &\ nedh g0, In Cant. XI, p. 332, 15-16.
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lui sont rendus a un autre degré : Dieu est incompréhensible (&xardinmroc), mais ce que
’dme en comprend chaque fois (to ael xavahapbavopevov) devient principe, pour elle,
d’une connaissance supérieure *; Dieu est inconnaissable (&yvweortog; dxatavénrog etc.),
mais ’dme se voit distiller dans la nuit des gouttes de connaissance (yvioug)42 Déja les
Homélies sur les Béatitudes nous avertissaient qu’il y a une connaissance réelle et possible
(xatavénoig) de Dieu . Ce sont encore des termes de connaissance qui explicitent le
contenu du don fait a I’ame dans 'atolvorg g wapovsing. Le Verbe frappe i la porte
de Pintelligence conjecturale (oroyxotixny diavorav) des réalités cachées. Il serait tentant
de se fonder sur le contenu que Grégoire attribue a 'aiolnoic t¥¢ napovstag pour cerner
le sens précis de ’expression qui fait probléme. Mais la solution serait trop simple, puis-
que aussi bien nous avons dé€ja pu constater 4 quelle multiplicité de sens peut renvoyer
chaque terme du vocabulaire de la connaissance. Cependant dans la mesure ol ce 4 quoi
’Epouse est initiée mystiquement dans cette nuit est de I'ordre de la connaissance, nous
pouvons, en un premier temps, essayer d’analyser le contenu philosophique de notre
texte.

La présence de Dieu dont 1l est question et que Grégoire oppose & une manifestation
visible (« comment Celui qui ne peut étre vu apparaitrait-il dans la nuit »), n’est une allusion
ni au fait de I'Incarnation, ni a I'événement de la Résurrection. Il s’agit d’un phénoméne
de P’ascension spirituelle plus que d’un moment objectif de ’histoire de la Révélation.
Le mot semble avoir d’un c6t€é une certaine résonance néo-platonicienne. L’Un pour
Plotin, « n’est pas situé a tel ou tel endroit comme s§’il privait de lui-méme les autres choses;
il est 1a présent a qui peut le toucher (7@ duvapéve Ouyeiv éxeivo mapdv), absent pour qui
en est incapable * ». Porphyre reprend la méme affirmation : « La substance corporelle
n’empéche pas l'incorporel en soi d’étre ou il veut et comme il veut... Etant partout et
n’étant nulle part, I'incorporel partout ol il se trouve ne se rencontre que par une disposition
d’une certaine nature. C’est par cette disposition qu’il s’éléve au-dessus du ciel ou qu'il
descend dans un coin du monde. Ce séjour méme ne le rend pas visible aux yeux. C’est
seulement par ses ceuvres (éx TGV Epywv adrtol) qu’il manifeste sa présence (pavepd 7
mopouato ovtol yivetat) 4° ». Un certain nombre de traits se retrouvent dans notre XI1¢ Homé-
lie : ’'Un est présent a qui peut le toucher (Ovyetv; cf. &nreron); il ne se découvre (edploxerar;
cf. 70 ael edpLioxduevov) que par une certaine disposition; sa présence devient manifeste.
On pourrait souligner d’autres similitudes encore entre ’ascension spirituelle de Moise
et les degrés de la pricre chez les Néoplatoniciens. Jamblique en distingue trois : « Le premier
degré de la priere est de rapprocher (ocuvaywyév); il introduit au contact avec le divin
(ouvapnc The mpog To0 Oelov) et nous fait faire connaissance (yvwpicewg) avec lui; le
second degré noue cet accord dans une action en commun (xowwviag) en provoquant
les dons (d6cews) que les dieux envoient d’en haut avant méme que nous ne prenions la
parole et qui, avant méme que nous ne pensions, achévent toute ’ceuvre. Au sommet,
« I'union ineffable (7 &ppnrog Evwaoig) se scelle... 48 ». Proclus, bien que trop tardif pour
nous intéresser vraiment, s’il adopte une division plus compliquée des degrés de la priére,
témoigne de la permanence des traits qui touchent le plus 4 notre propos. Il distingue,
en effet, dans son Commentaire sur le Timée, un premier et un second degré caractérisés
respectivement par la connaissance (yvaoug) de toutes les classes de dieux, et 'accommodation
(olxelworg) aux dieux « selon qu’elle nous rend semblables au Divin par tout un ensemble
de pureté, de chasteté, d’éducation, de bonne conduite... ». Le troisiéme degré est un « con-
tact (ovvao?) selon lequel par la cime de ’ame nous commencons d’atteindre I’Essence

41. In Cant, XI, p. 320, 9; cf. In Cant. VII, pp. 245, 21~  44. Enn. VI, 9, 7 éd. Bréhier VI 2, p. 181.
247, 18. 45. PoRPHYRE Aphormai XXVIII, éd. Mommert, p. 12, 9.

42. In Cant. X1, p. 326, 3. 46. JAMBLIQUE Les mystéres d’Egypte V, 26, éd. E. Des
43. De Beat. VI, 1269 D-1272 A. Places, Paris, 1966, p. 181,
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divine et nous inclinons vers elle 47 ». Cette idée d’un contact entre ’'intelligence et le divin
est d’ailleurs profondément plotinienne, comme en témoigne la VI® Ennéade, dont Grégoire
s’inspire particuliérement 48, « La vie i1déale, c’est 'acte de P'intelligence et par cet acte
elle engendre des dieux en restant immobile grice a son contact avec ’'Un (7]} mpoc
exetvo éraoy)) 9. » Ces paralleles semblent en fait plus convaincants que la réminiscence
de la Métaphysique d’ Aristote que Langerbeck croit pouvoir déceler dans notre commentaire,
a propos du terme &mnretal ¥. Sans revenir sur les différences fondamentales qui opposent
la démarche néoplatonicienne de la connaissance et I’expérience chrétienne, nous pouvons
rappeler que la wapovsia plotinienne ou porphyréenne est une présence immanente et
perpétuelle, du coté de I’Un. Seule I’ame dissipée dans la chair peut s’en éloigner par son
propre mouvement : « A ceux qui sont présents a eux-meémes, I'étre est aussi présent »,
dit Porphyre, faisant écho a la VI® Ennéade. La présence dans ce systéme philosophique
tend donc & n’apparaitre que lorsque ’dme rentrée en elle-méme devient rigoureusement
unie et semblable & I'Un, c’est-a-dire lorsque le sentiment de ’altérité s’efface : « L’Un
qui n’offre en lui-méme aucune différence (Erepbrmra) est toujours présent; nous ne lui
sommes présents que lorsque l’altérité n’est plus en nous ® ». Or c’est précisément un
sentiment de ’altérité de Dieu que la mapovestia fait découvrir a 'ame chez Grégoire :
« Comme la vérité se tient en dehors de notre propre nature (£¢w... TV¢ ¢loewg) °2.
La VII¢ Homélie sur I’ Ecclésiaste constate de méme que « la création tout entiére ne peut
sortir d’elle-méme par une contemplation compréhensive ((¢w exutig yevéolar Siax 6
xatadnrTind)c Oswplag ob ddvarar), mais elle demeure toujours en elle-méme et, ce
qu’elle voit, c’est elle-méme; méme si elle pense voir quelque chose au-dela d’elle-méme,
elle n’a pas en fait d’aptitude naturelle & voir ce qui est hors d’elle-méme (t0 &xrog
cauthc 13ty oty odx €yet) 33 », Or 'image de cette absence de faculté qui permette une
connaissance de I’Autre, ce sont précisément les sens qui sont chacun réservés a un domaine
propre et inopérants en dehors. On voit se dessiner 1a I'idée d’une faculté typiquement
limitée dans son application et désignée par le mot atolnoig, quiexplique en quoi, de maniére

analogique, ce mot a pu étre employé pour désigner un mode de connaissance réserve

et distinct de celui de lintelligence rationnelle. Autant donc que l'infinité de P'essence
divine, c’est son altérité qui fait obstacle 4 la saisie de l'intelligence. IL.e choix du mot
aiclnoic semble se justifier du point de vue philosophique, puisqu’il est le seul a4 désigner
un mode d’appréhension d’une réalité hétérogene. L’alcUrnois est connaissance « des
réalités du dehors », comme le précise encore Proclus 54, Puisque la divinité reste radica-
lement hétérogéne a la créature qui s’efforce de I’atteindre, la « présence » ne sera pas
découverte par la simple purification de I’ame qui entrevoit ce qui est, de soi, en elle;
mais elle dépendra d’un acte de la divinité qui « s’approche, mais ne se rend pas visible 55 »,
Nous hésiterions encore a accepter comme source de 'exégese de Grégoire le De Gene-
ratione Animalium d’ Aristote, auquel renvoie Langerbeck. Dans ce traité, Aristote demande

47. Procrus, In Tim. II, éd. Dichl, t. I, pp. 211, 212; 49. Enn. VI, g9, 9 éd. Bréhier, p. 184.

trad. J. Festugiére, Proclus Commentaire sur le Timéde, 5o. Cf. GREGOIRE DE Nvyssg, In Cant. XI, p. 324, 13
t. Il, pp. 32, 35. Sur les degrés de la priére chez les et note ad locum, dans laquelle lL.angerbeck renvoie a
Néoplatoniciens, cf. E. Des Pracges. La priére chez les  Aristote Met. A 7 1072 b 21. Ce rapprochement est
philosophes Grecs, Gregoranium, XLI, 1960, pp. 253-272;  accepté par J. Daniélou dans La Colombe et la Ténébre.
surtout p. 272 note 69 dans laquelle E. Des Places accepte Textes extraits des Homélies sur le Cantique des Cantiques..,
de voir en Jamblique I'origine de cette classification des p. 157 note 2,

degrés de la priére. | s1. Enn. VI, g9, 8 éd. Bréhier VI 3, p. 183.

48. Cf. J. DaNiELou, Grégoire de Nysse et Plotin, Associa~  §2. In Cant. XI, p. 324, 15-16,

tion Guillaume Budé, Actes du Congrés de Tours et §3. In Ecel. VII, p. 412, 7-8.

Poitiers, Paris 1954, pp. 259-262. J. DANIELOU souligne  54. ProcrLus In Tim. II, éd. Diehl p. 251; trad. A.]J.
les nombreux rapprochements possibles entre Enn. VI. get  Festugiére op. cit., II, p. 88.

les ceuvres de Grégoire de Nysse, sans mentionner le théme  55. In Cant. X1, p. 324, 8-9.

du contact, ni a plus forte raison celui de la mrapovsta puisque

la signification n’en est pas identique chez les deux auteurs.
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a propos de l'intellect « comment et d’ou les étres qui participent a ce principe en regoivent
leur part ». Or tous les principes dont I’action est corporelle ne peuvent exister sans un corps:
ils sont donc introduits en méme temps que lui. Seul P'intellect vient du dehors, seul il
est divin : volv pévov 0bpabev émeigrévar xal Ozlov elvar pévov. Outre le rapprochement
un peu forcé a notre golit du Verbe qui frappe a la porte de ’dme, et de ’adverbe 64pabev
qui chez Aristote signifie seulement « du dehors », sans arriére-pensée de métaphore, les
problématiques semblent trop différentes puisque Aristote explique I’hétérogénéité de
I’esprit et du corps sensible, tandis que Grégoire veut analyser un mode de contact possible
entre deux natures spirituelles, humaine et divine, cependant hétérogenes.

Le mode de connaissance évoqué par Grégoire se distingue encore des expériences
mystiques néoplatoniciennes par le fait que le mot alolnoig implique une conscience du
phénomeéne, tandis que Plotin, et plus encore Porphyre, décrivent I’expérience ultime de
’'union avec I’Un comme une perte de conscience, au moins de conscience de Paltérité.
Dans la VI¢ Ennéade, Plotin définit ’expérience de 'union précisément comme une com-
préhension (ouvéoic) de I’Un par « présence » : « Nous ne le comprenons ni par la science
(EmtoTnuyy), ni par une intuition intellectuelle, comme les autres intelligibles, mais par une
présence supérieure 2 la science (mapovciav emtotTnung xpetrrova) » 58, Or, un peu plus loin,
il explique qu’on ne peut donner de cette « présence » qu’une image, puisque le discours
divise déja le sujet de 'objet de sa connaissance : « Comme il n'y a plus 14 deux choses,
comme le sujet qui voit ne fait plus qu’un avec 'objet vu (ou uni a lui plutét que vu),
si I’on se souvient aprés coup de cette union avec lui, on aura en soi-méme une image de cet
état... 57 ». Porphyre adopte une position plus radicale encore : « Par I'intelligence, on dit
beaucoup de choses du Principe qui est supérieur a I'intelligence. Mais on en a I’intuition
bien mieux encore par une absence de pensée que par la pensée (Oewpeirar 8¢ avoneota
xoelrrovt voneews) 8 ». Grégoire se sépare d’autant plus facilement de Porphyre dans
notre texte qu’il affirme au contraire que toute perception n’est pas abolie, et c’est bien
par le mot perception, en effet, que nous serions tentés de traduire a’éaﬁnmg, si nous en
restions au sxmple plan de la ph1losoph1e ",

L’alotimoig n'est cependant pas que cela, et deux faits, au moins, nous invitent a
poursuivre nos investigations. Le deuxieme Discours Théologique de Grégoire de Nazianze,
dont P’inspiration est trop proche de celle de Grégoire de Nysse pour ne pas en étre consi-
dérée comme une source, évoque en termes Intéressants pour notre propos l'expérience
du prophéte Elie sur ’'Horeb : « Ce n’est pas un vent violent, ni du feu, ni un tremblement
de terre, comme nous I’apprend le récit, mais une brise légere qui a dessiné en ombre pour
Elie la présence (mapovsiav) de Dieu, et non sa nature (oo @low) 8 » Ce texte, dont
I’ensemble est tout entier centré sur I’afhirmation du caractére inaccessible de la connaissance
de Pessence divine, lui oppose déja clairement une manifestation par la présence (rapovaiay ...
o0 @bowvy) de la divinité, qui ne produit qu’une connaissance obscure (goxtaypaproev).
« Il échappe aux prises de ’évidence, éxopelbyzst THv &vapyh xaravénow », dit Grégoire de
Nysse. Or le témoignage d’Elie ne nous permet pas de douter du caractére mystique

56, Enn. VI, g, 4, éd. Bréhier VI %, p. 146. C’est bien la conscience méme d’un état que désigne le :
57. Enn. VI, 9, 11, éd. Bréhier VI 3, p. 187, mot, dans cette expression de la XI¢ homélie sur le Can~ j
58. PORPHYRE, Aphormai XXV éd. Mommert, p. 11, tique (p. 317, 10) : « Le sentiment de 'effort (t¥i¢ toHv

3-7; cf. A, SoLIGNAC, Réminiscences plotitiniennes et por-  movwv alobioewg) ne permet pas le sommeil. » Enfin, le #

phyréennes dans le début du « De Ordine » de saint Augustin,  verbe alofdvopar qui a dés la langue classique le sens simple
Archives de Philosophie, t. XX, 105%, pp. 446-465, de « se rendre compte de quelque chose », double 'expres-
surtout p. 461 note 27. sion qui nous fait le probléme dans la phrase (In Cant. ’
59. Cet emploi n’est pas isolé dans Pceuvre de Grégoire XI, p. 319, %) : « Celle qui est toujours tournée vers la g
de Nysse. Dans la Vie de Moise (I, p. 102) il est dit de  béatitude percoit la présence de I’Epouse derriére la
Balaam que « du fait méme d’étre empéché d’user de porte (aloOdverar tol napeordtog Th Olpg) ».

son art pour le mal, il prit conscience de la puissance  6o. GREGOIRE DE NAZzZIANZE, Discours Théologique II,

. L
divine : 1fi¢ Oelag Suvdpswg év olobhost yevéueveg. ». PG 36, (Or. XXVIII) 49 C. ;
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de P'expérience décrite. On ne peut pas non plus laisser dans 'ombre, d’un autre coté,
I'importance que Grégoire accorde, a lasuite d’Origeéne, a la doctrine des sens spirituels 8 ;
d’autant moins que chez chacun de ces auteurs elle se trouve particuli¢rement développée
dans les commentaires du Cantigue des Cantiques. Leur existence est affirmée par Grégoire
des la I*® Homélie, au nom d’une analogie entre les opérations de ’ame (évepyfiuaot) et
les sens corporels : « Nous avons deux sortes de sens («lonoig), les uns corporels, les autres
spirituels (7 8¢ Ociotepa)... 82 ». Mais si les sens spirituels sont parfois désignés du nom
abstrait et général de alolnorc, le plus souvent — et de trés loin — Grégoire les distingue
au nom de la spécificité de Popération de chacun, au méme titre que les sens corporels.
Si bien que les Homélies sur le Cantique des Cantiques nous parlent d’abondance de ¢
atolinTrpix ou at alslnoeig, ou encore de tel ou tel sens spirituel particulier : gofit, odorat,
etc. Mais 1l est rare de rencontrer 'expression alsUroig; plus encore de la voir désigner
la perception d'une expeérience concrete qui n’affecterait pas un sens plutdét que 'autre.

Cet emploi du mot atolnoic pour désigner un sens spirituel non différencié, une expé-
rience mystique concrete mais non déterminée, n’est pas sans évoquer la littérature messa-
lienne. Les Homélies du Pseudo-Macaire % désignent par alcOroig Pexpérience immédiate
pour le spirituel de sa possession par I’Esprit Saint. C’est le sentiment et la conscience
d’avoir part a I’Esprit, de voir habiter celui-ci dans ’dme; c’est aussi ’expérience sensible
de la joie, la vue des biens célestes... Si 'expression év alafiiost peut se rencontrer telle
quelle %, elle est le plus souvent précisée dans des associations du type : 2v wAngo-
popia xat atchnoet, pueta maoye alobnoews xal whnpogoplag, melpa »ol atcbhoe: 88, Le senti-
ment s’accompagne donc normalement de joie, de plénitude : « Qu’on lutte seulement
pour devenir cher et agréable 2 Dieu, et 'on verra, par expérience sensible («dt} melpa
xol atolneet) les biens supra-célestes, la joie (tpuer) indicible, et la richesse infinie de
Dieu . Diadoque de Photicé qui néglige la mention des cinq sens spirituels au profit
d’une seule alctnoig de 'Esprit, accentue le caractére expérimental de cette connaissance
de l'inhabitation divine, avec ses connotations de joie, de plénitude, de consolation 7.
Rien de tel chez Grégoire de Nysse, il faut bien le reconnaitre. Tout au plus pourrait-on
le sentir proche de la VII® Homélie du Pseudo-Macaire, dans laquelle 1'auteur semble
envisager 'alolnois comme une révélation moins compléte que « Pillumination » : « Il y
a la connaissance expérimentale (aicOnoig), il y a la vision (&paocic) et il y a I'illumination
(pwtionds). Et celut qui a I'illumination est plus grand que celui qui a la connaissance
expérimentale; son esprit (volg), en effet, a été illuminé, car il a saisi une plus grande part
que celui qui a la connaissance expérimentale puisqu’il a vu en lui-méme une plénitude
(mAnpooptav) de visions (Gpaccwv) 8 » Cependant le Pseudo-Macaire oppose ici les deux
degrés du sentiment clair de la présence de I’esprit, distincts seulement par la plus ou moins
grande plénitude de la vision et de la joie. Le ton reste assez différent chez Grégoire qui lie
4 la nature méme de ’essence divine le fait qu’elle échappe en soi, et donc définitivement,
a toute connaissance claire. La spiritualité « messalienne » insiste trop sur les incidences
proprement expérimentales et sentimentales de I’expérience mystique (joie, chaleur, plé-
nitude, etc.) pour que 'on se sente en droit d’y voir une source de ’expression de Grégoire.
Mais on pourrait faire de notre XI¢ Homélie le témoin d’une époque et d’un milieu ou
commence a naitre un intérét pour ce genre de mystique personnelle teintée de psycholo-

61. Cf. K. RAHNER, Le début d’une doctrine des cing sens  63. H. Dorries, E. KLOSTERMANN, M. KR®EGER. Die
spirituels chez Origéne, R.AM. t, XIII, 1932, pp. 112- 50 Geistlichen Homilien des Makarios Berlin, 1964.

145. On a déja souligné la faiblesse de cet article lorsqu’il  64. Hom., 47, 11, p. 308. |

s’appuie sur des citations du traité évagrien In Psalm. 65. Op. cit., p. 75, notes 61, 62 et 63.

Mais cela n’entame en rien la partie de 1'étude qui nous  66. Hom. 4, 12, p. 36.

concerne. 67. Ibid., et Hom. 10, 2, p. 94.

62. In Cant. 1, p. 34, 3; alobnow Ozidtepx est déjd une  69. Hom. 74, 5, p. 75.

expression d’Origéne.
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gisme. Quoi qu’il en soit, I’existence d’une doctrine des sens spirituels est au contraire bien
attestée chez Origéne, dont Grégoire se veut expressément ici I’héritier; la nature méme
du Cantique des Cantiques incite Grégoire a revenir sans cesse sur ce mode d’appréhension
de la présence divine : le mot aleOynoig baigne dans cette atmospheére, et 'appui du texte de
Grégoire de Nazianze nous permet d’affirmer qu’il s’agit bien en fait d’une expérience
d’ordre mystique.

Il reste a en déterminer le contenu. Grégoire I'analyse en deux temps, expliquant
d’abord ce 4 quoi I’Ame est initiée : « Le Verbe touche a la porte. Par porte, nous entendons
'intelligence conjecturale (ovoyaotixiv Sidvorxv) des réalités cachées, qui 1introduit
dans 'dme ce qu’elle recherche. La vérité qui se tient & P'extéricur de notre nature par la
connaissance partielle (tfig ex pepoug yvwoewg) dont parle I’Apdtre frappe A la porte
de notre esprit (t7v Suwxvotav) par des suggestions et des symboles (2v Smovolaic Tiol xol
atviypaoe), en disant : OQuvre ? ». Le gain que 1’dme recevra alors est ensuite symbolisé
par les gouttes de rosée de la chevelure du Bien-Aimé : «Il est impossible que celui qui
se trouve a U'intérieur du sanctuaire des réalités invisibles rencontre une pluie ou une averse
de connaissance {T%¢ yvdoswe), mais il doit se réjouir si la vérité humecte la connaissance
(yvédow) qu’il en a de pensées ténues et confuses (&v Aemtalic TioL ®od apodpats Stavolate),
Peau spirituelle étant distillée goutte A goutte par les saints et par les inspirés ™ ». Le mot
movola peut désigner d’une maniére traditionnelle le sens caché, profond d’une phrase
ou mieux encore de 'Ecriture 72; 1a mention de aiviypost pourrait nous inviter a lui attribuer
ce sens quil a déja dans le Prologue de notre Commentaire. Cependant le contexte et,
surtout I'interprétation du symbole des gouttes de rosée, nous orientent vers une acception
plus philosophique du terme. Celle-ci se rencontre le plus souvent chez Grégoire lorsqu’il
s’agit d’opposer une connaissance manifeste 4 une conjecture : « Le Christ s’est manifesté
afin que les hommes ne glorifient plus Dieu avec leurs propres pensées (yvwpat), en consti-
tuant en dogme les idées intuitives (Omovolxg) qu’ils se forment 2 partir de conjectures
(oToyaoudy Tvewy) * »; ouencore pour opposer une intuition immédiate de Dieu qui ne peut
se laisser enfermer dans des mots : « Nous n’arrivons pas 4 enfermer dans des mots la nature
qui ne peut €tre comprise par quoi que ce soit; c’est donc par une multitude de mots que
nous essayons de dévoiler I'intuition de Dieu qui est en nous (v &yyevopévny Huiv mepl
700 Oclov davorav) 7 ». Cet emploi de dmévoix est d’origine stoicienne. Stobée en donne la
définition suivante : « ils disent que le sage n’a pas d’ “intuitions”; en effet I’intuition est
un assentiment non compréhensif (axatednmre o véver) ¥ ». L’dme élevée au degré
de contemplation auquel Grégoire I’a conduite n’est pas privée de toute perception. Mais
ce qu'elle regoit dans la nuit est une intuition de la divinité qui ne peut pas s’épuiser en
concepts puisque les concepts, comme les mots, appartiennent 2 la catégorie de la créature
limitée et ne peuvent embrasser la nature incréée. Il y a cependant une certaine révélation
de Dieu dont Grégoire essaie de fixer I'instant précaire en quelques touches : c’est une
perception («icOyoic), une intuition (dmdévora) 76 qui ne s’est pas encore enfermée dans une
1dée, dans une pensée — dukvorx est le mot le plus vague pour désigner I'activité de I’intel-

v70. In Cant. XI, p. 324, 13-10.

71, In Cant. XI, pp. 325, 21-326, 3.

72. In Cant. Prologue p. 4, 12; 5, 1; g, 3-4; etc.; cf.
Lampe A Patristic greek lexicon 5, v. 3.

73. Ref. Conf. Eun. p. 312, 16.

74. C. Eun. L., pp. 394, 31-395, 3.

75. V. ARNIN, Stoicorum Veterum fragmenta 111, 147,
20-21.

76. Nous pouvons ainsi distinguer deux sens opposés de
Oreévorx. C'’est d’une part une idée conjecturale et inadé-
quate de Dieu que Pesprit humain se forme par analogie
avec ce qu’il peut saisir. J. DaANIELoU, dans Eunome I’ Arien

et l'exégése du Cratyle, REG, t. 69, 1956, pp. 412-432,
montre combien Grégoire de Nysse s’attache & défendre
les droits de la recherche et de la science humaines.

Cependant en un autre sens, dmévorx désigne une
connaissance de Dieu distillée dans Pesprit humain par
Dieu lui-méme qui se donne & homme. Cette seconde
Oroévotx permet de critiquer la premiére; mais dans la
mesure ol elle doit se traduire en concept, elle aussi
devient inadéquate et doit &tre dépassée. Connaissance
et vie mystique ne s’opposent pas chez Grégoire de
Nysse; loin de s’exclure, elles se conditionnent Pune
Pautre.
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.

ligence — encore ténue et obscure parce qu’elle n’est pas encore vonua, dméindie, Evwora,
en un mot concept humain. Cette connaissance est rendue possible par la seule médiation
de la foi, comme P’enseignait déja le Contre Eunome : «Il est impossible d’approcher (wpo-
oeyyloor) de Dieu, si la foi ne sert de médiation (u3 uecLTEVOLGT S TThaTewe ) et si elle n’unit
grace a elle (3véxvrig) Pesprit (volv) qui cherche, & la nature incompréhensible (dxa-
teAnmrov) 0% 5 1 Epouse du Cantigue ne dit pas autre chose : « Laissant toute la création
et dépassant tout ce qui peut étre connu en elle, renoncant 3 'aide de tout concept, j’ai trouvé
par la foi celui que j’aime, et tenant celui que j’ai trouvé par la saisie de la foi, je ne le laisse-
ra1 pas €chapper jusqu’a ce qu’il entre dans ma chambre 77 ».

Expérience mystique, certes; si 'on entend par 13 « union intime et directe de Pesprit
humain au principe fondamental de I’étre, union constituant 4 la fois un mode d’existence
et un mode de connaissance étrangers et supérieurs 4 ’existence et i la connaissance nor-
males 7 ». Mais J. Daniélou semble apporter au texte des nuances qu’il ne comporte
pas quand 1l €crit : « La perception de la présence de Dieu dans ’dme est ’un des traits
caracteristiques de la mystique grégorienne. Elle lui confére ce caractére experimental
qui est si remarquable et la rend toute proche de celle de saint Bernard ou d’une sainte
Thérese ™ ». L'expérience de Grégoire de Nysse semble plus simple et non réservée 2

quelques dmes d’exception : Dieu, inaccessible 4 Pintelligence humaine, insaisissable
dans de pauvres concepts ¥, est saisi dans la foi qui permet de penetrer chaque fois plus 4

I'intérieur de la connaissance intime de la divinité. Cette présence intime peut étre un contact
avec Dieu qui s’approche de 'dme & travers une compréhension toujours plus intérieure
des Ecritures, comme semblerait le suggerer notre texte lorsqu’il unit en une seule phrase
la « vérité qui humecte ’esprit de pensées ténues et confuses » et « ’eau spirituelle distillée
goutte a goutte par les saints et les inspirés 8! ». Mais cette perception de la présence de
Dieu est avant tout liée 4 la pureté du miroir de I’Ame ; c’est ce qu’enseignait déja le VIe Ser-
mon sur les Béatitudes et ce que souligne la suite de la X1 Homélie en accordant & Epouse
un « vétement lumineux et immatériel », un vétement de Transfiguration 82,
L’approfondissement s’opére de maniére dialectique : c’est Dieu lui-méme qui se
livre dans les Ecritures ou dans la création: mais ce que 'on saisit chaque fois dans la per-
ception de sa présence se trouve englobé dans notre faculté de compréhension limitée;
il faut alors reconnaitre que Dieu est inconnaissable, que ce qui a été saisi, et réellement
sais, est insuffisant, et s’élever 4 nouveau vers une réalité supérieure. On comprend ainsi
que l'atalnoig i mapousiag n’est pas un sommet 8; qu’il n’y a pas, comme aprés 'extase
traditionnelle, de redescente; elle n’est en effet qu’un moment dialectique de 1’ascension.

76 ¥, C. FEun.1l, p. 242.

77. In Cant. VI, p. 183, 6-10.

78, A. LALANDE, Vocabulaire Technique et ciitique de la
Philosophie, s. v. mysticisme, définition A.

79. J. DaNiELov, La Colombe... p. 153 note 4.

8o. In Cant. XI, p. 337, 1.

81, Ibid., p. 326, 4-7; 'exégdse que propose ici Grégoire
est évidemment commandée par le fait qu’il commente
un texte de ’Ecriture et que Dieu apparait d travers ce
texte. Mais la présence de Dieu n’est accessible qu’a une
dme purifiée; or la purification se fait par une mise en
pratique des enseignements de I’Ecriture. C’est donc
nourrie, au sens le plus fort du terme, par 'Ecriture que
Pame s’éleve et se transforme, L’expérience mystique est
ainsi en un sens distillée par les Apétres. C’est 3 I’inté-

rieur méme du donné révélé que s’effectue Pascension.
82. In Cant. X1, p. 329, 9-14.

83. Au seuil de I’étape qui suit celle de la révélation de la
présence de Dieu, Grégoire de Nysse, selon un procédé
qui lui est cher, résume les degrés déja atteints : il est
significatif qu’il ne fasse pas alors mention de 'xlaOnoic
s mapovatug. Plus qu’un degré, en effet, I’expression dési-
gne un mode de connaissance et d’union jamais épuisés
et toujours susceptibles d’une profondeur plus grande.
Sur ce point, E. MUHLENBERG, loc. cil., a raison de nier
qu’il y ait 14 trois degrés bien définis de la vie mystique. Les
expressions temporelles : &reidh...elrx ... vOv 84, que nous
avions relevées dans la note 39 rendent simplement compte
du mouvement ascensionnel de la progression de I’dme.
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Ainsi, contrairement 4 ce qu’écrit E. Miihlenberg, la symbolique nuptiale est autre chose
qu’une métaphore, et le progrés spirituel n’a pas pour seul guide une représentation toujours
décevante de P'infinité de Dieu : cette déception est 'aiguillon critique qui pousse I’dme,
toujours tendue en avant, 3 avoir une perception plus profonde et plus intérieure du Dieu

qui se révele 84,

84. Lorsque nous avons donné notre article 4 'impres-
sion, nous n’avions pas encore pris connaissance de I'étude
de C.W. Macleod : Allegory and mysticism in Origen and
Gregory of Nyssa, J.'T.S., 1971, t. 22, part 2, p. 362-379,
parue peu aprés. Macleod estime que notre texte de la
XIs Homélie ne concerne pas une expérience mystique,
mais exprime seulement le fait que la vie vertueuse chré-
tienne n’est pas possible sans Dieu. Il n’y aurait pas chez
Grégoire de vision immédiate de Dieu ; aussi bien n’y a-t-il
pas de sommet dans la vie spiritueile, mais un progres
constant. Les sens spirituels appréhenderaient simplement
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les vérités de I’Ecriture ou le simple reflet de la vertu divine
que I’dme humaine crée en elle-méme. Notre article, au
contraire, essaie de prouver qu’il peut y avoir expérience
mystique, perception de la présence méme de Dieu et
union & Lui, 4 travers la simple lecture de I’Ecriture, ou le
reflet de Dieu qu’est I'ime en son miroir, et d’autre part
que ’absence de sommet, loin d’étre incompatible avec la
réalité de I’expérience mystique, traduit seulement le fait
que cette expérience ne peut se laisser enfermer dans le
cercle limité des concepts humains.
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