La solitude a deux facettes. Volontaire, elle éléwpurifie. Obligatoire, elle étouffe et détruit.

Francine Ouellette



AVANT-PROPOS



En juillet 1997, nous nous présentions au bureacetié qui était alors encore pour
nous un parfait inconnu, a savoir le pere Ugo Zara I'Université Catholique de Louvain,
dans l'idée de suivre un cours de langue éthiogienMNous venions de terminer notre
premiére année de licence en langues et littésatarientales a I'Université de Liége et
la question se posait des lors de savoir quel dej@émoire nous allions pouvoir développer.
L’orientation que nous suivions était dénommée ief@rmusulman », mais nous voulions
que notre futur travail réunisse deux conditioisdevait porter sur I'Afrique qui avait vu
passer une bonne partie de notre enfance etaitfajl’il confronte deux civilisations, deux
points de vue sur méme sujet. Notre idée étaitla&sde travailler sur I'Ethiopie et d'y
étudier les contacts violents que les civilisatiafgétienne et musulmane y connurent
malheureusement un certain temps. Il nous fallaiic apprendre le guéeze et le pére Zanetti

était la personne qualifiée pour nous I'enseigner.

Au cours de I'année académique suivante, quelleuh@as dés lors notre surprise
d’apprendre que les Ethiopiens, s’ils n’étaientlerabnt des Coptes, devaient en tout cas
I'essentiel de leur conception du christianisme Bayptiens chrétiens et qu'il était dés lors
de bon aloi que nous étudiions également la langpte. Nous n’hésitdmes pas un instant et

nous y mimes, sous la houlette du pere Jean-MavierS

Quelques mois plus tard, au moment de choisir éeerent un sujet de mémoire,
nous souhaitions des lors toujours travailler sUkfripue, mais notre ouverture
au christianisme copte nous avait détourné de mibéee premiére et nous voulions donc nous
pencher sur un sujet ayant trait aux Coptes, magggsitant bien entendu des traductions de
I'arabe, la premiere de nos langues orientalessqulevait d’étre au centre de notre travail.
Le pére Zanetti, en excellent bollandiste qu'ilittta’eut guere de peine a nous convaincre
des lors d'étudier une vie de saint égyptien coseen langue arabe. |l nous glissa dans
la main un petit fascicule reprenant un certain Ii@nde textes, en nous demandant d'y
réfléechir. Avouons-le franchement : nous n’y caes@ns rien et navions des lors aucun
avis sur lintérét de I'un ou l'autre de ces texteBlotre maitre de I'Université de Liege
nous avait dit qu'une traduction devait couvrir umegtaine de pages de manuscrits.
Nous avons donc éliminé les textes trop courtsogt bongs et sommes tombés sur un récit
tout a fait idéal quant a sa longueur : la « vi®rliphre », personnage dont nous n’avions

absolument jamais entendu parler. Notre choix &#i! Quelle ne fut pas alors notre joie



d’apprendre la semaine suivante que le texte émitement conservé en langue copte, dans
un manuscrit de plus inédit et donc pour lequel fou presque) était a faire.

En 2000, nous défendions ainsi notre mémoire dendie, intitulé La mission
de Paphnuce. Une introduction aux Péres du désBraduction et commentaire de la « Vie
d’Onuphre » (manuscrit copte sahidique Pierpont tor M 580 et manuscrit arabe n° 399

« homélies » conservé au monastere des 3jriddous avions atteint notre but.

Cependant, ce travail avait surtout aiguisé ngbgétit en ce qui concerne le monde
fascinant des ermites et nous avions conclu le cemeire en écrivant : « notre mémoire
apparait (...) essentiellement comme l'introductiGindravail beaucoup plus vaste qui reste

désormais a accomplir ».

Nous ne savions pas alors combien cette phrasepétghétique, mais nous étions
certain d'une chose : nous n’en resterions pas ladée fut aussitét de se tourner vers
le doctorat, afin d’essayer de présenter le maxintemtextes orientaux possibles relatifs
a laMission de Paphnucet surtout d’organiser, d’ordonner ce que nousvitns certes dans
beaucoup d’ouvrages et d’articles, mais a chagisede fagon fort parcellaire et sans une
organisation englobant le tout, a savoir la dénmarotonastique du type de moine qui
nous intéressait. Nous voulions aussi, et mémmirdépasser une vision qui nous était
quasi exclusivement offerte au travers des yeuxgdamsds penseurs de I'Antiquité tardive et
de leurs successeurs, afin d'accéder autant guedaipeut a la pratique réelle de ces moines,
que nous qualifierent rapidement d'« errants »,qet transparaissait a travers certaines

ceuvres antiques, au premier rang desquelles ii@ainde mentionner les apophtegmes.

Nous nous y consacrames deés lors au plus qu’il étaispermis, dans la mesure ou
il nous fallait bien par ailleurs nous nourrir étreenter une famille pour qui la démarche
monastique ne devait pas rimer avec I'ascése. Datesvalle, nous avons des lors présente,
en 2003, a I'Université Catholique de Louvain, uavail de DEA sur le vocabulaire
évocatoire, sujet qui nous était apparu fondamentalsuite de nos premieres lectures et qui
était somme toute fort peu développé jusqu’aldiae étude a travers les textes ddllasion
nous semblait une excellente fagcon d’aborder letsijnotre travail de DEA en constitua des
lors une approche au travers des deux manuscpte eb arabe étudiés pour notre mémoire

de licence, cette fois dans leur version complateayoir avec la premiéere partie relative a



I'errant Timothée), ainsi que d’un des manuscittitsopiens conservés.

Le résultat de tout notre travail depuis lors egbard’hui cette these.

A l'issue de cet avant-propos, il nous faut bieteerdu remercier un certain nombre
de personnes. Commencons par la famille, avee gépuse Claudine Brugs qui a consenti a
d’énormes sacrifices pour que nous parvenions avactce travail, qu’elle n’a jamais cessé
d’encourager. Il y a également nos deux fillssbklle et Clio, qui ont toujours été tres
attentives et nous ont toujours soutenu. Nous genggalement aux parents de notre
premiere épouse, Gérard Boisieux et Armande Vanol¢itey ainsi qu’a nos deux parents,
Léon Malevez et Mariette Van Royen. Tous quatrerfuderriere nous. Malheureusement,
aucun ne verra le dénouement de ce travail, nare gtant parti le dernier, en septembre
2010, peu apres s'étre encore enquis de I'étatadeement de la thése. |l nous faut
également remercier nos deux cousins jumeaux, Dadisurtout Francis Theys et leurs deux
compagnes pour leur soutien de tous les instamsi gue Dominique Lejeune et Nadia
Cellier pour leur aide tres précieuse. Enfin,aisine pourrons évidemment jamais 'oublier,
il y a notre premiére épouse, Christine Boisiew, fusqu’a son dernier souffle, nous a

pousseé a poursuivre et achever (?) nos études.

Hors du cercle familial, nous remercions d’abord pancipaux formateurs, de Pierre
Moiny, professeur d’histoire a I'athénée royal deufus, a qui nous devons notre vocation,
au pére Zanetti, a Jean-Marie Sevrin et, surtoaftee maitre, le professeur Aubert Martin,
de I'Université de Liege, sans qui rien n'aurai @bssible. Nous trouvons toujours aussi
saugrenu de remercier les membres d’'un jury a ibkevee sa décision. Qu’ils sachent
cependant que nous admirons grandement la peinés quwnt se donner a la lecture

de ce volume et que nous leur sommes redevablesiideconseils.

Enfin, nous tenons a remercier Ibrahim Younan, 'BALCO, Youhanna Nessim
Youssef, de I'Université Catholique d’Australie &lin Suciu, de I'Université d’ Helsinki,
pour leur aide, ainsi que tous nos amis de I'Ursiitérde Louvain, de I'’Académie Belge pour
'Etude des Langues Anciennes et Orientales (ABELAGQ d’ailleurs, pour leur soutien
indéfectible.  Merci tout spécialement a Jean-Glauet Michel Haelewyck, ainsi
gu’'a Claudine, a Claude Obsomer, Axel Van de Sasiddathalie Sparino, Alexandre

Tourovets et Marianne, Christian Cannuyer, Alaifaidee, Apolline Huin, Martine Aubecq,



Jacques Fitvoye,... et, si nous ne citons pas toatolede, que chacun sache qu’il n'est
nullement oublié. Enfin, nous remercions égalenentuelques personnes qui ont cherché a

nous décourager d’entreprendre un tel travailesedint fortement contribué a renforcer notre
détermination.

Et maintenant, bonne lecture...



INTRODUCTION



Notre thése est consacrée a la démarche spiritdd® moines ermites et
semi-anachoretes égyptiens, entre 250, date dedifance de I'érémitisme sous l'influence
de la persécution de Dece, et 451, année du cateiléhalcédoine, qui marque notamment

un tournant dans le monachisme égyptien et dareleges qu’il produit.

Notre volonté est de dégager autant que faire gg ge départ des écrits de I'époque,

la réalité de cette démarche spirituelle des presnmines de I'Egypte.

S’intéresser a la spiritualité monastique primitbeaduit inévitablement & se pencher
d’abord sur Evagre le Pontique et son ceuvre. eStilqualifié de Pontique, c’est bien parce
gu’il naquit dans une ville du diocése du Pont, nara Ibora, vers 344-345, dans la région
montagneuse au nord de l'actuelle Turquie. Filsndchorévéque du lieu, il n’était donc
nullement de culture égyptienne. Méme si 'affirroatselon laquelle son pére était « parmi
les premiers de la cité », que I'on retrouve da@sxdmanuscrits de la recension breve de
I’ Histoire lausiaque est rejetée car considérée comme une additigmrégspar un cliché
hagiographique il n'empéche qu'il était sans doute propriétai®liveraie$ et que
la formation classique recue par Evagre témoigsarament que la famille appartenait bien
aux curiales de la cité, a savoir a la classe qui compte entorplus a cette époque.
En relation des sa jeunesse, notamment passéesalgpiasile de Césarée, installé a Annisa
non loin d’Ebora, Evagre fut nommeé lecteur par eelusans doute aprés son élection comme
évéque de Césarée de Cappadoce, en 370. Evagracafalt certainement commencé
sa formation classique et théologique dans sa vilgale, avant de la poursuivre a
Néocésarée, ne suivant pas I'école d’Athénes dafiende ses grands contemporains que

furent Basile et Grégoire de Naziarize.

Si Evagre n’eut trés certainement jamais Basilemmemmaitre, il n’en va pas de méme
de Grégoire de Nazianze, Sozoméne déclarant assen rqu’il « fut formé a la philosophie et

instruit dans les lettres sacrées par GrégofreAuprés de lui & Constantinople, du début 379

! A. GUILLAUMONT, Un philosophe au désert : Evagre le PontigRaris 2004, p. 26 [Evagrd.
2 .

Ibidem
% |dem p. 31-32. Voir aussi W. ACKNER, « Zur profanen Bildung des Evagrios Pontikos angiHans
Gerstinger-FestgaheGraz 1967, p. 17-29.
* Histoire ecclésiastiquev1,30,8 [J. BDEZ et G.C. HINSEN (éd.), A.-J. ESTUGIERE et B. QRILLET (trad.),
(Sources Chrétiennek®5), Paris 2005, p. 412-413] ; AUGLAUMONT, Idem p. 33.



au départ de I'évéque en juillet 381, il fut nomdiécre par lui, fut son collaborateur et eut
avec lui des rapports tellement étroits que Grégtardéposé sur son testament de 381.

Demeurant aupres de Nectaire, successeur non gfieolde Grégoire sur le siege de
Constantinople, il aida grandement celui-ci darssHembreuses controverses théologiques
qui rythmaient alors la capitale. Admiré de lateasociété, il en faisait désormais partie et se
trouva pris dans une aventure amoureuse avec B&pdu préfet de la ville qui, quoique non
consommeée, le conduisit a fuir la ville pour sedrenen 382 a Jérusalem, terre de
monachisme. Sans doute voulut-il en effet deveraime, sous l'influence de Grégoire de
Nazianze, avec l'intention de pratiquerxi@niteiaconcréte, qui le conduisit a se dépayser et
non & retourner dans sa région d'origine pour staer vers le monachisme basilfeti.y
recut sans doute I'enseignement de Rufin d’Aqudgdevint effectivement moine le jour de
Paques 383, le 9 avril, recevant I'habit des mdmselui-ci’ Il ne resta cependant pas en
ce lieu et, sans doute sur les conseils de Rufideolviélanie I’Ancienne, partit fin 383 vers
le désert de Nitrie, en Egypte, menant une nouveligte », cette fois vers le désert. Suivant
la pratique courante, il passa alors deux ans ldasditude mitigée de Nitrie, avant de gagner
en 385 les célebres et bien plus retirées Kellidl demeura jusqu’a sa mort, quatorze années
plus tard, s’y livrant notamment, avec l'indispensable peiéaux travaux de copie auxquels
il avait dO étre initié au monastere de Rufin, naissi a la rédaction de ses propres ceuvres.

Aux Kellia, il se trouva a la plus belle époque d#Sserts de Basse-Egypte,
fréquentant notamment a Scété le grand Macairaejatenr du lieu, et dont il fut ainsi
un disciple. « Par cette influence directe de Macaur lui, il se trouvait d’emblée
profondément inséré dans la tradition monastiqugténne issue de saint Antoine, dont
Macaire avait été, selon des sources ancienndisdiple »° Il fut aussi en rapport trés étroit
avec Macaire d'Alexandrie, moine des Kellia a soivée et ce jusqu’au déces de celui-ci en
394. S'il ne le dit jamais « maitre », contrairemea Macaire le Grand, il le qualifia de
« pére », ce qui signifie trés certainement la mé&mese’, voire marque encore une plus

grande relation spirituelle, notamment en raisonsdeproximité physique, mais aussi, et

®> A. GUILLAUMONT, Evagre p. 34 & 39. Voir aussi JEBUCAMP, « Le testament de Grégoire de Nazianze »,
Forschungen zur byzantinischen RechtsgeschichtégEminores, Francfort 1998, p. 65-66.

® A. GUILLAUMONT, Idem p. 41-43.

"|ldem p. 44.

8|dem p. 45-46.

°1dem p. 53.

1% Et non surtout parce qu'il était prétre des Keblimsi que I'affirme A. Guillaumontigdem p. 54.
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méme surtout, en fonction de ses affinités naeselvec un personnage reconnu comme plus
accueillant® Auprés deux, il se forma donc & la « philosoppiatique », a la vie
des moines du désert, aprés avoir été essentigltciorené a la « philosophie spéculative »
par Grégoire de Nazianze. Il connut égalementaadyArsén¥, qu'il avait peut-étre déja

rencontré lorsque ce dernier était précepteuridedd 'empereur, a Constantinople.

Outre Arséne, Evagre n’était pas le seul des mones Kellia a avoir recu
la formation classique grecque,teudeia. Parmi ceux-ci, il convient surtout de mentionner
Ammonios, un des trois « Longs Freres », disciplecdlebre Pambo et parmi les moines
les plus importants ayant vécu aux Cellules. Res/kecteurs d’Origene, ils formérent autour
d’eux ce que Pallade appela notamment « I'entoudagesaint Ammonios et d’Evagre » ou
encore « la fraternité d’Evagre ». Pallade vimtiltBurs s’y agréger de son arrivée aux Kellia

en 390 a son départ en 399.

Progressivement, Evagre devint ainsi a son toummaitre spirituel pour d’autres
moines. Son enseignement, décrit daasGnostique essentiellement fondé sur I'exégése
allégorigue des textes scripturaires pratiquéefadan origénienne, « parut bientdt (suspect)
a la grande masse des moines, qui, esprits incufea tenaient a une interprétation
strictement littérale du texte sacré »étant ainsi notamment, sur base @enésel,26
(« Faisons ’'homme a notre image et ressemblance afithropomorphites », a 'opposé de
ceux que I'on dit dés lors « origénistes », nianpbssibilité d’'une représentation corporelle
de Dieu. Cette opposition, en raison de l'inteticandu patriarche Théophile, d’abord en
faveur des origénistes, puis les persécutant ar phat399, se transforma en conflit entre
les moines, les Scétiotes étant plutdt anthropohit@g au contraire de I'essentiel des moines
des Kellia?* Ce conflit atteignit son paroxysme au printemp$® 4vec l'intervention de
la soldatesque qui mit a sac les Kellia et contigsi Longs Fréres a se réfugier en Palestine.
Evagre n’échappa quant a lui a I'exil qu’en raigtensa mort au début de 399, dés avant
le revirement du patriarche d’Alexandrie. Il n'ém pas moins ensuite condamné pour

son origénisme.

1 A, GUILLAUMONT, Evagre p. 54.

12.Cf. A43 (L. REGNAULT, Les sentences des Péres du désert. Collectioralaitique Sablé-sur-Sarthe 1981,
p. 24).

13 A. GUILLAUMONT, Idem p. 59.

4 Sur ce conflit, dans le prolongement de la preen@mtroverse origéniste qui marqua la Palesting $83,
voir [dem p. 59-62.
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Evagre est aujourd’hui unaniment reconnu commerémier véritable théoricien
du monachisme, mais il est presque aussi unanicmrdidéré qu’il fournit en réalité, en
ce domaine comme en d’autres, une constructioridoteelle essentiellement personnelle,
dont certains écrits monastiques témoignent déu&énce surtout littéraire qu’elle connut trés
rapidement. Evagre est vu comme ayant mis pat kcrésultat de ses réflexions, certes
au contact des moines égyptiens qu'il a fréquemtds da derniére partie de sa vie, mais,
surtout a la suite de sa formation philosophiquethéblogique et de ses expériences
précédentes hors d’Egypte. Son ceuvre serait desfdodamentalement théorique et non

égyptienne.

Inversement, nous comptons montrer dans cette thégeagre, hormis une part trés
fortement philosophique essentiellement concerdeées la phase gnostique de la démarche
gu'il présente, produit en réalité une ceuvre sudrfaile d’analyse et de formalisation de
ce qu’il apprend au contact des moines errants’Eigypte. Comme laffirme Antoine
Guillaumont, « la doctrine ascétique et mystiquevdgre, (...) si elle est fortement pensée et
structurée, n’est pas pure construction de I'espit Son ceuvre est en fait caractéristique de

la pratique égyptienne et trés représentative du véel des premiers errants de cette région.

Cependant, comme I'observe Antoine Guillaumontapps de |Antirrhétique « dans
ces analyses, la plus grande part est a faireqi’'&vagre a pu observer chez d’autres et qui
releve de I'expérience commune, mais une part ggtigeable provient sans aucun doute de
son expérience personnelle, comme certaines fosmldelaissent parfois entendré®.
Evagre fut moine et donc, hormis la formalisati@nl’@xpérience et de la parole des autres,
essentielle, ses écrits témoignent également de delsa propre vie au sein des monastéres.
Pour faire cette auto-analyse, il use sans contdste vocabulaire en partie issu de
sa formation théologique et philosophique antégeumais il convient cependant d'y
décrypter la réalité vécue par l'ascete et de re qumsidérer, parce que le langage est
similaire a celui d’autres penseurs antérieursil gidgit la de pure théorie issue de sa seule
réflexion, construite sur les bases de sa formatiblensemble de son ceuvre ascétique est

révélatrice du vécu des moines coptes errants.

5 A, GUILLAUMONT , Evagre p. 74.
% 1dem p. 65.
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Déja, Antoine Guillaumont proclamait qu’Evagre & bsaucoup plus tributaire de
la tradition des milieux monastiques égyptiens dad’idéal monastique basilien », n’ayant
par ailleurs trés certainement jamais été lui-ménaéne basiliet” De méme, nous nous
efforcerons de montrer que sa doctrine se difféeede celle de Grégoire de Nazianze,

son premier véritable « maitre ».

La démarche des errants égyptiens est une, quadlesgjt la pratique individuelle,
apparemment parfois extravagante voire contradectie tous ces moines, et elle correspond
fondamentalement a la présentation qu’en fourndades le Pontique. Antoine Guillaumont
I'affirmait déja, ne s’appuyant cependant quasimgué sur les ceuvres évagriennes ou
considéréees comme fondamentalement inspirées jarcce Notre but est quant a lui de
le démontrer a partir essentiellement de sourcaesémagriennes, prouvant ainsi la valeur de
la « théorie d’Evagre » pour la compréhension déélmarche concrete des errants d’Egypte.
Nous montrerons ainsi que cette «théorie » n’enf@sdamentalement pas une, mais
gu’elle constitue bien, pour I'essentiel, une asalgociologique et une formalisation écrite de
la pensée et de la pratique véritable des erraNiBus chercherons également a mettre en
avant les caractéristiques les plus fondamentada démarche monastique de ces derniers,

gu’elles se retrouvent ou non chez Evagre.

L’essentiel des ceuvres littéraires qui témoignentaddémarche monastique ne nous
apparaissent donc pas influencées par Evagre, tneis,au contraire, elles expriment, de
fagcon partielle et non formalisée, la réalité de damarche présentée par celui-ci.
Nous développerons donc ici la démarche monastilpseerrants, a savoir des ermites et
des semi-anachorétes, a travers essentiellemetntdd'édes sources littéraires majeures
relatives a ce type de moines, ainsi que par |t [aMission de Paphnuceet cela selon
un ordre aussi linéaire que peut le permettre oogasus qui consiste en fait essentiellement
a ajouter les éléments les uns aux autres et aimbsiquer fortement dans un tout
indissociable. Nous respecterons donc au plus quiéissoit possible le schéma évagrien,

tout en montrant les différences qui peuvent apfara la lecture des textes.

Outre ces sources, il convient de citer I'utilieatde lettres, telles celles d’Antoine, ou

encore, pour des comparaisons avec le monde cépmhites textes tels que les difféerentes

" A. GUILLAUMONT , Evagre p. 28-29 (citation p. 29).
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versions de 1&/ie de Pachémeu laRégleque ce dernier a établie, ainsi queRieglement
d’Horsiése, un de ses successeurs. Nous utilisergalement leBlistoire ecclésiastiquee
Sozomene, Socrate et Eusebe de Césarée. Enfatders audnstitutions cénobitiquest,

surtout, auxConférencesle Jean Cassien sera essentiel.

Nous nous servirons également abondamment de lartiéajles ceuvres ascétiques
d’Evagre lui-méme. Dans l'ordre de la démarche astique, nous utiliserorises bases de
la vie monastiquetraité aussi tardivement appelsquisse monastiqualont le but est
d’enseigner au moine débutant comment vivre entaé@j loin de toute préoccupation

du monde.

L’'ouvrage d’Evagre que nous citerons le plus sexpendant leTraité pratique

également intituld_e moine consacré a la deuxiéme phase de la démarchecharche de

la tranquillité intérieure, de la petite impasstbil Evagre en a établi une premiére rédaction
en nonante chapitres, complétée ensuite par ureededix apophtegmes, qui achévent ainsi
la centurie, et cela trés certainement, commedel@ame Antoine Guillaumont, « afin (...) de
montrer que la doctrine exposée dans le traité seepgur I'enseignement traditionnel
des maitres du désert®.Notons que cette petite série d’apophtegmes itoagiar ailleurs

le plus ancien ensemble connu de ces sentencesemquit regroupées en grandes collections

au siecle suivant.

Nous nous servirons également d&gntences aux moines qui vivent dans
les monastéres ou les communautgpartenant au genre de ce qui S'appeler&pesula
les « miroirs », au cours du moyen age. Sans dmrtes pour Rufin et sa communauté de
Palestine, elles multiplient les conseils et miseggarde pour les moines, leur offrant ainsi
une regle de vie. Dans le méme genre littéraivagke a également produiEkhortation a
une vierge également appelé&entences a la viergeNous la citerons a une seule occasion.

Nous recourrons aussi quelques fois Taaité a Euloge, moine« livre rédigé a
la demande d’'un certain Euloge qui, semble-t-ientid’entrer dans la vie monastique :
(Evagre) lui adresse un programme de vie et leanejarde contre les dangers auxquels est

exposé le débutant’>. Sous la forme d’une longue lettre, il y exposgea=eles questions

'8 A. GUILLAUMONT , Evagre p. 101.
¥1dem p. 119.
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du dépaysement et de la retraite, mais il donn@wsiuson analyse des pensées, insistant tout
spécialement sur le risque de la Vaine Gloire.

Un court traité que nous utiliserons est intit@ar les vices opposés aux vertus
En une suite de définitions trés concises, misestdrs, Evagre y expose sa liste des pensées
génériques, avec la particularité d'y inclure iceuneuvieme, I'Envie, absente de ses autres

ouvrages.

Nous utiliserons peu un traité parmi les plus luses plus répandus, qu’il convient
d’intituler Sur les huit penséesxposant aussi la théorie des huit mauvaisespsrie base,
avec cependant linterversion de la Tristesse etlaleColere par rapport a l'ordre
gu'’il présente par ailleurs. Le texte est forméait de sentences ou « une longue place est
faite au parallélisme, a I'antithése et a la corajsan. Les comparaisons sont parfois prises a
la tradition littéraire, parfois cependant elles uyent provenir de [|'observation

personnelle $°

Ces ouvrages sur la pratigue se complétent estbemimt par IAntirrhétiqgue
composé de huit livres correspondant aux huitssviggnériques et fournissant les répliques
scripturaires qu’il convient d’exprimer afin de cbattre chaque tentation particuliere, citées
dans l'ordre des livres bibliques. Nous nous klasesur la version syriaque. « Du point de
vue du genre, Antirrhétique est original, car on ne lui connait aucun modeiechez
les auteurs chrétien, ni chez les paieffs >Un seul imitateur lui est connu : I'abba Isaie,
auteur aw® siécle d’unAsceticon composé sur le méme modele et que nous utilisedion
'occasion. Le but de Antirrhétique était « de rendre plus efficace 'usage de la puh

antirrhétique %, parfaitement attestée chez les moines par lgshapgmes.

Nous nous servirons également, quoique fort peuliwda intitulé Le gnostique
composé de cinquante sentences qui nous sont iefisemnt parvenues en syriaque et en
arménien et qui sont destinées au moine ayanntiai niveau de perfection lui permettant
de pratiquer I'enseignement. L’'ouvrage porte fuga’il convient d’enseigner, ainsi que sur

la maniére de le faire.

20 A, GUILLAUMONT , Evagre p. 124.
2L 1dem p. 107.
*2 |bidem
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Un autre ouvrage incontournable est le tr&té les penségs savoir sur les huit
« mauvaises pensees » de base, les huit vicespaimxcgue liste Evagre et que tout moine se
doit de combattre au cours de la phase pratiquesaledémarche pour parvenir a
la contemplation. Evagre n’avait tres certainenperst mis la derniére main a ce long ouvrage
qui nous est parvenu sous forme d’'une recensiomtecai d’'une longue et qui présente
une certaine confusion dans la composition. Queigette ceuvre porte sur les pensées,
combattues essentiellement durant la phase pratejlee était en fait destinée a ceux qui

étaient déja devenus des « gnostiques » et présemteun caractére trés intellectd@l.

Les Chapitres gnostiquegelévent quant a eux de la « physique » et téneoigde
réflexions purement évagriennes, portant sur lineget la fin des natures créées,
la cosmologie et I'eschatologie. lls présenterpecglant un intérét pour notre propos a
certains moments. Nous nous baserons sur les detsions syriaques conservees.
L’ouvrage se compose de six centuries, énigmatigmércomposées chacune de nonante
chapitres* Notons que par «chapitre », il faut entendregenre littéraire particulier,
notamment pratiqué par les néoplatoniciens, etsqucaractérise par de brefs résumés de
la doctrine, parfois d’'une seule ligne, indépenddes uns des autres de sorte que le traité ne

présente guere de composition linéaire.

Une autre ceuvre marquée par l'origénisme est I8 t&ur la priére qui, en cent
cinquante trois chapitres parle de la « priere puselon la théorie d’Evagre, dépourvue de
toute représentation y compris de Dieu. Nous pugons cependant car il ne reléve pas

uniquement de la mystique et, en différents powient a 'appui de sources non évagriennes.

D’Evagre, nous citerons aussi certaines &flexions(Skemmatga réunies dans
un petit traité de soixante deux chapitres, divesgsleux parties, la premiére relative a divers
aspects de la doctrine évagrienne sur la scierigtusple, la seconde portant sur les pensées

génériques. Nous ferons également appel a la emevilesSentenceen series.

Enfin, nous utiliserons une de ses ceuvres exégstiga savoir lesScholies

aux Psaumesainsi que certaines de ses lettres.

A, GUILLAUMONT , Evagre p. 116-118.
% 1dem p. 104.
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Les principales ceuvres littéraires que nous utdise a I'appui de notre démonstration
seront notamment des vies de saints. En prenaey ii convient de lire |&/ie d’Antoine
ceuvre d’Athanase d’Alexandrie. Pour celle-ci, campour les autres ceuvres utilisées,
notre propos n’est nullement d’en affirmer ou dier la véracité historiqu. Celle-ci ne
nous concerne pas. Ce qui nous intéresse dansUeses utilisées, c'est la crédibilité
du texte pour les gens de I'époque ou il fut édra. vie d’'un saint devait décrire des faits qui,
s’ils n’étaient peut-étre pas exacts, pouvaientoeh cas se présenter sans conteste comme

tels.

Ainsi en va-t-il aussi de ld/ie de Paul de Thebegcrite par Jérdme et dont
I'authenticité est plus que mise en doute de nassjo Il n'empéche qu’elle présente pour
nous une grande valeur, car les contemporains rdendél’estimaient bien véridique et ne
la jugeaient nullement comme étant une fictioréddire. Ceci n’était évidemment possible
que si les conditions de vie et la spiritualitériéés correspondaient a un schéma réellement
Veécu, au moins en partie, par des moines du déeednt aussi compte du fait qu’a I'époque
nul ne doutait de I'existence des manifestationsacuieuses et que celles-ci n’apparaissaient
donc jamais comme des fictions pour les lecteunsc@ntraire, avec raison ou non (car
Nous n‘avons pas a nous prononcer sur ce pointipodenombre de ceux de notre époque.

D’autres vies seront également utilisées.

Plus importante encore est la littérature apophétigime. |l convient tout d’abord de
citer I'Histoire lausiaque qui releve essentiellement de ce genre de littéra « LHistoire
Lausiaqueet les apophtegmes des Peéres sont les deux sdascgdus importantes pour
connaitre le monachisme primitif$. Ecrite par Pallade d’Helénopolis, aprés qu'iltsoi
devenu évéque, vers 420Histoire présente septante-et-un portraits spirituels dmesode
la fin du siécle précédent, souvenirs (mélés dégges emprunts a d’autres textes) du temps
ou il était moine lui-méme, essentiellement a Atek# (388-390 ou 391), a Nitrie (jusqu’en

392), puis aux Kellia (392-399) ou il fut le dislgpd’Evagre, aprés avoir commencé sa vie

% Sur cette vie, on lira avec intérét FE&OLI, Lo Spirito soffia nel deserto. Carismi, discernitiee autorita
nel monachesimo egiziano anti(ecienze e Storie delle Religioni. Nuova séjieBrescia 2006, p. 17-23.

% L. LELOIR, « Introduction », dankes moines du désert. Histoire lausiaglie LELOIR (introd.), sceurs
carmélites de Mazille (trad.), Paris 1981, p. 7.
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monastique en Galatie, sa terre d'origine, vers, 386s en Palestinfé. « En écrivant &
Lausus [chambellan de I'empereur ThéodogePallade n'a pas seulement pour but de faire
une relation objective de ce qu’il a vu, mais audsi faire ceuvre d’édification et,
d’'une certaine facon, d’agrément. De son propreuay méle a ce dont il a été témoin
ce qu’il a entendu dire sur des personnages qdpipale leur vivant méme, étaient entourés
d'une aura légendaire : d'ou le merveilleux qui @it dans plusieurs de ses récits et qui,
déconcertant l'historien moderne, a contribué aefaiaitre une suspicion sur la valeur
historique de son ceuvre®. A cette citation d’Antoine Guillaumont, nous poims opposer
que, d’'une part, la véracité du récit nous imparteaussi moins que sa crédibilité et que,
d’autre part, le jugement sur les miracles estugefnent de valeur auquel nous éviterons,
dans le cadre de ce travail, d'adh&erNotons que nous utilisons la « recension bréve no
métaphrastique » (G), a c6té de laquelle exist@niersion métaphrastique (B ; peut-étre
d’Héraclide de Nysse 7§ et la « recension longue » (A), cette derniér¢améassurément
pas de la main de Pallade, quoique témoignant tayarencore d’'une apologie d’Evagre et
datant trés certainement de la premiére moitiévtsiécle, mélant a ce récitHistoire
des moines en Egypteont nous parlerons ensuife. Le caractére évagrien du texte de
Pallade, lié a 'ensemble du « parti » origénigtepmpris en Palestine, est une question qui
se pose a nous. Cependant, si le chapitre quédagé sur Evagre témoigne de sa grande
admiration pour ce dernier, d'une part il apparaglon les dires mémes d’Antoine
Guillaumont, comme « un document de bon af6iqui est la meilleure source sur la vie
d’Evagre et, d’autre part, les autres récits neotgnent nullement d’'un caractéere origéniste
ou méme tout simplement évagrien qui conduiraitaxtér cette source émanant d’'un témoin
direct et méme d’un acteur de la démarche spikguks errants égyptiens qu’il présente dans
son ceuvre, tout comme le fit avant lui Evagre dses écrits ascétiquds. « L'intérét de

'ceuvre de Pallade ne réside pas essentiellemem das développements qui lui sont

?’'S. ZNCcONE, dans DECA vol. 2, s.v. « Palladius d’Hellenopolis », p. 1869-1870; BLUSIN, dans
Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystiquexil,1, s.v. « Pallade d’Hélénopolis », col. 113-126, plus
spécialement, sur sa vie, col. 113-116. Sur leéeznnde IHistoire lausiaquecol. 118-120.

8 A. GUILLAUMONT , Evagre p. 14-16 (citation p. 15-16).

29 Dans le méme sens, FESOLI, p. 38-39. Voir aussi L. RACCORUGGINI, « Il miracolo nella cultura del tardo
impero : concetto e funzione », daHagiographie, cultures et sociétés-xi° siécles. Actes du Colloque
organisé a Nanterre et a Paris (2-5 mai 197Raris 1981, p. 161-202.

303, ZINCONE, p. 1870 ; E. IBNIGMANN, Heraclidas of Nyssa (about 440 A.D(btudi e Testil73), Vatican
1953, p. 104-122 ; A.ABATE, dansDECA vol. 1,s.v.« Heraclidas de Nysse », p. 1134-1135.

3L Sur les recensions et les autres versions,UALLGUMONT , Idem p. 16-21 ; F. ¥coLl, p. 36-38 ; S. RICONE,
Ibidem; A. LABATE, Ibidem; B. FLUSIN, col. 116-118.

32 A, GUILLAUMONT, Idem p. 16.

% A l'encontre, R. RAGUET, « L'Histoire Lausiaque. Une ceuvre écrite damsptit d’Evagre »Revue
d’'Histoire Ecclésiastiqudl, (1946), p. 321-364 ; 42 (1947), p. 5-49.
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propres : IHistoire lausiaquevaut surtout par ce qu’elle nous apprend des pasiqou
des enseignements des ascétes égypti&hs »Pour notre propos, elle apparait donc

effectivement comme un document de tout premiereord

Les collections des apophtegmes des Péres, « adinpilfaite durant le/® siécle,
probablement en Palestine, mais concernant prilecipant, et probablement & I'origine,
les milieux monastiques de Scété, de Nitrie etkigba »*° sont un ensemble de textes plus
ou moins longs et résultant d’une transmission a’alorale qui rend extrémement difficile
voire illusoire la datation plus ou moins précigdgndbon nombre d’entre eux. Leur utilisation
sur le plan historique est plus que délicate ;taependant leorpusle plus important pour
connaitre la démarche spirituelle des errants Alatifjuité tardive car, une fois encore, c’est
leur crédibilité générale qui nous intéresse eteaml est peu discutable vu leur succes
immédiat dans les milieux monastiques qui ne g@dgaient a des écrits que Si ceux-Ci
pouvaient les enrichir dans leur pratique quotideenAussi en abuserons-nous, en veillant a
ecarter ceux qui ne concernent clairement pas a@ses) égyptiens ou apparaissent relever

d’une époque trop tardive pour nous étre d’unétéigissuréé®

Toute aussi fondamentale est I'utilisation desciséle voyage », genre littéraire tres
en vogue a la fin du® et au début dw® siécle et qui présente 'immense avantage de
confronter des moines et leurs pratiques. Cedsréant donc fondamentaux, tant pour
notre propos que, surtout, pour I'étude du vocatmilévocatoire que nous n’aborderons
cependant que peu dans cette étude. En premier ili€onvient d’évoquer Histoire
des moines en Egyptecit d’'un voyage de sept Palestiniens aux goaucx sites monastiques
d’Egypte, durant I'hiver 394-395. Nous nous bassrsur la recension originale, rédigée en
grec. Ce récit de voyage est sans aucun doutiigehstorique de ceux qui existent. Ceci
permet certes d’apporter certains faits tres ytitess, une fois encore, ce n’est pas I'essentiel
pour nous qui nous sommes intéressés davantagasperts apophtegmatiques de beaucoup
de passages, témoignant de la démarche spiritdelleertains des moines rencontres.
Le texte a connu une seconde rédaction, traduetiolatin enrichie par Rufin d’Aquilée en
404. Celle-ci pourrait tres certainement présetgenéme intérét général pour nous, mais

nous l'avons écartée pour le simple fait que, Rdfilhquilée étant un ami d’Evagre, le texte

% B. ALUSIN, col. 126.

% A. GUILLAUMONT, Evagre p. 22.

% Sur les collections, voir notamment MaN ESBROECK dansDECA vol. 1, s.v. « Apophtegmata Patrum »,
p. 192-193 ; F. ¥coLl, p. 39-44.
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pourrait en étre accusé d’avoir subi l'influencela@ensée de ce dernier, ce que nous tenons

a éviter’’

Enfin, il y a laMission de Paphnugeécit de voyage tres célébre sous le nornvide
d’Onuphreet qui a connu une postérité imposante, mais engeu étudié, spécialement en
ce qui concerne la tradition du Nil qui nous aliessé tout particulierement dans ce travail et
gue nous sommes les premiers a utiliser a I'appunedétude sur la démarche spirituelle
des moines égyptiens de l'Antiquité tardive. Umés fde plus, ce n'est pas la véracité
historique du texte qui nous a conduit a I'explgiteais bien la crédibilité des situations et
paroles rencontrées pour approcher au plus pregétaé historique de la démarche

des moines errants du temps.

Dans la premiere partie de ce premier tome du veldmnous nous intéresserons
d'abord a laMission de Paphnucen elle-méme. Dans un premier temps, nous nous
pencherons sur les traditions manuscrites delitsion d’abord la tradition grecque, puis
les traditions orientales non étudiées dans cdtéset (essentiellement I'arménienne et
la géorgienne), puis les traditions occidentalesie(qqous ne ferons qu’évoquer tres
superficiellement). Viendra ensuite I'exposé de «&radition du Nil », au centre de
notre travail. Tout d’abord la tradition copteprésentée par trois manuscrits plus ou moins
complets, deux sahidiques et un bohairique, aiosi des fragments ; ensuite la tradition
arabe dont nous étudierons trois manuscrits ; elefitradition éthiopienne, connue par cing

manuscrits.

Ensuite, nous étudierons les spécificités linggists des manuscrits étudiés, avant de
présenter I'édition que nous en donnerons. Disousde suite que le volume 2 de la these
est consacré a I'édition synoptiqgue des textesespde volume 3 a celle des manuscrits
arabes et le volume 4 a I'édition critique des nsanits guezes. Dans le cadre du volume 1,
toutes les citations des passages ddissionse feront dans cet ordre, les manuscrits coptes
sahidiques, dans l'ordre choisi, précédant le bahad ; suivront les textes arabes dans
un ordre préétabli et ensuite le manuscrit éthioéeplus ancien (les autres versions guézes

n'étant citées qu’au cas ou elles présenteraiemivariante qui intéresse le propos).

37 A. GUILLAUMONT , Evagre p. 21-22 ; F. ¥coLl, p. 35-36 ; J. ®IBOMONT, dansDECA vol. 1,s.v. « Historia
monachorum », p. 1176-1177 ; A.-ESFUGIERE « Le probléme littéraire deHistoria Monachorum», Hermes
83, (1955), p. 257-284.
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Viendront a la suite « les raisons du voyage dénRage : sa volonté et sa mission »,
autrement dit la justification du titre que nouswdons au texte, traditionnellement désigné
comme étant |&ie d’'Onuphre Nous essayerons de montrer que ce dernieestrbien trop

réducteur par rapport au contenu de I'ensemblexte t

Nous nous intéresserons alors au récit méme da.teQela permettra notamment de
se pencher sur la question de l'oasis qui est m@méie comme destination finale de
Paphnuce dans le premier des manuscrits sahidigqoais, aussi, et méme surtout, de
nous interroger sur la définition de trois motsdamentaux définissant la vie du moine, a

savoir sgiog, samohiteio €t Sonoikovouia.

Nous donnerons ensuite le plan et le réesumé du. réCelui-ci a été divisé par
nos soins en cinquante-neuf « chapitres », répanise les deux parties du texte. Suivra
la composition méme du texte, issu de deux apoptgeganonymes. Nous étudierons
l'articulation entre les deux parties de la Missioorrespondant chacune a
I'un des apophtegmes d’origine. Nous procédergadeénent a la comparaison de certaines
séquences de la premiere et de la seconde pantigeaboir si elles présentent des similitudes
de composition. Nous nous intéresserons aussi@eru présumeé de la premiére version de
ce texte.

Nous présenterons ensuite une vue d’ensemble nkdyse comparative des versions,
mettant en évidence l'existence de deux grandsstyghe textes et tentant de dresser
un stemmades manuscrits, du moins en ce qui concerne digtitna éthiopienne. Nous nous
poserons ensuite la question de la possible datédiat des versions et de leurs manuscrits

gue des événéments racontés en eux-mémes.

Enfin, cette premiére partie se cléturera par uesjannement sur I'intérét historique
du texte pour 'Egypte et I'Ethiopie, nous penchant la question du pacte de grace et sur

la présence de références millénaristes au seirldieci.

La deuxiéme partie portera sur les termes « moieewerrant », le premier chapitre
étant consacré au mot « moine ». On analyseraodlidle premier sens du terme, celui de

« célibataire ». Viendra ensuite I'étude des tanisres sens, a savoir celui de « solitaire »,
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celui d'« unique pour Dieu » et celui de « membhend communauté séparée des autres

hommes ».

Dans le deuxieme chapitre, nous nous pencheronslesuerme «errant» en
s'interrogeant tout d’abord sur le fait troublaotun moine comme Onuphre peut étre déclaré
« errant » dans Idlission de Paphnuceut en demeurant dans une méme cellule pendant
soixante années. Pour y répondre, nous nous ettasl tout d’abord sur la répartition

des moines telle que I'ont envisagée Jérome etQasasien.

Partant de la, nous pourrons définir les « errargax deux premiers sens du terme, a
savoir celui de « sarakote » ou « agapéte » ef gelel nous retiendrons par la suite pour
désigner les moines auxquels nous nous intéreskomss cette thése, a savoir les ermites et
les semi-anachoretes, qui ne forment qu’'un seal@&he ensemble. Nous nous attarderons
ensuite sur les deux autres sens du terme « efrantsavoir celui de « gyrovague » ou
« vagabond » et, surtout, celui de « mauvais mein®&lous terminerons par une conclusion

mélant les apports des deux premiers chapitres.

Dans un troisieme chapitre, nous étudierons le Idppement historique
des difféerentes catégories de moines, en commernganies « sarakotes » (ce qui nous
permettra une premiere approche du terme « apguact), puis en développant
le monachisme des « errants », avec une intermyatir la pertinence d’une distinction entre
« ermites » et «anachoretes » et, surtout, I'étulle développement progressif de
I'érémitisme, puis du semi-anachorétisme. Nousnitgerons le chapitre en abordant
I'évolution des « cénobites », ce qui nous ferarajomdir les significations du terme

« apotactique ».

Enfin, aprés la conclusion du chapitre 3, nousveslens, dans un quatrieme,
les différentes catégories monastiques qui se émuveprésentées dans Mission de
Paphnuce étudiant ensuite I'emploi du «vocable » moinengdae récit et, finalement,

la place de I'« errance » et de I'« anachoresens da méme texte.

La troisieme partie de la thése sera consacrée mMacioa monastique de facon
générale, en commencant par un chapitre sur lesaf@ations « classiques » de la démarche.

Nous étudierons d’abord le systéme donné par les plvand des « théoriciens »
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du monachisme, au centre de notre thése, a savagr&le Pontique, divisant I'exposé selon
les trois grandes étapes de la démarche. Toubdialbous nous arréterons sur le premier
renoncement, I'abandon du monde matériel qui ctenga réalité en un triple abandon, a
savoir le renoncement au couple et a la descendzarck continence, le renoncement aux
biens matériels par la pauvreté et le renoncemdat\ée sociale par I'anachorese (allant

jusqu’au dépaysement) et la garde de la cellule.

Ensuite, nous nous pencherons sur le second rementeévagrien, a savoir
la « pratique », la lutte contre les passions,reolels mauvaises pensées, étudiant notamment
le sens du mot « pratique » chez Evagre et sesessmars et le vocabulaire stoicien
du moine-philosophe sur la tripartition de I'ameleetclassement des mauvaises pensées en

fonction de celle-ci.

Le troisiéme des grands renoncements est appel@riastique » par Evagre et porte
sur I'évolution du moine allant de I'impassibilir@parfaite a la perfection totale. Il s’agira la
d’exposer toute une spéculation purement évagriemoi@mment la question de la double
création et celle de Il'apocatastase finale, aing® dg définition des « contemplations
naturelles » et de la « théologie » chez Evagre.

Nous nous intéresserons ensuite au grand maitreéggptien d’Evagre, a savoir
Grégoire de Nazianze. Si celui-ci n'a pas écricdire spécifique ascétique, une vision de
la démarche monastique peut étre dégagée au dépases écrits. Nous verrons ainsi
guelle se distingue essentiellement de celle mptése par Evagre par lidée
du « migadisme », a savoir le retour final au moddanoine devenu parfait, ainsi que par
la volonté de I'intégration du monachisme dans liggyinstitutionnelle. Nous chercherons
dés lors a montrer que le monachisme des « moiréapiés » défendu par Grégoire de
Nazianze est caractéristique du monachisme de sype-palestinien ou cappadocien et

qu'il différe essentiellement du modele « évagsienaractéristique du monachisme égyptien.

Enfin, dans un court deuxieme chapitre, nous cleeocts a définir le term&viteia
en contexte monastique, fondamental dans la sudidlivde la démarche en trois étapes. Puis
nous analyserons |'« ascese », ou bomstereio, notamment dans Idission de Paphnucge

avant de terminer par nous interroger sur le sarisrthe « étranger » dans ce texte.
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Le cadre de la démarche selon Evagre étant aisg, b suite de la thése consistera a
reprendre les éléments de celui-ci, dans un onassi proche qu’il se peut, et de montrer dans
les ceuvres littéraires étudiées la présence @néisation de chacun des points évoqués afin

d’en assurer I'existence réelle dans I'ascése desas errants.

La quatrieme partie portera des lors sur les rezmeats de base, en vue déshateia
extérieure, qui correspondent au triple renoncerdenbase évagrien. Le premier chapitre
nous conduira a nous interroger ainsi d’abord aucdntinence, qu'elle prenne la forme
du renoncement au couple ou a la parenté, permettamoine de ne pas se prolonger en
ce monde. Apres avoir abordé différentes formesamtinence sexuelle ou de renoncement
au mariage étrangeéres au christianisme, nous neé&resserons aux encratitesidisiecle et
a leurs successeurs, ainsi qu'a la conceptionfigise et des auteurs ascétiquesidsiécle,

nettement plus modérée.

Dans le chapitre 2, nous nous pencherons sur mecement a la société humaine en
général. Dans un premier temps, nous analyseingssl@a renoncement aux autres membres
de la famille, a la parentéle et étudierons lefeihtes réactions des moines mis en présence

de parents.

Le deuxieme sous-chapitre portera sur le pointneégdalu renoncement aux humains
par I'anachorese, le deuxieme des renoncementsasie fmis en avant par Evagre. Pour
ce faire, nous nous interrogerons d’abord sur igglement réel du moine dans le désert,
au-dela des clichés littéraires, montrant que lenmauelle que soit sa volonté d’isolement,
ne peut pas ne pas interagir un minimum avec sesitogens. Nous analyserons ensuite
I'image que le moine se fait du désert, lieu ceteprésence des démons, mais aussi de Dieu.
Nous en profiterons pour évoquer la conception darkare » chez le moine, ainsi que
la relation monastique avec les animaux du dés8tivra le point essentiel de la fuite de
l'autre, développant l'idée de l&viteio-déplacement, ou concréete, chez Evagre, tout en
montrant que I'expatriation n’est pas indispensaienoine. Nous évoquerons a l'occasion
la pratique des « fous pour le Christ » et deseautmoines qui simulent la folie pour s’isoler
du monde en sa présence. Enfin, dans un quatr@ndernier point, nous aborderons
la question, non spécifiguement étudiée par Evagaés importante, de la « maitrise de
la langue » (et aussi de l'oreille), qui relevesadsen de I'anachorése, par le rejet du monde,

que de la pratique, en permettant au moine d’élegeemauvaises pensees, les médisances et



24

les mensonges. Nous évoquerons également la foexiediisme qui consiste en la pratique

de I'ascése mutique, le silence absolu.

Le troisieme chapitre portera sur le renoncemertkaens matériels par la pauvrete,
autre renoncement de base « évagrien », qu'il eobvile maintenir au désert une fois
I'anachorése accomplie. Dans un premier voletsnoous intéresserons au mobilier et a
I'équipement du moine qui, essentiellement, dak @estreint et sans valeur. Le deuxiéme
point portera sur le vétement monastique, dont meléverons les pieces principales et qui
doit également étre de faible valeur, ainsi qu'ajleestion fondamentale de son absence,
gu’elle soit réelle, involontaire (mais assumée)wvalbntaire, ou qu’elle soit purement de
'ordre du symbole. Le troisieme point porteraiergur le «lieu » de I'errant, son abri,
gu’il s’agisse de son choix ou de son compositian, encore de la question de
son renoncement. Sur base deMsssion de Paphnugenous nous interrogerons tout

particulierement sur le sens des msts, MA NWTIE ou TOTIOC, sur I'ensemble

des autres termes usités en copte pour désignerlien »,. ainsi que sur la signification

des mots arabes traduisant ce terme.

Enfin, dans le chapitre 4, nous nous pencheronslasugarde de la cellule ou
son renoncement, que nous qualifierons de « depects faussement contradictoires de
la Eeviteia ». S’il convient essentiellement de garder la ¢elle plus possible en vue de
préserver, autant que faire se peut, son isolemedgsert, 'abandon de celle-ci par le moine
ne pose pas de probleme en soi, constituant lencenoent au bien matériel le plus basique et
s’'imposant soit en cas d’expulsion, soit pour amsson isolement et préserver son humilité,
soit encore pour l'offrir et pratiquer la charit&eront alors examinées les différentes formes
d’exces, gu'il s'agisse de la réclusion, qui pergnglre notamment la forme du stylisme ou
du dendrisme ou encore du stationnarisme, ou gilagisse a l'inverse du vagabondage.
Nous évoquerons enfin les trois typestelereia concrete : le simple dépaysement, se mélant
au pelerinage, pratiqué essentiellement par lesd®utaux ; le vagabondage qui est plus
spécialement syro-mésopotamien et palestinienin,elaf garde de la cellule, privilégiée en
Egypte. Nous terminerons ensuite le volume 1,1upartable des matieres qui S’y trouvent

étudiées.
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Avec le deuxiéme tome, nous nous consacrerons ilagbdétude de la recherche de
la Eeviteia intérieure, centrale tant chez Evagre que chezsémble des moines errants.

Le premier chapitre sera consacré au combat aut@ésere les passions.

Aprés un tres court apercu sur lintervention degjes en faveur des moines,
nous nous intéresserons a l'objet central du comaatrement dit les démons, forces
négatives. Nous nous poserons d’abord la quedgosavoir si le démon doit étre envisagé
essentiellement comme accusateur du moine ou cauoméentateur, ce qui nous conduira a
nous tourner vers I'Ecriture sainte avant d’analylee cas de laMission de Paphnuce
Viendra ensuite I'étude de l'origine et de la natdes démons, en s’appuyant essentiellement
sur les Peres de I'Eglise, mais aussi sur les dpgptes et laMission Le point suivant
portera sur les noms et taxinomies démoniaques egourant aux mémes sources.
Nous aborderons a l'occasion la question du ver ruimeurt jamais, ainsi que celle
du grincement des dents. Suivra alors la tactdjueémon avec les différentes formes que
celui-ci peut revétir pour tromper le moine. Lerrder point concernera le combat en
lui-méme, spécialement chez Evagre et dans la dfisseé Paphnuce. Ceci nous permettra de

définir lapetavoia de I'esprit.

Le sous-chapitre suivant portera sur le point dsdede la pratique : comment vaincre
les vices, essentiellement par les vertus qui duit ©pposées. Pour ce faire, nous nous
intéresserons tout d’abord aux différentes hiéliasckles vices et des vertus en en faisant
I'historique. La plus classigue de toute, cellé epnnaitra le plus grand développement, est
celle d’Evagre en huit pensées génériques. Iltexependant d'autres classements
évagriens, ce qui prouve gue c’est bien I'obseovaBmpirique qui I'emporte chez lui sur
la théorisation. Nous montrerons également lestdbies qui peuvent étre dégagées a partir

des apophtegmes.

Nous étudierons ensuite les différents vices damdré évagrien, a commencer par
la Gastrimargie, expliquant notamment pourquoi nééerons user de ce terme que de celui
de « gourmandise ». Viendra ensuite la Luxure, gquet nous préférons également a celui de
« fornication », ce dont nous nous justifierons. oudl verrons ce qui la provoque et
ses remédes, ainsi que sa présence daviss&on Le troisieme vice est la Philargyrie (que
nous préférons a I'appellation d’« avarice » etqnen donnerons la raison), contre laquelle

nous analyserons les remedes. Viendra ensuits, ldaiése, la Tristesse, respectant ainsi
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I'ordre évagrien majoritaire. Cependant, nous afgudirons la question de linterversion
avec la Colére. Nous parlerons de la bonne etadeduvaise Tristesse et étudierons
les remedes contre cette derniére. Un passagextkiqueze de IMission se révélera fort
intéressant. Nous aborderons ensuite la Coléle,aelssi bonne ou mauvaise, ainsi que
les remédes. Suivra alors 'Acédie, typiquemennastique et qu’il ne faut pas confondre
avec I'« ennui ». Ensuite ce sera la Vaine GlateCénodoxie, absence d’humilité en regard
des autres, considérée par Evagre comme une maladjeostique. Nous verrons des lors
que ce n’est pas la conception qu’en ont les apgpies. Nous en étudierons bien entendu
les remédes, mais nous pencherons aussi sur laaqués refus de la prétrise. Nous verrons
bien entendu la place de ce vice dandViiasion Enfin, viendra I'Orgueil, le manque
d’humilité envers Dieu, le fait de ne pas recomeditide de ce dernier, considérée comme
la « pensée de blaspheme ». La aussi, apresabmidé les remeédes, nous nous tournerons

vers laMission

Le chapitre 2 portera sur I'« armure » de l'erraimsi que I'appelle Evagre. Celle-ci
regroupe un ensemble de moyens contre les vicéssaiémons, au sein de la pratique.
Elle comprend des renoncements que nous qualiBederpositifs, la grace de la componction
et les actions que sont la priere et le travail mehn Le chapitre se divise des lors en deux
grandes parties. La premiere portera sur les mmments de I'armure. Le plus important
d’entre eux est le jelne. Nous en étudierons ligian dans le temps, ainsi que
les différentes pratiques chez les moines, y canpeiles qui peuvent étre vues comme
extrémistes. Nous verrons ensuite la questiore@ing, ainsi que les pratiques en matiere de

repas, dans I&lission de Paphnuce

Le deuxiéme renoncement qu’il conviendra d’évocsdrla veille, rejet du sommeil.
Le titre du point le résumera parfaitement : « doeu et mal ». Nous en verrons des lors
les différentes pratiques, notamment extrémes. r@®rmpour la prise de nourriture, dormir
doit se faire sans plaisir ni luxe. Au travers ldeMission nous nous interrogerons tout
particulierement sur la question de la nuit du s#ina@ dimanche, toute particuliere dans

le monde monastique.

Enfin, nous aborderons la question du renoncemelérdretien du corps, avec
la question du bain et de la pilosité du moinegnohent dans IMissior), et sa maltraitance,

pratique extréme, dénoncée par Evagre.
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La deuxiéme grande partie du chapitre portera B@demment sur les éléments
positifs de I'armure, se concentrant d’abord sucdanponction et la crainte de Dieu, avec
une tentative d’amélioration de la définition dév6oc. Celui-ci apparait comme une double
grace divine composée d'un choc psychologique, sula suite du souvenir des péchés
commis, et du « deuil des larmes ». Constatantlgummponction dure jusqu’a la mort,
nous ferons la distinction avec la pénitence. Nmamtrerons auusi qu’il n'y a pas chez
le moine de crainte de la mort, mais bien une twaolu jugement divin. Nous nous
pencherons ensuite sur les nécessaires moyenstra metoeuvre pour collaborer a la grace
divine. Par allleurs, si la componction apparaihme un charisme, elle est aussi un devoir.
Des lors, nous verrons comment il convient au mdmeontraindre les larmes qui ne veulent
pas venir et ce jusqu’aux pratiques extrémes auat mbapparaitre comme condamnables.
Nous nous attarderons également sur les obstadtesamponction, avant de I'étudier dans

la Mission de Paphnuce

Le point suivant portera sur la priere, en prenier individuelle, acte a accomplir
sans cesse depuis le début de I'anachorese julsgoiart. Nous chercherons a montrer que
c’est un moyen de lutte majeur contre les démafiendra ensuite la fréquence de la priere,
sa répartition au cours de la journée. Nous abondela question de la « priére pure », dont
la définition évagrienne n’apparait qu’'en partieligglente a celle de I'ensemble des moines
errants. Nous nous intéresserons ensuite a laailestle la priére, avant de nous tourner vers
la Mission de Paphnucequi permettra d’aborder la question de la priéoes | de

I'ensevelissement d’'un corps.

Nous étudierons ensuite les prieres communautairdes offices liturgiques, avec
I'organisation de l'office divin et la fréquence ecélébration eucharistique chez les moines.
Viendra alors notamment la question du refus dedamunion et celle de la pratique
des agapes. Nous nous attarderons sur les usagesre « synaxe », avant de nous tourner

vers laMission

Le dernier aspect de la priére est celui du « suuwe Dieu », fondamental dans
la lutte contre I’Acédie. Il convient en effet mwine de penser perpétuellement a Dieu, mais
aussi a Ses saints et a Sa Sainte Parole. Lesnmeyesont la méditation, |&rétn, que

nous définirons, la lecture (pour laquelle les mesiont un intérét variable, mais somme toute



28

assez secondaire), la discussion sur I'Ecritureét8ale « souvenir de saints » et la priere
continue. Cette derniére peut prendre la forméatlaison jaculatoire, a savoir la répétition

constante d'une méme parole. Dans celle-ci, nastinguerons la « priére du cceur » de
la « priere de Jésus ». Enfin, nous nous tourseaomouveau vers Missionpour y étudier

notamment la question du « souvenir des saintsaussi celle du « souvenir des fréres ».

Le dernier élément de I'armure monastique estlait manuel, que nous qualifierons
d’« exercice profondément spirituel ». Nous erdions la fréquence et les buts. Parmi
ces derniers, nous nous attarderons sur l'aspeonhoédque du travail.  Ensuite,
nous détaillerons les types de travaux accomplisggeerrants et insisterons sur le nécessaire
détachement du moine par rapport a I'objet de srail. Enfin, nous nous tournerons vers
les termes « ceuvre », « labeur » et « peine » essentiellement dans un quatriéme point de

cette deuxiéme partie de chapitre, avec un passageevue de ces termes au sein de
la Mission de Paphnuce

La sixieme et derniére grande partie de la thésétalera : « perfection et sainteté :
les Eeviteion réalisées ». Cette partie visera donc la troisiéphmase évagrienne de
la démarche, la gnostique. Si celle-ci correspdieh clairement a une réalité chez
les moines qui s’efforcent de progresser vers tosj@lus de perfection, il convient, pour
I'étudier, de s’écarter beaucoup plus franchementcd que dit Evagre a son propos.
Le premier chapitre portera sur les renoncemetdsvalonté propre, clé de la perfection, en
commencant par une étude de vocabulaire : 'usagetermes « parfait » et « saint » pour
désigner des moines. Nous nous intéresserons alorsvoies de la sainteté. Dans
un deuxieme point, nous reviendrons a la questiomedoncement volontaire au vétement,
nous posant notamment la question de savoir quamdidité doit étre considérée comme

un signe de perfection, en tant que nudité adamigneuvée, ou doit étre condamnée.

Le troisieme point de ce chapitre, portant surHarité, en constitue I'essentiel car
c’est la pratique de celle-ci qui représente leneement a la volonté propre de I'errant, par
essence tourné vers Dieu et donc, au sein de iété&oisolé des autres humains. Le premier
aspect en est la charité au sens restreint du teansavoir, d’'un point de vue matériel,
'aumoéne et, d'un point de vue spirituel, suivananple selon lequel on [l'aborde,
la consolation ou le réconfort. Nous nous penatgeonc sur I'évolution des pratiques de

la charité matérielle dans la société de I'Antiquiardive, en arrivant a un quasi monopole
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épiscopal qui expliqgue notamment le rejet du moin@e dépendance a I'égard de I'aumobne.
En revanche, I'errant se doit de faire la charit@aus verrons comment il faut la pratiquer.

Nous essayerons également d’établir une gradagoraltur entre les deux formes matérielle
et spirituelle de la charité au sens restreintedmé, avant de nous tourner une nouvelle fois

vers laMission

Le deuxiéme aspect de la charité s’intitulera ne wertu paradoxale : I'hospitalité
du solitaire », élément fondamental de son renoeotma sa volonté d’isolement.
Nous verrons qui, entre I'ancien et le discipld, lasitiateur habituel d’une visite, avant de
nous intéresser a la question de la visite entmnegg fréres, celle de la réception des laics et
des femmes, ainsi que celle, apparemment étonmaaie explicable, du meilleur accueil
des prétres paiens que des évéques. Nous nouwepam sur le « rituel » de la visite, allant
de l'accueil a la séparation. Enfin, nous abordera question au travers deNassion de
Paphnuce

Le troisieme et dernier aspect étudié de la chanté&ens large est celui, tout a fait
fondamental, de I'enseignement dispensé et reclepabine. Nous aborderons tout d’abord
la question de I'enseignement classique gréco-mpmainodeio, et de se relation avec
le comportement des moines. Nous étudierons engéitolution au cours de la période
étudiée du sens recouvert par fappnoia, terme essentiel de I'éducation de I'époque.
A l'occasion, nous nous permettrons une comparagsre le philosophe paien et le moine.
Nous nous pencherons ensuite sur la formation fipéei des errants et sur la question
des théodidactes, sur I'accueil du maitre et lanéoprise par I'enseignement, ainsi que sur
les relations entre le maitre et son disciple. SNtarminerons par I'étude du sujet dans

la Mission, en nous intéressant notamment aux ANEHBE et CYMION.

Le second chapitre de cette derniere partie deetlp@stera sur les preuves de
la perfection atteinte, a savoir les charismes ralgtepar I'errant, distinguant tout d’abord

les termes « miracle », « grace », « miséricordewcharisme ».

Le premier point portera sur les principaux chagsmen commencant par le plus
fondamental et le plus étudié par les penseursipg, tout spécialement Evagre, a savoir

le « discernement des esprits ». Les apophtegmesmontreront toute son importance pour
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les errants. Nous aborderons également la « gardgie » qui en est un des aspects.
Nous verrons ensuite un charisme corollaire : le de vision, qui prend la forme du songe
lorsqu’il intervient la nuit. Viendront ensuite [@édiction et la prévision, notamment de
'imminence de sa propre mort, avant de se touuses la mise en fuite des démons et
les charismes suprémes que sont le don de gud@ismiui de résurrection. Enfin, nous nous

intéresserons a la multiplicité des charismes.

Le deuxieme point étudiera les charismes et lesaales dans laMission et

le troisiéme fournira une conclusion de I'ensenthlechapitre.

Viendront enfin la conclusion générale de la thésee annexe (I'édition des deux
apophtegmes a lorigine de IMission dans les différentes versions orientales),

la bibliographie et la table générale des matidtegremier volume.

Rappelons enfin que les deuxieme, troisieme etrigoa volumes reprennent

les éditions des manuscrits étudiés ddlilssion de Paphnuce
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Notre étude s’appuyant en premier lieu sur I'apalgiu récit de voyage présenté dans
la Mission de Paphnugdl convient tout d’abord que nous en présentitass différentes
versions conserveées. Nous verrons par la suiikayiste de bonnes raisons pour penser que
I'original du texte était grec. Il en résulte queus nous pencherons tout d’abord sur
la tradition grecque. Viendront ensuite les autraslitions orientales non étudiées dans
le cadre de cette thése, ainsi qu'un évocation dexlitions occidentales que
nous n’approfondirons pas davantage. Enfin, naésemterons la « tradition du Nil » de

ce texte, sur laquelle repose notre étude.

1.LES TRADITIONS MANUSCRITES DE LA MISSION DE PAPHNUCE

A) LA TRADITION GRECQUE

Les manuscrits grecs sont fort nombreux et esdlemient inédits. LaBibliotheca
Hagiographica Graecalistingue deux grands types de texte ddiksion: le BHG 1378 et
le BHG 1379, ce dernier connaissant plusieurs maa® Il est important de noter que seule
la deuxiéme partie de Mission est concernée par les manuscrits grecs en questiose
distinguent surtout par le voyage de Paphnuce aartdavant sa rencontre avec Onuphre et

par son retour en Egypte aprés le décés de ceedé&tni

Relever lI'ensemble des manuscrits grecs dépasskmajement notre propos.
Nous nous contenterons de ne citer que ceux qtiespourd’hui publiés, ainsi que les inédits
conservés a Bruxelles et a Paris. Le manuscrifidBilteca Regia Monacensis 276,
fol. 104-116, de Munich, remontant auv® siécle et édité axvi® siécle par les péres
Bollandistes, dans leécta Sanctorumest du type BHG 1378. Il en va de méme
du manuscrit n°7773 de la Bibliothéque royale Aliner de Bruxelles, duxvii® siécle,
toujours inédif* A Paris, le BHG 1378 est absent. En ce qui corcée BHG 1379,

le manuscrit 53 du Pantocrator de I'Athos,»diI siécle, contient IMissiondans sa version

$BHGI, p. 155-158 ;:BHG Il —Novum Auctarump. 161-162.

%9 J.-M. S\wGET, dansBibliotheca Sanctorumvol. 9, s.v. « S. Onofrio. Anacoreta in Tebaide », (1987),
col. 1187.

40 Acta Sanctorum3®éd., i, p. 16-30.

41 C. VAN DE VORSsT et H. DELEHAYE (éd.), Catalogus Codicum Hagriographicorum Graecorum Gemina
Belgii Angliag Bruxelles 1913, p. 119-120 et 199.
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1379h (fol. 30B-42B) et a été édité par Francoitkidd® Le témoin parisien le plus ancien
du BHG 1379 est le BNF Grec 1538fol. 131B-145B, d® siécle. Le BNF Grec 1453
fol. 92A-103A, est dwi® siécle, le BNF Coislin 282fol. 205A-213A, dexi-xii® siécles, et

le BNF Grec 12594 fol. 214B-222B, duv® siécle. Il ne faut pas non plus oublier deux
fragments dw® siécle, repris sous le BNF Grec 1179A.a variante 1379c est représentée
par le BNF Grec 13£3fol. 62A-85B, duxv® siécle, et la 1379e par le BNF Grec 1447
fol. 258B-269A, dex®-xI® siécles’’

B) LES AUTRES TRADITIONS MANUSCRITES ORIENTALES NON ETUDIEES

Une version syriaque a peut-étre existé mais, jaure nous n’en connaissons aucune
survivance. La seule trace connue dans le moniggse est une mention d’Onuphre dans

un des calendriers publiés par Nau.

Les versions en vieux-slave font aujourd’hui I'dbjéune these de doctorat, rédigée

auprés de I'Université d’Uppsala par Karine AkeraSarkisian.

Existent également des manuscrits en arménienguee®us inédits. Il convient de
citer le manuscrit Jérusalem Ms 285 — toujoursitrédonservé au Monastére Saint-Jacques,
siege du patriarcat arménien de Jérusalem. Cendouy essentiel pour I'histoire de
I'enluminure arménienne et méme chrétienne en génést I'ceuvre du copiste Thaddeus
Avramenc'®® Ce manuscrit date de 1430 et comporte comme étéceatral laMission de
Paphnuce Il fut copié au monastére Saint-Antoine de Ka#fa Crimée, essentiellement a
partir d’'un manuscrit arménien duv © siécle aujourd’hui disparu. Le récit deNhssionest
lui-méme une copie d’'un manuscrit de 1110 di auigvehe des Arméniens en Egypte,
Grégoire, neveu du célébre Grégoire Martyrophileceuvre du catholicos Grégoire est
elle-méme la copie faite en Egypte d'un texte éentgrec, en syriaque, en arabe ou en

“2 Hagiographica inedita decem e codicibus eruit FraisgHalkin (Corpus Christianorum, Series Graega),
Turnhout-Louvain 1989, p. 77-88.

3 F. HaLKIN, Manuscrits grecs de Paris. Inventaire hagiograpie, Bruxelles, 1968, p. 130, 151, 153-154,
158, 162-163, 202-203 et 267. Citons égalememd icie grecque de Saint Onuphre écrite par Nicdal&inaite
avant lex® siécle et qui est fort différent8dG 1381). Le manuscrit 637 du monastére de VatopdédiAthos,
qui reprend ce texte, a été édité : BLKIN, « La vie de Saint Onuphre par Nicolas le SingjRivista di Studi
Bizantini e NeoellenidNS24, Rome 1987, p. 7-27. Nous n’avons pas étaliéxte.

“ E. Nau, Un martyrologe et douze ménologes syriadagrologia Orientalisx, 1), Paris 1915, p. 79.

**N. BOGHARIAN, Uuyp gnigul dknwgpug Uppng Swlnplwig, 1, (Jérusalem 1967), p. 107-112.
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bohairique®® Le manuscrit 285 a connu un grand retentissensenime le prouvent les dix
manuscrits aujourd’hui identifiés qui en sont degies ou copies de copie effectuéescau®

ou auxvii © siécles et conservées a Jérusalem, Londres, VeniBeevan. LaMissionqui se
retrouve dans les grandes éditions \ies des Peredspahan, 1641, Constantinople, 1720, et
Venise, 1855) présente un texte différent, égalémeérivé du manuscrit perdu

du xivesiécle?’

A notre connaissance, les manuscrits géorgienistsosa inédits a ce jour. L’institut
national des manuscrits K'ék’élidzé de Thilisi camplusieurs manuscrits relatifs a Onuphre,
sans que les catalogues ne permettent le plus sodeedéterminer le type de texte dont
il s’agit. Nous avons relevé le A1T)4ol. 4A-28B, duxi® siécle, le A12&, fol. 451A-459B,
desxi®xi® siécles, le A382, fol. 368B-373B, dwv°siécle, le A10¥ fol. 531B-533B,
desxvii &-xvii © siécles, le A11%° fol. 303A-304B, dwvii © siécle, le A1431, comprenant 15
folios, de 1812, le A468fol. 18B-21B, de 1827 et le A3260l. 29B-35B, de 1860. Dans
le fonds S se trouvent le S4%7fol. 65B-79B, duxi® siécle, le S156, fol. 434B-436A,
desxvii &-xviil © sigcles, le S306, fol. 68A-71B, de 1779 et le S3640ol. 28B-38B, duxix®
siécle. Il faut encore mentionner le H34pages 28-49, du®siécle et le H288, pages
390-410, de 1853, ainsi que le Q76®l. 136A-150A, desi ®-xiv® siécles, et le Q831
fol. 38A-50A, duxvii® siécle. En dehors de I'Institut, le fonds des hiwes nationales
posséde le 44] fol. 24B-28B, duxix® siécle et, a Kutaisi, se trouvent le manusctft 3
fol. 120B-134A, duxvi® siécle, et le 235, fol. 132B-138B, de 1835. Parmi les manuscrits
géorgiens conservés hors de leur pays dorigineyerd étre relevés comme textes de
la Mission un manuscrit du monastere de I'lviron sur I'Athtes,407, fol. 308A-319A, des
x%xI° siécles, ainsi que le manuscrit’68l. 267B-275A du monastére de Sainte-Catherine
au Sinai, datant dxii ® siécle, ou encore le Jérusaletf, ol. 134B-142B, remontant & la fin

du xi€ siecle®®

46 ¢dition et la traduction de ce manuscrit, quhstitue un de nos projets, permettra peut-étreétierahiner
la langue de rédaction du texte copié.

4 Cf. BHO, p. 179-180 ; Ywpp uppng hwpwbg kh punupjuwpnhphhip bnght pun gpghl
pupquubnppbwl hwfulkug, |, Venisel855, p. 165-187 N. STONE, The Kaffa Lives of the Desert Fathers.
A Study in Armenian Manuscript llluminatiqg€SCO Subsidie@4), 1997 ; N. 80NE, « The Peregrinatio
Paphnutianaand Jerusalem MS285Revue des études arménienh8sl, 1984, p. 179-196.

4 K. K'EK'ELIDZE, 9809900 dgg@o JoGmymo @modgBos@gdool olGmmoowasb, vol. 5, Thilisi 1957,
p. 131 ; Jodogen  bgebsfgtms sfgdogmmds ymgomo baggamgbom dgbgydol, 1,2, Thilisi 1976,
p. 21, 78 et 128,4, Thilisi 1985, p. 38 et 132,1, Thilisi 1986, p. 190-191y, Thilissi 1954, p. 85 et 525
JoOonao bganbs§ g ms smfgdommds 4o gogo Jomggamms do@ols
V9@s30mbgols 9535303909090 Lobmasomgdol  jmengdioes, 1, Thilisi 1959, p. 161, 334 et 518,
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C) LES TRADITIONS OCCIDENTALES

Le passage au latin remonte aux Croisades. Lesisoats en cette langue sont trés
nombreux, ce qui témoigne du succes que ce textn@ntré en Occident. Nous nous
contenterons ici de citer les types de texte etnbemuscrits relevés par le site internet
Bibliotheca Hagiographica Latina Manuscript8@8HLMs), mis en ligne par les Bollandistes
et qui releve un bon nombre de manuscrits, clagsds numéro de laBibliotheca

Hagiographica Latina

Le type de texte principal est le 6334, correspohdiu texte defcta Sanctorum
noté comme ayant Paphnuce pour auteur. Le cawleguigne reléve le folio 1 du codex
de la Bibliothéque Capitulaire de Bénévent, pardhetatant du dernier quart duf siécle ou
du premier quart dxi®. La Bibliothéque nationale Victor-Emmanuelde Naples détient
deux textes en parchemin : le codex, B10, folios 123r-131v, duiv® siécle, et le codex
viii, B27, folios 57v-61v, dxv® Trois bibliothéque romaines possédent des maitsiste
ce type. L’Angelica renferme un parchemin>du® siécle, le codex 0816, folios 187v-201v ;
a la Biblioteca Casanatense, on peut trouver lexdd 04, parchemin dui® siécle qui ne
contient que notre texte, et le codex 1408, foi@s-49v, parchemin de la fin du®début
duxi® siécle ; la Biblioteca Vallicelliana détient unrglaemin, numéroté, du xii® siécle,
qui reprend laMission dans ses folios 253v-254v. Pour finir avec le 433otons deux
manuscrits vaticans : un conservé a la BibliotheBatato-latine, a savoir le 0866, folios
115r-122r, parchemin dxv ® siécle, et un autre, en papier, qui se trouve taBgbliothéque

Barberini : le 2318, folios 120v-133r, dw © ou de la premiére moitié dw ® siécle.

Thilisi 1967, p. 119 Lsgommggerml bobgendfogm 39bgydol Jo@mya bgabsfgtms s g@ommds
bodotmggerml  boobm@om o bogmbmadsgom  Lobmgspmgdol  gmgogo  39bgydols
bgenbsfg@goo, 1, Thilisi 1946, p. 211 et 247 boJodmggeml Lobgendfogm 39bggdol  Jedoge
bgenbsfg@ms sefgdommds Igbgydol byanbofg@ms sbogmo gmegdios, 1, Thilisi 1957, p. 53,1,
Thilisi 1958, p. 208 et 244396 @s@ @0 Lobgandfogm LsobBm@om s@bogo Jo@mym bymbsfgmoms
3o 9dool sefgdommds, vol. 1, Thilisi, 1949, p. 75-76 Jymsolol Lobgmdfogm olgm@oye—
gmbmadsgogmo d9bgydo bgabsfgtms s g@oemmds, vol. 1, Thilisi 1953, p. 17 et 421]s@myen
bgebofg@ms  sefgtommds somby®o  gmengdios, Thilisi 1986, p. 108 ; R.P.IBKE, « Catalogue
des manuscrits géorgiens de la bibliotheéque daulee|d’Iviron au Mont Athos >Revue de I'Orient ChrétieR9,
(1933-1934), p. 231 ;nl, « Catalogue des manuscrits géorgiens de laotiglfjue patriarcale grecque de
Jérusalem »Revue de I'Orient Chrétiel23, (1922-1923), p. 361 ; GABITTE, Catalogue des manuscrits
géorgiens littéraires du Mont Sin€CSCO Subsidi&), Louvain 1956, p. 214-215. Nous avons persiement
débuté la traduction et I'édition du manuscrit 3atem 25,
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La Biblioteca Vallicellana de Rome présente aufsi variante 6334a dans
le parchemin numérotévii, folios 29v-38v, de la fin duxi®début du xn® siécle.
La Bibliotheque Latine du Vatican possede égalencentexte sur papier : c’est le 07672,

folios 302r-307v, de la premiére moitié gu® siécle.

La variante 6334b est conservée a la Bibliothétjlationale de Naples, dans

le codexviil, B9, en parchemin, folios 77 a 87, xkf siécle.

Le 6335 représente le méme type de texte, en osade On le retrouve a
la Vallicelliana de Rome, sous le numémil, parchemin ne contenant que épitomeet
datant duxii® siécle. La Bibliothéque Nationale de Turin, détike parchemin.i.17, datant
de la deuxiéme moitié dxv ® siécle ou de la premiére moitié gu® et dont nous concernent
les folios 449 a 459. Le site BHLMs ne reléve @idleurs qu’un manuscrit variant, de type
6335hb, déposé a la Bibliotheque Capitulaire de Nayaauméroxxvii, folios 118r-120v,

du xv€ siécle.

Un autre type deita d’'Onuphre est fourni par le type de texte 633@. Bibliothéque
Royale Alberti® de Bruxelles conserve le parchemin 08372 (3198 59r et 117v-122v,
duxi® siécle. La bibliothégque universitaire de Minsterdétient également un manuscrit sur
papier, daté entre 1412 et 1500 : le numéro 33®sf@11l a 222. A Rome, la bibliothéque
Casanatense présente le codex 0620, folios 131w-parchemin de 1436, et la Vallicelliana
posséde le numérail, folios 152v-153v, parchemin du dernier quart xlu® siécle ou
du premier quart dwiv®. Quant a la Bibliothéque Vaticane Latine, elletieté trois
parchemins de ce type : le 00374, folios 135v-1ddrxv® siécle ; le 01191, folios 56v-58v,
du dernier quart dumi © siécle ; le 01196, folios 184v-189r, aussill siécle.

Il faut également signaler un texte de la variaB836b, également conservé a
la Bibliotheque Latine du Vatican : le 06075, fali@38v-141r, écrit sur papier et datant de
1601.
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Notons enfin que le texte de la Mission a égaldérmennu d’'importantes versions en
langues vernaculaires. Nous ne citerons ici qu'vesion en sicilief?, qui date duxiv®

siécle, et un texte en ancien francais.

D) LA TRADITION DUNIL

Notre étude de laMission de Paphnuceeposera sur cette tradition, a savoir,
premierement les versions coptes, qui comprenmsntidbcuments les plus anciens qui nous
soient accessibles. Viennent ensuite les textdsear copiés en Egypte au départ du copte ou
du grec, et, enfin, les versions éthiopiennesydés d’'un des textes arabes précités.

1) La tradition copte

La Mission de Paphnuceest conservée dans trois manuscrits coptes camplet
Le Pierpont Morgan M580, qui se trouve a New Yast en sahidique. Il reste inédit, mais
il fut traduit en anglais par Tim Viviatt. Ce parchemin porte la date de 606 de I'ére
des Martyrs, a savoir I'année 889-890 de notrenchiler. Notre traduction s’est tout d’abord
appuyée sur |'édition des reproductions anastasiqilelyvernat? Le colophon en étant
totalement illisible, c’est I'édition qu’en a donAénobe Van Lantschoot qui a servi alors de
référence’® Des vérifications ont pu étre ensuite effectu@emartir d’un microfilm obtenu

auprés de la Pierpont Morgan Librafy.

49 G.B. BLMA, «Vita di S. Onofrio. Testo siciliano del secotos », Archivo storico Siciliano, nuova
seriexxxiv , (1909), p. 33-49.

0 J. DONS « La Vie de saint Onuphre. Ms. fr. 24953 de inliBthéque nationale de ParisNeophilologus
XXIV, (1939), p. 161-178.

°1 |. DepuYDT, Catalogue of Coptic Manuscripts in the Pierpont an Library, 1, (Corpus van verluchte
handschrifterd-5), Louvain 1993, p. 322-324 ; TIWAN, « The Life of Onnophrius : A New Translation »,
Coptic Church Reviewl2/4, p. 99-111 ; rééditée dans TvN, Journeying into God. Seven Early Monastic
Lives Minneapolis 1996, p. 166-187. Nous ne partagemms l'interprétation purement allégorique que
cet auteur donne du récit.

°2 Bibliothecae Pierpont Morgan. Codices coptici plpaphice expressixLvii, Codex M580. Vita
S. Onuphrii anachor., Passio S. Epimae Pankoleitaahidice Rome 1922, p. 1-42 et 120. Dans notre mémoire
de licence en langues et littératures orientalegsravons réalisé une premiére traduction de laiélee partie
du récit, totalement indépendante de celle de Wiadidont y ignorions I'existence (M. AMEVEZ, La mission de
Paphnuce. Une introduction aux Peéres du désertaddction et commentaire de la « Vie d’Onuphre »
(manuscrit copte sahidique Pierpont Morgan M 580 neanuscrit arabe n° 399 « homélies » conservé
au monastére des Syr®n mémoire inédit Université de Liége 2000). kadtiction de la premiere partie
du texte fut ajoutée dans notre travail de DE#,(Le vocabulaire évocatoire des Péres du désert. étnde
basée sur la «Mission de Paphnugceravail de D.E.A. inédit Université Catholique ldeuvain 2003).

>3 A. VAN LANTSCHOOT, Recueil des colophons des manuscrits chrétiensypitegt.| : Les colophons coptes
des manuscrits sahidiqudsouvain 1929, fasc. 1, p. 27-28 ; fasc. 2, p197-

** Nous sommes autorisé par la Pierpont Morgan Lybaa&diter ce texte.
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Le M580 est un codex en parchemin, composé de aimqthuit folios. Le premier
d’entre-eux représente une croix entourée de qaaireaux, tant au recto qu’au verso, puis
dix-huit folios content laMission de Paphnucet trente-neuf présentent \de d’Epima
le verso du dernier folio portant le colophon. Qi page est numérotée et comporte deux
colonnes de trente ou trente et une lignes, ae ®xtré. Les deux faces du deuxieme folio
présentent un equidé. L’écriture est droite peutekte, inclinée pourificipit — inséré dans
un cadre ornementé — kesinit et le colophon. La surface écrite est de 17 ax 1B4
centimétres. Les lettres initiales sont peu ouguaementées, si ce n'est la premiére du corps
du texte. De nombreux obéles sont présents, suetouegard de la colonne de gauche.
Certaines lettres ont une taille plus grande |oeips se situent sur la premiere ou sur

la derniére ligne d’'une page. ¢ présente toujours une taille supérieure aux algtges.

Les lettres ne se prolongent jamais en fins desligni ne connaissent pas d’abréviations.

Le manuscrit B.L. Oriental 7027 est en sahidiqusestrouve conservé a la British
Library. Daté de 1004, il fut édité et traduit @nglais, une premiére fois au débutxad
siecle par E.AW. Budge puis, récemment, retraghait Vivian, qui, malheureusement,
reproduit un certain nombre de ses erreurs dedtms® L'édition de Budge a été revue et

corrigée.

Ce manuscrit sur papier est disposé en une seld@nep avec une surface écrite
moyenne de 233 x 143 millimétres. Le nombre dedigpar page varie entre vingt-quatre et
vingt-sept, la derniére page ne comportant queliguiés relatives a IMission Le texte est
serré, les initiales peu fréquentes et plus ou mélargies, peintes en orange et jaune, et
parfois agrémentées d’'une ornementation qui prendent la forme d’'un obéle. incipit se
trouve dans un cadre ornementé. L'initiale quireugnsuite le récit est particulierement

allongée et ornée. Les pages peuvent étre poudaidsttres allongées a la derniére ligne,

%5 La Mission couvre les quarante-deux premiéres pages du n@nBdcOr. 7027 ; B. layToN, Catalogue of
Coptic Literary Manuscripts in the British Librarcquired since the Year 190@.ondres (1987), p. 192-194 ;
E.A.W. BUDGE, Coptic Martyrdoms etc. in the Dialect of Upper Bgyondres 1914, p. 205-223 et 455-472 ;
T. VIVIAN, Histories of the Monks of Upper Egypt and The bff®©nnophrius by PaphnutiuKalamazoo 1993.
Sans oublier la traduction francaise du texte asgie E.A.W. Budge par SHBULEUR, « Saint Onuphre.
Sa vie, d’'apres le Synaxaire copte, 16 Ba'ounahyiti) et le manuscrit Oriental n°® 7027 du Britigluseum »,
Les Cahiers Coptes, 1954, p. 3-15.
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voire — mais rarement — a la premiére. Certaiatgeb peuvent se prolonger en fin de ligne.

Le (b présente ici aussi une taille supérieure a celteatitres lettre¥.

Le manuscrit copte n° 68e la Bibliothéque Vaticane, daté de 978-979, eanta lui

en bohairique. Il fut édité et traduit en frangass Amélineau en 1884, hormis le dernier
verso>’ Son édition comporte de multiples erreurs etéacétrigée. Le nombre de celles-ci

est trés certainement lieé au fait gqu’Amélineau nfaanifestement pas travaillé

personnellement sur le manuscrit mais a établésltion sur base d’'une copie effectuée pour
son compte par quelqu’'un qu’il n’a pas jugé utieerdentionner. Ceci apparait clairement
au vu de certaines corrections qu'il déclare agpagrar rapport au manuscrit. Il s’avére en
fait que ce qu’il juge comme des corrections penstias se trouve bien dans le manuscrit et
que c’est donc ce qu'il déclare étre dans le cagiéxest une erreur. Ceci se rencontre a
plusieurs reprises et ne peut qu’étre le réesuétdadecture d’'une copie comportant les erreurs

attribuées au codex lui-méme.

Ce parchemin est en piteux état. De trés nombraots sont particulierement
difficiles a lire et certaines lettres sont toutnplement effacées. Ce n’est pas non plus
un beau manuscrit. |l est disposé en une colonnéincipit ne se trouve que dans
une demi-fenétre peu ornée. Les initiales ne goatde simples lettres élargies, a I'exclusion

des& qui bénéficient d’'une légére ornementation, plpécglement sur le premier recto.

Les pages comportent entre vingt-six et trente-digumes, de longueur inégale et présentant

de tres nombreux blancs. (h est systématiquement plus grand, tandis qdé e I'est que

bien souvent. Aucune lettre ne se prolonge horsadioe d’écriture. La fin de chaque phrase
se caractérise par un renvoi a une ligne qui sSétéan signe a un mot et qui marque ainsi
clairement le passage a la phrase suivante, ouparteine initiale qui consiste parfois en
une particule de deux caracteres dont le seconglestpetit que le premier. Les fruits de

I'oasis paradisiaque sont présentés sous formastie dux folios 115B et 116A. Selon

5 B. LAYTON, Catalogue p. 192-194.

" vatican 68, fol. 99A-120B ; E. MELINEAU, «Voyage d’'un moine égyptien dans le désertpsda
G. Maspero(dir.), Recueil de travaux relatifs a la philologie et arthéologie égyptiennes et assyriennes,
Paris (1885), p. 166-194. Ce manuscrit se trougdginellement dans la collection du cardinal Barg
G. ZOEGA, Catalogus codicum copticorum manu scriptorum gquviinseo Borgiano Velitris adservantum. Avec
une introduction historique et des notes bibliodrmpies par Joseph-Marie Saugédildesheim-New York
1973, p. 14-19 (édition : Bologne 1785). Notons gu’Amélineau imhrit aussi les erreurs d’édition de Zoéga.
Voir également le catalogue de AEBBELYNCK et A. VAN LANTScHOOT, Codices coptici Vaticani,
Barberiniani, Borgiani, Rossiani, Codices coptici VaticapVatican 1937, p. 472-473.
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le professeur Lefort, quatre feuillets de ce manustraient été enlevés et remplacés par
deux autres plus récents. Les feuillets primitiés trouvaient en 1940 dans un lot non
inventorié provenant de fouilles effectuées a Aasogpar M. Monneret et conservées
au Caire® Les folios numérotés 117 et 118 sont effectivamdiune autre main.
Hebbelynck et Van Lantschoot les datent xieSxii © siécles’® L’écriture en est plus grande
et les lettres en sont plus arrondies, les ingia@tant proportionnellement plus petites que
dans le reste du manuscrit. La longueur des ligseplus irréguliére et la présentation moins
soignée, les blancs étant moins nombreux. Le stuggbd de qualité inférieure. Le texte ne
présente en tout cas aucune rupture. Les dewsfdé remplacement comptent vingt-six
lignes au recto et vingt-huit au verso. Le reataddrnier folio s’achéve par la souscription et
la datation en « grec », suivies d’'un ajout postérien arabe, tronqué. Le folio 120B, de

la main du donateur, achéve le colophon en revenanopte?

Divers fragments coptes ont également été présededd deux feuilles entieres de
papyrus, la premiére conservée a Vienne et éditék9%4 par Orlandi qui la date du®
sieclé’, et l'autre, antérieure aui®siécle, conservée autrefois a I'Université de Launet

détruite lors d’un incendie en 1940, mais publiéd @45 par Lefort, & partir de ses ndtes.

Le Monastére Blanc possédait au moins deaxlices contenant laMission de
Paphnuce Deux feuillets relatifs & cette derniére ont @bliés par Till en 193%
La Bibliotheque Nationale de France conserve diffé&s fragments inédits en provenance
d'un codex de ce monastére, dont le 1%9folio 16, qui présente aussi un extrait de

la Missior?* appartenant clairement & un autre texte, et doma autrecodex que celui

%8 |_-Th. LEFORT, Les manuscrits coptes de I'Université de LouvairTextes littérairesLouvain 1940, p. 124.
Ces feuillets n'ont malheureusement pas pu étadifss.

9 A. HEBBELYNCK et A. VAN LANTSCHOOT, p. 472.

% Ayant da travailler & partir d’une copie sur CDfRaous ne pouvons nous prononcer quant a la suéfaite
ou aux couleurs éventuellement présentes dans lausoat. Les catalogues ne fournissent pas
ces informations : G.@EGA, p. 14-19 ; A. EBBELYNCK et A. VAN LANTSCHOOT, p. 472-473. Le 120B étant
d’'une lecture particulierement difficile, nous ncsmmmes basés sur I'édition qu’en ont donné Helnoklet
Van Lantschoot qui ont pu consulter le manuscrim@ép.473). Amélineau a quant a lui ignoré ceténigre
page.

®1 Fragment K4664d ; T. R.ANDI, Papiri copti di contenuto teologic&/ienne 1954, p. 158-161.

62| -Th. LEFORT, « Fragments coptes lxe Muséorb8, Louvain (1945), p. 97-100.

8 W.C. TiLL, Koptische Heiligen- und Martyrerlegendevpl. 1 Orientalia Christiana Analectd.08), Rome
1935, p. 14-19 [un fragment conservé a Vienne saugférence K9493 et un autre a Londres, coté BL.O
3581B(85)] ; R.-G. ©QuIN, dansCE, vol. 6,s.v.« Onophrius, saint », p. 1841-1842.

® A. Boud'hors avait déja relevé ce fragment Parl$FBCopte 12%, repris dans le catalogue manuscrit
d’Amélineau Catalogue des manuscrits coptes de la Bibliothampte®nale 1890) [A. BOUD'HORS « Avatars
d’'une petite péche dans les textes copté&guges Copteg (Cahiers de la bibliotheque copi®), Paris-Louvain
(1998), p.125].
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des feuillets édités par Till. Le texte contennglie 12%° est en effet quasiment identique &
celui du M580, tandis que les feuillets édités &35L offrent une version différente, qui

présente bon nombre de variantes communes aveclle @iental 7027. Récemment,

nous avons pu avoir connaissance d’'un autre fadigparchemin originaire du Monastere
Blanc, reprenant le début du texte deMiasion et conservé a la Bibliothéque Apostolique
Vaticane depuis 1974, le Vat. Copt. 111fol. 28, en provenance d'une collection privée
égyptienn€> Alin Suciu attribue ce fragment au ménmlexque celui des fragments publiés
par Till. 1l est un fait que le texte qu'’il prégerest tout aussi proche de celui du B.L. Or.
7027, que le nombre de colonnes et de lignes gmneset que le nom d’Onuphre y est

orthographié de facon identiqueYaNO(pPe).®® Ce fragment présente I'énorme avantage de

pouvoir dater relativement la rédaction de ce teetéaMission la fin de la premiére colonne
du recto reprenant la souscription a une hométithaée a I'évéque Pierre d’Alexandrie
(300-311), texte de la méme main. Ce « colophfusnit la date du 30 Tobe de I'an 706 de
'Ere des Martyrs, ce qui correspond au 25 jan@@0 de notre calendrier. Le texte de

la Missionqui suit doit donc étre de peu postérieur & ate®’

Bien que le manuscrit soit détruit, nous nous sosmnpeErmis dapporter
des modifications dans I'édition du fragment pulpdr le professeur Lefort, a la lumiere
des autres manuscrits disponibles. Le manuscriiongportait qu'une seule colonne. Notre
lecture du fragment de Vienne varie peu de cell@iteOrlandi. Il présente deux colonnes,
sans lettres initiales. Le fragment 12%ue nous éditons pour la premiére fois, est éuzré
en deux colonnes, de vingt-trois lignes chacunees [ettres initiales ont été repérees.
L’édition de Till n’a pas été vérifiee sur base deanuscrits. Le fait que le texte de
ces derniers fragments était disposé aussi en cdaornes, mais sur trente lignes, assure en

tout cas que leodexest bien différent de celui du fragment 128@e la Bibliothéque

%5 Détails supplémentaires concernant ce fragmeleiseautres folios du Vat. Copt. 111 dans D.¥ORERBIO,

« Additamentum Sinuthianum. Nuovi frammenti dal Metero Bianco in un codice copto della Biblioteca
Apostolica Vaticana »Rendiconti della Accademia Lincei, Sc. Mora&li9, vol. 12, (Rome 2001), p. 409-417.
Voir aussi A. Sciu, « A propos de la datation du manuscrit conte@nBrand Euchologe du Monastére
Blanc »,Vigiliae Christianae65, (2011), p. 194-198. Nous remercions Alin 8utavoir attiré notre attention
sur ce fragment et de nous en avoir procuré unicop

% A. Suciy, p. 195, n. 27. Il y indique par ailleurs lui augue le fragment de Paris appartient acadex
différent du Monastére Blanc.

7 D.V. Proverbio (p.412), lisant que la souscripti@prend également I'an 378 de I'Hégire, en condans
le dire explicitement, que I'an des martyrs esb@né et date donc le texte du 25 janvier 989, ¢casgurément
faux car, comme le note bien A. Sinciu (p.197, B), Zette différence « s’explique par la moins gen
familiarité des scribes chrétiens avec le calendniabe » et c’est donc la date fournie par lenchler copte qui
est la bonne.
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Nationale de France. Nous éditons également @oprdmiere fois le fragment conservé a
la Bibliotheque Apostolique Vaticane.

Le catalogue de Bentley Layton nous apprend laepcss a Londres d’un autre
manuscrit copte (le manuscrit Oriental 6800), asqair la British Library au siécle dernfér.
Il s’agit en réalité d'une homélie en sahidiqueribttte a Pisenthius de Keft (début
duvi®siécle) qui correspondrait, selon le pére Ugo Zanét un fragment édité par
Mingarelli, ce qui est inexaél. L’homélie, que d’autres manuscrits ont consenzété
partiellement éditée et traduite en anglais par.\W.ABudge en 1915, puis, en 1917,
intégralement éditée par Crum, avec une tradudiiancaise’® Elle ne présente aucun
rapport avec le texte que nous étudions et noug'utibserons pas dans notre travail.
« L’occasion de ce discours est la féte de saimtophrius. (...) le célébre anachoréte, dont
on s’attend a voir raconter la vie et louer lesu®rn’entre en vérité que pour peu dans
la composition de Pisenthius, qui le nomme a taop@s, mais sans témoigner d’aucune
connaissance de sa légende : ca et la quelquesoaBuaux exercices ascétiques du saint
(p. 11 et fin), mais en des termes tellement vagye@'elles pourraient s’appliquer également

a tout autre héros monastiqué’ »

2) La tradition arabe

Le nombre des manuscrits arabes doit certainentemtidportant. Les catalogues
existants permettent en tout cas d’'en repérer:huit qui est conservé & Pafisdeux

au Patriarcat copte du Cditedeux au monastére de Sainte-Catherine du moat’$irirois

%8 B. LaYTON, Catalogue p. 133-134.

%9 U. ZaNETTI, « Un catalogue des additions coptes de Londrémalecta Bollandianal06, fasc. 1-2, 1988,
p.181. Le fragment vénitien en question est elitééan morceau d’apophtegme anonyme dont nouslezpas
bientbt.

0 E.AW. BUDGE, Miscellaneous Coptic Textdondres 1915, p. 1206-1216 ; W.ER@1, « Discours de
Pisenthius sur saint OnuphreRevue de I'Orient Chrétiexx, (1915-1917), p. 38-67.

1dem p. 41.

2 parisar. 26, fol. 151A-186B, manuscrit que G. Troupeau datexdtf siécle. Le manuscrit 4787
fol. 299-314, est un autre texte, également éartRaphnuce ; G.ROUPEAU Catalogue des manuscrits arabes.
Premiere partie : manuscrits chrétientsi, n° 1-323 Paris 1972, p. 224-225 ;it. Manuscrits dispersés entre
les n° 780 et 6933. 37-38.

B N° 712, fol. 305A-312B, et 73) fol. 158A-168A. Le premier manuscrit, présenénme une homélie, est
daté de 1360-1363 et est incomplet & la fin. looisd, différent, date dxvii ®siécle ; G. ®AF, Catalogue de
manuscrits arabes chrétiens conservés au Caledican 1934, p. 265 et 291.

™ Le n° 488, considéré dwi® siécle, et le n° 538, fol. 210B-223B, daté de 12biis deux sur papier ;
A.S. ATIYA, The Arabic Manuscripts of Mount Sin&altimore (1955), p. 13 et 21 ; MAKiIL, Catalogue of all
Manuscripts in the Monastery of St Catherine on Mdginaj Wiesbaden 1970, p. 44 et 47.
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au Wadi an-Natiin, dont deux au monastére de Saint-Mallimt un au monastére
des Syriens, répertorié « homélies 399 ».

Ces manuscrits étaient jusqu’a aujourd’hui totalemeédits, a I'exception de celui
conservé au monastere des Syriens, qui a faitefatfune édition manuscrite et anonyme

insérée dans un petit livret regroupant plusieigs &'ascétes égyptiens.

L’éditeur de ce texte, en réalité le péran®’il as-Suryni, indique avoir achevé
la transcription de la seconde partie du manukef0 juin 1959 (A1.193) et terminé celle de
la premiére cinqg jours plus tard (A0.70). Maisd fournit par ailleurs aucune indication

permettant de dater le manuscrit qu’il copie.

Nous n’avons pas pu nous procurer la reproductiomenuscrit lui-mémé&’ Seule
une série de photographies d’'une autre copie dkelxieme partie du récit, effectuée par
un moine actuel du monastéere, le pere Yehnes,okirdé « conforme » par le péere Bigoul,
bibliothécaire du monastere, a pu étre obtenues wtographies ne contiennent pas de
colophon. Il demeure donc impossible de dater d&mumcrit et la nouvelle copie n’'est pas
davantage datable. Il s’avére que le texte fouémoigne davantage d’une version
moyen-arabe que celui de la premiere copie et qudbnc effectivement beaucoup plus de
chance d'étre proche ou conforme a l'original. Rdleurs, deux passages importants
s’averent avoir été supprimés dans la version de §&mi’'1l as-Suryini. Les photographies
ne comportant pas le récit sur Timothée, celui€ipeut dés lors étre abordé que dans
la version corrigée par le pere as-Suaty Dans de telles conditions, nous avons décidé de
garder cette version de 1959 comme texte de basg, @goutant les passages manquants
gu'il est possible de rétablir a partir des phoapdiies, et de donner en notes de I'édition

les variantes, sans doute plus originales, renéestians ces mémes photograpffies.

" Hag. 22, daté de 1348, et Hag. 46, daté — mafagim incertaine — de 1594 : UARETTI, Les manuscrits de
Dair Ab(d Maqgar Inventaire Genéve 1986, p. 56 et 63.

76 C)l.'!)"""” ).\AJJAL\A.” qugb;A R C|9..u.|| L\3| i O, s.l., s.d.

" Youhanna Nessim Youssef, qui s’est efforcé deqleir pour nous en se rendant au monastére, dont
il connait personnellement le bibliothécaire, nt pas parvenu. QUu’il soit assuré de toute nataétgde pour

ses démarches, ainsi d’ailleurs que pour ses reasgtgvis et conseils.

8 Nous avons déja donné une édition et une tradudd® ce texte, sur base de la copie de 1959, dans
notre mémoire de licence, pour la seule deuxiennéepdu récit, et dans notre travail de DEA, pdensemble

du texte. La traduction a été revue pour le pitsavail.
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Nous éditons et traduisons également le manusmigarvé a Paris ainsi que le n° 538
de Sainte-Catherine, les autres manuscrits n’ayeaflleureusement pas pu étre consuftés.
Le manuscrit de Paris 250est une copie anonyme et non datée, quoique jpgée
G. Troupeau comme étant duv® siécle®® Ce texte, qui utilise notamment le calendrier
syriague, a plus certainement été copié au momadéar Syriens de Scété que dans le monde
syriague. Son écriture est de type oriental sprgpariental, a I'exception du folio 172 écrit
sur papier occidental et a I'écriture nettemenfiedéinte, de type occidental. Contrairement a
I'affirmation de G. Troupeau, celui-ci n'a pas é@gfait pour combler un trou, mais il est
clairement extrait pour ce faire d’'un autre maniste la Mission aujourd’hui inconnu.

En effet, si le premier mot du recto correspon@aifement a la réclame terminant le folio

précédent, la fin du verssﬂéali:u) est sur la ligne et n'est donc pas la réclameghisente.
C’est d’autant plus clair que, si la forme verbdlealis se retrouve bien au début du 173,

la prépositionoi, intercalée entre le conjonctif et le verbe proprement dqﬂa(ah-' Qij),

n'y est pas reprise. Il s’agit donc bien d’'un dombqui ne pourrait s’expliquer par
une réécriturea posterioridu texte. Avec raison, Troupeau note une lacuntee des folios
163 et 164, lacune qui n’est trés certainement djua seul feuillet si on compare avec
les passages correspondants dans les autres minugottrémement régulier, le manuscrit
présente une surface écrite en moyenne de 13 geBfimetres et comportant neuf lignes a
la page, parfaitement horizontales. Le folio 1T7@spnte quatorze lignes au recto et douze
au verso. La surface écrite en est de 14 x 8 eetiimetres et I'écriture est partiellement

penchée.

Le manuscrit du Sinal, sur papier, présente unitugeorientale. La surface écrite est
en moyenne de 25 x 16 centimetres et le nombreigieed varie entre seize et 19,
d’une écriture horizontal&. Un folio est manquant entre les n° 211 et 218.numérotation
connait quant a elle un saut du 221 au 223. Hastde 1211.

" Nous remercions particulierement Y.N. Youssef pesrtentatives, malheureusement vaines, qu'drfivue
d’obtenir la consultation et une reproduction dé&knts manuscrits conservés en Egypte. Nougowwons
que regretter le manque d’ouverture a la communseitntifique des bibliothéques monastiques etgratle
égyptiennes. Que le pére Bigoul et son monastient cependant remerciés pour les photographids gnt
bien voulu fournir & Y.N. Youssef qui nous a faiextréme amitié de négocier leur obtention et de
nous les transmettre.

8 G. TROUPEAU, VoI 2, p. 223-224.

81 A.S. ATIYA, The Arabic Manuscript. 21, ne donne pas les dimensions exactessiefhce écrite.
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3) La tradition éthiopienne

Cing manuscrits éthiopiens sont connus. L'un d’edaté du dernier quart doi®
siécle, est conservé a la British Library (manusri. Oriental n° 763 folios 125A-131A).
Il était le seul & avoir été édité jusqu’a ce jHuiCette édition avait bien besoin de la révision
que nous avons effectude.ll s’agit d’un manuscrit en trois colonnes pasaient lisibles,
chacune d'une surface écrite moyenne de 37,5 xeb8neétres et comportant vingt-sept
lignes, a I'exclusion de la derniére qui n’en tis@lque vingt-trois. Les premiére, troisieme,
cinquiéme, septiéme, vingtieme et vingt-et-uniéigeds de la premiére page sont en rouge.
Les signes numéraux ne sont quant a eux pas cotarédis que les signes de ponctuation
marquée sont recouverts de couleur rouge. Le mdhuse comporte pas de signes

marginaux.

Trois autres manuscrits, conservés a Paris, appadnt a la collection d’Abbadie,
dans laquelle ils sont repris sous les n® 86l. 2A-20B, 9%, fol. 87A-102B, et 94 fol.
159A-164B%* Ces manuscrits ne comportent pas de colophoiéattlire éthiopienne ne
facilite pas vraiment la datation. Chaine en prssaine que nous ne partageons pas

exactemenf®

Le n° 85 ne pose aucune difficulté a cet egard. diSposition en trois colonnes
particulierement régulieres (a I'exception du dernierso qui n’en compte que deux), proche
de celle d’'un imprimé, rattache sans doute ce neaitisir parchemin amix® siecle, mais
C. Conti Rossini le date dwii € siécle, ce qui n’est pas impossible. La surfacéeéest de
29,5 x 27 centimétres. Les folios 159 a 161 cotembrirente-deux lignes et les suivants
trente-et-une, la deuxieme colonne du 164B, deniker texte, se réduisant a vingt-et-une

lignes. Le manuscrit ne comporte pas de signeginaarx.

8 F M. EsTEVES PEREIRA, Vida de Santo Abunafre (S. Onuphrio). Versdo ethip Lisbonne 1905
W. WRIGHT, Catalogue of the Ethiopic Manuscripts in the BhtiMuseum Acquired since the Year 1847
Londres 1877, p. 173-175 ; une note au recto do f4 précise que le manuscrit est I'ceuvre d'urtage
Mathieu et qu'il a été rédigé en la vingt-cinquiemenée du regne de Sarsa Dengel, a I'occurrence en
1586-1587.

8 Dans notre travail de DEA, nous avons reprodiéitition de Pereira et en avons donné une traduction
(M. MALEVEZ, Vocabulaire évocatoirep. 249-301).

% A. D'ABBADIE, Catalogue raisonné de manuscrits éthiopiens apparie & Antoine d’AbbadjeParis 1859,

p. 97, 101-102, 104-105 ; M.HAINE, Bibliothéque Nationale. Catalogue des manuscritsiopiens de

la collection Antoine d’AbbadjdParis 1912, p. 55, 58-59 et 60-61 ; ©NTI ROsSSINL Notice sur les manuscrits
éthiopiens de la collection d’Abbadiearis 1914, p. 103, 173 et 182.

8 M. CHAINE, Catalogue p. 55, 58-59 et 60-61.
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Le 91 est un parchemin d’'une surface écrite de 28,% centimetres. Chaine le date
du xv® siécle et il considére le parchemin 94, d’'uneaefécrite de 19 a 21 x 15 centimétres,
comme étant dxvi®. Le texte du 94 témoigne cependant clairemenfadgus ancienne
version du texte. Cela ne signifie évidemment pasr autant que sa rédaction soit
nécessairement plus ancienne que celle du 91,aeaisfort possible car si, comme l'indique
S. Uhlig, le 91 appartient bien a la deuxieme miide I'écriture éthiopienne, qu’il délimite
entre la fin duxiv® siécle et le milieu dwv® il en va clairement de méme du %4.
Le manuscrit 91 compte deux colonnes par pageindg-guatre lignes chacune, a I'exception
de la derniére qui se réduit & vingt-trdis.Les premiére, troisiéme et cinquiéme lignes de
la premiére colonne sont en écriture rouge, aing tensemble des chiffres du texte.
Les symboles de ponctuation marquée sont couvertsodge, de méme que les signes
marginaux qui leurs correspondé&ht. Le 94 compte également deux colonnes par page.
Chaine compte dix-huit lignes par p&geEn réalité, ce n'est le cas que pour la premiére
d’entre elles. Leur nombre passe ensuite a dix-nmus vingt-deux a partir du folio 6 et
vingt-quatre pour les folios 8 et 9, avant de rededre a vingt-deux, le 14A n’en comptant
que vingt-et-une et les 15 a 17A remontant a virgis. La derniere page, 20B, compte
vingt-trois lignes a la premiére colonne et vingtid a la seconde. La couleur rouge est
utilisée pour les premiéere, troisieme et cinquidigees des deux colonnes de la premiére
page, ainsi que pour les chiffres. Elle couvrdaigant les symboles de ponctuation marquée

et les signes marginaux.

L’Ethiopian Manuscript Microfilm Library d’Addis Adba (EMML) et la Hill
Museum and Manuscript Library de I'Université Saimhn de Collegeville aux Etats-Unis
(HMML) détiennent la copie d’'un manuscrit en pamive de la Mission conservé a
I'Institute of Ethiopian Studies, qui est instatlans la capitale éthiopienne et qui est le seul
des manuscrits conservés a présenter un colophalheareusement sans date. L'EMML a
commis l'erreur de microfilmer deux fois ce mémenungcrit sous deux numéros différents.
L'EMML 53, fol. 97A-114B, n'est rien d’autre que L'EMML 1496 fol. 99A-117B, si

8 En ce qui concerne la paléographie éthiopiennesemeportera a S.HuUiG, Athiopische Paldographje
Wiesbaden 1988 (qui présente des fragments du mwdin&sh. Abb. 91 aux pages 179 et 260) oupa |
Introduction to Ethiopian Palaeograph$tuttgart 1990, qui est un résumé trés simptifi@remier ouvrage.

87 Chaine compte erronément vingt-cing lignes ; MARE, Catalogue p. 59.

8 Ces signes étant parfois manquant dans ce manubspeut en étre déduit qu'ils ont fait 'objetud ajout
postérieur a I'écriture du corps du texte, qudgisse de I'ceuvre ou non du copiste principal.

%M. CHAINE, Idem p. 61.
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ce n'est que le premier microfilm est moins bogu I'avant-derniére photographie a été en
plus omise. Par ailleurs, entre les deux opératide microfiimage, une numérotation
moderne a clairement été ajoutée, numerotatiorceytifie — et c’est bien entendu évident —
que le microfilm 1496 a été réalisé aprés le Sestla noter que le catalogue date le 1496 de
la deuxiéme période de I'histoire de I'écriture zel& tandis que 'EMML 5 présente le texte
comme étant du début dwi® siéclé?, le catalogue en ligne le datant méme de la fin de
ce méme siécle, ce qui est assuréement faux cartique interne des manuscrits le situe
nécessairement avant le manuscrit de Londres. MEMA496' est présenté comme ayant
des pages d'une taille de 20,5 x 14,5 cm, tandis, glans la notice de 'EMML 35

le manuscrit se réduit étonamment a 20 x 14 cmut €eci montre que, en dépit de toute
volonté d’objectivité scientifique, d’'une part lfeur est humaine, d’autre part la paléographie
du gueze est encore loin d'étre assurée. Quamoatbre de lignes, il reste stable a
vingt-trois par colonne jusqu’au folio 106B, puisne cesse de varier entre vingt-et-une et
vingt-trois lignes, les deux colonnes d’'une mémegepae présentant pas nécessairement
le méme nombre de lignes. Quant a la derniere, pageemiére colonne compte dix lignes
et I'autre en comptabilise douze. La couleur roegeutilisée pour les premiére et troisieme
lignes des deux colonnes de la premiéere page, @usi pour les signes numéraux.
Elle couvre également les signes de ponctuationquéar et les signes marginaux

correspondants.

2.LA LANGUE DES MANUSCRITS ETUDIES

La langue du manuscrit M580 est du copte sahidionags présentant quelques termes
en dialecte fayyoumique. |l ne semble pas que dmsiers soient le fait des copistes
du manuscrit : le colophon, écrit en sahidique, tmeoen effet clairement des formes que
I'on retrouve en bohairique et non en fayyoumique manuscrit de Londres est purement

sahidique et celui de la Vaticane est bohairique.

Quant a I'édition manuscrite du texte arabe du retema des Syriens par le pére
Sami’1l as-Suryini, la langue en est fort classique. L’éditeur agaiité « corrigé » beaucoup

des particularités moyen-arabes du texte origpeatticularités que nous pouvons cependant

% W.F. MACOMBER et G. HiLE (éd.),A Catalogue of Ethiopian Manuscripts microfilmed fbe Ethiopian
Manuscript Microfilm Library, Addis Ababa, and fahe Hill Monastic Manuscript Microfilm Library,
Collegeville vol. v, Collegeville (Minn.) 1979, p. 630-631.

% 1dem vol. 1, Collegeville (Minn.) 1975, p. 8.
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rétablir pour la deuxiéme partie du texte au moges photographies de l'autre copie
du manuscrit. Les formes moyen-arabes ont étéduites dans les notes de I'édition. A2 et
A3 sont tres nettement moyen-arabes.
Les textes guezes présentent de nombreux arabisgpnespmpris a partir

de l'arabe dialectal. Des fautes de vocalisatieavent étre fréquemment relevées, au point
de nous interroger sur le fait de savoir si, daedams cas systématiques, il s’agit de
« fautes », ou de particularités régionales ouléscau encore liées a la pratique d’'un scribe
déterminé. Le net flottement dans 'emploi desittigales » dans chacun des manuscrits est

en revanche tout a fait courant.

Apres nous étre interrogés sur la présentatida datation des manuscrits, ainsi que

pY

sur les caractéristigues de leur langue, il convidésormais de s’attacher a présenter
les éditions que nous proposons dans cette étude.

3. PRESENTATION DE'EDITION

L’édition des manuscrits coptes est synoptique. desix versions sahidiques
présentent en effet d'innombrables variantes, les gouvent liées a un choix de mots
différents, voire a de simples différences orthpgrques, mais également relevant parfois de
la construction méme des unités littéraire qui, p@édieurs, peuvent présenter dans
le manuscrit de Londres un ordre différent ou mé&itre absentes dans l'une des deux
versions. Quant au bohairique, chaque mot coastiten évidemment une variante en soi et

une édition critigue mélant sahidique et bohairigagrait donc aucun sens.

Dans I'édition des manuscrits coptes, nous proceadtassiquement a une séparation
des mots, originellement écrits sariptio continua Pour ce faire, nous recourons a ce que
Rodolphe Kasser appelle le « systeme de Louvaini x @st le plus conforme a I'esprit de
la langue égyptienne », agglutinant davantage miiéhds de base que les systémes proposés
par W.C. Till ou R. Kasser lui-ménfe.

92 R. KASSER « Comment séparer les mots en copte [2»Muséon78, n° 3-4, 1965, p. 307-312 ; W.QLT,
« La séparation des mots en copteBujletin de I'Institut Frangais d’Archéologie Oritale 60, (1960),
p. 151-170.



49

Nous divisons les textes en petites unités littésaipour permettre des comparaisons
faciles. Ces unités ne correspondent pas nécessmit a des phrases. En effet,
notre division conduit parfois a envisager commeééulittéraire ce qui constitue en realité

une proposition subordonnée circonstancielle.

Dans ce volume, le manuscrit copte Pierpont Moig&B0 est désigné par le sigle S1
— S indiquant gu'il est rédigé en dialecte sahidigusuivi du quantieme de l'unité littéraire
au sein de l'ensemble du texte. Dans I'éditiors imités sont répertoriées au moyen
d’'un numéro composé de trois éléments séparés marbarre transversale : le premier
élément indique la page telle qu’elle est numéretéeopte, le deuxieme note la colonne et,
aprés un tiret, laligne ou débute l'unité littéeaile troisieme correspond au quantieme
au sein du texte. Chaque nouvelle initiale estsid@mée comme marquant le passage a
une nouvelle unité littéraire. Dans I'édition, lagtiales sont agrandies. Il est a noter que, par
« initiale », il convient d’entendre une lettre tdéle plus grande se trouvant en téte de ligne,
hors colonne. Il ne s’agit donc pas nécessairerdenta toute premiére lettre de l'unité
littéraire. Tel est bien le cas dans ce manusaritune initiale peut se trouver au milieu
du premier mot ou au début du deuxiéme, voire mémpeu plus loin. Outre les initiales,
I'édition ne distingue pas les autres lettres «hdormat». S1 se caractérise par
une ponctuation systématique, reproduite danstitédi Les marques spécifiques de fin

d’unités littéraires, généralement présentes, smhiuées au moyen du sigre, quelle que

soit leur forme exacte. Quant aux marques sug@ailies, outre le tréma et lesmina sacra
nous ne notons que les emplois standards de seslign cela au moyen d'un trait,

quoigu’ils soient notés dans le manuscrit sousimé de points-surlignes.

Le manuscrit copte de Londres B.L.Or. 7027 est 8@ésuivi du quantieme de l'unité
littéraire. Dans I'édition, chacune de celles-st &lentifiée par trois nombres séparés par
des barres transversales, le premier indiquantuiheéno de la page, le deuxieme la ligne de
début et le troisieme le quantieme dans le textes initiales étant peu nombreuses et
les ponctuations de fin de phrase exceptionnekedécoupage est personnel et repose sur
une volonté de rapprochement avec S1. Les leihigales présentes sont signalées par
un agrandissement, la taille des autres lettre#t étandardisée. Il n'a pas été tenu compte
des mises en exposant de certaines lettres, &péra de celles marquant I'abréviation de

termes grecs dans le colophon. Les abréviationtnetie ligne ont été reconstituées entre
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parenthéses. A I'exception des signes de fin dagoaphe, les marques de ponctuation ont
été omises, car trop difficiles a identifier aveertitude en fin de ligne, en raison

d’'une confusion possible avec des marques de exylur Des marques supralinéaires
du manuscrit, hormis lesomina sacraévidemment notés, seuls les traits-surlignes et
les points-surlignes dans leurs emplois standanti®té repris, uniformément sous la forme

de traits.

Le manuscrit Vatican 65st en dialecte bohairique et il est donc notdaettre B.
L’édition identifie les unités littéraires au moydiun numéro dont la premiére partie reprend
le numéro actuel du folio suivi de A pour le reotode B pour le verso, la deuxiéme indique
la ligne initiale de l'unité littéraire dont le gueme correspond au troisieme nombre,
les trois étant séparés par des traits transvers@abaque lettre initiale est considérée comme
la premiére d’'une nouvelle unité. Les nombreustises en exposant ont été écrites sur
la ligne et les abréviations restaurées entre ffa@sas. La taille des lettres a été standardisée,
hormis les initiales, agrandies. L’état du maniisoous a conduit a négliger toute
ponctuation. Quant aux marques supralinéairese desnomina sacranous ne notons que

lest et les traits-surlignes d’emploi standard dorétdure est assurée.

En ce qui concerne les fragments, afin d’évitete¢atonfusion avec un quelconque
sigle ayant été par ailleurs utilisé dans la dégign d’'un dialecte ou subdialecte copte,
nous avons arbitrairement choisi la lettre R. lfemgments ne se chevauchant pas,
le classement en numéros suit I'ordre dans le dgment du récit de IMission RO
correspond au folio 28 du Vat. Copt. 111l se compose de dix-neuf unités littérairesgen
basant, comme pour tous les autres fragments slivitaon de S1), notées A pour le recto et
B pour le verso puis, apres une barre transverpaledeux nombres séparés par un trait
d’union, le premier indiquant la colonne et le satda ligne. Enfin, apres une deuxieme
barre transversale, vient le quantiéme de l'unit@rhire. R1 représente les fragments
du mémecodex edités par Till. Nous l'avons réparti en tremaig unités littéraires,
désignées d’abord par 1 ou 2, en fonction du fyifluis, apres un point, par A ou B selon
gu’il s’agit du recto ou du verso. Apres la premaidarre transversale, le chiffre indique
la colonne et, aprés la seconde, le quantiemeudéd’ littéraire. R2 reprend les seize unités

littéraires du feuillet 12§ de la Bibliothéque Nationale de France que nousnsv

% La numérotation commence par zéro du fait de tmaéerte récente de ce fragment, qui se place avast
ceux que nous connaissions et qui avaient déjauii@rotés et étudiés.
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distinguées, désignées d’abord par A pour le reat® pour le verso, puis, aprés une barre
transversale, par le numéro de la colonne suivésapn tiret, par celui de la ligne de début et,
aprés une seconde barre, le quantieme de l'uttiédire. R3 correspond au fragment de
Louvain. L’édition a été répartie en dix unitééliaires, désignées de la méme facon, si
ce n'est qu’il n'y a pas de numéro de colonne. r&#end les fragments édités par Orlandi.
Les quinze unités littéraires connaissent la méoraénotation que R2. Les fragments font
I'objet d’une édition critique, étant rattachés B & S2 en fonction de leur proximité avec

I'un ou l'autre de ces manuscrits.

L’édition fournie pour les trois textes arabes ®gtoptique, vu I'énorme importance

des variantes qui rend toute édition critique alose@int impossible.

Le pere @ami'1l as-Suryni a inversé la présentation des deux grandes pddiésxte

du manuscrit « Homélies 399 » du monastére degByriDes lors, la deuxieme est indiquée
par le sigle Al, tandis que la premiere est not@e Aa ponctuation du texte de 1959 est
intégralement reproduite et respectée pour la sidioin en phrases. Cette ponctuation est
clairement l'ceuvre du pére as-Sany car la copie du manuscrit présentée par
les photographies en est essentiellement dépourMatre édition numérote les phrases par
une suite de quatre nombres séparés par des bramegersales : le premier indique la partie
du récit (0 ou 1), le deuxieme fournit la page da&dition manuscrite originelle, le troisieme
indique la ligne dans celle-ci et le dernier regseile quantiéme de la phrase dans la partie
concernée. La partie ajoutée au départ des phut@st subdivisée en unités littéraires,
toutes munies du numéro 96 ou du 181 (dernieresplpeecédente de la copie de base), suivi

d’une lettre minuscule indiguant le quantiéme deité dans le passage interpolé.

Nous avons désigné par A2 le manuscrit n° 538 d®eS@atherine. La ponctuation
étant peu claire, le découpage en unités litté&saimus est en partie personnel. En effet, si
des « points » se retrouvent bien dans le texte,sdnt peu nombreux. Deux traits
transversaux supralinéaires (qu’il ne faut pas @adife avec les «tanms » du cas direct
repris dans le texte) marquent également bien sduwee ponctuation assurée. Ce n’est

cependant clairement pas toujours le cas. Nous sommes malgré tout efforcé d’en tenir

compte le plus possible. L& conjonctif est aussi généralement considéré cotammearque

d’'un changement d'unité littéraire. L’édition dmgjue chacune de ces dernieres par trois
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nombres séparés par une barre transversale. beegpriwurnit le folio suivi de A ou B pour
en préciser la face, le deuxieme indique la lighdeetroisieme le quantiéme de l'unité

littéraire au sein du manuscrit.

Le manuscrit arabe de Paris 36plus récent, porte le sigle A3. Etant dépoureu d

ponctuation, le découpage nous est propre. Oulteele a conjonctif est généralement vu

comme l'indication d'un début d’unité littérairé,repose essentiellement sur la comparaison
avec les autres manuscrits deMesion Chaque unité littéraire est renseignée dangibéd
par trois éléments séparés d’un trait transversa. premier note le folio suivi de A pour
le recto et de B pour le verso, le deuxieme matgu@ne et le troisieme le quantieme de

'unité.

En fonction de la datation proposée et surtoutaderitique interne des différents
textes, les manuscrits guézes de la collection lodalie sont désignés par les sigles E1 pour
le 94, E2 pour le 91, et E5 pour le 85. Le mantuderlEMML est le E3 et celui de Londres
est le E4.

Pour chacun des textes, la numérotation des phcasegorte trois parties, séparées
par une barre transversale. Le premier élémentuedle folio et sa face, A ou B;
le deuxieme indique la colonne, puis, aprés uh tedigne concernée par le début de phrase ;
le troisieme exprime le quantieme au sein du text&dition proposée étant une édition
critigue basée sur E1, cette numérotation ne sdedue pour ce manuscrit, ainsi que dans
les exemples empruntés aux autres versions et gparaissent dans le présent volume.

Le colophon du E3 est ajouté en fin de I'édition.

La ponctuation des textes guézes tend a se « déseglu fur et a mesure que
I'on avance dans le temps. E1 comporte les ulittégaires les plus courtes et donc le plus
grand nombre, a savoir trois cent trente-deux.pdrectuation marquée est de loin la plus
réguliere pour indiquer la fin d’'une unité. Le rsggdouble::=:: ne se retrouve qu’a trois
reprises. Par ailleurs, nous avons considécdmme tel par deux fois éta une seule
occasion. Les deux cent et six unités littérastesE2 sont nettement plus longues et se
terminent sept fois par le signe marqué redouBl® présente des unités généralement encore

plus longues, d’'ou un nombre total de cent nonamigquelles s’ajoutent les quatre unités
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du colophon. Les fins d’unité sont indiquées amimum par la ponctuation marquée a
I'exception d’'une unité que nous avons jugée conaunbevee, alors qu'elle présentait
le signe:. Dans vingt-trois cas, les fins d’'unité sont egtéar des signes doubles, qui
présentent différentes formes (essentiellenzent, mais aussi:=:::, ou::=: et méme, deux
fois, :=). E4 présente des unités de longueur inégalgsoat atteindre le chiffre de cent
quatre-vingt deux, nous avons considér&eomme signe de fin treize fois, une fois.

A une occasion, nous avons méme jugé nécessameadier une nouvelle unité littéraire en
'absence de tout signe de ponctuation susceptitdppuyer notre décision. Pour E5,
le nombre de fois ou nous jugeohscomme marquant un changement se multiplie pour
atteindre quarante-deux occurrences pour deuxtierie-quatre unités reconnuesapparait

une fois comme séparateur: efe retrouve a trois reprises.

La traduction proposée pour chacune des éditionslaeplus littérale possible.
Lorsque la correction de la langue francaise enpédite littéralité ou que la traduction
serait par trop abrupte ou souffrirait d’ambiguit@ire d’absurdité, nous en proposons

une plus littéraire, tout en renvoyant a la traurctittérale que I'on trouvera dés lors en note.

4.LES RAISONS DU VOYAGE BAPHNUCE : SA VOLONTE ET SA MISSIGN

L’ensemble du récit est traditionnellement appéieé d’Onuphre Tel est d’ailleurs le titre

que l'on trouve en téte de nos manuscrits copteslagis Al: S1.1 TBIOC AYW
TTTOAHTIA AYW NEACKHCIC MITMTETOYAAB ATTA OYENOBPE TTANAXPITHC
TIETCOPM E€BOA 2MITXAIE ETBETINOYTE - « La vie et lamonteia et les exercices

ascétiques du saint, abba Onuphre I'anachoréteaedans le désert a cause de Dieu » ;

S2.1 -TIBIOC AYW TTOAYTA MITENTIETOYAAB NEKVT E€TTAMHY KATA CMOT
NIM ATTA ONNOQPIOC - « La vie et laronreia de notre pére saint, réputé sous tout aspect,

abba Onuphre » ; RO.ITBIOC MTIENTTIETOYAAB NEIWT ETTAIHY KATA CMOT NIM

% Dans la suite de ce volume 1, les exemples enegsémnt normalement pris uniquement dans E1, sauf
variante significative ou exemple plus probant.s déférences entre les cing manuscrits, hormidéleoupage

en phrases, ne sont en effet pas suffisantes psiifigr le report systématique aux cing textes. r&anche, en

ce qui concerne les deux autres langues, des egeraptont pris dans chacun des manuscrits étusdigen

cas de trés fort rapprochement des versions enmémee langue. L’arabe et 'hébreu ne sont pas isisakt

le copte est dépourvu dans ce volume de ses mamspmalinéaires, a I'exclusion desmmina sacra et

au contraire du volume d’édition des textes (volu@ke qui les reprend, selon les principes énoncés
précédemment.
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ATTIA OY2ANO(PE - « La vie de notre peére saint, réputé sous tepeet, abba Onuphre » ;
B.1 - Il TTIBIOC NEMNITOAHTIA NTE TIENKDT €60YAB MITNATOGOPOC ABBA

BENOJEP - «Voici la vie et lesmomrteion de notre saint pére pneumatophore, abba

Onuphre » ;

Al.2- g NN P EGEERA| PR IFen | )Sﬂ\ alia Jualall QY LB (e
Dl LT Ay bl 863 LT adaall el cdlzalal) Jlae Y1 ¢y 3ol

- « Nous entamons (...) latranscription de la vie ghre vertueux, détenteur de belle

réputation, d’'une excellente vieillesse, d’'une deupiété et d’ceuvres vertueuses, le grand

saint, abba Onuphre, I'errant dans le désert det $&caire »

Cependant, si les termes « vierekiteia » marquent trés souvent le début des textes
appartenant au genre hagiographique et donc qudrdecourant deVie d’Onuphrese
rapproche assurément le plus du titre originaledgcit, cette « vie » n’est fondamentalement
que I'épisode central de I'ensemble d’'un texte gppartient en réalité a un autre genre
littéraire, trés en vogue a la fin def et au débuv® siécles, a savoir le « récit de voyage ».
Paphnuce rencontrera en effet d’autres ascétesvdrsions éthiopiennes et arabes en parlent
d’ailleurs deés le départ (E1.2 et 3, A2.2, A3.RJjous avons des lors décidé de donner au récit
un autre titre, certes moderne mais plus représiedéal’ensemble : IMission de Paphnuce

Encore faut-il le justifier.

Au départ, le moine Paphnuce décide de se renddésart intérieur pour y demeurer
auprés d’ascetes qui 'admettraient comme disciplelle est sa volonté, mais, alors qu’'a
chaque rencontre il implore ses interlocuteursediaikser vivre aupres d’eux, ceci lui est a
chaque fois refusé. Timothée considéere ainsi qualpas assez de force pour lutter contre
les démons (S1.77, B.54, E1.68, E4.45, A0.57, A3l63assage manque dans S2 et A2).

Mais la justification change a partir du dialogyve@Onuphre : si rester en ce lieu lui
est refusé, c’est parce que Dieu en a décidé aetrenia premiere mention de la mission de
Paphnuce se retrouve, dans la bouche d’Onuphrevailla de sa mort, lorsque I'ancien
informe son héte que Dieu le charge de prendre dmison corps et de I'enterrer, de « rendre
la terre a la terre » (S1.194, S2.181, B.134, E1.A8.94, A2.151, A3.162).
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Ensuite, Paphnuce doit retourner en Egypte afiesdiger le souvenir du saint homme
en racontant son histoire et, selon les versioabes;, hormis en Al, en préchant pour que
'on accomplisse cette commémoraison (S1.195, 22.B3136, E2.124, A1.96, A2.153,
A3.164).

Paphnuce va accomplir son premier devoir et repa®auf en S2 et en A3, le premier
anachorete qu’il rencontre ensuite invoque cetmpere ceuvre (S1.235, B.161, E1.246,
Al1.127, A2.182). Dans A2, mais aussi dans A3, issimn apparait d’autant plus clairement
gu’on insiste sur le fait que Paphnuce a compris Kkancien a bénéficié du charisme de
connaitre celle-ci (A2.183, A3.194).

Paphnuce rechignant a quitter les quatre moinesiyames qu’il rencontre alors,
ceux-ci lui rappellent que sa mission comporte econd volet qu'il lui reste a accomplir
(S1.248, S2.227, R1.33, B.170, E1.264, A1.142, 82.1A3.213). S’y ajoute I'obligation de
faire également mémoire de ces quatre solitairds2862, S2.232, B.173, E1.268, A1.145,
A2.201, A3.216).

Par la suite, a I'oasis des quatre jeunes origigaile Pemdj il est encore répété a
Paphnuce, une nouvelle fois tenté de rester emwedu’il a une mission a achever. Il doit
raconter ce qu’il a vu a fin d’édification des &8y pour qu’ils soient zelés pour la bonne
facon de vivre (S1.308, S2.281, B.204 et 205, E.8%.170, A1.181i, A2.246, A3.268).

Les jeunes gens y ajoutent a leur tour, sauf dahstAen éthiopien, I'obligation
d’assurer leur propre commeémoraison (S1.323, S2R8B, B.292, A2.260, A3.281).

La mission est en réalité imposée a Paphnuce par, @Qu travers de ses anges et
des freres gu'il rencontre et elle constitue doédtablement le fil conducteur de la seconde
partie du récit. Si Paphnuce ne se montre guébakdrpar la mission, tentant a chaque fois
d’en étre dispensé, il finit malgré tout par I'apgdir et il revient en Egypte proclamer aupres

des moines de Scété la sainteté des anciens du.8ése

% A linverse, il arrive bien souvent que les moirtks désert visitent dans le monde des personnagess,s
quitte a les ramener au désert avec eux. Cf.HGNRULT, La vie quotidienne des Péres du désert en Egypte
auv® siéclg Paris 1990, p. 171-172.
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Notons que, d’'une maniére générale, la volontéopaedle d’'un moine est toujours
toute relative. C’est Dieu qui décide réellementenc, si la mission n'est pas dictée a
Paphnuce avant son entrée au désert, elle esteddgplart « économie divine », projet
de Dieu. Sur cette prédestination, le chapitreridgéat I'ceuvre d’Onuphre est éclairant :
lorsque son maitre le recoit, il lui dit qu'il [taut accomplir I'ceuvre a laquelle il a été destiné,
a I'exception de A2 qui ne parle que d’'une aidergiva I'accomplissement de la volonté
du moine (S1.147, S2.136, B.107, A1.63, A2.112,128). Quant aux textes guezes, Si
quatre d’entre eux attribuent la décision a Onupurenéme, E4 a corrigé en comprenant
bien que c’est Dieu le véritable maitre d’ceuvre.{B4 - 040 : AMA : OLH7
oA ATLAIC : MILh : HAhALh : - « que le Seigneur te bénisse et soit avec toi
pour que tu accomplisses ton ceuvre que tu as @éeidd4.79 -£0CH : AMA
oL anh 0 ATLAYC ¢ MIdh @ HDALh- - «que le Seigneur (te)

bénisse et soit avec toi pour que tu accompligsesduvre que j'ai décidée »).

En résumé, parti par souhait « personnel » de ¢wanas anciens et de se former
auprés d’eux, Paphnuce apprend ensuite qu'il a migsion, d’abord d’enterrer Onuphre,
ensuite d’assurer le souvenir des ermites aupre€degptiens. L’'importance de cette tache
justifie le titre deMission de Paphnucgue nous attribuons a I'ensemble du texte, clargm

mieux approprié que celui d8e d’Onuphrebeaucoup trop restrictif.

5. LE RECIT DE LA« MISSION»

Son titre justifié, il convient désormais de s’moger sur le déroulement du récit.

Dans le manuscrit arabe du monastére des Syriendg¢laut de chacune des deux
grandes parties du récit — dans deux phrases gemsichentigues — Paphnuce décide par
lu-méme de se rendre au désert intérieur, sans @& précision, afin d'y rencontrer
des « freres » (A0.3, Al.4).

La démarche n’est pas banale car, si les jeuneseseisitent volontiers des anciens,

ilIs ne partent pas pour autant a I'aventure danesert, méme lorsque la destination est bien
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connue. Il n'est guére difficile de s'égarer, adi @st & coup str mortel en ces li€fix.
I manque donc la destination du moine. A I'ouuestde la premiére partie, aucun des autres
manuscrits étudiés ne fournit davantage cette géci(S1.4, S2.4, R0.4, B.3, A2.4, A3.4).
En revanche, dans S1, Paphnuce précise a I'ougetizila deuxiéme partie sa destination :

S1.83 -AITAAT EMXAIE ETI20YN NOYA€E - « je me donnai au désert intérieur, (pour

aller) a I'Oasis ». Le passage est absent de &3 auitres manuscrits sont quant a eux aussi
imprécis que Al (B.61, E1.79, A2.50, A3.73).

Selon S1, Paphnuce a donc une destination biemieléfi Il veut se rendre a
'« Oasis ». Il pourrait s’agir de la Grande Oasissavoir Karghah ou Dakhlah car, dés
le m®siécle, 'administration romaine, puis byzantinegmoupe sous une méme appellation
administrative ces deux oasis en réalité bienrditts. Hérodote en parlait déja comme de
I'« Oasis », tout en y voyant une villg) (Oaoic mor). A partir dum® siecle aprés
Jésus-Christ, il s'agit officiellement de Mleyodn "Oaoic, la « Grande Oasis ». Des
le vesiecle, la simple appellaticitDacic, notamment sans article, apparait également. Jean
Moschos, qui la visite en 578, ne l'appele pasemént, les autres écrivains byzantins
la désignant également le plus souvent sous ceva@mable” Nous sommes cependant
persuadés que c’est de la Petite Oasis, celle deygh, dont il est ici question. En premier
lieu, c’'est la plus proche de Scété, d’'ou partdgageur. Ensuite, la Petite OasisMa&pa
"Oaolg, a été également souvent désignée par’Qooic, avec ou sans larticle, dans
des papyrus en provenance essentiellement d’Oxgteyncité liée administrativement a

I'oasis et dont la région est clairement celle atse situer I'essentiel du récit deMission®®

Apres son premier départ, Paphnuce découvre, dampnremiere cellule, un ascete

naturellement momifié puis, dans une seconde,ndartre Timothée qui Iui raconte

% A119 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 46-47) ; A332Ifem p. 128) ; A786 Idem p. 271) ; A833 Ilem
p.291) ; J. @ssIEN, Institutions cénobitiquew,40, dans J.-Cl. Gr (éd. et trad.)|nstitutions cénobitiquesParis
1965, p. 256-257 ; J.ASSIEN, Conférencegl,6, dans E. BHERY (éd.),Conférences(Sources Chrétiennet?),
Paris 1955, p. 117-118 ; LERNAULT, Vie quotidienngp. 172-173.

" G. WAGNER, Les oasis d’Egypte & I'époque grecque, romaine yeatine d’'aprés les documents grecs
(recherches de papyrologie et d’épigraphie grecyués Caire 1987, p. 125-128 et 131-134ERGDOTE
Histoires 11, 26 ; EAN MOSCHOS Le pré spirituel 112, V. DEROCHE (introd.) et C. BUCHET (trad.), (es péres
dans la f0i94-95), Paris 2006, p. 125-126 HHOPHANE, Chronographie NIEBUHR (éd.) Corpus Scriptorum
Historiae Byzantinag Bonn 1839, p. 133 et 235 ;0ZIME, Histoire Nouvelle F. PascHouD (éd. et trad.)
(Collection des Universités de France. Série grecdl), Paris 2000y,9 ; SOCRATE DE CONSTANTINOPLE,
Histoire ecclésiastiquevii,34,11 [G.C. HMNSEN (éd.), P. BRICHON et P. NMARAVAL (trad.), Sources
Chrétienne$06), Paris 2007, p. 124-125] R&cOPE DECESAREE De Bello Persicol,19, etc...

% G. WAGNER, p. 128-130 et 134-138.
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SONBIOC, sa «Vie », et SHOAHTI, « sa maniere de vivre ». Ces termes ne sont pas

formulés a cette occasion précise mais c’est beeceth qu’il s’agit alors. Nous les avons en
revanche déja rencontrés dans le titre des matsusoptes et dans A3 (S1.1, S2.1, B.1,

A3.3), RO.1 ne reprenant cependant que le preneetred eux.

Ces deux mots présentent une importance fondareesdak la littérature monastique,
tout spécialement le second. Bar, le grec entend la « vie en soi ». Ce mot ne gogsee
de probleme : il s'agit des péripéties de l'existgndétachées de tout contexte spirituel.
Le motmoliteia, Si I'on se référe aux dictionnaires classiquedadengue grecque, signifie
notamment la « vie d’un citoyen », le « genre dewile celui-ci ou sa « vie quotidienn®& ».
Ce terme concerne donc la vie, le comportemenamingque membre du corps des citoyens et
il ne présente dés lors aucune connotation spligtuelLa question de sa traduction en
contexte monastique est discutée. Sa liaisofii@ay excepté étrangement en RO, montre
clairement qu’il s’agit la d’une opposition : t@Aiteia est ce qui, dans la vie du moine, ne
releve pas du pur «événementiel ». C'est la démear monastique elle-méme,
le comportement qui distingue le moine de toutetsmme®® Lampe en donne dailleurs
comme derniére traduction « pratique acétique, detecomportement religieux'¥t En
milieu juif, Philon d’Alexandrie use du méme termeur «la judéité elle-méme, statut
individuel et mode de vie conforme aux préceptesad€orah »'% En réalité, lamohireia
du moine peut étre adéquate ou mauvaise. La beenearactérise par un ensemble de
comportements que l'on peut regrouper sous le Vecdldoknoig, d'« ascése ». C’est
le contenu et I'organisation de cette bonn&iteioc du moine, identique chez I'errant égyptien

a sa présentation évagrienne, qui sera I'objetededntiel de ce volume.

Dans A3, Timothée, au moment de fuir au déserfesioge sur sa mauvaisehteia
(A3.70). La premiére grande partie du récit esetfet essentiellement axée sur la chute et

la lutte contre le démon et il n'y est pas encarestjon de Idission

% A. BAILLY, Dictionnaire grec-francais Paris 1950, p. 1587 ; H.IlDELL et R. $OTT, A Greek-English

Lexicon &° éd., Oxford 1968, p. 1434 ; G.W.HaAlAPE, A Patristic Greek LexicqrOxford 1961, p. 1113.

1% Nous ne partageons pas la vision de F. Gautieréghiit clairement laronteia & I'exercice de la charité
(F. GAUTIER, La retraite et le sacerdoce chez Grégoire de Naaahurnhout 2002, p. 95).

191 G.W.H. LAmMPE, p. 1114.

102 3 M. MODRZEJEWSK] « Le chistianisme alexandrin et Philon », daes premiers temps de I'EglisParis

(2004), p. 559.
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B utilise le termeXINEP2¢LB lorsqu’il montre Paphnuce soucieux de vouloir imite
la «facon de vivre », laroaiteio de Timothée (B.60 AIEPOYMHW) NE2OOY €EIXOQ
€1TXINEPR2WB NTE PH ETEMMAY ETAINAY EPOC EIOYWW) 2 EEPTIEYPHT TIE

- « je passai de nombreux jours & m’efforcer démi& fagon de vivre de celui-la que j'avais

vue, voulant moi-méme lui ressembler ».

OGINP2LB (en sahidique) OXINEPR(DB (en bohairique) traduisent le grégyov ou

épyaoia. Mais pour un ascete, il s'agit clairement de &con de vivre ». Selon Crum, cela
correspond notamment au greaotpody, « genre de vie, maniére d’étré®s. Il s’agit donc
d’'un mot copte exprimant l@oAiteic monastique, équivalent de ce terme gréco-coptair P
marquer la différence, nous avons choisi de tradeiterme copte et de laisser sous sa forme

grecque le terme gréco-copte.

Ensuite, dans la seconde grande partie du réaiésam long et pénible voyage —
précédeé ou non, selon les versions, d’'un retous darcellule de Scété —, Paphnuce rencontre
Onuphre. Celui-ci lui expose égalementmgaiteia, quoique le terme n’apparaisse pas.
Mais, en copte (le passage faisant défaut en SPhrRice déclare en préambule : S1.106 -
ATOW  ENMMAPAKAAEI MMO(J ETPEYX €EPOI MITEYPAN AYW NYTCABOI
ETEYOINPCDB - « je poursuivis en I'exhortant & me dire son retmd m’expliquer sa fagon

de vivre »; B.74 -arf20 €pPo( €OPE(TAMOI ETEYPAN NEMTEGXINEPRIB -

« je 'exhortai a me faire connaitre son nom diagan de vivre ».

A l'occasion, les autres versions ont recouru at ®10euvre », ce qui est équivalent,
I'« ceuvre » du moine étant trés clairement®arteia et non pas son seul travail manuel qui
n'en est qu'un élément (E1.99, A2.70, A3.92). Aéfere cependant envisager ici 'ensemble
du « parcours », de I'« économie », terme qui rageolepioc et lamonrteia (Al.24), ainsi

gue nous allons le montrer ci-dessous.

Onuphre explique avoir d’abord été moine dans umastgre de type cénobitique a

Ereté €PHTE / 55,/ Epeitig). Arrivé au désert, il avait recu I'enseignemehin ermite

(avant de vivre seul) (S1.149, S2.138, B.108, E5,.73..66, A2.114, A3.127).

193\W.E. GruM, A Coptic Dictionary réimpr., Oxford 1979, p. 655a.
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Dieu pourvoit a sa nourriture et un ange lui délila communion le samedi et le dimanche.
Le termemoiteio apparait une deuxieme fois en copte (sous uneeforenbale) lorsque
I'errant explique a Paphnuce comment ceux qui @ofr pohiteioc de ne voir personne sont
recus par un ange dans la synaxe et comment iéppeht au terrible démon de I'’Acédie, de

I'Ennui qui détruit I'ceuvre du solitaire : S1.171 XAAA NAIATOY NOYON NIM
ETWOOTT 2MIXAIE ETBETINOYTE ETTIOAITEYE - « Mais heureux sont ceux qui

résident dans le désert & cause de Dieu, ceuxmjpaurroriteioc de ne voir personne » ;

S2.159 -aAYW OYON NIM EJMITXAIE ETTIOAYTEYE ETBETINOYTE AYW
ETMNAY EPWME - « Et ceux qui sont dans le désert et qui ontr poditeia & cause de
Dieu de ne voir personne ; B.121dJAAA NEMOYON NIBEN ETEPTTOAETEYECOE

EWTEMNAY EPWMI - « mais aussi ceux qui ont potwwiiteio de ne voir personne ».

Au terme de ce discours, Paphnuce et Onuphre dentdans la cellule de ce dernier
et, aprés s’étre restaurés et avoir passé la nyiriere, le grand ascéte déclare au voyageur
que, durant la nuit, Dieu lui a annoncé sa mort inemte et que Paphnuce se voit des lors
chargé d’une mission divine : enterrer I'ermiteassurer sa commémoraison, son souvenir,
ainsi que celui de tous les autres moines qu’ilsera sur le chemin du retour vers I'Egypte.
La Mission est exprimée. Il est important de noter ici queerta par Dieu de sa mort
prochaine, Onuphre dit a Paphnuce se rendre erxd$ien de repos éternel ». Quant a
ce monde, il déclare soit en sortir, soit y termis@n parcours. Ainsi que le montre A2.151,

OIKONOMIA, mot ayant connu un vaste emploi théologifiieque I'on trouve dans

les versions coptes (S1.194, S2.181, B.135) eskftat a traduire en ce contexte par
« parcours », a savoir le déroulement de la viesénre du moine. L'« économie divine » est
le « projet », le « plan » de Dieu pour toute léation. L'« économie » du moine est donc
le plan divin pour cet individu en particulier. ale chef de ce dernier, cela correspond a
'ensemble de son parcours terrestre qui, fondaaement, résulte du plan, de la volonté
divine, la volonté propre de I'étre humain n’exigtaen fin de compte qu’en raison de

cette méme volonté de Dieu. On peut donc en conglue loikovouio du moine, le projet de

104 G.W.H. LAMPE, p. 942b ; K. DCHATELEZ, « La notion d'économie et ses richesses théalegie,Nouvelle
Revue de Théologg?2, (1970), p. 267-308.
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BN

Dieu pour l'errant, correspond a I'ensemble desesactle sonfioc et des aspects

de samoMteia, donc & la totalité de son « parcours » ici-bas.

Onuphre mort, Paphnuce I'enterre puis repartedtontre d’abord quatre moines agés
et passe une journée auprés d'eux. Dans un deextemps, il arrive dans une oasis

luxuriante et y découvre quatre jeunes moines raiges de la ville de Pen®d{TTEMXH /

Luaall / "O&bpuyxog). Ceux-ci décident de lui raconter « toute leigr. Puisqu'il s’agit de

la totalité et que ce qui suit sort essentiellentkntadre spirituel, c’est du terne¢ dont
il est ici fait usage en copte (S1.273, S2.250,1RB.184). A2 et A3 montrent combien
il s’agit de tout ce qui peut concerner ces jeugess (A2.216, A3.233). Les autres

manuscrits ne reprennent pas cette réplique.

Le samedi et le dimanche, Paphnuce recoit commelasynaxe (la communion)
des mains d’'un ange. Au moment de les quitters d&®\y celui-ci évoque spécifiquement

la moAteio des quatre jeunes ascetes (A3.283).

Paphnuce retourne alors vers Scété, rencontre desesnde ce monastére et
leur raconte son voyage, accomplissant aindlisaion Le récit est alors mis par écrit, selon
les versions soit par Paphnuce lui-méme, soit gmmloines scétiotes. |l est ensuite déposé

en I'zkkAnoia du monasteré”

Apres cet exposé de la trame générale du textenvient maintenant d’en détailler

le plan, agrémenté du résumé de chacun des épisodes

6. PLAN ET RESUME DU RECIT

La Mission de Paphnucapparait donc comme un récit de voyage clairemiergible

en deux parties: d'une part, la «rencontre deollie » (précédée de la découverte

195 Comme en Syrie, I'ensemble des batiments commarie pe nom. [Zkk\ncia Se compose essentiellement
de boulangeries, d’'une cuisine, d’'une hotelleriee ou deux églises et une bibliothéque. Nous adéssors
préféré conserver I'appellation grecqueikinaoia car il se peut, et c’est sans doute ainsi qutit fa voir, que
les moines scétiotes ne déposent pas le manuseist IBglise elle-méme, kevpiokov, mais bien plutdt dans
la bibliothéque du monastére. Cf. D.JHITOY, Et le désert devint une cité... Une introduction’&ude
du monachisme égyptien et palestinien dans I'Emglirétien(Spiritualité orientale31), Bégrolles-en-Mauges
1980, p. 76. Ce n'est que dans le manuscrit A3rgues avons traduftiall &) 4w par « sainte église de
Dieu ».
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d’'un anachoréte naturellement momifié) et, d’apiset, la rencontre d’Onuphre et des autres
ascetes. Pour des raisons de clarté et de faddité des comparaisons que des citations
couvrant plusieurs phrases, nous avons décidé deedile texte de laMission en
cinquante-neuf sections que nous appellerons «tobsy» bien gu'ils soient de longueur
particuliérement inégale, allant jusqu’a se limiéeune unique unité littéraird® Le texte

peut se présenter et se résumer de la fagcon seivant

1. Titre :
Panégyrique du saint Onuphre, I'anachoréte pnewhate, errant dans le désert et
qui mourut le seize du mois béni depdsart.

1° PARTIE : « LA RENCONTRE DE TIMOTHEE »

2. Introduction — départ de Paphnuce vers le déséétieur — la momie naturelle :

L’ensemble du texte qui suit consiste en les parale I'anachoréte Paphnuce a
d’autres freres. Un jour, il décide de se rendral@sert intérieur pour y rencontrer d’autres
serviteurs du Christ. Ayant pris un peu de paid’'@au, il arrive apres quatre jours de marche
auprés d’'une premiére grotte. Aprés avoir frappé porte puis attendu un certain temps,
il finit par y pénétrer et y découvrir un ascétesigaset silencieux, en réalité mort depuis
longtemps et qui tombe en poussiéere, ainsi quebgmm lorsque Paphnuce y pose la main.
Celui-ci retire son premier habit et en enveloppedien qu’il enterre. Paphnuce quitte alors

ce lieu.

3. Arrivée et attente devant une nouvelle grotte :
Le voyageur s’enfonce au désert et trouve une leugmtte, avec des traces de pas a
I'entrée. Selon les versions, il entre ou non damdieu qui s’avére vide de son occupant,

puis en sort. |l attend alors devant la porteeteur du moine.

4. Le retour du frére :
A la tombée du jour, le frére revient, entouré dimoupeau d’animaux sauvages.
Il est nu et sa pilosité couvre tout son corpssévant de vétement.

19| a division en chapitres repose sur S1. En raies autres manuscrits coptes, ainsi que dansutessa
langues, certains regroupements ont d( étre effeatans I'édition en raison du découpage en uliitésires
qui peut conduire a des chevauchements.
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5. Paphnuce rassure l'errant :

A la vue de Paphnuce, le frére, apeuré, s'arrétpriet Il craint avoir affaire a
un esprit impur, semblable a ceux qui 'ont déj@rtoenté. Paphnuce comprend, s’avance et
s’efforce de rassurer I'errant en linvitant a uther, proclamant étre « chair et sang »,

un homme, serviteur du Christ tout comme lui. kien prie et le salue.

6. L’errant interroge Paphnuce :
Aprés étre entrés dans la grotte, I'errant dema@nBaphnuce la raison de sa venue en
ce lieu. Le voyageur répond qu'il a voulu voir degants et que Dieu a satisfait a

son souhait.

7. L’errant vivait d’abord en communauté :

Paphnuce interroge a son tour I'errant, notammenlasraison de sa nudité. L’'ancien
lui répond et lui dit avoir d’abord été moine danse communauté de Thébaide ou
il travaillait & de la vannerie. |l avait décidé de retirer dans la solitude afin d'y vivre de

son travail et d'y recevoir les fréres et les ajes.

8. L'installation comme solitaire — la tentationlatchute :

Il avait donc quitté le monastére et s’était canstune habitation afin d’y demeurer
seul. Il y avait vécu de son travail et y avaiatmué la charité. Ceci avait provoqué
la jalousie du diable, qui était entré dans une ialen Celle-ci était alors venue lui
commander du travail régulierement, jusqu’a ce lguamiliarité s’installe et qu’ils donnent

« naissance a l'iniquité ». lls avaient persisiagla chute pendant six mois.

9. Crainte et repentir :
L’errant avait alors pris conscience de sa sitmaéibdu terrible chatiment éternel qui

I'attendait.

10. Fuite au désert et vie de I'errant jusqu’a oatj:

Il avait alors renonceé a cette femme et a toudhssss et s'était enfui au désert. Iy
avait trouvé cette grotte avec une source d’eaun gtalmier-dattier lui fournissant un régime
par mois, sa seule nourriture depuis trente ouaséxans, selon les versions. Ses vétements

étaient tombés en lambeaux au fil du temps etleaifdi avait couvert son corps.
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11. Paphnuce l'interroge sur ses souffrances :
Paphnuce interroge alors l'errant sur sa peine eéautdde son séjour en ce lieu.
L’ancien lui déclare avoir grandement souffert aseade ses entrailles, au point de s’étre jeté

sur le sol et d’avoir crié apres le Seigneur.

12. Intervention d’'un ange chirurgien et exhortati ne plus pécher :

Un jour, un étre de lumiere lui était apparu evdih interrogé sur son mal. Lui ayant
montré son foie, I'ange lui avait ouvert le cétéa@asa main, en avait retiré I'organe et gratté
les ulceres, puis il 'avait remis a sa place &rmaé la plaie. Il avait alors exhorté le moine a
ne plus pécher, afin que pire que cela ne lui anpas, mais au contraire de prier le Seigneur
comme il convenait. Depuis ce temps, I'errant @stbonne santé et, selon la majorité

des manuscrits, il montre a Paphnuce le linge angel 'ange avait placeé les ulcéres.

13. Paphnuce demande a rester aupres de I'errankequi refuse :
Paphnuce demande a rester aupres de I'errant @@nstte. Celui-ci lui déclare alors

gu'’il n’a pas la force de s’opposer aux démons.

14. L’errant s’appelle Timothée — il bénit Paphauc

A une question de Paphnuce, I'errant déclare slapgemothée. Celui-ci demande
alors au voyageur de faire mémoire de lui afin BuSeigneur le fortifie dans ce qu'il est.
Il bénit ensuite Paphnuce a sa demande et le vaydgeguitte, heureux mais également triste

en pensant a sa propteiiteio.

15. Retour a Scété :
Paphnuce s’efforce de nombreux jours d'imiter Tindet Ce n'est que dans
la version éthiopienne et dans AO qu'il est prégisd rentre dans sa premiére cellule.

2° PARTIE : « LA RENCONTRE D’ONUPHRE ET D’AUTRES ASQES »
16. Nouveau départ de Paphnuce pour le désertiatér

Le voyageur veut se rendre a I'Oasis, peupléenskds versions, de barbares ou

de gens a la foi « déviante », pour y rencontrer<danachoretes, serviteurs du Christ ».
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17. Les premiéres souffrances :
Ayant pris des vivres pour quatre jours de marihgent a en manquer et, aprés avoir

repris une fois courage, il marche encore quatresjen jeinant, se désespére et croit mourir.

18. Premiere apparition de I'ange de lumiére :
Thaumaturge, I'ange lui rend des forces en lui hamnt les lévres.

19. Nouvelles souffrances de Paphnuce et réapparie I'ange :
Aprés quatre nouveaux jours épuisants, l'ange fécen Paphnuce comme
la premiére fois (voire bien davantage) et le veyage remet en marche pour un plus grand

nombre de jours.

20. Rencontre entre Paphnuce et un nouvel errant :

Paphnuce voit venir a lui un homme quasi nu eagéint. Il se réfugie sur un rocher.
L’arrivant, épuisé, se jette sous ce méme rocher ipterpelle Paphnuce pour le rassurer, lui
déclarant étre un homme comme lui. Paphnuce, étqoa I'errant sache son nom, descend

et se prosterne devant lui, avant de se relevardgmande.

21. Onuphre se présente :

A la demande de Paphnuce, I'errant déclare s’apgaheiphre et cheminer seul en
ce désert depuis soixante ans, « marchant damsolesgnes comme les bétes sauvages et
vivant des plantes et des arbres. »

22. Paphnuce demande a Onuphre de lui faire |d dirsa vie :
Dans le seul Al, Paphnuce demande ici a I'erraritiid@conter toute sa vie « depuis

le commencement ».

23. Onuphre au monastere d’Erété :

L’errant avait d’abord vécu dans une grande commignenonastique, a Ereté, dans
le ndbme de Shmoun. Iy avait recu sa formation &tait écouté les discours des anciens sur
Elie et Jean-Baptiste au désert.
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24. De la supériorité de I'errant sur le cénobite :

A la demande d'Onuphre, les moines d’Ereté avaieomparé la situation
des cénobites, qui se réunissent pour les syndxtesugent aisément nourriture, boisson et
réconfort, s’entraidant ou étant aidés par des|at la situation des anachoretes qui « ne
trouvent rien a manger » et « pas d’eau a boiRersonne ne les secourt s'’ils sont malades ni
ne converse avec eux. Leurs souffrances commeni@nteur retrait au désert, subissant
les tentations des démons, mais recevant la Gigce d de par leur patience et la grandeur
de leur combat et de leur activité ». Dieu lewrfat 'eau a la facon d’Isaie le Prophéte qui
avait fait jaillir 'eau du rocher et Il ordonnesas anges de leur servir leur nourriture et Il rend
les plantes non-comestibles du désert dans leurhigoplus douces que le miel. La priére
conduit le Christ a les sauver, car «le Seignéabandonne a jamais le pauvre et (...
la patience du malheureux a jamais ne périt » et Hmunére chacun dans la mesure

des peines qu’il endure en Son trés Saint Nom. »

25. Onuphre part vers le désert intérieur :
Bouleversé par les paroles des moines, Onuphre @aviai des provisions pour

guelques jours de marche et quitté de nuit le nméras

26. L’ange gardien d’'Onuphre I'accompagne auprasndancien :
Au pied de la montagne, Onuphre avait vu apparatire ange gardien qui l'avait
alors accompagné « six ou sept milles » jusqu’agrotte du désert vers laquelle il s’était

penché pour voir si un frére s’y trouvait.

27. Onuphre réside chez I'ancien :

Un « grand parfait de Dieu » était sorti au devd@nuphre. Apres que celui-Ci
s’était prosterné face a I'ancien, ce dernier liaveleve, linterpellant par son nom et lui
annoncant qu’il avait atteint I'ceuvre a laquell@vkit été destiné. Il était demeuré alors
qguelques jours aupres de l'ascéte, afin d'y appeerdl'’ceuvre du désert », @ohiteia

des errants.

28. Onuphre dans sa propre cellule — ses dernigriegions avec son maitre :
L’ancien, constatant les progres d’Onuphre, I'avanhduit & une cabane isolée a
quatre jours de marche et flanquée d’'un palmietiedat Il y avait séjourné un mois avec lui

puis, la formation d’Onuphre achevée, il était vet@ chez lui. Les deux moines s’étaient
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revus ensuite une fois I'an jusqu’a la mort dedian qu’Onuphre avait enterré.

29. Les souffrances d’'Onuphre au désert et sa péraace :
A la question de Paphnuce, Onuphre exprime combieavait peiné au début
de son séjour, en raison du climat, de la faimladsoif et du combat contre le démon. Mais

jamais il n’a renoncé.

30. Dieu pourvoit a la nourriture de I'errant :

La persévérance d’Onuphre lui a valu la miséricalel®ieu qui a chargé ses anges de
le nourrir. Le palmier-dattier lui a fourni alors végime par mois et les autres herbes des
montagnes lui ont été douces comme le miel. Cau@pnnait les besoins de I'homme et

n'abandonne pas celui qui accomplit Sa volonté.

31. De la synaxe angélique et de la consolationedesnts du désert :

Emerveillé par le discours d’Onuphre, Paphnuce demande ou il accomplit
la synaxe le samedi et le dimanche. L’ancien &gond qu’un ange vient pour ce faire.
Les errants sont heureux car I'ange les recoit darsynaxe et, lorsqu’ils souhaitent voir
qguelqu’un, ils se trouvent temporairement trangsovers les étres célestes et en oublient des
lors toutes les peines du monde d'’ici-bas, congudés « de nombreux jours encore » et « ne

se souvenant (...) nullement qu’il existe un monderrestre.

32. Le réconfort de Paphnuce :
Le discours d’Onuphre réjouit grandement le voyagsuui rend force et jeunesse

d’esprit.

33. Onuphre conduit Paphnuce a sa cellule :
Les deux moines marchent deux ou trois milles sveat auprés de la cabane et

du palmier-dattier. lls accomplissent alors unérpr

34. Restauration spirituelle et corporelle :

Les deux errants s’entretiennent des « grandeu@ale». Onuphre invite Paphnuce
a prendre un peu de pain et d’eau, tout en cheréhae pas rompre le jeline. Son héte refuse
alors de s’alimenter seul et parvient a convaitiarecien de partager son repas et il reste de

la nourriture.
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35. La transfiguration d’Onuphre et la mission dgpRnuce :
Les deux moines passent la nuit en priere. A EBaubnuphre apparait transfigure.
Il rassure Paphnuce et lui expose sa mission séeelir puis assurer sa commeémoraison

parmi les fréres d’Egypte.

36. Le pacte de grace :
Onuphre explique a Paphnuce ce que devront acaongsi freres au jour
de sa commémoraison pour que Dieu les conduisea @lemmande et sans examen, a

« la premiere heure du millénaire précieux ».

37. Rappel de la mission :
Paphnuce demande a rester en ce lieu aprés ladmdencien. Celui-ci lui rappelle
alors sa mission et Paphnuce demande la bénédit@omuphre.

38. Prédiction :

Selon les versions, Onuphre prédit a Paphnucecéeité de saoiiteia, sa réussite et
la protection des anges de Dieu qui le « sauvedentous les complots du Mauvais » ou
demande a Dieu de lui accorder ces graces.

39. Mort d’Onuphre :
Onuphre se leve et prie vers Dieu dans « de grgadissements et de multiples

pleurs », puis il se couche et meurt.

40. La cohorte angélique :
Une cohorte d’anges se fait entendre. Elle chdegehymnes en faveur de I'ame
du saint qui est admise au Ciel.

41. L’ensevelissement d’Onuphre et ses suites :

Paphnuce enveloppe I'ancien dans la moitié de soniet vétement, I'enfouit dans
un creux du rocher et prie sur lui. La hutte gpdémier-dattier s’effondrent, montrant bien a
Paphnuce qu'il doit repartir. Aprés un repas fairércomposé des restes de la veille, 'ange

de lumiere réapparait et le réconforte une troisiéurs.
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42. Paphnuce repart et atteint une cellule vide :
A la fois triste et joyeux, il marche trois ou g@ajours et atteint une cellule vide,

au sommet de la montagne. Il y entre et n’'y trqumesonne.

43. Rencontre de quatre moines :
Un, puis trois autres moines pénetrent en la @elluCeux-ci connaissent Paphnuce
sans qu’il ne se nomme, car le Seigneur les armderde sa venue en ce jour. Cela fait

soixante ans qu’ils n’ont pas vu d’homme venir & eu

44. Restauration et priére :

Apres un entretien spirituel, les moines inviteapfnhuce a se restaurer de pain chaud
et «d'autres bonnes choses a manger ». Chaque |Eg quatre moines se voient
miraculeusement attribuer un pain pour chacun d’eBaphnuce étant venu, un cinquieme
pain a été apporté. Apres le repas commun, ilsgpgoute la nuit de dimanche en prieres.

A l'aube, Paphnuce demande a rester parmi lessfigésgu’a sa mort.

45. Nouveau rappel de la mission :
Les moines rappellent a Paphnuce que telle n'estspadestinée. Il doit rejoindre

'Egypte et assurer la commémoraison des erranilsagencontres.

46. Les freres refusent de se nommer :
En dépit de linsistance de Paphnuce, les quatrenagsorestent anonymes.
lIs rappellent une fois encore la mission et dereahd Paphnuce de se hater et de ne pas se

laisser tromper par le monde.

47. Prédictions, départ de Paphnuce et arrivée daresoasis :
Les freres bénissent Paphnuce et lui prédisenticeaglui arriver. Il se met alors en

route et arrive dans une oasis.

48. Description de l'oasis paradisiaque :
Aprés s’étre reposé, Paphnuce déambule parmi lesesaren s’émerveillant de

leur variété, au point de penser se trouver audiatarrestre.
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49. Arrivée de guatre jeunes gens :
Quatre jeunes gens viennent d’au loin. lls inthepé Paphnuce par son nom. lls se

saluent, prient et discutent des grandeurs de Dieu.

50. Séjour chez les quatre jeunes gens :

Les quatre jeunes vivent « dans une grande gloiuae grande joie », au point que,
dans A2 et A3, Paphnuce croit avoir affaire a degea. Ils admettent Paphnuce parmi eux
durant sept jours et le nourrissent de fruits. Voyageur se réjouit de leur attitude a

son égard.

51. Les quatre jeunes racontent leur parcours jlmgadesert :

Les jeunes gens sont quatre patriciens origingieds ville de Pemdj Apres I'école
et le college ou ils étaient ensemble, ils avaienitu « étre bien éduqués dans la sagesse de
Dieu ». lls étaient alors partis pour le désercades provisions pour quelques jours et
avaient vu ensuite une extase de Dieu qui les araisportés en ce lieu, ou ils résident
depuis maintenant six années. A leur arrivéey gsvaient trouvé un grand saint homme de
Dieu, qui avait vécu avec eux et leur avait délig@n enseignement jusqu'a sa mort,

une année plus tard. Depuis lors, les quatre geymévent seuls.

52. La pratique des jeunes de Peénd]
Depuis leur arrivée en ce lieu, les quatre jeuriestrmangé que des fruits. lIs se
retrouvent une fois la semaine, le samedi et leadohe, pour faire leurs synaxes. Le reste

du temps, ils séjournent isolés en des cellulamdiss.

53. La synaxe angélique :

Chaque samedi et chaque dimanche, un ange de Bruaupres des jeunes gens
pour les recevoir dans la communion. Paphnuces r@géc eux et, le samedi, il recoit,
lui aussi, la synaxe des mains de I'ange, ce quethel quasi-inconscient. Apres une nuit

de priere, 'aube du dimanche ramene I'ange quidemne a nouveau la sainte offrande.

54. L'ange (et les moines) rappelle(nt) la mission
L’ange rappelle sa mission a Paphnuce qui, uneeioi®re, souhaite rester sur place
(dans E1 et E4, ce sont d’abord les moines guagpellent a I'ordre). L’ange annonce a

Paphnuce sa sainteté sur terre et retourne vecgeles
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55. Derniers moments avec les jeunes de Remd;
lIs mangent tous des fruits en guise d’agape. duedre jeunes font ensuite connaitre
leurs noms et commandent a Paphnuce d’assurecdeunémoraison aupres des freres.

lIs 'accompagnent un peu, puis le quittent apt€g git recu leur bénédiction.

56. Accomplissement de la mission :
Apres plusieurs jours de marche, Paphnuce rencdeescétiotes. Il se repose dix

jours chez eux et les informe des choses qu'iles\at de celles qui lui sont arrivées.

57. Dépot du manuscrit a Scété et péroraison :

Selon les versions, les Scétiotes soit transcriviest dires de Paphnuce, soit
demandent a celui-ci de le faire. Dans les degx leamanuscrit est déposé dargdinoia
du monastére, ou il est sujet de réflexion a towere. Gloire au Peére, au Fils et
au Saint-Esprit.

58. Desinit

59. Colophon du manuscrit

7.LA COMPOSITION DE LA MISSION»

Apres cette présentation générale, il est nécessdairs’interroger sur la fagcon dont

I'auteur de laMissiona constitué son récit, ainsi que sur ses sources.

Les droits d’auteur n’étant pas d'actualité a I'épe de I'Antiquité tardive, il était
d'usage d’emprunter I'ceuvre d’un prédécesseur etladeiller allegrement en vue de
constituer son propre récit. L'auteur deMéssionn’a pas fait autrement en s’inspirant tres
fortement de deux apophtegmes anonymes, tres angeisqu’on les trouve dans
la collection latine établie par les futurs papétagel® et Jeani, dans la deuxiéme moitié

duvesiécle’® IIs sont également repris dans la collectioné&ysttique grecqd®, ainsi que

07 vitae Patrum éd. FOSWEYDE PL 73, 11 et 12. Sur la constitution des principatslections
d'apophtegmes : A.D. IBH, Discernment in the Desert Fatherstiaxpioic in the Life and Thought of Early
Egyptian MonasticisniStudies in Christian History and ThouyiBletchley-Waynesboro 2007, p. 123-126.
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dans I'arménienn&® Le premier se lit partiellement dans la versiopte sahidique éditée
par Marius Chaine qui a regroupé les différentgnfrants d’'un mémeodex la fin de
'apophtegme et le second, qui devait trés ceraerg lui faire suite, n’ayant
malheureusement pas été retrout@sLe fragment connu avait déja été éditécau © siécle

par Mingarelli***

Le premier apophtegme correspond a la premiéreepdé laMission épisode de
la momie naturelle compris, et le second inspires tclairement le passage relatif a
Onuphre'*? La rencontre avec les autres ascétes semblevanctee étre de la seule main du
rédacteur initial de IMission

La séparation entre les deux textes originaux regta visible dans laMission

Analysons leur jonction, qui varie selon les manitsc

S2 présente trés clairement une lacune importdrgs. chapitres 15 a 17 sont
manquants, ce qui rend la liaison entre les deutiegatotalement différente : le deuxiéme
départ est absent ainsi que les premiéres souffsade Paphnuce au désert et, dés lors,
la bénédiction de I'ange de lumiere devient ceieTdnothée et c’est le fait de ne plus avoir
faim ni soif qui apparait comme un grand mirackndis que la reprise de la route par

Paphnuce apparait comme le point de départ daubaedee partie du récit (S2.83, 84 et 85).

Dans S1, Paphnuce part immédiatement vers lI'suérdu désert (S1.82 et 83).

En revanche, dans B, Paphnuce passe un certairs @spfforcer d'imiter I'ancien et reste

198 es apophtegmes des Péxrasi-xxI, J. Cl.-Guy (éd. et trad.),$C498), Paris 2005, p. 174-185 ; N132A et B
(L. REGNAULT, Les sentences des Peéres du désert. Série desnaepiBablé-sur-Sarthe-Bégrolles-en-Mauges
1985, p. 48-52).

9 qupp uppng hupwig b punupujupniphilp Gnghl pun Iphhl pupguuinpbwl Gapbkag, |,
Venise 1855, p. 463-464 (19,9) et 483-485 (19,27)LELOIR (trad.),Paterica armeniaca a P.P. Mechitaristis
edita (1855) nunc latine redditay. Tractatusxvi-xix, (CSCO Subsidiad?), Louvain 1976, p. 145-146 et
166-169. Deux collations d’apophtegmes furentiséak : la premiére, ou « ancienne traduction t>des a
Nersés de Lampron, archevéque de Tarse, en Ciktieéemonte awi® siécle ; la seconde, ou « nouvelle
traduction », également cilico-arménienne, dates( siécle et a été une premiére fois éditée a Cotistate

en 1721. L’édition des péres méchitaristes fouesitdeux textes.

110'M CHAINE, Le manuscrit de la version copte en dialecte sajpielides « Apophtegmata Patrummlbe Caire
1960, n° 268, p. 81-82, traduction p. 151-152.

1 MINGARELLI, Aegyptorium codicum reliquiae Venetiis in bibliatheNaniana asservatadBologne 1785,

p. ccexxxvil-ccexL ; Ce fragment est le plus souvent considérértadomme un fragment de Mission
Amélineau avait déja repéré qu'il s'agissait d’uaroeau d’apophtegme (EMELINEAU, Voyage p. 193-194).

12| es éditions des apophtegmes sont reproduitesneexa, avec traduction personnelle. L’ « ancienne
traduction » du premier apophtegme arménien s¢diini’épisode de la momie naturelle.
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donc assurément dans une cellule, sans que npréoisé en quel lieu il se trouve. Ce n’est

gu’ensuite qu'il repart pour le désert profond .60 et 61).

A2 et A3 sont encore un peu moins clair. C’estremchant que Paphnuce réfléchit a
sa vie. |l pense plusieurs jours a imiter Timotidas il semble s’étre arrété quelque part
puisqu’il est dit se mettre debout avant de s’ecéorau désert. A3 est ici fort intéressant car
Paphnuce s’y met « une seconde fois debout », ia@apire la scission claire en deux parties
dans le chef de I'auteur car, sinon, vu que le geya se remet déja en route apres I'épisode

de la momie naturelle, il s’agirait d'un troisiémépart (A2.47 a 50, A3.70 a 73).

AO et Al offrent une version identique aux deuxreal textes arabes. Cependant,
ayant inversé et séparé les deux parties, I'édéeajouté une conclusion a A0, annoncgant
le départ en direction d’Onuphre (A0.63 a 66 et3Adt. 4).

L’éthiopien est le plus précis. Il indique tredaiement un retour de Paphnuce a

sa grotte de départ, avant de se mettre « une&taexbis en route » (E1.75 a 79).

Dés les apophtegmes, on voit que la premiére paltie manuscrit présente
des séquences trés proches de la seconde, ce mgliguexleur habituelle contiguité dans
les collections et leur regroupement en un texiguendans lavlission Les parallélismes
principaux peuvent étre mis en évidence au seitexte. Nous avons donc dressé un tableau
reprenant les passages principaux ou un rapproctigmeet étre relevé entre la premiere et
la seconde partie du texte deNtssion avec, a gauche, le texte de la premiére partia et,
droite, le passage de la deuxieme partie qui sdgproche. Pour chacun des passages
présentées, tout comme dans I'ensemble du volume [a dhése, nous présentons d’abord
les textes coptes, dans I'ordre S1, S2 et B, pugtsion éthiopienne retenue (le plus souvent
El), enfin les textes arabes, dans I'ordre numér{@® dans la premiére partie correspondant
a Al dans la seconde). Le rapprochement n’estapabaque fois possible pour toutes

les versions, en raison de lacunes dans I'une Efloie des deux parties.
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a) Au départ de chacune des deux parties, Paphnuddedde se rendre au désert

intérieur pour y rencontrer des frére

S.

1°"* PARTIE

Z PARTIE

S1.4 -ANOK TICON AIMEEYE NOY200Y
TIEXA( ETPATIWWT ETIXAIE ETRI20YN
E€TPANAY XEOYNCON MMONAXOC

2MITA20YN NETO M2M2AA MTIEXC IC

« Moi, frére, dit-il, je pensai un jour all¢

au désert intérieur pour voir sl s

trouvaient des fréeres moines qui étai

serviteurs du Christ Jésus. »

S.1.83 et 84 ANOK A€ MITIEWAMEAT
ETTAWN AAAA AITAAT EMXAIE
€T2I20YN NOYA2€ AMWT A€ €TTMA
E€TMMAY EIXW MMOC + XEMEWAK
TNAGENOYA 2NNANAXCWPITHC NETO
N2M2AA MITEXC IC
*« Et moi je ne me souciai nullement
Yma vie, mais je me donnai au désert intéri
e(Hour aller) a I'Oasis (...). Et je me dirige

vers ce lieu-la, en disant

q

3

trouverai-je un des anachoretes, qui

serviteurs du Christ Jésus’ ».

‘peut-€t

B.3 -aNoOk TIE At eTIEMEYI
NOYE200Y HENTTAQHT EOPIRA
EMWAYE ETCAHLOYN ENAY XEOYON
MOYNAXOC ()YOTT MMAY NBWK NTE

IHC TTXC

« Je suis Paphnuce qui pensai un jour
moi-méme aller au désert intérieur pour V
s’il s’y trouvaient des moines serviteu

de Jésus-Christ. »

B.61 et 62 ANOK A€ MTTIrfaco
ETTAWND AAAA AITWNT AIMOWI
€HLOYN ETNTWOY ETCALOYN AIWE
€EHLOYN EPO( XEAPHOY NTANAY
€EOYBWK NTEDT

« Et moi, je n'épargnai pas ma vie, m
dg
(

‘peut-étre verrai-je un servite

jerme  mis debout et je pénétrai

dm montagne intérieure. J'y entrai,
rdisant) :

de Dieu’ »

ais

ANS

ur
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E1.5-a1 : N4 : HOALH : oAt :
AP : hoo @ AAC : 710 : 199°
@O-AMT : Ahav ¢ Aéh.

QAT : AMICT : achfn

« moi, Paphnuce, je pensai un jour
moi-méme a aller au désert intérieur pou

voir des moines serviteurs du Christ. »

E1.79 -0+ 7MAN- : 99, : S%0p :
ONAN- : I 1890 0 @AM
Oa : Axoo(l @ ALl : AL
A9 ANET © AMICT @ AMA
ncotn

enEt je me mis encore une deuxieme fois

rrgute et je pénétrai dans le déesert intérieu

en

r et

je dis : ‘peut-étre trouverai-je un des errants

serviteurs du Seigneur Christ’. »

A0.3 - Ba gl Hll paal) J8
Jaal Ol i 8 S ) il
5185y Sy Al & 51 )
) 4 Ul el ape ) sl

« Le saint, le moine Paphnuce l'errant, dit:

moi, je pensai en moi-méme a péné

ALd- ) daal ol ds 80 jSE )
2 saall Gl Sl 3 a1 st Al 4 )
aall Al Ugl) el de

It : o . A N g
« Et mol, je pensal en moi-méme a péeng

rer . L : .
dans le désert intérieur pour voir les fre

trer

res
au désert intérieur pour voir les frere?ﬁoines errants  serviteurs  du  Chiist
moines errants serviteurs du Christ : L .

notre Dieu, a Lui la gloire. »
notre Dieu, a Lui la gloire. »
A2.4- OV S Cua ja LY any 8 A2.50 et 51 - Lia) Cuags

Gla S o) sty Aaal a ) ) Jaal

Ul aady e Ay AT cal

«Un certain jour, je désirai forteme
pénétrer au désert intérieur pour voir Si
trouvait la un autre moine en provenat

de chez moi, servant le Seigneur. »

Al a8 8 oS o) el ol s

A ale ) Alaal

nt L L
«mais je me mis a nouveau debout

se , . L
jem’enfoncai dans le désert intérieur (..
% mon unique désir était de savoir s'l
avait dans les lamentations du désert intér

un homme servant Dieu »

et

y
ieur
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A3.4 - OnSasall Ul g 2LV (e sy A3.73et74- 4gli Cunmgs Sy
S8 Aadla ) B 8 Gl aatgd | aea OIS A sall Al ) G
Bl 8 dsaall ) Gedispmn | Al B OIS 3 Ciel oY 13 s

e Cpe aal Alia K ) i 4 sl A axdy AT milu 430 gl
u A aa gall (g AN (ads gial) A
4 Sl

« Et un jour, moi, le misérable Paphnuce,,,_. o .
«’'Mais moi, je me mis une seconde f

tandis que j'étais assis dans ma cellule, v
que surgit dans mon esprit le zéle et I'en

V&t c'était mon profond désir de savoir s'il

d’entrer dans le désert intérieur pour voir §’il _. . .
avait dans le désert intérieur un autre er

se trouvait la un des serviteurs de Dieu, . .
qui sert Dieu. »

solitaires, en provenance du lieu dans lequel

j’habitais. »

C¥ebout et je pénétrai au désert intérieur (}..).

IS

rant
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b) Paphnuce débute a chaque fois son périple paregimirs de marche. Il prend
du pain et de I'eau pour cette étape selon Sisaeles éthiopiens. En revanche, lors
du premier départ, B et les textes arabes voientaiht se donner au désert sans la

moindre provision. Tel était déja le cas dansréyer apophtegme.

1" PARTIE Z PARTIE

S1.5 -AIMOOWE A€ ANOK N(TOOY S1.85 -AlEI AE N2NKOYI NOEIK
N20OY MN(TOE NOYWH NMM2I MNOYKOYi MMOOY NATIC)AY
MTTIOYEMOEIK OYAE MITICEMOOY N(JTOOY N200OY MMOOWE
€IMOOWE 2MITXAIE ETRI20YN
« Ainsi moi je marchai quatre jours et quatre Et jemportai un peu de pain avec moi et un

nuits et je ne mangeai pas de pain ni ne|#g} d’eau, une mesure pour environ quatre

d’eau, marchant dans le désert intérieur. » jours de marche »

B.4 -AIMOWI ANOK Nz NEQOOY NEMz | B.62 -AI61 NHI N2ANKOYXI NWIK
NEX(DP2 MITIOY(UM OYAE MITICD NEMOYKOYXI MM(DOY MTTICYAY Nz
NEQOOY MMOW)

« Moi, je marchai quatre jours et quatre nilifsje me pris un peu de pain et un peu d’eau,

et je ne mangeai ni ne bus » pour quatre jours de marche. »

E2.5- O™iaR- : °00P @ hA4m E2.44 -01™Man- @ 9°00° @ hAmM
AN 0 @™ML @ @aARD- ANt @ @ML : (10P9° :
AT : Adh@®-C : 0 : oAt HPANAL : aoPOA : ST
MOALAP :: OhCH- : L0 : PO :

« Et je pris avec moi un peu de pain et d'eawet jemportai avec moi un peu de pain| et
et je partis, marchant quatre jours et quatteeau, dans une mesure qui me suffit

nuits. » guelques jours, et je marchai quatre jours

v
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A0.4 - ST al ledlly il Ay ) Led i | AL G et 7 - [FYWSIPONEREECFER
lela oyl alg ) 30 el S L ot glall g sl (e

Al bl ey )l i

« Et J'y marchai quatre jours et nuits (et< Et Javals emporte avec mol une pefite
. . . Qéjantité de pain et d’eau, une mesure qui me
je ne mangeai pas de pain et ne bus |pas

suffit pendant des jours. Et je marchai quatre

d’eau »
autres jours. »
A2.5 - @j}egi@jﬁ\éma:«.ﬁ@ A2.52 - G?.A&_dmjd.i)ﬂ\&ﬁuﬂ
363 e Jawind AN L5 3 | L | SO oLy | 138

Ry

« Et je marchai une distance de quatre |c G(rsEt J'empruntai |a route et jemportai avec
et quatre nuits dans le désert intérieur, sarlrsng)/I du pain en petite quantite et un peu
. L, d'eau, cequi me suffit pendant quatre
faire usage de pain ni d’eau. »

jours. »
A35- Al s all da )l 8 ymee S pu s | A3.76 - 228 & jpunally i) Lals
slo ¥y 32 Shdgilsall g pll (8 M) BlaS elay il 3id oas Ciless (39 5kl
« et je marchai quatre jours et quatre nuits e\,ﬂ 2@.3)“}!

dans le désert intérieur sans pain ni eau » . .
« Et lorsque jentamai la marche sur cette
route, emportai avec moi un peu de pain et

d’eau, ce qui suffit pour vivre quatre jours. |»

c) Paphnuce va enterrer Onuphre. En revanche, Timathe toujours vivant a la fin
de I'entrevue. Cependant, Paphnuce avait préahaieenterré la momie naturelle,
seul A0 voyant l'errant abandonner celle-ci a sort,gout comme l'apophtegme.
Lors des deux ensevelissements, Paphnuce utilisedainses vétements pour
envelopper le corps du mort, gardant toutefois daxteme moitié de son ultime

vétement, afin de ne pas rester dénudé.
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1°"* PARTIE

Z PARTIE

S1.15 AKJEI NTACTOAH E€TRIX.WI

AICOYA WA MMOC

« je pris I'habit qui était sur moi, jel'e

enveloppai »

S1.221 et 222 ANOK A€ AIKEKT A2HY
NTAAEBITOY ETTO €KVWT ARAC
MTTOOE CNTE arf NTTIAWE €PO(
MITECMOT NOYKAICE ¢ TKETTAWE
A€E AIGOOAET MMOC XENNAOW
EIKHK A2HY

« Et moi je me dévétis de la lévite qui ét

n - , .
sur moi, j'en fis deux morceaux et je pla

la moitié sur lui sous forme de linceul.
'autre moitié, je m’en couvris pour ne p

rester dénudé. »

S2.15 - AIgi NTACTOAH

AICOYEAOYWAC €PO(

« je pris mon habit, je I'en enveloppai »

S2.206 et 207 ANOK A€ AIKAKT A2HY
NTAAOBHTE ETTO 2ILWT arf
NTECTTAWE ETKAICE TKETTAWE A€
AIGOAT MMOC XENNEIOW EIKHK
AQHY

« Et moi, je me dévétis de la lévite qui €t
sur moi et je donnai samoitié en V

d’'unlinceul. Et l'autre moitié, je m'e

couvris pour ne pas rester dénudé. »

ait
cai
Et

as

ait
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B.10 -2UWAI NTACTOAH ETIXWI

AIKOCC €Tre(CcioMa

«je pris I'habit qui était sur moi et je

habillai son corps. »

B.152 - ANOK A€ AIBAWT EBOA
MITAAEBITON ETTOI 2UDT AAA( N8
arf regdawi Epog MITCMONT
NOYKAICI TKEDAWI AIXOAQT MMOC
XENTAWTEMWWTT EIBHW) EBOA

« Et moi, je me dévétis de la lévite qui €t
sur moi, j'en fis deux et j'en placai la moit

sur lui sous forme de linceul. L'autre moit

je m’en couvris pour ne pas demeu

dénudé. »
EL17 -@'™ian- @ A0 : H.AP E1.231 60 : A@-LLNT- @ AN
o1rin® ;. Ok Hh't : A00P : @4.Ihn®P
Ohé.ANL : ANAh : NFA
om-NAANL NAch4- AT
oANNN- : Adt @ oo @ ALIT
04

« et je pris mon habit et I'en enveloppai »

« A nouveau j'6tai mon vétement qui ét
sur moi et je l'ouvris et je le coupai en de
morceaux et je 'enveloppai dans l'un d’e

et je me vétis aussitdt pour ne pas étre nu

ait
ié
é,

rer

A2.12 - G i g | palia (o ol Canland
«Et je retirai mon vétement av

empressement et je couvris le corps

mort »

A2.170 et 171 - S (oAl o gl Caalad

(o 45yl g 4l s T g 4y
Gl g o it Jaie dusdly daes Cnlazd
Lole Sl Sl AY) asus

L& Et jenlevai le vétement dont jétais couv

&tj je décousis ses cotés et je le partages

deux parts égales. Et je couvris son cd

avec sa moitié comme linceul et je revé

ort

Al en
rps
itis

U »

son autre moitié afin que je ne reste pas n
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™

Cubad 5 58 e 3l
o Sl il Gl e 4

A3.10 -

« Puis j'6tai mon habit et jen enveloppai

corps de cet honorable ancien »

A3.182 - e OIS ) Ll e 33 Mia
Caaill Lol ity Lgiand g apdala Cddd
DAY Caaill § Gwasl) a4 cudl aa

a4 iaY 4t

« A ce moment-la, j'6tai le vétement qui ét
isur moi et je le décousis et je le divisai

deux et, quant a la premiére moit
jenveloppai en elle le corps du saint
(quant &) I'autre moitié, je la revétis pour

étre couvert »

ié,

ait

en

et,

en

d) Les deux grands ascétes rencontrés par Paphnucauson Timothée n’est vétu que

de sa seule pilosité, tandis qu'Onuphre a ceinfeégent ses reins de plantes,

du moins dans IMission car I'apophtegme n’en fait pas mention, ce qondrdés lors

les deux parties encore davantage proches l'ufiawtee.

1° PARTIE

Z PARTIE

S1.23 NTEPE(RWN AE EQOYN EPOI
AINAY €EPO( EYKHK AQHY EPETIEYB
2(DBC MITE(COMA THP( €O NA(

N2BC

« Et lorsqu’il s’approcha de moi, jele V
dévétu, sa pilosité couvrant son corps en

lui servant de vétement. »

S1.98 et 99 NTEYNOY AIOWWT
ETTOYE AINAY OYPWME EAYEI €O
NKWT THP( EPETTEYBUWWI TTOPL)
E€BOA EXMITE(CDMA NOE
NOYTTAPAAAIC ENEYKH AP KAQHY
TIE EPEQNOWBE NNTHO 2CDBC
NTEJACXHMOCYNH

« Alors

}in homme qui était venu, étant tout en f

je regardai au loin et je Vv
tier, .. .. R

Sd pilosité recouvrant son corps a la fa
d’'un léopard. Car il était nu, des feuilles

plantes couvrant son indécence. »

is
eu,
con
de




82

S2.23 -NTEP(R(UN AE EQ0YN EPOI
N(JKHK A2HY TTE Y EPETIEYB
2(BC NTYACXHMOCYNH YW €O

N2BCW €JOOOAE MMO(

« Et lorsqu’il s’approcha de moi, il était nu
sa pilosité couvrant sonindécence et

servant de vétement, le revétant. »

S2.90 et 91 NTEYNOY A€ AIOWWT
AINAY EYPWWME MITOYE €O N2OTE
EMATE EPETIEYYW TTOPL) EBOA
EXMITE(CDIMA NOE
MTTANENTAPTAAHC NJKH KAQHY Fap
TIE EPEQENODDBE 2(VBC MTTYCMOT

N2OOYT

B.17 -ETA(b(UNT AE ELOYN AINAY
€PO( EUBHU) EBOA EPETIEWI
2WBC NTEYACXIMCYNH E(JXOAQ

MMO(

« Et lorsqu’il s’approcha, je le vis dévét

sa pilosité couvrant son indécence

le revétant. »

8tun léopard car il était nu, des feuill

de plantes couvrant son indécence. »

« Et alors je regardai et je vis un homme
eatlu loin, étant trés effrayant, sa pilosité
IHajcouvrant soncorps a la facon |de
celle des léopards. Car il était nu,
des feuilles couvrant son indécence. »

B.68 -AINAY EOYPWMI EMOW)I
epetTreqqywi $opw) EBOA
EXENTIEYCWMA MOPHT

NOYTTAPAAAIC NA(BHW) AP TIE
EPEQANX(BI NENTHX, 20BC
EXENTTE(YMA N2WOYT

«Et je vis un homme qui marchait,
Y%a pilosité recouvrant son corps a la fagon

D




83

E4.13 -0 : +CNO : L9 E4.45 et 46 -ChAN- : @-AL : Ak

Chan® : 06k @ 070Gt : &Y @ |9AA @ oo®CT @ PP @ O0CE :

0= : ~JU0 @ Ohh @ 40U : N%ch : DY : - : o0

oo : AN hoo : AN : OO-AE : 04
LoAlch @ ARMA = OUA- @ 80 :
/IU0- : Hoh o A9°PIOC

« et, lorsqu'il s’approcha de moi, je le vis hgje vis la un autre homme extrémem

et sa pilosité couvrait tout son corps et étégtrrifiant et sa longue pilosité couvrait tg

sur lui a la maniére d’'un vétement » son corps a la facon d’'un vétement et il €
nu (et) glorifiait le Seigneur. Et des plan

se trouvaient sur son corps »

A0.14 - Ul e 4l ¢ e i Lals
‘\:‘SQJAJ°J“‘.;@'A.;§;£’.'1‘°J’*Z}

sils

« Et lorsqu’il approcha de moi, je le vis nu
sa pilosité couvrait I'entiereté de son corps

était sur lui comme le vétement. »

ALIZ- o U sdie Blad) dum (el 8

e Gl Y5 e sa s el
)Jmﬁj‘uﬂgmuﬁﬁo}&j

*

:.
~L) - 3

« Et je vis au loin un homme effrayal
e(Jt‘aspect tres laid, et il était nu, n'ayant f
;(% vétement sur lui, et sa pilosité revé
son corps a la facon d'un habit, et il ét

couvert de plantes. »

A2.21 - dall Cul ) e 53 Lald

o Jla 35 2l 5 by prie Gusalll (1

« Et lorsqu’ils s’approchérent de moi, je
de

sa pilosité couvrait son corps. »

'homme  dépouillé vétements

A2.62 - a)la.\.q\.c)s.q\_\\.uuj A:uu.ck_\.ul.c
D)L.\.AMM\)NMDM&JE\JA
1550 sl e 12 e W se Gla SIS

Buad A8 ) g4y sia o

« j'observai au loin un homme d’aspect t
5 R D .
effrayant, a la pilosité drue, son corps éft
e&. . , .

issimulé par elle, son aspect étant con
la terrifiante béte sauvage, dépourvu
vétement, ceint sur ses reins d’un feuillage

plante. »

ent
ut
tait

[es

nt,
Das
fait

ait

res

ant

ime

de
de
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A3.19 -

« Et lorsqu’il arriva prés de moi, je

regardai et il était nu et sa pilosité couvt

I'entiereté de son corps. »

A3.85 - i (e da ) J U5l any (e g
il S o g dhas jlaia g ) 4
quoﬁiu&j&)ﬂ\wﬂ\dm

Shria OS5 oboe oS 4 4l sana
BoINTBEY

« Et, apres cela, un homme m’apparut au

esenant vers moi et son aspect était

agffrayant, plein de poils comme I'effrayan

béte sauvage, et sa pilosité couvrait tout

son corps parce qu'il était nu et il ét
recouvert de feuilles de plantes. »

e) Timothée prend peur a la vue du voyageur qu’'il pedise un esprit.

ait

Inversement,

c’est Paphuce qui se réfugie en hauteur a I'arrtd/@nuphre, croyant voir venir un

étre mauvais ou une béte féroce. Dans le deuxapopthegme, la rencontre avec

Onuphre s’effectue simplement devant sa cabanapghrait cependant clairement

que la crainte se trouve du coté de ce dernier.

1° PARTIE

Z PARTIE

S1.24 NTEPEYRWN AE EPOI AYNAY
EPOI AYPROTE EYMEEYE
XEANIOYTINX

« Et lorsqu’il s’approcha de moi, il me vit

prit peur, pensant que j'étais un esprit »

S1.100 NTEPE(WN AE E20YN E€POI
ARAE EXENOYKOO?2 NTOOY
€EIMEEYE XEOYPMNTOOY TIE

ek Et lorsqu’il s’approcha de moi, je grimp
sur un surplomb rocheux, pensant qu'il &

un montagnard. »

ai

fait
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S2.24 NTEPEUTI2 EPOI AYPROTE

EMATE EYJMEEYE XEANTOYTINA

« Et lorsqu’il m’atteignit, il prit trés peu

pensant que j'étais un esprit »

S2.92 NTEPEYRWN EQ0YN EPOI
AIP2OTE AIRAAE €2PAI EXNOYKW?

NTOOY XEMEW)AK OYEIA NTOOY TlE

« Lorsqu’il s’approcha de moi, je pris peur
;je grimpai sur un surplomb rocheu
(pensant) que peut-étre il ét

un montagnard. »

B.18 - eTagd0o2 A€ €poi agepot

E(MEYI XEANOK OY20PT(

« Et lorsqu’il m’atteignit, il prit peur, pensa

que j'étais un fantbme »

B.69 - ETAYLWNT EHLOYN EPOI
AIEPR0T AIAAHI EBPHI EXENOYKO?Q
MTTETPA AIEPROT XEMHTTWC
OYPEMNTWOY TIE

g% Lorsqu’il approcha de moi, je pris peur
je grimpai sur un surplomb rocheux et j'e

peur qu’'il ne fGt un montagnard. »

E1.23 -M4.CU : &7 : A9°LP
@O+AhHN : hoo : A1 : ao7é
Ch0 =

«et il eut alors peur de moi et pensa

j'étais un esprit impur. »

E1.93et94 -0l : PCN : 0L :
oNt @ LAC : aoAOANT @ 148D :
A°BU- = ANao : ThHNNP
AT°hGPt @ 2AC -

nueEt, s'approcha,

au sommet d’'un rocher de peur de lui. Pa

lorsqu'il je grimps

gue je le prenais pour une des bétes sau\

de la montagne »

A0.15-  osaiz s o Ohs e ilad

« Alors il eut peur de moi et pensa que j'ét

un esprit impur. »

A1.13 - Cialla g4t a8 e La Lald
Oeadl canils 5Y ¢ Jle Jis A58 L)
Jiall gl

a<I<SEt lorsqu’il s’approcha de moi, j'eus pe
de lui et je grimpai sur un haut surplor

rocheux parce que je pensais qu’l €&

et
X,

Ait

et

us

Arce

ages

ur

tait

un des prédateurs de la montagne. »
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A2.22 - L8] g ad S (oAl) aaia gally Cadd 68
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« Et je restai dans le lieu ou jétais — fig

il me pensait (étre) un esprit »

A2.63 - QJMSQQJ;(;\)SE.\LAIB

ik Y Jle CagS (358 daal) uils )
ol Jia

;é< Et lorsqu’il parvint a mon approch

je m’inquiétai et je grimpai sur le versg

de la montagne, au-dessus d’une

ar

élevée, parce que moi je le pensais un ti

d’hommes. »

e,
nt
ptte

ueur

A3.20 - i (Al aa gall ) Jia 5 Lald

Z 50 ohd Ll g4

« Et lorsqu’il arriva a I'endroit dans leq
jétais et qu’il me vit, il pensa que j'ét

un esprit. »

A3.86- 4ie e B o B A Jaylald

S s e din B ieS ) cua g
ol JSb ¢ b a4l il

« Et lorsqu’il arriva a mon approche, je

S
dans un haut surplomb rocheux parce

je pensais gqu'il était une chose mange

les gens. »

peur de lui et je m'enfuyai vers une gro|

:rl

s
tte
que

ant

f) Paphnuce rassure Timothée en lui montrant qu’iueshomme de chair et de sang.

De méme, Onuphre apaise Paphnuce en lui disantegt'iun homme comme lui.

Dans l'apophtegme, Onuphre reconnait par lui-méme Baphnuce est un étre

humain.

1° PARTIE

Z PARTIE

S1.28 et 29 -OLWT NrNAY ENATAOCE

NFNQY XEANOK OYPWME AYW
Oom6m €POI NFNAY XEANFOYCAPE
2IcNO(

« Regarde et vois mes traces de pas et

gue je suis un homme. Ettouche-moi et \

gue je suis chair et sang. »

S1.103 AMOY ETIECHT WAPOI W
TIPCOME MTTNOYTE ANOK A€ 2D
ANFOYPUWME NTEKQE EKYOOTT
2MTTIEIXAIE ETBETINOYTE

« descend vers moi, 6 homme de Dieu,
VOIS

Moi aussi je suis un homme comme toi qu
ois

trouve dans ce désert a cause de Dieu ».

car

se
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S2.28 et 29 -OLDWT NIFNAY ENATAOCE | S2.95 et 96 AMOY ETIECHT (WAPOI
XEANFOYPWWME oYW NFOOMOM EPOI | TIPCDME ETOYAAB ANOK A€ 2D
XEANFOYCAPZ 2ICNO( ANFOYPMNTOOY NTKQ2€E EKYOOTT
2MTTEIXAIE ETBENANOBE
« Regarde et vois mes traces de pas : je|stifescends vers moi, saint homme. Car moi
un homme. Ettouche-moi : je suis chaif glissi je suis un homme de la montagne
sang. » comme toi qui setrouve dans ce désert a
cause de mes péchés . »
B.20 -aANAY EPOI XEANOK OYCAP% B.72 - AMOY ETECHT TPWMI NTE ¢t
2ICNO( 2W ANOK OYPWMI 2D MTTEKPHT €xyoTT
bENTTAIWYAYE €oBeDT
« Regarde moi : je suis chair et sang Meidescends, homme de Dieu, je suis aussi
aussi. » un homme comme toi, qui se trouve dans
ce désert a cause de Dieu. »
E1.26-28 : AL : 4.0¢ : E1.95-4& : AR : PGS0
D70 : KLPP : MRS : ANap @ | OATGFLY @ Adoo @ ATL 0 lA
Al @ W7D @ @OL9° = i @ AYNC @ ont o Wk
199° : & @ AMa(ldbC o
« Pose ta main sur moi et touche mes maindescends, & mon frere saint, et n'aie |pas
et mes pieds car je suis de chair et de sangpeur car je suis aussi un homme comme|toi,
qui habite dans ce désert a cause de Dieu| »
A0.18- s pwalls ey aag [ALL5 et 16 - Y5 st el AL )
alac 5 anl sed | Ayl sda 8 as gle @llie ) Ula cads
s ) JaY
« Et pose ta main sur moi et touche mendescends, 6 mon saint frere Paphnuce, et
corps car il est chair et 0s. » n‘aie pas peur. Car je suis un étre humain
comme toi, solitaire dans ce désert a cguse
du Trés-Haut. »
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A2.25 - llie Ul o) s ) shas Jals

pagaad s ol

« Considere mes pas car moi je
un homme comme toi et examine-moi

je suis chair et sang. »

(ol W il 06 I o
A Jaie 4yl 238 USL ol

A2.66 -

jusdescends vers moi, car moi je suis

cause de Dieu. »

ciiomme comme toi, habitant dans ce déseé

un

ot a

A3.23 et 24 - Ol U juadl s ) Ll
i LS g,y Ul a5 a3 g aad Sl alel

« Regarde-moi et observe alors que je
un homme. Et sache que je suis chair et
et que je ne suis pas un esprit ainsi que

penses. »

Y Ol Y Ll ) 5
Al Aga (e Bl o2 (Sl ellie (s

A3.89 -

tulkns ce désert a cause de Dieu. »

skislescends vers moi, 6 saint homme, ps

$@uee je suis un homme comme toi, habit

arce

ant

g) Aussi bien Timothée qu’Onuphre

étaient auparavastognobites.

Selon les textes

coptes, ils demeuraient en Thébaide. Pour lesdathiopiens et arabes, la précision
n’est fournie que pour Onuphre.
EretepdTeE).

Il aurait débwté«scarriere » monastique en une

communauté située a Amélineau qui, dans la version bohairique

trouve €EQPIT, s’interroge sur la localisation de ce lieu. Geluest indiqué par la

majorité de nos textes comme se situant dans erteer(la province) de Shmoun en

Thébaide », I'actuelle Ashimayn b,g:\g.a..ﬂ’ax.l, anciennement Hermopolis magna.

A3 indique en revanche, tout commeSgnaxaire qu’Onuphre venait de la province
de Bahnag I'Oxyrhynque grecque, la Penddgopte, plus au nord, tout en donnant
un nom de monastere non identifié et sans douta die ou plusieurs altérations

successives du nom origiféf. Timm montre que la localité¢ qui nous intéresse

correspond en fait a’Epeific grecque, a identifier avec la localite ded&® Gasy, a
neuf kilométres au sud de Mimy(l,g.’\.a.ll) et donc nettement plus proche d’Hermopolis

magna que d’Oxyrhynque? A1l identifie dailleurs erhte &y, Actuellement, plus

rien ne subsiste de ce monastére, si ce ne samtépe, des éléments d’'une église

“*E. AMELINEAU, La géographie de I'Egypte a I'époque captéimpr., Osnabriick 1973. p. 159.
145 Timm, Das christlisch-koptische Agypten in arabischert Aail. 5, Wiesbaden 1991, p. 2209-2210.



réutilisés dans la construction des h
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abitationis decalité arabé*®

La Mission a ici rapproché les deux parties alors qu’ellegeét dissemblables dans

les deux apophtegmes.

En effet, si, dans le prenieest bien question

d’'un monastere en Thébaide comme premier lieu sidenéce de I'ancien, dans

le second, I'errant apparait comme un ancien évéageyrhynque.

1" PARTIE

Z PARTIE

S1.36 -ANOK OYMONAXOC EIOYHQ
2NOYCOOY2C MMONAXOC 2NNTOW)

NOHB2AEIC

« j'étais un moine vivant darn

une communauté monastique dans le n
de Thébaide »

S1.109 et 110 NEKYOOTT A€
MNOYCOOY2C MMONAXOC + 2MITTOW)
(WMOYN NTE ©HBAEIC > AYW TIPAN
NOENEETE ETMMAY TIE EPHTE

« Et vivais
Smonastique dans le nome de Shmoun

je avec une communat
DMigébaide. Et le nom de ce monastére-I3

Ereté »

S2.37 - ANFOYP(UME MMONOXOC
€EI0YHH2 2NOYCOOYQC MMONOXOC

NAYHT 2NOHBAEIC

jétais un homme moine vivant da
une communauté monastique cénobitique
Thébaide. »

S2.101 et 102 €1LYOOTT A€
2NOYCOOY2C MMONOXOC 2MTTTOOY
NWMOYN NTE ©HBAEIC TIPAN A€
NOENEETE ETMMALY TIE EPHTE
dans

N& Et vivais

Ribnastiqgue dans la montagne de Shmou

je une communald

Thébaide. Et le nom de ce monastére-la
Ereté »

ité
de
est

Ité
n de

est

B.26 - ANOK OYMOYNAXOC ENAIWOTT

TIE BENOY2ABHT TIE bEN(MAPHC

«jétais un moine demeurant

une communauté dans le sud »

dang gt

B.76 -OYO2 NAIKYOTT TIE bENOYABHT
MMOYNAXOC bENTTOO() (YMOYN
HENDMAPHC CABOA NEPIT

je vivais dans une communal

monastique dans le nome de Shmoun, ¢

le Sud, a I'extérieur d'Ereté »

té

lans

155 Tivm, p. 2210.
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E1.35-A10 : (N9°0 : o010 : E1.102 -0 : MCPA : A7) :

oNCh- : o0t : 9 9°NA MNCH : 9°0a : 70 @ oAt

Hh : a'1hA T NANY7 : 09°b T @ HO@D-P
64

« certes de nom je suis moine et jai habitéMais, au début de mon ceuvre, noi,
dans un monastére avec une communautg’babitais avec une communauté de moines a
moines » Shmoun, dans un monastére qui est célébre, a

Ereté. »

A0.24 - delan 4 5 AauYulal ) ciS [ A125 - dcles ae S 30 5 el

Okl e B n o B gl

« de nom j'étais moine dans un monastére ou . . L. ,

J «en premier lieu, en Vvérité, je vécus ayec
vivait une communauté de moines » . . ]
une communauté de moines dans

un monastere a Ereté. »

A2.31 - anuYl (s yac A S Ul [ A272 - (o |y Lapal LSl i€ 8
Liba giae dmall ol joa ALl | A ) gl 4yl Shld dis e 5,V
«moi je fus, dans mon ancienne vie, maine Ll saly

de nom, vivant en permanence dans_, ., _,. . . R .
P At J’habitais autrefois un monastére qui [est

un monastére  dans la  région de s . R .
9 appelé Erété, suivant la regle des habitants

Haute-Egypte » du désert, les errants en Haute-Egypte. »

A331- oS cwlaela) AU Azog-  @liel Ul ole , J0 W
LS Galalid) ol jlall oy | 8 iy ) Ly 0 & S 3l elale]

« Quant au début de ma vie monastique, je te

«moi, au commencement de ma Vie. N G e N
\%IS connaitre que j'étais dans un monastere

monastique, j’habitais parmi les Cellul

(?) »

A\1%4

le3ui est appelé Irbagt dans le nomg

de Bahnag »

h) Aussi bien Timothée qu'Onuphre se sont finalemarstallés dans une cellule
flanquée d’'un palmier-dattier et d’'une source. nb@&me miracle s’est produit : I'arbre

fournit douze régimes I'an qui constituent la ndure unique de Timothée, tandis



gu’'Onuphre s’alimente également au moyen de I'helbalésert.
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absent en ce qui concerne Timothée, la mise etigdarast impossible pour A2.

A nouveau, laMission a ici accentué le parallélisme.

Le passage étant

Le deuxieme ammphe se

contente en effet de dire qu’Onuphre se nourricgr@u palmier-dattier, sans plus de

précision.

1" PARTIE

Z PARTIE

S1.55 a 58 AI6INE NTENTYTH MMOOY
MNTTEICTTYAEON MNTEIBNNE ¢ AYW
TITWAW) MITAWNR TIE TTAl
(WAPETEIBNNE TAYO EBOA
MMNTCNOOYC NKAATOC NBNNE KATA
POMTTE OYA KATA €BOT ¢ AYW
WAPETIEIKAATOC NOYWT NBNNE
PLWOWE EPOI MMAAB N20OOY ETICOTT
AYW MNNCATIMAAB N2OOY
WAPEKEOYA €l ETTEGMA MNAAY

NTPOGH NOEIK (WYOOTT N

« Je trouvai cette source d’'eau et cette grotte

et ce palmier-dattier. Etla régle de ma

est celle-ci : ce palmier-dattier donne dot
régimes de dattes par an, un par mois.
cet uniqgue régime de dattes me suffit p
trente jours a la fois. Et aprés les tre
jours, un autre vient a sa place etiln’yap

moi aucune nourriture de pain. »

S1.163 et 164 A YD NEPETEIBNNE
TAYO Nl €2PAI MMNTCNOOYC
NKAATOC NBNNE TEPOMITE OYA
KATA EBOT ENEIOY(UM AE EBOA
N2HTC TIE ¢ AY() NKEBOTANH
ETPHT 2NNTOOY A(JTPEY 2A00

2NTATATIPO €E20YEOYEBIW 2NPWI

« Et ce palmier-dattier produisait pour mn
vie

douze régimes de dattes I'an, un par m
1ze

dEotnt je me nourrissais. Et les autres hel

qui poussent dans les montagnes, Il les re
pur

(tjouces au goater, plus que du miel d
nte

ma bouche. »

pur

10i

0is,

bes
ndit

ans
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S2.56 a 59 AIGINE NTITYTH MMOOY
MNTEIBNNE MNTTIEICTTYAION
(YAPETEIBNNE TAYEMNTCNOOYC
NAOOY NBNNE KATA POMTIE
OYAOOY KATA €BOT TIEIAOOYOE
NBNNE (JAYPWWE EPOI KATA EBOT
MNAAYOE (WYOOTT NAI OYAE 2BCW
OYAE TPOPH NOEIK

«Je trouvai cette source deau

ce palmier-dattier et dite grotte,
Ce palmier-dattier donne douze régimes
dattes par an, un régime par mois. D

S2.151 et 152 AYW NEPETBNNE TAYO
€BOA NAl MMNTCNOOYC NAOOY
TEPOMITE KATA €BOT A€ NEIOY(WM
NOYAOOY AY(D ON NKEBOTANH
ETPHT 2MTTOOY AJTPEY 2A00

SNTATATIPO NOE NOYEIBICD

&Et ce palmier-dattier produisait pour moi

douze régimes lan et, chaque moais,

jfemangeais unreégime. Et aussi les aytres

HRETbes qui poussent sur la montagne, | les

cerégime de dattes me suffit pour un mgq rendit douces dans ma bouche, conme

I 'y a absolument rien pour moi comn

boisson ou comme nourriture de pain. »

1gu miel. »
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B.39 et 40 -AIXIMI NOYTTYKH MMWOY
NEMOYCITYAEON NEMOYBENI A1X0C
XEQHTITIE ICTTOWW) MTTAWN2
WAPETBENI FAP EPiE NCTTAOION
NTEMPOMTTI OYl KATA ABOT
wapetcmael pwwi MMOI Ma
NEQOOY OYO2 MENENCATIZ NEQOOY
(WAPEKEOYI i ETILYWI MMON EQAI
(YOTT LENTTAIMA NWW(WTTI OYAE
TPODH NWIK ETTTHP(

« Je trouvai une source d’eau et une grott
un palmier-dattier et je dis : ‘voici la régle
ma vie !
douze régimes par an, un par mois
le régime me suffit pour trente jours.

aprés les trente jours, un autre vient

saplace et il n'y a absolument rien da

Car le palmier-dattier fournjt

B.116 et 117 -OYON OYBENI
HENTTAITOTIOC (YACTAOYO EBOA
MTTIB NCTTAOION KATA POMTTI
OYCTTAO! KATA EBOT WAIOYM
NbHTOY OYO2 NIKEBOT €TPHT
2IXENTTITWOY AYOPOY EQA0X

HENPWI EMAWW

e et
s II'y a un palmier-dattier dans ce lieu

il produit douze régimes par an, un régi
Rar mois, et je m’en nourris. Et les aut
é%erbes qui poussent sur la montagne, |l

r%ndit trés douces dans ma bouche. »

ANS

cette habitation, et méme aucune nourrifure

de pain. »

et

me

res

es
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E2.25 et 26 @Liv(l- : H7 T : 1800 :
o4t (PAT @ OLAT : Dok :
Toénna : A : - @ oot
OAA : OCT : hAhL : anhA
ALOS @ A1 (R GORA : @00 :
NP . JOék : (AT : hon
AN WARS - VeTBU- =

oAAtL il 2 HP o GG aot
AL @ Wk : OAATOI :

TNt

«Et je trouvai ce lieu inhabité
ce palmier-dattier et celui-ci produit dou
fruits chaque année et, chaque m
un régime dont moi je me nourris pend
trente jours et, lorsqu’il est consommn
le palmier-dattier produit encore un au
régime a sa place. Et cela fait trente ans
c’est ici ma nourriture et je ne godte pas

pain »

E2.114 -041: @ OPAT : Féé
GwCt : Onhkt 2 AT @ AA
o @ Yoot @ QA : A 0 OCT
ah% @ AN : Oo-At @ PhANAL :
I°AMP @ 9°NA : YIOC : HACLAC :
HoAm : AM.ANhC : avdl. :
oLA 0 AT : PO-op : hop
a3 :

Pela me suffit & mon repas avec I'herbe

Ay montagne dont Dieu changea I'amertu

Ui miel. »
que

de

&t qu’ll rendit pour moi douce comme

el et ce palmier-dattier produit douze régimes

Z€haque année et chaque mois un régime et

de

me
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A0.38 4 40 - 238 95 jlrall 028 Chax
& Adalus b e i) &t a5 Aladl)
Crl L coliala ddalun s JSU cdan S
Al sl ddalad) e i e 136 g
O La s leie La e g al Al

D0 JST AT alada 138 e

«Et je trouvai cette grotte

ce palmier-dattier et celui-ci produit dou

régimes chaque année, pour chaque 1

un régime et je m’en nourris pendant tre

jours. Etlorsque le régime est consom

le palmier-dattier produit un autre régime

sa place. Et cela fait trente ans que c’es

ma nourriture, sans manger de pain. »

A1.81 - &Maﬁcéﬁ\fﬁa\ﬁ 1|
ﬁj‘ﬁh\j&@J@dSchS@
Al Jal A Jaad) (i pa S22

Pt
L Et le palmier-dattier produit douze régimes

ngﬁlsaque année, chaque mois un régime, et
n?éest ma nourriture avec [I'herbe de
nIg’montagne dont Dieu changea I'amertume
%It gu’ll rendit pour moi douce comme

tI%imlel. »

A3.43 et 44 - 5 )laall 038 g (el 038 Cada
L",,J:Jp.\s"' e u\c);ﬁL@YM\aMJ
OB S 3 shie e S 85 A S

& omls AT die 7 A el a5 ey
P dSﬁuA‘)Ai ;‘;:I:'ISJM\ al&&
PRES PRV B)A:j

« je trouvai cette source et cette grotte
ce palmier-dattier, parce qu’il produit dou
régimes chaque année et chaque n
unrégime qui me suffit pendant trente jou
Et, aprés cela, il produit un autre régime
il 'y a pas pour moi dans cette grotte ay

chose de comestible, hormis le fruit

ce palmier-dattier. »
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q(r)e;egimes, chaque mois unrégime, et, |de
ladatte que Dieu fait sortir de
ce palmier-dattier, je vivais avec les herbes
Que le désert produit pour moi et Digu
Ojées rendait dans ma bouche plus douces|que

le miel »
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D’autres passages, moins importants pourraientmn@igesn relation. Contentons-nous
encore de remarquer que la premiére partie v@phation d’'un ange chirurgien qui soigne
Timothée (chapitre 12), tandis que la seconde ptésen ange qui agit a la facon
d’'un médecin pour redonner de la force a Paphncicapitre 18). Les deux passages sont
présents dans les apophtegmes.

Tout ce qui suit I'enterrement d’Onuphre est abs#as apophtegmes qui voient
simplement le retour de Paphnuce « aupres dessfsereetour marqué par une nouvelle

intervention de I'ange chirurgien, absente dilission

D’autres épisodes du récit font défaut dans lersg@@pophtegme. Passons en revue
les principaux d’entre eux : Onuphre y étant piglalaent évéque, c’est tout naturellement
gue ne s’y retrouve pas le passage au cours dleguloines d’Erété expriment la supériorité
de I'ermite sur le cénobite (chapitre 24). 1l ®gt pas non plus fait mention de I'apparition
miraculeuse de I'ange gardien et de la formatiddndiphre par un ancien lors de son arrivée
au désert (chapitres 26 a 28), ni de la synaxeligngédont il y bénéficie (chapitre 31) et bien
évidemment du réconfort de Paphnuce qui suit l& dicl’ancien (chapitre 32). Onuphre
connait sa transfiguration le jour-méme de l'aid® Paphnuce et il N’y a ni repas ni veillée
de priére (chapitres 34 et 35). L'important épesatli « pacte de grace » est absent de
I'apophtegme (chapitre 36), de méme que l'interngentd’'une cohorte angélique aprés la mort
de I'ancien (chapitre 40).

Le texte arabe du monastére des Syriens ne trapssrinon plus le méme texte que
les autres manuscrits. D’une part, les deux capiastrent qu’il distingue nettement les deux
parties et que la « rencontre de Timothée », absmnta deuxieme copie, suit, dans I'édition
du pére as-Suiiyi, le récit sur Onuphre et les autres ascetes. alaurs, le texte sur
Onuphre varie en de multiples points secondair&damh parfois tres clairement différentes
versions, ce qui conduit a des répétitions ou a plemses manifestement insérées a

une mauvaise place.

Nous avons déja pu remarquer que le début du réleitif a Timothée y est plus
proche de celui du premier apophtegme que daramutess textes. Plus fondamentalement,

un long passage est totalement absent de Al.aditsde celui de la synaxe angélique dont
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bénéficie Onuphre au désert (et du réconfort dénaqe) (chapitres 31 et 32). Ce passage
manque aussi dans I'apophtegme. La copie du paré's as-Suryini supprime également
deux autres passages, bien présents dans le manuscpremier est celui du « pacte
de grace » (chapitre 36). Onuphre y décrit lesditimms de sa commémoraison et parle
notamment de la synaxe en son nom. Notons queassage est absent de I'apophtegme.
Le deuxieme passage supprimé par l'auteur de laecdatée de 1959 décrit la synaxe
angeéligue chez les moines originaires de Perad|a rencontre de Paphnuce avec I'ange qui
lui rappelle sa mission (chapitres 53 et 54). Camout ce qui suit la mort d’Onuphre,

ce passage est également absent de I'apophtegme.

Le manuscrit arabe du monastére des Syriens, ielagparait dans la copie récente,
semble donc témoigner d’'un état du texte internitigproche de la premiere version de
la Mission puisqu’un passage absent de I'apophtegme ne souke pas. Il en va de méme
des textes éthiopiens, nettement plus proches deqéd des autres versions arabes.

De nombreuses attestations en seront fournieszaiite.

Les chapitres 31-32 et 36, manquants dans 'apgptde n’étaient sans doute pas
présents dans la toute premiére version ddlission de méme que le second passage
supprimé par le péerea8i’il as-Surgni en 1959, tout autant absent de I'apophtegme. tC’es
en tout cas clair pour ce dernier comme l'indiqueraccord particulierement maladroit dans
S1 entre les chapitres 52 et 53, mais corrigé ensutres textes, notamment coptes. D’autre

part, en copte, le « pacte de grace » voit apperkittermerPocgopa 1a ou ailleurs se
trouve CYNAzIC, témoignant par-la peut-étre de I'écriture d’un&e@ main, éventuellement

un moine pachémien ou du moins un scribe de Hagygte, la ou la premiére expression est
davantage en usage que la secdnleL’argument n’est cependant guére décisif car, si
ces deux termes peuvent désigner la méme chosajoir $a célébration liturgique, voire
eucharistique, le premier terme peut égalementif@gnl’offrande qui accompagne

cette célébratiornt’ et tel semble étre en fait ici le cas.

118 Cf. V. DESPREZ Le monachisme primitif. Des origines jusqu’au dend’Ephése(Spiritualité orientale7?2),
Bégrolles-en-Mauges 1998, p. 575. B recourt égalérau termatpocdopa dans le chapitre de la synaxe
angélique en faveur des jeunes de Pepaljune seule reprise (unité littéraire 194), & cf¢ quatre mentions
de l'autre terme (unités littéraires 196, 200 2)20

17 A, HAMMAN , dansDECA, vol. 2,s.v. « Offrandes des fidéles », p. 1798-1799. Voirsals, « L'Offrande
des fideles », dandie liturgique et vie sociajéParis 1968, p. 229-295.
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Les deux apophtegmes pourraient étre I'ceuvre diasitdifférents car, pour exprimer
des réalités semblables, le vocabulaire utilis&@pte dans la premiére partie du texte de
la Mission differe parfois assez nettement de la secondeabsence de témoin copte
du deuxieme apophtegme est évidemment un handicap @onfirmer cette hypothése.
En tout cas, l'objectif n'est clairement pas le neémdans le premier apophtegme et
la premiére partie de Idlission I'accent est mis sur la tentation du démon dutte contre
ses attaques et il n’est pas encore question duission divine, tandis que le deuxieme
apophtegme et la seconde partie, d’'une part neiomaiet aucun péché et aucune intervention

démoniaque, d’autre part repose sur la mission.

Nous émettons des lors I'hypothese que la prenviérsion de la deuxiéme partie de
la Mission ne reprenait que le récit de I'apophtegme augmeetd’essentiel de la fin
du voyage, avec comme but fondamental la valoasatie la vie érémitique et I'affirmation
de sa supériorité par rapport au semi-anachorétggsemoines de Scété, a une époque de
relative décadence du cénobitisme, nécessitantmmotat, & c6té de celui des pachdmiens,
I'apparition du monachisme de Shenouté. Ce depriemd la direction du Monastére Blanc
en 385 et rédige unBéglebeaucoup plus dure, tout en favorisant I'anach&méi comme
complément indispensable & la vie commtifie Cette forme de monachisme va connaitre
un trés grand succés. La premiére version de patte du texte aurait donc été a destination
quasi exclusive des moines scétiotes et le bubdeelr aurait été proprement arétologique, a
savoir « I'expression littéraire d’'un modéle iddal comportement.!® Ensuite, avec la mise
en place du culte d’'Onuphre, la nécessité se sttt sentir d'y adjoindre des éléments
mettant en avant la sainteté du personnage, d’padsage sur la synaxe angélique en faveur
de l'errant, et d’autres relatifs a la commémonaistu saint, d’ou I'apport du « pacte
de grace ». De méme, la synaxe angélique au ptefitjeunes de Pemidgt, surtout, de
Paphnuce met en avant la sainteté de ce dernignérce I'importance et la crédibilité
de l'auteur supposé qui ne peut avoir rédigé perteament un tel passage sous peine
de manquer gravement a I'humilité qui, nous lemesr est un élément clé de la bonne
momteio du moine. Sil’hypothese se vérifie, le manusardbe du monastere des Syriens
témoigne donc d'une version plus ancienne que ,celtgichie, révélée par le Pierpont
Morgan M580, tout en n’étant pas la premiére.

18T BAUMEISTER, « Schenute >Lexicon fiir Theologie und Kircf®, 2000, p. 130-131.
19 3. LACARRIERE, Les hommes ivres de Di¢Roints Sagess&3), Paris 1975, p. 53. Tel est par ailleurs k& ca
de toute la littérature des apophtegmes, dont eldaiMission
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Hypothése supplémentaire : vu les parallélismeseesix, on peut |égitimement se
demander si, a l'origine, n’existait pas qu’un sepbphtegme, dont l'autre serait une forte
révision et un enrichissement qui aurait ensuiéeagticolé a sa source. Des lors lequel fut
le plus ancien ? Il est bien difficile de s’avanamais notons cependant que le premier est
demeuré quasi inchangé dans Nassion alors que les apports furent multiples dans
le deuxieme. Peut-étre le premier était-il des lerplus ancien, celui que I'on ne modifie pas

car déja transformé par 'autre qui serait alosceptible de subir tous les ajouts.

8. ANALYSE COMPARATIVE DES VERSIONS

Il convient maintenant de comparer les difféerem@sions étudiées. Cependant, dans
ce sous-chapitre, nous nous limiterons a une veresémble, la suite du volume présentant de
multiples comparaisons des versions en des pomgtsispdu texte lors de I'évocation de

phrases issues de ce dernier.

Deux grands types de textes en ce qui concerngelessons du Nil de IaMission
peuvent étre identifiés. Il apparait en effet tpgetextes coptes et les textes arabes A2 et A3
présentent de tres grandes similitudes d’ensemdxhe,dépit d’'importantes différences
au niveau du détail des phrases qui empéchenbligtament d’'une édition critique. Par
ailleurs, les manuscrits guézes découlent sanestent’un texte arabe proche de celui de
A0-Al, sans étre exactement ce dernier, formardi ain ensemble présentant une tres forte
homogénéité. Celui-ci est clairement plus contisgaore certains passages, également
absents des apophtegmes, témoignant de la prédediééversion & I'origine de ce grodffe
version dont I'enrichissement est a la base durgkco

Le texte donné par Al dérive clairement d’'un omrdicopte, vu la multiplicité
des copticismes et des tournures copto-arabes.reanche, A2 et A3 ont été traduits
au départ de textes grecs. Le prouve notammenmthdgraphe des noms d’Onuphre,

Paphnuce et Timothée, plus ou moins hellénisanans Al, s 9% peut certes

eégalement étre lu, mais uniqguement dans une sawsq issue du copiste de 1959 (A1.3), a

120 Ainsi I'absence de I'épisode de la synaxe angélidi©nuphre et de tous les errants du désert darst &n
guéze est un indice de I'antiquité du texte cafapit assurément la d'un ajout, visant a exonka®errants de
la critique de ne pas participer a I'eucharistie.
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cOté ded2 sin (A0.3, A1.15, A1.52, A1.82, A1.93, A1.96a, A1.12¥1.131, A1.157). llya

aussi la traduction der®dg en « comment »t-ées) dans A2.28 et A3.28, traduction

reproduisant certes le sens le plus fréquent dedide grec, mais qui ne convient pas ici, ou
il aurait fallu adopter la traduction secondairesens causal (ainsi que le montre A0.21).

En A3.140, on repére égalemé;MJ, traduction littérale du greaxi idov.

Notons que les textes coptes présentent la méntieyparité en ce qui concerngog,

rendu parNTWWN / NAWNE / NAWNPHT, & sens causal, ce qui donne a penser que

les versions coptes dérivent d’'un texte grec. Darisnite des versions étudiées, sans s’étre
penché spécifiguement sur les textes grecs déidaion rien d’autre ne permet cependant

aujourd’hui de s’en assurer.

Au niveau des calendriers utilisés, on notera qaies@é réfere uniquement au copte
(Paoni), tandis que A2, sans doute copié au monasEseSgriens, use a la fois du copte et

du syriaque (ldZran), A3, sinaite, ne recourant qu’a ce dernier.

Il n’est pas possible d’hiérarchiser dans le tetepsversions qui ont donné naissance
aux différents textes coptes. Un seul élément,rfonce, nous permet peut-étre d’avancer
que la version de S2 est un peu plus récente guautres. La ou les deux autres textes
évoquent les complots de I'Ennemi, du Mauvais, S&rlep de ceux des juifs.
Cette interpellante modification, absente de tolgssautres versions, pourrait nous conduire
a envisager un texte rédigé en 415, date d’événsnagrant mis aux prises les chrétiens et
les juifs d’Alexandrie, ou peu apr&S. Ceci situerait dés lors la naissance de cettsiorer
un peu apres celle des textes S1 et B, ainsi que t@ verrons au point suivant, mais
il convient de rester prudent. De méme ne peuttasser dans le temps les textes a la base
de A2 et A3, Al témoignant au contraire d’'une w@rsassurément plus ancienne que
celles données par les deux autres textes arab&n ce qui concerne ['éthiopien,
la comparaison des cing manuscrits conserves rssusea qu'un certain nombre de textes
intermédiaires font défaut et demmades manuscrits guezes, fort proches les uns desau
n'est que partiellement possible a établir, d’autplus que de nombreuses variantes,

essentiellement orthographiques, peuvent étre duesimple hasard ou au flottement tant

12IA. MARTIN, Athanase d’Alexandrie et I'Eglise d’Egypte ifisiécle (328-373)(Collection de I'Ecole
Francaise de Rom216), Rome 1996, p. 149.
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dans I'emploi des gutturales et des sifflantes dares la longueur des voyelles de premier et
de quatrieme ordres. Le schéma qui semble le plasemblable est le suivant, ou
les versions qui, au minimum, manquent se trouiratitjuées par un X. Ce qui est en tout
cas certain, c’'est que E1 et E2 sont davantagenesotun de l'autre, tandis que les trois
autres présentent plus de caractéristiques commuhexemple le plus frappant est tout
simplement le nom d’Onuphre, échfl- : 19-C dans E1 et E2, tandis qu'il est transcrit

HAlHT%C dans les trois autres manuscrits.

El E2 E3 E4

9. PEUT-ON DATER RECITS ET EVENEMEN?PS

Il nous faut maintenant nous interroger sur la gatdable de rédaction de la premiére

version de lavlission ainsi que sur celle des événements qui y soporégs.

« Le vrai probleme posé par les textes hagiogragsigorovient de la difficulté
gu'on a de les dater. Nombreux sont ceux qui nesisont pas parvenus dans leur version
initiale, mais a travers une série de copies, @eritires et de traductions, du grec en copte,
du copte en arabe. Les témoins les plus anciens de surcroit, rarement antérieurs

auix®siecle. $?2

C’est bien le cas ici. Les manuscrits étudiésaerissent aucune précision quant a

la date de rédaction de la premiére version déisaion de Paphnuce

Si nous suivons 'argumentation de Tito Orlanditeete original doit en tout cas avoir
été rédigé avant le concile de Chalcédoine carienspendant un siecle, «le contexte

polémique et apologétique général se répercute’lsamiographie »>* Cependant, avec

122 A, PAPACONSTANTINOU, Le culte des saints en Egypte des Byzantins auxasdlies. L’apport
des inscriptions et des papyrus grecs et cofass (2001), p. 31.

123 1dem p. 32. Au départ de travaux de T. Orlandi :sahti della chiesa copta €orsi di cultura sull'arte
ravennate e hizantin28, 1981, p. 205-223 Qmelie copte Turin 1981, p. 7-17 ; « Coptic Literature », dans
B.A. PEARSON et J.E. ®EHRING (éd.), The Roots of Egyptian Christianiti?hiladelphie 1986, p. 51-81 ; dans
CE, vol. 4,s.v.« Hagiography, Coptic », p. 1191-1197 ; « Letta@opta e cristianesimo nazionale egiziano »,
dans A. @QvpPLANI (éd), L'Egitto cristiano. Aspetti e problemi in etardoantica Rome 1997, p. 39-120 ;
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Arietta Papaconstantinou, nous estimons l'argunpent convaincant car « rien n’empéche
de penser que le genre (des textes épiques) dihaérde prospérer pendant un demi-siecle,

voire plus, pendant que celui des textes apologésigprenait son essor33.

Le texte est assurément antérieur a 407-408 :ta date, selon une lettre de saint
Augustin, Scété fut dévasté par les barbares Mazgigt la plupart des Peres durent prendre
la fuite!*® Un tel événement aurait sans doute été mentidané le texte lorsque celui-ci

évoque les Scétiotes et leur monastere.

En revanche, le deuxieme apophtegme a l'origindedte de laMission fait bien
mention des Maziques, quand il signale que I'« aeédjOxyrhynque » s’est donné au désert
pour se rendre « du c6té de I'Oasis, la ou eselgple des Maziques ». IMissionne cite
pas hommément ceux-ci, mais parle de « barbarg4.83, B.61) ; A3 et A2, témoignant par
la d'un texte plus tardif, remplacent cette appigia par celle de « déviants », donc
d’hérétiques, dans un contexte post-chalcédonién5@ A3.73), donc aprés 450. Ce terme
peut donc viser les melkites. Dans les autresioress plus anciennes, il peut cependant
également concerner des manichéens car il ne ésubyblier que c’est dans la Petite Oasis, a
Kellis, que se trouve justement la plus grande amgation manichéenne d’Egypte connue a
ce jour, disparue vers 390. Toute évocation dentbgidus est absente de Al et des versions

guezes.

Pour Guy Wagner, qui cite I'apophtegme, une oasihué jours de marche
d’Oxyrhynque ne peut étre que la Petite Oasis, tmtindiquant que les Maziques

S’attaquerent également tant a Scété qu’a la Gr@ades. Nous avons cependant déja donné

« Koptische Literatur », dans MRAUSE (éd.), Agypten in spatantik-christlicher Zeit.  Einfiihrurig
die koptische Kultyrwiesbaden 1998, p. 117-147.

124 A, PAPACONSTANTINOU, p. 33.

125 SAINT AUGUSTIN, Lettres 111, cité paD.J. GHITTY, p. 129-130 ; H.G. ¥ELYN-WHITE, The Monasteries of
the Wadi'n Natrun(Metropolitan Museum of Arts Publicatigns® 2), New York, 1926, p. 151-161. Le pére
Regnault situe l'invasion mazique aprés 410 puisgueene, quittant alors le désert de Scété, déclare
« Le monde a perdu Rome et les moines, Scétésanfaréférence au sac de Rome par les troupesrit Ala
aolt 410. Cependant, pour Chitty, cela n'indiquéune seule chose : qu’Arséne est resté encoragjges!
temps aprés le passage des barbares EGNRULT, dansCE , vol. 1,s.v. « Arsenius of Scetis and Ourah,
Saint », p.240 ; D.J. WOTTY, p.130). Nous ne voyons en tout cas pas comrderitacarriere situe
cette « invasion de nomades venus du sud » ver885 (J. IACARRIERE, p. 139).
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les arguments qui nous font penser que Wagnersarrale voir la Petite Oasis dans ce lieu

envahi par les barbares Maziqu#s.

Pour la deuxiéme partie au moins, un élément pemetformuler I'hypothése
d’'un texte de la premiére version deMasionrédigé entre 385 et 399. Paphnuce demande a
quatre moines, originaires de la ville de Pearadjqu’il rencontre sur le chemin du retour vers
Scété, de lui faire connaitre leur nom : le premgiele deuxieme s’appellent Jean et André.
Le troisieme est Héraclamon et le quatrieme ThdephDans Al, que nous considérons
comme appartenant au groupe le plus proche de dmi@re version, les jeunes gens
répondent a Paphnuce que les deux premiers s’appdikan et André mais Paphnuce nous
dit ensuite : « les deux autres ne me dirent pas leoms ». Pourquoi une telle différence ?
Le fait que le nom des deux premiers soit donngast celui des deux autres ne doit
certainement rien au hasard. « Héraclamon » esioonsyncrétique hellénistique qui méle
les dieux grec Héracles et égyptien Amon. |l pewdir semblé trop paien en un temps ou
les convertis ne constituent plus la majorité dbséteens et ou ce type de patronyme
commence a poser probléme, sans pour autant dispafa Mais c'est surtout
la suppression de « Théophile » qui est intéressdra présence de ce nom pourrait peut-étre
s’expliquer par le fait que le texte ait été établiis le patriarcat de Théophile, soit entre 385
et 412. Le manuscrit fut déposé a Scété, commdidiue le texte lui-méme. Or Scété et
Nitrie furent au centre de la crise origéniste, qnae par I'opposition entre Théophile et
les « longs fréeres » sur la question de I'anthropquinisme. Les moines refusérent de lire
la lettre pascale annuelle de I'évéque a I'EpiphaB®9 et manifestérent a Alexandrie.
Des troupes furent alors envoyées a la demandehdephile, fin 399, afin de les mettre

au pas, ce qui déboucha sur l'exil des «longse$rer et d’environ trois cents moines

126 G. WAGNER, p. 130 et 397. |l cite également Pallade quisdsaVie de saint Jean Chrysostopmeentionne

I'« Oasis qui est voisine des Maziquesriy “Oaoig thyv yeitova TOv Madikwv (Dialogus de vita S. lohannis
ChrysostomidansPG 47, 71). Wagner commet une erreur en datantpade 130, cett¥ie écrite par Pallade
des environs de 420 alors qu’elle fut rédigée disan exil en Egypte, vers 408 (cf. SNZONE, p. 1869).

27 A la fin duxvil © siécle, Guillaume Bonjour, travaillant sur deslaeaopto-arabes médiévales, s'étonne dans
son célebre ouvrage intitul&lementa Linguae Copticague son prédécesseur Athanase Kircher, dans
le Prodromus Coptus sive Aegyptiacesnstate I'absence quasi compléte de tout noenpaiez les Coptes et
justifie cela par des raisons théologiques. Bangnunote quant a lui de nombreux exemples, paaguels

« Heraclammon » et il en conclut: « si profanallyt® et violata haec habuissent, his donari vekig tot
sanctissimi viri, quos et ad hodiernum usque diemevantur Coptitae non aliis eos insignientes nimin
suis Calendariis ? » - « s'ils avaient été <congisl&comme> profanes, outrageants et déshonoramtsde
saints — que les Coptes vénérent encore jusqulaudiaujourd’hui en ne les distinguant pas desesutroms
dans leurs calendriers — eussent-ils voulu étregdés par ceux-ci ? ». Cité par S.HIJAREREet N. BOSSON

« De copticae Guillelmi Bonjourni grammaticae ciicontra Athanasium Kircher >Etudes Coptesvii
(Cabhiers de la Bibliotheque copi®), Lille-Paris 2003, p. 16-17.
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de Nitrie. La crise dura jusqu’en 4¢%. Nous pouvons dés lors penser que la premiére
version de laMission de Paphnu¢edu moins de sa deuxieme partie, fut rédigée sous
ce patriarcat, mais en un temps ou les relatiot® dhéophile et les moines étaient encore
excellentes, soit entre 385 et 399. Le texterfisudge amendé afin de faire disparaitre ce nom
devenu infame. |l est en effet tout a fait improleagu’un texte scétiote reprenne ce nom
apres la crise. Pallade, moine aux Kellia et quifdir I'Egypte a I'occasion des attaques de

Théophile, ne le mentionna ainsi jamais dansHistoire lausiaqué?®

Dés lors, Al, s'il en est globalement tres procteereprésente assurément pas la toute
premiére version de I&lission mais un texte expurgé du nom des deux jeunedistaue
les autres manuscrits témoigneraient a cet endwotexte originel. Il est méme raisonnable
de penser que le texte guéze de E1, aussi peuogéeelque Al, représente des lors
la premiére version, écrite entre 385 et 399, our e moins, la plus ancienne qui puisse étre
atteinte, tous les noms y étant repris.

Deux autres éléments de la deuxieme partie permedgalement de supposer que
le texte originel de laission date de I'extréme fin dw® siécle ou du tout début def.
Premierement, les jeunes de Pdamndjéclarent étre fils de notables municipaux,
de « bouleutes » (S1.275, S2.252, R3.3, B.185991R1.167, A2.217, A3.234).

Ces derniers, appelés aussi « curiales », sontaleseillers municipaux, siégeant a
la povrr. On ne choisit pas d’étre bouleutes. Ceux-cit sssentiellement chargés de
collecter les impots et de transférer les résutlatéa collecte — en nature ou en numeéraire —
dans les dépbts impériaux. Il s’agit de persotdmliocales bien établies, suffisamment
aisées pour servir de garantie en cas de rentmdfigante des impots. A [lorigine,
les bouleutes arrivent généralement a faire payptus lourd du fardeau par les autres et non
par eux-mémes. Par ailleurs, le bouleute est égmie untpodeds, un « pére nourricier »
pour sa cité, faisant des cadeaux ininterrompuss &forme de distributions d’argent et de

nourriture ou de constructions de batiments, puatid ainsi lEvepyeoia en faveur quasi

128D J. QGUITTY, p. 124-126 ; C. NNUYER, Les CopteqFils d’Abrahan), 2° éd., Maredsous 1996, p. 28 ;
D.B. SPANEL, dansCE, vol. 7,s.v.« Theophilus », p. 2249-2250.

129 G. WAGNER, p. 397, cite le passage de I'apophtegme commartgsant & Histoire Lausiaqueicrite par
Pallade, ce qui est erroné et ne correspond diadllpas a ce qu'il dit a la page 130 et a sa néférgui est la
en revanche exacte. Il date deés lors le passadamiphtegme des environs de 420, ce qui est asmnt
beaucoup trop tardif. La présence des Maziquaselite Oasis est donc plus ancienne qu'il nérfaé.
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exclusive dudnuog, a savoir de ses « concitoyens », habitants deileg sans-logis et
indigents exclus. Mais, tout particulierement &ipaes débuts du® siécle, une fracture de
plus en plus nette se fait jour entre s tevovTeg Ou principales capables d’assumer sans
probléeme leurs obligations, et la majorité @eshevtai, ou decuriones qui pouvaient se
trouver précipités de l'autre c6té du fossé pamsletrop grands arriérés d’impdts et
leur impossibilité de pratiquer I'évergétisme, gexant notamment dées lors a I'infamante
bastonnade et ayant donc tendance a fuir au d&sertse réfugier dans la religion, au point

que Justinien, en 531, leur interdira la prétte.

L’original de la Mission se situe dés lors clairement au plus tard au dsiut
duv®siécle, puisque les quatre jeunes gens ne pamgdeuds péres gue comme « bouleutes »
et non commerpwtevovteg, tout en laissant entendre gu’ils sont des gersoitants de
la cité, apparemment sans problemes financiers ursjesinon ils ne se vanteraient
certainement pas d’en étre les fils. De plus,ad &s enfants qui décident, apparemment
sereinement — mais peut-étre est-ce alors un leuteese rendre au désert, alors qu'il n’en est
nullement question pour leurs péres. Notons qu@&ranche la formulation de Al (et
du gueze) laissent entendre qu’il s’agit des phamds de la ville, ce qui donne a penser que
I'auteur de la version a 'origine de Al envisaggmaut-tre bien degpwredovteg, ce qui ne
serait pas étonnant dans une version un peu ptesteé que celle a l'origine de nos textes
coptes en ce passage, mais pose par contre proll@nsenotre hypothése d'un texte Al
témoignant d’'une version plus ancienne que celketdrtes coptes. Cependant, cela peut
également indiquer gu’ils sont tout simplement démuleutes », sans plus de précision, car
ce sont effectivement alors les personnes lesipipsrtantes de la ville, avant qu’il n’y ait
clairement une scission au sein de cette classalsocll peut dés lors étre considéré que
les textes coptes, ainsi que A2 et A3, témoignénhed version, certes progressivement
enrichie, mais remontant aussi initialement auig@a@t de Théophile, tout comme I'absence
de citation des Maziques a Scété. Vu I'enrichissgindes manuscrits coptes par rapport a Al
et au guéze, il faut donc envisager que la toutenfre version du texte correspond le plus
au gueze, présentant le nom de Théophile, versioa gnsuite donné Al dans les années de

130 p, BRownN, Pouvoir et persuasion dans I'Antiquité tardive. r¥’an Empire chrétienParis 1998, p. 44-48,
118-123 et 207-208 ; G.E.ME SAINTE-CROIX, The Class Struggle in the Ancient Greek Wollohdres 1981,
p. 465-476 ; C. EPELLEY, «Quot curiales, tot tyranni L'image du décurion oppresseur au Bas-Empidans
E. FREzouLs (éd.), Crise et redressement dans les provinces européedael’Empire Strasbourg 1983,
p. 144-156 ; R.J. BWLAND, « The ‘Very Poor’ and the Grain Dole at Rome &ndrrhynchus »Zeitschrift fir
Papyrologie und EpigraphiR1, (1976), p. 69-72.
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querelles entre les moines et le patriarche, tandis la premiére version, dés avant
ces événements connut un enrichissement importarigine des textes coptes, initiant ainsi

le deuxiéme groupe de textes.

La suite de I'épisode des jeunes moines fournitsacond élément intéressant en
ce qui concerne la datation relative de la premignesion. Les quatre jeunes gens, apres
avoir recu I'enseignement classique (a deux nivgaaxaient décidé de se tourner vers
I'enseignement de la « sagesse de Dieu » (S1.2881etS2.255, R3.8 et 9, B.188, E1.293 et
294, A1.169, A2.219, A3.236 et 237).

A partir de la fin duiv® siécle-début duv® siécle, I'enseignement classique,
« lapaideid,) et le christianisme furent présentés comme dmroomplissements séparés,
dont I'un menait inévitablement a l'autre. paideiane fut plus dés lors considérée comme
I'idéal global et supréme de la vie d'un homme denb Elle apparut plutdt comme
la premiére étape nécessaire dans le cycle deeld'wvn homme public chrétien. Ornement
traditionnel, elle devint aussi, dans la formatichrétienne, une propédeutiqug’
indispensable au point que Grégoire de Nazianaedirp d’Athanase gqu’« il a donné peu de
temps aux études, juste assez pour ne pas sembtEait »-> On se trouva donc devant
une « solution & deux étages’ C’est bien cet esprit que nous trouvons dansassage de
la Mission quel que soit le texte envisage, passage quieneé goonc étre antérieur a cette
époque. Des lors, les deux éléments que nous sed@malyser nous permettent bien
d’affirmer que la premiére version du texte futigé@ a la charniere des deux siécles, sous

le patriarche Théophile.

Témoigne également de l'antiquité de la premiénsiga de laMissionla présence
d'une agape dominicale, aprés la deuxieme synaxgligne recue par Paphnuce avec
les quatre jeunes moines. Ce genre de pratique effet fort rapidement disparu, seule

I'agape du samedi s’étant maintenue.

Enfin, laMissionse distingue notamment des apophtegmes qui er’sogine dans
le fait que ces derniers sont totalement anonyraless que laMission introduit le nom

131p_BrOWN, Pouvoir et persuasiqrp. 171.
132 Discours21,6 ; cité par A. MRTIN, Athanasep. 4.
133 p_ BrOWN, Ibidem
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des trois personnages-clés : celui du voyageuhiRee, et celui des deux errants principaux
gu'’il rencontre : Timothée et Onuphre. La questshdés lors de savoir si ces personnages

ont réellement existé et s'’il est possible dedesiifier, aidant ainsi a la datation du texte.

Le nom des deux errants rencontrés peut sembler imwvention a posteriori
Si Timothée est une appellation assez banale, Qaypdrte un nom typiguement égyptien

puisqu’il ne représente rien de moins qu’une dexjprales épithétes d’Osiris, « Wnn-nfrw »,

2, R . . S . . .
=457, « retre parfait #2* Ce nom, bien que d'origine paienne, convient@vichent tout

a fait au « modele » de vie que fournit cet aset#pparait surtout comme une caractérisation
du personnage, et il n’est donc nullement assueénqus soyons en présence de son véritable

patronyme. Il n’apporte en tout cas rien d’utila &atation du texte.

Le nom de Paphnuce, « celui qui appartient a Dien eopte, est plutot frequent dans
le monde monastique duv® siécle ; il s’avéere difficile de distinguer ces mes
homonymes> Si I'on se référe aMistoire des églises et des monastétdi al-Makarim

(faussement attribuée & Algalih I'’Arménien)™*°

, saint Paphnuce I'ermite, commeémoré le 15
amchr, serait devenu, apres son célebre voyage, lgtiste saint Macaire le Grand a Scété,
avant de s’installer au monastére de Dayr al-Shann')a rive gauche du Nil, dans le district

de Guizeh.

Certains auteurs identifient ce Paphnuce avec Raghikephalas, né entre 301 et 311,
disciple de Macaire d’Alexandrie présenté dansAlesphtegmata Patruret au chapitre 47
de I'Histoire lausiaquede Pallade (sans doute le méme que celui déjaionedtau chapitre
18). Il vivait & Nitrie ou aux Kellia aux envirome 390. Butler et Evelyn-White identifient
Paphnuce Kephalas avec Paphnuce Bubal, s’appugantce dire sur les correspondances

entre le discours du premier danslistoire lausiaqueet celui du second dans la troisieme

134 C. CANNUYER, Les Coptesp. 107 ; R.O. RULKNER, A Concise Dictionary of Middle Egyptia®xford 1981,

p. 62.

135 A. MARTIN, Athanasep. 43.

136 « La réalité est en fait plus complexe. Copialeégé awxiv® siécle par un scribe anonyme, le texte résulte
de la stratification de plusieurs rédactions aatées. Composée entre 1160 et 1187, la premiate stst due a
Abou I-Makarim, soit seul, soit en collaboratioreaxd’autres. Puis, vers 1190, I'archidiacre Ab@m8 ajoute
une seconde couche. Enfin une derniére stratet aétéa ajoutée entre 1200 et 1220 par un auteut don
I'anonymat pourrait recouvrir soit a nouveau AbeMakarim, soit Abou Salih qui, selon Johannes DeijeH,
pourrait avoir compté parmi les rédacteurs » ; APAZONSTANTINOU, p. 38. Voir J. BN HEUER

« The Composition of the History of the Churches &fonasteries of Egypt: some Preliminary Rematks »
dansActs of the Fifth International Congress of Coitudies, Washington 12-15 August 19921 : Papers
from the SectiondRome 1993, p. 209-219 ; UAKETTI, « Ab{ I-Makarim et Abl Salih sBulletin de la Société
d’archéologie copt&4, 1995, p. 85-138.
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Conférencale Jean Cassien. Ce dernier avait rencontré BeptBubal lors de son séjour en
Egypte, entre 385 et 400. |l était alors prétre Suté et résidait a quelques milles
du monastere gu’il ne visitait que les samedisaadches. Selon Cassien, il aurait été alors
ageé de nonante-neuf ans. Mais I'age précis d’'umeno’est pas une préoccupation majeure
et Cassien cherche surtout a idéaliser le modégjgtiég. Il n’hésite donc certainement pas a
recourir & une exagération de l'ancienneté de éi@scexagération par ailleurs monnaie
courante dans les récits de cette époque qui pentraous faire croire a une société
composeée presque exclusivement de quasi centendimg au plus pouvons-nous affirmer
que ce Paphnuce n’était plus un jeune homme depuiertain temps. |l peut tres bien s’agir
de celui qui apparait dans le récit, d'autant gus, élément troublant, Paphnuce Bubal, en
399, fut le seul prétre de Scété a accorder uneddaworable a la lettre pascale du patriarche
Théophile. Ceci renforcerait notre croyance ercitation de ce nom en vue d’honorer
le patriarche. En revanche, terminus ad quende 399 tomberait pour I'élaboration
de la premiére version de Mission car un texte écrit ou dicté par Paphnuce Bubahrtur
la fameuse crise pourrait toujours contenir le rdemThéophile. Mais comment aurait-il pu
alors se trouver dansékkincia de Scété ? Peut-étre que laversion expurgée, que
I'on retrouve dans Al, destinée a la lecture ed enéditation des moines, fut alors réalisée,
mais que le texte original, présenté en guezecdpendant conservé. Ce serait des lors
peut-étre au départ de ce récit « archivé » quibéta réalisée la version enrichie conservée
dans les textes coptes, ainsi que dans A2 et A&stlicependant encore plus probable que
la version a l'origine de ce second groupe ait &geht été rédigée avant 399, sur base de

celle que I'on peut lire dans E1.

Il n’est pas ailleurs pas dit pourquoi ce Paphregtesurnommé « bubal ». La bubale
est une sorte d’antilope qui peut se rencontretémert. Ce surnom lui vient-il dés lors de
son fameux voyage ? Contentons-nous de constaggrdans les textes coptes et dans A3,
Timothée apparait a notre voyageur entouré de armeguses bubales (S1.22, S2.22, B.16,
A3.18), AO ne précisant pas quant a lui I'animalvesge dont il s’agit (A0.13). A2 parle en

revanche de « buffles » et les textes éthiopiem loovins sauvages » (E1.21, A2.20).

Ceci témoigne une fois de plus que le texte ardbeSainte-Catherine dérive

d’un original grec, le terme grec pour « bubaleé Bovporic (-10¢) ou 1 PovPoric (-1dog),
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ayant été confondu avéBouBaroc (-ov), qui désigne un « buffle’y, soit directement dans
le texte grec, soit lors de la traduction. En redee, A3, qui appartient au méme groupe de
textes et dérive également d’'une version grecqseple-t-il bien lu et compris et a des lors

fourni le terme « antilope » que I'on retrouve epte.

En ce qui concerne la langue de la premiere wersioconvient de constater que
'apophtegme grec parle de « buffles pouyfdarovg). Il faut des lors envisager deux
hypotheses de départ. Soit la toute premiére aerde I'histoire comportait bien le terme
« buffle » et l'original est donc peut-étre I'apo@ime grec dont nous disposons, étant

impossible de partir d'un texte copte, le tel@AAOX désignant le « buffle » (mais aussi

un « petit chien » ou un petit animal en général)ppuvant donner lieu a des confusions.
La version a l'origine de A0, assurément copteded textes éthiopiens a alors sans doute
suivi I'apophtegme grec et le traducteur de la iversa la base de nos textes coptes de
la Missiona, quant a lui, volontairement ou plus siremetmsciemment, mal lu, traduisant
les « buffles » en « antilopes », car il est plogique d’évoquer des antilopes, étant plus
exceptionnel pour un ermite (et donc en somme plmsnal) d’étre entouré d’animaux
sauvages que d'un troupeau d’animaux domestiquéslamestiquables. De la toute
I’évolution du deuxiéme groupe de textes, A2 aydad lors tout simplement mal lu un texte
grec et ayant ainsi rejoint 'autre groupe de textans sa traduction. Dans ce cas-ci, tout part
sans doute du grec, rien n’empéchant cependardaeinééme hypothése : 'apophtegme grec
peut dériver lui-méme d'un autre apophtegme égailenggec parlant d'« antilopes »,
comportant donc le term@otfoiic ou PBovParidag, voire méme plus slrement encore
d’'un apophtegme copte précédant, I'apophtegme isgigidqui est conserve, quoiqu’étant

considéré comme traduit du gt& comportant le termenoqy, a savoir « antilope bubale »

(« shesaou »,Eﬂékﬁﬁﬁ , en égyptien hiéroglyphique) (a mobien sOr que
cet apophtegme ait lui aussi commis une erreurrakbuction, ce qui ferait tout de méme
beaucoup de fautes de traduction du grec versge)oDans ce cas, les textes coptes, ainsi
gu’'A3, se rattachent beaucoup plus sdrement aékdwolent de I'apophtegme grec a
notre disposition, que ce soit un intermédiairecgoal un texte copte originel, a moins
gu'il n'ait existé une version grecque compléetdal®lissionantérieure aux textes coptes, non

corrompue a cet endroit, ce qui est bien possiblasi que nous l'avons dit dans

137 A, BAILLY , p. 370. Confusion également opérée par CAu@dptic Dictionary p. 605a).
1% M CHAINE, Apophtegmata Patrump. viil ; voir ID., « Le texte original des Apophtegmes des Péres »,
Mélanges de la Faculté orientalg 2, Beyrouth 1912, p. 541-569.
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le sous-chapitre précédent. Le cas de A2 demeuiachangé. En revanche, les versions
les plus anciennes de Mission a savoir A0 — tout en ayant assurément un olligiopte
perdu — et les textes éthiopiens, seraient alassess de la version la plus récente de
I'apophtegme gréé®, erronnée, d’oll I'apparition des « bovins sauvagesCette seconde
hypothése semble la plus vraisemblable, non seufer@e raison du terme utilisé dans
I'apophtegme copte, mais aussi du point de vueadedique hagiographique. Tout partirait
donc d’un texte copte, rien n'assurant cependaenépour cent que Missionelle-méme ait

connu une premiere rédaction en cette langue eena@mec.

Le surnom de Paphnuce « Bubal » semble en revaplch@t traduire «le buffle
sauvage » que I'« antilope™® Peut-&tre faut-il dés lors envisager un indivjglutdt peu
sociable, ce qui n'est nullement un défaut danshé&d d’'un moine, méme si la perfection
réclame I'hospitalité. La question de l'identifitan de notre Paphnuce reste en tout cas
ouverte et, contrairement & Tim Vivian et en accaveéc René-Georges Coquin, nous ne
pensons pas que le Paphnuce auteur ddidsion puisse étre celui présenté comme étant a
I'origine de I'Histoire des Moines du désertCes derniers vivaient en Haute-Egypte et sur
les fles de la premiére cataracte, c’est-a-dira e des lieux mentionnés dansMi#ssion
qui présente un Paphnuce nettement tourné verslte et la Basse-Thébaide. Il en va de
méme de I'anachoréte qui apparait dahtistoire des moines en Egyptavant en Thébaide

et mort peu avant 394-39%"

Au-dela de la datation de la premiere version dMiksion se pose la question de
la datation des apophtegmes et des événementstegppbe premier apophtegme ne fournit
aucun élément susceptible de nous aider. En rheare second indique que I'évéque
déclare avoir fui « une persécution » quarante-ra@sf plus toét et, a sa question de savoir

s'il y a encore des persécutions, il lui est réppqde celles-ci ont cessé. Constatons d’abord

139 Notons par ailleurs la plus grande proximité dbulélu récit de AO et du guéze avec I'apophtegree gue
les versions données par l'autre groupe de textes.

140 3. GRIBOMONT, dansDECA, vol. 2,s.v.« Paphnuce », p. 1898.

11 R.-G. @QUIN, dansCE, vol. 6,s.v. « Paphnutius the Hermit, Saint », p. 1882-1883.-M. S\UGET, dans
Bibliotheca Sanctorumvol. 10, s.v. « Pafnuzio, anacoreta in Egitto, santo», (1983)|. 25-28 ;

A. GUILLAUMONT, dansCE, vol. 6, s.v. « Paphnutius of Scetis, Saint », p. 1884-1885G.HEVELYN-WHYTE
1926, p. 121 ; E. MELINEAU, « Vie de Maxime et Doméce », daMonuments pour servir a l'histoire
des monasteres de la Basse-Egyptaris 1894, p. 312 ; CUBLER, The Lausiac History of Palladiuy3exts and
Studiesvi/2), Cambridge 1904, p. 224-225 ; AAHFACONSTANTINOU, p. 166-168 ; M. MLEVEZ, « La Mission
de Paphnuce. Premiéres recherches en vue dedtiteton du dossier hagiographique des abba Omphr
Paphnuce et Timothée Bfudes Coptesiil (Cahiers de la Bibliotheque Copi8), Association Francophone de
Coptologie, Lille-Paris (2003), p. 234-235.
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gue ces indications ont disparu deMasion ce qui montre bien que I'on se situe nettement
apres la fin des persécutions lors de la rédad#ooelle-ci et que ce message est devenu dés
lors sans intérét. Par ailleurs, le voyageur conueeson récit en le situant dans le passé
[« je pensai un jour (...) »] et les éléments ne @dtemt donc que d’approcher la date de
rédaction de I'apophtegme, d’'une part n’indiquaa$ pombien de temps aprés son discours
avec l'errant au désert le voyageur raconte I'listau narrateur de I'apophtegme, d’autre
part rien ne disant combien de temps apres cettativa le texte a été mis par écrit. Reste
donc la question de la datation des événement®riasp si on exclut la persécution arienne
de 356 qui nous conduirait a envisager un apopleegien trop tardif, postérieur méme a
la rédaction de IMission ce qui nous apparait comme impossible, la dexrééplus grande
persécution contre les chrétiens remonte a la méig s’étendant de 303, avec l'ordre de
Dioclétien, a 'année 312, marquée par I'édit deramce de Galére, tolérance cependant
« progressivement rognée par Licinius, le maitrdadpartie orientale de 'Empire jusqu’en
324 »'*? Cette derniére date peut donc étre prise corenmeinus ad querabsolu, Onuphre
ne pouvant fuir une persécution apres cette d&fela placerait donc les événements de
I'apophtegme entre 352 et 363. Mais rien n’empélghee situer par rapport aux persecutions
précédentes. La premiére qui semble pouvoir étrdsagée dans notre contexte est
la premiére persécution systématique des chrétierdonnée par I'empereur Déce, en
250-251, mais qui commenca en réalité dées 248-2A48 #hilippe I'Arabe sous forme
d'émeute populairé®® Onuphre étant depuis quarante-neuf ans au désect, nous
conduirait a des événements ayant lieu entre 23D@&t autrement dit juste avant la Grande
Persécution. Quant a celle de Valérien et Gallie257 a 260, elle nous aménerait entre 306
et 309, en pleine persécution, ce qui ne correspdnoias aux dires du récit qui les déclare
terminées. En résumé, les faits devraient avasrglace, soit entre 297 et 300, soit entre 352
et 363. Cette seconde possibilité rapprocherggermgant sans doute trop fortement
I'apophtegme de la premiere version déligsionet écarterait la pertinence de la suppression
du passage relatif aux persécutions dans cettéedernNous émettons des lors I'hypothése
que la persécution envisagée est celle de Decguic&it du personnage de I'apophtegme
un des tous premiers moines du type érémitique. usNpouvons méme supposer que

I'apophtegme fut soit rédigé dans la foulée, avemtGrande Persécution, soit, plus

192 p. MARAVAL, « La théologie politique de I'Empire chrétiendgnsLes premiers temps de I'EglisParis
(2004), p. 639-640.
143 A, MARTIN, Athanasep. 21, n. 19 et p. 138.
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certainement, apres la fin de cette derniére, mtaigijours en raison de la suppression

du passage dansNission pas trop longtemps aprés 324.

Il peut donc étre essentiellement conclu des deaus-shapitres précédents que
le point de départ de I&lission consiste en deux apophtegmes sans doute écriéepta
aux environs de 324, racontant des événements &yatieu entre 297 et 300, au sujet
principalement d’un ermite parti au désert entr8 84251**° Ces apophtegmes ont donné
lieu a une version grecque qui fut elle-méme easuadrrompue, cette derniére étant a
I'origine de la premiére version de Mission elle-méme, courte, rédigée soit en grec, soit
plus slrement en copte, entre 385 et 399 et qua d'sirigine de E1 et des autres textes
guezes. Durant la méme période, les apophtegmptescmu la premiere mouture de
leur traduction grecque, non corrompue, ont peaat-dbnné naissance a une version plus
développée en grec, perdue, que I'on retrouve iteadun copte et dans A2 et A3, ces deux
derniers textes témoignant cependant d’'une écritame doute réalisée apres 450 et S2 datant
peut-étre des environs de 415. Enfin, A1 conssteune révision de la version courte a

I'origine des textes guezes, établie fort certai@enentre 399 et 407.

Apophtegmes coptes c. 325
Apophtegmes grec<®f version
Apophtegmes grecs version corrompue
MP version copte perdue 385-399
MP version grecque perdue

Version E1  Version Al 399-407

Version S1
Version S2 c.415
Version B
Version A2 aprés 450 Version A3 apres 450

144D, ARNAULD, Histoire du christianisme en Afrique. Les sepipiers siéclesParis 2001, p. 39-42.

145 Ce qui fait d’'Onuphre un ermite de la deuxiémetiéalu 111 ® siécle, I'hypothése de Tito Orlandi qui en fait
un moine vivant au désert au milieu & siécle étant cependant bonne si on ne prend copoine de départ
gue la rédaction de Missionelle-méme. Cf. T. @.ANDI, dansDECA vol. 1,s.v.« Honophrius », p. 1191.
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10.UN TEXTE HISTORIQUEMENT IMPORTANT

En fin de cette premiére partie relative au texddadviission il convient maintenant
de s’interroger sur I'importance historigue de egté. Nous nous limiterons cependant a

envisager celle-ci en ce qui concerne I'Egyptekghlopie.

Le passage du « pacte de grace » est particuliaeteimgressant car il correspond
au « kidin » (.97), terme éthiopien signifiant « pacte », « sermenrt promesse », « traité »
ou « alliance $*® Le «kidin » est typique du christianisme éthiopien. Shtléle en est
égyptien dans le principe, il ne se retrouve noemant plus tel quel a I'époque copte.
C’est pourtant ici le cas. Il s’agit de I'idée @ellaquelle le saint personnage recoit de Dieu
I'assurance que seront sauves tous ceux pour lesitjugercédera, sans examen de leur cas.

Nous trouvons ainsi la phrase suivante : S1.1IBETNACYNArE rap NOYTPocgopa
2MITAPAN EYPTIMEEYE NAl TIXOEIC NAENT( ETWOPTIE NOYNOY MITWYO
NPOMTTE ETTAIHY - « Car celui qui fera une synaxe d’oblation ennmmom pour

ma mémoire, le Seigneur le conduira a la premietegehdu Millénaire précieux » (cf. S2.183,
B.136, A2.154, A3.165). Suivent d’autres condiiorD’autres phrases sont tres claires sur
le pacte. (Ainsi les unités littéraires correspameds S1.102, S2.189, B.140, E1.203 et 204,
A1.96m, A2.160, A3.170).

Le gueze et Al sont quant a eux tout a fait expkcilorsqu’Onuphre y proclame :
E1.193 et 194 @ADL : W7k : HATGIC @ Ok @ A9°ILE : Ahee @ Al
NAANL © AAMA : nchfn @ ovl. : U0t : Vet 0 A7 = ANn
DAt : Ahor @ AN : 9°0L : At : (NIPP : h@- @ 24 PHCOY
o6mr : (A : N9°¢ : AMMA : ALN @ AchtN o PPCO Gt
P47t If : Yoot : ATF : AP8AT - «Et ce dont je parle n'est pas de
mon fait parce que moi je I'ai demandé au Seigi@huist et Il m’a accordé un don de prix en
compensation de ma peine. Car Lui, si on prie @mant en mon nom ou Si on présente
une oblation et de I'encens a cause de mon norBeigneur Jésus-Christ le présentera a

la premiére heure du Millénaire qui appartient aaixts. » ;

196 5. REBAUT, Supplément au « Lexicon Linguae Athiopicae » de Allreann (1865) et édition du lexique
de Juste d’'Urbin (1850-1855paris 1952, p. 269 ; W.EksLAU, Concise Dictionary of Ge'ez (Classical
Ethiopic) Wiesbaden 1989, p. 157b.
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AL96cae- o heli musdl e sun oy il S0 gaie (e 4l g8l 3 18 (ud
DA s QLd des ) el sand y dady ad) lea (g 4d) 5 o (e Lia s A al)
oAty al Hiny adld gLllad ) s ) 6 sl Gutl) s Allly J sy anls
Omenill ) L (Y e IV e Ll

- «et ce dont je parle n'est pas de mon fait maigl)ai demandé a mon Seigneur
Jésus-Christ. Et il m’a donné ce don en compemsale ma peine et, Lui, celui qui prie vers
Lui un moment en mon nom ou apporte une oblatiord®u’encens pour le Seigneur en
mon nom et dit : ‘6 Dieu, au nom du saint Onuplpadonne-moi mes péchés !, alors Lui,
Il lui pardonnera et Il le présentera a la premiéeure du Millénaire qui appartient

aux saints. »

D’autres phrases de méme nature suivent.

Ce passage ressort aussi clairement a la croyantdénariste reposant sur
Apocalypse0,4-6 et selon laquelle, avant le Jugement Dernliey aura une premiere
résurrection des justes qui, pendant un millénairepnt dans le bonheur avec le Christ, en
un temps étranger a celui du monde actuel et a della vie éternelle. Si le millénarisme a
connu ses heures de gloire aUsiécle, les Alexandrins, a la suite d’Origéne donna
une interprétation allégorique d\pocalypseen éliminérent au siécle suivant le fondement
scripturaire et entrainerent sa disparition en m@rie M. Simonetti, dans [larticle
duDictionnaire encyclopédique du christianisme anciesur le «millénarisme »,
nous apprend qu'« a la fin du siécle, Méthode (.&fedd toujours de telles convictions en
leur donnant un sens spiritualiste ; mais le midl&me touche alors a sa fin, et celui
d’Apollinaire de Laodicée (seconde moitié &is.), (...) ne semble qu’un vestige*% Or
la premiere version de Mission de Paphnucdate au plus t6t de la fin du quatrieme siécle.
Il constitue dés lors assurément un des témoignageplus tardifs sur le millénarisme en
Egypte et présente donc une importance historigdéniable. Par ailleurs, le millénarisme
s’est maintenu en Ethiopie au moins jusquiaf siécle, époque a laquelle il fut contesté,
entrainant la réaction de ses plus fervents défiensdans ld.ivre de la Trinité(an& ché.
+’A0), devenu ensuite un ouvrage de référence, I'auteaditionnellement identifié avec
le grand empereur Zar'aa¥job, défend la thése du Millenium en se référamtamment

147 M. SMONETTI, dansDECA vol. 2,s.v. « Millénarisme », p. 1644.
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aux paroles d’'Onuphre a Paphnti€ece qui souligne & nouveau I'importance de cegusss

et du texte en général.

Notons enfin que la tradition millénariste fait @gfnce au « banquet des saints » et
que S2, dans une des phrases de ce passage,ffatieeament du « repas » de la premiére
heure du millénaire : S2.186kNANT(Y AN ETTAYTINON NTWOPTT NOYNOY MIT(YO

NPOMTIE - « ne le conduiras-tu pas au repas de la premiére el Millénaire ? ».

148 R, BevyLOT, « Le millénarisme, article de foi dans I'Eglisthiépienne, awv€ siécle » Rassegna di studi
etiopici, Rome 1974, p. 41. Voir également KEMbT, Das Madafa Milad und Makafa Seliisc des Kaisers
Zar'a Ya'qob (CSCO0235,Script. Aeth43), Louvain 1963.
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[I. MOINES ET ERRANTS
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CHAPITRE 1. MOINES

Avant de nous intéresser a la démarche monastquelle-méme, il convient de
nous interroger sur la définition de ce qu’est umaine » ou un « errant ». Ces deux termes

recouvrent plusieurs réalités.

1.LES MOINES AU PREMIER SENS DU TERME

Dans laMission de Paphnucdes ascetes ne sont généralement pas appelémesmo
En copte, se rencontre le MaONAXOC sous la forme adjectivale, Onuphre nous déclarant
S1.109 - NEIWYOOTT AE MNOYCOOY2C MMONAXOC - «Et je vivais avec

une communauté monastique » (// S2.101, B.76).

Déja, dans les manuscrits sahidiques, Timothéd dealaré a Paphnuce qu’avant de

se donner au desert il vivait « dans une communamb@astique » INOYCOOYC

MMONAXOC : S1.36, S2.37).

A l'origine, le terme grequovayxog est lui-méme un adjectif qui s’est par la suite
substantivé. Ce mot est antérieur a I'apparitiommibnachisme chrétien, sa premiére mention
se trouvant chez Aristote qui I'applique aux éwegjues dans leur genre, sans contrepartie

ou paralléle*

En contexte religieux, il est d’abord employé, qua d’'occurrence rare, pour
indiquer un ascéte restant célibataire par soucelifgion’*° Le terme est totalement absent

de laSeptante Cependant, deux des traducteurs grecs dgibie, Symmaque et Aquila,
aun‘siécle de notre ere, en usent pour qualifier laditmm d’Adam avant la création d’Eve :

il était 1729, povayov.t?

149 Métaphysique 1040 a 29 et 1076 b 29. Cf. FONARD, « Monachos, Moine. Histoire du terme grec
jusqu’auiv® siécle. Influences bibliques et gnostique&reiburger Zeitschrift fur Philosophie und Theolegi
20, (1973), p. 338.

150 . MOoRARD, Idem p. 336-340 ; E.A.UDGE, « The Earliest Use of Monachos for ‘Monk’ (P.Cofbutie 77)
and the Origins of Monasticism 3ahrbuch fir Antike und Christentu2d, (1977), p. 86.

151 Genése?,18 ; F. MORARD, Idem p. 347-349. Philon, dans e Opifico mundiqualifie cet état dgovipnc
Biog (cité par F. MbRARD, Idem p. 358), cet adjectif correspondant clairementc&libataire » comme on peut
le voir chez certains auteurs paiens ou il estrsyme d&youoc [voir R. REITZENSTEIN, Des Athanasius Werk
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L’ Evangile de Thomasexte apocryphe en grande faveur dans les migaastiques,

remontant au milieu du® siécle, fait du célibat la condition nécessairesalut :TIEXE IC
OYNQA2 2A2€EPATOY 2IPMITPO AAAA MMONAXOC NETNABWK €20YN E€TMA
NWEAEET - « Jésus dit: il y en a beaucoup qui se tienpedd de la porte, mais ce sont

lespovaxoi qui entreront dans la chambre nuptiafé®.Dans lesActes de Thomagcrit
apocryphe composé en syriaque vers le milieu 8siéclé®, 'apdtre exige méme la rupture
du lien matrimonial de ceux dont il obtient le Wape.

Aussi, s'il n'est plus aujourd’hui concevable dese représenter (comme ce fut
longtemps le cas) le monachisme chrétien commeune étincelle qui, apportée d’ailleurs et
tombée quelque part en Egypte, aurait rapidemeriiras® la chrétienté entieré% et
qu’un réel « pré-monachismé®s peut étre distingué, tant en Egypte que dans ladmo
syriagque, celui-ci doit étre trouvé dans les cotgade Il'ascétisme « domestique »
des encratites, des « continents », qui ont pra&foraht marqué les trois premiers siécles de
notre &ré™® Les encratites chrétiens peuvent étre identHi®@sonovdoiol, « zélés » qui se
vouent tout spécialement a la vie chrétienne sangign de trés particulier ne les différencie

en fait des autres chrétiens, et dont le mode @@etut remonter aux premiers temps de I'ere

Uber das Leben des Antonius. Ein phililogischertrBgi zur Geschichte des Mdnchtur{Sitzungsberichte
der Heidelberger Akademie der Wissenschaftedii4, Abh. 8), Heidelberg 1914, p. 61-62] ou eacohez
Clément d’Alexandrie qui 'oppose par deux foisaavie du mariageStromatesii, 9,67 etStromatesi, 12,70,
Cités par F. MRARD, Monachosp. 381).

152 | ogion 75. Traduction de A. Guillaumont, reprise par INARL, « A propos desogia de Jésus : le sens
du motuovayxog », Revue des Etudes grecquesxiil, n° 344-346, Paris janvier-juin 1960, p. 466 (Aeti
p. 464-474). Voir également F.ORARD, ldem p. 365. Le mot se retrouve également lagion 49
(2ENMAKAPIOC NE MMONAXOC AYW ETCOTIT - « Heureux lesuovayoi et les élus (...) » ; M. KRL,

p. 466 ; F. MbRARD, lbidem). Ceslogia, ainsi que le 16 dont nous parlerons bient6t,am pas présents dans
les fragments grecs d’Oxyrhynque, copiés sur ugiral copte. Sur Evangile F. MORARD, Idem p. 362-364,
G. GARITTE, « Leslogoi d'Oxyrhynque sont traduits du coptebe Muséon73, (1960), p.335-349 et
H.R. DROBNER Les Péres de I'Eglise. Sept siécles de littératimetienne Paris 1999, p. 31. F. Morard date
les fragments grecs deENangile de Thomasdés environs de I'an 200 [« Encore quelques rédhexisur
monachos »Vigiliae Christianae34, (1980), p.398]. Le term®ONOXOC apparait également dans deux
passages du texte gnostiqgueldalogue du Sauveutdem p. 395-396).
1335, ABOU ZAYD, lhidayutha. A Study of the Life of Singleness inSfwan Orient. From Ignatius of Antioch
to Chalcedon 451 A.D(Oxford 1993), p. 19 (note 131) ; RRAVIJANO, dansDECA, vol. 2,s.v. « Thomas »,
p. 2443-2444,
igA GUILLAUMONT , « Perspectives actuelles sur les origines du ofosie », danol, Aux origines p. 218.
Ibidem
1% 1dem p. 217. Sur l'ascétisme chrétien prémonastigueyerra essentiellement VEBPREZ Monachisme
primitif, p. 101-153, a savoir tout le chapitve Mais aussi F. MRTINEZ, L'ascétisme chrétien pendant les trois
premiers siécles de I'Eglig&tudes de théologie historiq@, Paris 1913.
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chrétienneg?’

Les doctrines ascétiques grecques, diffuses dangpire romain, ont sans le moindre
doute influencé la pratique de ces premiers ascetedtiens et des moines qui leur
succédent® « L'ascétisme est pour les premiers chrétiensggdEe une forme assez
répandue de sainteté ordinairé>®» Il se développe de maniére continue, tant diaifieen
Occident qu’en Orient, au cours dé&set 111° siécles, tout en ne constituant pas alors l'idéal,
ce dernier étant représenté par le martyr, dootlie se développe surtout i siécle avec
les persécutions généralisé®s. Sur cette ascése domestique, les documents mendemt
importants et détaillés qu’a partir de la fin wusiécle, avec toute une génération de grands
théologiens comme Clément d’Alexandrie, Tertulli@rjgéne, saint Cyprien ou Méthode

d’Olympe qui, tous, écrivent un traité destiné aierges:°

Clément d’Alexandrie est ainsi le premier auteurétibn connu a utiliser des mots
commedoknoig ou dokntig. L'ascése est pour lui un entrainement nécessaresistant a
« eviter tout ce qui est du domaine des passiofsl€s nourritures qui excitent les mauvais

désirs, (...) une vie voluptueuse et les passiang gonduisent $°

Les encratites constituérent progressivement, @igcle, un groupe social identifiable
au sein de la communauf&. Selon Jean Cassien, « comme ils s'abstenaiemtatiage et se
tenaient a I'écart de leurs parents et de la visiélcle, on les appela moinesawalovteg, a

raison de l'austérité de cette vie sans famillsditaire » uod a coniugiis abstinerent et

157D, J. GHITTY, p. 26-27 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 16 ; E. WPSZYCKA, « Les confréries dans la vie
religieuse de 'Egypte chrétienne », dans D.AMSEL (éd.),Proceedings of th&l International Congress of
Papyrology Toronto 1970, p. 511-524.

138/, DESPREZ Monachisme primitjfp. 38.

139 | ALBERT, Les Coptes. La foi du déseftaris 1998, p. 30.

180y, DESPREZ Idem p. 101.

1 1dem p. 118. Sur lei® siécle : F. MRTINEZ ; M. VILLER, La spiritualité des premiers siécles chrétiens
(Bibliothéque catholique des sciences religieud®s Paris 1930, p. 37-44 ; MIVER et K. RAHNER, Aszese
und Mystik in der Vaterzeit-ribourg-en-Brisgau 1939, p. 60-71. Sur I'asmég féminin primitif, S. Buv,

« Virgins of God ». The Making of Asceticism itieLantiquity(Oxford Classical Monographs(Oxford 1994).

182 Stromatesil, xx, 126, 1. Cf. V. BSPREZ Idem p. 133-134. Voir aussi A.@LLAUMONT, « Le gnostique
chez Clément d’Alexandrie et chez Evagre le Postigudansi., Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétien
(Spiritualité orientale66), Bégrolles-en-Mauges 1996, p. 151-160. Powehke de Césarée, la vie ascétique
n'est que lanouvelle «vie philosophique », a #ige des philosophes paiens. Cette méme définition
de l'ascétisme se retrouve en Syrie chez Théoder€lyr ; J.E. GEHRING, The Origins p. 17.

183 || existait déja une tradition encratite bien &llans certains milieux juifs, remontant au mojusqu’a

la secte de Quran. Par ailleurs, cet idéal plonge également seneés dans la culture gréco-romaine.
Cf. F. MORARD, Monachos p. 354-357 ; A. MREDITH, « Asceticism, Christian and GreekJdgqurnal of
Theological Studie®7, (1976), p. 313-332 ; E.AUDGE, Earliest Use p. 76 et 85-86 ; F. & GIANI, dans
DECA vol. 1,s.v.« Encratisme », p. 108-109.
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a parentum se consortio mundique istius conuersatgecernerent, monachi siu@alovrec

a singularis ac solitariae uitae districtione norath sunj.'®*

Cette définition n’est pas
conforme a la vie menée réellement par ces moineprémier type, Cassien fournissant
plutbt ici une image de l'anachorete. Les premiersines furent, pour les femmes,
lesayarmra, les « agapétes », aussi appeMggines subintroductdé®, femmes, veuves ou
vierges, ayant fait voeu de chasteté et hébergeastlsur toit des hommes ayant prononcé
le méme veeu, et, pour les hommes, dganntoi, lesouvveicaktol Ou lesuovayxoi au sens
premier de ce term@® Il peut méme s’agir de personnes mariées et vigasemble, mais
comme frere et sceur, sans relations sexuelles. n@éses sont par ailleurs fortement
impliqués dans la vie sociale. La premiere attestehistorique connue, et dont la date est
assurée, — en 324 — d'unvaxog chrétien nous présente d’ailleurs un certain Iskakaranis

dont le style de vie reléve manifestement de aattégorie'®’

Ces «moines » peuvent encore étre qualifi@ratoaktikoi, d’'« apotactiques »,
autrement dit de « renongants », ce qui — contrarg a ce que pourrait donner a penser
la définition desiovalovteg donnée par Cassien — n’indique nullement qu’ils renoncé a
leurs biens, au travail rémunéré et a la vie cidle général, mais au mariage ou tout
« simplement » aux relations sexuelles & lintérigle celui-ci®® Des documents

papyrologiques montrent bien que ces « apotactigupsuvaient conserver des liens

164 3. &rssiEN, Conférencesxviil,5, dansConférencesE. RCHERY (éd. et trad.),Jources Chrétienndst), Paris
1959, p. 16.

165 Cf. A. GUILLAUMONT, « Le nom des ‘Agapétes’ », darts Aux origines p. 38-45 ; J. GBOMONT, dans
DECA vol. 1,s.v.« Agapéetes », p. 50. A. Guillaumont montre questene « agapéte », contrairement a ce que
I'on en dit le plus souvent, n'est pas, du moinsngivement, péjoratif. Il attire également I'attéon sur
un apopthegme anonyme qui utilise le tergyennroi dans le sens général d'« ascétes » (N134). Hepté
trois ascetes dont les deux premiers peuvent émsidérés comme des agapétes, tandis que le tneisiét
un « solitaire au désert ». Le pére Regnault ttdelterme par « moines » (LERNAULT, Anonymesp. 53).

186 A. GUILLAUMONT, Agapétes, ID., Perspectivesp. 217 ; V. [ESPREZ Monachisme primitifp. 101-153 ;
M. MARTINEZ ; J. QRIBOMONT, lbidem Le termesuveicaxtol est apparu a Antioche et est péjoratif. QfSEBE
DE CESAREE Histoire ecclésiastiquevil,30 [G. BARDY et L. NEYRAND (trad.), p. 430].

17 papyrus Youtie 77. Cf. E.AUBGE, Earliest Use p. 72-73 et 79 ; B.A. EARSON p. 108-110. Le papyrus
Nepheros 48, qui mentionne umvaxoc, est daté pa K.A. Worp de 323 [« Marginalia on |Rbled
Documents »ZsPapEpigr78, (1989), p. 135], mais cette date n’est pasréeset est notamment mise en doute
par M. Choat [« The Development and Usage of TefiansMonks’ in Late Antique Egypt »Jahrbuch fir
Antike und Christentum5, (2002), p. 7-9].

188 C. CANNUYER, « Ermites et moines d’Egypte du® au vii® siécle », dandes Coptes, vingt siécles
de civilisation chrétienne en Egypfeossiers d’Archéologi@26), septembre 1997, p. D;,|« Le Monachisme
Copte (1%-vi® s.), données nouvelles des sources écrites édrdbdologie », danke Monachisme Syriaque
aux premiers siécles de I'Eglisé-débutvii®siécle(collection « Patrimoine Syriaqué »Actes du colloquev,

t. 1, Beyrouth 1998, p. 85-86 ; F.d®ARD, Monachos p. 381 ; E.A. UDGE, Earliest Use p. 75 et 81 ;
A. GUILLAUMONT, « Les ‘remnuoth’ de saint Jérdme Ghristianisme d’EgyptgCahiers de la Bibliotheque
copte9), Paris-Louvain 1995, p. 90, note 18.
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familiaux'® ou posséder des biens, notamment de lat&tre.

Le terme « apotactique » est cependant a éviterilcast ambigu, se retrouvant
appligué a des membres de la congrégation pachémiemes différents, voire aussi
aux semi-anachorété§. Nous y reviendrons. Cette incertitude fait qo@sin’userons pas
de ce vocable, devenu classique, pour désignandises au premier sens du terme. Dans

un premier temps, nous les qualifierons d’'« agapete

L’équivalent syriaque exact du mpbvoyoc est «hidaya » (saassw).t’? Avant de
désigner le moine au sens actuel, ce terme a égatequalifié I'ascéte voulant renoncer
au mariage et les attestations syriaques de cessgrisbien plus nombreuses que ne le sont
celles de I'adjectif gret’® Ainsi, saint Ephrem proclame que « la virginiéasla premiére et
principale forme de mortification du consacré awieelle est la caractéristique du moine
(thidaya) » "

Dans le monde syriague, peuvent étre comparés gampetes, pour les hommes,
les « Bnay qyima » (&Z>un ,13) et, pour les femmes, les %hat qyma » (o Mio),

les «fils et filles du Pacte's, Une différence fondamentale doit cependant éttéen:

1%9p, Lips. 28 ; J.E. GEHRING, « Through a Glass Darkly : Images of tAeotaktikoi(ai) in Early Egyptian
Monasticism », dan®l, Ascetics, Society, and the Desert. Studies inyHaglyptian MonasticisirHarrisburg
1999, p. 56.

P _Flor. 71, 722 ; cité dans J.EOBHRING, Ibidem

171 Cf. M. CHOAT, Terms for Monkp. 6 et 12-15, qui parle de « référence inexpote une pratique inexacte »
(p. 15), ce qui est faux car le terme a un sens piécis qui, envisagé sous des aspect différpeis, tout
simplement s’appliquer a toutes les catégories ai@en

172 | e termepovaxodc deslogia précités de Evangile de Thomasaduit littéralement I'dhidaya » syriaque.
Cf. F. MORARD, Monachosp. 377 : MCHOAT, Idem p. 8.

173 \/oir & ce propos V. BsPREZ Monachisme primitifp. 470-474 ; A. BILLAUMONT , « Monachisme et éthique
judéo-chrétienne », danb.] Aux origines p. 49 ; E. BCK, « Ascétisme et monachisme chez Saint Ephrem »,
L'Orient syrien3, (1958), p. 273-298 pl, « Ein Beitrag zur Terminologie des éaltestensyjten Monchtums »,
dansAntonius magnus eremitstudia anselmian&8), Rome 1956, p. 254-267 ; AO¥BUS A Contribution in
the History of the Culture in the Near Easst The Origins of Asceticism. Early Monasticism irrdte (CSCO
184), Louvain 1958, p. 97-108.

174 Carmina Nisibenaix,3. Cf. L. LELOIR, S. Ephrem, moine et pastd@ihéologie de la Vie monastiquéaris
1961, p. 89 ; F. MRARD, Idem p. 376.

15'S. ABOU ZAYD, p. 97 ; G. NMDUNGATT, « The Covenanters of the Early Syriac-Speakingir€»,
Orientalia Christiana Periodica49, (1973), p. 191-215 ; L. A#FELI, Stilmittel bei Afrahat dem Persischen
Weisen (Leipzig 1932), p. 82-86 ; A. ®BuUS History, t.1, p. 99 ; b., « The Institution of the Benai Qeiama in
the Ancent Syrian Church £hurch History30, (Chicago 1961), p. 19 ; R.UARAY, Symbols of Church and
Kingdom. A Study in Early Syriac TraditiofCambridge 1975), p. 13 ; JAYNE SMITH, A Compendious Syriac
Dictionary founded upon the Thesaurus Syriacus of R. PaynéhS@@xford 1979), col. 3533-3535 ;
M. MAUDE, « Who were the B’nai Q’'yama Journal of Theological Studie36, (1935), p. 14 ; S. BOCK,
Luminous Eye. The Spiritual World Vision of St igplh (Rome 1985), p. 110-112 ; AUGLAUMONT,
Monachisme et éthique. 49.
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ces ascétes syriens forment un groupe institutiménau sein de I'EglisE® Choisis par

celle-ci parmi les catéchumenes, ces « contractadtident librement de garder le célibat
ou de se séparer de leur conjoint afin de tendn@tos davantage vers I'état de pureté perdu
par 'homme a la suite du péché originel mais pHetinent retrouvé par le baptéme.
« Leur admission a la vie de ‘virginité’ et de s@té’ (se déroule) au cours d'une liturgie
baptismale »”’ Tout comme les agapétes, ils peuvent égalementappelés shidaye »
(~saises), C'est-a-dire « moines », au premier sens demed!’® On trouve également
le terme « fiula » (\oko) [féminin « Btulta » (~3\oks)] qui désigne expressément

celui qui vit dans la virginité, et la Pseudo-Cléiee, De Virginate qualifie méme ainsi

I'ensemble des chrétiens, identifiant par |a le sage chrétien avec I'état de virginité.

Notons enfin que le termevayoc apparu dans un document de Kéifisy propos de
manichéens est a rapporter a ce premier sens rda.terLes manichéens sont en effet
encratites, rejetant le mariage pour les « éluslese« élues » et aboutissant a des relations
fraternelles entre les fréres et les sceurs. L3Eglitilise d'ailleurs cet argument contre &lix
et la législation impériale les assimile aux « aptiues »-agapétes et autres encrdfites.

Il n'est dés lors pas a douter que c’est en ce denscélibataire » qu'il faut entendre le mot

1783, ABoU ZAYD, p. 59. Ils en viendront d’ailleurs & former waégorie de moines réguliers si I'on considére
la rédaction d’une regle par Rabbula, évéque d'&ledans le premier tiers dfisiécle, ainsi que I8ynodicon
Orientale(Cf. Idem p. 105-106).

173, ABOU ZAYD, p. 70-73, 80-81, 85 et 101-102 (citation p. 7@.;LAVENANT, dansDECA vol. 1, s.v.

« Aphraate », p. 173-174.

8 Traduction que rejette, & tort, Abou Zayd qui pas considéré les différents sens que recouvreole m
« moine ». Pour lui, #hidaya » ne renvoie qu'a I'« unité » de 'homme avec D@&une traduit donc pas le mot
« moine » au premier ou au deuxiéme sens du te¥fog.S. ABOU ZAYD, p. 72-73, 99-100 et 269-272.

179 sancti patris nostri Clementis Romani Epistolaeakirde virginitate, Syriace).T. BEELEN (éd.), Louvain
1856, p. 18 sv. ; A. ¥OBUS History, t.1, p.72 et 104 ; F. IRARD, Monachosp. 375.

180 3.-D. DuBOIS, p. 286 ; G.G. B]ROUMSA, Monachisme et marranismp. 308.

181 Cf. la lettre attribuée & I'évéque d’Alexandrieébinas, a la fin dui® siécle, qui met en garde les fidéles
contre la propagande manichéenne contre le mafiagyl. 469). Voir J-D. DBOIS, p. 282 ; G.G. SROUMSA,
Ibidem; C.H. ROoBERTS Catalogue of the Greek and Latin Papyri in the JdRwlands Library vol. 1,
Manchester 1938, p. 38-46 ; JANWHAELST, Catalogue des papyrus littéraires juifs et chrésieRaris 1976,
n° 700, p. 253 ; S.N.C.itu, Manichaeism in the Later Roman Empire and Medi€fiha, (Wissenschaftliche
Untersuchungen zum Neuen Testané®)t Tiibingen 1992p. 128.

182 Cf. le rescrit de Dioclétien en 302 [J.-DuBbis, p. 285-287 ; S.N.C.IEU, p. 121-125 ; J. BVIERA, « Lex
Dei sive Mosaicarum et Romanarum legum collaticddans S. RcoBoNO (éd.), Fontes luris Romani
Anteiustinian;j t. 11, Florence 1968, p. 544-589] et les trois lois #éddose® ol I'assimilation est extrémement
claire [loi du 8 mai 381C.Th.xvi, 5, 7), loi du 31 mars 382, qui parle des maninkéesolitaires » ou qui
« meénent une vie solitaire xC(Th. xvi, 5, 9) et loi du 25 juillet 383Q.Th. xvi, 5, 11); J.-D. DBOIS,

p. 288-289 ; G.G. TROUMSA, Idem p. 308-309 ; J. BUGE, « La législation de Théodose contre les hérésique
Traduction de C. Thxvi, 5, 6-24 », dans J.ONTAINE et Ch. KANNENGIESSER (éd.), Epektasis. Mélanges
patristiques offerts au Cardinal Jean DaniéldRaris 1972, p. 635-649 ; PE&ow, « The Theodosian Laws
against Manichaeism », dans RYBER (éd.),Manichean Studied.und 1988, p. 1-11].
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« moine » dans la bouche des manichéens, qui nespondent d’ailleurs pas aux autres sens

du terme que nous allons abordér.

Il est cependant fort possible que, persécutés, nimsichéens, qui se présentent
au sein de 'Empire romain non comme des étrangershristianisme, mais comme étant
les seuls a en posséder le secret de la véritémuef ont pu « s’'intégrer extérieurement a
I'Eglise orthodoxe, tout en conservant en secratsleroyances ¥* Certains se seraient
ainsi introduits parmi les autres catégories denemichrétiens, ce que laisserait supposer
certaines allusions dans la littérature monastigopte, notamment chez Shenotifé.
LesAnnaled® du patriarche melkite Eutychius d’Alexandrie (9883), ceuvre certes tardive

qui nécessite une lecture particuliérement critiffieapporte qu'au temps du patriarche

Timothée ' (380-384), donc a I'époque des décrets théodastans les « élus » (<)

que les «auditeurs »J(3*) manichéens étaient trés nombreux parmi les rédte

les moines égyptiens. Connaissant I'aversion damsichéens pour la viande, le patriarche en
aurait ordonné la consommation les jours de féia de découvrir les hérétiqué®.
Quoigu’'en exagérant trés certainement le nombrke kécit d’Eutychius atteste ainsi
la présence, dans I'Egypte de la fin & siécle, de nombreux cryptomanichéens a la fois

au sein du clergé séculier et dans les monastéfés »

Il convient cependant de ne pas voir des manichgarisut car il est clair que le mot
devint assez rapidement un terme d’opprobre appl|ux opposants, tant politiques que
théologiques. Traiter quelqu’'un de « manichéetait én faire automatiquement un ennemi

de I'Empire et un hérétiqué’

183 £ MoRARD, Monachosp. 377-378, n. 194.

184 G.G. SROUMSA, Manichéisme et marranismp. 310. Voir aussi., Le défi manichéerp. 317.

85 1dem p. 312. Voir le texte cité par Stroumsa et calevés par W.E. Crum dans sa recension de@v®T
et H.J. BLOTSKY, Ein Mani-Fund in Agypten. Originalschriften des Mand seine SchiileBerlin 1933, dans
Journal of Egyptian Archeolog®9, 1933, p. 197-199.

18| e titre exact de cet ouvrage, écrit en arabd,a@sangée de pierres précieuses

187 Avec G.G. Stroumsa, nous partageons l'idée que fie peut rejeter d'office cette source, comme tdésu
I'on fait, tel, implicitement, M. BRDIEU, Manichéens en Egyptp. 15 ; G.G. 8ROUMSA, Idem p. 320-321.

188 Ce genre de test fut appliqué aux manichéensrendéslam (Voir G. VAIDA, « Les zindys en pays d'islam
au début de la période abbassid®ivista degli Studi Orientall7, 1938, p. 185 et n. 3) ; G.GTROUMSA,
Idem p. 321-322.

891dem p. 322. Voir aussi., Monachisme et marranismp. 309-310.

10 Ct. Ip., Le défi manichéerp. 322-323.



124

2.LES AUTRES SENS DU TERMEVIOINE »

Le mot « moine » présente cependant essentiellediantres sens, chacun d’eux
venant enrichir les précédents. Un « moine » aidee sens du terme est un « solitaire »,
une personne qui arenoncé a l'ensemble des biaxtériels et s’est totalement isolée
de la société humaine. Ceci n'est jamais qu'uneedacon, plus radicale et plus concrete, de
comprendre « étre seul » comme définition du vaxadl ce second sens implique donc

le premier.

Dans |Evangile de Thomade logion 16 proclame OYNTOY rap Nauywrie
2NOYHEI OYNWOMT NAWWIIE EXNCNAY AYW CNAY EXNWOMT TIEIDT
EXMITWHPE AYW TIWHPE EXMITEIDT AYW CENAW?E EPATOY EYO
MMONAXOC - « car si cing se trouveront dans une maisorseilgouveront trois contre deux
et deux contre trois — pére contre fils et fils ttenpére — et il se leveront en étant
desMONAXOC ». Le sens est clairement celui du « solitairdws séparé de ses proches, de

sa famille, pour suivre le Christ%, la volonté étant, selon Rodolphe Kasser, de dure
des ‘Uniques’, entierement détachés de leur mflienilial et social identifié au monde'$?

Le passage en question ne fait cependant pas itxplent état de cette volonté.
Cependant, R. Kasser montre par la que l'acceptmr solitaire » est fondamentalement
indissociable d’un troisiéme sens du mot. La raémitique sur laquelle est formé le terme
syriague <dhidaya » ne signifie en effet pas uniqguement « étre semlais aussi, et méme
surtout, « étre un » et c'est bien cette unité egiile sens fondamental du m@ivoyoc.
Aquila, utilise povaxov en Genése22,2 pour qualifier Isaac, fils d’Abraham, comme

. 3 . e .. . , . . ,
son « unique %2 et, au milieu duv_ siécle, dans 1&ie d’Antoine le « moine » n’est plus

seulement le célibataire pour Dieu mais bien l@a isolé et « unique » afin de n’étre plus

troublé par le « monde'$ corrompu des hommé® L'adjectif est devenu un substantif

191 F. MORARD, Monachos p. 366. Dans cet article, le termevoxoc est envisagé comme traduisant
essentiellement le « célibataire », F. Morard ngamd dans qhidaya » que ce seul senklém p. 377 et 402).
Ceci est cependant inexact etldgion 16, qui posséde un paralleéle bac 12,51-53, n'exprime nullement
cette seule notion du détachement par rapport aiagea

192 R. KasseR L’Evangile selon Thoma®leuchatel 1961, p. 52.

193 M. HARL, p. 467. Alors que I8eptanteemploie...ayommtov !

19 «ce monde est une expression générale, engldeantpulsions diverses qu’on appelle passions »
[A.J. WENSINCK (éd. et trad.)Mystic treatises by Isaac of Nineye&kmsterdam 1923, p. 13].
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recouvrant une réalité complexe : il désigne qualywui est célibataire, retiré du monde
du péché et entierement consacré a sa relationzieac Le troisieme sens implique les deux

autres.

C’est ce troisieme sens que Francoise Morard dodaes un second article sur

le sujet®®

, aux povayoi apparaissant tant dangkvangile de Thomagque dans leialogue

du Sauveurdéclarant : « s’il faut interpréter lronachosd’aprés le sens véritable des textes
ou il s’'insere, force nous est d’'admettre que, dangerspective gnostique tout au moins,
il est bien I'élu qui, détaché du monde matérielalehair ou il était tombée, a retrouve, par
le mystere de sa réunification intérieure, les ifges de sa condition premiére au sein
du royaume de la lumiére dont il était isst?’ »Cependant, si la solitude, le détachement, est
bien exprimé par le seldgion 16, I'idée de I'« unique » pour Dieu ne se ret®@lairement
exprimée dans aucun des passages envisageés.ishtitih, par les gnostiques, du troisieme
sens pour le mofiovaxog, en un temps ou apparait seulement dans la Gragtise
son emploi clairement réduit au « solitaire » itpree a 'Adam deGenése2,18, semble
étrange. L’Eglise orthodoxe aurait donc en cerepsis un terme utilisé par les gnostiques,
mais en en réduisant la portée avant de revermnaens originel. Nous n’en sommes pas
convaincus et nous pensons gue, chez les gnostitidés de perfection, d’'unité de I'ame, se
trouve bien exprimée, mais dans le terme « élunortdans celui de « moine » qui lui est a
I'occasion coordonné et qui, chez les gnostiquesnce chez les manichéens ou les premiers
moines chrétiens, est a relier essentiellement éokdinence, le sens de « solitaire », sur

les différents emplois du termevaxéc, n'apparaissant que dans le segion 16°

Le moine au troisieme sens du terme doit &trepiondotwe, « sans tiraillement »,
terme qualifiant fréquemment l'idéal monastique’étéit d’ailleurs déja la conception que
Philon d’Alexandrie avait du contemplatif quaneiffirmait que le véritable serviteur de Dieu
«n'aquunseul but et quune seule fin, le semit®, qualifiant par ailleurs de fagon

remarquable la vie contemplative en quatre terndgscroc, « sans mélange akoivovnTog,

195 v, DEsPREZ Monachisme primitifp. 102 ; E.A. UDGE, Earliest Use p. 72-89. Ce n’est pas I'opinion
de Morard qui ne veut y voir que I'expression d’wiee célibataire (F. MRARD, Monachosp. 383).

1% F MoRARD, Quelques réflexiong. 395-401.

7 1dem p. 397.

19% Morard estime plutét quenonachoiet «élus » devaient « pratiquement signifier peux la méme
chose »Idem p. 400).

1%9De Abrahamp130. Traduction fournie par A.UBLAUMONT, Philon, p. 34.
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« sans communauté avec les hommasowptikog, « solitaire » efiovotpomog, « vouée a

une seule activité 3°

Le Pseudo-Denys nous donne une bonne définitionmadine au troisieme sens
du terme : « Legsovayoi sont ainsi appelés parce que leur vie, loin d’divesée, demeure
parfaitement une, parce qu’ils s’unifient eux-mémasun saint recueillement qui exclut tout

divertissement, de facon a tendre vers l'unité €'wonduite conforme a Dieu et vers

la perfection par I'amour divin $*

Nous pouvons donc dire, avec Antoine Guillaumong & moine, hormis I'agapete,
« est celui qui ne veut pas étre partagé, et quii @oir une vie unifiée?¥’, conformément a
Jérémie32,39% et qui va donc renoncer au mariage, source degel’, et aux biens
de ce monde qui détournent de la voie, conforméabtathieu6,24 et 19,21, fuyant des lors

au désert afin d'y trouverfjsuyia, le « seul & seul » avec Diéli.

Notons dés maintenant qu'une catégorie spécifiquendines peut étre distinguée,
quoique rare en Egypte : il s’agit de ceux quiteame de leur pratique, décident de vivre en
« solitaire » parmi les autres hommes, retournansi &ers le « monde », tout en conservant
un isolement mental. Ceci caractérise en fait wpdcialement la pratique monastique
syro-palestinienne et cappadocienne, avec, ercpketi, la catégorie des « moines-évéques »
qgue nous aborderons dans la partie suivante, maass, & compris en Egypte, avec les « fous
pour le Christ », dont nous reparlerons égaleme@es « moines » relévent assurément

du premier et du troisieme sens du terme, maisdoateuxieme.

20 De fuga et inventione85. Traduction dans A.UBLAUMONT, Philon, p. 34. Le term@ovotpomoug est tiré
duPsaume67,7. Ce dernier vocable peut aussi avoir le sEns< célibataire », notamment chez Plutarque
(cf. A. BAILLY, p. 1297¢).

01 Hiérarchie ecclésiastiquel,3, dansPG, 3, 532d-533a. Traduction dans AUIGAUMONT, Perspectives

p. 20-221. Voir égalemenbl), Monachisme et éthiquep. 58 ; M. HARL, p. 473 ; F. MRARD, Monachos

p. 335-336.

292 A GUILLAUMONT , Perspectivesp. 222.

203 Texte-clé de la doctrine biblique de I'unité duurpsloctrine par ailleurs trés bien développée dahsgion

22 del’Evangile de Thomas« Quand vous ferez de deux Un, et que vous fénézrieur comme I'extérieur, et
I'extérieur comme l'intérieur, et le haut commebkes, et que vous ferez du male et de la femmeaurie shose,
afin que le male ne soit pas male et que la femmesait pas femme,(...) alors vous entrerez (dans
le Royaume). » R. BNTZMANN et J.-D. BoIs, Nag Hammadi. Evangile selon Thomas. Textes gnostiques
aux origines du christianisméCahiers Evangilesupplémenb8), Paris 1987, p. 49.

204 Cf. 1 Corinthiens?,32-34. Celui qui est marié est partagé, ibestpiorau.

25 || REGNAULT, Les Peéres du désert a travers leurs apophtegn@mblé-sur-Sarthe 1987, p.20 ;
A. GUILLAUMONT , Philon, p. 30-31.
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Enfin, le moine peut également vivre en communaat&ie sans partage, renongant
aussi, mais uniquement partiellement, au deuxiéams slu terme, ce qui démontre que
la « solitude » n’est pas percue comme I'élémentlles fondamental et que I'essentiel est
bien devenu dans le monde chrétien le troisiems, sEiui de I'étre « unifié », entierement
tourné vers la divinité. On en arrive ainsi a umatgiéme sens qui ne peut qu’étre
complémentaire du précédent : celui de I'étre appant a un groupe séparé de la société
humaine normale et donc le « membre d’'une commanautnastique ». Dans le monde
syriague, les « fils et filles du Pacte », rattdddbs par leur pratique au premier sens du terme,
le sont au quatrieme par leur organisation en graligtinct du corps civil. C’est clairement
le sens qu’il convient d’appliquer aux moines desmunautés cénobitiques telles que
celles créeées par Pach6me ou Shenouté, ainsi qua des différentes communautés
semi-anachorétiques constituées par Antoine e#sede$’® ces derniers étant cependant
davantage « solitaires » que les cénobites. Natofis que, quoique Basile de Césarée crée
des communautés en Asie Mineure, il évite délibér@m’usage du termeovayog et
toute terminologie monastique en général, ne vaydas distinguer deux ordres de chrétiens,
ceux-ci étant tous tenus d’observer I'ensemble pdéseptes divins, méme si les ascetes

aménagent leur vie de facon plus radi¢8fe.

C’est le quatrieme sens qu’exprime en tout casdertainement |&%7> du Psaume

25,16%, traduit enuovoxoc par Aquila [« (...) solitaire et malheureux que ji#ss»]. Comme
I'affirme André Néher, «je suis un jah déclare le psalmiste, c’est-a-dire le membre
d'un jalad. Le psalmiste n'est pas isolé parce qu'il esinfore d’un groupe, mais le groupe

dont il fait partie est lui, isolé, séparé du reda communauté des fidéles de Died’ »

Un dernier passage de Bible est quant a lui susceptible de deux interprétation
Au 11° siécle, pour traduire le mot « yidim », 29771, duPsaumes8,7, Théodotion emploie

le terme povayxovg, tandis que Symmaque donmevoayxoic. Comme le fait justement

295 . MORARD, Monachos p. 392-397.

27 |dem p. 398-400; J. RBOMONT, Le monachisme au ®4siécle en Asie Mineure, de Gangres
au Messalianismé¢Studia Patristicail), Berlin 1957, p. 400-415 pl, « Le monachisme au sein de I'Eglise en
Syrie et en CappadoceStudia Monastic&, (1965), p. 7-24.

208 Contrairement & notre choix habituel pour lesticites du psautier, nous utilisons la numérotatiedaBible
hébraique puisque c’est du terme hébreu que natanpala Septante ne nous étant ici d’aucundéuitilil en ira
de méme au paragraphe suivant ; MOET, Terms for Monkp. 8.

29 A NEHER, « Echos de la secte de Qumran dans la littéraalmeudique », dankes Manuscrits de la Mer
Morte (Colloque de Strasbourg, 25-27 mai 195%ris 1957, p. 53. Cf. F.®dRARD, Idem p. 349, ou I'on voit
gue tous ne s’accordent pas sur cette interprétatio
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remarquer Francoise Morard, Symmaque n’emploie dala reprises ce terme, la premiere
fois dans le passage déja comment&daese?,18. |l est donc quasi assuré qu'il entend ici
un « moine » au premier sens du terme, un « calileat. LaQuinta emploie quant a elle
le mot uovolwvoug, ce qui nous renvoie également au premier sensadlibataire ». C’est
d’ailleurs ainsi que I'interprétérent ensuite labliins”'® Au v siécle, Eusébe de Césarée se
rattache a ce sens, tout en expliquant le termmnif@ar laSeptantea savoiruovotpomoug,
comme indiquant « ceux qui n'ont qu'une seule manigde vie, non plusieurs et ils ne
changent pas de genre de vie, ils n'en ont quun s@i les conduit au sommet de

1 Ce qui correspond au troisitme sens duterme, l@ue retrouve trés

la vertu »**
explicitement dans I'explication duterme dans mEmmentaire dedPsaumesattribué a
Athanase : « Dieu fait habiter lgsvotpomovg dans la maison. |l appell@votpomovg ceux
qui lui ayant remis leur vie a lui seul, se rendémangers a toute division de I'ame et a tout

désir de ce monde?%$

20 G. QuisPEL, «L’Evangile selon Thomas et les origines de céae chrétienne », danBspects
du Judéo-christianisme (Colloque de Strasbourg )19B4ris 1965, p. 39-40 ; cet auteur en venant aiésa
la méme conclusion.

1 EuseBE DE CESAREE Commentaire des PsaumddG 23, col. 689B. La traduction est de FORRRD,

Monachosp. 353.

212 ATHANASE, Expositiones in PsalmpBG 27, col. 293, cité et traduit par F A®ARD, Ibidem
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CHAPITRE 2. ERRANTS

1. ERRER SANS BOUGER

Dans laMission de Paphnu¢®nuphre, aprés son départ du monastere cénabiigpHTE,
s’est rendu au désert ou il a poursuivi sa forrmadapres d’'un saint ermite. Aprés avoir
cohabité un peu plus d’'un mois, Onuphre vit seuli@sert, visitant annuellement son maitre
jusqu’au déces de ce dernier. Comme l'expriméne de S1, ainsi que celui des manuscrits
arabes et éthiopiens, il est dés lors un « errai@1 -TTANAXWPITHC TIETCOPM EBOA
2MTIXAIE ETBETINOYTE - « I'anachorete, I'errant dans le désert a caudeiele » ; E1.2 -
10 @ ANl : P50 : A 1C : 4AN : - «La vie du pére saint, Onuphre
errant » ;

AL.2 - e Ll 4 ju milad) 853 U aadaall sl

- « le grand saint, abba Onuphre, I'errant damekert de Saint Macaire » ;

A2.2 -zl G 5058 3 5]l Guaill s 13a

- « C’est I'histoire du saint admirable, Onuphmriant » ;

A3.2 - (sa il sl ALl sl Y) Aaly

- « dans I'histoire du pére saint, le grand er@ntiphre ».

Ce qui ne va pas I'empécher de résider dans urie seméme cellule isolée durant
soixante années. Comment peut-on étre un erranteggse déplace pas ? Pour le savoir,
il convient d'étudier le classement des catégodesmoines que donnent Jérdme et Jean

Cassien.

2.LA REPARTITION DES MOINES SELQKROME ETCASSIEN

Dans laLettre & Eustochiumndevenue fameuse et sans doute écrite eA*3&4int

Jérbme déclaretria sunt in Egypto genera monachorum : unum, cbéae, quod illi sauhes

213 |, ScHADE, Eusebius Hieronymus Ausgewahlte Brief883, p. 30, cité par C.ABNUYER, Identité p. 11.
M. Choat Terms for Monkp. 18) déclare que les termes « remnuoth » arabaites » utilisés par Jérdme et
Cassien ne peuvent désigner une catégorie préeiseomhes. C'est inexact. Il ne tient pas compte d
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gentili lingua vocant, nos in commune viventes pogs appellare ; secundum, anachoretae,
qui soli habitant per deserta et ab eo quod proall hominibus recesserint nucupantur ;
tertium genus est quod dicunt remnuoth, deterrimatoque neglectum (...) hi bini vel terni nec
multo plures simul habitant suo arbitratu ac diogoniventes et de eo, quod laboraverint, in
medium partes conferunt, ut habeant alimenta conmnurdabitant autem quam plurimum in
urbibus et castelld* - «il y a en Egypte trois sortes de moines : t&nobites
gu'ils (les Egyptiens) appellent_sauhdans leur langue nationale et que nous pourrions

appeler ‘ceux qui vivent en comniurles anachorétesjui habitent seuls parmi les désests

tirent leur nom de ce qu’ils se sont écartés desnhes ; latroisieme sorte est celle
gu’ils appellent remnuothespéce trés mauvaise et méprisée (...). Ceuxbdieima ensemble

a deux ou trois ou guere davantage, en vivantregi@ge de facon indépendantelu fruit de

leur travail, ils mettent en commun une partien afiavoir une table commune._lls habitent

le plus souvent dans des villes ou des bowurgs

Les « cénobites » sont clairement les pach6mieastets moines vivant en complete

communauté. « Sauhes » se rattache tres claireme@@OY2C (-a2C), qui se traduit

notamment par « communauté monastique », Crum ergmudans son dictionnaire un de
ses exemples a S2, gu'il lit dans I'édition de BVABudge. Le méme terme se trouve en S1.

Crum fournit le parallele bohairiqueBHT (AYHT en sahidique), trouvé dans I'édition

d’Amélineau du manuscrit B |1l s’agit & effectivement d’une communauté, salsite
de type cénobitique, dans laquelle vivait Timotlagant son départ pour le désert (S1.36,
S2.37, B.26).

Le monastére d’Ereté dans lequel vivait Onuphrentasan anachorése était également
une « communauté », que I'on peut assurer comnm éfaobitique, a la lecture de la suite
du texte (S1.109 et 110, S2.101 et 102, B.76 et 77)

I'évolution du sens de ces termes au cours du tezhps point de vue des littérateurs qui en estlelas en
bonne partie la cause, ce qui I'améne erronnémerdige & une disparité des significations exaatase méme
époque.

214 Epistulaxxil, 34 ; éd. |. HLBERG, Sancti Hieronymi EpistulaePars! : Epistulael-Lxx (CSEL54), Leipzig
1910, p. 196-197 ; E. Wszicka, « Le monachisme égyptien et les villes », dansBtudes sur le christianisme
dans I'Egypte de l'antiquité tardive(Studia Ephemeridis Augustinianub®), Rome 1996, p. 284-285 ;
C. CANNUYER, « L'identité des sarabaites, ces moines d’Egypte méprisait Jean CassienMgélanges de
Science Religieuss8/2, (2001), p. 11-12.

25 W.E. QRuM, A Coptic Dictionary p. 21b et 373b-374a. Voir également WYCMHL, Dictionnaire
étymologique de la langue coptéouvain 1983, p. 202 ; W. WSTENDORE Koptische Handwortbugh
Heidelberg 1977 p. 2 et 15.
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Les « anachorétes » de Jérbme sont ceux qui hbldterdésert. Autrement dit,
il sSagit des autrespovayxoi aux deuxieme et troisieme sens du terme. Quant
aux « remnuoth », ils vivent a leur guise, de faguependante : ils n'obéissent donc a
aucune regle et ne peuvent étre rattachés a ungpénituel ; ils conservent des biens
personnels et pratiquent des activités lucratieasde but de satisfaire des besoins terrestres ;
ils vivent essentiellement dans les bourgades... at# donc des agapétes, des moines

du premier sens.

Un second témoignage est apporté par un text€defrencesle Cassien, écrit vers
426/428° environ trente-cinq ans aprés son départ d’EdifpteJean Cassien y préte a
I'abba Pamoun les paroles suivaftstria sunt in Aegypto genera monachorum, quorum
duo sunt optima, tertium tepidum atque omnimoditaedum: « Il existe en Egypte trois
especes de moines. Deux sont excellentes ; Isidnoé est tiede, et doit étre absolument
évitée ». Selon Cassien, la premiére catégoratsmile des « cénobites ». Elle serait la plus
ancienne et remonterait a 'époque apostoliqueauflins parmi ces moines auraient alors
souhaité étre encore plus « parfaits », devenantd@machoretes » apres leur formation dans
un monastére. Malheureusement, I'exagération nuesa tout, certains en seraient venus a
la décadence, se détachant de toute discipline '@béissant plus a aucun ancien.
lIs « erreraient » des lors selon leur bon plaigiopéissant a aucune régle et n’ayant aucun
pére spirituel, n’étant pas issus du milieu céngbé. Ce sont les abominables « sarabaites »,
des moines « & éviter par tous les moyefis sCes paroles concernent précisément 'Egypte,

mais elles pourraient étre appliquées ailleurs.

Sa premiere catégorie ne suscite aucun commentaiee sont les « cénobites,
c’est-a-dire ceux qui vivent ensemble dans une conamté, sous le gouvernement et
la discrétion d’un ancien >egenobiotarum, qui scilicet in congregatione paritensistentes

unius senioris iudicio gubernanfuf®°

Le deuxieme ensemble regroupe les « anachoretes agués avoir été formés

aux maisons des cénobitess'étre rendus parfaits dans la vie asceétiquepeféré le secret

28 FCaYRE, Précis de Patrologigt. I, Paris-Tournai-Rome 1927, p. 581.

27 E. BoRDONALI, dansDECA vol.. 2,s.v.« Cassien (Jean) », p. 429-430.

18 sans doute prononcées en copte ou en grec.

219 3. GassiEN, Conférencesxviil 4-7, dans E. BHERY, 64, p. 13-21 (citation p. 14) ; CAGNUYER, |dentité
p. 7-19 ; b., Des sarabaite®. 59-62.

20 3. ;assIEN, Conférencesxviil 4, dans E. RHERY, 64, 1959, p. 14.
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de la solitude » gnachoretarum, qui prius in coenobiis instituti iqoe in actuali
conuersatione perfecti solitudinis elegere sedréta « Saint_Paukt saint Antoind...) sont
connus pour étre les auteurs de cette professi@muinis professionis principes, sanctum
scilicet Paulum uel Antonium?® « Ce sont les imitateurs de Jean-Baptiste (...)iel'Et
d’Elisée, de ceux enfin dont I'’Ap6tre fait mémoirdls ont erré deca et deld, couverts
de peaux de brebis et de peaux de chévres, démudsut(...); ils menérent _une vie

vagabonde par les déserts et les montagiaess les cavernes et les antres de la t&tretad

imitationem scilicet lohannis Baptistae..) Heliae quoque et Helisaei atque illorum de
quibus apostolus ita memorat : « Circumierunt inlagtie et in pellibus caprinis angustiati
(...) in solitudinibus errantes et montibus et spelueti; cauernis terrae)¥?* Ce sont bien

les «anachoretes » de saint Jérbme : a la foidelmsendants de Paul et donc ce que
nous appelons aujourd’hui les « ermites » ou «laov@tes » et ceux d'Antoine, que
nous qualifions de « semi-anachoretes ». Ce semit«errants » car ils s’installent ou bon
leur semble, mais, selon l'auteur, ils ont été agaeement formés auprés de cénobites, et ne
sont donc pas sans regle ni pere spirituel. Itsremoncé aux biens terrestres : ce sont bien

desuovaxoi, au deuxieme et au troisieme sens du terme.

Quant aux « sarabaites », « ils n'ont cure dedeigline cénobitique, ni de s’assujettir
a l'autorité des anciens (...) ; nulle formation rié&ne, point de regle dictée par une sage
discrétion (...) ils se construisent des cellules @agr y vivre selon leur guise et en complete
liberté (...) ils font leur principale affaire de teslibre du joug des anciens, afin de garder
toute licence d’accomplir leurs caprices, de sodierrer ou il leur plait, de faire ce qui
les flatte (...) » §oenobiorum nullatenus expetunt disciplinam neciosem subduntur
arbitrio (...) nec ullam sanae discretionis regulam legitima etiode suscipiunt(...)
construentes sibi cellulaé...) suo jure in eis ac libertate consistufit.) hoc praecipue
procurantes ut absoluti a seniorum iugo exercenalumtates suas ac procedenti uel quo
placuerint euagandi agendiue quod libitum fueritbbant libertatenf...)].??> Ce sont
des agapeétes, des « remnuoth », et cela méme siefasinsiste pas sur leur présence

prépondérante dans les villes et villages. llgtiquant clairement « l'ascétisme primitif

221 3. &assIEN, Conférencesxviil 4, dans E. RHERY, 64, 1959, p. 14.

222|p., Conférencesxviil ,5, danddem p. 17.

22 Hébreux 11,37-38. Référence identique cherE®DORET DE CYR, Histoire Philothée m,1, dans
THEODORET DE CYR, Histoire des moines de Syrie. « Histoire Philothée I, « Histoire Philothée >-xiil,

P. CGANIVET et A. LEROY-MOLINGEN, Introduction, texte critique, traduction, not€Sources Chrétiennez34),
Paris 1977, p. 246-247. Cité par A ZAYD, p. 125.

224 3. ;asSIEN, Conférencesxviil ,5, dans E. RHERY, 64, 1959, p. 17.

2 1dem p. 19.
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d’hommes habitant ‘au milieu des hommes’, vivantdiure ou d’'un métier dans leur propre

pays, a la lisiére ou méme a l'intérieur de lellage natal ¥2°

La classification de Cassien correspond donc & cedl Jérom&’ Il commet
cependant deux erreurs fondamentales. Il investsgement la chronologie d’apparition
des différents groupes de moines et il considere tps ermites sont issus du milieu
cénobitique. Cette seconde méprise est parfaiteegulicable a I'époque de Cassien car
c’est effectivement ce qui se produit alors : sfoégine, les ermites viennent des villes et
des agapeétes, rapidement ils se recrutent essemgglt parmi des semi-anachorétes ou
des cénobites a la recherche d’'une vie d’extréditide, comme le montre fort éloquemment
la Mission de Paphnuce Ces moines participent donc bien au processusrdeation par
les péres spirituels et peuvent des lors étre déréss comme des réguliers, ce qui n’est pas
le cas des sarabaites, d'ou leur caractére infamgeux d’'un Cassien. Le moine au premier

sens du terme, qui n'a pas de « péerelelXT), ne peut étre que voué a la perdition.

3.LES ERRANTS AUX DEUX PREMIERS SENS DU TERME

Le terme «errant » recouvre donc deux sens, Bi 3t Cassien. Cependant, par
« errant », si I'on suit 'argumentation de ChastiCannuyer, il faut nécessairement entendre

un « sarabaite 382

Cannuyer justifie sa traduction du « sarabaite » QG#ssien en «errant » par

229

I'étymologie de ce mot qu'il rattache — trés jusesh— aCAPAKWTE ", terme qui peut

2% 1. LecLERCQ dansDictionnaire d’Archéologie Chrétienne et de Lituzgfasc. 166/167s.v. « Sarabaites »,
Paris 1950, col. 758. M. Choaffdrms for Monk p. 18) considére que Cassien vise par la égakemen
les semi-anachorétes, ce qui est assurément inegaanéme impossible car il n'aurait pu ainsi rejet
la catégorie des moines égyptiens qui lui a réallgnservi d’exemple (et qui suit bien I'enseignetra péres
spirituels), méme s'il défend plutdt un monachigiegype cénobitique.

%7 Sur lidentité des « sarabaites » et des « rerhnuotE. WPSZICKA, « Les communautés monastiques dans
'Egypte byzantine », dans C. EDOBERT (dir.), Valeurs et distance. Identités et sociétés en tEgyp
(Coll. « L'atelier méditerranéen)»Paris 2000, p. 76.

228 C. CANNUYER, Identité p. 9-10.

229 |dem p. 17-19. Crum fut le premier & identifier «afzaite » etCAPAKWTE dans sorCoptic Dictionary

p. 354b. La méme identification fut également faige H.G. EYELYN-WHITE, The Monasteries of the Wadi 'n
Natrlin, 2 : The History of the Monasteries of Nitria and of t8&;eNew York 1932, p. 15, n. 1. Sur les deux
étymologies proposées poGBPAKWTE : C. CANNUYER, Identité p. 17-18 ; M.J. BANCHARD, « Sarabaitae
and remnuoth. Coptic considerations », dans JEEHBING et J.A. TmMBIE (éd.), p. 51, n. 12, W.E.RDM,

A Coptic Dictionary p. 316 et 354-355 ; W. WCICHL, p. 196 ; W. VESTENDORF, p. 194 ; J.CERNY, Coptic
Etymological Dictionary Cambridge 1976, p.161. Proposent d'autres dbygnes pour « sarabaite »
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notamment étre traduit par «errant ». La diffi€uétymologique apparente du passage

deCAPAKWTE asarabaitaeest en réalité facilement écartée par une anggmgraphique

des cursives grecqudseta et kappa qui, dans certains écritures de I'Antiquité taaliv
présentent en fait une forme trés rapprochée et fhmilement confondable par Cass@h.

Selon Cannuyer, le « sarakote » ou « sarabaitaisquoil est un « errant », ne peut
étre qu’un « ermite », un « anachorete » du désasi appelé parce qu’il ne suit pas de

régle®**

Cependant, s’il est un fait que pour Cassien laratmite » est un « errant » car il ne
suit pas de regle, celui qu’il définit comme « am@éte » est également un « errant », mais
au sens donné paipitre aux Hébreux S’il s’installe ou il le souhaite dans le désén’en
a pas moins été formeé, ne rejette pas les pératisfs et est donc un régulier. La confusion
vient de ce qu’il existe pour Cassien deux typesrrdhts: ceux parmi lesquels se
reconnaissent eux-mémes les « anachorétes », @mites » du désert, disciples de
Jean-Baptiste, d’Elie et d’Elis&8 ; et ceux des villes et des villages, que Cassémide de
qualifier d’« errants » pour un tout autre motigtiement moins noble. Si I'on se réfere a
Jérbme, ces derniers se nomment eux-mémes deshdadny, que I'on peut traduire (bien

que le terme ne soit pas attesté en ce sens),Gvi#aumont et Cannuyer, pRMNOYT,
« homme seul » ou plutdt « homme isolé » ou « hondmeolitude », car n'adoptant pas
le méme mode de vie que ses concitoyens dans meaiges fondamentaux de la sexualité et

du mariage, et ce dans une optique encratite o8eigneuf>® Les agapétegrotakrikoi-

(CAPABAIT, CAPABHT Ou CAPAYH) : A. ALCOCK, « Two notes on Egyptian MonasticismAegyptus67,
(1987), p. 189 ; F. MRARD, Monachos p. 379, n. 199 ; J. &8RN, « Tria sunt in Aegypto genera monachorum :
Die agyptischen Bezeichnungen fir die ‘dritte @gs Monchtums bei Hieronymus und Johannes Cassignus
dans H. BEHLMER (éd.), Quaerentes Scientiam : Festgabe fir Wolfhart Welstérzu seinem 70. Geburtstag
Gottingern 1994, p. 72-75 ; AAJOBY, « Der Name der SarabaitenRecueil de travaux relatifs a la philologie
et a l'archéologie égyptiennes et assyrienr®g (1912), p. 15-16 [dont I'hypothése a été waprpar

R. REITZENSTEIN, Des Athanasius Werk ber das Leben des Antoningltiilogischer Beitrag zur Geschichte
des MdnchtumgSitzungsberichte der Heidelberger Akademie der &disshaften1914, Abh. 8), Heidelberg
1914, p. 39-45]. Ces étymologies sont démontae€pGNNUYER, ldentité p. 15-16.

230 M. CHOAT, Terms for Monkp. 17-19.

231 C. CANNUYER, Identité p. 9.

282 y/¢ritables archétypes des ermites qui errent kadésert. Cf. S. Bou ZAYD, p. 124-127.

23 identité « remnuoth PEMNOYWT fut avancée pour la premiére fois par PABLONSKI, Pauli Ernesti

lablonskii Opusculal.G. T WATER (éd.), vol. 1, Leyde 1814, p. 229-230. On ne peténir I'idée de Muyser
de traduire par « hommes aux lobes d’oreilles phage d&LT, « lobe » [J. MYSER, « Ermite pérégrinant et

Pélerin infatigable »Bulletin de la Société d’Archéologie Copte (1943), p. 166]. Une autre étymologie a été
recherchée aveRMNAOYOT, variante dPMNAOYHT, OU PMNABOT variante dPMNABHT, toutes formes non
attestées, que l'on pourrait traduire par « hommecahgrégation, de laure » [WRISGELBERG « Koptische
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« remnuoth »-« sarabaites »-« sarakotes » somhdeses et les errants au premier sens de

ces deux termes et non les ermites du désert.

Si Onuphre est bien un « errant », c’est uniquerpante qu'’il est « dans le désert a

cause de Dieu TIETCOPM €BOA 2MIXAIE ETBETINOYTE), mais c'est bien
un « anachorete »TMANAXWPITHC) formé dans un monastére cénobitique puis aupres

d’'un « pére » du désert. Tout comme les autrasnites », il n’est pas un « sarabaite », mais

un errant au sens dé&pitre aux Hébreux

Le monachisme chrétien n’a pas conservé de trammplodi du termeCapPAKWTE

pour désigner un « errant » aux deux premiers dangrme, que ce soit un moine vivant
au milieu dautres humains ou un anachoréte. Bwmanghe, un psautier manichéen

duiv®siécle donnefaAMOI CAPAKWTWN pour titre a un groupe de psaumes. Peter

Nagel propose de traduire par « psaumes des peberih Nous avons vu que les « élus »
manichéens, encratites radicaux, utilisaient a Iptopre égard le term@ovoxog en
son premier sens, a savoir celui de « célibataird.es moines chrétiens de ce méme type
sont les « sarakbtes » et il est dées lors tresilgesgque les « élus » manichéens, proches
de leur pratique, aient adopté la dénominationsagl par ces derniers et se soient qualifiés
des lors de « saraké6tes ». |l se peut aussi quepatraire, se soient les moines chrétiens
du premier type qui aient adopté cette appellatons I'influence de la pratique encratite
manichéenne, voire de linfiltration des crypto-ritdwéens en leur sein. Dans les deux cas,

ceci impliquerait que, si Cassien donne au ternsarabaite », et donc GAPAKWTE,

la connotation négative d’« errant » car ne regpeqgbas de regle, il était réellement utilisé

par ces moines pour s’identifier, tout autant pMBIOYDT, mais, bien entendu, dans le sens

Miscellen xxxi1 », Recueil de travaux relatifs a la philologie et arthéologie égyptiennes et assyriennes
nouvelle série 12, (1906), p. 211-212]. A. Guitteant Remnuothp. 88-89) et C. Cannuyeldéntit§ p. 15)
montrent que cette signification ne peut corresparadix « remnuoth ». On trouvera par ailleurs aritue
bien argumentée de I'hypothése de Spiegelberg daHsRrN, p. 68-69. La présentation de M. Choat qui fait
des « remnuoth » non une véritable catégorie deaspimais une invective contre les mauvais moieetent
pas compte du fait que Jérdme, tout comme Cadsiemit 1a un avis personnel sur une catégorie dmes
bien réels, opinion dont le succés aurait fini géformer le sens du terme, méme si on n’en tromget@ce,
contrairement a I'évolution négative du vocablerabaites »Terms for Monkp. 20).

23 | ittéralement « psaumes des errants », mais, $eide contexte hymnique et liturgique conduit @éfgrer
leterme « pélerins ».  Voir P. ASEL, « Die Psalmoi Sarakoton des manichdischen Psalmaisu»,
Orientalistische Literaturzeitun§2, 1967, col. 123-130, spécialement col. 1259\.ét PEDERSEN Studies in
the Sermon on the Great War : Investigations ofanighaean-Coptic Text from the Fourth Centuarhus,
1996), p. 372-374 ; G.G.TBOUMSA, Le défi manichéerp. 319 ; M.J. BANCHARD, p. 54-55. C.R.C. ABERRY
(éd. et trad.)A Manichean Psalm-Book Part, I[Stuttgart, 1938), voulant voir eRAPAKWTWN un mot

purement grec, ne trouvait pas de sens satisfaasamterme (pxxi et n. 7).
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positif de IEpitre aux Hébreuxque Cassien réserve aux seuls anachoretest desdors
possible de nommer le groupe de psaumes manickgeamimes des errants ».

C’est également pour cette raison que nous avooglééle désigner désormais
le moine au premier sens du terme du nom de «&araket non plus d’agapéete ou encore
d’apotactique (terme d'usage commun mais ambigu parvant s’appliquer a d’autres

moines).

Dés lors, nous proposons également, par analog@pplijuer cette méme
dénomination aux «élus» manichéens et de parker gbaumes des sarakotes ».
En revanche, lorsque nous utiliserons le termeranep, sans plus de précision, il s’agira

toujours de celui au deuxieme sens du terme et desiermites et des semi-anachoreétes.

4. LES DEUX AUTRES SENS DU TERMERRANT»

Outre les deux sens que Cassien permet de donriermae « errant », il est possible

d’en dégager deux autres.

En Occident, au début du® siécle, saint Benoit de Nursie reprendra darRésge
la tripartition de Cassiefi> Le grand défaut des « sarabaites » y apparaierdlent :
ils n'ont pas de régle, ni n'ont été formés « axpérience des maitres nufla regula

approbati, experientia magisjri ils sont « sans pasteursine pastorg

Benoit ajoute cependant une quatrieme catégoriemdaes qu'il qualifie de
« gyrovagues », a-réguliers qui se distinguentptdésédents par le fait qu’ils sont instables
tandis que les « sarabaites » sont sédentaires. effeh les « sarakotes », s'ils errent
spirituellement, n’en habitent pas moins en un tiéterming, et ce méme s’ils ne gardent pas
la cellule, comme le leur reproche Jean Cassiegs «Lgyrovagues » représentent en réalité
une troisieme acception du terme «errant»: cet s moines qui correspondent

aux « nidanfyans » (~n¥=)>*® de Syrie et de Mésopotamie, moines plutdt rares en

235 GAINT BENOIT, La Régle des moine®. SHMITZ (éd., trad. et commentaire), Maredsous 1948, pL716
C. CANNUYER, Identité p. 10.

236 « ceux qui se déplacent » ou « ceux qui se présesbmme fous » en syriaque. Cf. AJIGAUMONT,
« Le dépaysement comme forme d'ascése dans le imsnse égyptien », dan®.l Aux origines p. 106 ;
S. ABOU ZAYD, p. 194-195.
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Egypt€®’, qui ont comme régle de vie de se déplacer sasecs’efforcant par-la de parvenir
a lagevitein.”®® Ces « vagabonds » constituent les « errants tsoisiéme sens. Il ne faut
les confondre ni avec les « sarabaites », ni aveaarerrants du désert » qui, une fois formes,
gerent eux-mémes leurs exercices ascétiques —sgpblussent malgré tout parfois a
I'extréme. Ces derniers se livrent a des travaarumels afin de s’assurer le revenu minimum
indispensable a leur survie, tout en accomplissgsi un « exercice profondément spirituel »
et en ne s’attachant pour autant a aucun bienstegre lls ne sont rien d’autre que
les « ermites » ou « anachorétes » et non les ruetm » ou les « gyrovagues », tout aussi
détestables les uns que les autres pour les ad#ptemonachisme régulier formé a I'école
des anciens, et qui considérent I'absence de dépkat comme un excellent moyen pour

étre un parfait étranger au monde d'ici-Bb&s.

Il faut également envisager une quatrieme catégbresrrants » : ceux qui furent
réellement de mauvais moines, a la conduite scansia) usant de leur statut et du prétexte de
la Eeviteia pour se comporter de facon totalement asociales sais réel souci religieux ou
méme vivant dans le vice sous couvert d’'une pseuaique ascétique. C’est ainsi que Jean
Cassien parle aussi d’'une « quatrieme espéce demfi.) qui se flattent d’'une apparence,
d'une vaine image de vie anachorétique (...) ; retman leurs habitudes et leurs vices
d’autrefois, ils n’en font cas safiud quartum genus...) qui anachoretarum sibi specie atque
imagine blandiuntur(...), dum pristinos mores ac uitia resecare contemhtffit Cassien
n'use pas a leur égard du terme d’'« errant », re@sssuccesseurs, par confusion, voulant
désigner ces mémes mauvais moines, utiliserordrieet de « sarabaites », sans rapport réel
mais décriés par Cassien en des termes tout agiséiments et fort semblables. C’est ainsi

que ces faux moines en vinrent a étre appelés dearabaites », ou encore

%37 e cas le plus célébre est celui de Bessarionpendiilv® siécle, menant une vie « comme un oiseau du ciel,
un poisson ou un animal terrestre », « sans lei une habitation » [A167 (L. BGNAULT, Alphabétique

p. 67) ; A. QILLAUMONT, Dépaysementp. 107]. Nous reparlerons de ce personnageuerasqus évoquerons
la question de la garde de la cellule ou de sonddra

2% Ce type de moine connaitra par la suite un trémdysucceés dans le monachisme russe (CRéssts
d’'un pélerin russg Une justification originale : Macedonius useagemoyen afin de rester ermite, empéchant
par son vagabondage I'attachement a sa personmtisciples qui modifieraient ainsi sa pratique ascét

Cf. THEODORETDE CYR, Histoire Philothéexin,2, dans HEODORETDE CYR, t. I, p. 476-477 ; S. BOU ZAYD,

p. 194.

439 C. CANNUYER, Identité p. 7-19 ; A. GILLAUMONT, Remnuothp. 92 ; I. ®BRY, Les moines en Occident

t. 1 :De saint Antoine a saint Basile. Les origines otd¢es 1985, p. 133, 140-141.

240 3. nssiEN, Conférencesxviil ,8, dans E. RHERY, 64, p. 21. M. Choat y voit des « sarabaites méme
titre que ce que Cassien présente précédemments MNosommes pas d'accord avec cette interprétgiams

for Monks p. 18).
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des « gyrovagues », dans une confusion avec laiémuat catégorie de moines de saint
Benoit.

Dans la vie arabe de saint Jean de Scété, higoudwewie® siécle, éditée par le pére

Ugo Zanetti, le termgsa I, apparait ainsi a deux reprisés.Deux possibilités s'offrent &

nous pour traduire ce terme : il peut s’agir dearalsaites » mauvais moines hypocrites qui
commettent notamment le péché dentrer dans ldisane et de communier en état
d'ivresse®*® Mais, selon le pére Zanetti, il pourrait s’agir fit spécifiquement de moines
mélitiens, dont certaines communautés subsist§umsfu’au vii© siécle, considérés bien

évidemment comme de mauvais moines par leurs opfEFéa

De méme, dans le manuscrit M634, d€sx® siécles, les mélitienNUEATTANOC)

apparaissent textuellement comme «ceux que legtiegg appellent ‘les sarakotes’,
ceux qui sont rejetés N&I ETEPENEPMNKHME MOYTE XNCAPAKWTE NAl ETCTHY

€BOA).”** Dans une glose en bohairique attachée & la nessabe de€anons d’Athanase
d’Alexandrie duxiv® siécle, Melitios est également associé aux « ETSCAPAKWTI » 2+

Dans ces deux exemples, il est clair que les rag$tsont considérés comme des « errants »

au guatrieme sens du terme, de mauvais moines.

Dans un fragment de la vie copte sahidique de Raiingst cité un KEKAEYTHC

schismatique de I'hérésie des mélitierfé®. Ce terme correspond au greckievtic,
« vagabond, errant » et désigne clairement ici aovais moine. Malcom Choat a cependant
identifié ce terme grec comme décrivant Thomas dams liste des apbtres conservée

sur I'ostracon du British Museum n° 50235, en praree du monastére de Phoibammon,

241U, ZANETTI, « La vie de saint Jean higouméne de Scétéifsiécle » Analecta Bollandiand 14, fasc. 3-4,
(1996), p. 273-405 (8§ 58 et 66, p. 306 et 309).

2 |p., « Arabe seakiida = copte sarakote = ‘gyrovagues’ dans la vie delé&an de Scété »Analecta
Bollandianal15, fasc. 3-4, (1997), p. 280 ; CANBIUYER, Identité p. 18 ; b., Des sarabaiteg. 60-61.

243 C. CANNUYER, Identité p. 18 ; b., Des sarabaites. 61-63 ; P. MRAVAL , Alexandrie et 'Egyptep. 891.

244 M.J. BLANCHARD, p. 57-58 ; L. BPUYDT, vol. 1, p. 208-211 (M634 = n° 108).

245 M.J. BLANCHARD, p. 58 ; W. REDEL et W.E. GuM, The Canons of Athanasius of Alexandria : The Arabic
and Coptic Versions Edited and Translated withddtrctions, Notes, and Appendicflsondres 1904), p. 18 et
24 ; W. ReDEL, Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats Alexaadri Zusammengestellt und zum Teil
Ubersetzt(Leipzig 1900), p. 122.

246 E AMELINEAU, Monuments pour servir & 'histoire de 'Egypte ctie@ne auxv®, \°, vi° etvii® siécles. Texte
copte publié et traduifMémoires publiés par les membres de la Mission éoldgique francaise au Cairé,
fasc. 2), (Paris 1895), p. 740.
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florissant de 590 a la fin duil ® siécle. Ce terme doit dans ce cas sans doutemisagé

comme exprimant le bon « errant » selon Casdien.

Un fragment copte inédit (P.Cair.S.R.3733.6 bis) d® siécle, appartenant

aux archives de Dioscore d’Aphrodité, évoquecipAKWTE mis en prison Il pourrait des

lors s’agir de I'évocation par ce terme d'un magvanoine, en raison méme de
son emprisonnement dont la cause n’est cependarfbpianie ; mais ce document (n° 6) était
enroulé avec un autre (n° 5) qui est une lettreadgionnement évoquant le « sarakote », qui
commercait donc peut-étre. Ceci nous donne a penges’agissait alors plutdét d’'un moine

au premier sens du terme, mais rien n'est asétiré.

Dans un fragment copte dui® siécle, portant un serment pour [|'ordination
d’'un prétre, il est proclamé qu’il ne sera pas agsavec des « moines sarakotes » et qu’il ne

leur permettra pas d’approcher son autel pour roffd sacrifice €NIKOINCONEI

MNMONAXOC NCAPAKWTE OYTE 6'1" O€ NAY 20AWC €2(DN €20YN

249

ETTAOYCIACTHPION ETAAE OYCIA €2PAl 21XW)). Il peut ici aussi s’agir

des moines mélitiens, mais également tout simpledemoines indignes®

Les «sarabaites » apparaissent encore sous un n@gatif dans des scalae

copto-arabes desil ®-xIv° siécles. Le Paris BN Copte 43, dor@aPAKOTTE, au folio 73,
et, le 44, associe, a plusieurs reprisBSAPAKWTE, traduit par larabe s 1),

« vagabonds, voyageurs », avec les nMIERAPACITOC, NAXAOH (< dxAvoeig, « obscur,

247 M.J. BLANCHARD, p. 59-60 ; M. @®OAT, « Thomas the ‘Wanderer’ in a coptic List of thpo&tles »,
Orientalia 74, (2005), p. 83-85.

48 Nous remercions vivement Lorelei Vanderheyden pmmurrenseignement & propos d’un document qui
figurera dans sa thése de doctorat. Pour en sphirau sujet de ces lettres, il faudra se repégalement &
son article a paraitre prochainement dans les datesngrés de papyrologie de Genéve qui s'estaar010.

249 M.J. BLANCHARD, p. 57 ; L. DEPUYDT, vol. 1, p. 542-543, vol. 2, p. 443. Voir aukss.B. MACCOULL,

« A Coptic Marriage Contract in the Pierpont Mordahrary », dans J. RGEN et G. N\CHTERGAELL (€éd.),
Actes duxV® congrés international de papyrologigol. 2, (Bruxelles, 1979), p. 116-123; F.DRIEDMAN,
Beyond the Pharaohs: Egypt and the Copts in tifet® 7" Centuries A.D. (Providence 1989), p. 224 ;
M. KRAUSE, « Ein Vorschlagsschreiben fir einen PriesteransdR. 8HULTZ et M. GARG (éd.), Lingua
Restituta Orientalis : Festgabe fiir Julius Assfdljgypten und Altes Testamep®), (Wiesbaden 1990),
p. 195-202 ; M. IRAUSE, « Report on Research in Coptic Papyrology andyfaphy », dans T. RLANDI et

D. JOHNSON (éd.),Acts of the Fifth International Congress of Co@imidies. Washington, 12-15 August 1,992
vol. 1, (Rome 1993), p. 85-86.

20 p Congrxv 23, 1. 9. Cf. M. KRAUSE, « Ein Vorschlagsschreiben fiir einen Priesteramstlingua restituta
orientalis. Festgabe fir Julius AssfalgViesbaden 1990, p. 195-202. Nous ne partageafisnrent
I'interprétation de M. Choat sur ce documeRgrms for Monkp. 19).
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sombre ») eNEXADN (< évoxinoic, « ennui, désagrément33}. Au folio 189 du Paris BN

Copte 45, on trouve encaMITAPACITOC NCAPAKOCTE.*?

Dans leTriadon, un poéme composé en 1322 en sahidique, avectiaaen arabe,

le termeCAPAKOTE, traduit engda )l est assimilé a guelgu’un qui « erre de ville en

ville » (stance 471). C’est apparemment la le seybloi copte de « sarakbte » pour désigner
les errants au troisieme sens du terme, celui daband sans aucune attache. L’auteur peut
cependant avoir voulu exprimer que c’est |la laiguat d’'un mauvais moine, nous ramenant

une nouvelle fois au quatriéme sens du terme @esa’

5. BN CONCLUSION. DES« MOINES» ET DES« ERRANTS»

Les «moines » au premier sens du terme, les talliba « sarakbtes », sont
des « errants » au premier sens que Cassien doomeen@t. Ce sont les exécrables
« sarabaites », aux yeux des tenants d’un monaehesicadré que sont Cassien et les autres

auteurs de taxinomies, le termeCaPaKWTE pouvant cependant, comme
celui dePMNOYWT, avoir eu dans la bouche méme de ces tenantseciggrmonachisme

la connotation positive de I'« errant » au send Epitre aux Hébreuxjue Cassien réserve

aux seuls anachoretes, soumis a l'autorité d’'ua ppirituel.

Les « moines » des deuxiéme (« isolés ») et trosigens (« unifiés ») recouvrent
deux grandes catégories : les «errants » au senkéEpitre aux Hébreuxqu'ils soient
« ermites » ou « semi-anachorétes », et les « @80 qu’aucun « théoricien » ne présente
comme «errant ». La clotlre qui entoure I'ensemibd leurs « maisons » leur vaut trés
certainement de ne pas se voir attribuer cettafopagion, et ce méme s’il apparait clairement

que leurroMteia est fort proche de celle des ermites et semi-anmatds.

%51 M.J. BLANCHARD, p. 55 ; H. MUNIER, La Scala copte 44 de la Bibliothéque Nationale ddé$? Tome
premier : Transcriptior(Bibliotheque d’études copt@3, (Le Caire, 1930). Voir fol. 64A, 77B et 99A.

52 0n trouvera une description des Paris BN Copté 48 dans A. MLLON, « Catalogue deScalaecoptes de
la Bibliotheque Nationale de ParisMélanges de I'Université Saint Joseph, Beyrat(il910), p. 57-90.

%53 M.J. BLANCHARD, p. 55-57 ; M. ®AINE, « Le Triadon : son auteur, la date de sa comipasi, Bulletin
de I’Association des Amis de I'Art Co2e(1936), p. 17 ; P. NGEL, Das Triadon : ein sahidisches Lehrgedicht
des 14. JahrhundertgWissenschaftliche Beitrage / Martin-Luther-Univéisi Halle-Wittenberg 1983/23),
(Halle, 1983), p. 77. Edition compléte dans \@N LEmMM, Das Triadon : ein sahidisches Gedicht mit
arabischer Ubersetzun(Saint-Pétersbourg, 1903). La traduction par @haleCapPAKOTE en « marchands
ambulants » est a rejeter.
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Les « cénobites » relévent également de la quari@mseption du terme « moine » :
ilIs sont membres d’'une communauté monastique, &wgroupe distinct de la société

normale ». En ce quatrieme sens, les « semi-angteiso» les rejoignent.

Quant aux «errants» du troisieme sens, «gyr@sagu de saint Benoit,
« vagabonds » sans établissement fixe, ce sont«aegines » relevant des deuxieme et
troisieme sens de ce dernier terme, solitairegm@mient tournés vers Dieu, mais présentant

juste une conception particuliére du renoncemexibéns de ce monde.

Pour ce qui est des « errants » du quatrieme sersnt tout simplement de mauvais
moines, qu'’il s'agisse d’orthodoxes dévoyes ou aessnatiques mélitiens. L'usage que fit
Cassien du terme « sarabaite » a en effet finicpaférer a ce terme une signification
purement négative recouvrant tout ce qui est jugénnge de mauvaises pratiques
monastiques. Nous partageons donc avec MonicacBdad I'idée d’'un passage progressif

d’'un terme désignant une catégorie monastiquerdétée & une injur&*

Des errants au premier sens du terme s’attribuepgrdant le titre d’« anachorétes »,
ce qui s’explique aisément vu I'extréme proximigsdleux catégories de moines. En reéalite,
le «sarakodte » peut se définir comme un moine plysligué dans la vie sociale que
I'anachorete et ne renongant pas aux biens magédehtrairement a ce dernier qui s’efforce
de n’en conserver que le minimum. Quant a I'éleigent par rapport aux humains, il peut
étre identique, le « sarakéte » étamt plus loinaux abords du village, I'anachorete s’y
trouvantau plus prés L’essentiel de la différence entre les deux syge moine réside en fait
dans la formation et la soumission au pere splrquecaractérise I'errant au sens degitre

aux Hébreuxalors que le « sarak6te » en est totalement depou

%4 M.J. BLANCHARD, p. 60. Au contraire de Malcolm Choat [« Phildtad and Historical Approaches on
the Search for the ‘Third Type’ of Egyptian Monkdans M. MMERZEEL et J. \AN DER VLIET (éd.), Coptic
Studies on the Treshold of a New Millennium. Pedasgs of the Seventh International Congress ofti€op
Studies. Leiden, August 27 - September 2, 288102, QOrientalia Lovaniensa Analecti33), (Louvain 2004),
p. 863 ouTerms for Monkp. 21], qui ne veut voir en les termes « sarabaitet « remnuoth » que des injures.
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CHAPITRE 3 : LES TROIS GRANDES CATEGORIES MONASTIQU ES

Aprés avoir cerné le sens des termes « moine et », il convient de s’interroger
sur les caractéristiques principales des troiscprales catégories monastiques qui ont pu étre

identifiées, a savoir, selon notre choix des termes « sarakdtes », les « errants » et

les « cénobites ».

Commencons, avec le pére Miquel, par affirmer qua wocation monastique étant
trés personnelle, il y a autant de monachismesiguaoines $>°

1.LES MOINES< SARAKOTES

Comme nous l'avons vu, la catégorie la plus an@enst celle desovalovrec,
des moines au premier sens du terme, « agapétegégs », encratites chrétiens dont
I'origine remonte au premier siecle et qui ont fig@r constituer un véritable groupe social,

sans doute au cours dtisiecle. Ceux que nous nommons les « sarakotes ».

Le monachisme nait donc essentiellement a padiurekmouvement laic d’inspiration
égalitaire et anticléricale, mais aussi nostalgided’Eglise primitive, communauté de saints

intime et enthousiaste qui n'admettait d’autre dtéajue celle du charisme personnéf%.

Les « sarakdtes » vont assez rapidement étre déguaiéles moines « classiques »,
répondant aux autres sens du terme, a savoirrt@tesr les semi-anachoretes et les cénobites.
L’absence de toute formation par un maitre va éet @mener les tenants du monachisme
régulier, comme Cassien, a les tenir pour de mauvaines, des « errants » au sens negatif
de ce terme. Pareillement, la hiérarchie de I$ggli d'abord hostile a [I'essentiel
du mouvement monastique gu’elle ne contréle papeay s’oppose ensuite particulierement
a cette catégorie de moines qui se situe en-daf®rtoute structure et qui, par ailleurs,
se trouve a son contact direct dans les villedlieiges, sans le role de « tampon » que peut
jouer le désert ou la cloture d’'un monastéfe.Le fait que d’aucuns d’entre eux vécurent

bY by

un célibat par couples de continents conduisit efgaht a les rejeter et a les railler,

5P MIQUEL, « Préface », dans V.H3PREZ Monachisme primitjfp. 8.
256 F. GAUTIER, p. 106.
57 J.E. ®EHRING, The Origins p. 23 et 32.
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leur célibat en venant a étre considéré commectacr la continence n’est pas seulement
I'absence de relations sexuelles, mais aussi latimégdu couple humain, qu’il vive ou non
dans l'abstinence. Saint Cyprien, dés le milieundusiécle, dénonce ainsi les méfaits
de la cohabitation des vierges et des asé&tedérome se montre ensuite tout aussi virulent,
traitant notamment ces femmes de « concubines deou courtisanes®? Dans I'Orient
syrien, au milieu duv® siécle, Aphraate le Sage Persan met en garde fiés»«et

« filles du pacte » contre les dangers de la cof@m?® Le Pseudo-Athanase, dans
le Syntagma doctringedéclare en jouant sur les mots unkéxelv yuvaika GUVEICOKTOV,
KaOamep TIVEG AyamnTog €mefevTo aUTAiC OvOopaTo Taxo O€ €vavTiwg WOETOl oOTOIC
evpednoovtou » - « N'aie pas de femneweibintroducta de ces femmes auxquelles certains ont
donné le nom d’agapétes, mais que bient6t ils #mnt au contraire odieused®. Mais

le plus agressif des auteurs est Jean Chrysostommédige a la fin du siécle deux pamphlets,
I'un & destination des ascétes, I'autre pour lesgés consacréé¥ Grégoire de Nazianze

met également en garde une vierge contre cettiejpeat”

Rappelons que le terme « apotactique » est égatemmployé pour désigner
ces moines au premier sens et que c’est mémente teassique pour ce faire. Nous I'avons
cependant rejeté en raison de son ambiguité, celayant été utilisé par tous les types
de moines pour se nommer, en y mettant un sensadie gifférent. |l nous semble
cependant que ce terme, arf siécle, visait essentiellement bien les « sarakdtear
la l1égislation théodosienne, qui, tout comme legges’oppose a ce type de vie monastique,
utilise ce vocable pour les désigner. C’est assend d'ailleurs la une des raisons, avec
le succés de I'ceuvre de Cassien, qui provoquallifea définitivement négative des termes
tant « apotactique » que « sarakdte ». Ceci seumatout spécialement par le fait que
Shenouté, qui prend la direction de son monaster&d8b, et donc apres la publication
des édits théodosiens, ne nomme plus du tout seesaontrairement a Pachéme, en tant
gu’'« apotactiques », n‘usant plus a leur égard due terme povaxoi. Le vocable

« apotactitque » est désormais péjoratif et il aligjfi alors dans toute catégorie monastique

28| ettreiv, L. BAYARD (éd. et trad.), (Paris 1962), p. 8-12.

29| ettrexxil, J. LABOURT (éd. et trad.), (Paris 1949), p. 123-124.

20 Exposévi, dans ARHRAATE LE SAGE PERSAN, Les ExposédMl.-J. RERRE (trad.), vol.I, (SC349), Paris 1988,
p. 358-412.

“1p BaTTIFOL (éd.) Studia Patristical), (Paris 1890), p. 123.

62| es cohabitations suspectes. Comment observémiaité, J. DUMORTIER (éd. et trad.), (Paris 1955).

263 Epigrammel 8, PG 38,92A.
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pour s'auto-désigner aprés les années?¥80lalcolm Choat note toutefois un dernier emploi
de ce terme, sous la forndeoraxtp, remontant selon lui aefsiécle (P. Oxyx 1311)%%°

Cependant Ewa Wipszycka pense, sans pour autappuyar sur rien de concret
puisqu’elle avoue n’avoir vu ni le document ni yrteotographie de ce dernier, qu’il pourrait

s'agir d’'un document de la fin du® siécle?®®

Dans tous les cas, le terme apparait ensuite ercdeux reprises. Premierement,
dans une ceuvre littéraire, Ranégyrique de Macaire, évéque de TK@M118), document
rédigé certes aprés le milieu af siécle, mais qui utilise des matériaux antérietrse
présente facticement comme établi sous Diosépreoit au milieu dw® siécle. Dés lors, soit
ce terme provient bien de matériaux plus anciem®renqu’estimés jusqu’a présent, soit
d’éléments datant effectivement du temps de Diescar méme, peut-étre, du® siécle.

Le terme apparait cependant dans cette ceuvre caoum@-fait positif et la rédaction
du passage fait penser a des moines parfaitemeotdfiles, sans doute des cénobites, en tout
cas des moines ayant renoncé a tous leurs audiva. Wipszycka déclare qu'« il est probable
gu'a I'époque ou le passage en question a été, éqitaktikosétait un mot désuet et
vénérable et n'était plus compris correctemefft »Nous pensons qu'il est certes possible
qu’au milieu duvi® siécle, la seule image qui subsiste chez cet adten « apotactique » lui
vienne de document pachémiens anciens et que reetapparaisse des lors désormais a
nouveau comme « vénérable », mais il nous sembtewtrcas que des matériaux antérieurs
repris tels quels, datant du milieu dtisiécle (& moins bien sir gu’ils ne remontent én fa
avant 381), seraient trop proches des décrets dkénts pour permettre une lecture positive

de ce terme.

Enfin, notons que le terme « apotactique » estrenemployé au monastere d’Apa
Apolld, a Bawit, dans un acte d’'achat de cellules posigdér trois moines en 842 et dans
deux autres actes de 849 pour en indiquer troregutous les autres acquéreurs n’étant pas

désignés ainst® Ce cas est totalement isolé et il nous faut kidmettre que I'opinion

24| en résulte que I'apophtegme qui présente Amt@iomme « apotactique » doit sans doute étre picisra

que cette époque. Voir, au sujet de la fin de fikminde ce terme, M. Choalérms for Monkp. 21-22), dont
nous ne partageons pas la vision ; QUEE

265 M. CHOAT, Ibidem

26 B WIPSZYCKA, « Avoxwpntic, épnuitne, ykheiotoc, dmotaktikdc. Sur la terminologie monastique en
Egypte »,The Journal of Juristic Papyrologyxi, 2001, p. 163.

267 |pidem

28 BM Or 6206 et 6201-6202. Sur ces documents, ldeim, p. 162-163.
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d’Ewa Wipszycka qui parle d'un terme devenu désuetique vénérable, mais mal compris,
doit trés certainement étre I'explication de ceplnaussi tardif.

Il est en tout cas difficile de juger de I'expamsioeelle du premier courant
monastique. Les « sarakbtes » ont assurémentgaigement disparu au profit des autres
catégories de moines et les ceuvres littérairegesemts de ces derniers courants connurent
un succes tel que prédomine largement la visiorathdg de ces moines au premier sens
du terme, et ce méme si certains apophtegmes edtenment en sens contraffe. Il ne faut
surtout pas en conclure qu’ils furent peu nombreatx généralement mal vus par
les populations locales, méme si on peut penserlgulibat n'apparut sans doute pas
comme le comportement le plus « normal » pour fernan des mortels, auquel se rattachent
en réalité ces « moines » qui ne participent en dautre a la démarche monastique de
recherche de l&eviteia, ne serait-ce qu'extérieure. Cette « anormalit@it> peut-étre
justement une marque d’honorabilité aupres de falation des villes et villages dans lequel
ces moines demeuraient. J.E. Goehring voit mémms ¢ « disciples » d’Antoine non
les évidents émules qu’envisage\da mais bien, éventuellement, des villageois ne vdula
pas perdre le bienveillance divine que sa préseasmetique assurait au village et a
sa population et, en quelque sorte, poussés aileesmalgré eux’’ Il nous semble
cependant peu crédible que le monachisme de tytpeian doive son succés essentiellement
a un attachement physique a la personne du graxéteast non a I'attrait de son discours et
de son exemple comme sources d’imitation. Si teit & cas, ces personnes se seraient
agglomérées autour de I'ermite sans pour autaradempter le comportement. |l est plus
plausible que les disciples d’Antoine aient étérpone bonne part d’autres « sarakotes »
séduits par sa démarche et attirés par son aytamténées ainsi a changer leur propre

démarche, passant d'une catégorie monastique autres

Quant a I'importance démographique des « sarakdtids étaient encore assurément
nombreux en certains lieux a la fin ddf siécle. La virulence des édits impériaux contre
cette pratique est notamment une preuve de leuoriance numeérique en ce temps. Par
ailleurs, IHistoire des moines en Egypteécit d'un voyage effectué entre Alexandrie et
Lycopolis en 394-395, voit en Oxyrhynque une véigacité « monastere » : « la ville est,

29 sur I'évolution et le manque d'image pour la prérai catégorie des moines, voir J.EXEBRING,
« The Encroaching Desert : Literary Production Asdetic Space in Early Christian Egypt », dams Ascetics,
Society, and the Desert. Studies in Early EgyptimmasticismHarrisburg 1999, p. 73-88.

270 J.E. ®EHRING, The Origins p. 21 et 24.
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au-dedans, si pleine de monastéres que les mairass seuls, font retentir les murailles, et
elle est entourée au-dehors d’autres monastéresoda que la ville extérieure forme
une autre ville prés de la premiére. Les templéssecapitoles de la cité étaient aussi remplis
de moines, et il n’y avait pas de coin dans leewil ils n’habitassent (...) on peut bien dire
gu’il y avait la plus de moines que de séculiens, gly tenaient a demeure. De fait, on
compte, disait-on cing mille moines au-dedans, rdutau-dehors a [I'entour
de laville. (...) Tout ce que jen fais connaitog ic’est ce que j'ai appris du saint évéque
du lieu: il a sous sa gouverne dix mille moinesvietgt mille vierges $/* Méme si
ces chiffres sont sans doute trés exagérés, ilpéehe que cette cité devait se trouver emplie
de « sarakbtes » et que I'on peut supposer gle psiénomene était peut-étre remarquable en
cette ville, il est fortement douteux que le nomies « sarakdtes » n’ait pas alors été
important dans les autres villes et villages. ellpeut en tout cas étre question de considérer,
comme on le fait habituellement, que les moinesxgtynque étaient des cénobites, car
la présentation de Hlistoire des Moinese correspond nullement au mode d'installation
cénobitique. Il convient de ne pas prendre « né@nas au sens deoenobiumet de se
rappeler que Cassien dit qu'« on donne aussi le denmonastére aux lieux habités par

les associations de sarabaité&®».

Ce texte montre en tout cas un nombréndraxtikai (au sens de « sarakdtes »)
supérieur a celui de leurs « collegues » masculMéme si c’était sans doute le cas, rien ne
le prouve cependant et I'évolution au fil du tengesneure indiscernable. D’autres textes
nous présentent en tout cas desoxai au premiers sens du terme. Ainsi en va-t-il
d’'un document officiel d’'Oxyrhynque, daté des eams de 400, qui évoque Théodora et

3

Tauris, deux sceurs naturelles vivant en « sarakdtes povoxoi dmotaktikar.?”®  Deux

"1 Histoire des moines en Egypte [= HM], dans A.-J. ESTUGIERE (éd.), Historia Monachorum in Aegypto.
Edition critiqgue du texte grec et traduction anr®{8ubsidia Hagriographic®3), Bruxelles 1971, p. 41-43 et
dans b. (trad.),Enquéte sur les moines d’Egygitees moines d’'Orientv/1), Paris 1964, p.38-40.

212 3. GASSIEN, Conférencesxviil, 10, dans E. BHERY, 64, p. 22.

23 p, Oxy. xLiv 3203. Les deux termes pourraient apparaitre synes, mais ils ne le sont plus
en cette époque « tardive » : I'expression « menial renverrait plutét alors aux deuxiéme et o sens
du termepovayoc. Voir E.A. JUDGE, Earliest Use p. 82 ; b., « Fourth-Century Monasticism in the Papyri »,
dans R.S. BGNALL et al. (éd.)Proceedings of the Sixteenth International CongdsBapyrology New York,
24-31 July 1980American Studies in Papyrolo@B), Chico 1981, p. 613 ; J.EOBHRING, The Origins p. 24.
Ce document officiel témoigne assurément a cetie giae ce mode de vie est certes fortement condamaié
gu’il n’est manifestement pas systématiquement oui, auquel cas ce document n’existerait sansedpas,
car l'acte n'aurait pu étre établi. Sur ce texteir\également A. EMETT, « Female Ascetics in the Greek
Papyri », dans W. BRANDER et al. (éd.)xvI Internationaler Byzantinistenkongress Wien, 4G&tober 1981
(Jahrbuch der Osterreichischen ByzantinisB8, 2), Vienne 1982, p. 507-515 ; SLME p. 237-239 et
E. WiPSzYCKA, Terminologie monastiqu@. 162.
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lettres d’une certaine Didyme, du début shi siécle, donnent méme a voir une sorte

de communauté « sarakote » féminifie.

2.LES ERRANTS

Deux courants de moines entierement tournés veeu Diont ensuite naitre
successivement, en Egypte, avec les persécutiodsalisées, et progressivement fusionner.
D’une part, I'érémitisme et 'anachorétisme, d’aupart le cénobitisme, essentiellement mais
pas uniquement pachémien, qui, revu par Shenowiunmnera progressivement vers

le semi-anachorétisme qui s’est développé tant gypteé, avec Antoine, qu’ailleurs, dans

les laures palestiniennes ou byzantilés. Etudions d'abord les ermites et

les semi-anachorétes, autrement dit ceux que nalgigns d’« errants ».

Pieter Grossmann distingue « anachorétisme » eémitisme » en se fondant sur
le sens des adjectifs grecs qui sont a l'origineeedeux motsépeuitng signifiant « qui est
du désert », I'« ermite » serait dés lors le moieéiré au désert profond, tandis que
I'« anachorete » serait celui-ci qui ne s’aventaitepas au-dela de l'orée des villages
(dvoxwpntng - «qui se retire d'un lieu habité »), séparatidn monde pratiquée par
lespovadovrec et qui est celle par laquelle débuta le grand #ett’® Constatons cependant
que le termeivaxwpnoic est apparu en Egypte désli€ siécle avant Jésus-Christ pour
indiquer «l'acte par lequel un individu isolé, amn groupe d'individus, abandonne
son domicile Iégal et disparait pour se soustéaies obligations envers I'Etat’. Le terme
administratif déwvoywpntng désigne donc primitivement un «fuyard », quel quat

la destination de cette fuite, y compris vers lesartiers populeux d'Alexandrfe®

2p Berl. Inv. 13897 et P. Oxy. 1774 ; J.OEBRING, The Origins p. 24-25.

2’5 P DU BOURGUET, Coptes p. 48-49 ; R.-G. 6QUIN, dansCE, vol. 5,s.v.« Laura », p. 1428. On peut ainsi
voir dans le monastere de Dayr el-Bala’izah uneictfire se situant entre les communautés de type
semi-anachorétiques et les établissements cénadstiq Cf. P. B0SSMANN « Die Unterkunftsbauten
des Koinobitenklosters ‘Dair al-Balayza’ im Verglei mit den Eremitagen der Mdnche von Kellia », dans
Le site monastique copte des Kellia. Sources iiggtes et explorations archéologiques. Actes dllogaoe

de Geneve 13 au 15 ao(t 19&knéve 1986, p. 33-39.

2% P, RossMANN dans CE, vol. 4, s.v. « Hermitage », p. 1224 ; AUBLAUMONT, dansCE, vol. 1,
s.v.« Anachoresis », p. 119-1200.) dansCE, vol. 1, s.v. « Antony of Egypt », p. 149-151. Voir également
E. WiPszicKA, Le monachismep. 1-44 ; W. BNGSTENBERG « Bemerkungen zur Entwicklugsgeschichte
des agyptischen Monchtums », dadstes duv®Congrés International d’Etudes byzanting®ulletin

de I'Institut Archéologique Bulgar@), Sofia 1935, p. 355-362.

2T \/, MARTIN, La fiscalité romaine en Egypte aux trois premieigcles de I'empire, ses principes,
ses méthodes, ses résult@@snéve 1926, p. 144.

2’8 E. MORARD, Monachosp. 407.
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Si les premiers anachoreéetes chrétiens résultetéscefune « fuite » au désert par rapport a
des persécutions et transformée ensuite en asegg®ication précise du term@voywpntng
peut renvoyer plutét a la démarche de retraite ke retrouve exprimée par le verbe
avaxwpéw dans laBible en 2 Maccabées,27 [lovdag d¢ 6 Makkafaiog (...) Gvoxwpnoag

eig v Epnuov Onpiwv tpomov év toic Opeotv diECn : « Judas Maccabée (...) se retira dans
le désert, vivant a la maniere des bétes sauvagedes montagnes »], eMatthieu 14,13
(&vexwpnonv ékeibev v mhoiw €ig épnuov TOTOV . « JESUS se retira en barque dans un lieu
désert »), eMarc 3,7 © 'Inoodg HeTd TOV HOONTOV OTOV AVEXWPNOEV TTPOC TNV BAAaGoV :

« Jésus se retira avec ses disciples au bord dy) lme enJean6,15 (vexwpnoev Ty &ic

TO Opo¢ adtoc uovog : « Il s’enfuit a nouveau dans la montagne, teut ). Le mot est donc
familier pour les premiers moines, renvoyant a itation des Saintes Ecritures et tout
spécialement du Christ en personne, surtout lorsglig-ci se retire dans la montagne, donc

au désert’®

Le phénomene monastique est dynamique : les éesrationnent naissance a
un groupe social au sein méme des bourgs, lesakGtas ». Ensuite, certains d’entre-eux,
ressentant la nécessité de s'isoler du reste dentanunauté villageoise, se retirent d’abord
aux abords des zones habitées, puis, selon lesesdlittéraires, de plus en plus profondément
dans le grand désert égypti&hou au sein des zones les moins peuplées dansites a
régions. lls deviennent des lors des « anachoset®s des « ermites », qui renoncent non
seulement au mariage mais aussi a I'ensemble @es bie ce monde, pour se tourner vers
Dieu seul. « C’est précisément avec I'anachorégegue commence ce que nous appelons,

au sens courant du mot, le monachismg& ».

La distinction entre « anachoréte » proche et dtermlointain ne semble pas s’étre
marquée dans le vocabulaire utilisé a I'époque pi@signer ces ascetes. Nous verrons que,
méme en Egypte, la réalité de I'éloignement au ridésst toute relative et, des lors,
si cette distinction aurait pu étre faite dansit@rature, qui met I'accent sur le theme de
I'éloignement au désert comme symbole fort de Imatéhe monastique, elle ne le fut

cependant pas et distinguer les deux termes esintiye I'ceuvre de théoriciens de

279 E. MORARD, Monachosp. 409-410 ; M. @0AT, Terms for Monkp. 15-16.

20| es raisons du départ au désert sont multiplesGULLAUMONT, « La conception du désert chez les moines
d’Egypte », dansd., Aux origines p. 69-87 ; S. AoU ZAYD, p. 158-160, 182-185 et 198-201.

8L A, GUILLAUMONT , Perspectivesp. 223.
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notre temps que le témoignage d’'une prise de ocemsei a I'époque considérée
d’une différence entre des groupes de moinesoriVient par ailleurs de noter que le refuge
aux abords des villages fut, du moins pendant amar temps, une étape quasi automatique

avant le plongeon dans un plus grand isolementgpgort a la société des humains.

On pourrait également faire remarquer que certaisarakdtes » se retirerent aussi
aux abords des villages. Cependant, s’ils corredipent des lors aux deux premiers sens
du « moine », ils ne répondirent pas au troisiemee peuvent des lors étre tenus pour

des anachoreétes.

Ceci conduit cependant a une certaine confusiams ttemesure ou I'on voit, au sein
d’'une collection de quatre lettres, un apa Johar@tes appelé deux foi&vaxwpntic et
une foisamotaktikoc.’®? Selon Judge, il est qualifié d’apotactique (anssée « sarakote »)
parce que n'étant sans doute pas trés retiré sieciaté civile’®® Il est donc bien aux abords
du village et les deux termes peuvent lui étre igppk, en fonction de ce sur quoi on met
I'accent, la volonté de s’éloigner par rapport duwmains ou la proximité encore réelle de
ces derniers. Alanna Emmett note que le moine reelgme « anachorete » et que
I'expression « apotactique » lui est attribuée Peuteur d’'une lettre qui lui est destinée,
considérant dés lors que le premier terme estniater la société monastique, le second lui
étant extérieut® A Goehring qui fait remarquer que la deuxiémeuo@mnce du terme
« anachoréte » se trouve dans une lettre adres$é@scaté®, nous répondons que rien
n'empéche, ne serait-ce que par politesse, sinorflatterie, a un auteur d’'user a I'égard
du moine du titre que celui-ci seréserve... En toas, ala lecture des lettres,
son implication dans le siécle semble bien assiifée. Il s'agit donc clairement

d’'un « sarakote ».

Si Antoine est considéré comme le « pére des moeines n'est en tout cas pas parce
qu’il fut le premier. Cette image n’est que leulést du succes d’Antoine, ainsi que de celui

de saVie écrite par Athanase d’Alexandrie. lls ont certanent accru I'élan monastique, tant

22p Herm. 7-10 ; J.E. &HRING, Through a Glassp. 57.
283E A. UDGE, Earliest Use p. 83.

284 A, EMMETT.

285 J.E. ®EHRING, Idem p. 57, n. 14.

28 1dem p. 63.



150

en Egypte qu’ailleurs, mais il n’en sont pas aigjore?®’ D’autres moines cumulant les trois
premiers sens de ce terme I'ont en effet précéeléernit-ce par exemple que le fameux, bien
que peut-étre légendaire, Paul de Thebes, vu colmmeemier d’entre eux a se jeter dans
les profondeurs du désert sans volonté de rétBuBelon Jérome, auteur de \¢@*®°, Paul
serait né en 228, en Basse Thébaide, dans undefatrés riche. Ceci expliquerait

qu’« il avait recu une instruction fort soignéegeac aussi bien qu’en égyptieri*s.

Avant ce dernier, des chrétiens fuirent les pers&ts religieuses en se réfugiant
au désert. D’aucuns veulent y voir les premiensitess chrétiens. Pourtant, la démarche était
fondamentalement différente : si les premiers fdirpour éviter le martyre, Paul et
ses suivants en vinrent rapidement a remplacer @marmmartyre par I'ascése au désert et
ce d’autant plus que le martyre devint impossibpeea 324, sauf chez les manichéens.
« Le moine chrétien reconstitue autour de lui, stauforme de contraintes ascétiques,
I'univers agressif des anciennes persécutiofls. Méme si I'on peut, a juste titre, faire
remarquer que ce n'est certes pas la le motif memi retrait des ermites au désért
il N"'empéche que l'argument se trouve évoqué, notant dans la premier€ie grecque
de saint Pachonfa>

A en croire saint Jérdme, Paul, en raison de Is&getion initiée par 'empereur Déce
en 250, se serait dans un premier temps réfugie uae de ses propriétés de campagne, avant

de se porter dans le désert profond, car se settajaurs menacé, et de s’enfermer dans

287 J.E. ®EHRING, The Origins p. 20.

88 M. NALDINI, dansDECA, vol. 2,s.v.« Paul de Thébes », p. 1951 ; AJIGAUMONT et K.H. KUHN, dansCE,

vol. 6,s.v.« Paul of Thebes, Saint », p. 1882-1883.

289 §j I'on suit notamment J. Lacarriére, Paul de Esdhe serait en réalité qu’une fiction résultantadeolonté
littéraire de Jérbme, jaloux du succés d& ik d’Antoineécrite par Athanase d’Alexandrie, de produireia v
d'un saint encore plus ancien et encore plus exanep(J. IACARRIERE, p. 71). |l n'empéche que, comme
Lacarriére I'expose lui-méme, une supplique adeesaé empereurs en 382 mentionne le nom d’un certai
Paul, bienheureux ermite (p. 72). D’autre paardument selon lequel la premiéere phrase déddqui déclare
gue I'« on a nié I'existence de Paul de Thebesegttil a vécu caché ») prouverait la duplicitéJéedme ne
tient nullement si I'on considére que ce n'estu& tp simple affirmation de la grande saintet€'akzéte. |l est
en effet évident que les plus grands ermites sgtigement ceux que I'on ne connait pas, ceux quUAMSI

le mieux réussi leur mort au monde (Cf. notammenbDELEHAYE, Sanctus. Essai sur le culte des saints dans
I’Antiquité, Bruxelles 1927, p. 44-45). Tout au plus peutffitmer sans risque que I'ceuvre de Jérdme est pour
le moins romancée, ce dont on ne peut s'étonnerc’est une constante de I'’hagiographie anciennér (vo
a ce propos, toujours chez H. Delehaye, les pagesib).

2% JEROME, Vie de Paul de Thébges, 1, dans., Trois vies de moineg. 150-151.

291 3. LACARRIERE, p. 97.

292 e rejet du monde étant certainement accentuérdoceent par 'entrée de I'Eglise dans le siécle (@¥m

p. 95).

23 A, VEILLEUX (trad.), La Vie de saint Pachéme selon la tradition cop&piritualité orientale 38),
Bégrolles-en-Mauges 1984, p. 21s ; \EIDREZ Monachisme primitjfp. 156.



151

une grotte aux abords de la mer RotfjeCe comportement initial ne reléve donc nullement
d’'une démarche monastique. Mais, de fuyard, Pawuintl ermite lorsqu’il fit « de nécessité
vertu ¥ transformant sa fuite en acte délibéré. Il restaeffet au désert dans une volonté
de rejet du monde terrestre, contrairement awesauwjui n'eurent rien de plus pressé que
de retourner parmi les hommes aussitdt le calmenev Eusebe de Césarée, dans
sonHistoire ecclésiastiquevoyait ainsi dans Pantene un ascéte d’aborcératir désert et,
dans la fuite de I'évéque Narcisse de Jérusalemtéaart, la volonté de ce dernier de mener
la « vie philosophique », retiré « secretement déess déserts et les parties obscures
du pays ¥°° Ceci pourrait sembler faire remonter des compuetgs de type érémitique a
la seconde moitié duf siécle et au tout début dif, mais, outre qu’Eusébe écrit en un temps
ou I'érémitisme est bien développé et que son wrerien subit clairement l'influence,
ces deux personnages se caractérisent justemete fat qu’ils ne décident pas de rester
au désert, Pantene, sorti de sa retraite gracéragdk d’Alexandrie, ayant assumé la direction
de I'école philosophique du didascalée & Alexardriet Narcisse ayant finalement choisi
de reprendre la téte de I'évéché hierosolymitdin. On ne peut dés lors voir en eux
de véritables ermites et c’'est seulement avec umpodement de retrait définitif comme
le pratique Paul de Thébes que I'érémitisme est*héSelon Jérome, Paul serait décédé
a I'age fort improbable de cent treize ans, en 8%1L'évéque de I'apophtegme a I'origine
de la seconde partie de NMissiona suivi exactement le méme parcours, trés certgnea

la suite de la méme persécution. Cela fait dei qpludeviendra Onuphre un ermite ayant

vécu la naissance du phénomene.

Le grand Antoine aurait visité Paul la derniére@nde la vie de ce dernier et I'aurait

notamment mis en terf& Venu au monde en 252, celui que I'on surnommele Rére

299 M. NALDINI, p. 1951 ; V. BSPREZ Monachisme primitjfp. 156 ; A. ®ILLAUMONT et K.H. KUHN.

29 JEROME, Vie de Paul de Thébes,1, danso., Trois vies de moinep. 150-151. Eusébe admet que certains
trouverent a I'occasion de cette fuite la valeurla@levie au désert. 1l n'y voit cependant nulleméatigine
du retrait au désert, qu'il estime résulter d'ureherche volontaire de la solitude par une élitdopbphique
chrétienne, a I'image de la vie ascétique des pbpbes paiens antérieursUEEBE DE CESAREE Histoire
ecclésiastiquev,3,9 ; v1,3,13 ;v1,9,6 ; v1,10,1 [G. B\RDY et L. NEYRAND (trad.), p. 318-320, 326-327];
J.E. ®EHRING, The Origins p. 17}.

2% |dem p. 16 ; ESEBE DECESAREE Histoire ecclésiastiqu&1,9,6v1,10,1 [G. BARDY et L. NEYRAND (trad.),
p. 326-327].

297 BEuseBE DE CESAREE Histoire ecclésiastiquev,11,4[G. B\RDY et L. NEYRAND (trad.), p.278] ;
J.E. ®EHRING, The Originsp. 17.

2% |bidem; M. SPINELLI, dansDECA vol. 2,s.v.« Narcisse de Jérusalem », p. 1708.

299 C. CANNUYER, Les Coptesp. 20 ; V. ESPrRez Ibidem; SozoMENE Histoire ecclésiastiquel, 12,11
[J. BDEZ (éd.), A.-J. ESTUGIERE(trad.), Sources Chrétienned06), Paris 1983, p. 168-169].

S0 M. NALDINI, p. 1951.

11dem p. 1952.
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des moines » ou « I'Etoile du Désert », opta vérs, & I'age de dix-huit a vingt ans, pour
la vie anachorétique et s'installa donc aux abadds son village€®® Ses parents décédés,
il avait été touché dans I'église de son village ¢itieérentes citations ddMouveau Testament

a savoir Matthieu 19,21 [« Si tu veux étre parfait, va, vends tesnbi et donne(-les)
aux pauvres, et tu auras un trésor dans les cipuis viens, suis-moi »] ouuc 18,22 [« Tout

ce que tu as, vends(-le) et distribue(-le) aux pegjvet tu auras un trésor dans les cieux ; puis
viens, suis-moi »]. Ou encoréMatthieu 6,34 (« Ne vous inquiétez donc pas
du lendemain 3§ fin de la « parabole du lys des champs et desaois du ciel » dont
le début, tres semblable, inspire par ailleurstéau de S1, a l'appui du second départ
de Paphnuce vers le désert : « Voila pourquoi jasvdis : ne vous souciez pas pour
votre vie (...) » Matthiey 6,25) (voir S1.83). La phrase correspondantB geut également

y étre rattachée (B.61).

Ayant vendu tous ses meubles et distribué le atix pauvres, gardant une petite
réserve pour sa sceur qu'il installa dans une coramtérde femmé&%*, Antoine pratiqua alors
ce qui sera l'ascese monastique classique : payvietine, veille, travail, lecture
des Ecritures, priére, charité, patience et obéts2®, vainquant les démons & de multiples
reprises. Dans ce premier temps, il rencontraadestes, allant a leur rencontre comme
« une abeille avisée ». Il s’agit clairement dearakotes », méme si le terme ne se retrouve

pas dans I¥ie qui les qualifie de « zé1és*%°

Mais, ne se considérant pas comme suffisammerttaise]iil se retira deux ans plus
tard en un tombeau de la montagne. Il y restaremvireize ans, y combattant toujours
un Ennemi de plus en plus acharné. Ne se jugemnepcore totalement mort au monde,
il décida alors de se passer du maitre qu’il visdapuis I'origine et il s’installa, vers 286,

dans un ancien fortin abandonné afin d’y mieux caitné les démon®”

302 ATHANASE D'ALEXANDRIE, Vie d’Antoine 2 et 3, G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), §C400), Paris 2004,
p. 132-139 [2VA] (cité par V. ESPREZ Monachisme primitjfp. 162) ; V. [ESPREZ Idem p. 180-185.

*931dem p. 180-181 ; C. ANNUYER, Les Coptesp. 20.

%04 Ce qui montre bien qu'il existait déja des commués, y compris féminines, avant Pachome.
Cf. J.E. ®EHRING, The Origins p. 19 et 24-25. Sur les premiers groupes d’asdéminines a Alexandrie, voir
S.J. Duwvis, The Cult of Saint Thecla. A Tradition of Womenistyin Late Antiquity (Oxford 2001), p. 87-89.
Sur I'ascétisme féminin en Egypte, on lira spécredat S. EM, p. 227-372.

305y, DESPREZ Idem p. 184.

308VA, 3 [G.J.M. B\RTELINK (éd. et trad.), p. 134-139F'il est un fait que le texte déclare que le perraiscéte
rencontré mene une « vie solitaire », il est adistlairement qu'il vit dans le village voisin. ‘&t donc bien
un moine au premier sens du terme. Cf. JEBEHRING, Idem p. 24.

307VA, 8-12 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 156-169)Moir V. DESPREZ Idem p. 185-188.
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Au terme d’une vingtaine d’années d’érémitisme mayrsuivi par ses admirateurs,
il décida de rompre avec l'isolement intégral etegta des disciples. Désormais, il était
lui-méme un maitre et, selon ses dires, le mouve@it tel que « le désert devint comme
une cité de moines ¥° Ceci se passa vers 306, donc dés avant la fipateécutions.
Celles-ci ont certainement contribué a amplifieph&noméne, joignant la nécessité de fuir

I'Egypte & la volonté de cotoyer le grand as¢&teLe semi-anachorétisme était né.

Apres quelques années de cette vie seulementantpue en 311 par un bref retour a
la « civilisation » afin d’assister les martyrsles confesseurs lors de la grande persécution
de Maximini Dai&*, voulant fuir la célébrité, il en revint d’abordl'&rémitisme complet
en se réfugiant, poussé par une voix céleste, em mlésert Arabique, a une vingtaine

de kilométres de la mer Rouge, au mont KolZit.

Cependant, de ce qu’il qualifiait de « montagnetrisure », il descendit ensuite
périodiquement vers la « montagne extérieure » igpirP I'actuel Deir el-Maimoutt?,
vraisemblablement I'emplacement du fort ou il steféalablement établi, afin d'y voir
ses discipled™® Cette installation définitive dans le semi-anaélisme ne fut plus troublée
que par une deuxiéme visite & Alexandrie, en 388, réfuter les Arien$ et ensuite par

sa mort en 356, a I'age vénérable de cent et cisd'a

A défaut d’étre le premier ermite, Antoine peut dditre tenu pour linitiateur de
la voie qui connaitra le plus grand succes en @riernx semi-anachorétisme ». Ce terme

technique, moderne, s’applique a la démarche picau sein de monasteres constitués

308\V/A 14,7 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 174-175] (cité par VESPREZ Monachisme primitifp. 164).

399 Cf. P. Du BOURGUET, Coptes p. 16 ; RLLADE, Histoire lausiaque21,1, danses moines du désert. Histoire
lausiaque L. LELOIR (introd.), sceurs carmélites de Mazille (trad.),i$?a®81 [=HL], p. 77 ;VA, 14 et 49,1
[G.J.M. BARTELINK (éd. et trad.), p. 172-175 et 266-267Y. DESPREZ Idem p. 155-190 ; A.L. BNTAINE,

« Le monachisme copte et la montagne de saint AatejBulletin de I'Institut des Etudes copt®&858, p. 3-30 ;
M. MARTIN, « Laures et ermitages du désert d’EgyptMélanges de I'Université Saint-JosegR, Beyrouth
(1966), p. 181-198 ; E. WszICKA, Le monachismep. 284-285 ; E.A.UDGE, Earliest Usep. 77.

$10 VA 46 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 258-263] ; V.EHBPREZ Idem p. 162, 188-189. A noter
gu’Antoine quitte le désert au moment des perségsititout au contraire de ses prédécesseurserntioe, mais
en vain, le martyre.

$1vA 49,7 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 268-269] ; V.EBPREZ Idem p. 162 et 189 ; J.ACARRIERE,
p. 67.

%12 3. LACARRIERE, p. 64.

$13HL, 21,1, dans L. ELOIR (introd.), p. 77 ; V. BSPREZ Idem p. 162 et 189.

$14yvA 69-70 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 314-319] ; V.EBPREZ Idem p. 162.

$15VA 89,3 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 362-363]; V.H3PREZ Idem p. 163 et 189-190.
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d’ermitages isolés mais regroupés a plus ou maitdef distance de dkkinoia, a savoir
'ensemble des béatiments conventuels communs, cmpt essentiellement [I'église,
un réfectoire ou encore une bibliotheque. Les e®winmabitent séparément, ne se retrouvant
au monastéere lui-méme que le samedi et le dimapobela liturgie et I'agape, le repas pris
en commuri’® 1l s’agit donc fondamentalement d’ermites « apsrpartiel », qui obéissent

d’une certaine facon a une régle, quoique cellee@e trouve pas explicitement définie.

Apres Antoine, le mouvement est définitivement &nc Dans la communauté
de Pispir, ses deux premiers successeurs furent okmsn auteur présumé de lettres
d’un grand mysticisme, et Pytirich’

D’autres communautés de moines se sont égalememistitc@es selon
les « directives » d’Antoine.  Vers 325, Amoun fancelle de Nitrie, au désert
du Wadi-an-Natin.®'® Contraint de se marier a I'age de vingt-deux ansécut dix-huit
années avec son épouse dans la plus parfaite enogéin Il décida alors de quitter I'état
de « sarakbte » pour partir au désert et devenieramte. Il se construisit des lors deux
cellules & une quinzaine de kilométres de Damanluauns ce qu’on appelle la « montafie

de Nitrie », en coptaTTOOY MITIQOCM (= «la montagne du natron »), ou encore,
TIEPNOYX, d’ou le nom de I'actuel village, al-Bargi. Il va rapidement attirer des disciples,

donnant ainsi naissance a une communauté de typeasachorétique, dont les moines

les plus célébres furent Théodore, Or, Pior ebstiPambd?°

Macaire dit 'Egyptien, ou le Grand, abandonna suriier de chamelier pour devenir
ascete et s’installer en anachorete aux abordemeidage. Victime d’une calomnie et ne
voulant pas, par crainte de Vaine Gloire, receM@mende honorable des villageois,

il s’enfonga vers 330 en direction du désert prdfda désert de Scété, a soixante kilométres
de Nitrie et plus de cent d’Alexandrie. Il s’y faba comme ermite en pleine vallée

%18\, DESPREZ Monachisme primitifp. 287-288.

%71dem p. 165 HM, xv [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 110-112 pl. (trad.), p. 98-99].

318 \/. DESPREZ Idem p. 277 ; A. GILLAUMONT, « Histoire des moines aux Kellia », daps, Aux origines
p. 151. Si on suit le pere Regnault, cette folmtatemonte a c. 332, c’est-a-dire aprés la créalmrscété
(L. REGNAULT, Vie quotidiennep. 18). Quant a P. Du Bourguet, il la date desrens de 315, ce qui semble
bien précoce (P. DBOURGUET, Coptes p. 52).

%19 Quatre metres d’altitude ! Nous reviendrons stieaexpression de « montagne » pour désigner urdbevie
monastique.

320 /. DESPREZ Idem p. 274 et 278 ; C. ANNUYER, Les Coptesp. 25 ;HL, 8, dans L. ELOIR (introd.),
p.51-52; H.G. EELYN-WHITE 1932, p. 17-24 ; A. GLLAUMONT, dans CE, vol. 6, s.v. « Nitria »,
p. 1794-1796.
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du natron, endroit proprement invivable qui n’étgitere fréquenté que par les caravanes
venues s'approvisionner en cette matiere. Lespléscarrivant en masse, Scété devint alors
rapidement le «groupement d’anachoretes » le fflogssant, comptant dés la fin
duiv®siécle quatre grands monastéres correspondant atre quaommunautés

semi-anachorétique’s:

Lors de son voyage a Alexandrie de 338, Antoineditervisite a Nitrie.
L’implantation étant devenue trop petite et cegamoines recherchant un plus grand
isolement, Amoun demanda conseil a Antoine quiiddigua le lieu ou établir un nouvel
emplacement monastique. Ce fut le désert des €g]lou Kellia, véritable annexe de Nitrie,

a dix-huit kilometres au sud, qui contint ensuiiequ’a mille cing cents ermitages. Assez
rapidement, I’habitude se prit de mener d’abordigacommune a Nitrie, pendant un ou deux
ans, avant daller vivre en ermite aux Keflfa. Cependant, a partir dui © siécle, Nitrie sera
abandonnée au profit des Kellia car devenue trophar des zones habitéé€3. Puis ce seront
les Kellia qui, pour les mémes raisons, serontriése au profit des seuls grands monasteres
de Scété, également plus sdrs, mais malgré toutiepits fois dévastés et reconstruits,

d’ailleurs tout comme Nitrie ou les Cellul&é.

Au départ, les différents sites semi-anachorétiquésentent un monachisme proche
de celui des laures palestiniennes et byzantin@stit a petit cependant, avec le risque
des attaques barbares, les moines vont renoncaretiules isolées et ne plus vivre quasiment
gu’'au sein du monastére aux cellules contiguésiethautes murailles flanquées d’une tour,

dernier refuge possibfé>

321 A454 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 172-173) et A484idem p. 183) ;HL, 17, dans L. ELOIR (introd.),
p. 62-65 ; J. @sSIEN, Conférencesx,2, dans E. BHERY (éd.), Conférences(Sources Chrétiennes4), Paris
1958, p. 75-76 ; D.J.MOTTY, p. 83-84 ; V. [BSPREZ Monachisme primitifp. 274-275, 283, 288 ; L.HINAULT,
Vie quotidienng p. 18 et 150 ; H.G\ELYN-WHITE 1932, p. 24-27 ; |.-H. BLMAIS, « Aux origines
du monachisme scétiote au Wadi Natroun : saint Mada Grand (c. 300-390) e Monde CopteDossier :
le monachisme égyptiei-22, (1993), p.45-49 ; A.WBLAUMONT, dans CE, vol. 5, s.v.« Macarius
the Egyptian, Saint », p. 1491-14920.,1 dansDictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystiqueol. X,
s.v.« Macaire 'Egyptien », Paris (1980), p. 11-13erR du Bourguet situe la fondation de Scété awvir@ms
de 300, ce qui est impossible si on considere Softéne étant dans le prolongement de la démard&malhe,
celui-ci n'ayant décidé d’adopter le mode de vimisenachorétique qu’'aux environs de 306 (B.EDURGUET,
Coptes p. 52).

322 C. CANNUYER, Les Coptesp. 25 ; P. D BOURGUET, Idem p. 57 ; V. ESPREZ Idem p. 274 et 278 :
A. GUILLAUMONT, Moines aux Kelliap. 151-167 ; H.G. EELYN-WHITE 1932, p. 27-36.

323 Au 1x® siécle, le grand géographe arabe al-¥bicfait état de cet abandon et on peut dire quaupgem
du géographe al-Mati, auxv® siécle, le souvenir, sinon de I'existence, du reala 'emplacement des Kellia
est déja effacé des mémoires. Cf. AIGAUMONT, Idem p. 164.

324 Cf. A. GUILLAUMONT , Moines aux Kelliap. 166 ; V. EESPREZ Idem p. 281-282.

35 1dem p. 288.
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En résumé, les moines « antoniens » dadivdn-Natiin tendirent progressivement,
par inclination, du semi-anachorétisme que I'onnaha Nitrie a I'anachorétisme renforce
des Kellia pour, ensuite, par nécessité, en revanirsemi-anachorétisme et méme se
rapprocher de la pratique cénobitique, vivant dsdéament a l'abri des véritables
monastéres-forteresses, dont certains peuvent enétme observés de nos jotAs.
Les « anachorétes se rassemblent pour des rais@gcdrité et acceptent une régle commune
dans laquelle ils voient le moyen de conservegdicanachorétique a travers un mode de vie

cénobitique »2’

L’érémitisme existe bien évidemment aussi dansntde syriaque, mais rien ne
permet de savoir si le mouvement érémitique symaquit avant ou aprés son apparition en
Egypte. Il nous apparait essentiellement a tralklistoire religieusede Théodoret de Cyr,
ce qui suscite des erreurs d'interprétation. D’'pad, I'ceuvre est plus tardive et donne
essentiellement une vue de la situation a la finvAwet au début dw® siécle, d’autre part
'auteur donne une image hellénisante du monachsyrien, ce qui fausse notre vision en
montrant un monachisme d’esprit semblable a ceatiqué en Egypte. L’esprit est en fait
assurément différent, nettement moins influencé lpgrensée grecque que ne l'est celui
du monachisme égyptien. On peut donc estimer guadnachisme syrien, s’il en subit

assurément l'influence, n’est sans doute pas @i’ Egypte’?®

La définition du mot « moine » est y certes la reérhes deuxieme et troisiéme sens
du terme se retrouvent également chez les ermitenahde syrien. Cependant, le sens de
« solitaire » est moins important qu’en Egypte.u® part, sans doute parce que l'isolement
géographique n’est pas aussi simple a réaliser dzszones ou le désert est beaucoup moins
profond et ou la population est plus dense, d’apdém, et surtout, parce que lI'essentiel ne se
trouve pas, comme c’est le cas en Egypte, dangdedu monde terrestre et une conception
hellénistique d’'un dualisme entre le corps et Ifégsponduisant a soumettre le corps et a
détacher I'esprit du monde d’ici-bas, et donc noteemt de la société humaine. Par ailleurs,

si le troisiéme sens du terme « moine », a sawin de I'étre « unifié », entierement tourné

36D J. GHITTY, p. 78.

%27|dem p. 145.

328 J E. ®EHRING, The Origins p. 32-35 ; R. MRRAY, « The Characteristics of the Earliest Syriac
Christianity », dans N. 8RSOIAN, T. MATHEWS et R. THOMSON (éd.),East of Byzantium : Syria and Armenia in
the Formative Period(Washington DC 1982), p. 3-16 ; SRBCK et S.A. HhRRVEY, Holy Women of the Syrian
Orient (Transformation of the Classical Heritad®), Berkeley 1987, p. 4-12.
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vers la divinité, est ici aussi d’application, ¢'@arce que I'ermite syrien offre son corps en
symbole de foi. Ainsi la vie syriague de Syméosiglite présente un ascéte qui ne cherche
pas a discipliner ou a nier son corps, mais quf@ee par ses actions de remplir le dessein

divin, de proclamer efficacement la parole divit@est I'esprit qui différe’>

3.LES CENOBITES

Quoigue notre thése porte sur la démarche monastigs « errants », il convient

d’aborder maintenant le troisieme grand type denemicelui des cénobites.

Saint Pachdme est généralement considéré comnmndatéur du monachisme en
communauté stricte, le « cénobitism&%. En réalité, cette conception est également
une fiction littéraire car Pach6bme n’a pas initiéite pratique. |l est en effet clair que
des monasteres de type cénobitique existaient ginéahent a ses fondations. Pachdme
intégra d’ailleurs a sa communauté certaines dedamations préexistantes. Le monastére
de Shened avait ainsi été créé par un ascéte du nom d’Ebtamfuis que celui de Pabu
avait été fondé par Petronios. De méme que le st@reade Tmouchons, ils furent intégrés
a posterioriau sein de la congrégation pachémiefiieCertains monastéres demeurérent par
ailleurs indépendants, ainsi que le montre le fpie Théodore, un des successeurs
de Pachdme, se trouvait a l'origine dans un morastiui ne fera pas partie de
la congrégation. N’en dépendaient pas davantageolmmunautés de moines mélitiens, dont

la pratique était semble-t-il fort semblable aeelés cénobites pachomiens.

Enrélé de force dans 'armée vers 312, PachOme emntrcontact avec des chrétiens
dont la charité le conduisit a se convertir. Lé&érse fit baptiser et devint, vers 313, disciple

de l'anachorete Palamon, a Shemes Khenoboskion. Dix ans plus tard, il décida

%29 J.E. G®EHRING, The Origins p. 33-34 ; S.A. WRVEY, « The Sense of a Stylite : Perspectives on Simeon
the Elder »Vigiliae Christianae42, (1988), p. 383-383. En revanche, la vie da&yn rapportée par Théodoret
de Cyr se situe dans l'optique de la fuite du motedeestre et du renoncement aux passions, danadiion
de laVie d’Antoine [THEODORET DE CYR, Histoire Philothée xxvi,12, dans HEODORET DE CYR, Histoire
des moines de Syrie. « Histoire Philothéé. s, « Histoire Philothée »xiv-xxx. Traité de la Charitéxxxi),

P. CANIVET et A. LEROY-MOLINGEN (éd. et trad.) $ources Chrétienneg57), Paris 1979, p. 184-191;
J.E. ®EHRING, Idem p. 33-34 ; S.A. HRVEY, Idem p. 379-380].

330 Du greckovoc et ioc, ce mot peut-étre traduit par « vie en commun ».

31 J.E. ®EHRING, Idem p. 28 et 31.

332\A3 [G.J.M. BARTELINK (éd. et trad.), p. 134-139] ; V.EBPREZ Monachisme primitifp. 181, 211 et 213 ;
J.E. ®EHRING, Melitian Monastic Organization, ID., The Origins p. 28 ; J. T™MBIE, dansCE, vol. 5,
s.v.« Melitian schism », p. 1584-1585 ; AENLEUX, dansCE, vol. 6,s.v. « Pachomius, Saint », p. 1859-1860 ;
J. QRIBOMONT, dansDECA, vol. 2,s.v.« Pachéme », p. 1849-1850.
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de s’installer en ermite solitaire & Tabennéseyillage voisin abandonné. Des disciples
vinrent cependant I'y rejoindre et il créa alorseweéritable communauté. Cette premiere
tentative échoua cependant et Pachdme renvoyareeseps disciples, indisciplinés, apres
cing années de vie commuiid. Cependant, sans se décourager, il reprit endisteres

disciples et ce second essai fut le bon : le céisale pachomien était rfé*

En deux campagnes s'étalant de 329 a 340, Pachonuda fet rassembla neuf
monastéres et deux communautés féminines affilidesinstalla en 336-337 au monasteére
de Phidou, qui devint le centre de la congrégation, Théedarenant alors la direction
de Tabennése. A la mort de Pachéme, enlevé paesie en 347°, c’est Petronios qui lui
succéda mais il décéda moins de trois mois pluk tdflorsiése prit alors la direction de
toute la communauté. Il fut cependant obligé damidgionner devant la révolte de plusieurs
monasteres et c’est Théodore qui le remplacagiouefusant de se considérer autrement que
comme le second d’Horsiese. Ce dernier repritlldias le contrdle de la congrégation a
la mort de Théodor&®

S'’il se retrouve, en latin, dans les taxinomiesglgues de Cassien, de Jérbme et de
Benoit, le terme « cénobite »ovofiwtng, est d’emploi rare dans les sources grecques et
n‘apparait pas en copt®. Il est par ailleurs troublant de voir le termapotactique » utilisé
apropos de ces moines, alors que cette appellasin traditionnellement rattachée
aux moines du premier sens de ce terme, aux «&agak. Ainsi, une liste de payement de

taxes du nome hermopolitain, en 367-368, note géeotaktikoc Anoubion a effectué

3334 15-19 ; cité par V. BsPrREZ Monachisme primitjfp. 212 et 220.

%34 P, DU BOURGUET, Coptes p. 52 ; J. ACARRIERE, p. 78-86 ; R.-G. 6QuIN, dans CE, vol. 7,
s.v.« Tabenasi », p. 2197 ; V. BSPREZ ldem p. 212 ; J.E. GEHRING, The Origins p. 27 ; A. \EILLEUX,
Pachomius p. 1859-1860 ; J. @BOMONT, Pach6me p. 1849-1850. La datation des deux essais dboRax
fournie par Vincent Desprez pose un probléme agpaige 220, suivaid, il nous dit que la premiére tentative
dure cinq années. Or, a la page 212, il déclareRachéme s'installe & Tabéra vers 323 et, aprés avoir
chassé ses premiers disciples, en forme d'autnes3z, a savoir I'année suivante. Cela ne coom$pas a
la Vie copteS' et tout semble dés lors bien trop rapide. Si'en tent & 323 comme point de départ, il semble
plus approprié de considérer 328 comme étant latdébla seconde période.

335 Chronologie selorBBa Si I'on suit laVie grecque & Pachéme meurt en 346. Cf. VESPREZ Idem

p. 213 ; A. \EILLEUX, Ibidem

3¢ C. CANNUYER, Les Coptes p. 26 ; J. BCARRIERE, p. 78-86 ; V. [BSPREZ Idem p.212-214;
ID., « Le cénobitisme pacOmienle Monde CopteDossier : le monachisme égyptigh-22, (1993), p. 35-36 ;
J.E. ®EHRING, Ibidem; L.-Th. LEFORT, Les Vies coptes de saint Pachéme et des ses psesiuecesseurs
(Bibliothéque du Muséoi6), Louvain 1943 ; T. RLANDI, dansDECA vol. 2,s.v.« Théodore de Tabennesi »,
p. 2413 ; A. \EILLEUX, dansCE, vol. 4,s.v.« Horsiesos, Saint », p. 1257-1258.

337 J.E. ®EHRING, Through a Glassp. 54, n. 1.
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le payement pour le monastére pachémien de Taberifiése terme est par ailleurs utilisé
dans la version copte de lavie de Pach6éme pour désigner les cénobites

339

(NATTOTAKTIKOC) > et lesExcerptagrecs de ld&Reglepachémienne parlent des postulants

comme étant ceux qui veulent devenir « apotactiquésv Tic TpooéAOn T Hovi, EAOwv

yevéadau amoTokTikoc).>*°

Une catéchése attribuée & Pach8™et une lettre jugée comme étant d’Athafse
fournissent une tripartition dans laquelle ils idigientrapbévot, amotaktikoi etavoywpnTai.
L’appellation avaxwpntai ne suscite aucune discussion. mepbévor sont des « vierges ».
Tous les moines le sont assurément, mais ceux guaéfinissent spécifiquement par
leur renoncement aux pratiques sexuelles, vivanir p@ reste au sein de la population
des villes et villages et y menant une vie tréskdable aux autres citoyens, sont les moines
au premier sens du terme, les « sarakbtes ». Quewtroraktikoi, il est des lors évident

gu'il s’agit de la troisieme des grandes catégoxelie des cénobites.

Egérie, dans son célébre récit de voyage écritfiaa ldu 1v° siecle ou au début duf,
distingue également différents types de moines,t dea ascites les monazonteset

lesaputactitae®*®

38 p. Berl. Inv. 11860; E. WSszYCKA, «Les terres de la congrégation pachémienne damsliste
de payements pour les apora », dans INGBN et al. (éd.),Le monde grec. Pensée, littérature, histoire,
documents. Hommage a Claire Préa&uxelles 1975, p. 625-636 ; J.EOBHRING, « The World Engaged :
The Social and Economic World of Early Egyptian Msticism », dansdl, Ascetics, Society, and the Desert.
Studies in Early Egyptian Monasticisidarrisburg 1999, p. 49 pl, Through a Glassp. 57 ; M. GIOAT, Terms
for Monk p. 13.

339 | -TH. LEFORT (éd.), S. Pachomii vita bohairice scriptdCSCO 89), Louvain 196% p. 233 sv. ;
ID., S. Pachomii vitae sahidice scripta@CSCO 99 et 100), Louvain 1985 p. 379 sv.; M. IRAUSE,

« Zur Moglichkeit von Besitz im apotaktischen Mohahs Agyptens », dans TROANDI et F. WSSE (éd.),
Acts of the Second International Congress of Coftigdies, Rome, 22-26 September 190Ome 1985,
p. 122-123 ; J.E. GEHRING, Through a Glassp. 58.

%40 |bidem ; Recension B, sec. 49 ; AOBN (éd.),Pachomiana latina. Régle et épitres de s. Pach@&pite
de s. Théodore et «liber » de s. Orsiesus. Thkatbe de s. JérOmdBibliotheque de la revue d’histoire
ecclésiastique7), Louvain 1932 ; M. RAUSE, Zur Moglichkeit p. 122 ; E. Wpszycka, Terrres de
la congrégationp. 633.

%41 -Th. LEFORT, Euvres de S. Pachome et de ses disc{@#&C0159 (éd.)], Louvain 1956, 16, p. 32-34 et
[CSCO0160 (trad.)], Louvain 1956, 17, p. 23-25 ; J.E©EBRING, Ibidem

2 A, VAN LANTSCHOOT, « Lettre de saint Athanase au sujet de 'amouwleeta tempérance Muséon40,
(1927), p. 274 et 287 ; J.EOBHRING, Ibidem.

%43 C. CANNUYER, Identité p. 13-14 ; b., « Des sarabaites & I'ecclésiologie copte. Queslgéflexions sur
le ‘pharaonisme patriarcal’ de I'Eglise d’EgypteBtudes Coptesii, p. 60 ; P. Bvos, « La date du voyage
d’Egérie », Analecta Bollandiana 85, (1967), p.165-194; A.A.R.ABTIAENSEN, Observations sur
le vocabulaire liturgique dans l'itinéraire d’Egégi Nimegue-Utrecht 1962, p. 19-20 ; FOMARD, Monachos

p. 404-406 ; E.A.JUDGE, Earliest Use p. 80 ; J. WLKINSON, Egeria’s Travels(Londres 1971).



160

Ces termes sont entendus par Egérie en différeig, llors de ses déplacements
au Sinai et en Palestine. En ce qui concerneelaipr, il convient d'y voir la simple
évocation du terme d'« ascetes » qui S’appligueeasémble des moines, le récit ne
permettant pas d’y voir spécifiquement une des tgpandes catégories monastiques. Tout
au plus peut-on douter trés fortement que ceuxlguencontre soient des « sarakbtes », car
ils vivent clairement en-dehors des agglomératidhsEn ce qui concerne lesonazontes
il convient de noter que c’est la une des appelatiutilisées pour désigner les moines
du premier type et que ceux qui apparaissent dandcit de voyage se trouvent au sein
de laville de Jérusalem, étant dits descendre Anabtasis avec lesparthenae
les « vierges 3% Il est dés lors possible d’envisager qu'il s'dgitde « sarakétes ». Enfin,
lesaputactitaecités par Egeérie pourraient également étre coresdgomme des « sarakotes »,
si on tient du compte du fait que le terme appasaittout aussi dans la description
de la liturgie de Jérusaleif En revanche, & Sainte-Thécle, ol Egérie notdstemce
de nombreux monasteres d’hommes et de femmes,ldangerencontre une amie du nom
de Marthana qui y « dirigeait des monastéres daioés et de vierges®#! |l s’agit fort
certainement la de moines de type cénobitiqueoet feut des lors imaginer que ce terme,
ailleurs également, désigne bien des cénobitesn’'€x cependant nullement assuré et, en
ce cas, on peut également se demander simesazontesde Jérusalem n’en sont pas
également. Certains auteurs ne voient en touawagne différence entre lesonazontegt

lesaputactitaecités par Egérig*®

Enfin, notons un apophtegme qui fait d’Antoine «tapitaine des moines
apotactiques ». Il ne peut étre question de \@iure référence au début de sa carriére
monastique. Il faut donc bien considérer que €autde cet apophtegme envisage
les semi-anachorétes comme des « renoncants » aue niére que les cénobité€
Pareillement, une inscription copte sur pierre @nés un certain abba Victor comme étant
« anachoréte », mais aussi « apotactique ». H genc étre un errant du premier terme a

'image d’abba Johannes ou un semi-anachorete coAmane, tous les types de moines

%44 Egérienn, 4 , dans P. MRAVAL , Journal de voyage (ltinéraire). Lettre sur la biwureuse EgériéSources
Chrétienne96), Paris 1982, p. 132-13&gériex, 9, dansb., p. 170-173.

35Egériexxiv, 1, danddem Journal de voyagep. 234-235.

36 Egériexxvill, 3 ;XXXIX, 3 ;XL, 1 ;XL ; XLIV, 3, danddem p. 264-265, 292-297, 304-305.

37 Egériexxin, 2-4, dans dans P.A®AVAL , Journal de voyagep. 226-229.

38 Ainsi Idem p. 229, n. 3 ; E.A.UDGE, Earliest Use p. 80. J.E. GEHRING, Through a Glasgp. 58 sv.), voit
quant a lui en ces deux catégories deux formesédebites qui ne se distingueraient que par la ptpr
des biens.

%49 Am 120,14 (L. RGNAULT, Troisiéme recueil et tableSablé-sur-Sarthe 1976, p. 152-153).
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pouvant en somme se qualifier de « renongants ».

Concluons en disant que les « renoncants » sortt essentiellement de deux types.
Nous avons déja vu que les « sarakbtes » I'étaiaiguement au mariage, ou du moins
aux relations sexuelles et ala procréation, pdeuas premier renoncementotagic)
de tout moine. En revanche, les cénobites le assiirément au sens devangilede Luc
14,33, qui proclame : « ainsi donc quiconque, pamois, ne renonce pas a tous ses biens, ne
peut étre mon disciple »irwg odv ma¢ €€ Bu®V 0¢ oUK ATOTACOETON TIGOY TOIG EAVTOD
vriapxovoty ob duvartau eivai pov padnmc). Une des caractéristiques les plus fondamentales
du cénobitisme, qu’il soit pachédmien ou autre, est effet 'accomplissement complet
du renoncement aux biens terrestres, par 'abaddaoute propriété au profit du monastere.
Les Praecepta de laRegle pach6mienne imposent ainsi, notamment, le renoectm
a toute possession de la part des candidats &éér#u monastéfd et une catéchése
attribuée a Théodore évoque clairement ceux quineent a leurs biens pour entrer dans
la « carriére » monastiqd& Un apophtegme de Pcemen est trés clair & ce: sujen frére
qui lui déclairait souhaiter devenir cénobite, fargl abba répondit : « si tu veux entrer dans
un monastere de cénobites, ce n’est qu’en renoldctmit souci de relations et d’affaires que
tu pourras pratiquer I'observance cénobitique ; o@me de la cruche seule tu ne pourras
disposer librement $° Les anachorétes poursuivent le méme objectifs neairs conditions
de vie conduisent la toute grande majorité d’eatne a conserver un strict minimum de biens
personnels. C’est sans doute la raison pour leglelterme ne leur est généralement pas
attribué, hormis dans 'apophtegme précité en ¢eqgucerne les semi-anachorétes, qui sont
aussi, des lors, des semi-cénobites, et peut-@ne b document relatif a I'abba Victor.
Quant aux « sarakdtes », ce renoncement leur gaftpment étranget”

%0 Ce qui ne fait pas de ce terme I'équivalent deoinm», comme le prétend M. Chodtefms for Monk
p. 14) ; G. BONDI, « Inscriptions coptes A\nn. du Sen, (1907), p. 90-91.

%1 Praeceptad9 ; A. BooN, p. 25-26 ; A. EILLEUX, Pachomian Koinoniavol. 2 Cistercian Studiest6),
Kalamazoo 1981, p. 153. Basile de Césarée, danetsi@® 233, exprime également que celui qui intégre
une communauté doit lui abandonner toute proppét&sonnelle, partageant ainsi « avec des freregrgmu
(cité par F. GQUTIER, p. 19).

%2 |.-Th. LEFORT, Euvres 49, p. 23 ; A. ILLEUX, Idem vol. 3 Cistercian Studiet7), Kalamazoo 1982,
p. 105.

353 A726 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 254).

%4 J.E @EHRING, Through a Glassp. 60-62 ; R.-G. 6QUIN, « Evolution du monachisme égyptierLe, Monde
Copte21-22, (1993), p. 15.
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Le cénobitisme pachdmien constitue « un érémitidntientérieur d’une cloture %>,

du moins si on se référe a image que veulenteemdr les sources littérairgS. Le couvent
apparait comme un « villagé>$avec des cellules individuelles et des batimeatsentuels
communs, essentiellement I'église, I'infirmerie, néfectoire et la salle de réunion pour
les priéres et les instructions, appelée « synaXe »L'organisation est copiée sur celle
de 'armée : les moines sont groupés par « maisgnegéritables corporations de corps
de métiers avec, a leur téte, un « chef de maigen sahidiquePMNHI ou PMHI), son second

et un économe. Les maisons sont fédérées pdius tsi de trois ou quatre, se succédant dans

le service hebdomadaire ou se rendant ensembtail£>° L’ensemble des maisons forme

le monastere, généralement app&®OY2C (« rassemblement », « réunion » ou
« communauté 35° ou 2ENEETE (« couvent »F* avec, a sa téte, le chef de couvent ou
« pére » €IDT ou POME NICOOY2C).*** Le mot « monastére »MONACTHPION) se

rencontre ped®®

Enfin, I'ensemble des communautés constitue davwvia, la congrégation
pachémienné® Et c'est 1a que se situe l'originalité réelle Bachdme : I'organisation
de cette congrégation, véritable systeme de maeastéénobitiques liés entre eux et

partageant une ménRegle®®°

%5 3. HLPIscH, Geschichte des Benediktinischen Ménchiultibourg-en-Bresgau 1929, p. 41 ; VESPREZ
Monachisme primitjfp. 233.

%% Nous verrons cependant, notamment au travers damem sources, combien les moines pachémiens
interagissent avec la société civile environnahtaé&me lointaine.

7| porte dailleurs parfois le nom grec taMe, « village ». Cf. V. BSPREZ Idem p. 237.

%8 |dem p. 228-230 ; Bb., Cénobitisme pacdmierp. 35-36 ; L.-Th. EFORT, Vies coptes R.-G. GMQUIN,
Evolution p. 20.

9. DEsPREZ Monachisme primitifp. 239-246 ; J. ACARRIERE, p. 88 ; D.J. @ITTY, p. 62.

30 Doy 'appellation « sauhes » qui, selon Jéroreeais celle des moines de ce type.

%1 Selon G., Steindorff, ce mot viendrait de I'anciégyptien <awt-ntr », 1=, qui désigne le temple
(Koptische Grammatik mit Chrestomathie, Wortervetzeis und Literatur Berlin 1930, p. 134);
cf. R-G. @QUIN, Ibidem Cependant, W. Vycichl fait remarquer que I'onmdét alors s’attendre a « *hat-nute »
(Dictionnaire étymologiquep. 306).

%25B055 et 78 ; cité par V. ESPREZ Idem p. 242.

%3 . Desprez estime dailleurs que ce terme, instssair la solitude, convient davantage aux étadligsits
antoniens qu'aux collectivitéts pachomiennes powsquelles le terme de « couvent » est plus approprié
(cf. V. DESPREZ ldem p. 240). L'essentiel de la vie du cénobite seodé toutefois dans la solitude
de sa cellule. Notons cependant que le terme apims le premier apophtegme grec pour désignaneimier

« lieu » de Timothée.

34y, DESPREZ Idem p. 240-241 ; J. ACARRIERE, p. 88 ; R.-G. ©QUIN, Ibidem

35 Reglequi s’étendit rapidement hors de la congrégatidmem; J.E. GEHRING The Origins p. 27 et 28.
Le principe organisationnel pourrait avoir été inspen partie par la hiérarchie et I'organisatias demples
paiens. Cf. F. BPPERT Das Pachomianische Mdnchtum und die Anfange desteklschen Gehorsams
(Munsterschwarzacher Studi@@), Minsterschwarzach 1971.
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A cette répartition, purement matérielle, s’en sppse une autre, beaucoup plus
complexe et mystérieuse, que I'on appelle la « ®églI’Ange » et qui classe les moines en
vingt-quatre groupes selon les vingt-quatre lettles I'alphabet grec. Cette répartition,
manifestement basée sur les capacités intelleetuell spirituelles des moines, n’est que trés
partiellement comprise car I'essentiel ne se troexgosé que dans deux lettres de Pachéme
transmises en un langage codé appelé la « langudmige » et qui n'est toujours pas

déchiffré a ce jout®®

L’ensemble des moines se trouve soumis &Régle composée de quatre parties
rédigées par Pachbme et Horsiese, a laquelletibfauter defRéglementpostérieurs, le plus
souvent attribués & Horsiése et dont on n'a coésquune faible par’ Les quelques
principes de base sont : obéissance, pureté ge ebde cceur, pauvrete, alternance du travail
et de la prieré® Rigoureuse, I&Régle« maintient le moine dans un cadre parfaitemefinidé
ou I'exploit ascétique n'a pas plus sa place quiteur »>°°

Ce monachisme régulier connut de nouvelles strestavec une autre grande figure
du cénobitisme égyptien : Shenouté d’Atripeé. NEs\B50 et entré dés I'age de quatorze ans
au monastere d'Atripe, plus tard appelé le « MarasBlanc », il en prit la direction en 385
et déploya une grande vigueur, que I'on peut méralifeer parfois de franchement
brutale®>” 1l imposa en tout cas un redressement du céspt@{i au moment oul celui de
la congrégation pachémienne avait alors fortememtidance a s’amollir, Shenouté ayant « a
lutter contre les tendances de moines ou de manialstallés’ dans un mode de vie qui
s'était créé son rythme et sa routifié'»y ajoutant « un trait nouveau, rendu nécessaire p
les libertés qu’il dénonce chez les moines ou mesiaont s’attiédissait, avec le cours

du temps, I'esprit de leur vocatior? .

356 J. LACARRIERE, p. 89 ; J. ®IBOMONT, Pachéme p. 1850 ; H. QECKE, Die Briefe Pachoms : griechischer
Textder Handschrift W. 145 der Chester Beatty Lipr&egensburg 1975.

%7\, DESPREZ Monachisme primitifp. 228-230 ; C. BNNUYER, Les Coptesp. 26.

%8 /. DESPREZ Cénobitisme pacOmierp. 38-41 ; J. ACARRIERE, p. 89-91 ; A. \EILLEUX, Pachomius

p. 1861-1864.

%91, ALBERT, p. 70.

370 Cf. I'extrait de laVie de Shenoutécrite par son successeussB que reproduit Cannuyer dans son anthologie
(Les Coptesp. 100). Shenouté introduit méme les chatimeatporels. Dirigeant aussi des expéditions contre
les paiens, il chercher réellement a « imposerdiande Dieu » (J. ACARRIERE, p. 149-158) ; K.H. KHN, dans
CE, vol. 7,s.v.« Shenute, Saint », p. 2131-2133 ; RLA&N\DI, dansDECA vol. 2,s.v.« Shenouté », p. 2250 ;
ID., dansDictionnaire de Spiritualité ascétique et mystiguel. xiv, s.v. « Shenouté d’'Atripé », Paris (1990),
col. 797-804 ; C. BNNUYER, Idem p. 31 et 98.

$71p. DU BOURGUET, Coptes p. 53.

%72 |bidem
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Pour cela, il établit une pratigue qui se retroavamsuite dans I'ensemble
du monachisme égyptien : le prononcement de « wgeyromesse ecrite d'obéissance
au supérieur. Il instaura également un véritaldglement militaire et renforca l'idéal
de perfection érémitique, aprés I'ascése commuitautn revenant ainsi a une conception

semi-anachorétiqué’

Des études récentes ont clairement montré quentgbdésme shenoutéen représente, a
I'origine, un systeme nettement distinct de cekiilachdme, témoignant d’'une idéologie
ascétique différente, davantage centrée sur lambiblique de pureté. Le discours ascétique
de Shenouté envisage la communauté monastique cammeorps intégré d’individus,
la santé spirituelle et l'intégrité de celui-ci @@plant de la santé spirituelle de chacun de
ses membres. Le discours sur la pureté prévauticbep moins dans les sources
pachémiennes et il ne concerne par la communaigé gans son ensemble, mais il se réfere
aux actions individuelles de chaque moine. Pown8uté, la discipline ascétique sert a
préserver la pureté du corps corporatif par lagiegion de la pureté du corps individuel.
Ainsi, une des formes de punition fréquente dams Sgsteme est I'expulsion du faultif,
la suppression du membre malade, avant que satipollme s’étende a I'ensemble
de la communauté. En revanche, chez les pachontiexulsion est tres rare, I'accent étant
mis sur la nécessité de tenter de sauver le pécti@assurer son retour a la santé spirituelle

individuelle, par les efforts des autres membred®mmunauté’®

Le systeme de Shenouté rencontra un grand sugzsalement dans le sud du pays,
et les deux systémes finirent par s’entre-mélemant dés lors de plus en plus d’ampféur.
Au Vvi®siécle, lavie d’Abraham de Farshuhe mentionne ainsi pas moins de vingt-quatre

couvents de ce typ&°

33 R.-G. MQUIN, « Moise d’Abydos », dan&tudes Coptesi (Cahiers de la Bibliothéque copt8),
Louvain-Paris, 1986, p.11 ; PUBOURGUET, Coptes p. 53 ; L. ABERT, p. 71.

374 J.E. G®EHRING, « Keeping the monastery clean. A cleansing Efgistom an Excerpt on Abraham of
Farshut and Shenoute’s Discourse on Purity », ddhsGEHRING et J.A. TMBIE (€d.), p. 165-167. Et surtout
C.T. SSHROEDER « Purity and Pollution in the Asceticism of Shenof Atripe »,Studia Patristica35, 2001,
p. 142-147, ainsi que son étude magistrale suétmlmitisme shenoutéenMonastic Bodies. Discipline and
Salvation in Shenoute of AtripBhiladelphie, (2007), fondée sur sa thése deodatctDisciplining the Monastic
Body : Asceticism, Ideology, and Gender in the HgypMonastery of Shenoute of Atrjpeh.D. diss., Duke
University 2002.

375 C. CANNUYER, Les Coptesp. 31-32.

376 Cité par R-G. ©QUIN, Evolution p. 19.
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C'est en effet dans le semi-anachorétisme qui Kyve désormais proposé — et
encore bien davantage dans l'érémitisme — que Ieemégyptien, préférant en réalité
l'idiorrythmie, ou chacun (sous la direction souple son pére spirituel) garde « beaucoup
d’initiative et de liberté, organisant sa vie mditage en fonction de sa vocation et
de son charisme propre¥% a la rigidité militaire des régles purement cétigbes, trouve
en fin de compte les meilleures conditions pougegte du renoncement intégral a tout ce qui
est terrestre, de sarecherche de &mateia, le fait d'étre fondamentalement, en
toutes circonstances, un pur étranger au mondébdis; d’étre « quelqu’'un qui vit dans
le monde & venir, parce qu'il est déja mort & cadeamortel ».°

Par alilleurs, les monastéres semi-anachorétiquestoriens » se fortifiant
progressivement et se transformant de la sorteéetables « couvents », nous pouvons en
conclure a la progressive fusion du monachismeedederniers avec celui des monastéres
du sud de I'Egypte, donnant ainsi naissance a amaef mixte qui correspond idéalement

aux préférences du moine égyptién.

En ce qui concerne le monde syrien, il en va de®hites comme des anachoretes.
Les monastéres cénobitiques de Syrie ne trouverthimement pas leur origine dans
la congrégation pach6mienne. L’archéologie a aimsi montrer des conceptions tres
différentes dans la disposition des monastéresodd syrien, avec de grands espaces ouverts

et I'absence d’'un mur de clot(i¥.

4.CONCLUSION

Concluons en constatant que le systeme monastigaeprogressivement développé

et diversifié en Egypte entre Ig® et la fin duiv® siécle, avant de se reconcentrer

377 C. CANNUYER, Les Coptesp. 159

8 Citation du Pére Matt al-Maskn, reprise par A.E. &EK, « Du désert des pharaons au désert
des anachoretes ke Monde Copte (Dossier : Le monachisme égyp2dn22, (1993), p. 12. Voir S.BbU
ZAYD, p. 192-201 ; C. BNNUYER, Ermites p. 8-9 ; b., Les Coptesp. 159 ; K.H. KiHN ; T. ORLANDI,
Shenouté S. BROCK, « Early Syrian Asceticism »Numen 20, (1973), p. 9 ; A. ¥o6BUS History, t. 11,

p. 271-272 ; A. GILLAUMONT, Dépaysementp. 104-107 ; P. NGEL, Die Motivierung des Askese in der alten
Kirche und der Ursprung des MoénchturfiBexte und Untersuchungen zur Geschichte der adttichen
Literatur 95), Berlin 1966, p. 90-96.

379 Des traces de cette évolution sont nettement peintes aux Kellia. Cf. C. BNNUYER, Ermites p. 9.

30 3. Lassus Sanctuaires chrétiens de Syrie. Essai sur la genlésforme et I'usage liturgique des édifices
du culte chrétien en Syrie, du® siécle a la conquéte musulmagiaris 1947), p. 272-273 ; GCHALENKO,
Villages antiques de la Syrie du Nord. Le mas8ia8a I'époque romaineol. 1, (Paris 1953), p. 19.
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progressivement vers les pratiqgues correspondantiéeix a I'idiorrythmie caractéristique
des moines égyptiens. Si les premiers moinesak&tas » ne présentaient de la démarche
monastique que le renoncement aux relations sesuell a la procréation, des 250, avec
I'apparition des ermites et anachoretes, autremi¢mes « errants », a la suite de la premiere
grande persécution généralisée, la démarche mquasie théorise manifestement, méme si
'on ne dispose comme sources écrites a ce propesdes apophtegmes, généralement
difficilement datables et qui ne dévoilent la déchar que par bribes. Il est clair en tout cas
que les premiers ermites se sont progressivemeastitteer une théorie non écrite, sans l'aide
de personne, représentant ainsi, dans l'esprit@mdue, des «théodidactes », méme si
Athanase n’applique ce terme qu’au seul Antoineeluici, n’en déplaise d’ailleurs a
son ceélébre « biographe », n’était en réalité mdiet un théodidacte, s’étant formé aupres de
« sarakotes » (ce qui montre par ailleurs que Igsniges de la démarche monastique,
notamment dans la pratique, se trouvaient déja ckeains des moines au premier sens
du terme). En revanche, a partir du moment ou,gréalui, Antoine donne naissance
au semi-anachorétisme, au débutndusiécle, il devient un pére spirituel et, a saesuibus

les semi-anachoreétes, ainsi que les ermites, v@rdidrecevoir I'enseignement d’'un maitre.
Celui-ci demeure cependant non écrit. Avec Pachome n’est pas le fondateur
du cénobitisme mais d’'une congrégation de monasté&aobites, entre 329 et 340, la regle

s’écrit désormais.

Ces moines cénobites, essentiellement présents ldasad, ne quittent que peu
leur monastére, au contraire de leurs « confrereemi-anachorétes du nord, qui ne s’y
rendent que le samedi et le dimanche. Cependaat Shenouté, une autre forme de
cénobitisme, dont [lidéologie differe quelque peud, eurtout, qui S'appuye sur
un semi-anachorétisme a temps partiel pour les [phus, on commence a assister
au regroupement des types de moine, le systemeattrendu Monastere Blanc finissant par
fusionner avec la congrégation pachémienne puis, r@son de linsécurité, avec
le semi-anachorétisme du nord qui, tout en s’erd@trderriere des murs, I'emporte en ce qui
concerne le caractere oral de la régle monastiduesi ne demeurent en fin de compte que
les semi-anachoretes et les ermites dont la résglessentiellement orale, fondamentalement
idiorrythmiques tout en s’appuyant sur les écrisid® et Iv® siécles et, singulierement, sur
les ceuvres d’Evagre qui n’est pas essentielleneetiiloricien que I'on prétend souvent étre,
mais bien davantage le formalisateur d'une démardég@ bien inscrite dans I'esprit

des moines depuis prés d’un siécle et demi.
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CHAPITRE 4. MOINES ET ERRANTS DANS LA MISSION DE
PAPHNUCE

Les trois grandes catégories de moines existantEgypte ayant été étudiées,
il convient des lors de se pencher sur leur présedans la source principale que

nous utilisons, a savoir Mission de Paphnuce

1. LES CATEGORIES MONASTIQUES REPRESENTEES DANSMISSION DEPAPHNUCE »

Nous l'avons dit : Onuphre est un « errant », unitr qui erre a cause de Dieu. Il en
va de méme du maitre qui le forma au désert oureram® celui qui forma les quatre jeunes
originaires de Pemgj Timothée est quant & Iui 'autre grand « ersamte ce récit’, et

ce méme s'il vécut un temps comme « sarakote ».

Quant a Paphnuce, méme si c’est son souhait devén, il ne sera jamais un ermite.
Parti des implantations semi-anachorétiques deéSdétinit par y revenir. Cependant, si
I'on suit Jean Cassien, les moines de type antosoah également des « errants » et il en va

donc ainsi de Paphnuce.

Les quatre moines anonymes que le voyageur remcamres la mort d’Onuphre
semblent bien vivre tous les quatre en un méme(84w37, B.163, E1.249, A1.130, A2.186,
A3.197. Le passage est absent de S2).

Il est un fait que les anachorétes peuvent vivigugieurs en un méme ermitage.
Il s’agit le plus souvent d'un maitre et de sesigiss, ceux-ci vivant seuls une fois
leur formation achevée. Ainsi en va-t-il d’'Onupletede son maitre, méme si tel n'est le cas
gue pour quelques jours (S1.148, S2.137, B.104,951 A1.65, A2.113, A3.126).

Cependant, il ne semble pas étre question d'unrenati sein de cette petite
communauté. En tout cas, celle-ci est beaucoyp petite pour constituer une structure

de type pachdémien. S’agit-il dés lors d’ermitesdmusemi-anachorétes du type antonien ?

$1R.-G. @QUIN, Evolution p. 6-7.



168

Les différents textes donnent a penser qu'ils viversemble. A2 et A3 précisent qu’ils se
retrouvent dans la méme grotte pour manger (A2.A3408 et 209). Cela ne signifie pas
pour autant qu’il s’agit de semi-anachoretes habita reste du temps dans des grottes
séparées, car, au sein des ermitages comptaneyisisnoines, il existe une piéce unique

servant de réfectoire.

En revanche, les quatre jeunes gens chez lesqgémarse ensuite le voyageur
forment assurément une communauté de type antohies.moines y vivent séparément, ne
se réunissant que les samedis et dimanches enevilg synaxe (S1.191, S2.264, B.193,
E1.301, A1.181, A2.228, A3.247).

Les moines de Scété que Paphnuce rencontre erefwoyhge sont bien entendu

des semi-anachoreétes.

Outre tous ces «errants » du deuxieme sensMigsion présente également
des cénobites : nous avons déja vu, au travermdeascrits coptes, que la communauté dont
Timothée est originaire, et encore davantage aEHeeté, doivent sans aucun doute étre
considérées comme cénobitiques A3.31. Les versamaBes et éthiopiennes corroborent
ce fait, si ce n’est toutefois que A2 parle, a pop’Erété, d’'une communauté d'« errants »
qui habitent le désert, ce qui devrait plutét ceprndre a des semi-anachorétes. Cependant
la suite montre clairement gu'’il s'agit bien de aBites et donc, qu’en ce seul endroit, nous
assistons a la présentation de cénobites commedsan« errants » (E1.35 et E1.102 et 103,
A0.24, A1.25 a4 28, A2.31 et 72-73, A3.31 et 94 7 96

Les moines de laMission de Paphnucéémoignent donc en réalité de chacune
des trois catégories, Timothée ayant débuté sarierea» comme « sarakéte ». Mais le texte
insiste sur les deux grandes catégories de moings dauxiéme et troisieme sens :
les cénobites et, essentiellement, les « erraatssens de Epitre aux Hébreuxgu'ils soient
ermites ou semi-anachoretes. Nous nous concentresor lamoMrteio de cette derniere

catégorie.
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2. LE VOCABLE« MOINE » DANS LA« MISSION>

Dans laMission de Paphnug¢enous I'avons vu, c’est la forme adjectivale dume
povaxoc qui domine, du moins en copté: Nous ne reviendrons pas sur les exemples
précédemment cités (la « communauté monastique $1e86, S2.37 et S1.109, S2.101,
B.76).

Au départ, Paphnuce exprime le désir de s’enfonlears le désert afin d’'y voir
des « freres moines (serviteurs du Christ) » (83244, R0.4, B.3).

Arrivé prés d’'une premiére cellule, Paphnuce se pagjuestion : S1.8xPHY P
MNOYCON NMONAXOC NQOYN - « Peut-étre n'y a-t-il donc pas de fréere moine a

I'intérieur ? »

Timothée, expliguant a Paphnuce son parcours avamtiver au désert, lui dit :
S1.39 -AlEl A€ E€BOA 22NTMHTE NNECNHY MMONAXOC - « et je sortis de chez

les freres moines ». S2 parle a ce propos d’'uoemmunauté monastique » : S2.481€l

A€ EBOA 2MITAYHT MMONOXOC - « Et je sortis de la communauté monastique ».

Par ailleurs, le diable va se présenter a Timothges la forme d'une «femme
moine » €2IME MMONAXH : S1.43 ; S2.43 ; B32AaNLT : avihALA :: E1.39)%°

A son tour, lorsqu’Onuphre s’approche de la celtldeson futur maitre, il s’interroge,

en S1, sur la présence, a l'intérieur de cellelain « frére moine » (S1.142).

L’on rencontre cependant également le substaitif et I'éthiopien, parlant du désir
de Paphnuce a l'origine de son voyage, utilisemitrairement au copte, le substantif (A0.3,
E1.5).

32 |_a traduction francaise requiert presque toujéeraploi du substantif. L’adjectif « monastiquene peut en
effet s’appliquer a des noms de personnes. L'af@bde méme, tandis que I'éthiopien présentelasc cas de
figure.

33 Si 'expression n’est pas réellement correcte mmdais, ou I'on parlera idéalement d’une « moniale
elle seule permet cependant de rendre littéralefieqression copte ou éthiopienne qui combine tutig et
adjectif.
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Arrivé aupres de la premiere cellule, il frappedbrte, selon I'usage des « moines »

(S1.6, E1.8, A3.5), B préférant parler de « fréred A1 usant du terrrléé\g.a), que I'on peut

traduire par « congrégation ».

Une fois entré, il y trouve la momie naturelle d'wirére » selon le copte et
I'éthiopien. Si A2 ne parle que dun « homme »ndia qu’A3 précise qu’il s’agit
d’'un « ancien », pour AQ, c’est tout simplemenkumoine » (A0.6).

Dans S1 et B, Timothée fait savoir que, avant sépad pour le désert, il était
un « moine » (S1.36, B.26), S2 recourant a la fomdgectivale en parlant d’« homme
moine » (S2.37).

Les autres versions, & I'exception d®&3 utilisent alors une formule d’humilité
frégquente dans les colophons copto-arabes : EIx3M1- : (IN9°A : ovi0 : - «certes
de nom je suis moing..) »;

A0.24 - sl Ll ) &S
- « de nom j'étais moing..) » ;
A2.31 -Lal ) auYl (5 e il 8 S i

- « moi je fus, dans mon ancienne vie, moine de nom

L’idéal monastique est si élevé et I'hnumilité srtéo qu’il ne parvient pas a se dire
moine>® En éthiopien et dans A0, il poursuit en précisguitl vivait précédemment avec
une « communauté de moines » (E1.35, A0.24).

En A2 uniquement, ayant décidé de vivre en sadifalrdéclare avoir voulu recevoir

« les moines et les étrangers » (A2.32).

%84 Qui parle du commencement dedsalia ), que I'on peut traduire par « vie ou état monastis.

MITATWWNE MMONAXOC AAAA AINAY E2ENMONAXOC - « Je ne suis pas encore moine, mais j'ai vu
des moines » proclame ainsi le grand Macaire duiseede se considérer comme tel [A455 (EGRAULT,
Alphabétiquep. 173) = Ch242 (M. EAINE, Apophthegmata Patrunp. 75) ; L. LELOIR, « Les apophtegmes »,
Le Monde Coptédossier : Le monachisme égypli€i-22, (1993), p. 56].

385
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En arabe, contrairement au copte et a I'éthiopienugent de la forme adjectivale,
c’est le substantif « moine » qui est apposé anwfe » pour désigner la personne utilisée
comme vecteur par le démon pour faire chuter TigmthA2 parlant tout simplement
d’'une « moniale » :

A0.29 -4l 3l yal & Jand

- « et il entra dans une femme moine » ;
A2.40 -4l ) CilS

- « C’était une moniale » ;

A3.36 -4l 3l el e JUiald

- « et il usa d’'une ruse contre moi au moyen di@meme moine ».

Lorsqu’il repart au désert au début de la secoratéep dans Al, Paphnuce répéte
son intention du début, dans les mémes termes JAl1.4

Dans la bouche d’Onuphre, en &let en guéze, le substantif « moine » est utilisé
pour désigner les cénobitesepHTE (E1.102 et 103, A1.25 et 27). En éthiopien, dsts

encore qualifiés d’« hommes moines saints semidahlz anges de Dieu » (E1.104).

Dans Al et A3, arrivé devant la cellule de sonrfubaitre, Onuphre, frappe a la porte
et demande, selon la « regle des freres moinea shéhédiction de l'occupant (A1l.58,
A3.121). Le guéze (du moins en E1 et E2) emploieun substantif qui signifie « vie
monastique » (E1.15%§’

Le terme « moine » n'apparait plus ensuite. Farse dés lors de constater que
son emploi est nettement plus marqué dans la prempé&tie du récit que dans la seconde.

%% A3 parle & nouveau du début de la « vie monastigwsant une seconde fois du tefiaia ,.

%7 Notons la variante entre les deux parties du tedevant la cellule de Timothée, le voyageur feappa porte

« selon la coutume des moines », tandis qu'icitclasparole prononcée par Onuphre en accompagnement
de son geste qui est conforme a cette méme coubuniégle. A choisir entre les deux, la secondéanse
semble davantage correspondre a une obligationmamemonastique. Cependant, I'auteur de la prenpartie

peut vouloir indiquer implicitement que son actest’pas celui du simple citoyen et donc qu'il stanpagne

par exemple de la demande en question.
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3. ERRANCE ET ANACHORESE DANS «MISSION»

Exception faite du vocable « moine », les versiargbes et guézes ne reprennent

du lexique relatif aux ascetes que le seul termeraiachant le mieux a la notion

d'« errant dans le désert >zl (pluriel : ) s~) etd.ArL.

C’est ainsi qu’il se rencontre comme renforcememnel autre expression (E1.5, 31 et
79, A0.3 et Al.4, A0.22), a moins qu'’il ne soit app au patronyme du moine (E1.2, 191 et
246, A0.1 et 3; Al.2, 3, 96b, 127, 188 et 191,2A2A3.2) ou encore seul (E1.3, E2.59, A1.30
et 37, A2.72 et 114, A3.74, 127 et 143)

Il apparait donc que, si le terme est fréquent erzg et dans AO0-Al, il est

relativement rare dans A2 et A3.

Rappelons que le titre de S1 parle d’Onuphre com@taet « I'errant dans le désert »
(TTETCOPM €BOA 22MTIXAlE). C'est la laseule mention du terme « errantansd

les versions coptes.  Soulignons que c'est a nawanaissance la seule mention
d’une revendication claire du caractére d'« ersapbur un ermite. Ceci montre en tout cas
que le terme n’évoque en lui-méme rien de négatiést seulement 'usage qu’en firent —

avec succes — les partisans du monachisme requliége marqua finalement en ce sens.

Dans la méme phrase, il est qualifié d'« anachosgterme qui insiste sur le départ
vers le désert et ne se retrouve que dans leowusrsoptes, tout en étant d’emploi rare (S1.1,
2,84 et182,S2.1et2,R0.1et2,B.1et?2).

L’action méme de vivre en « errant » est reprisesd@s trois langues. Le copte

utilise le terme « anachorése » qui insiste suettaite au désert : S1.402YD AIOINE
NOY2HY MNOY2ANAXWPHCIC - « et je trouvai profit et anachorése » ; B.29y02 IOl
NHI NOYNIK)T N2HOY NEMOYANAXCPICIC - « Et je trouvai pour moi grand profit et
anachorese » ; S1.12EYWANBWK ETANAXWPHCIC (...) MNTT2ICE NTANAXWPHCIC

- « lorsqu’ils entrent en anachorese (...) et dedime de I'anachorese » ; S2.11FxPXH
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FAP €EYNABWK ETANAXDPICIC (...) ENJOYW) AN €'I‘|"€Y6(D SNTANAXWPICIC -

« Car, au début de leur entrée en anachorese (e.)onlant pas qu’ils persistent dans

I'anachorése » ; B.88€EJOYWW) AN EXAY EWWTT bENTANAXWPICIC - « ne voulant

pas les laisser demeurer dans I'anachorese ».

Pour les textes guézes et Al (A2 et A3 ne préseatarun exemple), la traduction en

« errance » serait certes cohérente, mais le tearat totalement inédit en ce sens et cela
nuirait a la comparabilité des versions, une mééadité se trouvant traduite de deux facons

différentes. Par ailleurs, ainsi que le montrefgiment le texte bohairigifé c'est la vie

au désert qui est visée dans le premier cas renég@mnt opposition au cénobitisme des moines
d’Ereté. Ce qui montre clairement que les « esrargont les autres moines des deux derniers
sens, ermites ou antoniens. Pour insister surteesau désert, nous préférons donc traduire
eégalement les termes arabe et éthiopien par lexsranoachorese », parfaitement évocateur, et

maintenir cette traduction pour la deuxieme ocawee qui exprime la méme idée (E1.119 et
158, A1.42 et 68). La traduction delis et 4.A.0 en « anachorése » est cependant absente

de tous les dictionnaires. En ce qui concernealbey une autre phrase nous conforte

cependant dans notre traduction. Il s’agit delpit ajouté a A0 par le copiste de 1959 :
ADL- g lild iUl Ll By aa |55 bl (a5 gad andaal) sl 3y
Al il yaiab 4

- « Parcours du grand saint, Timothée I'errant est lu avec le parcours du saint, abba
Onuphre car il a été trouvé dans (le récit de)amcthorese et eux deux (constituent) un seul
récit».  Si nous traduisions le terme par «(long)yage », comme lindiquent

les dictionnaires, la phrase n’aurait aucun semsetia donnerait a penser qu’Onuphre est

le voyageur, alors que c’est Paphnuce.

Le copte présente une forme verbale conjuguéenqus traduisons par « vivre dans
'anachorese » : S1.37, S2.38, B.27). Al fourrgalément une forme conjuguée dans

une proposition rendue par : « que tu vives sedreant » (A1.68).

Qu'il s'agisse des termes « errant » ou « anathoreceux-ci s'appliquent a Onuphre

et aux « moines du désert » de maniére généralmotiée n’'est qualifié d’« errant » que

388 B.87 -bENTAPXH MEN AYWANA ETIWAYE - « Certes, au début, lorsqu'ils vont au désert »
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dans le titre du manuscrit arabe (A0.1). Paphnguoejqu’il ne soit pas ermite, bénéficie
également de cette appellation. Ici encore, cstrj@’a I'occasion du titre du manuscrit
A0 (A0.3). Sa qualité d'« errant » apparait égaetrdans la premiere phrase appartenant
réellement au manuscrit Al, mais en ces quelqueds niatroductifs qui ne sont
manifestement pas de la main de l'auteur du re&lt3). Cela montre malgré tout que
'usage du terme pour désigner un moine de typenam n’est nullement incohérent :
ermites et semi-anachoretes appartiennent bien hélme catégorie de moines que sont

les « errants » au second sens du terme.

Enfin, si la version copte met tres clairementdent sur I'« anachorése », c’est dans
'optique de bien marquer la différence entre Iésabites et les moines du désert dans
un texte qui fait I'apologie de cetteAiteia. Constatons a nouveau que le copte ne fait
manifestement pas la différence entre « anachoséetets « ermites », les anachorétes de

la Missionrelevant en réalité de cette derniére catégorie.
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lll. LA ITOAITEIA MONASTIQUE
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CHAPITRE 1. LES FORMALISATIONS « CLASSIQUES »
DE LA ITOAITEIA MONASTIQUE

Ayant défini le « moine » et I'« errant » et ayanalysé la présence des termes
étudiés dans IMission de Paphnucel faut désormais se pencher sur les formulations

théoriques principales de la démarche spirituallendine, en commencant par Evagre.

1. EVAGRE LEPONTIQUE

Avant Evagre, le premier document exposant conuréne la démarche du moine est
un discours gqu’Antoine aurait tenu a ses discipgles Pispir. « Il se résume en trois
recommandations : le don entier et persévérantideas la pauvreté absolue, allant jusqu’'a
la ‘mort au monde’ ; la recherche assidue de ltuveseule ; la ‘garde du cceur’ avec
discernement entre les esprits du bien et ceuxalulanlutte contre ces derniers — les démons

— n'occupant pas moins des deux tiers du discatff® »

Cependant, le plus grand «théoricien» de la démear monastique est
incontestablement Evagre le Pontique. Celui-clatédranscrire simplement I'enseignement
oral des Peres du Désert mais, a la lecture dessome, il apparait que ce n'est qu’en partie
exact. Pour Antoine Guillaumont, s'’il est indénebu’il systématise partiellement la pensée
des moines égyptiens, il est tout aussi clair gar'large part de sa doctrine tient de
la spéculation personneff& Nous sommes moins catégoriques, Guillaumontradfitt par
ailleurs que les descriptions d’Evagre « sont démoin direct, doué au surplus d’'un don
d’analyse exceptionnel, portant sur ce gu'’il a obSseur lui-méme ou chez les moines parmi
lesquels il a vécu ¥ Le but de cette thése est de montrer qu’en édalipart d’observation
et de description de la démarche des errants é@mpgptthez Evagre, y compris la sienne
propre, I'emporte malgré tout fortement sur lescsfgions philosophiques et qu’il apparait

deés lors bien davantage comme ayant fait ceuvreaielsgue que de pur philosophe.

39 P, DU BOURGUET, Coptes p. 58. « Ce long discours aux moines remplisgue un tiers de MA (16-43). I

faut y voir le moyen littéraire dont s’est servihAhase pour présenter les idées d’Antoine surelastétique.
Les correspondances avec certains passages d'autremges d’Athanase nous apprennent qu'il y a reég
propres conceptions » [G.J.MABTELINK (éd. et trad.), p. 177, n. 3].

390 A, GUILLAUMONT, « Un philosophe au désert : Evagre le Pontiqudams b., Aux origines p. 185-212
[= Un philosophg

%91 A. GUILLAUMONT , Evagre p. 221.
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Vincent Desprez souligne son role et sa staturé@hikosophe au désert’, Evagre s’est
laissé entrainer dans sa solitude a construire amden mental — amalgamant philosophie,
Bible, sagesse expérimentale — parfois aventureux. Iass analyses psychologiques
d’'une exceptionnelle clarté, sa délicatesse mosale,amour de la connaissance de Dieu font
de lui un des plus grands auteurs du monachisnéiehr Il a exercé une influence trés vaste
sur le monachisme et la spiritualité orientaux lpadiffusion de ses traités, sous son nom et
plus encore sous celui de Nil ; par les conceptke gbcabulaire qu’il a faconnés et que
tous ses successeurs ont plus ou moins adoptEs>% Il apparaitra cependant que,
au travers des ceuvres littéraires de ce temps tamnment de laViission de Paphnuge
les concepts et méme une certaine part du vocabudant en réalité essentiellement celui
des « errants » de I'époque qu’Evagre a frequanté enéme s’il ne faut pas négliger la part
personnelle de la pensée évagrienne. Ce n’eshdapepas cette derniere qui va constituer

I'essentiel de son influence, mais bien sa forratibe de la réalité vécue par les moines.

Dans une sorte de schéma, Evagre condense landospirituelle des « errants » :
« voici les paroles que les Peres leur répéetendtaomment : la foi, enfants, est affermie par
la crainte de Dieu, et celle-ci, a son tour, I'gat I'abstinence ; celle-ci est rendue inflexible
par la persévérance et par I'espérance, desquedés!impassibilité, qui a pour fille
la charité, et la charité est la porte de la s@amaturelle, a laquelle succedent la théologie et,

au terme, la béatitude®$®

Toute la démarche s’organise ainsi en trois renoeogs §rotoayn ou amota&ia) :
le renoncement au monde matériel qui conduit fwukia, la pratique qui conduit a
'impassibilité imparfaite et qui, conjointement dtoisieme renoncement, lgvwotikn,
conduit a la contemplation naturelle seconde énpassibilité parfaite, qui ouvre la voie a

la science des natures et a la science de Dieu.

392 . DEsPREZ Monachisme primitif p. 398. Sur la vie d’Evagre et son influencee laussi A.D. RH,

p. 40-41.

93 EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique prologue §8, dans A. et CUGLAUMONT (éd.), Traité pratique ou

Le moine(Sources Chrétiennes71), t.i, Paris 1971, p. 493f; A.@L.LAUMONT, Un philosophe p. 199 ;
ID., Evagre p. 205-206. Evagre attribue ce schéma aux Rdwedésert mais, selon Antoine Guillaumont
(Ibidem), il est en réalité I'ceuvre de Clément d’Alexamdri C'est en réalité I'essentiel de ce que vivent
effectivement les « errants ».
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SCHEMA DE LA DEMARCHE MONASTIQUE SELON EVAGRE

REJET DU MONDE continence ‘HEYXIA
MATERIEL pauvreté
anachoréséeviteia-déplacement

et garde de la cellule

IMPAKTIKH combat fac. concupiscible "AITAGEIA imparfaite  contemplation épaisse
au désert et irascible de 'ame
fac. irascible "ATTIAG®EIA parfaite contemplation naturelle
de I'ame seconde
I'NQXTIKH priére pure contemplation natare
premiére
I'NOZIZ béatitude

A) LE PREMIER RENONCEMENTL’ ABANDON DU MONDE MATERIEL

Des le départ, tout s’ordonne en vue de la béatitudLe premier des trois
renoncements est l'abandon volontaire degt®bdu monde, en vue de la science

de Died® pratiqué par I'« homme somatique ».

Les principes et les débuts de la vie monastiqueé spécialement exposés dans
le traité appeld&squisse monastiqumu Des bases de la vie monastiqueHypotyposedont
le véritable sujet n'est autre que&dbyxia, mot difficile a traduire désignant tout a la fois
le silence, la tranquillité, la solitude, le redlesnent, c’est-a-dire « I'état de parfaite

tranquillité dans lequel doit se trouver le moitiere de tous les soucis du monde, pour se

%94 EVAGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiques!, 78 [Les six Centuries des Kephalaia Gnostica
A. GUILLAUMONT (éd. et trad.)RO 28), 1958, p. 52] ; A. GILLAUMONT, Un philosophep. 206.
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livrer, en pleine disponibilité, & la contemplatiofi®, « au souvenir de Dieu*¥, mot qui

n'est pas spécifiquement évagrien.

« Le moine est d’abord célibataire, comme Jérégib ( exempt de soucis, étranger a
toute pensée d’affaires et d’action, il n'la en vyge la tranquillité et le genre de vie
de I'movxia (8 2). Dégagé de la matiére, il recherchera lasgibilité et retranchera
tout désir ; sa nourriture sera frugale, prise etitg quantité et simple a préparer, ce qui
n‘'empéche pas d’étre hospitalier (8 3). Ne pasraVargent, méme pour faire 'aumone ;
pas de vétements superflus, ne pas refuser les dvassans souci sur I'avenir (8 4). Etre
seul ou avec des freres slrs, sans enfant quieohiiga prendre des ménagements, sans
hommes plongés dans la matiére et occupés d'affasians réunions trop fréquentes avec
la famille. Fuir au loin (8 5). Eviter la villggagner le désert par un exil volontaire. Etre
stable en cellule (8 6). Eviter les réunions stdssemblées inutiles, limiter a la journée
les déplacements inévitables (8 7). Nourriturdéreggte, travail pour gagner son pain et de
quoi faire 'auméne, pour fuir I'*acédie’ aussi endre a prix modéré, sans contester (§ 8).
Méditer les fins derniéres (8 9). Jelner chaque ém prenant un seul repas, quitte a rompre
le jelne si des fréres surviennent (8 10). Coupherterre, veiller et prier sans cesse ‘avec
crainte et tremblement, sobriété et vigilance’,sgue nous prions le Christ, Roi des rois et
Prince des princes (§ 11). Ce style de vie coomspau ‘premier renoncement
Ou plutdt aux deux premiers, Evagre reprenant grnciaégalement les éléments constitutifs

de la pratique, preuve que I'un ne va pas sangdau

En fait, I'fovxia, terme du premier renoncement, ne s’atteint ge®pun triple
abandon constituant ce que Guillaumont appelle s« l@gémarches monastiques
fondamentales » : le renoncement au couple et @ekcendance par la continence ;
le renoncement aux biens de ce monde par la p&uytetrenoncement a la vie sociale par
I'anachorése (allant jusqu’au dépaysement) et pagdrde de la celluf@® L’ensemble
constitue le premier renoncement monastique, cengus qualifierons de « renoncements
négatifs » car nécessitant « seulement » I'abanirjets et de comportements. C’est bien

la le comportement premier de '« errant ». Unix it a Arséme : « fuis, tais-toi, reste dans

395 A GUILLAUMONT, Philon, p. 30-31 ; b., Un philosophep. 189-190 ;1b., Perspectivesp. 225.

39 |p., Conception du déserp. 84.

%97\, DEsPREZ Monachisme primitifp. 379-380. Résumé d&gquisse monastique

3% A. GUILLAUMONT , Un philosophep. 190-191 ;b., Perspectivesp. 222 ; V. ESPREZ Idem p. 378-380.
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le recueillement [Rovxia] : ce sont |a les racines de I'impeccabilitd’®.S’y intégre donc en
fait aussi le silence, ascese négative. Arsénaimti : « si quelqu’un est assis, en repos (en
hésychid, et s'il entend le chant d’un oiseau, son coeampas de repos*3°

401

Ne pouvant étre « partagé pefépioton)” — et le mariage étant source de partage,

le moine doit y renoncer, « s’abstenir de la femneeprocréant ni fils, ni fille $°2

Mais la continence ne suffit pas : devant étre sargn tiraillement, parfaitement

403

amepionaotoc , le moine, suivant en ceMatthieu 19,21 et 6,34, renonce a tous les biens

matériels, sources de soucis, et vit dans la pgMiéctnuocivn.

Le détachement complet,aliepipvia’™, impose aussi que le moine rompe avec
la société humaine, renoncant méme a ses proprestpa Pour cela, il fuit au désert et
pratique I'anachorese au sens courant du termdevient ainsi un « étranger » et il lui faut
alors, pour conserver la solitude qui lui épargng souci terrestre, se tenir le plus souvent
possible en sa cellule, dans le silence. Hélaslibrité vient trop souvent troubler le moine
en lui amenant disciples et visiteurs en tous genr€’est pourquoi, s’il est trop souvent

dérangé, Evagre lui conseilleganteia, qui, dans sa bouche, est le « dépaysement ».

Lorsque le moine est parvenu a étre un parfairanger » au monde matériel, il a
alors réalisé ldeviteia extérieure et a atteintibuyia, le « calme extérieur » qui est I'essence

méme de I'état monastiqd®

399 A40 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 23) ; P. NQUEL, Lexique du désert. Etude de quelques mots clés
du vocabulaire monastique grec anci@piritualité orientale44), Bellefontaine 1986, p. 146.

400 Arseéne25, traduction de P. IUEL, Idem p. 152. Cf. A63 (L. RGNAULT, Alphabétiquep. 28).

401 Cf.| Corinthiens7,32-34 ; A. GILLAUMONT, Idem p. 221.

402 EyAGRE LE PONTIQUE, Esquisse monastique, dans L. RGNAULT et J. URAILLE (introd. et trad.),
Philocalie des Péres neptiqued Bégrolles-en-Mauges 1987, p. 19S'inspirant deJérémie 16, 1-4 ;
A. GUILLAUMONT, Un philosophep. 190 ; b., Perspectivesp. 229.

93 « Synonyme damétéoristosmot cher a saint Basile » (PIQWEL, Idem p. 8).

404p MQUEL, Lexique du déserp. 49-66.

405 BYAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 12, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), p. 520-527.

S’il est exact, comme le déclare Pierre Miquel, fiievxia « présuppose » les vertus, il est faux d’affiranesc
lui gu'elle leur est préférable (P.IGUEL, Idem p. 146).
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B) LE DEUXIEME RENONCEMENTLA PRATIQUE OU LA LUTTE CONTRE LIPASSIONS

Evagre donne au terme « pratique » un sens tedahrgqu est resté d’'usage dans
la littérature monastique, mais qui parait paratdqeand on le compare a I'usage qui en était
fait depuis Platon. « Pour les anciengjites praktikosest la vie active, qui s'oppose a la vie
philosophique ou ‘théorique’; (...) chez les auteualsétiens les plus proches d’Evagre,
Basile et surtout Grégoire de Nazianze, I'expressi@signe la vie de ceux qui, dans I'Eglise,
ont recu des charges ministérielles, les prétrdessevéques, la ‘vie philosophique’ étant
alors, selon le langage du temps, la vie monastigest-a-dire la vie de ceux qui se sont
retirés loin de toute activité, méme ecclésiastiqpmur vivre dans Hésychia».*® Chez
Evagre, et apres lui, lepaktikog est justement celui qui vit dangdvyia, car celle-ci est loin
d’étre synonyme d’inactivité. Lapaktiki est au contraire « un travail incessant, réclamant
un constant effort ; elle est action, mais surtaction intérieure, psychiqué®, méme si
elle compte deux activités matérielles tout a fimiidamentales : le travail manuel et la priére
(tant qu’elle n'est pas pure). C'est le «combat desert » de celui qui est devenu

un « homme psychique ».

Le moine est tout d’abord un continent car il estdamentalement « un ». L'idéal
duuovayxog a en effet des attaches profondes avec la vedgojohrétienne dedihotnc,
de la « simplicité », de la rectitude dans la categdliinnocence, I'intégrité vis-a-vis de Dieu
(opposée a ldwuyia, la « duplicité », le partage, le doute, voireypbcrisie, le manque
de rectitude envers Dieu ou les hommes) et avétélarie platonicienne et néoplatonicienne

de I'« unification », requise de celui qui veutrsiua I'Un.*%®

L’étre humain, selon une anthropologie platonicegnee subdivise en différentes
parties : il est essentiellement woig, un «intellect ». C’est la faculté raisonnable
(AoyioTikov) ou directrice ffyeuovikov) de I'ame, qui compte également une faculté appétit
ou concupiscible(émbuuia) et une faculté agressive ou irascibBupg ou Buuikov).
Les deux derniéres parties constituent, a coté’«entellect », de I'« esprit », lapvxn

proprement dite. L’ame est liée a un corps qéié grar Dieu, est bon en lui-méme mais peut,

406 A GUILLAUMONT, Evagre p. 206.

47 |dem p. 207.

%8 |p., Perspectivesp. 220 : b., « Esquisse d’'une phénoménologie du monachisnaans b., Aux origines
du monachisme chrétien. Pour une phénoménologie manachisme (Spiritualité orientale30),
Bégrolles-en-Mauges 1979, p. 228.
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tout comme I'ame, étre corromfty.

Une fois que le corps a atteinfidvyia, il convient également d’apporter le calme en
I'ame. C’est donc une condition nécessaire — maissuffisante selon Evagre — pour accéder
a la contemplation. |l faut pour cela se dégagsr mhssions, les vaincre a défaut de pouvoir
les supprimer, et atteindre ainsitafeia, I'« impassibilité », le calme intérieur. Ceci

implique de se livrer au deuxieme renoncemenpraéique, larpaktikn.

Tout ce vocabulaire évagrien est d'origine stoicgen L'anddeia, notion déja reprise
par Clément d’Alexandrie dans |&romatessera décriée par saint Jérdbme et prudemment
baptisée « pureté du coeur » par Jean Cassien qssemera ainsi la pérennft€. « Saint
Jérbme n’aurait jamais bataillé contre ce concgjts’était rendu compte de sa vraie teneur.
Malgré I'étymologie qui les pourrait rendre synoregn impassibilité et insensibilité
s’opposent diamétralemenf¥. Jean Climaque parle clairement de linsensibitigns
un chapitre de soBchelle sainte justement intitulé : « De l'insensibilité qui ek mort
de I'ame et de Iintellect avant la mort du corp¥% Evagre ne dit rien d’autre : « celui qui
porte le monde spirituel dans la contemplation ole 8me et circule s’abstient désormais
de toute convoitise de corruption, et il a grandemeonte de ce qui a été fait par lui
auparavant, son jugement lui faisant des reproshesoute son insensibilité antérieur&.

Il dit également que « les démons I'emportent &mé, quand les passions se multiplient, et
ils rendent 'hnomme insensible, en éteignant leisgances de ses organes des s&fis »
résumant le tout en une formule: «le sens spiritlla sensibilité spirituelle] est

l'impassibilité de 'ame raisonnable, qui est pritelypar la grace de Dieu*¥’

Quant a larpaktikn, c’est Philon d’Alexandrie qui, le premier, appl&cette notion

non seulement & I'activité politique et sociale snégalement & I'activité morale drditd

409 v/, DEsPREZ Monachisme primitif p. 378 ; A. GILLAUMONT, Un philosophe p. 196 ; b., Evagre
p. 208-209.

“10v. DEsSPREZ Idem p. 136.

41| HAUSHERR Penthos. La doctrine de la componction dans I'@Briehrétien (Orientalia Christiana
Analectal32), Rome 1944, p. 101.

412 JEAN CLIMAQUE, L’Echelle saintexvil, dans P. BSEILLE (introd., trad. et notes)Spritualité orientale24),
Bégrolles-en-Mauges 2007, p. 213.

“13 EVAGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiques,41 [Les six Centurieg. 194-195].

“%|dem Iv,85 [Les six Centurie®. 172-173].

“151dem 1,37 [Les six Centuriesp. 34-35].

418 A, GUILLAUMONT, Philon, p. 28.
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ce dernier sens étant celui que retient EvVagmeuisqu’il définit lampaktiky comme étant
« la méthode spirituelle qui purifie la partie fassée de 'ame™® c’est-a-dire les deux

facultés concupiscible et irascibffe.

La majeure partie des ceuvres ascétiques d’'Evagoemsacrée a la pratique. |l s’agit
du Traité pratique de I'Antirrhétiqueet des traités, conservés sous le nom de sainShil

les vices opposeés aux vertusur les penséext Sur les huit pensées

« Le deuxieme renoncement, c’est quitter la malkeequi se produit par une Grace
de notre Seigneur le Christ et par le zéle de I'mem»?° « Si 'ame s’occupe des choses
extérieures, I'esprit meurt ; ensuite les passiexercent leurs énergies facilement. Si donc
'ame écoute la parole de notre Sauveur et retertthlle toutes ses volontés, elle hait
toutes les énergies du monde et alors I'espriégeilte et se dresse jusqu’a ce qu'il les rejette
hors de sa maison, prétant attention a 'ame coelfiement et la gardant afin qu’elle ne
se tourne pas vers les choses qui sont en arRéikppiens3,13], qui sont celles qui lui ont
fait violence. $#' D'« homme-moine », l'ascéte doit devenir un eliect-moine »,

c’est-a-dire n'avoir plus qu’une seule pensée, $ewenir de Dieu 3%

Le moine doit d’abord lutter contre les troublesssestiellement de la partie

concupiscible de 'ame, mais aussi de l'irasciblEjuérant ainsi I'« impassibilité imparfaite »

ou « petite impassibilité »Xiyn amadeia).*?®

“17 Et toute la tradition monastique a sa suite.

18 EyAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 78, dans A. et C. BLLAUMONT (&d.), t.iI, p. 667 ; A. GILLAUMONT,
Un philosophep. 192 ; b., Evagre p. 208.

19 Comme I'exprime Evagre lui-méme dans Seholies aux Psaumés,2,2 (1). Cflbidem

420 Extrait du traité sur les « pensées », cité parDgsPREz Monachisme primitif p. 379, au départ
de J. MUYLDERMANS, A travers la Tradition manuscrite d’Evagre le Papté. Essai sur les manuscrits grecs
conservés a la Bibliothéque nationale de Pa(sbliotheque du MuséoB), Louvain 1932, p. 50.

421 1spiE DE SCETE, Recueil ascétique Extrait cité par C. SNNUYER, Les Coptes.p. 96-97, & partir de
A. GUILLAUMONT (€éd. et trad.)L.’Ascéticon copte de I'abbé Isai@Bibliotheque d’Etudes Copteq, Le Caire
1956, p. 46-47.

422 A GUILLAUMONT , Esquissep. 237.

42 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les penséed5 [P. GeHIN, Cl. et A. GUILLAUMONT (&d. et trad.), Sources
Chrétiennegt38), Paris 1998, p. 202-203] ; AUGLAUMONT , Un philosophep. 196 et 198.
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C) LE TROISIEME RENONCEMENTLA GNOSTIQUE

Ensuite, par les vertus de douceur et d’humilitéugtout par I'exercice de la charite,
il poursuit la lutte contre les « maladies » dpdatie irasciblé?* Progressivement, grace
au courage, alapersévérance et a la grace diVidime tend vers I'« impassibilité
parfaite $°, les réves eux-mémes se décantant petit & petiegeésentations passionn&és.
L’ &raOeix parfaite ne peut cependant jamais étre totalentsxhi par I’'hnomme car elle est

propre aux anget!’

L'impassibilité va mettre en place I'« état excetle> de 'amé® chaque partie
agissant alors selon sa vraie nature : la conabjesdésire la vertu et le plaisir de la science
spirituelle, Irascible lutte pour sauver ces [@ates démons et la partie rationnelle possede
prudence, intelligence et sagesse. Dans I'amerentiégne alors la justice et, surtout,

la charité, l&yérm, véritable « porte de la sciencé?.

Pour Evagre, la pratique ne contribue pas a elldesa approcher I'impassibilité
parfaite. Il développe ainsi, essentiellement darsaitéDe la priereet dans se€hapitres
gnostiquestoute une spéculation tres personnelle mettammeewre I'ensemble de sa culture

philosophique et théologique.

Selon lui, tendre vers l'impassibilité parfaite wekrt également, chez I'homme
désormais devenu « pneumatique », l'action de leéense spirituelle, la gnostique,
layvwotikn. En effet, la pratigue seule permet uniquemeitteindre la contemplation
(Oewpia) « épaisse » ou « commun&dqui s’arréte a I'aspect matériel et visible degetsh
Une fois franchi le seuil de I'impassibilité impaite, se développe, selon lui, par I'action

combinée dela pratique et de la priere, la «coplation naturelle seconde ».

424 EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 20 et 91, dans A. et CUBLAUMONT (éd.), t.Il, p. 548-549 et
692-695.

2% |dem 60, danddem p. 641 ; A. GILLAUMONT, Un philosophep. 196 et 198.

2% |dem 54-56, dansdem p. 624-633.

42" A, GUILLAUMONT , Un philosophep. 199.

428 EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 70, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 656-657.

2% EVAGRE LE PONTIQUE, Prologue § 8 et chapitre 89, dans A. et QUIGAUMONT (éd.), t.iI, p. 492-493 et
680-689 ; A. @WILLAUMONT, Un philosophe p. 199. Eni Cointhiens134-7, saint Paul indique déja que
la charité découle de la suppression des passions.

430 Chapitres gnostiques,2 [Les six Centurieg. 237] ; A. WILLAUMONT , Un philosophep. 200.
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Celle-ci permet de dépasser I'apparence matéuigdeobjets pour atteindre leur « raison »,
leurroyog et, par 1a, bien que s’appliquant encore a destelopatériels, elle est déja science
spirituelle. Agissant parallelement a la pratiglaeyision des\oyor est d’autant plus claire
que la partie irascible de I'ame est pure. Pdews, la « contemplation naturelle seconde »
n'est pas seulement la perception désor de chacun des objets constituant le monde
matériel mais elle est également perception desye:r de la providence et du jugement »,

c’est-a-dire les raisons expliquant I'existence raérnla finalité de ce monde matéfi&i.

Pour Evagre, lors de la Création, Dieu n'a étable gle purs esprits, des « étres
premiers », « intellects » purs qui, de par la €hant perdu la « science de Dieu ». Dieu a
alors, par une seconde Création, donné naissancdesa corps, permettant ainsi
aux « intellects » déchus, devenus des « étresndsco>, d'acquérir une forme

de connaissance leur permettant de revenir prageessnt & la « science de 'Unité3$.

Les « étres premiers » ont chuté & des degréssdidennant naissance a trois
catégories distinctes d’'« étres seconds » : lesodéront un corps et occupent un monde a
eux, auquel correspond tout particulierement lartemplation épaisse » ; 'homme se trouve
dans un autre monde ou il peut accéder a la « mwmqition naturelle seconde »,
la connaissance daéyo1 des objets matériels ; enfin, les anges, parfaténmpassibles,
peuvent accéder a la « contemplation naturelle igren», c'est-a-dire a la connaissance
des «intellects » créés lors de la premiére Gméalf Ainsi, et c'est essentiel dans
la spéculation évagrienne, il n'y a pas de difféeede nature entre les catégories d’'« étres
seconds ». lls n'ont entre eux qu’une différeneedéigré. Chacun peut des lors, passant
successivement d'un corps a l'autre, d'un mondenauire, se libérer progressivement
de la matiere et revenir a la « science de Diethague passage donnant lieu & un jugement
auquel préside le Christ, «intellect » primitiverhgareil aux autres mais resté uni a

la « science essentielle », au Verbe Diéu.

431 A GUILLAUMONT , Un philosophep. 200-202.

432 |dem p. 202.

433 |dem p. 205.

434 EVAGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiquesiv,18 [Les six Centuries p. 143] ; A. GILLAUMONT,
Un philosophep. 203.
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« La condition humaine n’est donc qu’un état treni® dans cette immense aventure
de I"intellect’ qui, déchu de I'Unité, retournel’®nité. »** Par le renoncement au monde
matériel et la pratique, 'hnomme échappe donc aoladition démoniaque a laquelle il est
condamné ¢s’il s’enfonce dans la «contemplationis8pa » et, par la pratique et
la « contemplation naturelle seconde », il s’élévéa condition angélique car certains
hommes « mangent le pain des anges », connais$esitayor des intellections des choses
qui sont sur la terre™® et participent d’'une certaine maniére a cettalitimm, n’attendant
plus que la transformation de leur corps pour chande monde et s’ouvrir a

la « contemplation naturelle premiere ».

Cette derniére ne constitue cependant pas le boteutar, si elle est connaissance
de Dieu, elle ne I'est que de maniére indirectediaté et par oui-dire : elle ne fait connaitre
que «le reflet de Dieu, son aspect exotériquesmah sa nature’y : «tout ce qui a été
produit proclame ‘la sagesse pleine de variétéDidel’ ; mais il n'y en a aucun parmi
tous les étres qui renseigne sur sa natdr® »Seule la derniére constituante de la vie
gnostique, la « théologie », véritable « scienc®®@@ », en fait connaitre la nature et permet
d’atteindre layvaooic et la béatitude. Seul « ¢ désormais nu deviendra un voyant
de la Trinité. $*° « Lorsque l'intellect recevra la science esséatialors il sera appelé aussi

440 )441

Dieu »,”" « parce qu'il sera accompli dans I'image de soataur »."~ C’est la redivination

de 'homme.

Entre la « contemplation naturelle » et la « thg@o», il n’y a plus une différence
de degré mais bien une différence de nature, faipasser du Royaume des Cieux
au Royaume de Dieu. Il y a une différence quantobjet car si, dans la « science
des natures », il faut distinguer entre la natlleereéme et la contemplation qui la concerne,
dans la « science de Dieu », il y a parfaite idérgntre les deux. Enfin, il y a une différence
quant au sujet connaissant car, sila « scienc@étdes » s’exerce par un corps, d’autant plus

subtil que le degré de contemplation est plus é¢ldaé« science de Dieu » suppose

43> A, GUILLAUMONT, Un philosophep. 204.

43 pPsaume 77,25 ; BW/AGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiquesi,23 [Les six Centuries p. 26] ;
A. GUILLAUMONT, Idem p. 205.

437 |dem p. 206.

438 EVAGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiques,21 [Les six Centuriesp. 69].

439 dem, 11,15 [Les six Centuries.103] ; A. GJILLAUMONT, Idem p. 208-209.

440/, DESPREZ Monachisme primitifp. 397.

441 BEVAGRE LE PONTIQUE, Idem v,81 [Les six Centuriesp. 210].
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un «intellect » totalement dégagé de toute mditériadépassant la condition angélique

elle-mémé'*?  Ceci sera réalisé a la fin destemps, a I'« apstase » lorsque « par

un changement excellent, nous ressusciterons d@eadhrist) »**

Toute la gnostique se réalise par la priére cartes théologien, tu prieras en Vérité,
et si tu pries en Vvérité, tu seras théologietf*».La vraie priére est la « priére sans
distraction » ou « priere pure », impliquant I'albse méme de toute image ou de toute forme
par laguelle on se représenterait Dieu : « Quanutiés, ne t'imagine pas la présence du divin
en toi, ne laisse pas ton esprit se soumettre gueleonque figuration : aborde I'immatériel
en immatériel et tu comprendrad®3. « Si ton intellect regarde encore de tous co6tés
au moment de la priere, il ne prie pas encore emenonais il appartient encore au monde,
appliqué a décorer la tente extérieur® .La « priére pure » permet ainsi de faire accéder
I'« intellect », dés la condition humaine, au moifesfagon momentanée, a la « théologie ».
Cependant, dans cet état momentané de « priere»plikeintellect » n’a pas une vision
directe de Dieu : c’est lui-méme qu’il voit, maisminé par la lumiere qui est Dieu méme.

Il se voit comme « lieu de Dieu™’

Si les deux premiers renoncements s'ancrent langemdens la pensée des Péres
du désert et dans la vision des prédécesseursasseurs d'Evagre, il n’en va pas de méme
de toute la mystique qu’il développe dans le téms. Poussant les conceptions
de son maitre Origéne en des exces dont celuiest pas I'auteur, il 'entraina avec lui a
la condamnation, plus d'un siécle plus tard, lots cinquieme Concile cecuménique
de Constantinople, en 533* rejetant tout & la fois les théories de la prétexice des ames
et de la double Créatié, de la distinction du Christ et du Verbe et dpdieatastase finale

ou tous seront sauves, demons compris, toute &iGnéen revenant a I'Unité, devenant Dieu

442 A GUILLAUMONT , Un philosophep. 208-209.

443 Chapitres gnostiques,90 [Les six Centuriep. 97] ; V. DESPREZ Monachisme primitifp. 397.

4 Sur la priere 60, dans M.-O. GUDET (trad.), Sur la priére en 153 chapitreslansEvagre le Pontique.
De la priere a la perfectiarParis (1992), p. 85 ; V.E3PREZ Idem p. 392 ; A. GILLAUMONT, I[dem p. 210.

5 Sur la priére 66, dans M-O. GUDET (trad.), p. 86 Traité pratique 63 et 69, dans A. et C.UBLAUMONT
(éd.),t. 11, p. 645-646 et 653-654 ; A.UBLAUMONT, Idem 210 ; b., Monachisme et éthique. 5.

“4®Sur la priere 43, dans M.-O. GUDET (trad.), p. 80 ; A. GILLAUMONT, Ibidem (dont la traduction a été ici
choisie).

447 Réflexions2, 26 et 30 ; A. GILLAUMONT, Idem p. 211.

448 Quinze canons contre Origéne et les origénjstiess J. 8RAUB (&d.),Acta conciliorum oecumenica Iv,
vol. 1, Concilii actionesviil. Appendices graecae. Indi¢c&erlin 1970, p. 248 s.

4° Que d'importants penseurs chrétiens considérésmeorparfaitement « orthodoxes » ont cependant
défendues, tel Antoine. CLettres 1,1 ;11,1 ;Vv,1; VvI,1 [SAINT ANTOINE, Lettres,A. LOUF (introd.), Moines
du Mont des Cats (trad.)Spiritualité Orientale19), Bégrolles-en-Mauges 1976, p. 39, 43, 51, 89%;
V. DESPREZ Monachisme primitjfp. 173.
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lui-méme. Si la redivinisation de I'homme est umeept tout a fait acceptable, il n’en va pas

de méme de celui de la redivinisation des démons.

Mais les ceuvres ascétiques d’Evagre couvrant les geemiers renoncements,
parfois sous des pseudonymes dont le plus célédbreetui de saint Nil, fondamentalement
marquées par la démarche des « errants » égyptiegrserent une influence considérable sur
la spiritualité copte, byzantine et syriaque. Swmpact est incontestable sur des auteurs
comme Jean Climaque ou Maxime le Confesseur. Lfeew/Evagre, en partie par
le syriaque, en partie par le grec, parvint aux &mians et les influenca également fortement.
Une partie atteignit 'Occident grace aux traducsiale Rufin d’Aquilée et de Gennade et,
surtout, par l'intermédiaire de Cassien, qui necitan cependant jamais et en paraphrasa
les termes contestés (notons cependant que CasSiem aussi parmi les « errants » de
'Egypte et que son ceuvre traduit donc aussi s@erehtion personnelle de la démarche).
Son rayonnement fut vif et vaste. |l transparaitdle vocabulaire, les regles monastiques
du Maitre et de saint Benoit, ainsi que dans lewvatrx des moralistes médiévaux,

tout spécialement saint Thomas d’Aq(iifl.

2. GREGOIRE DENAZIANZE

Si la lecture d’Evagre fournit une systématisatam la démarche des « errants »
egyptiens, il convient cependant de s’intéresser @rentuelles influences que son ceuvre
pourrait avoir subie de son expérience pré-égypéeafin de déterminer le caractére plus ou
moins spécifiquement égyptien de ses écrits. Peurire, Antoine Guillaumont ayant déja
écarté linfluence basilienne, il nous faut maimteh nous pencher tout spécialement sur

la pensée de Grégoire de Nazianze.

Celui-ci, maitre direct d’Evagre, qui fut un tempen secrétaire, n'a certes pas
développé une théorie systématique du monachismeneole fit ce dernier. Ses écrits
permettent cependant de la dégager et de consiaten ce qui concerne les deux premieres
phases de la démarche du moine, a savoir 'anashetda pratique ou la recherche des deux
Eeviteion, elle correspond en trés grande partie a ce qu’Beragre, en usant de termes
différents.

450 v. DESPREZ Monachisme primitif p. 398-399 ; A. GILLAUMONT, Un philosophe p.211-212;
M.-H. CONGOURDEAU, M.-A. JOURDAN-GUEYER (trad.) et M.-O. GUDET (trad.), p. 15-16.
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On trouve dans la doctrine de Grégoire une séqugmogressive purification-
contemplation-théologie, dans laquelle la purifmat ascétigue est la condition
de la contemplation, cette derniére étant, comnue Roagre, susceptible de degrés, relatifs a
la pureté atteinte, le plus élevé étant la conmaiss de Died® Pour Iui également, c’est

le voig, partie supérieure de I'ame, qui dispose de lalfd@contemplative

« |l s’agit d’abord de se dépouiller de la chairmiché pour alléger 'ame : premiere
étape de la purification ascétique, qui n’élimineueq les passions physiques
quoiqgu’elle contribue a nous rendre humbles en mappelant notre condition physique et
la mortalité qui lui est attachée depuis le péchigirel. L'ascete doit encore purger 'ame
des passions qui lui sont propres, ces passiorhigsies qui, avec l'orgueil, ont fait chuter
celle-ci. Ces passions mauvaises non seulemenhiesosoi une faute et contraires a l'idéal
d'impassibilité du sage, mais elles interdisent ttanquillité intérieure nécessaire a
la contemplation. Une premiére conversion, cellecdeur, est donc pour lui, comme pour
Origene, le préalable de la contemplation (...). @mme (on le voit pour Antoine et) aussi
chez Evagre, cette maitrise des passions de I'goigcontrairement, a celles du corps, ne
perdent pas vigueur avec I'age, est bien plus ardwepoint que Grégoire considere comme
impossible a I'hnomme une impassibilité totale etathle, réservée a Dieu. Celui qui en est
arrivé, au moins temporairement, a cette impagsilabkt alors prét pour la contemplation, et,
semble-t-il, pour voir Dieu $° Trois étapes sont donc bien en fait & distinguems
le processus de purification ascétique : I'ascésgsigue, I'ascése psychique et l'ascese
contemplative proprement dite, qui seule permetelizdre I'illumination.

Gregoire écarte cependant essentiellement la nécedsolue de la fuite au désert,
de lisolement qui est la caractéristique fondaralentde l'anachorese chez Evagre et
les « errants » d’Egypte, tout en valorisant nettetrles retraites temporaires. |l convient
de remarquer que la vie érémitique, qui se désissér essentiellement de toute culture et
surtout refuse toute discussion sur I'Ecriture @undture théologique, ne peut évidemment
étre agréee en tant que telle par un docteur deanivde Grégoire, formé a taudeiq,

I'éducation classique de I'époque. C’est ce quiligue la premiere raison que Grégoire

1 E GAUTIER, p. 84-86 ; J. EAGNIEUX, Saint Grégoire de Nazianze théologiéhtudes de Sciences religieuses
7), Paris 1951, p. 81-113 et 141-159.

452 F. GAUTIER, p. 86-87, qui définitit ensuite erronément lesxdampassibilités telles qu’elles sont concues par
Evagre ; C. MRESCHIN| Filosofia et Letteratura in Gregorio di Naziaa, Milan 1997, p. 23.
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donne a son choix de « vie philosophique » initlaklgré son attirance pour la retraite :
« j'avais a l'esprit Elie le Thesbite et le grandr@el ou la nourriture extraordinaire, le lot
précurseur, le désert, et la vie dépouilléexévov) des enfants de lonadab. Puis I'amour
des Saintes Ecritures I'emportait de nouveau avdéanhiere de I'Esprit dans la contemplation
du Verbe, ce qu'on ne peut réaliser ni dans un rdgséenunc), ni dans la tranquillité

% «Le Nazianzéne considére donc la vie érémitiquennce impropre

(fovxiag) »*°
a la contemplation, a laquelle on n'accede que egracla socialité et a la culture.
L*ensauvagement’ qui la caractérise repose seloin sur un ensemble de contresens

fondamentaux quant & I'’économie divin&.

« La retraite est d'abord, pour Grégoire, le mogierse détacher des réalités terrestres
afin d’aborder dans la pureté adamique retrouvéméemplation de Dieu et des choses
divines. Elle apparait ainsi d’abord, négativemesdmme une fuite du monde et de
ses tentations traduisant concretement l'arracheraeses fausses valeurs. (...) La ‘vie
cachée’ permet de se mettre a l'abri des influemeadaines. C’est d’ailleurs chez lui
un théme récurrent que le danger des mauvaiseseféations. (...) Mais il faut justement
remarquer que ce danger vaut surtout pour le déb(ta). D’autre part, 'anachorese est
une option maximaliste, puisqu’en veillant a se&gfientations et a sa conduite, on peut
mener dans le monde une vie sans dand&t »L’'anachorése est donc «un principe
de prudence maximale®®> Il n'empéche que le Nazianzéne s’emploie & de hmeuses
reprises a se justifier de ne pas avoir opté cteerd pour la vie anachorétique, insistant sur

ses rares et breves retraites.

La vie érémitique est donc exclue comme voie dmidemplation, Grégoire parlant
méme de I'« étroitesse de coeur » des errfiife®our lui, elle est en effet incompatible avec
la nécessaire charité, indispensable a la perfeatioétienne. DansHloge de Maxime
il déclare ainsi qu’« il voyait que la vie érémiiig (...) est grande, élevée et supérieure aux
choses humaines, mais (...) est en contradiction &/earactére social et humanitaire de
la charité, qui, il le savait, est au premier raeg choses a recommandér Grégoire juge

par ailleurs la vie des ermites, caractérisée pa& monotropie trop apparente, ou l'ascéte

3poéme2,1,11, v. 292-299 ; cité par FAGTIER, p. 102.
>4 |bidem

43 |dem p. 89.

4% 1dem p. 90.

“7|dem p. 97.

458 Discours25,4,25-5,6 ; cité par F.ABTIER, p. 95.
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montre en quelque sorte qu'il se cache, comme éttrhtatoire et faisant preuve d’orgueil,
tout en dénoncant le fait que, dans la solitud&g wertu (...) échappe a I'épreuve et

a la comparaison®¥, autre source d’orgueil.

Cependant, fondamentalement, « le monachisme (aliseédeés ici-bas, par son mode
de vie spécifique, une dissociation d’avec I'hunté@niéchue et sa condition terrestre qui fait
du moine un pur spirituel¥° Il est mort au monde et, du moins pour Evagre et
les « errants » égyptiens, il doit donc égalemenétee séparé physiquement. Nous verrons
cependant que la démarche prone, pour celui quieintala perfection, le renoncement a
sa volonté propre de solitude, qui implique pour llu charité au sens large, reprenant
essentiellement 'aumone et la consolation, I'ntzdipé et 'enseignement aux novices. Par
ailleurs, par la priere pour les autres, I'« errarste veut comme « celui qui, s’étant mis a
I'écart de tous, est en union avec tod§'».Nous verrons également la possibilité¢ pour
I'anachorete de vivre parmi d’autres tout en assusan isolement mental par la simulation
de la folie. Enfin, au-dela de la théorie et depfatique que celle-ci consent, « celui que
I'on percoit comme homme de Dieu, médiateur engreciel et la terre, se voit attribuer
de ce fait par la société profane toutes sortggodeoirs qui, pour étre d’origine et d’essence
supramondaines, ne s’exercent pas moins dans e¢ snonde $° Notamment, il apparait a
la fois comme arbitre, protecteur et thaumaturgecetd conduit H.-l. Marrou a parler
d’'une « fonction proprement ecclésiale » des mdified.es « errants » sont donc en réalité
moins isolés du monde que leur démarche ne le aduelr que ne le juge Grégoire, méme
une fois I'impassibilité atteinte, avec les obligat de charité qui s'imposent des lors a eux.
Cependant, les « errants » et Grégoire sont téait d’accord sur le fait que « I'exigence de
solitude est d’autant plus importante qu'on estmaavancé en contemplatioff% Evagre
déclarant quant a lui : « évite, avant d’étre devparfait, de rencontrer beaucoup de gens, et

d’en fréquenter beaucoup, de peur que ton inteflecoit rempli d'imaginations %>

Il N'en demeure pas moins que '« errant » restemellement a I'écart des laics.

Se pose des lors aussi la question de la prétiBe.apparait clairement comme un obstacle a

4% Discours43.xIl ,4 ; cité par F. GUTIER, p. 98.

40 F GAUTIER, p. 17.

461 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur la priére 124, dans M-O. GUDET (trad.), p. 99.

402 GAUTIER, p. 21.

4634 -1. MARROU, L’Eglise de I'Antiquité tardive, 303-604Points Histoire81), Paris 1985, p. 59-60.

464 E GAUTIER, p. 93.

%5 | e gnostiquell, dans FAGRE LE PONTIQUE, Le gnostiqueA. et C. QILLAUMONT (éd. et trad.),§ources
Chrétiennes356), 1989, p. 105.
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la monotropie. « Cependant, aif siécle, cénobitisme ou semi-anachorétisme imptigue
pour la célébration des offices communs, I'existede prétres, au réle d’ailleurs éminent,
au sein des communautés asceétiques. Pour le moiest donc surtout I'exercice
du sacerdoce dans un monde profane auquel il ancénqui est problématiques
Les errants fuient malgré tout le plus souvenatmesdoce, et ceci méme lorsqu’il n'est appelé
a s’exercer qu’'en faveur des seuls autres moinds, fait de ses soucis permanents, mais
aussi parce qu’il les impliquerait trop évidemmelains le siécle tout en les investissant
d’'une autorité de fonction a laquelle ils préferenelle, purement charismatique,
gu'ils tiennent directement de Dieu en récompereséedr ascése. La fuite du sacerdoce est
aussi, comme ['évitement des évéques, une revdiaticad’indépendance et
une manifestation de la concurrence des ascéteggard de l'autorité ecclésiastique.
Ce, d'autant que l'enseignement et la prédicatibméteens ne sont pas completement
cléricalisés auv® siécle et que les ascétes, non seulement symeais, aussi égyptiens,
continuent de précher les foule&®. Il n’empéche que I'évangélisation par des norirpsé
devient marginale, surtout aprés son interdictioa jlin 388% et que dés lors
nous ne lI'aborderons pas dans notre évocationemsdignement, perdant toute importance

dans la troisieme phase de la démarche du moine.

Une telle conception ne pouvait satisfaire un Girégde Nazianze, devenu évéque et
donc bien en charge spirituelle de multiples fidgkssentiellement laics, au méme titre par
ailleurs qu'un Basile de Césarée. Pour ces « mednéques », issus, bien plus que
les « errants » égyptiens, des élites de la soetélés lors attachés aux relations sociales que
leur éducation classique implique, le rejet deldad grande majorité des laics ne pouvait
convenir comme terme d’'une démarche contre laqueliuraient des lors été totalement pris
en faute. Pour ceux-ci, convient bien davantagapophtegme de Matoes qui avait déclaré :
« ce n'est pas par vertu que je reste dans laidelimais par faiblesse : ce sont en effet

des forts, ceux qui vont au milieu des hommé® ».

%8 F GAUTIER, p. 20 ; A. GILLAUMONT, Moines aux Kelliap. 160-162 ; Ph. ®UsSSEAU Ascetics, Authority
and the Church in the Age of Jerome and Casfatiord Historical Monographs Oxford 1978, p. 62-64.

47 E. GAUTIER, p. 21-22 ; R. lzzi, Il potere episcopale nel’Oriente romano. Rapprésgione idologica e
realta politica (v-v secolo da Cristo)(Filologia e Criticay Rome 1987, p. 26 et n. 39 ; Phsd®LAN,
Monachisme et Eglise. Le monachisme syrienvéimme auviiéme siécle : un monachisme charismatique
(Théologie Historiqud 09), Paris 1999, p. 5-6, 272, 274-275 et 295.

“%8E GAUTIER, p. 22, n. 1.

489 A525 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 198).
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Mais, Ammonas, successeur d’Antoine et, selonddition du moins, ensuite évéque,
a dit : « ne croyez pas que c'est parce qu’ilsg{lgi Thesbite, Jean-Baptiste et les autre Peres]
vivaient au milieu des hommes qu’ils étaient justks fait qu’'ils se sont trouvés pratiquant
la justice, mais ils ont d’abord vécu dans une deasolitude et ils ont obtenu ainsi la force
de Dieu pour qu’elle demeure en eux. Alors Dieldeenvoyés au milieu des hommes, en
possession de toutes les vertus, pour qu'ils dédifess hommes et guérissent leurs maladies,
car ils furent médecins des ame¥%. S'il convient donc, pour certains, de retourner
au monde pour le sacerdoce, il est inversemenénatdie d’étre passé par I'étape monastique
pour y accéder (méme si cela releve d'un point de essentiellement théorique chez
Grégoire de Nazianze). « Le fait parait se géisératlans I'Eglise duv® siécle, ol la vie
monastique tend & devenir un passage obligé péliteltle la chrétienté S « Les positions,
qui, par réaction contre I'encratisme, invitaienad anéfiance a I'égard des prétres célibataires
ou qui, par exemple chez Clément d'Alexantfie ne voyaient pas dans le mariage
un empéchement a la perfection gnostique, maidtplut titre de supériorité, sont renverseées,
les moines devenant des recrues de choix pourderdwce %2 Ainsi, tous les Péres
de I'Eglise de I'époque, hormis Evagre, ont étémesj puis sont devenus évéqtfésTel fut
donc le cas de Grégoire de Nazianze qui en vindvaldpper une doctrine qui défend
I'intégration dans le monde de celui qui a attdiithpassibilité, la perfection, tout en

souhaitant des retraites temporaires.

Il convient cependant de noter ici que certainst®@vagriens semblent témoigner
chez lui aussi de la possibilité du retour au mofidgdinsi, essentiellement, dans une lettre &
un ami nommeé Hymettios l'invitant a quitter le deésd écrit . « sois patient envers moi,
je ten prie, car, pour le moment, je n'ai pasdecé d’affronter le monde. (...) Il y a danger
pour le moine, tant qu’il n’est pas parfait, a sate sa cellule avant qu’il ait atteint le terme
de la pratique et de la contemplation... J’avoue fusgju’a présent, je ne suis pas parvenu a
la perfection de cet état, mais je persévere hanliret jai confiance que je I'obtiendrai,

parce que c’est cela que m’a promis Celui qui nppedé des ténebres a la lumiere sainte et

470 AMMONAS, Lettrexil,2, dand_ettres des Péres du désert. Ammonas, Macair@n@rsSérapion de Thmuis
B. OUTTIER, A. LOUF, M. VAN PARYS et Cl.-A. ZRNHELD (introd., trad . et notesBpiritualité orientale42),
Bellefontaine 1985, p. 39.

41 E GAUTIER, p. 23.

472 Stromatesvil XII,70,7-8. Voir P. BOWN, Le renoncemenp. 34-45 et 174-180.

43 E. GAUTIER, p. 24.

47" H -I. MARROU, L’Eglise, p. 92-93.

475 A, GUILLAUMONT , Evagre p. 65-67.
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bienheureuse ¥° Evagre n'écarte donc pas totalement le retounande, mais il le réserve

a celui qui a atteint la contemplation et a doralisé la troisieme phase de la démarche,
devenu ainsi parfaitement impassible. |l se modtmec bien plus exigeant que Grégoire en
la matiere. Notons par ailleurs que si, dans cesuments, il envisage la possibilite,
notamment pour lui-méme, d'y parvenir, il exprimar @illeurs I'impossibilité d’atteindre
cet état de perfection absolue en permanence,iastjaontradictoire et explique en somme
pourquoi Evagre n'a jamais réalisé ce retour au dapme se sentant en fait jamais
suffisamment parfait pour le réaliser. Cette caditition apparente dans son discours doit
sans doute étre considérée comme relevant duégtigeolaire qui le conduit & ne pas fermer
définitivement la porte & ses interlocuteurs, teat sachant par ailleurs fort bien, sans
'exprimer dans ses lettres, qu’il ne pourra jamedaliser ce départ du désert de par
sa conception méme de l'impassibilité parfaite. agfe se rendit juste une fois chez Jean
de Lycopolis, prés de l'actuelle Assiout, en commpagl’Ammonios, mais, contrairement a
ce quaffirme Antoine Guillaumoft’, il convient davantage de voir la un déplacement

au désert, une visite & un pére spirituel, qu'wrdesméme du désett®

Il existe donc une différence fondamentale entrég@ire et les « errants » égyptiens :
le devenir du moine apres qu’il a atteint 'impadge, ayant purifié son esprit. Pour
les « errants » et Evagre, le moine, tout en restardésert, doit alors progresser dans ['état
de parfait pour se détacher de plus en plus défnitent de ce monde et atteindre la sainteté
sur cette terre. C'est la phase gnostique, quligque la charité et justifie donc des contacts
avec d'autres hommes, essentiellement « erranig-mémes, et a propos de laquelle Evagre

élabore une théorie trés personnelle. Chez Ge&deiretour au monde s’impose alors.

« Au registre lexical @pnuoc / épnuia — le désert, les solitudes, la solitude —, il @O
alors celui de la communauté, taivwvia, avec tous les termes de méme racine, et celui
du ‘mélange’, représenté par le substapiyiiic et I'adjectif émipiktog. Mais les relations
entre ces différents registres dans le corpus nzere ne sont pas évidentes, et traducteurs et

lexicographes adoptent des solutions fluctuantas, tpujours claires, et divergente¥$.

478 | ettre 58, dans W.HANKENBERG (éd.), Evagrius Ponticus(Abhandlungen der Kéniglichen Gesellschaft
der Wissenschaften zu Goétting&hilologisch-historische Klasse, Neue Folge, Band 2), Berlin 1912, p. 606
et 608.

47" A, GUILLAUMONT , Evagre p. 67.

4’8 HL 35,11, dans L. ELOIR (introd.), p. 103 Antirrhétiquevi,16, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 524, 7-15 ;
voir aussil,36, p. 490, 1-6v,6, p. 512, 35-514, 2vi,19, p. 532, 28-32.

49 F. GAUTIER, p. 55.
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Francis Gautier est parvenu a déterminer exacteogeque Grégoire de Nazianze entendait

par ces « migades », opposés aux moines du désert.

Ainsi, Grégoire a notamment écrit un poeme deitoéls qui proclame : « heureux
celui qui méne une vie solitaire, séparé de ceuxviouent sur la terre, et éléve a Dieu
son esprit, 'unissant a Lui. Heureux qui, quoigu&é a la foule, n'a pas de familiarité avec
elle et tourne son cceur tout entier vers DiétP»Le « migade » est donc un monotrope

vivant parmi les hommes.

Les milieux dans lesquels se meuvent les « ersagtp/ptiens et le Cappadocien sont
tres différents, d’autant plus que ce dernier saéme un temps évéque de Constantinople.
llen va en fait de son cadre de vie en Cappadameme de celui des Syrieffs.

La différence d’avec I'Egypte s’explique dans cealks climats et, surtout, des paysages : en
Egypte, pour s’arracher au monde, il suffit de tguita zone alluvionnaire habitée et il est
donc possible de s’isoler de ses freres et desgeitlis aux franges mémes du désert, tandis
gu’en Syrie ou en Cappadoce, il faut bien davantagegrer vers d’autres lieux habités pour
préserver sa tranquillité, son absence d'attach@men I'humilit¢ de sa condition$?
L’anachorese est donc beaucoup plus difficile ar@sst cela explique en partie la différence
doctrinale entre les « errants » égyptiens et Grégle Nazianze, qui attache beaucoup moins
d’'importance a I'éloignement physique. Ayons cejzet a I'esprit que les ermites vivant
dans le désert absolu sont une stricte minorit§uet 'lEgypte compte en réalité surtout
une majorité d’ermites « proches », de semi-ana&tbsr et de cénobites, sans oublier
les « sarakétes » qui se situent dans les villeestvillages. Par ailleurs, nous verrons
gu’il est en revanche trés possible d’assurer sdrait du monde parmi ses semblables,

notamment par la réclusion.

« Au plus prés de la tradition syrienne, le Nazee définit (...) la ‘solitude’ qui
donne son nom au moine par la monotropie et lbagékui en est la condition, non par
la solitude ou l'isolement physique de I'anachorés€’est a l'intérieur de cette catégorie

générale des ‘solitaires’ ou des philosophes amsétiqu’il distingue ensuite trois genres

“80p 21,17, v. 1-4 ; cité par FAGTIER , p. 65.

“8l|dem p. 12 ; B. @QIN, L’Eglise de Cappadoce au® siécle d’aprés la correspondance de Basile de (&ésa
(330-379) (Orientalia Christiana Analect225), Rome 1985, p. 1-12.

82 GAUTIER, Ibidem; P. BROWN, La société et le sacré dans I'Antiquité tardi@es Travauy Paris 1985,
p. 63-65.
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de vie dont la socialisation va croissant: cel@s dermites, qui vivent seuls, celui
des cénobites, qui vivent dans une communauté riquascoupée du monde, et celui
des ‘migades’, c’est-a-dire des ‘solitaires’ quiest dans le monde, se mélent aux profanes.
C’est alors seulement, a un niveau secondaire, poe; opérer cette distinction, il fait
intervenir les registres opposés de l'isolemerdwetiésert €pnuia / €pnuoc / épnuikoc — et

de la communauté «owwvia/ kowwvikéc — ou du mélange +uyac / émipiktog » 48
L’érémitisme et la vie des «migades » (que noupelgrons le « migadisme ») sont

des types purs, antithétiques I'un de l'autre, igde le cénobitisme est hybride.

L’opposition binaire entre vie du désert et vimélée » correspond a I'existence dans
la société de I'époque de deux modeéles concurdentssolitaire » : « d’'une part, celui, récent
et prestigieux, du monachisme au sens étroit, @slement contemplatif et concretement
séparé du monde, qui recherche Dieu en marge dksébnstitutionnelle ; d’autre part, celui,
plus ancien, des ascétes syriens, insérés dansoum@unauté ecclésiale dont ils assurent
I'encadrement, en particulier liturgiqué®; autrement dit les fils et filles du pacte.
A ces derniers, il convient assurément d'ajouter desarakotes » égyptiens, « solitaires »

aussi dans le monde, mais ne constituant pas stigition au service de I'Eglise.

Grégoire de Nazianze s'efforce en fait d'intéglermonachisme dans une Eglise
institutionnelle, dont celui-ci s’éloigne le plusuvent en la considérant comme trop ancrée
dans le monde. « Cela dit, il est bien obligé demgre acte de I'existence du monachisme
comme institution spéciale et du prestige que anfére sa séparation concréte du siécle.
La solution qu’il adopte n’est donc pas le retour pt simple a une Eglise ascétique ou
les ‘solitaires’ vivraient concrétement mélés axcelw monde, comme dans les premiers
siecles de [I'Eglise syrienne, mais plutdét celle gsimpose a son époque en
Syrie-Mésopotamie et qu’'Eustathe et Basile rédlis#sms son propre environnement:
'aménagement d’'une place de choix dans I'Egliserpdes moines soumis a l'autorité
d’'un évéque asceétique, voire, comme Basile, paaséupe phase de solitude monastique,
mais qui mene la vie des ‘migades’. Dés lors,dieewr du sacerdoce et surtout de I'épiscopat

ascétiques, doit étre reconnue & part entiéremnpde par les moines, purs contemplatif§>.

483 GAUTIER, p. 66.
“841dem p. 67.
85 1dem p. 68.
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« Grégoire réserve (...) le sacerdoce véritableestcharismes au seuls ‘moines’, ou
plutét aux plus avancés d’entre eux ; il fait dedatique de la philosophie, ascese qui permet
la réception des charismes de [I'Esprit, la premiétape, préliminaire, du cursus
ecclésiastique. En-dehors du sacerdoce propredigmhinistere ecclésial, on trouve chez
Grégoire guelques mentions d’'un sacerdoce monastigui ne se situe pas dans I'Eglise,
n'est pas médiation entre la communauté et Dieuis neatre le solitaire lui-méme et

Dieu »*8¢

Insistons donc bien sur le fait que, pour Grégarda hiérarchie ecclésiastique doit
idéalement étre issue du milieu des « moines », @&giers doivent avoir acquis,
préalablement au sacerdoce, des compétences exEgetiet oratoires. lls doivent
absolument étre passés par les écoles profanagia@serve le clergé — ou en tout cas
I'épiscopat — & I'élite aisée de la société.Le schéma idéal de la vie du « moine-évéque »
«comprend une formation scolaire profane poussge, réservait de fait I'épiscopat
aux classes sociales supérieures, d’autant quesgpfasait d'importants moyens financiers ;
puis, apres cette propédeutique, une étape andicuerdargement consacrée a l'étude
savante des Ecritures qui constituait — a conditiers’étre aussi exercé dans la pratique —
la formation philosophique chrétienne ; enfin, lantemplation théologique atteinte,
I'exercice charitable de l'autorité publique du tiag et patron sur le trbne épiscopal,

accomplissement de la philosophi&$.

Clément d’Alexandrie proclamait déja que le vrarétien, « tout en habitant la cité,
meéprise ce qui dans la cité est objet de 'adnuraties autres et il vit dans la cité comme
s'il était au désert®¥®, tandis que Jean Chrysostome déclarera qu'« ilpessible méme
quand on habite en ville de cultiver avec zéleHaosophie des moines®¥® Quant & Basile
de Césarée, dans I€onstitutions monastiqued dit que «le véritable philosophe ayant
son corps comme lieu de méditation et comme héieligire pour son ame, qu’il se trouve

sur l'agora ou dans une féte, dans la montagnes danchamp ou au milieu d’'une foule

48 E GAUTIER, p. 115.

87 |dem p. 133.

88 |dem, p. 134; sur ce schéma, voir spécialement MaRIH Le déchiffrement du sens: études
sur 'herméneutique chrétienne d’Origéne a Grégale Nysse(Etudes Augustiniennes. Série Antiquigb),
Paris 1993, p. 301-306.

89 Stromatevil XI1,77,3 ; cité par F. ®TIER, Ibidem

49 syr MatthieuLv,6 ; cité par L. ROTTIER « Le refus de la cité : une revendication impaes? Quelques
expériences des premiers chrétiens et des premieirges a travers la littérature grecqueépplis = Césure,
Revue de la Convention Psychanalytiqe (1998), p. 94.
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immense, habite dans un monastére naturel, rasaeinision esprit alintérieur et
philosophant selon ses aspirations profond&s ».Pareillement, Grégoire de Nazianze
considere que le «moine » peut se trouver danmdede sans se laisser distraire de
sa monotropie, en pratiquant la « retraite intége>. « La possibilité de la retraite intérieure
ne suffit cependant pas pour concilier, comme lat Vealéal philosophique chrétien de vie
mixte défendu par Grégoire, l'ascese contemplataxec la conduite des affaires
ecclésiastiques, parce qu’il faut tout de mémeadisp d'assez de temps libre et de calme.
C’est pourquoi le Discours 26,7 préconise tout ceme de suivre le modele de vie indiqué
par le Christ-Pédagogue, partageant son temps msttedte contemplative et activité aupres
des foules ¥ Un moment ol la retraite devient aussi fondanmente’est au terme
du parcours, en raison du grand age et / ou sudeutimpossibilit¢ d’exercer encore
des fonctions ecclésiastiques. Il convient aloess@lmettre a I'écart et de préparer

son saluf®®

Le « migade », en renoncant a la tranquillité eomglative de I'ermite ou méme
du cénobite, effectue le sacrifice supréme du pbpbe chrétien, le renoncement a sa volonté
propre. « Si le philosophe accepte (...) de retaudams le monde, c’est pour répondre a
I'appel d’une charité spirituelle plus universeifee celle qui s’exerce, moins pénible, seul ou
parmi les fréres $* « C’est I'Esprit qui arrache, en définitive, ladine’ & sa chére solitude
et a son loisir contemplatif pour lui confier unglige dont il lui inspirera la bonne direction

pastorale $7°

Le « migade » choisit donc la difficulté. Ainggrégoire déclare-t-il dans

un poeéme : « a marcher par le chemin le plus ae&her par le chemin escarpé et ardu ne
serait-il pas supérieur ? (...) Il vaut mieux lesixi¢...). Mais si cela ne se peut, jembrasse
les peines plutét qu’une sécurité sans gloire ed®?**° 1l est en effet pour lui beaucoup
plus difficile pour I'athlete de Dieu de présensan renoncement en présence des choses
du monde qu’au désert et c’est la la grandeur diogaphe chrétien, du « migade ». |l en
résulte que pour Grégoire, et les autres « moimégees », le plus saint est celui qui est
retourné vers le monde et y a maintenu sa monetrégit en ayant un contact avec

un maximum de chrétiens par la voie du sacerdacelig que, pour les « errants », en dépit

491 BasILE DE CESAREE Constitutions monastiques ; cité par A.M. MALINGREY, « Philosophia ». Etude
d’un groupe de mots dans la littérature grecque plgsocratiques aw® siécle Paris 1961,

492 F GAUTIER, p. 136.

49 |dem p. 137.

494 |dem p. 140.

4% |dem p. 145.

498p 21,23, v. 4-9 ; cité padem p. 147.
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de la nécessaire charité et de la possibilité dwilsr la folie au sein du monde, est bien
davantage saint sur terre celui qui est tellemesaiéi que personne ne le connait.
Si la démarche monastique est donc appréhendéegde fanalogue en ce qui concerne
les deux premiéres phases, la troisieme differéerfoent et il existe bien deux grandes

conceptions, en partie antinomiques, dedateio du moine vers la perfection.

Grégoire, tout comme les ascétes syriens et cappat, place donc en avant les sens
de «célibataire » et d'«unique pour Dieu » daas définition du terme « moine »,
au contraire d’Evagre et des Egyptiens qui inststégalement fortement sur le sens

de l'isolement du « solitaire ».

On en concluera donc, et c’est totalement fondaahemtie la conception de Grégoire
de Nazianze est conforme a I'esprit de ce qui serviSyro-Palestine et en Cappadoce, mais
que, au contraire, la démarche évagrienne appgétiautre grande conception monastique,
celle des « errants » d’'Egypte. Il est dés lorg to fait clair qu’Evagre, méme s'il subit
assurément certaines influences antérieures a &gonrsen Egypte, se montre davantage
le disciple de ses maitres au désert et traduitudoegp plus fondamentalement

ce gu'il observe parmi les « errants » égyptierceefu’il vit lui-méme au désert.
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CHAPITRE 2. ATTEINDRE LA EENITEIA PAR L’AXKHXIX : ETRE UN PARFAIT
ETRANGER A CE MONDE

Les systématisations de la démarche monastiquet &énprésentées, il convient
encore de s’attacher a trois termes fondamentiugeyiteia, qui marque I'accomplissement
de ses deux premiéres phases, I'« ascese » qidllaer et le terme « étranger » qui y est bien
évidemment étroitement lié.

« Beviteia signifie d’abord, au sens propre et concret, Jewséa I'étranger (...) 327
Ce terme est difficile a traduire en francais. sdinble en tout cas d'origine militaire,

désignant le séjour du mercenaire hors de son pays.

De mot technique militaire,Eeviteia devient ensuite un terme technique
du monachisme. Il est généralement rendu par a&ydément », « expatriation » ou « exil
volontaire », mais toutes ces expressions ne repgse sur le mouvement, I'acte accompli,
et non pas sur le résultat, I'état procuré, ledaitétre étranger », qui est en réalité I'esséntie
de la notion. Le mot grec est d’ailleurs constauit Eévog, adjectif qui signifie « étranger ».
Le syriaque et le copte l'ont bien compris en ladtisant par « ’'aKsaiiita »
(~Rhoumard) et MNTWMMO, formations abstraites au départ du mot « étrangér

Aussi, a cOté de la&eviteia concrete, du déplacement du moine en vue d’aceroit
son isolement, en existe-t-il une plus généralesame forme plus intériorisée, 8anteia
T0D kOopov*®®, le « fait d’étre étranger au monde » qui défidiéllement I'idéal monastique
d’anticipation de Bkdnpia, du « voyage », de I'ame vers sa demeure cél&st@’est bien la
que se situe la définition fondamentale defdatecioc monastique : il s’agit de la volonté
du détachement total vis-a-vis du monde terresfue] que soit le lieu ou l'on se trouve
ici-bas. Le moine parfait, hypercosmique, estétréinger par excellencé’» au monde
du péché et ce n'est donc pas le déplacement ouptep mais larohiteia — la « maniére

de vivre » du moine — qui doit étre convenable @araspondre adloknoig, qui comporte

497 E. GAUTIER, p. 9. Cette étude est tout a fait fondamentale gui s'intéresse & Eviteia monastique.

% A. GUILLAUMONT , Dépaysemenp. 90 ; A. GWILLAUMONT , « La séparation du monde dans I'Orient chrétien :
ses formes et ses motifs », dans Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétiep. 106. L’arabe traduit par
& y< [U. ZANETTI, Vie de saint Jearp.299].

499 A GUILLAUMONT , Dépaysemenp. 114-115 ; F. BUTIER, p. 16.
*01dem p. 13.
1P, BROWN, La sociétép. 75 ; F. GUTIER, p. 17.
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notamment I'abandon, le renoncem&ht. Ainsi que nous l'avons déja dit, tout ceci
caractérise moins speécifiquement les moines du mayden, d’esprit différent et pour qui
'action monastique n’'est pas avant tout destinéeseadétacher du monde terrestre.
Cependant, «la dissociation de la civilisatiomssaoute a leurs yeux radicalement liée
au péché, conduisait certains ascetes syriens aéuitable régression animale dans I'espace
sauvage du déser® Insistons une nouvelle fois ici sur le fait quere étude est centrée
sur le monde monastique égyptien et, plus spécaigmsur les « errants » au deuxiéme sens

de ce terme.

Le premier moine qui traite de I'ascése n’est ague leprimus inter paressaint
Antoine, dont, par exemple, la premiérettre constitue un véritable traité sur la conversion
et l'ascése® Une ascése qui doit étre chaque jour recommecoéeme au début,
progressant ainsi toujours davantage, en vue didte finalement le&€eviteia Tod KOGUOV.
C’est une idée qui, notamment, sous-tendHesnélies sur les Nombregnportant traité
ascétique d'Origén&> Cependant, le moine doit bien se garder de lsEsagxcessive.
Evagre le dit : le corps créé par Dieu n'est pasivas en soi, alors « que donneront donc
pour la contemplation a 'dme qui est morte ceuk rgaprisent le Créateur et calomnient
le corps que nous avons % Dans le méme sens, Sérapion de Thmuis, s’'oppodans
son traitéContre les manichéena I'encratisme de ces derniers et a leur pessimiguant a
la nature du corps, proclame que le corps est ban rature et que le mal est
un comportement dicté par une volonté malade. nSkip si le corps était mauvais, il ne

pourrait étre I'instrument de la vertu, le tempéel&Esprit ou le lieu de résidence du Logbs.

92 |’exil du monachisme bouddhique ou brahmaniquesiee exactement dans la méme perspective :
« On sentait (chez les Brahmanes), dans le faitodséder, une véritable chaine qui retenait I'aapgive dans
ses aspirations vers la liberté » [H.LOBNBERG, Le Bouddha, sa vie, sa doctrine, sa communauté
(trad. A. FOUCHER), Paris 1934, p. 394].

°3 F. GAUTIER, p. 20; ®ZOMENE Histoire ecclésiastiquevi,33,2 [J. BoEz et G.C. HANSEN (éd.),
A.-J. FESTUGIERE et B. QRILLET (trad.), Sources Chrétienned95), Paris 2005, p. 424-425] (qui évoque
les moines « paissants ») eHEDDORET DE CYR, Histoire Philothée 1,2,11-14, dans AEODORET DE CYR,
Histoire des moines de Syrie. « Histoire Philothéé 11, p. 162 (renoncement emblématique au feu). Voir
A.-J. FESTUGIERE Les moines d'Orientl : Culture ou sainteté ? Introduction au monachismierdal, Paris
1961, p. 42-43 ; P.®OWN, Le renoncemenp. 401.

*%4\/, DESPREZ Monachisme primitjfp. 171.

% ORIGENE, Homélies sur les Nombresvii ,4 [Homélies sur les Nombress, L. DOUTRELEAU (éd.), Sources
Chrétiennes442), Paris 1999, p. 284-299]xxvIl ,5-6 [Homélies sur les Nombresl, L. DOUTRELEAU (€d.),
(Sources Chrétiennek61), Paris 2001, p. 290-299]. Ce théme est agalefréquent dans les apophtegmes [par
exemple, A 582 (L. RGNAULT, Alphabétique p. 224), A817 Idem p. 286-287) et A866ldem p. 299)].

Cf. V. DESPREZ Idem p. 182 et 193.

% Chapitres gnostiques/,62 [Les six Centuriep. 163] ; A. GILLAUMONT, Un philosophep. 204.

%97 Chapitre v, dans 8RAPION DETHMUIS, Against the Manichaean®.P. QSEY (éd.) Harvard Theological
Studiesl5), Cambridge (Mass.) 1931, p. 31 ; G.GRSGUMSA, Le défi manichéerp. 325.
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Rappelons encore simplement l'injonction de I'Eaet qui dit: « Ne savez-vous pas que
votre corps est le temple du Saint Esprit qui estaus ? (...) Glorifiez donc Dieu dans votre
corps et dans votre esprit, qui appartiennent &u Bf8® Toute ascése excessive et

préjudiciable au corps est dés lors & proscrirelabzent>®

Si certains ascétes ne connaissent pas de Tifhike plus souvent ils savent s’en tenir
au raisonnable, comme le grand Pcemen dont il ésgudi ne tuait pas le corps mais
(qu)il ne faisait que contraindre le corps jusquj@oint ou cela lui suffirait a la juste mesure
du Seigneut!, affirmant clairement que « personne ne nous ais@ptuer le corps, mais
ses passions 32 Aller trop loin peut en effet conduire le moineraire que son ascése peut
se substituer dans son résultat & la Grace ditidesaccomber ainsi au vice de I'Orguét.

« C’est (...) la sombre et froide insistance sur dasses du corps qui choque le lecteur
moderne. Elle a conduit les commentateurs a évdgumépris pour la condition humaine et
la haine du corps’ comme les raisons principaldspqussaient les moines a supporter tant
de privations physiques? Loin de confirmer ce point de vue, I'état d’espidminant parmi
les Péres du désert le contredit implicitemeHf»Le but apparait comme le «long retour
de la personne humaine, corps et ames confondus, we état originel, naturel et non
corrompu 3*°, lors de la Résurrection. Lorsqu’Antoine sortste fortin, aprés vingt ans
de retraite érémitique, son corps apparait intamtyme une part du « corps spirituel » tel
qu'il sera recu lors de la résurrection des justesNous verrons cependant que, si le but n’est
certes pas de déteriorer le corps, il n'empéchelgueatique cherche systématiquement a
détacher l'esprit de I'humanité corporelle pour den vers l'unification a Dieu. Mais
« rarement, dans la pensée antique, on a consaléogps comme si profondément impliqué
dans la transformation de I'ame. (Il) était (...)euprésence dont le moine ne pouvait se

défaire : il en parlait comme de ‘ce corps que Di€a offert, comme un champ a cultiver, ou

°%8 Corinthiens6,19-20.

9 Cf. BVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 29, dans A. et C.@BLLAUMONT (éd.), t.1, p.566-569 ;
A. GUILLAUMONT , Un philosophep. 205.

%10 Ainsi Dorothée qui dit de son corps : « il me tjeee tue » HL, 2,2, dans L. ELOIR (introd.), p. 96] ;
L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 92 ; ou encore I'hétérodoxe Hiéracas niardréet aux enfants d’'accéder
au Royaume des cieux car n'ayant pas lutté (86HREZ Idem p. 149).

11 Eth.Coll. 14,24 (L. RGNAULT, Les sentences des Péres du désert. Nouveau reBabié-sur-Sarthe 1977,
p. 318-319); L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 92-93.

12 A758 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 261) ; L. [ELOIR, Apophtegmes. 57.

13 J. LACARRIERE, p. 128.

*“E R. DopDs, Paiens et chrétiens dans un age d’angogi€senoble 1979, p. 50.

*15p BROWN, Le renoncemenp. 275.

1% 1dem p. 277.

*17VA 14,3 [G.J.M. BRTELINK (&d. et trad.), p. 172-173] eNAOINE, Lettres I, A. LOUF (introd.),p. 48.
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je pourrai travailler et devenir rictié® »>°

Notons enfin que I'exces ascétique est aussi wite fie discernement et nous verrons

combien ce dernier est central dans la démarchastiqaoe.

La Mission de Paphnucee comporte que fort peu de mentions relativéasaése en
géneéral, si ce n'est avec le terme « ceuvre » que werrons bien plus loin. Essentiellement,
on trouve, au chapitre 16, une allusion claire gdaicope de linsoucianceMétthieu

6,25-34). Paphnuce ne se soucie nullement deesst gie donne au désert.

Dans le titre, S1 parle des « exercices ascétiguls moine : S1.1 FIBIOC YW
TITOAHTIA AYW NEACKHCIC MTITITIETOYAAB - « La vie et laroMteio et les exercices

ascétiques du saint ». Ces derniers regrouperddiable des comportements qui constituent
'ascése en général, la bonmeMmteia. La phrase apparait dés lors comme porteuse
d’'une redondance dont se passe S2 en se contdetadeux premiers termes (S2.1), R0.1 ne
reprenant méme que le premier, ce qui semble ¢aieusement dfiog la totalité de la vie

du moine, démarche comprise ; a moins — et celeblseplus crédible — que l'auteur de
la version dont témoigne RO ait estimé que le rpaite en fait fort peu de lBoMteia de
I'ascete, car il est un fait que c’est davantagsalsainteté dont il est question dans le texte,
bien plus que de sa démarche pour I'atteindre. nQauda version bohairique, elle insiste sur
la multiplicité des comportements a adopter en wdarpluriel du termerohmteia. C’en est

le seul exemple en notre texte (B.1).

Les renoncements de base de l'errant sont pureme@gatifs », consistant en
de simples retranchements. En revanche, commeneon l'indique, si la « pratique »
consiste également en des renoncements, elle meplitpeaucoup plus nettement
une démarche active de la part du moine. Il enltegl’ailleurs que le terme « ascese »

apparait souvent comme réservé a ce second voletrdereio du moine.

518 |nstructions d’Horsiésel, 6.
9P, BROWN, Le renoncemenp. 291.
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Quand les moines d’Ereté insistent sur la supétiates ermites, A2 proclame que
ceux-ci s’y livrent a '« ascése », qui consisteesgiellement en la recherche detdaiteia

intérieure par la lutte contre les attaques dénou@a (A2.88).

Tant dans A2 que dans A3, ils insistent sur leaqatts du démon contre I'« ascése »
des ermites et sur la récompense que ceux-ci abbtiehde Dieu en la préservant (A2.90,
A3.110).

Onuphre recoit sa nourriture des mains d’'un angesague Dieu a vu sa persévérance
dans '« ascése ». Dans S1, S2, A2 et A3, il mebe@rgue la pratique du jelne (B ne citant
gue ce dernier sans parler de I'ascése en géligdal)62, S2.150, A2.125, A3.137).

En revanche, I'éthiopien (E1.172) et, surtout, A]1.8out en ne parlant pas
de '« ascese », en détaillent les composantes cipales, ignorant cependant

les renoncements de base.

Dans I'épisode sur la « consolation des erranfshapitre 31), A2 et A3 utilisent

une derniére fois le terme « ascese » (A2.133,463.1

Notons que I'éthiopien et A1 ne mentionnent janexiglicitement I'ascese en général.

On peut conclure en affirmant que, ce qui importarpl'errant égyptien, c'est
I'ascese, la bonneoMteia qui consiste en la recherche a la fois délareio extérieure, ou
renoncement au monde matériel en vue de la trdibgudu corps, et la recherche de
la Eeviteiar intérieure par la « pratique », ou renoncement pagsions de ce monde a
la poursuite de I'impassibilité de I'ame. La reatte de l&sviteia est donc tout simplement
la démarche monastique en tant que telle, dansestidreté ; c’est la bonngoiiteia.

Le moine qui I'a réalisée, impassible, est devenparkait » : il est alors un « saint »
totalement étranger au monde d’ici-bas. |l luteesprogresser dans sa sainteté, afin de I'étre

de la facon la plus permanente qui soit.

La Eeviteia tient a 'essence méme du monachisme en génkthd.se retrouve dans

le bouddhisme ou la premiere partie de I'ordinatidf@rieure des moines, la « pabbajj est
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bY

le « départ », la « sortie » de la condition aptée, le premier a avoir pratiqué I'exil
volontaire n’étant autre que le Bouddha lui-mé&afeDe méme, le brahmane vieillissant est

appelé a devenir un ascéte isolé dans la fotét.

On peut, et les moines ne s’en privent pas, regodans I'Ecriture Sainte des textes
de référenc®? tels, dans Ancien Testament« Je suis un héte sur la Terr8»ou « Ecoute
ma priere, YHWH, préte l'oreille & mon cri, ne eegias sourd a mes pleurs. Car je suis
I'étranger chez toi, un passant comme tous messp&fé L'ascéte trouve également, dans
le Nouveau Testament« Je vous exhorte comme étrangers et résidemsua abstenir
des désirs charnel$® ainsi que [Epitre aux Hébreuwou les patriarches sont proclamés

® cCar le grand exemple de recherche

« étrangers et résidents &vor koi mapemidnuor.>?
de lageviteia n’est autre qu’Abraham lui-méme qui renonce au aeorsensible pour

accomplir la volonté diving?’

Les moines peuvent des lors qualifier d'« étrange@MMO en copte sahidique)

ceux qu’ils tiennent pour avoir réalisé daviteio Tod kOouov, ayant ainsi atteint droadeia

imparfaite. Dans laMission de Paphnugele terme apparait a plusieurs reprises dans
la premiére partie du récit. Peut également &residéré comme « étranger » celui qui ne
I'est que par rapport a la société humaine et aemsbtemporels, celui qui n’a encore réalisé

que la Eeviteia extérieure.

Timothée décide de quitter son monastere pour véeal et, notamment, étre
hospitalier. Dans A3, il se propose de recevardetrangers » (A3.32). Dans S2 et B,
il déclare vouloir accuelllir les « fréres », antent dit des moines (S2.38, B.27). On peut

dés lors penser que les « étrangers » de A3 saalerégnt des moines, ayant atteint

201 OLDENBERG, p. 387-393 ; A. GILLAUMONT , Dépaysemenp. 115-116.

%2LCf, lesLois de Manu Voir H. OLDENBERG, p. 388.

22 Cf, A. GUILLAUMONT, Idem p. 114-115.

2 psaumel 19,11.

2 Psaumes9,13.

2| pierre 2,11.

2 Hébreux11,13.

%27 pour Philon d’Alexandrie, la migration d’Abraharigdre celle de I'esprit dans son passage du monde
sensible au monde intelligibleDé migratione Abrahami9). Il fait également remarquer que, siBible
n'attribue pas a Noé une liste d’ancétres et denpgrc’'est parce que « le sage n'a ni maison renpa,

ni patrie » De Abrahamp 31). Cf. A. QILLAUMONT, ldem p. 94 ; b., Philon, p. 32 ; V. XSPREZ
Monachisme primitifp. 27. En revanche, le theme de I'Exode ne neagyére les moines égyptiens mais ceci
résulte davantage de leur conception du déserdigleur vision de Igewiteia.
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la premiére grande étape ou étant devenu des aitgasf Il peut cependant s’agir de toute
personne qui viendrait le visiter, moine ou noninsh dans A2, Timothée veut recevoir

« les moines et les étrangers » (A2.32). Dansasg itfaut sans doute voir en ces derniers
les laics qui se présenteraient a sa cellule. Maespeut également qu’ils soient des moines
venus d'autres « pays », quoique cela semble preu probable. Il est aussi possible
d’envisager les « moines » comme étant des « pasfaeét de voir en les seconds ceux qui
n'ont encore atteint que le stade intermédiairdadiviteio extérieure... a moins que ce ne

soit I'inverse.

Lorsque Timothée effectue des travaux manueds) dlistribue le produit. Les textes
coptes pourraient désigner des moines en parlangtchngers » (S1.41, S2.41, B.30).
Il serait cependant invraisemblable que la chadéd’errant n’ait été tournée que vers
ses seuls semblables. Les « étrangers » dorttidi @giestion ne sont donc tres certainement
pas les moines, mais, tout simplement, ceux quingat d'ailleurs, ainsi que le montrent
d’ailleurs clairement A2 et A3 (A2.35 et 36, A3.33) En éthiopien et dans AOQ,
les « étrangers » désignent aussi 'ensemble déswis, a I'exclusion cependant de ceux qui

sont faibles, invalides ou souffrants, qui sonttggdément mis en évidence (E1.37, A0.27).

Le terme apparait une derniéere fois en sahidiqusg|le Timothée évoque la jalousie
du démon a propos de son ceuvre et de la récompguiseen résultera: S1.42 -

E€TBETIETEIPE MMO(J NNWMMO MNNKOOYE ETPOPW? - « a cause de ce que je fais
pour les étrangers et les autres qui sont danssleil» ; S2.42 2ATIETEIPE MMO(
NNG)MMO MNNKOOYE ETPOPWDW? - « & cause de ce qui est fait pour les étrangdes

autres qui sont dans le besoin ». Il peut raisblenaent étre envisagé que les « étrangers »
soient ici des moines. L’emploi du mot « autrasaurait sinon aucun sens, car tout qui ne
vit pas avec '« errant » est naturellement pouufuétranger au sens général du terme. B n'a
cependant pas compris cela de cette maniére, pddanpauvres » et de « ceux qui sont dans
le besoin », ce qui semble plutét redondant, a sndenconsidérer la deuxieme partie comme
représentant ceux qui n'ont pas les moyens deysr pes produits, mais éprouvent le besoin

de I'acquérir. Une vision consumériste qui sembentdouteuse... (B.31 badH €Tipi
MMO( NNI2HKI NEMNH €TOI NbalE - « a cause de ce que je fais pour les pauvresust

qui sont dans le besoin »).
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La derniére mention du terme « étrangers » se é¢ralans A2, lorsque Paphnuce
décrit les freres de Scété qu'il rencontre. E#pond assurément au terme de B.216, que
nous avons traduit pas « hommes bienveillants is qa signifie plus littéralement « aimant
'homme », « philanthropes ». Des lors, il convtide considérer les étrangers ici visés par

A2 comme étant 'ensemble des personnes qui serniedg aupres des ermites :

A2.268 - e &l JS e ) @ 58 WL e jal) 0l 5 (pilania oY gal ) 5ilS
L) agria se

- « Et ceux-ci étaient compatissants, aimant lemngers, ermites qui craignent Dieu de toute

(leur) ame ».

On peut en conclure que I'emploi du terme « étremgepour désigner des moines
semble bien apparaitre dans Néission Cependant, il peut aussi clairement indiquer
des personnes venues d’ailleurs, sans présumemmeiit de leur état. Les emplois sont en
tout cas peu assurés, comme le montre la compards® versions. Notons ainsi que B

remplace systématiquement ce terme par celui Garwes ».

Il convient maintenant d'étudier les différents rdénts constitutifs de l'ascese
de I’ « errant » copte, de sa recherche de la gi@rfe a savoir les renoncements de base en
vue de lafeviteio extérieure et les éléments de la « pratique », Wieadt a laeviteia T0D
koouov, comparant dés lors les écrits littéraires dedgie, principalement les apophtegmes
et la Mission de Paphnuceavec la théorie évagrienne exposée, afin d’en tmaon
la pertinence dans la vie spirituelle des « errarde I'Egypte a I'époque concernée.
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IV. LES RENONCEMENTS DE BASE, EN VUE DE LA EENITEIA
EXTERIEURE
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CHAPITRE 1. LA CONTINENCE : RENONCEMENT AU COUPLEE TALA
PARENTE

Le premier renoncement consiste a refuser une deéaoee qui prolongerait en
ce monde 'existence du moine. En connexion aveédi de laGenesgel’abstention sexuelle
vise «au reétablissement de la condition adamiqae @pposition avec la loi de
la reproduction successive au péché, comme I'exginOrigene, Méthode d’Olympe ou
encore Grégoire de Nyss&3 Peter Brown montrant que, chez ces auteursrdinité vise a
restaurer '« indifférence » sexuelle caractérigicdes relations entre Adam et Eve avant

la chute et dont I'eschatologie promet la restaomat®

La descendance lattacherait aussi fondamentaleraentn autre étre terrestre,
le détournant de sa quéte dettauteia, de sa poursuite de la simplicité de codurdng)
du moine monotrope se souciant exclusivement dae, e lui procurant le souci du bien-étre
de I'enfant. C’est chez Philon d’Alexandrie quen’rencontre pour la premiére fois l'idée
que lacontinence « est fuite du monde sensible oetre l'acces au monde

des intelligibles »°

Cependant, ainsi que nous l'avons déja dit, laioente n’est pas seulement affaire
de relations sexuelles, mais aussi rejet du mareigee la vie en couple qui attacherait
pareillement '« errant » au souci d’'une épousedaat impossible la voie qu’il s’est tracée.
Dans la société de I'époque, il apparait absurdeoddoir distinguer abstinence et célibat.
Pour lavoir notamment tenté, les « sarakbtes serrants » du premier sens, furent
généralement condamnés. Le fait que d’aucuns gatun célibat par couples de continents
conduisit en effet les tenants du monachisme «icjas » a les railler et a les rejeter,
le célibat de ces « sarakdtes » leur apparaissamine factice. A cette époque, le mariage est
intimement lié non seulement aux relations sexselieais, bien entendu, aussi a
la succession, d’'ou les paroles d’'un Grégoire desBypour qui le mariage fait du corps
« un instrument de succession relatif & la mort» Il n’apparaissait donc pas concevable

d’étre marié sans procréer, chose impensable jgonmoine, d'ou le rejet des inconcevables

8 F GAUTIER, p. 18.

2P BROWN, Le renoncemenp. 215-219, 236-238 et 358-367.

% H. EANMARE, « Sexualité et mysticisme dans les anciennesé@scinelléniques », damdystique et
continencgEtudes carmélitaine$2), Paris 1952, p. 56.

%31 GREGOIRE DENYSSE, Traité de la Virginitéxiv,1,14 (cité par F. BUTIER, p. 18).
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« sarakobtes ».

Notons qu’il apparait cependant que, aux tempglles anciens, le climat devait étre
plus serein entre les différentes catégories maneesd. Ainsi, dans I&lission de Paphnuce

Timothée passe de I'état cénobitique a celui derakdte », avant de devenir anachorete.

La continence sexuelle se retrouve évidemment Harshristianisme, notamment
dans les religions dites primitives, telles queHamanismé®* Elle est aussi un des éléments
fondamentaux du monachisme extréme-oriental, taahsdl’hindouisme que dans
le bouddhismé*?

Si la continence temporaire apparait dans le mgnélgo-romain, comme une garantie
de la pureté exigée par le culte (par exemple evestales), on trouve également des cultes
orgiastiques (tels les mystéres dionysiaques) it étre affirmé qu’en réalité « I'ascétisme
sexuel ne parait tenir qu'une place secondairéamnque pratique ou en tant que probleme,

dans la vie religieuse ou dans la spéculation pbpbique ou théologique®s*

La Bible n'est pas non plus favorable a la continence plgdle proclame
immédiatement : « Soyez féconds, multipliez, ersplisla terre et soumettez-183.
Les exemples ou le mariage et la fécondité apsm@iscomme essentiels sont nombreux et
le célibat des prophétes Elie et Elisée n'est paisement exprimé. Seul celui de Jérémie
semble volontairement consenti, souhaité par Dietaison de circonstances exceptionnelles
et non voulu par le prophéte dans le but d’une sesgdur Diet*® Aussi le judaisme

rabbinique impose-t-il tout simplement le mariag&erocréation’

°32Cf. M. ELIADE, « Chasteté, sexualité et vie mystique chez liesitifs », dansMystique et continend&tudes
carmélitainesl2), Paris 1952, p.29-50 ; VEBPREZ Monachisme primitjfp. 39.

%33 Cf. P. MASSEIN, Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystigtmmex, s.v.« Le phénoméne monastique
dans les religions non chrétiennes », Paris (1980),1525-1536 ; O. ACOMBE, « Ascése de chasteté et
mystique érotique dans I'Inde », davgstique et continenc®. 61-69 ; J. ELIOZAT, « Continence et sexualité
dans le bouddhisme et les disciplines du yogans ldem p. 70-81.

>34 H. EANMAIRE, p. 51 ; V. DESPREZ Idem p. 41.

°% Genésel, 28.

%3 Jérémiel6, 2-4. V. [ESPREZ Idem p. 43-45.

%37 Cf. G. VAIDA, « Continence, mariage et vie mystique selon letri@ du judaisme », damdystique et
continencep. 83 s. Quoique le prétre doit étre contineraindle service de l'autel (V.E3PREZ Idem p. 44).
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Les manuscrits de la mer Morte n’évoquent pas lieatédes essénierid Il semble
cependant que la chasteté y était importante, motarh passé l'age de procréation,
sans atteindre toutefois le rejet complet du marigge leur prétent Philon d’Alexandrie

e540

en sonApologie des Juifé® ou Pline I'’Ancien dans somistoire naturell Certains

bY

esséniens semblent en revanche refuser totalemeertélibat, contraire a linjonction
de laGenésg*

Quant aux thérapeutes d’Alexandrie, s’ils renoncgéméralement au mariage en
quittant leur conjoint, certains d’entre eux entrafans le povaotipiov avant méme
le mariage, demeurant alors dans le célibat. # §galement des thérapeutides, qui sont

les seules femmes juives & avoir renoncé au matfage

Jean-Baptiste et, surtout, le Christ sont contsenCeci est justifié paMatthieu
22,30 : « car a la résurrection les hommes ne ppenhgas de femmes, ni les femmes de
maris (...) ». Le célibat du Christ anticipe ddacondition de ressuscité. D’autres paroles
du Christ ont par ailleurs été percues comme urerisation de la continence, en vue
du Royaume de Dieul.uc 14,26 et 18,29 ; et surtout la parole sur les tsorses d’eunuques
en Matthieu19,10-12 : certains se sont rendus tels & caustogiaume des CieuX® C'est
pourquoi saint Paul déconseille le mariage car terleps se fait court™®' et, surtout, parce
que chacun doit veiller & étre exempt de sougi¢piuvoc>®® cherchant a échapper a

la division intérieur@*®

Dans la recherche de I'imitation du Christ, etécdle de saint Paul a laguelle se méle
une dépréciation du monde, des chrétiens vontJadéia du I1° siécle, renoncer au mariage.

lIs sont appelés les «vierges » et les « contnenttandis que la continence est mise

%38 Sur le célibat essénien, on verra surtout AILGAUMONT, « A propos du célibat des Esséniens », dans
ID., Aux origines p. 13-23 ; V. [BSPREZ Monachisme primitif p. 46-48 ; A. MRX, « La racine du célibat
essénien >Revue de Qumraw3, (décembre 1970), p. 323-342.

3 Apologie des Juifi, 14. Cité par. A. GILLAUMONT , Célibat des Esséniens, 13.

>0 Histoire naturellev, 17,4. Cité par A. GILLAUMONT , Ibidem

41 voir FLAVIUS JOSEPHE Guerre des Juifsl, viil, § 160. Cité par. A. GLLAUMONT, Idem p. 22.

42\ DESPREZ Idem p. 47 ; A. GILLAUMONT , Philon, p. 35.

3\, DEsPREZ Idem p. 92 ; L. IEGRAND, La virginité dans la BibléLectio Divina39), Paris 1964, p. 34-43.
># Corinthiens7,7-8 et 25-29.

*45| Corinthiens7,32-35.

%4 Sur Paul et le célibat, V.H3PREZ Idem p. 95-97.
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en valeur par des penseurs tels qu’lgnace d’Anéidelrant 117f, le moraliste Justin (entre

150 et 160%° ou encore Hermas, dit «le continent ». Ce ders@mble attester dés

le 1° siécle la coutume de I'union « sarakbte » pratqpér des femmes cohabitant « avec
un clerc ou un ascete en une sorte de mariageughirice qui présente des avantages
pratiqgues. Ce genre de vie a peut-étre été singslieanl’origine, notamment en Syrie, I'étape
évoluée d’'un mariage ou les époux, a partir d’'ute@e moment, renoncaient aux relations
conjugales. Mais les dangers en seront souvemndés, quand I'engagement a la virginité

ou & la continence acquerra son autonomfg ».

Au cours des® et ® siécles, le statut des ascétes et des viergeigmineffectivement
a se préciser, les premiers traités spécifiquesarajgsant aui®siécle®® Ainsi que
nous l'avons dit par ailleurs, l'ascéte réellemeoélibataire devient leuovalwy,
le « solitaire », ou fiyarntog, le «bien-aimé », mots qui vont donner naissance
a celui deuovaxog, recouvrant dans un premier sens la méme réalitéodtinent, mais
s’appliqguant rapidement au « solitaire en vue d=ubDi, puis au « séparé de la société
humaine », totalement consacré a sa relation aveaq, De « moine » des deuxieme et
troisiéme sen3>* Désormais, « le célibat n'est qu’un aspect paligc, mis spécialement en
evidence, d’'une abstinence plus générale qui cordeutes les activités de ce monde et qui
a pour but de garder 'homme entierement disponguar le service de Dieu. Quand
le monachisme proprement dit se développe, l'idée g célibat est ce qui caractérise avant
tout le ‘moine’ s’estompe, au profit d’autres agpede la vie ascétique qui procédent de
la méme exigence fondamentalé®%. La bataille d’Antoine contre le ‘démon de la lveu
apparait dés lors dans ¥& qu’en écrit Athanase comme un simple préltide« L'ascéte
du désert livrait son combat le plus implacable tonle ventre plus que contre
la sexualité »>* Drailleurs, «selon une croyance largement répancén Egypte comme

ailleurs, le péché originel d’Adam et d’Eve n'étgias l'acte sexuel, mais plutot

*47 |GNACE DANTIOCHE, Lettre aux Smyrniotes13,1 Les évéques apostoliques : Clément de Rome, Ignace
d’Antioche, Polycarpe de Smyin&.G. HAMMAN (prés. et trad.), Paris 2000, p. 150p;, Lettre a Polycarpg
5,1 (dem p. 154) ; V. [ESPREZ Monachisme primitjfp. 105.

%48 JUSTIN MARTYR, 1 Apologie 15,6 [b., Apologie pour les chrétien€h. MUNIER (introd., trad. et comm.),
Paris 2006, p. 50] ; V. EsPREZ Ibidem

9 V. DESPREZ Idem p. 103 et 106-107. Voir #kMAS, Visions 1,2,4 et surtoutl,2,3, dansLes Péres
Apostoliques. Texte intédrdParis 2001, p. 338 et 342 (traduction ded®.y).

>0y DEsPREZ Idem p. 103.

*l1dem p. 102.

%52 A, GUILLAUMONT , Monachisme et éthique. 52-53.

3P, BROWN, Le renoncemenp. 266.

*41dem p. 270.
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une gourmandise vorace. Le désir de nourriturénedie les conduisit a désobéir a Dieu, qui
leur avait interdit de manger le fruit de I'Arbre th Connaissance®¥ Les désirs sexuels
n'étaient des lors percus par les ascetes que coaffeetant « un niveau superficiel
de la personne 33° Il n'empéche que «les fautes sexuelles étaimetréalité de la vie
du désert », que des moines ont engendré dé¥ fids que des actes de bestialité ont été

rapportés>®

Chaque aspect de la démarche monastique connahdaap ses extrémistes qui,
poursuivant un méme objectif, perdent toutefoisake toute modération. Désilésiécle, se
répand ainsi une tendance consistant a dévaluemiht la matiére, la vie terrestre et
la sexualité, dans une attente exacerbée de laugparoqu’il en résulte un rejet total
du mariage et des rapports sexuels, a proscrirs tlaus les cas. Plus vite 'lhomme
disparaitra de la surface terrestre, plus vite dietale Jugement Dernier et I'accession a
lavie éternelle. Cet « encratisn?®’ qui s'applique non seulement aux moines mais
eégalement au reste des mortels, se retrouve notamugteez les ébionites ou chez
les marcionites dont les baptisés promettent deneer au mariag€’ Le chef de file
du courant encratite est assurément Tatien (c.-1&0res 173). Pour lui, le mariage est
réellement une débauche inspirée par le diablaetedduite par Adam dont il nie d’ailleurs
le salut, confondant ainsi le mariage et la mawaesnsée de la fornication contre laquelle
les moines doivent lutter dans leur recherche devlaio Tob koouov.”®* Le 11° siécle voit
aussi apparaitre, dans la méme veine,Aetes apocryphes d’André, de Jean, de Paul et
de Pierre, ainsi que le9des de Salomon Tous ces écrits ne vont cependant pas aussi
loin que Tatien et seuls Iégtes de Thomgseuvent étre considérés comme encratites au sens

strict >%?

Cependant, méme si ces textes sont beaucoup lamtetine certaine influence,

I'Eglise officielle réagit en défendant le mariag@’ailleurs, dans les premiéres organisations

5P BROWN, Le renoncemenp. 273.

>%|dem p. 270.

5" N187 (L. REGNAULT, Anonymesp. 72).

%8 JEAN CLIMAQUE, L’Echelle saintelv,35 dans P. BSEILLE (introd., trad. et notes), p. 98,%tix ,9, p. 331.

9 Pratique de Fykparteiar, mot qui signifie en réalité « empire sur soi-méme« modération » ce qui
caractérise mal ses adeptes, extrémistes du rement@u sexe et au mariage.

%0y, DESPREZ Monachisme primitifp. 108-110 ; R.-G. GQuIN, dansCE, vol. 3,s.v.« Encratite », p. 958 ;
F. BOLGIANI, p. 808-809.

61\, DESPREZ Idem p. 110-111.

*21dem p. 112-117.
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ecclésiastiques, les évéques et les prétres ngasmpontraints au célibat Un apophtegme
est trées éclairant a ce propos : il présente umuEv@&aphnuce qui, aux autres évéques
assemblés au concile de Nicée de 325 et désirempaler la séparation des ecclésiastiques
d'avec la femme qu’ils avaient épousée étant enclaies, répond en demandant
« gqu’on n'imposat pas aux ministres sacrés un jpagant, ‘car, disait-il, le mariage est
honorable, comme il est éctftt Ne nuisent-ils pas plutét & I'Eglise, ceux-lar [gaur rigueur
excessive ? Tous en effet ne peuvent supportecdse de I'impassibilité, et ils ne seraient
pas aussi bien gardés que par la chasteté modéPéphnuce entendait par la les rapports
avec I'épouse légitime —. Il suffirait donc quewajui vient a se faire clerc ne contracte plus
mariage conformément a l'antique tradition de liEg] sans pour autant rompre avec
lafemme quil aurait épousée en premiéres nocesrsalquil était laic.’ 3°°
Finalement, le concile de Gangres, en Paphlagoloiet la datation varie entre 340 et 355,

condamne les derniéres positions encratites deatkigmns de Cappadot®.

De méme, I'Eglise rejette I'encratisme des maniokéell en est ainsi dansElpitre
aux Manichéensde la fin duii® siécle®’, ot I'auteur, anonyme, s'appuye suorinthiens

7,1 pour montrer que le mariage est honoré par.Bfeu

Le m® siécle va dailleurs connaitre des auteurs assgsicet des écrits nettement
moins excessif§®, donnant naissance avec Clément d’Alexandrie awvémiable doctrine
ascétique qui annonce les théoriciens du monachigoe sont notamment Antoine,
Ammonas et, surtout, Evagre le Pontid(fe. Aussi, pour le moine, n'est-il pas question
d’encratisme généralisé : nulle part dans les ajegpies ou les grands écrits monastiques
duiv® siécle ne se trouve l'appel aun rejet intégralndariage. Ainsi que le dit I'abba

Macaire, « étre vierge ou marié, moine ou laictn’esn ; Dieu donne le Saint-Esprit a tous

53| ALBERT, p. 25.

°% Epitre aux Hébreuxi3,4 : « Que le mariage soit honoré de tous kitneptial sans souillure (...) ».

%5 N410 (L. REGNAULT, Anonymesp. 137).

%%\, DESPREZ Monachisme primitifp. 113 et 325-329 ; R.-G 0QUIN, Encratite p. 959.

%7 papyrus J. Rylands 469. Son éditeur rattachexte i régne de Dioclétien et peut-étre a la eHiene
de Théonas, évéque d’'Alexandrie de 282 a 300 (RA8ERTS p. 38-39).

%8 G.G. SrROUMSA, Le défi manichéerp. 323.

%9 Ainsi Cyprien qui, dans sekettres dit aux vierges que, si elles ne peuvent perséydiles doivent
simplement se marier. Ou encore Méthode d’Olymgedans solBanquet proclame que si le célibat est trop
pénible, il vaut mieux se tourner vers le mariage¥ESPREZ Idem p. 126 et 146).

>0 Sans oublier les textes d’Athanase sur la virgjriarmi lesquels un merveilleux hymne qui nouscesnu
par l'intermédiaire de Shenouté (VEBPREZ Idem p. 202-204 ; C. BNNUYER, Les Coptesp. 86-87).
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ala mesure de leur bon vouloiP$. Pour Eusébe de Césarée, le Seigneur a établi deux
genres de vie pour son Eglise : « I'un dépassenesgde vie commun et humain ; il n’exige

ni mariage, ni descendance, ni propriété, ni fatgn.). Et l'autre, plus modeste et plus
humain ; il s’applique a un chaste mariage et arteréation des enfants, et il prend soin
du bien familial (...) sans négliger le culte de Diel® Le renoncement est individuel et
reléve de la bonneoriteio du moine et du libre choix du « chrétien moyeh’exces, source

de trouble nocif a ldeviteia intérieure et contraire au discernement, n'eshmabement pas

le fait du moine.

Les agapetes ou « sarakdtes », encratites, n'esisgemt pas moins en paralléle et,
comme nous l'avons déja vu, il en résultera pous eeerrants » du premier sens
des appellations péjoratives, telles que cellegidgnes subintroducta@our les femmes et
deovveicaktot pour les hommes partageant leur vie, ainsi quiami opposition tant de
la part des autorités, ecclésiastiques et laigges, de celle des tenants du monachisme
« régulier ». Cependant, si les « sarak6tes » géméralement décriés, on peut malgré tout
trouver des apophtegmes qui mettent en avant ta derces moine¥?

Quant a laMission de Paphnugda premiére partie comporte un important passage
évoguant la cohabitation de Timothée avec une rf@ni@eci ne reléve cependant nullement
d’'une dénonciation du mariage mais de la lutte dinexcontre ldIopveia, mauvaise pensée
présentée comme un démon insinué dans un corperdmd moine pour tromper et
corrompre I'esprit de I'ascéte. Ce passage reti®gelors de la pratique et sera envisagé plus

avant dans ce volume.

Pour ce qui est de Paphnuce, d’Onuphre ou dessantoénes rencontrés au desert,
rien n'est dit quant a leur célibat, qui est impdc Rappelons que lorsque Al détaille,
au chapitre 30, laromteia d’Onuphre, il évoque le combat contre les démdémgelne et

la priere, mais nullement la continence (A1.80).

"1 N489 (L. REGNAULT, Anonymesp. 170). Notons que I'abba Macaire, accusé iajuent par une femme
de l'avoir violée et mise enceinte, la considéoanme son épouse, tout en restant chaste. |l Lenopa
jusqu’au moment ou, ne parvenant pas a accouchier,agoua son mensonge, ce qui provoqua la fuite
de l'anachoréte, soucieux de conserver son humidite aux villageois accourus pour s’excuser diavoi
calomnié I'ascéte [A455 (L. BNAULT, Alphabétiquep. 172-173)].

°"2 EyseBE DECESAREE Démonstration évangéliquk8 [Ip., Die Demonstratio evangelicdA. HEIKEL (éd.),
(Eusebius Werke6. Band), Leipzig 1913, p. 39-40] ; PR®WN, Le renoncementp. 258 ; J.E. GEHRING,
The Origins p. 17, n. 23.

>3 A216 (L. REGNAULT, Idem p. 87-88) ; Am 178,9 ., Troisiéme recuejlp. 179-180).
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Ceci témoigne du fait que cette énumération poptecifiquement sur la pratique,

négligeant les renoncements liés a la quéte Erviteeia extérieure.

Ainsi que le proclame Evagre, dans dBsquisse monastiquée moine ne doit

cependant pas seulement étre célibataire, maisranssicer a la société des humains.
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CHAPITRE 2. LE RENONCEMENT A LA SOCIETE HUMAINE

1.LE RENONCEMENT A LA PARENTELE

Le verset 14,26 de Bvangile de Lucest la référence scripturaire en la matiere :
« si quelqu’un vient a moi et ne hait pas son péia mére et son épouse et ses enfants et ses
freres et ses saeurs, et encore sa propre vie,péuepas étre mon disciple Bi (ri¢ €pxeton
TTPOC UE KO OV HICET TOV TOATEPO EXLTOD KO TNV UNTEPO KA THV YOVAIKO KO TO TEKVOL KO TOUG

adeAPOVG Ko TUG ADEAPAG, ETI TE KOl TNV YUXNV EALTOD, 00 dVvaTal €ivat Lov HadnTAg).

L'ascete doit renoncer non seulement a avoir \pwuge et une descendance, mais
il doit également s’écarter de son ascendanceseautees membres de sa famille. 1l convient
non seulement de s’en séparer pour partir au désars il faut également éviter toute visite

familiale lorsque I'anachorése est réalisée.

Méme si I'on rencontre des moines préalablementésat renoncant a leur épouse
pour rechercher l&viteio extérieuré’, la plupart du temps ce premier renoncement ciensis
en fait & ne pas créer une relation nouvelle. @&ranche, dans le cas du renoncement
a la parentéle, il s’agit toujours d’écarter dae® &Xxistants et des sentiments familiaux bien
présents jusqu’au choix de l'ascése, ce qui esicpherement difficile dans une société ou
le lien familial est extrémement puissant : la seppion des relations familiales détache
completement l'individu de sa vie antérieure, lecaiectant de tout son milieu social

de référence. Ceci peut étre a l'origine de biemdifficultés psychologiques.

Ainsi un ancien déclare : « si tu te sépares paarour de Dieu de tes parents selon
la chair, ne te laisse pas entrainer par les sentsnquand tu demeures dans ta cellule et
t'apitoyant sur ton péere, ta mére ou ton frere,lauendresse de tes fils ou de tes filles, sur
I'amour de ta femme, car tu as tout quitté pounbar de Dieu. Souviens-toi donc de I'heure

de ta mort, quand nul d’entre eux ne pourra tels@cs."

> Ainsi le moine de I'apophtegme N174 qui regretie épouse (L. BSNAULT, Anonymesp. 64-65).
"5 N405 (dem p. 134).
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Evagre a quant a lui écrit une lettre a un mom@é&ré dans de tels sentiments, dans
laquelle il lui dit: «reconnais le complot du d@mqui, au moyen d’'une bonne chose,
accomplit la mort en toi et, a travers des peneaagelles, assombrit ton esprit ! », suggérant
comme remede la constance dans la priere « sa@ie agtl sans pensées », tout en montrant
toute la difficulté que présente la venue de parentil ne faut pas refuser de recevoir sous
prétexte d’anachorése car c’est la une action di@&moe qui transforme [lintelligence
de I'ascéte en coléré® Il convient donc de ne pas penser & la famitlet en ne le rejetant
pas une fois présente. Une nouvelle fois, I'exagsarait comme nuisible aux yeux du moine
car la défense de Eviteia extérieure ne doit pas réduire a néant la rechetelageviteia

intérieure par de mauvaises penseées, telle lascoler

I N'empéche que la réaction la plus fréquentastie a éviter de voir un parent.
Ainsi Marc, disciple de I'abba Silvain, champion ld#géissance au maitre spirituel, sorti a
la demande de I'abba de la cellule pour voir seeménue a sa rencontre, ferma les yeux pour
ne pas la voir en disant « portez-vous bien ».rdlgiar la fumée de la cuisine et sa mére ne
'ayant pas reconnu, cette derniere renouvela augdee Sylvain de pouvoir voir son fils.
« Etil dit a Marc : ‘Ne t'ai-je pas dit : Sors, gia mere te voie ?° Et Marc lui dit : ‘Je suis
sorti selon ta parole, abd4 mais je t'en supplie, ne me dis pas une secooidede sortir
de peur que je ne te désobéisse™». Le trouble psychologique de I'ascéte est tell aqst
prét a sacrifier une des vertus fondamentales doanfosme, a savoir I'obéissance au pere
spirituel, pour ne pas étre contrait de renconteermere. De méme, une autre fois, il va

refuser de sortir et se mettre & pledrér.

Le maitre peut également s’opposer a ce que saipkl rencontre un parent. Ainsi,
dans un apophtegme anonyme, un frere demanda : sogua est pauvre. Si je lui fais
'aumbne, n'est-ce pas comme si je la faisais pauvre ? ». La réponse de I'ancien fut
négative et il la justifia en déclarant: « pacee le sang tattire un pei’®. La charité,

vertu fondamentale du moine, clé de l'accés a lasgibilité parfaite, est ici écartée pour

5% | ettre 55. Traduction anglaise du syriaque dans R.DUNG, « Cannibalism and Other Family Woes in
Letter 55 Of Evagrius of Pontus », dans J.BEERING et J.A. TMBIE (€d.), p. 132-133.

°" Dans la traduction des apophtegmes effectuée @apéte Regnault, le terme original est traduit
systématiquement par « abbé ». Vu le caractéragand® ce mot qui, en francais, peut égalementgdési

le supérieur d’'un monastére, nous avons décidéadedrire a chaque fois ce terme par « abba »mpiie dans
les citations.

78 A 528 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 199).

19 A 529 (bidem).

80N 233 (b., Anonymesp. 88-89).
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assurer la maintien de §aviteia extérieure.

Méme le fameux abba Pcemen, un des plus célebres Beé désert, se trouve en
difficulté lorsqu'un parent vient le voir avec senfant, souffrant d’une malformation.
Un jour qu'il recevait d’autres anciens, le perel@afant ose venir et, & un des moines
I'interrogeant, il répond : « (...) nous avons pear, il ne veut pas nous voir. Et maintenant
chaque fois qu’il apprend que je suis |a, il me ¢hiasser ». L’'ancien prend alors I'enfant et
le fait signer par tous, a tour de réle, arrivamtdernier auprés de Pacemen. Celui-ci refuse
d’abord de s’exécuter et, supplié par les auttase iconsent finalement a le signer — ce qui
le guérit — qu’en gémissartt Cet intéressant apophtegme montre & la fois dbl@me
psychologique que suscite la rencontre d’'un pacgre| qu'’il soit, et 'importance de ne pas
se montrer extréme dans son comportement, l'actel'adeete entrainant la guérison
de I'enfant, ce qui prouve son approbation divinl2cemen n’en demeure pas moins
un « extrémiste » dans le rejet de la parentélénsiAa une autre occasion, il parvient a
se débarasser de sa mere venue marteler a sappartée voir en lui promettant qu'ils se
verront dans I'autre mond& Une autre fois, au gouverneur qui avait emprigolerfils de
sa sceur pour le faire sortir intercéder en sa favkfit répondre : « juge-le selon les lois ;

s'il est digne de mort qu'il meure ; sinon, faisrme tu veux. 35°

Enfin, il convient de remarquer qu'Evagre lui-méméres certainement jeté au feu
une liasse de lettres écrites par ses parents einsis de sa province natale, en proclamant :
« combien de pensées leur lecture me suggérela-tegli me pousseront soit a une joie
vaine, soit & une tristesse stérile®%. Pareillement, lorsqu’on lui annonca la mort de

son peére, il répondit : « cesse de blasphémer ! Rfae est immortel ! 35°

Notons enfin que la jeunesse de la vocation deaiosrtmoines a pu conduire

leurs parents a les rechercher a travers les mwpaset que, dans ces cas, la solidité de

%81 A 581 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 223-224).

%82 A 650 (dem p. 239).

83 A 579 (dem p. 222).

84 J. GassiEN, Institutions cénobitiquesv,32, dans J.-Cl. Gy, p. 240-241. Cassien ne cite pas le nom
d’Evagre, mais parle d'un «fréere attentif a la giér de cceur », par ailleurs originaire du Pont.esTr
certainement, faut-il y voir le moine-philosopheggCassien a rencontré au désert.

85 HL, 38,13, dans L. ELOIR (introd.), p. 114. Ce qui n'empéche pas le grement de faire I'éloge de son pére
dans une lettre adressée sans doute a son liettee[57, dans W. RANKENBERG (€d.), p. 606] et d’avouer dans
sa lettre a Hymettios : « le deuil de notre bieméax pére a beaucoup distrait mon espritettte 58, dans
Ibidem).
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la vocation peut avoir poussé a fuir les retrolesil Les apophtegmes donnent a connaitre
de fort jeunes moines et, dans le monde pachomiemeut ainsi voir Ammon rejoindre
la congrégation a I'age de dix-sept ans sans esrnmdr ses parents qui ne le retrouvent
qu'accidentellemer®® Théodore rejoint aussi la congrégation fort jetstesa meére
se présente au monastére munie d'une lettre dé€digr du lieu afin de pouvoir voir
son fils®®”  Cela Iui est malgré tout refusé. LE&saeceptade la Régle pachdmienne
requierent en effet, outre le renoncement total hiens de ce monde, le renoncement
aux parent8®® Cependant, de tels problémes s'étant sans douitipliés, la premiére vie
grecque de Pachdme nous apprend que ce dernietedfécalement de tester la volonté

des jeunes de rejoindre la communauté, en mémestguel’acceptation de leurs paretits.

Dans laMission I'age des jeunes de Pem@j I'heure de I'anachorése ne nous est pas
connu. Il ne semble pas qu’un conflit avec leuasepts ait surgi, du moins rien n’est dit a
ce propos. En revanche, ce qui est clair est guétision leur est propre (S1.282, S2.256,
B.189, E1.294, A1.169, A2.220, A3.238).

2.LE RENONCEMENT AUX HUMAINS PARANACHORESE

A) UN DESERT PAS SI LOINTAIN

Pour atteindre fiovxia, I'errant ne doit pas seulement renoncer a toameilfe, mais
€également rejeter tout autre contact humain. Rela, s’éloignant du monde habité, de
I oikovuévn, il pratique lavaxwpnoic, 'anachorése, I'entrée dans le désert que lescesu
littéraires présentent comme un mouvement ver®tosijplus d’isolement€eviteia concrete

pratiquée afin d’étre toujours davantage physiqueréganger aux humains.

Nous avons déja pu dire que ce désert ne pouwdtrg relatif hors d’Egypte, mais,
méme en cette derniére, il ne faut pas se laidaesea par la rhétorique hagiographique qui
met I'accent sur le renoncement au monde effecarélgp moine et voit dées lors certains

d’entre eux vivre au plein milieu du désert, ce gsi, n’en déplaise a ces auteurs, le plus

%86 Epistula Ammonis2,30 : J.E. ®EHRING, The World Engaged. 50-51.

87 G! 33-37 :B0 31-37 ; cités dans J.EOBHRING, Idem p. 50.

%% praeceptad9 ; A. BOON, p. 25-26 ; A. EILLEUX, Pachomian Koinoniavol. 2, p. 153 ; J.E. GEHRING,
Through a Glassp. 62.

%89G 24 ; J.E. ®EHRING, The World Engaged. 50.
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souvent impossible. La symbolique de I'anachooesw®luit cette littérature a faire du désert
un théme central qui ne correspond pas a la réaditée par les ascét®s. Dans les faits,

« les établissements des ascétes égyptiens vdu siécle combinaient la proximité
géographique avec la terre habitée et un sentidesdistance ou I'imagination importait plus
que la mesure¥' Le professeur Lefort, & propos de Palamon, fupremier & faire
remarquer que le désert « intérieur » ou « proformied cet ermite ne pouvait en réalité étre
guere distant de la limite de la «terre noire and une étroite bande de terre stérile
aux confins des régions irriguées, pres du villageSheneset, en un lieu ou se trouve
aujourd’hui un monastérd? Ceci est trés certainement vrai de la toute gramajorité
des ermites, dépendants d’un point d’eau pour lebise nourrir.

Ainsi, dans laMission si Paphnuce marche au «désert profond », cegtea
d’un point d’eau gu'’il rencontre les différents efs du récit. Si rien n’est dit a propos de
la cellule de la momie naturelle, celle de Timothémme celle d’Onuphre se trouvent aupres
d’'une source et d’'un palmier-dattier, tandis quejéeines de Pentdjésident dans une oasis.
Ce n’est que pour les quatre anciens anonymes mjast pas question d’eau. Mais celle-ci
est sans doute présente car il est dit qu’ils seersi dans la « montagne », ce qui peut
s’identifier géographiquement a une zone bien peacjui ne les écarte guére des zones
irriguées (S1.232, R1.25, B.159, E1.241, A1.122R.178 et A3.189 sont moins précis et

le passage est manquant dans S2.

Enfin, en ce qui concerne le premier « lieu » @d@othée, il n'est pas non plus fait
mention d’'une source. Cependant, I'on peut pegserl’ascete, a la sortie de son monastere
cénobitique, entame sa « carriere » monastique siditaire » comme « sarakote », certes
au désert, mais aux abords du village, en contaat de nombreux humains. Les versions
éthiopiennes et arabes se contentent de signaiévguwivre seul en un autre lieu. Dans
les trois textes coptes, le terme « anachoresé enagloyé et S1 parle méme d'une sortie
au désert, mais, dans tous les cas, la suite sag®i qu'un lieu d’habitation bati hors
du monastere, sans le situer (S1.37 et 39, S2.38,d8.27 et 28, E1.36 et 37, A0.25 a 27,

A2.32 a 34, A3.32 et 33). Ceci montre en tout gas I'on peut alors passer de I'état

% J E. ®EHRING, The World Engageg. 40-41.

*1p BROWN, Le renoncemenp. 268.

%92 J.E. G®EHRING, Idem p. 41; L.-Th. EFORT, «Les premiers monastéres pachdémiens. Exploratio
topographique »\Vuséon52, (1939), p. 383-384. Cette vision de la réaliti déplacement au désert en Egypte
n'était pas partagée par P. Brown dans « The Ridéranction of the Holy Man in Late Antiquity 3ournal of
Roman Studie8l, (1971), p. 82-83.
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cénobitique a celui de « sarakbte », sans quenegbmse de probleme.

C’est aprés la prise de conscience de son étatédaepr que Timothée décide
de s’enfoncer dans le désert (S1.53, S2.54, B.BAT-A0.37, A3.42). A2 ne contient pas

ce passage.

N’en déplaise a sa volonté, et comme les soursdgmment littéraires, le montrent
parfaitement, I'ermite interagit avec ses concitsye Comme nous le verrons plus loin,
il pratique un travail manuel qui nécessite desiéneg premieres qu'’il achete au village, ou
il vend par ailleurs sa production afin d’acquées moyens nécessaires a sa subsistance et a
la charité qu’il pratique aupres de ses visitellrse doit en effet, toujours par charité, d’étre
hospitalier, méme si c’est loin d’étre toujoursches, car cela va bien entendu a I'encontre
de 'anachorese. Nous reviendrons sur le sujefs manstatons dés maintenant qu’ici,
comme ailleurs, la recherche dekteio extérieure peut se trouver en conflit avec celui
de lageviteia intérieure et de son maintien. Pour ce qui esadphére publique, le payement

des taxes par les anachorétes est une questioieimeaiure aujourd’hui sans réporse.

Quant aux autres catégories de moines, nous vedengoir que, naturellement,
le « sarakdte » ne se trouve pas au désert etigi€iagit avec les autres habitants de la ville
ou du village, achetant des biens et vendant sduption ou encore payant ses taxes. Ainsi
les sceurs « sarakétes » Théodora et Tauris, ga@raippent dans un papyrus découvert a
Oxyrhynque, louent-elles une partie de leur magson juif du nom de los&* Pour ce qui
est des cénobites, les sources, tant littérairéarapéologiques, montrent clairement que
les monasteres sont proches des lieux habités aaimilieu de ceux-ci. Ainsi, si Pachéme
est dit avoir fondé son premier monastére de Tadmndans un « village désertée(nv
Tva, €pnuov ovoa), il est par ailleurs également écrit que le gélase repeupla rapidement,
au point que les fréres y construisirent une égéisant méme de batir celle du monastéte.
Ces monastéeres étaient loin de ne pas avoir daatoavec les populations environnantes,

recevant des visiteurs, pratiquant élevage et aguie hors de I'enceinte et commercant avec

%93 J.E. ®EHRING, The World Engageg. 45 et 50, n. 56.

4P, Oxy. 3203 ; J.E. &HRING, Idem p. 50 ; E.A. UDGE, Earliest Use p. 82. Quant un édit impérial de 390,
intégré auCode théodosierfxvi,3,1) impose aux moines de rester dans le dédene inous semble pas
qgu'il faille y voir une interdiction faite aux anlagrétes ou aux cénobites de pénétrer en ville, plaiét un rejet
du monachisme des sarakdtes, qui demeurent erpuitiai les laics : le vrai moine ne doit pas éugpcemier
type (en sens inverse, G.GIROUMSA, Monachisme et marranismp. 309).

*SB017, 24-25 ; J.E. GEHRING, Idem p. 46.
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I'extérieur, les bateaux de la congrégation allal@me jusqu'a Alexandrie. La pratique
du commerce était tout aussi développée au Moma®&anc et trés certainement dans
tous les autres monasteréd. Au point que, awi® siécle, les paysans égyptiens apparaissent
comme des métayers acquérant graines et equipeiaestles magasins des monasteres,
en échange d'une rente perpétuélle et que IHistoire des Patriarchesprésente

les nombreux monasteres alexandrins en connectiet #&ente-deux fermes, appelées
« sakatina »>® Les monastéres sont par ailleurs en relation d®autorités publiques,
payant notamment des taxes. Par exemple, une disteome hermopolitain enregistre
le payement, en 367-368, effectué par un certainouBion pour le monastére
de Tabennése?

B) LES CONCEPTIONS DU DESERT

L’entrée dans le désert est toute relative, naasohs vu. Il convient de s’interroger

maintenant sur 'image que le moine a de ce désert.

« De sa maison dans la vallée le long du Nil, I'Rign voit partout le désert : il est
au bout de son champ, aux portes du village. Ha & mort, se tapissent les bétes féroces et

venimeuses, sévissent les hordes de pillards ettieses d’esprits du mal®

« En aucun pays au monde, sans doute, le déssttsieroche du monde habit&®%
Cependant, ce n’est certes pas le lieu préféredgdtien qui ne s’y rend le plus souvent que
contraint, a I'exception toutefois notable des éemiqui osent y pénétrer, plus ou moins

profondément.

Généralement, I'Egyptien craint le désert, ou smuuvent pillards et animaux

sauvage§®® Pour 'homme des temps pharaoniques, cest leaittende Seth, symbole

%% J.E. ®EHRING, The World Engaged. 47-49.

*97\W.H.C. RREND, The Rise of ChristianifyPhiladelphie 1984, p. 844-845 ; J.EOEBIRING, I[dem p. 49.

%8 B, BVETTS (&d.),History of the Patriarchs of the Coptic Church déXandria vol. 2, Peteri to Benjamin
(661) (Patrologie Orientalel/4), Paris 1948, p. 472 ; W.H.CREND, 845 ; J.E. GEHRING, Idem p. 49.
Le nombre de six cent monastéres avancé par l@esqaour Alexandrie peut en fait désigner le nomntee
cellules individuelles (E.R. KRDY, Christian Egypt. Church and People, ChristianitydaNationalism in
the Patriarchate of AlexandrjadNew York 1952, p. 168).

%9 J.E. ®EHRING, Ibidem; ID., Through a Glassp. 57 ; E. WSzYCKA, Terres

90| ALBERT, p. 10.

91| . REGNAULT, Vie quotidienngp. 15.

2 1dem p. 16.
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du mal, de la terre rouge et de I'Ethiopie, enndiidbrus et de son frere Osiris, dieux du bien
et symboles de la terre noire, de I'Egyffte.C’est pourquoi, il distingue clairement I'Egypte

et le désert qui se situe a I'extérieur de celle-ci

En dépit de cela, dés le temps des pharaons, desé® vivent volontairement
au désert, qu'il s'agisse d'ouvriers ou méme ddamplatifs ayant déja attribué un sens
religieux a ce lie®* Mais, & I'’époque qui nous intéresse, ils ne sednt le plus souvent
au désert que lorsqu’ils ne peuvent faire autrensnte pour un temps aussi bref que
possible : lorsqu’ils sont poursuivis par le fisa des créanciers, lorsqu’ils cherchent a
échapper a leurs obligations militaires, enfin dorgs craignent pour leur vie lors

des périodes de persécution religietse.

Ce n'est cependant pas la vie au désert en elleendum rebute le paysan copte.
En effet, I'existence qu’il méne au village est tmalierement pénible et celle gqu'il peut
connaitre au désert, du moins la ou il trouve dau; ne risque pas d'étre fondamentalement
pire. En fait, hormis la crainte religieuse, c’bgn surtout I'insécurité du lieu qui fait peur,

la présence des bétes féroces et des barbares.

Chez Philon d’Alexandrie, se trouve en revanche uisgon nettement positive
du désert, lieu de la purification, de l'activitérp et sans mélange. |l joue sur les mots
fpepia, « paix, tranquillité », etpnuoc ou épnuia, « désert, lieu solitaire ¥° Un texte

essentiel & ce propos est e Decalogo 2-3%7

'y montre tous les aspects positifs
du désert : Abraham, Moise, la marche des Hébreux, La solitude du désert permet

de rencontrer Dieu, également solit&¥& Elle est indispensable & la contemplation.

Il est un fait que, dans IBible, le désert peut avoir une connotation positiveisma
ceci de facon beaucoup moins absolue que ne léaprecPhilor’® En réalité, dans IBible,

693 A, GUILLAUMONT, Conception du déserp. 77 ; H. E VELDE, Seth, God of Confusion. A Study of his Role
in Egyptian Mythology and Religipheiden 1967, spécialement p. 61-62 ; BARKFURTER, Religion in Roman
Egypt. Assimilation and Resistanderinceton 1998, p. 112-115. Celui-ci nous momwue I'image négative
de Seth s’ajoute cependant & un culte positif plusen et qui s’est maintenu en certains lieus ket oasis
de Dakhla et de Kharga.

04\, DEsPREZ Monachisme primitifp. 275-276 ; A.l. S8DEk, Désert des pharaons

95y, DESPREZ Idem p. 276.

69 A GUILLAUMONT, Conception du désemp. 74.

97 p., Philon, p. 29-30.

%8 prailleurs, Dieu ne s’adresse aux hommes que qilasont seuls.

899 A. GUILLAUMONT , Conception du désertp. 69-71.



225

la conception du désert est ambivalente. On pdrtduyver une vision idéaliste ou mystique
liée au souvenir de 'Exode, nostalgique de ceitsée de rencontre avec Di&ymais il s’y

rencontre également une vision réaliste et ménrérant pessimistg?

Philon, intellectuel juif, imprégné de culture hiule et de philosophie grecque, n'est
pas non plus I'Egyptien moyen et sa conception &ked n’est pas celle que partage la toute
grande majorité de ses concitoyens. Les Coptefegatimage ancestrale, essentiellement
négative, du désert, domaine de Seth et de seslicemplevenus les démons des chrétiens.
C’est aussi la région des tombeaux et donc dest®¥pr Tout comme leurs ancétres,
ils distinguent dés lors tout aussi clairemenBgypte » et le « désert ».

Ainsi, Onuphre demande a Paphnuce d’assurer saéomraison une fois retourné
en Egypte, autrement dit apres avoir quitté le dé&seil se trouve et avoir rejoint les régions
habitées (S1.195, S2.182, E1.190 et 191, Al1.96al582 A3.164). B ne fournit pas

d’indication géographique.

Apres le passage du « pacte de grace », Onuphradpelle qu’il doit « sortir vers
I'Egypte » et donc quitter le désert (S1.209, S2, 1.2, A2.165, A3.174). La précision est

a nouveau absente de B. Al et I'éthiopien n’inditjipas la méme chose.

Les quatre anciens rappellent a Paphnuce sa missidai intimant le méme ordre
(S1.248, S2.227, R1.33, B.170, E1.264, A1.142, 82,.13.213).

Dans S1 et S2, les jeunes de l'oasis précisentaguidle dont ils sont originaires est
en Egypte (S1.274, S2.251). PetndjOxyrhynque — ne se trouve en effet pas dangasis,
mais au bord du Nil, donc en ces régions habitéetadallée qui, seules, sont qualifiées
d’'« Egypte ». Les oasis, quoique peuplées, demedredomaine du « désert ».

Apres la synaxe du dimanche, I'ange (les moinesétkiopien) rappelle a nouveau a
Paphnuce gu’il doit se rendre en Egypte (S1.308832 B.208, E1.314, A1.181i, A2.246 et

®10 Cf, Osée2,16 ;Jérémie2,2-3 ;Isaie40,3.

611 Cf. Genéset,11-16 ; 16,6-2 Lévitique16,8-10 ;Isaie 13,21-22 ; 34,11-15 ; A. BLLAUMONT , Conception
du désertp. 70 ; V. ESPREZ Monachisme primitifp. 28.

612 A, GUILLAUMONT, Idem p. 78 ; I. KEIMER, « L’horreur des Egyptiens pour les démons durtiés@ulletin

de linstitut d'Egypte t. xxvi, 1944, p. 135-147 ; F. AbMAS, La vie dans I'Egypte ancienn®aris 1968,
p. 46-48.
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253, A3.268 et 273).

Ayant quitté les quatres jeunes moines, Paphnudedsodésert et arrive donc en
Egypte aprés quelques jours de marche, ainsi quitduent un fragment copte, S2, B, A2 et
A3 (R4.8, S2.296, B.213, A2.264, A3.285). S1 seteote de déclarer qu'il arrive « au bout

de la route », Al et I'éthiopien ne retenant qaerivée auprés des freres de Scété.

La vision positive du désert que nous avons déatenalez Philon va cependant se
retrouver développée par toute une série d’autghnétiens de premier ordre, tous de culture
grecque, tels, au®siécle, Clément d’Alexandrie, Origéne ou Méthod®lginpe, passant

ensuite également dans la littérature monastiqneéggptienné™>

En réalité, la conception monastique égyptienne désert semble parfaitement
illustrée par laVie d’Antoine écrite par Athanase d’Alexandrie : le désert ésabitat
des démons. Deés lors, I'ascese au désert esuslat@remiere étape dans la lutte contre
ces derniers en vue de8anteia intérieure, lutte qui doit étre considérée dangelspective
de la Rédemption, le moine continuant d’'une ceetdacon I'ceuvre du Christ décrite en
Matthieu4,1 : «alors Jésus fut conduit dans le désert |I'lE@mprit pour étre tenté par
le diable » Tote 6 ’Inoobg avrxOn eig v Epnuov UMO TOD TIVELUATOC TElpaodijval bITo
oD diaforov). C’est I'entrainement en vue de Dieu, la peirmurple Seigneur, que
I'on retrouve dans laviission lorsque le maitre d’Onuphre invite celui-ci a @vdans

sa propre cellule (I'idée est absente de S2)1H1: TWOYN MOOWE NMMAI TAXITK
€EYMA NXAIE 2NTEPHMOC E€TQ2I20YN NrOW N2HT( EKACKElI ETBETINOYTE -

« leve-toi et marche avec moi pour que je te caal@n un lieu solitaire dans le désert
intérieur et que tu y restes tentrainant a causeDgeu » ; B.109 -TWNK TTAWHPI

NTAOAK €EbOYN ETMMA NWWTI ETHENTIYAYE ETCALOYN NTEKWDTTI
MMAYATK NTEKWETICI €eBEDT - «léve-toi, mon fils, que je te conduise a

I'habitation qui est dans le désert intérieur e¢ qu demeures seul et que tu peines a cause
de Dieu »; E1.158 t+72h : &A7h : @OKC : -1 : 21%9° : @-Amt
ATNC : Ot 2 @FONA : QhbHn 0 @ FRoo- @ AATMHLA : - « Léve-toi alors et

va au désert intérieur pour que tu y habites et tquglorifies (Dieu) en solitaire et que

®13 Notamment dans laettre xiv de Basile de Césarée a Grégoire de Nazianze ol ettre de Jérome a
Héliodore (A. QILLAUMONT, Conception du désenp. 74-75).
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tu peines pour le Seigneur » ;
AL68 - il Coniiy lan 5 prans s Lgad il e AR 2 ) ) ey ol 8

- « Leve-toi que je te conduise au désert inténmuwr que tu y demeures et que tu vives seul

en errant et que tu peines pour le Seigneur » ;

A2.115 - Led an 5 oSl A lall 4 5l 8 s AT3 5l () eliasl i gal 5y a8
c=dl) yliat

- « leve-toi, 6 mon enfant, afin que je te conduwisgne autre grotte dans le désert intérieur,

pour que tu y habites seul et que tu endures teepei
A3.129 - OSed (Sia Al sl A pall 8 (g ad 8 bl ) el panl s Sl b e B

- « leve-toi, 6 mon fils, afin que je te conduiskaatre grotte dans le désert intérieur, afin que

tu y habites seul et que tu endures la peine ».

Les démons ne représentent pas les seules rerxdmstiles au désert. Outre
le manque d’eau et de vivres, les pillards coretitien réalité le premier danger matériel
du désert. C’est essentiellement leur présenceanduit 'lEgyptien moyen a ne s’aventurer
que trés rarement en ces liédk. C'est également sans doute une des causes nsajeaue
lesquelles la toute grande majorité des moinesim&ale pas au désert profond mais
demeure dans les zones peu éloignées des régibitédsa Paphnuce se rendant au désert
profond, il n’est donc guere étonnant queMesion en fasse mention, dans S1.83 et B.61.
Paphnuce insiste sur le lieu de I'Oasis. |l faonha en conclure que les « barbares » y

sévissent tout particulierement.

Mais que veut-il dire par « barbare » ? Etymolagiment, un barbare est simplement
un « étranger a la civilisation » (c’est-a-direedfle du locuteur). Mais le terme a pris

la signification de « bandit », « pillard », « vate»>. Cependant, il a aussi donné naissance
au mot « Berbeére », sans oublier que les tribusdres ou bédouinesﬁ(j‘ie, ce qui signifie
textuellement « habitants du désert ») et les rgslas’identifient alors le plus souvent,
ces tribus pratiquant la « razzia®»s (<), 'expédition destinée a faire du butin. Papleuc

vise-t-il des lors des pillards en général ou uimiten particulier ? Le fait qu’il décide de

614 Cf. L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 161-162.
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se rendre en ce lieu apparemment sans appréhemgatre qu'il envisage ici une tribu
étrangere a la population égyptienne en elle-mé&me’e ne faut pas réduire les « barbares »
a un groupe debandits du désert. Ce genre de tpitatique certes la razzia.
Celle-ci ne constitue cependant nullement un cotepmnt permanent, mais bien
une expédition réduite dans le temps. Entre |esiaa, ces populations occupent certaines
zones d’Egypte mais ne menacent nullement la ptpaolaD’ou 'attitude de Paphnuce.

Nous avons déja vu que le second apophtegme ped¥@asis comme étant le lieu ou
se trouve le « peuple des Maziques®t(vv Malnkwv yévog). Ainsi que nous l'avons déja
dit, nous pensons qu’il s’agit de la Petite Oasises Maziques s’en prirent cependant
également a la Grande Oasis et, \dusiécle, plusieurs raids causérent la mort de trés
nombreux Scétiotes : il y eut lincursion de 40B#H en appui aux derniers paiens
de 'Egypté*®, puis une deuxiéme dévastation en 434 et uneémoisen 444" A la fin
duvi® siécle, Scété fut a nouveau entieérement ravagé&gmr barbares », puis reconstruit
au début de I'ére musulmane, par le patriarche @ein®'® Peu & peu, les moines furent
conduits & regrouper les cellules auprés d’une sewant de refud&, étape qui fut suivie

par la construction de véritables enceintes férif>°

Rappelons que l'apophtegme ne qualifie pas ce lpedp « barbare ». Il est
regrettable de ne pas avoir conservé cet apophtegroepte, car cela ne permet pas de savoir
si I'expression s’y retrouvait ou si elle est pmpau texte copte de IMission (S2
ne comportant pas le passage). Al et I'éthiopemparlent ni d'oasis ni de barbares, tandis
que A2 et A3 n'évoquent certes pas l'oasis, maissicerent un lieu ou demeurent
des « déviants », ce qui les situe sur un planldgé&pe qui témoigne trés certainement
d’un climat post-chalcédonien (A2.50, A3.73).

Quant a la Haute-Egypte, les Blemmyes, ancétresadie®ls Bejas, en provenance
de la Nubie, s’en prirent régulierement a la ricladiée. Contenus par Dioclétien en 292,
ayant adopté le culte isiaque, ils semerent véetaént la terreur entre 390 et 450, remontant

jusqu’a l'actuelle Akhnm.  Finalement, sur [linitiative du grand moine adhateur

615 SAINT AUGUSTIN, Lettres 111 ; cité par D.J. @TTY, p. 129-130 ; H.G. ¥ELYN-WHITE 1932, p. 151-161.
616 C. CANNUYER, Les Coptesp. 28.

617/, DEsPREZ Monachisme primitifp. 286.

18 1 G. BVELYN-WHITE 1932, p. 249-250.

191dem p. 164-165.

620 . REGNAULT, Vie Quotidiennep. 63 et 161 ; A. GILLAUMONT , Moines aux Kelliap. 164-167.
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Shenouté, deux armées écrasérent ces redoutablesrdsaen 451 et 452 et ils furent

définitivement soumis par le général byzantin Neagrs 543

Méme si ces tribus ne représentent pas un dangemapent, il "'empéche que
les Bédouins constituent un risque majeur du détegie les ermites se font régulierement
agresser, se laissant trés souvent dévaliser aesassiner. Abba Moise, lui-méme ancien
brigand converti, est ainsi assassiné a Scété sixeautres moines, ayant refusé de fuir
devant les « barbares », en I'occurrence les Mazftfa Macaire aide les pillards & charger
le butin sur leurs chameafi® Certains moines, en revanche, ne les laissenepg®rter
la totalité, tel Théodore de Phermé qui réussit égonier pour conserver sa tunique
du dimanché?* Mais, le plus souvent, le moine reste fatalisteassif, suivant en cela Sisoés
qui, a la question d'un disciple quant au compoeeima tenir en cas d’agression par
un « barbare », lui répond gqu’« en toute épreuvdujsurvient, ’lhomme doit dire : ‘c’est a
cause de mes péchés que cela arrive’. Si c’etiam qu'il dise : ‘c’est par la providence

de Dieu’ »*%°

L’anachorete doit encore craindre les animaux dedé Il s’agit surtout des monstres
démoniaques. Cependant, les rapports entre homeimagsimaux sont régis par des lois
divines rigoureuses et constantes: les démons ewevept créer et, par conséquent,
les animaux monstrueux qu’ils font apparaitre n& spie des hallucinations, que les errants
mettent en fuit&?® Ainsi, par exemple, Antoine chasse-t-il le démonétait venu le troubler
sous la forme d’un onocentaure, mi-ane, mi-horfithd_es animaux réels ne sont quant a eux
gu'au service de Dieu et des hommes et, lorsquilsent aux humains, c’est parce que
ceux-ci 'ont mérité par leurs péchés. Lorsqued@sons pénétrent dans le corps d’animaux,
c’est uniguement avec I'accord divin. Notons eeague lorsque IBible évoque les démons

des paiens, elle les assimile aux animaux sauyagpses au déseit®

Les ermites rencontrent de nombreux animaux auvertkéslLes zones habitées en sont

eégalement fortement peuplées. Il n'est dés loss giannant que les textes recourent trés

621 C. CANNUYER, Les coptesp. 28, 32 et 35 ; W.Y. Bams, dansCE, vol. 2,s.v.« Beja tribes », p. 373-374.
622 A504 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 191) ; b., Vie quotidienngp. 161.

623 A471 (ID., Alphabétiquep. 179-180) et A493dem p. 187-188) :b., Vie quotidienngp. 161.

624 A296 (ID., Alphabétiquep. 113) ; b., Vie quotidienngp. 161.

625 A837 (ID., Alphabétiquep. 292) ; b., Vie quotidienngp. 162.

2% 1dem p. 210.

627\/A 53 [G.J.M. B\RTELINK (&d. et trad.), p. 276-279] ; LERNAULT, Idem p. 209.

628 |saie13,21-22 ; 34,14 Jérémie50,39 s.
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frequemment & l'image de I'animal pour effectues @emparaisons ou en tirer des lecons.
Les animaux nuisibles, comme les serpents ou lewpisns, figurent le démon.
Les mauvaises pensées sont symbolisées par desauxpitelle la colere par le lion ou
la luxure par I'ours (par ailleurs étranger a I'iBgg/!). Les chameaux sont en revanche, avec
d’autres animaux, des symboles de vertus, en ltoenoe la patience et I'endurarféd.
D’autres images sont polyvalentes. Ainsi, le diadt comme le lion rugissaift tandis que

le moine doit étre redoutable aux démons commeiole &ux onagre®' Les oiseaux
représentent le diable se précipitant sur le m@iomme sur une prdi& et le moine

s'élevant au-dessus de la terre et des chosesttes®&®

Dans laMission pour exprimer le démon, Timothée paraphidsec 9,48 en parlant
du « ver qui ne meurt point » (S1.50 et 51, S2ZH36, A3.40). Le passage manque dans A2

et 'évocation est absente de AO et de I'éthiopien.

Les moines d’Eréeté usent quant a eux d'une référamgaie40,31 qui utilise 'image
positive de l'oiseau : « Mais ceux qui esperent ¥AWH renouvellent leur force,
ils déploient leurs ailes comme des aigles, ils reou sans s’épuiser, ils marchent
sans se fatiguer » (S1.124, S2.116, B.92 et 953-A1.45, A2.91 et 92, A3.111).

Une troisieme comparaison animale ne se réferetcquatie nullement a I8ible.
Lors de l'arrivée d’Onuphre, Paphnuce le comparecapte, a un léopard (S1.98 ; S2.90 ;
B.68). Que signifie cette comparaison ? Essdatieint qu’Onuphre était tres effrayant,
tout comme une béte sauvage. C’est dailleursusexgriment directement A2.62 et A3.85.
Mais pourquoi spécifiguement I'image du IéopardC®@mme l'indique la suite, Onuphre est
quasi nu et couvert de long poils. Etait-il blomd roux ? Peut-étre, a moins qu’il n’avait
la peau rougie par le soleil. Quant aux tachekdpard, on peut éventuellement les voir en
celles que la rosée lui avait causées, ainsi gnetkele copte, plus loin dans le texte (S1.161,
S2.149, B.115). Notons que les versions guézeAlene comparent sa pilosité qu'a

un vétement.

29 N436 (L. REGNAULT, Anonymesp. 144) ; b., Vie quotidiennep. 211.

630 A409 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 150) = référence BPierre 5,8 : b., Vie quotidienngp. 211.

631 A918 (ID., Alphabétiquep. 316) = référenceSiracide13,19 ; b. Vie quotidienngp. 211.

632N277 (D. Anonymesp. 98) ; Eth. Coll. 14,131l Nouveau recuejlp. 316) ; b. Vie quotidienngp. 211.

633 A167 (Ip., Alphabétiquep. 67) ; N565 (., Anonymesp. 206) ; Am 145,13 (i, Troisiéme recuejlp. 163) ;
Am 146,4 (bidem ; ID. Vie quotidienngp. 211.
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Les rencontres effectives entre animaux et errpats/ent étre occasionnelles. Si
I'on suit la littérature hagiographique, face abkte féroce, le moine peut s’enfify mais
ce peut étre l'inverse, comme l'autruche et sestsperenant la fuite devant Antoifi&
Le moine peut commander a I'animal de s’en alleluenrdonnant de ne plus revenir. Ainsi
en alla-t-il de PachGme qui aurait mis en fuite anacodile en lui jetant de I'eau tout en

)636

proclamant : « que le Seigneur te condamne a naigaravenir ici! ». Beaucoup plus

rarement, il peut également le faire mourir au nmogi@ine invocation divine. Ammonas et

Amoun auraient ainsi obtenu de Dieu la mort d’upeet®®’

« Errants » et animaux peuvent également se rem#r® services mutuels.
L’anachoréte peut aider un animal soufffahtmais c'est plus souvent I'animal qui vient
au secours du moirfé® Il refuse également d'aider ceux qui veulentefadtu tort a

40 et, quand il le dévore, c'est en raison de sehd®¢ ou par méprise,

ce dernie
tel ce crocodile qui mange un moine qui, s'étangié@ nu, n'était plus identifiable comme

serviteur de Die§*

La simple cohabitation pacifique est trés fréquele® moines comprenant le langage
animal ou vivant au milieu des bétes sauvages daifgaharmonie. Ainsi, par exemple,
Théon aurait frequenté des buffles, des onagresgdeelles et d’autres bandes d’animaux
«dont il faisait sans cesse ses délic&s ». D’autres anachorétes vivaient au milieu
de buffles?** Nous avons déja vu qu’Onuphre se déplacait eétde bubales ou de buffles,
selon les manuscrits de Mission L'apophtegme anonyme qui correspond a ce teatie p

quant a lui de buffles.

834 A556 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 210) ; b., Vie quotidienngp. 213.

835 Am 24,7 (b., Troisiéme recuejlp. 142) ; b., Vie quotidienngp. 213.

63 A. VEILLEUX, Vie de saint Pachdme. 41 ; L. RGNAULT, Ibidem

637 A114 (Ip., Alphabétiquep. 45) ;HM, 1x,8-11, dans A.-J. ESTUGIERE (&d.), p. 73-74 ;0. (trad.), p. 65-66 ;
L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 213.

%% par exempleHM, xxI,15-16 [A.-J. ESTUGIERE (éd.), p. 127 ;D. (trad.), p. 118-119] ou Am 134,8
(L. REGNAULT, Troisieme recueijlp. 157-158) ;b., Vie quotidienngp. 214-215.

®391dem p. 215-216, qui fournit un certain nombre d’exéesp Ne citons que Mie de Paulécrite par Jérome,
qui, notamment, fait d’'une louve le guide d’Antoiners le grand ermite, d'un corbeau le pourvoyeur
de nourriture pour ce dernier et de deux lionddesoyeurs de sa tomb¥i¢ de Paul9,2 10,2-3 et 16,2-4, dans
SAINT JEROME, Trois vies de moines (Paul, Malchus, Hilarip).M. MORALES (éd.) et P. ECLERC (trad.),
(Sources Chrétienneés08), Paris 2007, p. 162-163, 166-167 et 176-179].

40N597 (L. REGNAULT, Anonymesp. 252-253) ;0. Vie quotidiennep. 216-217.

%41 par exemple, N368r§l, Anonymesp. 125) ; b., Vie quotienngp. 217.

8425y xvil 53 (Ip., Troisiéme recuejlp. 106) ; b., Vie quotidienngp. 217-218.

43 HM, V1,4 [A.-J. FESTUGIERE (éd.), p. 45 :D. (trad.), p. 43]. Festugiére trad@itvpéwv par « bubales »,
ce qui est une erreur car il faut y voir des «llesfh ; L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 218.

644 N62 (Ip., Anonymesp. 34) ; N5161dem p. 188-189) ;ib., Vie quotidienngp. 218.
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Ceci témoigne bien évidemment d’'un moine ayantirdattea Eeviteia intérieure,
un saint qui demeure avec les animaux comme Adamtaa chute. En revanche, si I'ermite
péche, il perd son immunité et son invulnérabfffté. Les animaux relévent dés lors tant

du c6té négatif que du positif du désert.

Par ailleurs, dans un sens strictement positifiéeert permet également la rencontre
du Seigneur, face a fa8: « Le désert des moines d’Egypte apparait conemeeli, par
excellence, du merveilleux. Le moine y rencongedémon, d’'une fagon qu’on peut dire
inévitable, car le démon est chez lui au désertaisMwussi le moine trouve, au désert,

d’une certaine maniére, le Dieu qu'il y est venercher »*’

Cependant, comme le démontre parfaitement Antoingla@mont, I'entendement
du désert comme lieu de recherche tant de Dieudgqudémon, largement développé dans
la littérature hagiographique, ne doit pas dissengue le premier motif du départ au désert,
le plus fondamental de tous, est tout simplemeatalchorése, la rupture avec le société
humaine dans la recherche de&tauteioa extérieure. L'errant poursuivant le renoncement
intégral aux réalités matérielles de ce monde, @alalique l'isolement le plus complet,
la fuite loin de tout et de to§8?

On peut donc conclure que la conception du déaerhivalente mais malgré tout
essentiellement négative, ne constitue pas en’é@éiment moteur qui pousse l'ermite a
se donner au désert. En réalité, c’est bien lareanéme du monde habité qui I'y conduit
irremédiablement car « quiconque en Egypte s’idekevilles en est fatalement réduit a vivre

au désert $%°

Ainsi voyons-nous, au chapitre 46 de notre texéghAuce, sur le chemin du retour,
étre mis en garde contre la domination ou la trarepdu « monde », bien plus redoutable
pour I'errant que ne peut I'étre le désert (S1.253,233, B.174, E1.269, A1.146, A2.202,
A3.217).

645 | . REGNAULT, Vie quotidiennep. 221.

646 A GUILLAUMONT, Conception du désemp. 81.
®47|1dem p. 87.

%48 1dem p. 83.

649 3. LACARRIERE, p. 58.
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C) LA FUITE DE ' AUTRE

Une fois «installé » au désert, I'errant doit &eter de n’y rencontrer personne,
renoncant ainsi a toute société humaine. Certaomportements peuvent apparaitre
schizophréniques, l'ermite rejetant son semblali®is se montrant aussi hospitalier.
Si le premier comportement reléve de la recheren gviteia extérieure, le second résulte
de la pratique au cours de la phase gnostiqueguerke moine a atteint Eviteia intérieure,
dont le résultat est la charité, celle-ci impliqudésormais, entre autres choses, I'hospitalité

vis-a-vis de son prochain et 'enseignement deoiarcio.

Le moine, aprés avoir renoncé a sa sexualité eéerssdmble de sa famille, pour
le méme motif profond de parvenir a §aviteia extérieure, décide de renoncer au reste
de la société humaine et, des lors, il la quikd-uir le ‘monde’, c’était quitter une structure
sociale précise pour une autre possibilité tousiapicise $°° Cette décision, en Egypte,
conduit inévitablement au désert. Si l'ascete doigne qu’'a l'orée de son village,

il est un anachoréte. S’enfoncant dans le déseyient plus spécifiguement un ermite, qui
n'est cependant pas nécessairement aussi éloighdatemes que la littérature le donne

a entendre.

Evagre use du termeeviteia pour exprimer cet éloignement du moine.
« Le déracinement, I'arrachement au milieu natyvelyt étre le début d’'une vie nouvelle :
le changement de vie est lié & un changement dexfi’2t Telle est dailleurs la signification
profonde du pélerinage qui n'est pas seulement c¢te de dévotion mais également

un evénement décisif dans la vie religieuse, t@dcimlement en I13in ou lezls devient

manifestement un autre homfe.

L’abba André proclame que ce déplacement est indsable lorsqu’il nous déclare
gu’« il y a trois choses qui conviennent au moitiexil a I'étranger, la pauvreté et le silence

dans I'endurance $® Notons que I'« étranger » qui est ici envisagé étre considéré

0P BROWN, Le renoncemenfy. 269.

851 A. GUILLAUMONT , Dépaysemenp. 89.

®52|hidem Voir également. R. ®USSEL Le pélerinage a travers les siécl&aris 1954.
653 A152 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 60).
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au sens le plus large : des que le moine quittevilage ou sa ville d’origine, il change
de « pays ». Il ne faut nullement voir la la vaéod’une sortie de I'« Etat » égyptien.

Cette idée de la nécessité d'un réel « dépaysemeast un héritage du stoicisme.
Epictéte déclare en effet que « si les philosogioaseillent de s’éloigner méme de sa propre
patrie, c’est parce que les vieilles habitudes ndgillent et ne permettent point
de commencer a prendre un nouveau pli ; parce @uws ne supportons pas non plus
d’entendre dire par tous ceux qui nous approchérnpis, un tel est philosophe, lui qui était

ceci ou cela’ »>*

Ceci se retrouve dans le concept deédarcia tel que défini par Evagre, et que
I'on peut qualifier defeviteia-déplacement ou déwiteia concréte. Le moine-philosophe
proclame ainsi que « la premiére des brillantas$ugst l&€eviteia, c’est-a-dire quand, en vue
d’elle, tu émigres seul, quittant, comme un athl&eatrie, ta famille et tes biens pour faire
face aux brillants combat§™, « situ ne peux pas avoir facilement la quiétiates la région
ou tu te trouves, résous-toi aEknteia et sois plein de zéle pour elle. Sois comme
un excellent homme d’affaires, examinant tout grport a lovyia, t'attachant par tous
les moyens au calme qui la procure et qui la se¥e te le dis : aime |&eviteia ;
elle t'affranchit, en effet, de tout ce qui t'enteudans ton propre pays et elle te fait jouir

seulement de ce qui profite &duyia ».2°°

La Eewviteia-déplacement est un moyen
de s’assurer fiovxia en s’éloignant physiquement, et en permanenciulee qui constitue
le monde familier : « Comme au premier jour ou fuagrivé auprés d’eux, ainsi garde
la Eeviteia tous les jours de ta vie, en sorte de ne pas favndierement avec eux » nous dit
un apophtegm&’ L’abba Arséne déclare ainsi « qu'un moine étranggant dans un pays
qui n'est pas le sien, ne doit se méler de riequaainsi il aura le repos$® Un autre
apophtegme voit un ancien répondre a la questiqn’est-ce que vivre en étranger ? » :
« tais-toi et dis : ‘je n’ai a me méler de riemy quelque lieu que tu ailles. C’est cela, vivre

en étranger 8>° En bref, étre étranger & la société des hommeseers préoccupations.

%4 Entretiens i, 16, 11 ; A. GILLAUMONT , Dépaysemenp. 91.

55 Traité a Euloge?2 ; A. QUILLAUMONT, Idem p. 98.

6% Esquisse monastiqué, traduction de A. GLLAUMONT, Idem p. 97. Voir aussi dans LERNAULT et
J. TOURAILLE (introd. et trad.), p. 22.

857 A83 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 37) ; La traduction donnée de cet apophtegimdw@é & Agathon est
celle de A. WILLAUMONT, ldem p. 111.

%58 A50 (L. REGNAULT, Idem p. 25)

59 A776 (dem p. 265-266).
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Fondamentalement, comme le déclare si bien JeamaQlie, l&eviteia est
« une disposition sans familiarité &nxppnoiaotov f100oc) (ajoutant que '« étranger » fuit
tout rapport avec ses proches, mais également &seétrangers eux-mémes), c’est
« I'abandon sans retour de tout ce qui, dans rp#tee, nous empéche de poursuivre le but
de la piété $%° C’est « le contraire de laappnoia, qui est l'aisance, la familiarité, voire
le sans-géne, qui caractérise le comportement Ide ggli se sent chez lui ou parmi
les siens $°* Abba Macaire déclare ainsi notamment : « garélei¢d’amitié des hommes,
que toute ton amitié ne soit qu’entre toi et Digugccours vers aucun homme pour godlter
le repos de son amitié, n'aie pas de familiarité<s&@maison, n’habite pas chez lui sans
en avoir recu l'ordre, de peur d’étre importun. riMioere, si tu désires étre en repos toute
tavie, que tes pensées soient unies a Dieu a tbetee; garde-toi de Il'amitié

des hommes %2

Il n’est des lors nullement indispensable de s'é&xgra car, comme l'affirme Antoine
Guillaumont, « les moines égyptiens sont (...) biggade vivre en étranger méme dans leur
propre pays ! Il n'est pas question pour eux, féet,ede renoncer a l&wviteia ou d’en nier
la valeur ; mais ils se sont fait de celle-ci urenaeption particuliere, plus spirituelle.
Elle consiste, pour le moine, non seulement as®oder (...) en étranger vis-a-vis
de sa famille, fut-elle proche, mais & se sentiémanger partout oul il v&%. Le moine qui a

renonce a la société humaine est devenu un « étrangu qu’il réside.

Le fait d’étre un étranger a la société humaind wame quand le moine est cénobite
dans un monastére ou il ne peut jamais cesseedi@tétranger aupres des fréres qui vivent
avec lui et qui ne peuvent absolument pas constiaeouvelle famille. Dans les couvents,
al'arrivée d'un candidat, « on examinera s'’il paehoncer a ses parents et meépriser
ses propres bien$®, mais il devra également passer I'essentiel detsomps seul dans
sa cellule et de toute facon sans familiarité aaawec ses condisciples. Il n’y a donc pas de

différence fondamentale avec I'ermite en la matidfe somme, le cénobite est quelqu’un qui

850 JeAN CLIMAQUE, L’Echelle sainteii,1-34 dans P. BSEILLE (introd., trad. et notes), p. 77-82 se consacre &
ce sujet ; A. GILLAUMONT, Dépaysemenp. 92 et 103.

1l1dem p. 112.

2 Am181,10 (L. RGNAULT, Troisiéme recuejlp. 181-182).

653 A. GUILLAUMONT, Idem p. 111.

%54 PACHOME, Praecepta49 ; voir V. DESPREZ Monachisme primitifp. 246.
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fuit la société humaine en s’enfermant dans un stén@ qui se situe, tout comme le désert,
clairement a I'extérieur. Comme le dira, atixxi® siécles, Syméon le Nouveau Théologien,
il doit «serendre, quant aux dispositions de &ome, étranger a tout ce qui est dans

le monastére aussi bien que dans le morfi2 ».

Certains cénobites ne se sentent malgré tout gésasament « étrangers » parmi
leurs compagnons. lls adoptent alors un comporteeréme en simulant la folie, ce qui
les écarte encore davantage des autres membrea demimunauté. Ainsi, Histoire
lausiaqueraconte qu’'une sceur, a Tabennese, « feignait dfélliee et possédée du démon :
on l'avait prise en aversion au point de ne pasgeaavec elle, et c’est ce qu’elle voulait.
(...) Elle s’était attachée des haillons sur la {étg. Jamais elle ne s’assit a table ni ne recut
un morceau de pain: elle se contentait des mieftéslle épongeait sur les tables et de
ce quelle lavait dans les marmite€% réalisant la parole del Corinthiens 3,18:

« si quelqu’'un parmi nous prétend étre sage em aé#t, qu'il se fasse fou pour devenir
sage ». Confondue par un saint ermite venu au stémea a l'instigation d'un ange,
« quelques jours apres, ne pouvant supportermesat le respect de ses sceurs et accablée

par les excuses¥, elle quitta le monastére sans que nul ne sache'itéui advint.

Des anachoretes peuvent également adopter le ctanmort de «fous a cause
du Christ » { Corinthiens 4,10f°® de oénoi, afin de préserver leufeviteioa extérieure,
lorsque, surpris par une arrivée intempestivajelpeuvent se soustraire a la rencontre. Abba
Moise, ne souhaitant pas s’entretenir avec un goeue venu lui parler, répond ainsi a
ce dernier qui, ne le connaissant pas, s’enquiert’ahdroit ou il pourrait le voir: « que
voulez-vous de lui? C’est un homme fou ». Repasts les clercs de I'église, ceux-cCi
lui dirent : « c’est lui 'abba Moise ; et c’estypone pas vous rencontrer qu’il vous a dit
cela »**° Quand des gens viennent a la rencontre du céRsbraonas, disciple d’Antoine,
celui-ci simule également la folf®? Un apophtegme anonyme montre un ancien qui, toyan
venir a lui toute une maisonnée, eut l'idée « dateuses vétements, de les plonger dans
le fleuve et de se mettre a les laver en restant. nbon serviteur, honteux, les ayant fait

partir, demanda alors a I'abba la raison de someges lui faisant remarquer que « tous

655 Catéchésest. Cf. A. QIILLAUMONT, Dépaysemenp. 111.
%6 H|, 34,1-2, dans L. ELOIR (introd.), p. 99.

®7HL, 34,7, dans L. ELOIR (introd.), p. 100.

668 N728 (L. REGNAULT, Anonymesp. 309-310).

659 A502 (Ip., Alphabétiquep. 190-191).

670 A121 (dem p. 47).
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disent : I'ancien a le diable au corps ». A quamc¢ien répondit : « voila précisément ce que
je voulais entendre¥! Un autre frére, palestinien, simulait la folie édatant de rire &
chaque fois qu’un ascéte le rencontrait, « et daitechacun le laissait et s’en allaif’s.

Ces anachorétes «ne recourent a ce comportementfode que lorsque
leur anachorese est menacée, violée, et gu'’ilsenggnt fuir ; ce comportement est pour eux
un moyen de fuir, d’échapper a la brutale irruptittnmonde dans leur solitude. Leur folie
feinte est une attitude qui leur est imposée par deconstances et qui cesse quand
ces circonstances prennent fin. Il s’agit donc nd’'eomportement occasionnel et

temporaire »."

La folie simulée peut également étre la réponsel@eachoréte, surtout issu
des classes inférieure et moyenne, au « migadisdes x moines-évéques », issus de I'élite,
tel Grégoire de Nazianze : tout comme ces dernisrassument le renoncement a la solitude
du désert pour procéder a la charité, mais, au dew’intégrer purement et simplement
au monde, se jugeant devenus parfaits au pointydqa#us courir aucun risque et de pouvoir y
assumer des responsabilités, ils le rejoignent ¢éous’en protégeant par un comportement

de marginal, d’'« étranger ».

C’est ainsi I'attitude qu’adopta au® siécle Syméon Salos (ou « le Fou ») qui, aprés
avoir été anachorete en Palestine pendant vindgt-aes, revint a Emése, en Syrie, dont
il était originaire, pour y vivre une vie rempliéegcentricités, voire d’'actes scandaleux,
se mettant nu en public, pénétrant dans les bam$etinmes, etc. Ce faisant, a I'insu de tous,
il opéra des conversions et méme des guérisorgjidémoigne de son état de perfection qui
lui fit bénéficier de tels charismes. Lors de stépart du désert, a Jean qui tentait de
le retenir, il déclara : « je pars me jouer du m@nda quoi Jean répondit ne pas encore étre

parvenu & un état tel qu'il puisse faire de méffie.

Un des plus importants moines de Nitrie, abba €ume parfaitement I'attitude que

671 N61 (L. REGNAULT, Anonymesp. 34).

72N408 (dem p. 135).

73 A. GUILLAUMONT, «La folie simulée, une forme d’anachorése »,sd#m, Etudes sur la spiritualité
de I'Orient chrétienp. 127.

674 LeoNTIOS DENEAPOLIS, Vie de Syméon le Fou et Vie de Jean de Chypré. FESTUGIERE(éd. commentée),
en collab. avec L. ROEN, Paris 1974, p. 76 ; A. @LLAUMONT, Folie simulée p. 129-130 ;b., La séparation
du mondep. 107 ; O. CEMENT, L'Eglise orthodoxgQue sais-je B49), Paris 1961, p. 117.
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doit adopter I'errant : « ou bien fuis réellemees hommes, ou bien joue-toi du monde et
des hommes en te comportant en insensé & '’égagcadd nombre $7°

Un apophtegme anonyme proclame quant a lui: « @ghu s’est fait fou pour
le Seigneur, le Seigneur le rendra sad® »La folie simulée est I'assurance d’un maintien
de la&eviteiar extérieure au sein du monde, qui n'est cependecgsaible, du moins dans
sa forme permanente, qu’aux errants qui ont suffisant réalisés |&viteia intérieure pour
toucher a la perfection. Seul I'« ascéte qui disahment dompté ses passions, c’est-a-dire
atteint une certaine impassibilitt’s peut y prétendre. C'est «la forme supréme
de I'anachorése®$®, moyen pour I'errant de travailler plus efficacernau salut des autré.
Contrairement a l'affirmation de Th. Spidlik et Mandenbroucke, la simulation de la folie
ne peut nullement étre vue comme « la destructimétamue du moi $£° Ceci n'aurait en
effet aucun sens : I'ascéte vise a détacher sorit @gpmonde d’ici-bas par la pratique de
la Eeviteia, certainement jamais a détruire cet esprit qilveent au contraire de parfaire en

le dégageant de toutes mauvaises pensées.

La question est évidemment de distinguer les samnts qui simulent la folie et
les « mauvais moines », ceux que nous avons gsliferrants au quatrieme sens du terme.
Notons d’abord qu'’il est trés clair que Cassiemsdo’il envisage cette « quatrieme espéce
de moines », ne vise nullement les «fous pour hes€C» qui vivent au sein du monde,
puisqu'il déclare qu'ils se parent « d’'une vaineage de vie anachorétiqué®. Ce qui
distingue un «faux moine », au comportement sdaoga d’'un saint ascéte adoptant
le méme comportement, ce sont les charismes dodémeer bénéficie. Le mauvais errant
n'a nullement atteint la perfection, son espritnétampli de mauvaises pensées. Le « fou
a cause du Christ » adopte des comportements enégm@hensibles sans aucune pensée
perverse, dans le seul but de dissimuler son étatadait aux yeux de tous. Il est paradoxal
de se dire que, finalement, parmi ceux qui appatwwemme de mauvais moines, se trouvent

notamment les meilleurs des anachoreétes, ceuxrquéud la chance de simuler la folie sans

675 A947 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 326). N320 est absolument identique.,(Anonymesp. 111).
La traduction retenue est cependant celle d’BiILGAUMONT, Idem p. 130.

676 N120 (L. REGNAULT, Idem p. 47).

677 A. GUILLAUMONT , Ibidem

®78 |hidem

679V, RocHcAU, « Que savons-nous des Fous-pour-le-ChristrgmikonLi, 1980, p. 352-353.

680 Cf, Th. SPIDLIK et Fr. VANDENBROUCKE, dansDictionnaire de Spiritualité fasc.xxxV -Xxxvl , s.v. « Fous
pour le Christ », col. 752-770.

%81 3. GassIEN, Conférencesxviil ,8, dans E. RHERY, 64, p. 21.
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que leur véritable état n'ait pu étre dévoilé parcgnque. Au méme titre que le meilleur
anachorete vivant au désert est celui dont on n@ura souvenir, car on ne l'a jamais

rencontré.

En résumé, I'Egyptien qui devient ermite au désest pratigue pas |deviteia
autrement que celui qui reste dans un des monasiesebords de la vallée ou que celui qui
quitte le pays égyptien ou encore que celui quk grie du monde » en y simulant la folie.
L’éloignement de la société humaine n’est pas westipn de kilometres, mais de disposition
mentale, au contraire de ce que donne a penserdevag qui compte, c’est d’étre totalement
« mort au monde », de s’attacher tant &dateia extérieure qu’'a le&eviteia intérieure.

La fuite des autres étres humains n’'impliqgue passgairement de n’étre jamais en contact

avec d'autres hommes.

D) LA MAITRISE DE LA LANGUE ET ASCESE MUTIQUE

Evagre ne s’intéresse pas a cette question, mgielans la parole de I'abba André :
« il y a trois choses qui conviennent au moinexil’a I'étranger, la pauvreté et le silence
dans I'endurance®¥ Rapprochant pauvreté et silence, cet apophtegméle bien situer
'ascese mutique dans la premiere phase de la démanonastique. Rappelons également
que Inouvxia désigne tant le silence, que la tranquillité, détsde et le recueillement.
S’y rattache donc en principe le silence, ascégativ&, qui consiste a ne pas communiquer

avec les autres et est donc également un rejet steclété humaine, soutenu par Evagre.

Ainsi, Doulas, lorsqu’il arrive avec son maitre Bason a une cellule ou se trouve
un frére assis, occupé a tresser une corde, dégtdlae leva pas les yeux sur nous, ne nous
salua pas, ne voulant pas du tout entrer en coati@msavec nous$°® C'est bien Ia

de I'ascese mutique.

Le silence va méme plus loin que le mutisme, puilsgonsiste non seulement a ne
pas parler, mais également a ne pas entendret: Itdedement total du monde extérieur.

Reprenons un apophtegme d'Arséne, déja cité: euglqu’'un est assis, en repos

682 A152 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 60).
683 A159 (dem p. 65).
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(enhésychid, et s'il entend le chant d’'un oiseau, son coear pas de repos® Pour
un ascéte de son niveau,glnteia extérieure exige donc assurément I'ascese mutmaes
aussi la garde des oreilles. Arséne avait pauadl entendu une voix lui dire : « fuis, tais-toi,
reste dans le recueillement : ce sont la les raciteeimpeccabilité $° ce qui situe bien

I'ascese mutique dans la recherche geulia.

Situer la « maitrise de la langue » uniguement dlanachorése n’est cependant pas
correct, car elle est aussi au centre de la pmtiguisqu’il faut également entendre par la
le fait de ne pas prononcer de mauvaises parolefort de ne plus avoir de mauvaises
pensées — spécialement de Vaine Gloire ou d’Orgueil non pas simplement le fait de ne

« se méler de rien ».

Ainsi, quand l'abba Lucius répond a Longus qui tléclare vouloir «vivre a
I'étranger » : « si tu ne maitrises pas ta lanueg seras pas un étranger, en quelque lieu que
tu ailles. Maitrise donc ici ta langue, et tu seétranger $$° les deux moines peuvent se
situer sur des plans différents, Longus envisagkangjet par rapport a la société, le fait
d’étre « étranger » en ayant accomplidateio extérieure, Lucius considérant, peut-étre mais
pas obligatoirement, I'« étranger » en tant quearait », ayant réalisé les dedgviteiat,

intérieure et extérieure.

Remarquons qu’'un parfait se doit normalement detiquex [|'hospitalité et
I'enseignement et que ceci est totalement incorbigativec I'ascese mutique (et ce méme si
I'enseignement est bien davantage fondé sur I'ekengpe sur le verbe). En réalité,
il convient de ne pas confondre celle-ci avec laaitrise de la langue », qui en implique
certes le controle et des paroles aussi rares @seirges, mais qui n'exige pas le silence
complet que d’aucuns s’imposent et qui apparait memun excés. Pareillement,
la confession aux péres est une imposition pountedces qui permet certes la « maitrise
de la langue », mais rend parfaitement anormalléace intégral. C’est pourquoi Nistsr
déclare : «garde (...) le silence, et si un entnesarvient, écoute beaucoup plutdét que

de parler " Quand Sisoés se voit interrogé sur ce qu'il cemvau moine de faire, il pose

684 Arséne25, traduction de P. IIUEL, Lexique du déserp. 152. Cf. A63 (L. RGNAULT, Alphabétiquep. 28).
%85 A40 (Idem p. 23).

6% A449 (dem p. 170).

%87 A558 (dem p. 210).
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ses doigts sur sa bouche et dit : « garder sa lkouchn fils »%® Si cela signifiait ne rien
dire, il n’aurait sans doute pas répondu, si cstrpar un geste qui aurait été trés significatif
et suffisant dans cette société. En realité ekgtime bien verbalement, mais pour dire, avec
un strict minimum de mots, qu’il convient de coérésa langue et donc de ne pas s’exprimer
a mauvais escient. Une réponse a une questiorapssitvenir tardivement, comme Ammoes
qui, ayant recu un frére venu lui demander unelpare la lui délivra qu’au terme de sept

jours®®°

Un autre apophtegme, attribué au grand Pcemen]avisaitrise de la langue, quand
il fait dire a ce dernier : « si un moine maitriseventre et la langue et qu’il méne la vie
d’'un étranger, aie confiance, il ne mourra pd¥»De méme, Antoine dit & Pambo : « sois
maitre de ta langue et de ton ventf@'».Le rapprochement entre la maitrise du ventre, et
donc le jelne qui reléve de la pratique, et cedldadlangue donnent a penser que ces grands
ascéetes envisagent ici la pratique, mais ce niegdetament pas certain. Pareillement lorsque
Matoés dit : « écarte de toi la désinvolture, nedtita langue et ton ventre et bois peu de

vin » %92

Un autre apophtegme proclame : « la condition dféger, c’est pour ’'homme d’étre
maitre de sa propre bouché®%. Il est ici impossible de situer clairement quellease de
la démarche est visée. En revanche, lorsque ladgMacaire déclare a Aio: «fuis
les hommes, reste assis dans ta cellule et pleagepéchés ; n'‘aime pas le bavardage
des hommes et tu es sau¥&»il s'agit assurément de la phase anachoréticeida duite de

la société humaine.

Au contraire, lorsqu’un ancien dit dans un apogime, a propos de la componction,
du mévbog, que «l'abondance du manger I'éteint, le sommaiblongé I'empéche,
la médisance le perd; de méme le bavardage etnemat tout délassement de la chair
le pourchasse et le fait disparaitfé®»il regroupe clairement des manquements & I'armure

monastique et donc a la pratique.

%88 Eth.Coll. 13,73 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 305).

689 A133 (ID., Alphabétiquep. 52).

9 A636 (dem p. 236).

891 A6 (Idem p. 14).

92 A523 (dem p. 197). N330 ()., Anonymesp. 113) est trés proche.
893 A011 (Ip., Alphabétiquep. 313).

694 A494 (dem p. 188).

895 PE| 32, p. 104 ; cité par |. MUSHERR, Penthosp. 108.
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La recherche du silence peut en tout cas nécessitet comme les éléments
de 'armure, un acte concret posé par le moine.nsiAi« on disait de I'abba Agathon
gu’il passa trois ans portant un caillou dans laidbe, jusqu'a ce qu’il ait appris a

se taire »°°

Le méme Agathon lie en tout cas bien la garde alelahgue a la pratique
lorsqu’il demande a Alonios : « comment maitrisggaima langue pour ne pas dire de
mensonge ? %’ Mensonges, médisances et mauvaises paroles kbrement ce que
le moine craint le plus en parlant, bien davantqge le trouble apporté a son recueillement.
Ainsi Poemen utilise-t-il I'allégorie pour montreoute l'importance de la maitrise de
la langue, déclarant a un frere : « vois cette leewdade, si quelqu’un la remplit de serpents,
de lézards et de scorpions et qu'il abandonne aetiehe ainsi remplie et bouchée, tous
ces reptiles ne vont-ils pas mourir? Et si vousrez la cruche, tous ces animaux
ne sortiront-ils pas et ne mordront-ils pas les im@®? Eh bien, il en est de méme pour
I'homme : s’il garde sa langue et ferme sa bouths ces animaux meurent dessous ; mais
s'il fait travailler sa bouche et parle, les animaortiront et mordront ce frere et le Seigneur
sera irrité contre Iui 8  Pareillement, le grand Macaire dit: «je vous prie,

0 mes bien-aimés fils dans le Seigneur, veillez\&ire langue pour éviter la calomnie et
toute pensée qui rend étrangers au Roi le Chiassarit ainsi du diable et des démons

vos compagnons %?

Le méme déclare par ailleurs qu'il faut « mettre garde a sa langué®$ mais aussi
gu’il convient de « détourner son oreille de topteole vaine et nuisible ». Comme quoi,
si ne rien entendre — comme ne rien dire — estr@s®@nt un exces, la « garde de l'oreille »
est également importante : autant il faut évitepod®oncer de mauvaises paroles, autant ne
faut-il pas non plus en écouter. Ceci notammenir pge pas répondre, ce qui serait
une grande faute. Antoine dit ainsi & Ammonagnjusie cette pierre et frappe-la’%- Aprés
qgu’il I'a fait, Antoine lui demande : « la pierretaelle parlé ? ». Son disciple ayant répondu

par la négative, I'abba déclare alors : « toi gussarriveras a ce degré ».

69 AQ7 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 40).

97 A147 (dem p. 58).

9% Eth.Coll. 13,84 (b., Nouveau recueilp. 309-310).
9 Am 169,9 (b., Troisiéme recuejlp. 175).
"035y116 (dem p. 66-67).

91 A120 (Ip., Alphabétiquep. 47).
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La Mission de Paphnucest un récit de voyage et repose donc essentmiliesur
les rencontres effectuées par Paphnuce et lesientreentre les moines a ces occasions.
En conséquence, la « maitrise de la langue »satd&® mutique ne peuvent qu’y jouer un role

marginal.

Le voyageur, entrant dans une premiere celluleoyve un moine assis et silencieux,
A2 et A3 ne fournissant pas cette précision (S1SP010, R0.10, B.8, E1.12, A0.6).

Il ne I'interroge pas et ne se fait aucune réflexi Le silence et 'absence de réaction
du moine, qui aurait normalement dd I'accueillie Iétonnent donc pas car, si ce n'est pas
le comportement le plus fréquent, I'ascese mutigast pas impossible et il se peut donc trés
bien que le moine visité se refuse a réagir faterdrée d’'un frere. C’est pourquoi il ne

saura qu'’il est mort qu’aprés I'avoir vu se désggreé son contact.

Le terme «silence » n'apparait plus ensuite qaesdA2.221 et A3.239, lorsque
les quatre jeunes moines originaires de Peradpquent leurs premiéres journées au désert,
dans l'attente d’une décision divine sur leur akertie silence ne semble pas se justifier, car
rien ne parait nécessiter une ascése mutique dretiatpériode. Aucune explication n’en est
d’ailleurs fournie. En réalité, la présence deterene s’explique par une lecture manifeste
de S2 ou d’un texte proche en ce passage. En 8#&257 proclame que les jeunes moines
vivent dans Kovyxia durant cette période, ce qui est bien normal priisqviennent
d’accomplir I'ensemble des exigences de la premprase de la démarche monastique.

Le terme€ECYXAZE, « vivre dans Rovxia », a manifestement été compris par un traducteur

arabe comme signifiant « vivre dans le silencee»qui est extrémement réducteur. S1.283
évoque également ce temps intermédiaire, maismsansonner ljovyia, tandis que B, Al et

les versions guézes ne parlent nullement de cétiede d’attente.

En conclusion, la « maitrise de la langue », quéilfaut pas confondre avec I'ascese
mutique qui en est I'exces, fait partie intégradéela phase anachorétique de la démarche
du moine, participant a son rejet de la sociétélgiuassure le recueillement. Cependant,
I'essentiel se trouvera dans la phase pratiqueetté maitrise permet d’éviter les mauvaises

pensées, les médisances et les mensonges que patitulierement l'ascéte dans
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sa poursuite de l&witeia intérieure. Elle se maintient bien évidemment duda phase
gnostique, le parfait pouvant trés bien remplir geigations tout en maintenant le contréle

de ses paroles, aussi mesurées que peu nombreuses.

Quant a lavlission de Paphnuc¢ain seul passage évoque un moine « silencieux » et
il s’agit de celui de la momie naturelle. Il dorda@enser que I'ascése mutigue n'apparait pas
aux yeux de l'auteur de ce texte comme une anomabBenécessitant des lors aucune

réflexion de la part du voyageur lorsqu’il se trewen présence de ce moine sans réaction.
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CHAPITRE 3. LE RENONCEMENT AUX BIENS MATERIELS : LA PAUVRETE
MONASTIQUE

Pour réaliser l&sviteia extérieure et atteindrenbuyia, I'abandon de la sexualité et
des relations parentales, ainsi que le renonceraela société humaine, y compris par
la maitrise de la langue et des oreilles, ne sirffipas. L’errant (mais aussi le cénobite) doit
également renoncer a la possession matérielleoidnbu Macaire, a la veille de se donner
au désert, commencent par distribuer leur héritage gens du village, respectant ainsi
le précepte évangélique 8atthieu19,21 : « Si tu veux étre parfait, va, vendshiens et
donne(-les) aux pauvres, et tu auras un trésorldargeux ; puis viens, suis-moi Bi Péreig
TEAEIOC EIVO, UTTAYE TTWANOOV OOV T LITAPYOVTA kKo dO¢ mTwyoic, ko €Eeic Onoavpov &v
obpavoic, kai debpo dkorovber pot), dont on trouve un paralléle druc 18,22 : « Tout ce que
tu as, vends(-le) et distribue(-le) aux pauvrestueturas un trésor dans (les) cieux ; puis
viens, suis-moi » favta 6oa €xelg mWANoov kai dAdo¢ mTwyoig, Kol €Eelg Onooawvpov év
obpavoic, kai dedpo dkorovbel pot). Est également citdatthieu6,25-34, la « parabole du lys
des champs et des oiseaux du ciel », qui S’ouvidisamt « ne vous inquiétez pas pour votre
vie » (un uepuvarte TR Yoy vudv) et se cléture semblablement avec « ne vous itepigionc
pas du lendemain, car le lendemain aura soin daéme ; a chaque jour suffit sa peingi» (
0DV UEPIUVAONTE EIg THV aploV, 1) YOP aUPIOV UEPIUVAOEL EAVTAG * APEKTOV Ti NUEPA T) KOKIX

avriic). Il faut étre libre de tout tracas purement maté®

On peut réellement parler de « démarreur évangghgpour ces différentes citations,
le renoncement aux biens constituant le préaldiligaioire a 'anachorése. Nous avons déja
vu que, en S1.83 et en B.GW¥athieu 6,25 inspire Paphnuce lorsqu’il décide de se eendr
au désert une seconde fois. Notons que A2 n’'a pmasu la référence évangélique et

présente une phrase au sens absolument oppose :
A2.50 -Aa1all 4 jall ) Cuacas s Ll Cuags s Shas A U5l 18
- « Et je ne négligeai pas ma vie, mais je me mimo@eau debout et je m'enfoncai dans

le désert intérieur ».

92VA 2 [G.J.M. BARTELINK (éd. et trad.), p. 132-135] ; EMELINEAU (éd.), « Vie copte de saint Macaire »
Annales du Musée Guimets, Paris 1894, p. 61 ; A.UBLAUMONT, Monachisme et éthiquep. 53 ;
ID., Perspectivesp. 222-223 ; V. BsPREZ Monachisme primitjfp. 180-181 ; C. ENNUYER, Les Coptesp. 20.
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Dans l'esprit de Paphnuce, l'idée est en tout easedter au désert pour y trouver
un maitre et devenir ermite. Il s’agit bien d’'uépdrt en anachorese et, par conséquent,

il commence par renoncer a sa vie matérielle.

Le maintien de ce renoncement une fois au déserésente quant a lui le sceau de
la Eeviteior  extérieure, la marque de l'obtention dgbyia évagrienne, la tranquillité
du corps, étape indispensable a la recherche devieia intérieure. « Le renoncement
au monde et aux biens de ce monde est corrélaté @elonté qu’a le moine de se donner
tout & Dieu $°*; autrement dit : sans rejet des richesses dealen le moine ne peut
entamer son rejet des passions de 'ame. Citohsa@pe, le « Sage Persan »\disiécle, qui
s’inspire de2 Timothée2,4 : « Celui qui aime les richesses, qu’il s'éeate I'armée (...).
C’est un homme débarrassé de tout qui doit luttarhomme que ne se souvient de rien
de ce qui est en arriére, de peur qu'il n’y retewd® Cette phrase se retrouve textuellement
dans un apophtegme : « aucun homme engagé dameéame s’'embarasse des affaires de
la vie civile » ; I'apophtegme commentant alors commencons donc par nous retirer
des affaires, méprisons les richesses, éloignous-me toutes les choses qui submergent
I'esprit et le noient. Rejetons la cargaison mae/afin que le vaisseau souffle un peu ; afin
aussi que I'esprit, pilote de notre ame, puisselabsent jusqu’au bout la sauver des pensées
avec ses compagnons de rouf@»Un abba Isidore proclame quant & lui : « si tovoites
le royaume des cieux, méprise les richesses ehdéyee la récompense diviné. Citons
encore 'amma Synclétique qui déclare : « en puati la vertu, crie les paroles du saint
prophéte : ‘Je suis pauvre et souffrdif. Tudeviendras parfait par cette double

affliction. »"®®

les deux »2°

Ou encore : « celui qui préfére les biens temeshux biens spirituels perdra

Ce rejet des hiens est cependant aussi un comprtequi releve de la pratique

elle-méme, puisqu’il est le moyen de lutter corltnee des principales mauvaises penseées,

93 A, GUILLAUMONT , Monachisme et éthique. 53.

94 Exposés vil,20, dans RHRAATE LE SAGE PERSAN, Les ExposésM.-J. RERRE (trad.), vol.1, (Sources
Chrétiennes349), Paris 1988, p. 431 ; VEBPREZ Monachisme primitjfp. 466.

95 3739 (L. RRGNAULT, Anonymesp. 314-315).

9% A410 (ID., Alphabétiquep. 151).

"9 Psaumes8,30.

98 A898 (L. REGNAULT, Idem p. 309-310).

"99N447 (b., Anonymesp. 148).
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la Philargyrie. Nous y reviendrons dans la patizante.

1. MOBILIER ET EQUIPEMENT

L’ermite ne part donc au désert qu’avec un strighimqum. L’ameublement de

la cellule monastique est ainsi plus que rudimeataiCelle-ci doit « étre vide des choses
du monde que (le moine) a quitté et qu'il ne deis peconstituer autour de luf . Le travail
manuel effectué par I'errant est destiné a étrelwgrour acquérir juste de quoi survivre (ou
juste un peu plus, en vue de 'auméne). Il ne pa# conduire a se créer de nouveaux biens.
Un ancien proclame ainsi : « beaucoup de moinggedigrent leur fortune et abandonnérent
leur pere et leur mére, leurs freres et leur farallcause de leurs péchés. S’en allant dans
un monasteére, (...) ils devinrent la joie des dénpmsg s’étre faconné des sacs et des coffres
contenant des fruits et des friandises, des agguikt des ciseaux, des couteaux et

des ceintures %

De facon certes exagérée, Symeéon le jeune déctane conserve dans ta cellule rien
de matériel, pas méme une aiguille — sauf la nktteélote, le manteau et le vétement — ni
méme, si possible, un escabedd®. Siaucun texte ne donne un véritable inventaire
des objets que le moine détient en sa cellule, eart palgré tout déterminer le mobilier et
I'attirail élémentaire de I'ermite : I'élément pdipal est la natte, le plus souvent de joncs
tressé§ mais aussi en peau (ce qui semble apparaitre eopios luxueux)* et sur
laquelle il peut dormir, s’asseoir et travaillé?. Méme s'il est nécessaire de se restreindre,
il faut éviter de n’utiliser gu’'une natte pour pkisrs. Un ancien recommande ainsi de « ne
pas dormir, si tu es jeune, avec un autre sur lmengatte, sauf avec ton frére ou avec
ton abba, et ce avec crainte et sans mépris »La natte est généralement tressée par

le moin€™’, le rythme le plus fréquent semblant étre d’unieenpar jour’*® Les nattes non

"0, REGNAULT, Vie quotidienngp. 102.

13721 (b., Anonymesp. 303).

12 Capita moralig 134 PG 120, 673B). Cité par P. IJUEL, Lexique du déserp. 156.

"3 N631 (L. REGNAULT, Idem p. 275) ; QRT31 (., Troisiéme recuejlp. 115-116).

"4 Ch262 (b., Nouveau recueilp. 284).

"5 A14 (Ip., Alphabétique p. 16) ; A189idem p. 78-79) ; A267I(lem p. 104-105) ; A384ldem p. 143) :
A486 (dem p. 183-185) ; N4 (., Anonymesp ; 12) ; N278Ifdem p. 99) ; N460Idem p. 154-155) ; Eth. Coll.
13,51 (b., Nouveau recueil p. 300-301) ; J.&SSIEN, Institutions cénobitiquesiv,13, dans J.-Cl. G,
p. 136-137 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 102-103.

%35yv 53 (Ib., Troisiéme recuejlp. 74-75).

"7 A796 (Ib., Alphabétique p. 274) ; N328 (., Anonymesp. 112-113) ; N375dem p. 127); CSPv
16 (Ip., Troisieme recuejlp. 133-134).
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utilisées sont vendues pour se procurer de quoevau désert® Il arrive cependant que
I'errant s'achéte des natt€S. Un ancien proclame toutefois : « n'acquiers pasndtte

de grand prix pour t'y étendre’: Le moine s'assied parfois sur émBpipiov (MPCOM en

copte), un « coussin », qui est en réalité un dagefait de bottes de papyrus, lui servant par
ailleurs d'oreiller ou d'écritoiré?> Pour certains, il n'est cependant question quealwnu

de la cellule. Il est ainsi dit d'abba Dioscore€«li n’a pas coutume de mettre sous lui
un coussin ou une peatini rien de semblable, mais il dort & méme la terfé Quant

a Antoine, il « se contentait d’'une natte pour doehcouchait méme la plupart du temps sur
la terre nue ¥*° Le coucher & la dure quuevvia’®®, défendue par Evadfé, reléve par
ailleurs aussi de la pratique car il ne s’agit paglement de renoncer a des biens, mais aussi
de contraindre son corps dans la lutte contre sssigns et son humanité. |l arrive
qu'on fasse alors un petit oreiller avec le sdBle. Mais un ancien recommande :
« si tu trouves un oreiller doux, laisse-le et mate pierre pour le Christ’$? Macaire,
entrant dans un ancien temple paien va méme utilise vieille momie comme oreillé°

Le moine peut toutefois, outre la natte et le cmysgiliser une couverture pour se protéger
des nuits froides du désétt. Il peut cependant ne disposer que d’une natt@piié sous soi

et I'autre moitié par-desst¥ Le matelas ou le lit sont un luX€. Un certain abba Romain
scandalise ainsi son visiteur en possédant « unehette avec une couverture de peau et

3

un petit oreiller ¥>* Le lit semble surtout réservé aux malatfdésuUn apophtegme n’attribue

"8 N340 (L. REGNAULT, Anonymesp. 116-117) ; Am221,13l, Troisiéme recuejlp. 193).

"9 Eth.Coll. 13,80 (., Nouveau recueilp. 308).

"2 Eth.Coll. 13,321dem p. 294).

21N592/11 (b., Anonymesp. 218).

22 A74 (ID., Alphabétique p. 33) ; A799 Idem p. 278-280) ; N4 (1., Anonymesp. 12) : N29 idem p. 19) ;
Ch254 (b., Nouveau recueilp. 282) ; Ch256ldem p. 283) ; J. @sSsSIEN, Conférencesl,23, dans E. IBHERY,
42, p. 108 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 96. Le termeé&ufpiwiov n'appartient pas au grec classique.
Le dictionnaire de Lampe en cite trois exempless igsus des apophtegmes (p. 454), tandis queltekScott
n'en donne qu’un exemple, sous la forép@pvuov, dans son supplément (p. 53).

2 e manuscrit parle en fait d’'une mélote, & savwoirmanteau en peau (MH@NE, Apophtegmata Patrum
p. 78).

24 Ch254 (L.REGNAULT, Nouveau recueilp. 282).

"5VA7,7 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 152-153].

2P MQUEL, Lexique du déserp. 10.

27 A, GUILLAUMONT , Evagre p. 186.

28 A355 (L.REGNAULT, Alphabétiquep. 133-134).

"2 N592/2 (b., Anonymesp. 216-217).

30 A466 (ID., Alphabétiquep. 178-179).

31N181 (b., Anonymesp. 70) ; Eth.Coll. 14,33 L, Nouveau recueilp. 321).

32N214 (D., Anonymesp. 82-83).

33 A74 (Ip., Alphabétique p. 33) ; A83 [dem p. 37) ; N592/45 (1., Anonymesp. 225-226) ; N632ldem
p. 275).

34 A799 (Ip., Alphabétiquep. 278-280).

35 A132 (dem p. 51) ; N30 (., Anonymesp. 19) ; b., Vie quotidienngp. 103.
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toutefois que deux nattes pour un mouraht.

Il peut également étre trouvé, mais c’est moinguedt, une table pour les repas,
surtout en cas de visifé’ Il n’est bien s(r pas possible de se passer mcipient pour I'eau,
le plus souvent une simple et unique cruche dee’t&rrun sealf®, un vasé&™ ou
une amphoré?, plus rarement une jarre, avec éventuellemenbunercle’*® Ces récipients
servent aussi bien & puiser I'eau qu'a la transpetta la conservéf® Ils peuvent également
renfermer d’autres liquides, essentiellement deilthou du vin”** Un autre permet
la conservation des aliments & I'abri des animanxparticulier du paifi*> Lorsque I'ermite
cuisine, il lui faut de quoi faire du f& et un fourneall” ; ainsi qu’une marmite et
son couverclé® un plat ou une écuelle, une coupe, tous ustensiteterre cuité’® Sont

également nécessaires une lampe pour la nuitwéte’hour I'alimenter’>°

36 Ch263 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 225).

3T A111 (Ip., Alphabétiquep. 43-44) ; A324I(lem p. 125) ; A373Idem p. 140) ; A429Ilem p. 160) ; A486
(Idem p. 183-185) ; A652Iem p. 240) ; A784 Iflem p. 270) ; A818Idem p. 287) ; A953 Ilem p. 330) ;
N71 (ID., Anonymesp. 38) ; N85 ldem p. 43) ; N229Iflem p. 87-88) ; N306l@em p. 107-108) ; N468ldem
p. 156) ; N612 Iem p. 261) ; N629Iflem p. 274) ; Bul 64 (Ib., Nouveau recueilp. 229-230) ; Bul 256
(Idem p. 234-238) ; R.-G. QQUIN, Evolution p. 19.

38 A796 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 274) ; N27 (., Anonymesp. 19) ; N201Idem p. 78) ; N223Idem
p. 85) ; Eth.Coll. 13,80 @., Nouveau recueilp. 308) ; Eth.Coll. 13,84dem p. 309-310) ;b., Vie quotidienng
p. 103.

39N158 (D., Anonymesp. 60).

40 Ch244 (b., Nouveau recueilp. 279-280) ; J. &SIEN, Institutions cénobitiquesv,16, dans J.-Cl. Gy,
p. 140-141, qui parle d'ungadkoig, un « vase a col long et étroit ou I'on faisaifragchir I'eau ou le vin »
(A. BAILLY, p. 354a). Ce terme (on trouve auisikdhiiov), par I'intermédiaire du sicilien puis de l'itatieest a
I'origine du mot « bocal », vase qui, en revangitésente un col large.

"1 N932 (L. REGNAULT, Anonymesp. 322).

"2 A122 (Ip., Alphabétique p. 47-48) : A217 Ilem p. 88-89) ;HM, xxiI,5-6 [A-J. FESTUGIERE (éd.),
p. 129-130 etd. (trad.), p. 121] ; L. BGNAULT, Vie quotidienngp. 103.

3 bidem

44 A168 (Ip., Alphabétique p. 68) ; N148 (., Anonymesp. 57) ; Am 190,8 (., Troisiéme recuejlp. 185).
Ce dernier est un vase en verre.

45 A289 (Ib., Alphabétique p. 111), ot I'on voit un récipient pour du blé) pour du froment et un autre
contenant des oignons ; QRT58 présente un vaselirglmpnoix qui est certainement urewdxaiic (ID.,
Troisiemre recuejl p. 120-121) ; danklL, 18,2 [dans L. ELOIR (introd.), p. 66], Macaire utilise sans doute
le méme type de récipient pour conservers son;daiREGNAULT, Vie quotidienngp. 104.

748 3. GassIEN, Institutions cénobitiquesyii, 19, dans J.-Cl. Gy, p. 360-361 ; L. RGNAULT, Vie quotidienng
p. 86 et 104.

47 C. QHAILLOT, « Ermites coptes d’hier, d’aujourd’hui et de dé@maarchéologie et spiritualité e Monde
Copte21-22, (1993), p. 154.

48 pA253 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 101) ; A685Idem p. 247) ; Eth.Coll. 13,581l, Nouveau recueil
p. 302) ; b., Vie quotidienngp. 104.

9 Entre autres exemples : A184 (| Alphabétique p. 76) ; A463 Idem p. 178-179) ; A566ldem p. 215) ;
A811 (dem p. 285) ; A9491em p. 329) ; N14 (., Anonymesp. 15) ; N157Idem p. 59-60) ; N465I¢em
p. 156) ; b, Vie quotidienngp. 104.

%0 A333 (Ip., Alphabétique p. 125); A574 Iflem p. 219) ; N151 (., Anonymesp. 58) ; N189 Idem
p. 73-74) ; b., Vie quotidienngp. 104.
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Vient ensuite un couteau pour le travail et laioafS*, des outils pour la vannerie ou
le tissage et pour un éventuel jafdfnune hache pour couper le bois ou tailler la piert
A nouveau, il ne faut s’attacher a aucun de cesnsdes ou en tirer vanité. Il est ainsi
proclamé : «ne suspends pas de canif a ta ceintoeg tout cela éloigne de toi
la componction et le deuil's ; ou encore : « si tu as un ustensile, un couteathoyau ou
quoi que ce soit d'autre et que tu vois ta pensgeattacher, rejette-le loin de toi afin
d’apprendre & ta pensée & ne s'attacher & rieaudisitce n'est au Christ seul’®. Un autre
ancien dit du moine que « Dieu lui demande de nfazocune attache a un objet matériel,

fat-ce a une petite aiguille, parce qu’elle peute &our sa pensée un empéchement a

la conversation avec Jésus et & la componctiGh ».

L’errant peut également posséder des livres, a@sflentent bibliques. Il est fort
possible que les premiers anciens n’avaient pdivréedu tout ou alors un se(d’ Puis,
le temps passant, des anachorétes accumulérefividssdans leurs placard® Ammoés
parle cependant de moines quittant leur cellulaisant « des placards remplis de livres en
parchemin, sans méme fermer les porté% e qui témoigne de leur faible intérét pour
ces biens matériels. Un ancien dit quand méme &isesse : «les Prophétes ont écrit
des livres, puis vinrent nos Péres qui les miramtpeatique. Ceux qui vinrent apres
les apprirent par cceur. Puis la génération présest venue, qui les a copiés et placés,
inutiles, dans les embrasure&®%.L’accumulation est effectivement mal vue. Sévapiit &
un frére: «tu as pris l'avoir desveuves et dephelins, et tu l'as déposé dans
cette embrasure®? Autrement dit : il aurait mieux fait de faire liméne que d’acquérir

51 A89 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 39); A107 Idem p. 42); A776 ldem p. 265-266); N721
(ID., Anonymesp. 303) ; Ch261 @., Nouveau recueilp. 284).

52 A168 (ID., Alphabétique p. 68) ; A180 Idem p. 74) ; A535 Idem p. 203) ; N58 (., Anonymesp. 33) ;
Sy Il 52 (Ib., Troisieme recuejlp. 72) ; Eth.Coll. 13,93l, Nouveau recueilp. 311) ; b., Vie quotidienng
p. 104-105.

53 A486 (ID., Alphabétique p. 183-185) ; A534Idem p. 202-203) ; Arm Il 498(53)B l, Nouveau recueil
p. 273-275) VA 50,5 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 270-271] ; LERNAULT, Vie quotidienngp. 105.
54N592/14 (b., Anonymesp. 219).

"5 N592/17 (dem p. 219).

S®N577 (dem p. 209).

57 A167 (ID., Alphabétique p. 67) ; N565 (., Anonymesp. 206) ; Eth.Coll. 13,791, Nouveau recueil
p. 307-308) ; J. &sSSIEN, Conférencesxviil,15, dans E. IBHERY, 64, p. 28-31 (plus spécialement p. 29-30), ou
il est clair que Paphnuce Bubale ne possédait qgeéuhlivre ; L. RREGNAULT, Vie quotidienngp. 106.

58 A296 (ID., Alphabétiquep. 113).

9 A134 (dem p. 52).

"%0N228 (b., Anonymesp. 87).

51 A876 (ID., Alphabétiquep. 302).
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des livres, assurément fort chers & I'époque. fPéaLen revanche y renoncent sans re§fet.
Le livre possédé ne doit en tout cas pas étre miskeur. Ainsi peut-on lire : « si tu acquiers
un livre, n’en décore pas la reliuré®. Les livres devant étre copiés, le moine qui St

a cette activité devait bien évidemment possédardigriel nécessaire. Notons que certains

moines recevaient des commandes et vendaientttamesix de copistes.

Dans la Mission il n'est pas question du mobilier des différenteslules et,
de I'équipement d’Onuphre, ne se trouve signalé@meruchon d’eau, non mentionné par A2
et A3 (S1.186, S2.174, B.128, E1.181, A1.88).

Al et I'éthiopien notent également un récipient teoant de la nourriture, chez

les quatre « anonymes » (E1.257, A1.135).

Quant au four que Paphnuce mentionne en ce ddreienS1.242, S2.219, B.166,
E1.256, A1.134, A3.204), il ne se trouve que damsisiagination : les pains sont chauds
comme a la sortie d’'un four mais les moines nefggas cuits et ils ne savent jamais d’ou

leur vient ce pain. A2 ne parle pas du four.

2.DU VETEMENT ET DE SON ABSENCE

Plus fondamentalement encore, l'errant dispose al@mment de vétements.
Cependant, le premier vétement de l'anachoretest Sa peau. Les sources présentent
des ermites vivant intégralement nus, ce qui, amgiment a I'imagerie classique, n’est pas
le cas d’Onuphre.

Les anachoretes nus ne sont d'ailleurs que desptous car, le plus souvent,

le moine se trouve plutdét enclin & cacher sa nudiéon indécence », a se «ceindre

62 A176 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 71); A268idem p. 106) ; N392 ¢., Anonymes p. 130) ;
N541 (dem p. 199) ; N566Ilem p. 206-207) ; FAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 97, dans A. et
C. GUILLAUMONT (éd.), t.ii, p. 704-705.

"53N592/11 (L. EGNAULT, Anonymesp. 218).

%4 Sur tout ce qui traite de la nudité et du portvdtement dans ce travail, une synthése peut seetralans
M. MALEVEZ, « La nudité chez les ermites : symbole et réalitdans N. BssoNet A. BouD'HORS (éd.),Actes
du huitieme congrés international d’études copfearis, 28 juin — 3 juillet 2004 (Orientalia Lovaniensa
Analectal63), Louvain-Paris-Dudley (Ma.) 2007, p. 537-54%ir aussi C.A. WL.LIAMS, Oriental Affinities of
the Legend of the Hairy Anchoritddrbana 1926.
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les reins » pour utiliser une expression bibli§Ue.

Méme si la nudité intégrale peut apparaitre commexgeellent moyen d’atteindre

le renoncement total aux choses de ce m§fdefaut bien avouer que le fait de ne posséder

bY

gu'un ou deux vétements peut aussi tout simplentemduire I'errant a se retrouver
totalement dénudé lorsque, au fil des années, itlfiait par tomber en loque$’ Ainsi en
va-t-il pour Timothée dans Islission de PaphnuceA la question du pourquoi de I'absence
de vétement sur lui, il répo?ﬁ?: S1.59 et 60 TTABWD A€ AJAYZANE AYW NAQOITE

AYTAKO ETTHPY ¢ AIQWBC A€ MIMMA ETEWWE EPOI €20BC( 2MTBW
NTAATIE - « Et ma pilosité poussa et mes vétements pérgatierement. Et je couvris
le lieu qu’il me convient de couvrir avec la piltgsde ma téte » ; S2.60 et 6TaAYW A€
AAYZANE AYW NAQOITE AYTAKO ETTHPY 2AIRWBCOE MIMMA ETEWWE
€20BC( 2MTTAW - « Et ma pilosité poussa et mes vétements pémmierement. AusSi
je couvris le lieu qu’il convient de couvrir ave@rpilosité » ; B.41 €ETATIAJWI A€ WiAl
NAEQBWC AYTAKO ETMTHPY AIRWBC MPMA ETECWE N2OBCY NTE TTACIMA
HENTTIWI NTE TAAPE - «Et lorsque ma pilosité poussa, mes vétemeRtirept
entierement et je couvris le lieu de mon corpslgonvient de couvrir avec la pilosité de
matéte » ; EL.50@F:> : /O0CTP @ A9°L1l : T1IAPT ¢ AAINP @ OonLYl
ootl1 : HFht : ARNAP @ ~0CTP = - «Et ma pilosité poussa aprés que
mes vétements furent usés et elle couvrit le li@étpit sous mes membres, ma pilosité » ;
A0.41 -0 ol i LS o (S g pnd JUb (o < e Ll
- « Et lorsque mes vétements furent en lambeauxpifogité poussa au point de couvrir
mon corps comme tu le vois maintenant » ;
A3.45 - G aaan Uhe ol ) jedis s (300 allal) e e A A1 il

(;'1\ » S
- « Et mon vétement, qui sortit avec moi du mondeba en lambeaux et fut usé et la pilosité
de ma téte couvrit I'entiereté de mon corps, te gume vois ».

SVA 47 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 262-265] ; LERNAULT, Vie quotidienngp. 66-67.

"¢ Eth.Coll. 13,61 (., Nouveau recueilp. 303) ; b., Vie quotidienngp. 66.

STHM, xn1,8 etxxiil,3 [A.-J. FESTUGIERE(d.), p. 95 et 131 pl (trad.), p. 83 et 123-124] ; L.ERNAULT, Idem
p. 65 et 68.

%8| e passage manque dans A2.
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Certains demeurent alors sans vétement. Cepermanie le montre I'exemple de
Timothée, les errants qui vivent totalement nusistent pratiquement pas. Généralement,
lorsqu’un anachorete est présenté comme « nu estilprécisé que sa chevelure, que
I'on traduira d’ailleurs avantageusement par « #asipe », recouvre son corps, du moins
les parties qu’il lui convient de dissimuler pourvitér déveiller la mopveia,
une des mauvaises pensées qu’il lui faut combatie atteindre Brabeia. Le fait que
les moines arborent une barbe fournie nous asstiteng s’agit pas la d’'une simple « fiction
littéraire », destinée a donner le change et adinha portée de la nudité décrite. Les moines
nus sont en réalité le plus souvent des moinesetirev Ainsi en est-il de Timothée dont
il est dit que la pilosité lui sert de vétement.@3] S2.23, B.17, E1.22 et 23, A0.14, A3.19),

A2.21 se contentant de signaler qu’elle couvrecsps.

Il n’est donc pas nu, mais dépouillé de ses vétesrterrestres ! Mais I'ascete qui est

dit « nu » peut aussi en réalité étre couvert, seuement par sa pilosité, mais encore avec

769

des vétements bien réels, tels xalf siécle, Barsm™” ou encore Onuphre, a propos duquel

Paphnuce déclare, dansNission: S1.98 et 99 AINAY OYP(WME €AYElI EJO NKWT
THP¢ EPETIEYBWWI TTOPW) EBOA EXMITEGCDMA NOE NOYTIAPAAAIC ENEYKH
FAP KA2HY TIE EPEPNODBE NNTHO 2(DBC NTEYACXHMOCYNH - « je vis un homme

qui était venu, étant tout en feu, sa pilosité vecant son corps a la facon d’un léopard. Car

il était nu, des feuilles de plantes couvrant sawécence » ; S2.90 et 9AMNAY EYPWME
MITOYE €O N2OTE EMATE EPETEYYW TIOPU) EBOA EXMITE(CDMA NOE
MITANENTAPTAAHC NYKH KAQHY FAP TIE EPEQENOBE 2(DBC MITYCMOT
N2OOYT - « je vis un homme au loin, étant tres effrayaatpilosité recouvrant son corps a
la facon de celle des léopards. Car il était nes €euilles couvrant son indécence » ;
B.68 -2INAY EOYPWMI EGMOWI EPETTEYYWI (POPL) EBOA EXENTTEGCIMA
MOPHT NOYTTAPAAAIC NAGBHW) AP TIE EPEQANXBI NENTHX Q20BC
EXENTTEYMA N2WOYT - « Je vis un homme qui marchait, sa pilosité ugcant son corps
a la fagcon d’un léopard car il était nu, des fegilte plantes couvrant son indécence » ; E1.91
et 92 -OChA- : Nad : QA0 : oo®CV : PP : O70CE : N%h @ DL
™m0 heo @ AN @ O@D-AE : 4P D OUA- @ BN IU- @ HOY

9 R.-G. @QuIN, dansCE, vol. 2, s.v. « Barsim the naked, Saint », p. 348-349 ; W.RRUB,, « Barsauma
the Naked »Proceedings of the Society of Biblical Archaeol8§y1907, p. 138-142 et 187-195.
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A%°1 : wCa : - «etje vis un autre homme extrémement teriifetnsa longue pilosité
couvrait son corps a la facon d’'un vétement etaitéu. Et de jeunes pousses se trouvaient

Sur son corps » ;

AL12- eomdis e Gl Yy e saslan Hlaiall i U sie Ul aumy (g <yl 8
Clirdiag )l 585 e slS dana LS 8

- « Et je vis au loin un homme effrayant, d’asp&eés laid, et il était nu, n’ayant pas de

vétement sur lui, et sa pilosité revétait son carpa facon d’'un habit, et il était couvert de

plantes » ;
A2.62 - oﬁ%@\%aﬂﬁ\ho#bﬂh@)@wuﬁb

3uad A8 ) magsia o ) Jise puslll (e 1o jma W sga liaSlIS
- «j'observai au loin un homme d’aspect tres gHrd, a la pilosité drue, son corps étant
dissimulé par elle, son aspect étant comme Iditane béte sauvage, dépourvu de vétement,

ceint sur ses reins d’'un feuillage de plante »
A3.85- _adll S laa g jhas plaiag ) (A8 s dms e o) (U1 Sl aay (e
B3 shria OS5 Gle OIS A Al oaa asg o ad OS5 ¢ 8l Gia sl JiaS
Pre|
- « Et, aprés cela, un homme m’apparut au loin nenars moi et son aspect était tres

effrayant, plein de poils comme [l'effrayante bé@muvsage, et sa pilosité couvrait tout

son corps parce qu'il était nu et il était recotnder feuilles de plantes ».

On peut dés lors parler d’'une fausse nudité. Eautveut sans doute préciser par la
que I'anachorete se trouve dépourvu d’'un habit rsiigpae devenu classique en cette fin de
Iv® siécle. Comme les premiers anachorétes, Onuphrdispose que d’un vétement trés
simple, fait de feuilles de palmier tressées. léement de Paul de Thébes était fait
pareillement de feuilles de palmier entrelaé®est un apophtegme présente un ancien vétu
d'une natt€.* Comme laffirme Lucien Regnault, « sans doute aetoutrement bizarre
était-il une invention des moines du désert q@étaient les seuls a portef’$; d'ol peut-étre
I'étonnement de Paphnuce, moine de Scété ou, #dd®0 et I'éthiopien (E1.329), il avait

0 SAINT JEROME, Vie de Paul de Thébe4?2 et 16, danspl, Trois vies de moinep. 170-171 et 182-183 ;
L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 67.

L A116 (Ip., Alphabétiquep. 46).

2|p., Vie quotidienngp. 68.
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recu I'habit monastique le plus important, dgiua. Ce type de vétement s’explique
cependant aisément : une fois détruits ceux engpdoté du départ en anachorese, le plus
simple est, si on le souhaite, de s’en reconstifivec la matiere premiere la plus fréequente
qui, de plus, offre la double caractéristique @@t plus travaillée par I'errant et, surtout,

d’étre de peu de valeur.

Les premiers ermites portaient cependant égalemesitpeaux de bétes, a I'image
d’Elie, qui ne disposait que d'un pagne de peau,deuean-Baptiste, ceint uniquement
d’un vétement de poils de chameau et d’une ceirfdrelilarion se vétait ainsi d’un manteau
grossier, couvrant une tunique de peau qu’AntoirieaVvait donné’* Quant & ce dernier,

il portait sur le corps un vétement en peau de,Héte6té poils tourné vers lintérie(i
Il est des lors possible que l'errant porteur deendont il fut question plus haut ait été en
réalité vétu d’'une peau car, rappelons-le, lesesadh peau existaient, méme si elles étaient

moins fréquentes et plus luxueuses.

Par ailleurs, la nudité de certains errants pefih éire davantage symbolique que
réelle. Un apophtegme nous présente ainsi Antgimd@ressant a un novice en lui disant :
« si tu veux devenir moine, va dans tel villagdéde de la viande, mets-la sur ton corps nu,
puis reviens ici ». Le frére ayant agi de la soiteevient le corps déchiré par les chiens et
les oiseaux. Antoine lui dit alors: «ceux quneecent au monde et veulent garder
des richesses, sont déchirés ainsi par les démonses| combattent ¥° Dans ce cas,
la nudité symbolise le nécessaire renoncement aemxsbdu monde, mais elle n'est pas

envisagée en elle-méme comme requise pour le moine.

Un autre apophtegme d’Antoine présente une nuditénpent de I'ordre du symbole.
Le grand ascéte dit : « si je sors de ma celluler pdler vers les hommes, je me dévéts de
ma tunique et je vais nu ; quand je rentre, jeeléts de nouveau, c'est-a-dire : quand je sors
vers les hommes, je deviens chair, et quand jeimeeodans mon habitation, je deviens esprit
avec Dieu ».”" Il est évident — et Antoine I'exprime fort biemi-méme — que le saint moine

ne se dévét pas pour rentrer en ville. D’ailledthanase dit de lui que « personne ne le vit

™ v Rois 1,8 ; Matthieu 3,4 :J. @SSIEN, Institutions cénobitiquesi,1, dans J.-Cl. Gv, p.36-39;
L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 67.

" SAINT JEROME, Vie d’Hilarion, 3, dans., Trois vies de moineg. 218-219 ; L. RGNAULT, Ibidem

"S\/A 46,4 et 47,2 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 260-261] ; LERNAULT, Ibidem

7% A20 (Ip., Alphabétiquep. 18).

" Am 36,16 (b., Troisiéme recuejlp. 147).
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jamais dévétu %® si ce n’est aprés sa mort quand on I'ensevdlizeut en réalité exprimer

ici la nécessaire garde de la cellule, qui permstll a seul avec Dieu.

La nudité peut symboliser réellement 'ensembldaddémarche monastique. Ainsi,
Ammoes, sollicité par des fréeres, demande a saiptkslean de montrer comment on devient
moine. Ce dernier se dévét alors, expliquant ¢émsig geste : « a moins que ’homme ne
se dépouille ainsi de I'honneur et de la louangecelenonde, il ne peut absolument pas
devenir moine %’° D’autres apophtegmes, forts semblables, utilipantailleurs I'image de
I'athléete : « dans les luttes l'athlete se dépeuille ses vétements ; de méme, au milieu
des mauvaises pensées, le moine doit élever lesranicroix vers le ciel en appelant Dieu a
son secours (...). Reste donc immatériel et tu rerapda victoire ¥2° Abba Macaire
disant encore : « comme quelqu’un qui va dans abliésement de bains, s’il ne se dépouille
pas de tous ses vétements, il ne peut se baigravari toutes ses saletés : ainsi en est-il de
qui entreprend d’étre moine ; s'il ne se dépoykes de tous les soucis de ce monde et de tous
ses désirs (...), il ne peut pas progresser (...) incva toutes les suggestions de I'ennemi, qui
sont les saletés®! Ou encore: «voild comment le moine doit éteépouillé de
toute la matiére de la vie et crucifié (...). L'atd se dépouille de ses habits pour combattre
dans le cirque, ainsi le moine doit étre nu et itémel »°?; ce dernier apophtegme nous
ramene aucas de la fausse nudité. L’ancien quipfdenonce appuie en effet
son argumentation en se dénudant, mais il esudgi@t qu'’il « se ceignit les reins ». Enfin,
Cassien illustre parfaitement la nudité symboliglte moine lorsqu’il dit que celui-ci est
«orné d’'une double grace : ayant renoncé a toaitéoigune, il possede la parfaite nudité
du Christ, en méme temps qu’il manifeste la mueifitie d’'un riche par son application

au travail et son sentiment’$s,

Aux temps les plus anciens, les ermites ne posséidgii’'un seul vétement, a I'image
du Christ qui ne possédait qu'une seule tunique.nsiAen est-il de Gélase et de
ses compagnons qui « eurent soin de ne pas posi@abertuniques et de ne pas se soucier

du lendemain %** Mais, rapidement, au désert de Scété, il devitmsage de posséder

"8\/A 47,3 [G.J.M. BRTELINK (&d. et trad.), p. 264-265].

" Eth.Coll. 13,61 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 303).

"80N406 (D., Anonymesp. 134).

81 Am188,15 (b., Troisi&éme recueijlp. 184).

82N143 (D., Anonymesp. 56).

783 J. GASSIEN, Institutions cénobitique,19, dans J.-Cl. Gy, p. 414-415.
84 A180 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 74).
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un second habit, de meilleure qualité et porté wamgent pour se rendre a I'église le samedi
et le dimanché® C'est ainsi que Théodore de Phermé réprimandedisaiple pour avoir
voulu lui couvrir les épaules alors qu'il se prédséra un comte venu le voir, tandis qu’il était
vétu d'«une tunique en loques, la poitrine décoaveet la cuculle par devant.

En revanche, le méme abba s’oppose a des brighedshant a le dépouiller de « la tunique

qu'il portait & 'assemblée %

Quoi qu’'il en soit, cette pauvreté vestimentaireppat résister au poids des années et
ce d’autant plus que I'habit courant devait nédessgnt étre sans attrait, misérable, et sans
entretien. Agathon déclare : « que le vétemenindine soit tel qu’il supprime la nudité et
le froid, mais qu’il ne soit pas d’'une couleur port 'ame a l'ostentation de l'orguelil et a

la vanité »"&8

Pambo, quant a lui, déclare que «le moine doitep un vétement tel
qu'il puisse le laisser trois jours & I'extériew sk cellule sans que personne ne le preffte ».
Hellé porte « une loque pleine de raccommodad&set |'Histoire des Moines en Egypte
nous présente les deux Macaire « vétus de viditigses »** L'ermite peut aller jusqu’a
porter un sac? ou un linceul (tel Sérapioft}, voire se faire une tunique d’un vieux panier
(fait de crins raides, ce qui permet — exerciceétigoe supplémentaire — a l'errant de
s'écorcher la peadf? La nudité résultant de la destruction de ce pawétement peut donc
étre bien réelle, mais totalement involontaire le E'est plus ascése, mais conséquence de
celle-ci. Si certains, & I'image d’Hilari6f, reconstituent alors leur « garde-robe », d'autres
demeurent sans vétement, ne trouvant pas le mogae, la raison, de se vétir a nouveau.

La nudité redevient des lors ascese.

L'usure du vétement est encore accentuée par leguead’entretien qui lui est
apporté. Cette négligence releve également deckascar elle témoigne du détachement

vis-a-vis des biens matériels qu'’il ne convient gagréserver. Effectuer une lessive en plein

8 Ch254 (L. REGNAULT, Nouveau recuejlp. 282) ; Ch260Idem p. 284) ; J. @ssiEN, Idem 1,10, dans
J.-Cl. Quy, p. 50-51 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 71-72.

78 A295 (Ip., Alphabétiquep. 112).

87 A296 (dem p. 113).

B8pA App. 5 (b., Troisiéme recueijlp. 127).

89 A383 (ID., Alphabétiquep. 142) et A767I¢em p. 263).

"OHM, xi1,7 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 94-95 :O. (trad.), p. 83].

OLHM, xxin,3 [ID. (éd.), p. 131 ;0. (trad.), p. 123-124].

92 SAINT JEROME, Vie d’Hilarion, 4, dans., Trois vies de moineg. 226-227.
"93N565 (L. REGNAULT, Anonymesp. 206) HL, 37,1, dans L. ELOIR (introd.), p. 106.
7943662 (L. RRGNAULT, Idem p. 286).

95 SAINT JEROME, Ibidem
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désert pourrait en soi apparaitre comme un véetebércice, mais le moine vit naturellement
a une distance plus ou moins raisonnable d'un pdieau. L'absence d’entretien

du vétement est donc bien davantage volontaire ogmdrainte. Elle doit également étre
rapprochée du rejet par certains ermites du soinlede propre corps, élément de
la « pratique ». Abba Isaie en vient ainsi a @odr : « ne dis jamais a quelqu’un : ‘Ote
la vermine de ma barbe, de ma téte ou de mon vatemi&

Le renoncement au vétement et sa pauvreté estilgarsloin de ne relever que

du renoncement aux biens. Nous en reparleronffedrdans le cadre de la pratique.

Dés le milieu duiv® siécle au moins, il existe clairement un habit astigue
e797

spécifique.” Vers 375, Porphyre se rendit dans « le déseBicéé ou, aprés quelques jours,
il recut I'habit vénérable $°® L’habit monastique, qui va devenir classique tahez
les antoniens que dansdavwvia pachdmienne ou chez les autres moines, existegpeut
dés c. 320 puisque, en ce qui concerne Pachdnés avoir vu son courage et son ferme
propos, [saint Palamon] prit un habit de moine aeeceinture et le placa sur l'autel, puis
ils passérent la nuit en priant sur eux. Ensuitéen vétit au lever du jour 5° C’est
cependant peut-étre la un anachronisme. La piihidl va en tout cas devenir par la suite
une véritable cérémonie ou I'ancien, le supérieukegprétre du lieu donne I'habit au nouveau
moine au cours d’un office semblable a celui dewfailles. Cet habit peut également étre

repris si le moine s’en montre indigff&8.
Selon IHistoire des moines en Egyptéinventeur de I'habit serait en réalité
Patermouthios qui, un peu plus tard, revét soniglescd’une tunique sans manches,

d’'une cuculle, d'une mélote et d’'une ceinture.

En fait, « il est impossible de fixer a une datécpse I'apparition de telle ou telle

790 N592/64 (L. EGNAULT, Anonymesp. 230-231).

97 A486 (ID., Alphabétique p. 183-185) HL, 18,12, dans L. £LOIR (introd.), p. 69 ; J. BSSIEN, Institutions
cénobitiquesiv,30, dans J.-Cl. Gy, p. 166-167 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 68. Nous n’abordons pas
ici I'habit liturgique qui, lui aussi, comporte d@mbreuses piéces aux noms divers. Cf. NRMN-GOURDIER,
dansCE, vol. 2,s.v.« Costume of the religious », p. 652 sv. ; GNQUYER, Les Coptesp. 146-147.

98 MARC LE DIACRE, Vie de Porphyreévéque de Gazal. GREGOIRE et al. (éd., trad. et comm.), Paris 1930,
p. 4 ; L. REGNAULT, Idem p. 68-69.

99 A, VEILLEUX, Vie de saint Pachome. 30 ; L. RGNAULT, Idem p. 69 ; D.J. @ITTY, p. 37.

800 C. CANNUYER, Les Coptesp. 150 ; L. RGNAULT, Idem p. 70.
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partie du costume monastiqu&’»mais il est clair que, dés la fin dif siécle, cet habit s’est

répandu et permet de distinguer nettement les raaies séculiers.

Il ne peut étre question de citer tous les élémesgtimentaires qui, de plus, évoluent
avec le temps et sans doute selon les régfénsle retenons, & I'époque qui nous intéresse,
gue les plus fréquents d’entre eux. La tunique saanches est WOAOBI (mot grec-copte

dérivé du grexolofr)) ou KOAOBION. C’est un vétement tres courant a I'époque, dait

laine. Le méme vétement, mais fait de lin, esigh&sdu nom de « lévite » (entre autres

orthographes A€BITON ou AEBIT(DN) et est également porté par les moines mélif%hs.

Les pachémiens possédent deux vétements de cenypellule, dont un neuf, plus un autre,

usé, comme couvertuf® Citons également XKHC, notamment porté par Bessarion

le Grand, un simple pagfi& Ce dernier porte également le nom greTigpICCOMA.

La Mission mentionne une premiere tunique de laine dans llideede I'ermite
momifié (S1.13, S2.13, R0.13, B.9). Celui n'étartainement pas dénudé — le texte
ne manguerait pas de mentionner ce fait —, il 8’agns doute de la deuxieme tunique

du moine. A moins évidemment qu’il ne soit véturdpagne.

La tunigue des versions coptes est devenue un eimptement en A2.11.

Le « panier » de AO.83-é§) et de I'éthiopien (E1.15 ANé.&L) s’explique par A3.8.

En utilisant le termer=d ) l'auteur a certainement voulu signifier que léevdent était

délabré, qu'il s'agissait d’'un haillon, de guerslled’'une loqué®® Mais le terme peut

également désigner une « bourse cousue de plusiearseaux $°° C'est assurément

801 R .-G. @QUIN, Evolution p. 19.

82 A. BOUD'HORS « Le ‘scapulaire’ et la mélote : nouvelles atiiehs dans les textes coptes ? », dans
A. BOUD'HORS et C. Louis (éd.), Etudes coptexi. Treizieme journée d'études coptes (Marseill& jitn
2007) (Cahiers de la Bibliotheque copi§), Paris 2010, p. 65.

803 A417 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 152-153) ; D.J. @TTY, p. 37 ; H.l. BLL, Jews and Christians in
Egypt. The Jewish Troubles in Alexandria and ttigaAasian ControversyLondres 1924 (Pap. 1920.11 et
1922.5 et 11) ; N. MRFIN-GOURDIER, Costume of the religioup. 651. On trouvera de nombreux exemples
de tuniques dans M.-C.RBWIER (éd.), Egyptiennes. Etoffes coptes du,Ndariemont 1997. Le terme
6AO6ITWN désigne également une tunique en lin grossier.C8254 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 282 ;

M. CHAINE, Apophtegmata Patrunp. 78).

804 SAINT PACHOME, Praecepta81 ; cité par V. BSPREZ Monachisme primitjfp. 231.

805 E. AMELINEAU, Monumentsp. 630 ; N. MORFIN-GOURDIER, p. 652.

8% 1 WEHR et J.M. ®WAN, A Dictionary of Modern Written Arabjdthaca 1976, p. 354b.

897 A. DE BIBERSTEIN KAZIMIRSKY , Dictionnaire arabe-francaisvol. 1, éd. réimpr., Beyrouth s.d., p. 909a.
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ce sens, trouvé dans un autre manuscrit arabe, aqospiré l'auteur de la version
du monastére des Syriens, et est al'origine, fwatedimédiaire d’'un texte arabe proche,

du terme utilisé par les versions éthiopiennes.

Notons que l'apophtegme arménien, dans la « ntuviehduction », donne a
cette occasion le terme correspondanpallium latin qui, a I'époque chrétienne primitive,
équivaut encore ailiatiov des grecs et donc a un manteau surmontant lauginigAN1.3 -

wnbuh qihphnt tnpw juubw) nipnju - « je vis son manteau suspendu a part ».

Une autre tunique, de lin, est portée par Paphhwigeéme (S1.221, S2.206, R1.13,
B.152, E1.231, A1.116, A2.170, A3.182).

Pour ensevelir Onuphre, Paphnuce se défait de watique. Il la partage en deux car
il ne peut rester nu et doit donc s’en vétir demlaitié, assurément utilisée comme pagne.
Sans doute garde-t-il la partie inférieure et eekeN le corps dans le dessus de
son vétement. Cependant, si on suit A2.170 et 83.Paphnuce découd la tunique et
la divise donc autrement, séparant la partie avatrriere®®®

L’apophtegme arménien, dans la « nouvelle tradoctioéprouve manifestement
un probléme a oter le vétement de dessous deriterea il exprime qu'il enléve une seconde

fois sonpallium. En revanche, I'« ancienne traduction », qui iteien de Timothée, parle
bien ici d’une « lévite » : AAA2.18° - 61 hu pwjtwy qhphwninti qnp nibikp, qUtut hud
pnnh b Yhundu yuwnkgh quupdhtt uppnj - « Et moi, partageant la lévite que javais,
je me gardai la moitié et, de [I'(autre) moitié, nieloppai le corps du saint »;
AAN2.17 -Pul] ku thhjnunyd huny wwwntgh hwunkpd wpunwuniop qunipp dwpudht

unpw - « Quant a moi, de mon manteau j'enveloppai @esclarmes son corps saint ».

Quand il se met en route, I'errant prend nécessainé son manteau et son b&t8n
indispensables pour marcher au désert. Le per@maréignous présente le baton comme

88 Sur le tissage des tuniques, on se référera & ERHECKEN-LAMMENS, « Elaboration des tuniques », dans
M.-C. BRUWIER (éd.), p. 89-102.

809 es sigles des apophtegmes arméniens sont explitaré 'annexe qui leur est notamment consacrée.

810 3. assiEN, Conférencesxi,3 dans E. RHERY, 54, p. 102 : « il prit le baton et la besacespiit coutumiers

a tous les moines de ce pays, lorsqu’ils entremhemin » ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 173.
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fréquent dans les textes. De nombreux apophtegmesrent ainsi des moines se déplagant
avec leur batdtt’, manifestement extrait du palmféf. Dans laMission de Paphnuce

il n’'en est pas question. Cela ne signifie cepehdallement que les errants de notre récit
n'en possedaient pas. La besace et I'outre, égalemecessaires au voyage, ne sont pas

souvent mentionnéé$® Il n’est donc pas étonnant que nous n’en trous/joes trace.

Comme manteau, I&lission parle de |aMEAOTH (« mélote »), également appelée
BAAOT, « sorte de pelisse en peau de mouton ou de chevi@lant généralement

jusqu’aux genou}t* (S1.263, S2.240, R2.9, B.180).

Les jeunes gens portent ce vEétemeBANAT ou BAAOT dans les versions
sahidiques MEAWTH dans le texte bohairique). |l est cependant péégie ces mélotes

sont utilisées a la facon de pagnes. Ceci penif@gque ces manteaux se trouvent réduits a
leur partie inférieure ou qu'il s’agit réellemerd dimples pagnes, mais taillés dans la matiere

normalement utilisée pour les mélotes. |l appagaieffet que BKHC est normalement fait

en lin, en laine ou en fibre végétlfe. A2.209 et A3.224 en font dés lors carrément
des pagnes. En revanche, A1.156 et I'éthiopien2@) parlent d’'un vétement de peau

«comme les corps»  Cest clairement la le résul’'une corruption deNee€

N2NTIEPIC(DMA, « & la fagon de pagnes »,NMBE N2NCWDM2, « a la fagon de corps ».

Paphnuce doit avoir un manteau lors de son predd@part. Le vétement dont il se
sépare dans la premiére partie deMssion pour en faire le linceul du premier ermite

gu’il rencontre au désert est LLEBOAH. A l'origine vétement de dessus de la femme nearié

romaine (I'équivalent de la toge de 'lhomme), ibid@me ensuite tout simplement un vétement

811 voir essentiellement N32 (L.ERGNAULT, Anonymes p. 20-21) ; N459Idem p. 154) ; Bun 421 (b.,
Nouveau recuejlp. 245-246) ; Ch 227dem p. 277-278).

812 K300 (Ib., Anonymesp. 174-177) : «les batons des moines de ce pays des branches de palmier »
(p. 177). Voir aussi A4911l, Alphabétique p. 186-187) ; N489 ., Anonymesp. 170) ; N490Ifem

p. 170-171) ; Am 33,4 (., Troisieme recuejlp. 145-146).

13 A89 (Ip., Alphabétiquep. 39) ; A156 Idem p. 64) ; b., Vie quotidienngp. 173.

814 Ce vétement est fréquemment mentionné dans lgshtgmmes. Retenons : A7® (| Alphabétiquep. 31) ;
A458 (dem p. 176) ; A800 Idem p. 280) ; N394 (., Anonymesp. 131) ; N541Iflem p. 199) ; L. ABERT,

p. 79-80 ; N. MORFIN-GOURDIER, p. 651-652 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 69. Ce vétement se retrouve
déja mentionné dans différents textes grecs antéria I'ere chrétienne. Cf. A.dBD'HORS Scapulaire et
mélote p. 72 et, surtout, MMOSSAKOWSKAGAUBERT, Le costume monastique en Egypte a la lumiére désste
grecs et latins et des sources archéologiqué&sdébut duvii® siécle) thése de doctorat, Université de Varsovie
2005, p. 180-182.

815 N. MORFIN-GOURDIER, p. 652.
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de dessus. C'est dailleurs le terme «vétemenue retient I'arabe et I'éthiopien.
Nous avons dés lors décidé de le traduire par ik hal$1.15, S2.15, R0.15, B.10, E1.17,
A3.10), ou « vétement » en A2.12, mais il s'agitssdoute déja alors d’une sorte de chale,
jouant le réle d'un mante&t}, que I'on pourrait identifier apadopiov.2*’ Les pachomiens
portent un vétement de ce tyfJ&. Ce n'est encore alors nullement un vétementgiiqure,
mais, se rétrécissant tout en s’allongeant suratiavdu corps, il va finalement donner
naissance a l'ornement appelé « étole » en OccidfenDans le cas qui nous intéresse,
il semble en tout cas assuré qu’il s’agit d’'un wéeat supérieur, puisque I'errant se dévétira

plus tard de sa tunique. L’allusion est absenta@e

Le moine porte aussi un « scapulaire >3NAAABO(Y)C ou MOYPXNAQ2 /
MAPCXNA?2, «sorte de bretelles ou de brassieres de cuerramd la tunique afin que
le moine soit plus & l'aise pour travaillef$ mais qui pourrait étre plutdt en fift

Le scapulaire s'attache a une « ceinture-baudresr euir, qui porte difféerents noms10X?2,

2WWK, ZWNH 0uZWNAPION (qui a donnéliy en arabe§??

Il existe un autre scapulaire de cuir qui portenem de « scheme »xCXHMJ),

« askm » en arabe?(.gS.ui), et dont nous avons déja parlé a propos de dell?aphnuce.

Il apparait cependant qu'a l'origine ce terme deéaig tout simplement I'ensemble

du costume monastique. « Les textes qui donnegfex un sens spécifique semblent tardifs
et on ne sait pas quand peut s'étre opéré le gisse»>>® |l est en tout cas devenu ensuite
un élément d’habillement réservé aux plus vaillassetes et, des lors, aujourd’hui encore,

« peu de religieux (le) portent, parce qu’ils n'q@as tous assez de force, comme ils disent,

818 On en a peut-étre un exemple en M.-@QUBIER (éd.), p. 140-141 avec un tissu rectangulairevéanroulé
autour du cou d'une momie. A moins que ce vétemerprésente la forme d’'une écharpe, comme ongreut
voir enldem p. 192.

817 A. BOUD'HORS Scapulaire et mélotep. 74-75; M.MOSSAKOWSKAGAUBERT, «uadopiov dans I'habit
monastique en Egypte, daAspects de l'artisanat du textile dans le monde iragdnéen (Egypte, Gréce,
monde romain)Lyon 1996, p. 27-37.

818/, DEsPREZ Monachisme primitifp. 231.

819 Cf., peut-étre, M.-C. BUWIER (éd.), p. 164, mais il peut aussi s'agir d’unentgie.

820 | . REGNAULT, Vie quotidienngp. 69 ; L. ABERT, p. 79 ; N. MORFIN-GOURDIER, p. 651-652 : A. ¥ILLEUX,
Vie de saint Pachéme. 293 n. ; J. 8SSIEN, Institutions cénobitiques,4-5, dans J.-Cl. Gy, p. 44-47.

821 A, BOUD'HORS Idem p. 68 n. 8 et p. 77 ; MIOSSAKOWSKAGAUBERT, Le costume monastigue. 110.

822 A486 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 183-185) ; A868Idem p. 299) : N. MORFIN-GOURDIER, Ibidem

823 A, BOUD'HORS Idem p. 71 ; R.-G. ©QUIN, « A propos des vétements des moines égyptieBslietin de
la Société d’Archéologie Cop84, 1992, p. 14-21.
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pour faire la pénitence, que les canons y ontladc Car ceux qui le portent sont obligés de
se prosterner le visage et le ventre contre tetrkes bras en forme de croix, trois cents fois
tous les soirs, avant que de se coucher ; outjedess et les autres mortifications qui en sont
comme un apanage®$’ Si Paphuce s’en trouvait pourvu, il ne 'emmenaaut cas pas en

voyage, car il n’en est nullement question au coerse dernier, ce qui semble impossible si
I'errant le portait effectivement a ce moment. Ains, et c’est sans doute la solution, que

le CXHMA dont il est question a la fin de Missiondésigne alors tout simplement 'ensemble

de son habit monastique.

Sur la téte, le moine porte normalement un borlaet, klaft » KAA(T), identique a

celui du nourrisson et marqué de créfix. Il existe d'autres bonnets : la «coule » ou

KOYKAE, et, plus grand et de forme rectangulaire, lacullel » OUKOYKOYAAION, sans

doute d’origine gauloise et apportée en Egyptel’pramée romaine. Mais, trés tot, ily a
confusion entre ces termes qui en viennent toussigder le méme bonnet. Le terme le plus
utilisé est « cuculle ¥° Elle est cousue au milieu, pour évoquer la ldttdien et du maf’

Ce vétement, comme tous les autres, ne doit pakeéVergueil et doit donc étre de faible
valeur. Dés lors, un apophtegme ordonne : « ne pet sur ton corps de vétement frivole,

pas méme une cuculle seyant&%.

Pachéme va exiger de ses moines qu’ils portenéfactoire des capuchons amples,
ce qui va permettre a chacun de prendre son repasute discrétion et d'éviter ainsi
la compétition ascétique qui se faisait jour et @oinduisait les moines a surveiller
leurs compagnons de table et a ne pratiquementoskeiss’alimenter, situation évidemment

829
e

intenable®®® Mais ce capuchon n’est pas porté lorsque le dtneb déplace en méditahit.

Aux pieds, le moine peut porter des sanditesCependant, il circule le plus souvent

824 R. Dozy, Supplément aux dictionnaires arab88éd., vol. 1, Leyde 1967, p. 23 ; VEBPREZ Monachisme
primitif, p. 247 ; NMORFIN-GOURDIER, p. 651.

825 Ch254 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 282 ; M. GIAINE, Apophtegmata Patrunp. 78).

826 p245 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 98) ; A295 Idem p. 112-113) ; A857Idem p. 296) ; A859 Iflem

p. 297) ; N448 (., Anonymesp. 148) ; Siix 9 (ID., Troisieme recuejlp. 106).

827 N. MORFIN-GOURDIER, p. 652 ; C. GNNUYER, Les Coptesp. 159 : R.-G. 6QuUIN, Evolution p. 19, qui
présente la cuculle comme une sorte de manteatimounvu d’'un capuchon.

828 N592/13 (L. EGNAULT, Anonymesp. 219).

829 SAINT PACHOME, Praecepta29 ; J. IACARRIERE, p. 90 ; V. DESPREZ Monachisme primitifp. 235.

830 SAINT PACHOME, Praecepta28 ; V. DESPREZ Ibidem

831 A315 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 121) ; Elles peuvent étre en feuilles de patmA80 (dem p. 35-36).
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a pieds nus et les sandales sont plutot réprouees doivent étre utilisées que « dans
des cas de faiblesse corporelle ou si la rudesselichat I'impose »~? En revanche,
Pach6me les admet sans détours mais impose dadse spiand méme nu-pieds a I'église et

au réfectoiré>>

Rappelons enfin la nécessité du baton, de l'outrdeela besace pour se déplacer

au désert.

Le vocabulaire du vétement est en tout cas forigvar imprécis et il est dés lors
souvent bien difficile de faire correspondre unewé&nt déterminé a un nom rencontré
au déetour d'un texte. En tout cas, I'habit morpsti des errants n’est pas parfaitement
uniforme et est souvent incomplet, surtout dansplesniers temps, au contraire de celui
des pachémiens car IRégle impose I'égalité compléte en cette mati€fe. L'ensemble

de I'habit porte chez eux le nom de « fardeau,gihar@APMa ou popnua).8>

L’habit monastique constitue en tout cas un ensemldstimentaire fortement
symboliqgue. Ainsi, Antoine déclare: «je pristldaique sans manches, le scapulaire,
la cuculle et je les jetai sur un mannequin ; f@illai, je le mis debout et je vis les démons
se tenant au loin en lui lancant des fléches. ede dis ‘O esprits mauvais, qu’est-ce que
vous faites ? Ce n’est pas un homme, mais un ngameé Ils me dirent : ‘Nous le savons
aussi ; mais ce n’est pas lui que nous frapponsas rftappons les habits qu’il porte et
le vétement. (...) Ce sont les armes de guerre de gai nous font souffrir et qui nous
frappent & toute heure ; c’est pourquoi leur vétgnmaéme nous fait souffrir' (...) 3°
Un autre apophtegme proclame que « les anciengeulisgue la cuculle est le symbole de

I'innocence, le scapulaire de la croix, la ceinttieda force %>

La couleur du vétement n'est pas non plus dépoudeiesignification. Certains

832 A799 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 278-280) ; M. RSSART-DEBERGH, « Moines coptes des®-vill ¢ s. »,
dans C. GNNUYER et J.-M. KRUCHTEN (éd.), Individu, société et spiritualité dans I'Egypte phanique et
copte. Mélanges égyptologiques offerts au Protesaastide ThéodoridésAth-Bruxelles-Mons 1993, p. 240.
833 SAINT PACHOME, Praecepta102 ; V. DESPREZ Monachisme primitjfp. 231 et 235.

8345B023 ; cité par V. BSPREZ Idem p. 220.

835 Viendrait du latin « arma », passé ensuite e ¢cé L.-Th. LEFORT, Euvres p. 31, n. 6). Ce serait
une des rares traces de vocabulaire militaire ¢hezpdchomiens (F. URPERT p. 268, n. 14); V. BSPREZ
Idem p. 231.

836 Am 40,6 (L. REGNAULT, Troisiéme recugjlp. 149).

87N55 (., Anonymesp. 33).
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coloris, utilisés par les cultes anciens, sonttésadés l'origine. Clément d’Alexandrie
n'admet que le blanc, le noir et le rouge $8hg mais d’'autres couleurs apparaissent
toutefois. Cependant, les couleurs hyacinthe, latear pourpre et or seront plus tard
formellement interdites par décret de I'empereustidien qui les réservera a son usage
personnel. Ceci va conduire les religieux a lesplacer par du brun, du bleu sombre et
du jauné®™®® C’est toutefois le blanc qui prévaut depuis lesnpiers temp&*® L'arrivée
des musulmans influera sur la mode vestimentaisectieétiens, les moines étant cependant
moins touchés par ce phénomene. Par ailleurgreiffes mesures discriminatoires vont alors
imposer, selon les époques, I'un ou l'autre vétdénoenl’'une ou l'autre couleur. En ce qui
concerne les moines, le réformateur JeamKles conduira finalement ax® siécle a se vétir
entierement de noir, couleur d'ailleurs adoptée fmare la chrétienté entre lei® et

le 1x° siecle®**

Le vétement apparait en tout cas comme le bietiedant le plus basique, avec
la cruche d’eau. Un apophtegme déclare ainsihosime qui a godté la douceur de ne rien

posséder est accablé méme par le vétement quté popar sa cruche d’eal*s.

Tout ce que posséede le moine doit en tout caglétfaible valeur. Un abba proclame
ainsi : « que toutes tes affaires, ta couvert@® ustensiles, tes sandales et ta ceinture soient
tels que ceux qui viendraient pour les voler neuvemt rien qui leur plaise parmi
tous les objets qui sont dans ta cellufé®*Seul le vétement recu lors de la prise d’habitt pe
étre considéré comme un objet de vraie valeur. siAgue l'affirme un apophtegme,

« les peres égyptiens ont en effet la coutume deserger jusqu’a la mort le manteau
gu’ils ont recu lors de la prise d’habit et la clley ils se font enterrer avec ces vétements,

ne les portent que le dimanche pour la sainte camontet les rangent aussitot apréé™.

838 Cité par N. ®URDIER, « Rite et vétures d’Egypte, I'habit et son higtob, Le Monde Copte (Dossier :
Le monachisme égyptied]-22, (1993), p. 65.

839 |bidem

840 A80 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 35-36) :HM, 11,12 etvin,19 [A.-J. FESTUGIERE (éd.), p. 39 et 54 ;
ID. (trad.), p. 33 et 52-53] ; L.H&NAULT, Vie quotidienngp. 70.

81 N. GOURDIER p. 65-66 ; C. BNNUYER, Les Coptesp. 38-39 ; R.-G. 6QuIN, dansCE, vol. 5,s.v.« John
Kama, Saint », p. 1362-1363. Coquin justifie le homaesaint par la couleur de sa peau et Gourdier par
celle de son vétement !

842N578 (L. REGNAULT, Anonymesp. 210).

843N592/15 (dem p. 219).

844 7926 (ID., Alphabétiquep. 318-319) ;
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3.LE LIEU DE L' ERRANT®

Le renoncement aux biens, tant quantitativement quaditativement, ne s’applique
évidemment pas qu'aux seuls objets du quotidiemsi aju’aux vétements, mais, aussi, de
facon encore plus basique, a I'abri de '« errantlbconvient dés lors de s’interroger sur

la nature et les caractéristiques de celui-ci.

Arrivé au désert, I'errant doit s’y installer egglors, en principe, occuper un « lieu ».
Certains errants vivent certes en plein air, refudaut abri, mais cela releve du cas
exceptionnel ou de I'exploit temporaire. La sgrande majorité demeure cependant a
couvert. De toute maniére, a partir du momentesirhoines deviennent plus nombreux,
se groupant autour d'un ancien, la cellule estspeinsable au maintien de la solitude
inhérente a I'état monastique. Les premiers araté® trouvent en réalité asile dans
les grottes des escarpements rocheux bordant l#evabu du désert de Scété.
lIs s’installent également dans d’anciens tombeauxdans des ruines. Certains ne se
contentent pas d’'occuper des grottes naturellss pauvent, tel Macaire 'Egyptien, s’en
creuser des nouvelles, ou du moins aménager desisins supplémentairéy. A Nitrie et
aux Kellia, le désert est plat et ne fournit doras ple grottes. Aussi les ascetes s’y

fabriquent-ils des cellul€® IIs les enterrent parfois, en tout ou en paftie.

L’emplacement ne peut étre choisi au hasard :ut thabord qu'il y ait de I'eau a
proximité. Le Widi-an-Natfin a ainsi connu un grand succes car il est facijlecréuser
un puits et d'y trouver de I'eau & environ troistrag de profondedf® Il se rencontre
cependant des moines isolés qui doivent parcowgirlathgs trajets pour trouver l'eau

85 Sur le lieu et son contenu, on trouvera une sgethdans M. MLEVEZ, « Le ‘lieu’ du moine dans 'Egypte
copte »Acta Orientalia Belgicaxxiv, Décrire, nommer ou réver les lieux en Orient. Gépgie et toponymie
entre réalité et fiction. Jean-Marie Kruchten irmoriam Ath-Bruxelles 2011, p. 107-120.

848 1M, vir,1 ; vin,5 et 38 ixi1,4 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 45, 48, 62 et 93n.I(trad.), p. 44, 48, 57 et 82] ;
L. REGNAULT, Vie quotidienngp. 54.

87 HL, 17,10, dans L. £LOR (introd.), p. 64-65 ; L. BRGNAULT, Idem p. 55 ; H.G. EELYN-WHITE 1932,
p. 109-113 ; C. BAILLOT, p. 149.

848 A769 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 264) :HL, 8,5, dans L. ELOIR (introd.), p. 52 ; L. RGNAULT, Vie
quotidiennep. 56.

849 C. Q4AILLOT, p. 154 ; Ph. BIDEL, « La découverte du site des Kellia », dans RUHL, A. GUILLAUMONT,,
M. RASSART-DEBERGH Ph. BRIDEL et A. DE VOGUE, Déserts chrétiens d’Egyptée Portiqug, Nice 1993,
p. 202-205.

50|, REGNAULT, Vie quotidienngp. 56-57.
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nécessaire a leur subsistatitea tel point que cela a pu étre considéré commsigme de
relachement de vouloir avoir de I'eau a proximinsi Macaire I'Egyptien prédit : « quand
vous verrez une cellule construite pres du massshez que sa désolation [de Scété] est

proche. $*2

Les cellules ne peuvent étre construites trop @meclune de l'autre. On peut
appliguer aux communautés semi-anachorétiques ed>filon d’Alexandrie dit a propos
des maisons de thérapeutes : elles ne doivent rétr&rop rapprochées pour éviter
la promiscuité, nitrop écartées pour pouvoir ragser la communaut®® Les uns et
les autres doivent pouvoir se visiter, méme sitd@sin comportement a limiter fortement,
la garde de la cellule étant primordiale, commesriewerrons par la suifd* Aux Kellia,
du moins tant que leur nombre le permet, les mosieBorcent d’avoir «leurs cellules
éloignées l'une de l'autre, en sorte gqu’aucun nisgeuétre reconnu de loin par un autre, ni
étre vu des le premier coup d'ceil, ni entendre nuit de voix », ne s’assemblant que

le samedi et le dimanchi&>

Le moine construit en principe lui-méme sa ceffiflemais un ancien donne parfois
la sienne et va alors s’en batir une autre plus®Bi D'autres anciens, tel Agathon,
construisent, avec leurs disciples, leur celluleneniné®® ou, & I''mage d’abba Or, celles
des nouveaux arrivant®’ Les premiéres constructions sont modestes. AiDsise fait
« une petite cabane®® Pallade dit des moines des Kellia qu'ils viveans « des huttes tout
juste bonnes & les protéger de la brilure du sefele la rosée du ciel®$' Cependant, si de
telles huttes ont pu se maintenir en Haute-Egygdes les déserts du Nord elles ne peuvent

étre que des abris provisoires, vu les rigueursatigues et, spécialement, le vent violent qui

81 A59 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 27) ; A316 Idem p. 123) ; A932 Ilem p. 322) ; J. @SSIEN,

Conférencegll,1, dans E. BHERY, 42, p. 139-140 ; L. BEGNAULT, Vie quotidienngp. 57.

852 A458 (Ip., Alphabétiquep. 176).

83 PHILON D'ALEXANDRIE, De la vie contemplative 24 ; L. REGNAULT, Vie quotidienng p.57 ;
A. GUILLAUMONT , Philon, p. 25-26.

841dem p. 25.

85 HM, xx,7 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 120-121 pl. (trad.), p. 111-112].

856 A486 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 183-185).

87 3. nssiEN Institutions cénobitiquess,37, dans J.-Cl. Gy, p. 248-251 ; L. RGNAULT, Vie quotidienng
p. 58. Un apophtegme savoureux : un ancien dit @une moine a la recherche d’'une cellule : «&dssitoi en
ce lieu, je vais la chercher. » 1l ne revient tjoés ans plus tard et le frére attend toujoursCh(Ib., Nouveau
recueil p. 285)].

858 A 88 (Ip., Alphabétiquep. 38-39) ; b., Vie quotidienngp. 58.

89HM, 1,11 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 38 ;D. (trad.), p. 33]; L. RGNAULT, Ibidem

80 1M, 11,5 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 36-37 ;0. (trad.), p. 30-31] ; L. RGNAULT, Ibidem

81 paLLADE, Dialogue sur la vie de Jean Chrysostorh@ ; cité par L. RGNAULT, Idem p. 59.
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souffle en ces latitud€§? Les moines construisent en réalité essentiellerdes cellules
solides et soignées. Elles sont le plus souvenées et les murs, plutdt épais, sont en pierres
ou, le plus souvent, en briques cflidsou encore en pisé ou en torchis. Le toit est
généralement constitué d’'une volte de pierres obridees ; le bois, rare, n’étant que trés
rarement utilis€®* La cellule peut étre surmontée d’'une terrasse t@ajours trés solid&>

Les fondations sont peu a peu apparues mais cedatiguent cette facon de « s’enraciner »
qui semble en opposition avec le rejet de l'attavd® aux biens. Zénon déclare ainsi :

« ne fais jamais de fondations quand tu te corsstme cellule $°°

Les ouvertures sont rares et petites, ce qui répmuthitement aux conditions
climatiques. Une porte, ordinairement ouverte,t miifire®®’ Le bois étant rare, elle est
souvent en fibres de palmier tressées, une natigapo tout simplement en tenir li&ff.
Quant aux fenétres, les fouilles des Kellia oninpsrde mettre a jour des débris de ce qui
pourrait étre une vitre. Celle-ci serait cependarit tardive, car appartenant a un ermitage
daté de la fin dwi®-début duvii® siécle®®® Les reclus condamnent les ouvertures, murant
la porte et ne conservant qu'une fenétre pourJgailement ou les quelques relations
qu'ils maintiennent avec le monde extéri&{fr.Certains trouvent des solutions originales, tel
Jean d’Egypte qui se construit une cabane au famkdyrotte difficilement accessible et ou

I'on ne vient que pour lui apporter sa nourritutetidienne®’*

A l'origine, les cellules ne comprennent qu’'unelsequiéce, que les textes appellent
une « monocellule ¥ Cependant, deux cellules sont vite indispensdblssjue I'ermite,
devenu célébre, recoit de nombreux visiteurs ett dig@is lors concilier les vertus,

apparemment antinomiques, que sont, d’une pachdaitée et 'hospitalité, et, d’autre part,

82| . REGNAULT, Vie quotidienngp. 53.

863 934 (., Alphabétique p. 324) ; M. RSSART-DEBERGH, « L'art des ‘Fils des Pharaons’ », ddbéserts
chrétiens d’Egyptep. 109.

84 A486 (L. REGNAULT, Idem p. 183-185) ;

855 A495 (dem p. 188-189) ; N148 gl., Anonymesp. 57) ; b., Vie quotidiennep. 59.

856 A 235 (Ib., Alphabétiquep. 95) ; b., Vie quotidienngp. 59.

871dem p. 61.

88 Ch258 (b., Nouveau recueilp. 283) ; b., Vie quotidienngep. 61.

89 |bidem ; P. BALLET, N. BossoN et M. RassART-DEBERGH Kellia 1. L’ermitage copte QR1950l. 2,
La céramique, les inscriptions, les déc@suilles de I'lFAO49), Le Caire 2003, p. 204, n° 10.

870 Sy xix 7 (L. REGNAULT, Troisiéme recueijlp. 106) ;HL, 35,2 et 35,4, dans L.ELOIR (introd.), p. 101-102 ;
HM, vi,1 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 43-44 ;0. (trad.), p. 41-42] ; L. BGNAULT, Vie quotidienngp. 62.

871 J. LACARRIERE, p. 114.

872 |, REGNAULT, Idem p. 60 ; G. WSSON « L’habitat monastique en Egypte & la lumiére mhsyrus grecs,
des textes chrétiens et de I'archéologie », ddotamages a la mémoire de S. Saunerdre Caire 1979, p. 195
et 205-206.
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lisolement®”® Dans la premiére cellule, il travaille, mangeaetueille les visiteurs (qui
peuvent éventuellement y loger) ; dans la secod@earriere-cellule » ou « cellule
intérieure », il prie et dofY* Certains moines vont au-dela et se construiseis, tvoire,

des la fin duv® siécle, quatre ou cing cellules, mais les pluész;é I'image de Jean Cassien,
le déploren™ On en arrivera ainsi aux Kellia, aifsiécle, & des maisons avec plusieurs
appartements ouvrant sur une entrée commune, delliancien comprenant une chambre
a coucher, une salle de travail et un oratoire awee grande niche souvent richement
décorée, indiquant I'Est et vers laquelle on sertewour prier (et habituellement entourée
de deux niches plus petites, sortes d’armoires [@suobjets du culte) ; la zone des disciples
dispose de la cuisine et d'une réserve pour legyiet, éventuellement, d’'une ou deux piéces
pour les hote8’® Notons que si les moines en viennent & se corestdes habitations
complexes avec différentes pieces, des portes i des fenétres vitrées et des terrasses,
ils n’en restent pas moins fondamentalement désadeé choses de ce monde et renoncent

aisément a tout cela, ainsi que nous le verrormsau suivant.

Des que le peuplement se densifie, les errants it Mt des Kellia se mettent a
enclore d’'un muret I'espace comprenant la cellldepuits et le jardinet qu'ils cultivefit’
Au désert de Scété, I'espace disponible ne rendtglasnécessaire et, au départ, les cellules
sont éloignées les unes des autres, autour dedsincommuns (une ou plusieurs églises,
un réfectoire, etc§”® Cependant, avec la multiplication des raids bagdes moines vont
avoir tendance a se regrouper et a transformernemnastére en forteresse avec tour puis

murailles®”®

83HL, 8,5 et 17,10, dans LELOIR (introd.), p. 52 et 64-65 ; L.EGNAULT, Vie quotidienngp. 60.

874 A132 (Ib., Alphabétique p. 51) ; A415 Idem p. 151) ; N177 ¢., Anonymesp. 68) ; N627A Idem

p. 269-270) ; Eth.Coll. 13,14 ], Nouveau recueilp. 290-291) ; Eth.Coll. 13,59dem p. 301) ; b., Vie
quotidienne p. 60. Notons que M. Rassart-Debergh répartiement les fonctionnalités : selon elle, 'oragoir
ne sert qu'au culte, tandis que l'autre cellule dss$tinée au travail et au coucher (MASRART-DEBERGH
Moines coptesp. 235). C'est clairement la le résultat d’'unelétion que montrent les fouilles des ermitages
plus tardifs des Kellia (Cf. Ph.R®DEL, Découverte du site des Kellip. 202-205).

875 3. GassIEN, Conférencesix,5, dans E. RHERY, 54, p. 45 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 59-60.

876 /. DEsPREZ Monachisme primitif p. 288-289 ; M. RSSART-DEBERGH Moines coptesp. 235-236 ;
R.-G. @®QUIN, Cell, p. 477-478 ; C. BAILLOT, p. 154 ; Ph. BIDEL, Découverte du site des Kellip. 206 ;

P. GROSSMANN Hermitage p. 1224-1225.

877 HM, xx,9 [A.-J. FESTUGIERE (éd.), p. 121 ;0. (trad.), p. 112] ; L. RGNAULT, Idem p. 62 ; V. ESPREZ
Idem p. 288.

878 M. RassART-DEBERGH Moines coptesp. 235-236.

879 L. REGNAULT, Idem p. 62-63. Les murailles portent le nom arabe.de.. «Dans les monastéres
cénobitiques (...), lei$n a la signification d’un mur de protection et agssi important comme défense contre
les assauts hostiles que pour prévenir les rektiocontrolées entre les habitants du monastete etonde
extérieur (P. ®OSSMANN dansCE, vol. 4,s.v.« Hisn », p. 1237. Traduction personnelle).
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Quant aux convents cénobitiques pachémiens, la raggigne une cellule a chaque
moiné®®, mais le succés conduit Horsiése & autoriser ieues par celluf®', voire méme
trois selon Pallad®? Le plan général du monastére évoque un campairgliavec son mur
d’enceinte, sa porterie et son hotellerie, une rasg » pour se réunir, wopiakov pour
la liturgie, un réfectoire, une cuisine, une bogkme, une infirmerie, etc., le tout formant
I'éxkAnoia ; S’y ajoute un groupe de logis, un par « maisprcomprenant certainement
chacun une salle pour la priére, des cellules sérda dép6t et d’autres pour le logement

des moine&®

Dans laMission Paphnuce, lorsqu’il se déplace, dort la pluparteinps a la belle
étoile. Il jouit cependant de I'hospitalité deff@ients moines qu'il rencontre au cours de

son voyage.

Paphnuce est assurément un moine de Scété, paisgtiéa qu'il revient. Au départ,
seuls A2.4 et A3.4 en font indirectement mentioargliPaphnuce y indique vouloir trouver
au désert des errants provenant de chez lui, de«dmu ». En revanche, R0.4 parle
du «lieu » ou il se rend pour trouver des «freme@ines ». Il envisage clairement la

le « désert intérieur » dont il vient de parler.

Apres quatre jours et quatre nuits, il arrive agpid@ine grotte, munie d'une porte
(S1.6, S2.6 et 7, RO.6 et 7, B.4 et 5, E1.7, AB2S et 7, A3.5). Sans réponse, Paphnuce
s’interroge en S2.7, R0.7 et B.8 sur la présenaen drere moine en ce «lieu ».
Lorsqu’il enterre la momie naturelle qu'il y troyvke copte indique que ce n’est ensuite
gu’il sort du « lieu » (S1.16, S2.16, R0.16, B.1Qeci pourrait donner a penser qu’il enterre
le corps dans la grotte. Nous allons cependamtdiieroir qu’il peut aussi I'avoir fait dans

les abords proches de celle-ci.

Paphnuce repart ensuite et trouve une nouvellgegrotCelle-ci dispose également
d’'une porte (S1.18, S2.18, R0.18 et 19, B.12 eE13]8, A.10, A2.14, A3.12). Si S2, A2 et

A3 ne mentionnent pas la porte a ce moment pr&dset A3 I'évoquent dans I'épisode

830 SAINT PACHOME, Praecepta89, 107 et 114 ; V. BsPREZ Monachisme primitifp. 233.

81 HorsIESE Réglemen(dans L.-Th. EFORT, (Euvres p. 86) ; V. [ESPREZ Ibidem

82HL, 32,2, dans L. ELOIR (introd.), p. 95 ; V. BSPREZ Ibidem; D.J. GAITTY, p. 62 ; A. I VOGUE, « Points
de contact du chapitrexxii de I'Histoire Lausiaque avec les écrits d’Horsigs8tudia Monasticd 3, (1971),
p. 291-294.

83D.J. QUITTY, p. 61-62 ; R.-G. 6QUIN, Evolution p. 20.
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suivant, lorsque le voyageur se met a y frapperl@&2A3.14). Quant a A2.16, c'est

assurément aussi sur une porte que Paphnuce frappe.

L’errant pénétre dans la grotte et n'y trouve pem& En copte, il proclame alors :

S1.20 -TIMA ETEPETIZM2AA MTINOYTE N2HT( WAYEl ETEIMA - «le lieu dans
lequel se trouve le serviteur de Dieu, il y revient S2.20 -TIMA ETEPETIZM2AA
MTINOYTE N2HT( (NAXTIEE!I ETTIEIMA - « le lieu dans lequel se trouve le serviteur de
Dieu, il devra y revenir »; B.14 MM €TEPBWK MOT MMOJ (NI ETTAIMA -

« le lieu dans lequel se trouve le serviteur deuDikey reviendra ». Le « lieu » en question
n'est pas un simple « endroit » ! C’est en faitcleeu de résidence » du moine, somnog.
Al'origine, ce n’est pas un monastére, avec desmieats différents, parmi lesquels
se compte obligatoirement une église, mais c’essiomple logement, composé d’'une ou
plusieurs cellules. W.E. Crum traduit ainsi notaeminMA par « chambre de moine,
cellule », indiquant également le nécessaire rag@mment avesa NU)WTIE, qui n'en est

en somme que la forme explicite8. Crum note que ces termes peuvent également @ésign
un monastere. R.-G. Coquin note aussi que « dés commeopos(lieu) ou son équivalent

copte MA (ma) peuvent étre appliqués tant a un monastechopaen qu'a un centre

d’ermitages ou méme & une simple églis&®». Pourquoi dés lors certains monastéres
se voient-ils attribuer le terme de « lieu » etutfas en aucune facon ? Tres certainement
parce que les premiers étaient a l'origine la &¥si@ d’'un ancien devenu célebre et dont
le « lieu » s’est étendu en monastére, tandis egiedconds furent érigés immédiatement sous

cette derniére forme.

Le terme le plus spécifique pour « cellule » past’équivalent dexerriov. Crum
fournit notamment, en bohairique, I'exemple ¢#42 NOPI MITIHEAAO, «le lieu de
la cellule de I'ancien », mais le terme peut égalentésigner une piéce dans une maison.

Assurément, le vocablPl semble en fait indiquer un lieu plus réduit que teux autres

termes, se limitant trés certainement a une «nwhbe» ou a une seule piéce

d’'un ensemble plus vaste, alors aque etMa NUY)WTTE désignent un emplacement qui peut

84W.E. GRuM, A Coptic Dictionary p. 153a et 580a.
85 R.-G. MQUIN, Cell, p. 477.
836 W.E. Grum, A Coptic Dictionary p. 287b-288a.
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s’étendre davantage.

Dans ce «lieu », Paphnuce va attendre le propgétd.e «lieu » ne se limite pas
nécessairement a l'intérieur du batiment. Ce pssurément étre aussi son proche alentour.
Ainsi, si S1.21 et S2.21 proclament que Paphnusterdans ce «lieu », B.15 et A3.17
donnent & comprendre qu’il est en fait sorti dunbé@nt pour guéter le retour du frere.

Quant a A2, il ne dit rien du « lieu », mais, sdybrécise que Paphnuce songe alors a
retourner en sa « cellule » (A2.19), ce qui apparaange car, d’'une part, cela témoigne
d’'un renoncement bien rapide de la part du voyageut'autre part, cela ne correspond a rien
dans la suite du texte, si ce n’est a la fin loestjierrant rentre a Sceéte, A2 n’indiquant pas

un retour de Paphnuce vers sa cellule a la fimgwdmiere partie de Mission

Le termeMA présente une ambiguité. Il peut en effet aussgdér ce qui est entendu

en langue francaise par «lieu », & savoir un@gepb, un « endroit », sans qu’il ne soit
guestion d’'un batiment. Tel est sans doute leenaS2.33 quand Paphnuce donne a Timothée
la raison de sa venue. Les autres versions nentnatailleurs ici aucune précision

topographique, si ce n’est A3.29 qui évoque simplante désert.

En revanche, c'est dans les trois textes coptesRamhnuce demande a I'ancien
la raison de sa venue en ce « lieu » et depuis ieonte temps il s’y trouve (S1.34, S2.34,
B.24). Il peut trés bien s’agir précisément dwelognt qu’il occupe. Ce n’est cependant pas
ainsi que I'ont nécessairement compris les autegsians qui ne parlent que d'« ici », sans
plus de précision (E1.34, A0.23), A2.30 et A3.30dant aussi le désert.

A Tlorigine, Timothée vivait assurément dans un @a&iRre de type cénobitique

(S1.36 -2NOYCOOYQ2C MMONAXOC - «dans une communauté monastique » ; E1.35 -
oNt : vk o 9PNA A anihAFT @ - «dans un monastére avec

une communauté de moines » ; A0.24w I (e delan 48 o 2 - « dans un monastére
ou vivait une communauté de moines » ; A2.332 (2 - «dans un monastere » ; A3.31 -

Gkl (amy @ - « parmi les Cellules »). Nous avons déja vu gueermecoOY2C

désigne l'ensemble des «maisons » qui forment deastere pachémien.  En soi,
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la signification premiere du mot n’est cependans papographique. Il dérive du verbe

CWOY?Q qui signifie « rassembler », « collecter » ou léguivalent au passif. Il désigne

donc une « assemblée », une « collection », ussemablement » ou, mieux en contexte

monastique, une « communaut®%. Le termeaYHT (en bohairique :ABHT, AOYHT ou

AOYBHT) présente essentiellement la méme significatiais hui aussi a parfois pris un sens
topographique, s’assimilant au ternrMONACTHPION, « monastére », d’'usage beaucoup
moins fréquent, et, surtout, au terRBINOBION, d’emploi rare, désignant plus spécialement

un établissement cénobitiqtf&.

W.E. Crum, dans son dictionnaire, fournit 'exgies OYCOOY2C MMONOXOC

NAYHT, mais il I'extrait justement de S2.37 et n’expkgyas l'apparente redondance

889

des termesCOOY?2C et AYHT. Si on considere que le premier est nécessairement

« communauté », le second peut étre envisagé corame adjectif ayant le sens

de « cénobitique », I'expression se traduisant ldés en «une communauté de moines
cénobites », ou «une communauté monastique cénabib, hypothése que nous avons
retenue. On notera a I'appui de cette proposigioa I'éthiopien et A0 usent conjointement
des termes « monastere » et « communauté » etagtides textes coptes que A2 situent
'emplacement de la communauté dans le sud, la etercontrent les communautés

cénobitiques.

En revanche, le termrdBHT est seul employé en B.26 et il doit assurémelraskiire

par « communauté ».

E4 et E5 indiquent que Timothée habitait dans &eun et un monastere » (E4.18 -
@o-nt ooy @ @9°%F @), |l faut voir la une gradation du particulier général,

le premier de ces deux termes indiquant la dendwraoine au sein du monastere.

Timothée s’est ensuite décidé a vivre seul, aertlé\2 et A3 n’expriment rien quant
a la destination du moine. Enrevanche, S1.37.27 Bhdiquent qu’il va demeurer dans

unMA NAYWTIE / MA NWWTT, que nous traduisons par « habitation » (litténalet :

87W.E. GRUM, A Coptic Dictionary p. 372b-373b.
88 1dem p. 21b.
889 |pidem
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« lieu de résidence »). |l est intéressant derngiie S2.38 use ici du termd, ce qui

montre bien qu’il peut exprimer le lieu de résidene I'ermite. Quant a I'éthiopien (E1.36)
et a A0.25, il n'est pas clair de savoir ce qualf entendre par «vers un autre lieu ».
Parlent-t-ils d’'une autre demeure que celle qu'dcupait au monastére ou s’agit-il
simplement d’exprimer le déplacement vers un aetr@roit que le monastere ? En tenant
compte de ce qui précéde en E4 et E5, nous sonmenésstde penser qu’il s’agit bien de

la cellule du moine.

Il précise d'ailleurs ensuite qu’il sortit du ma@t@re et se batit, en copte, une (petite)

habitation (S1.39 OYKOYl MMA NW)WTIE ; S2.40 -OYMA NWWTIE ; B.28 - MM

Ny, Celle-ci se traduit par une « cellule » en arz> (A0.27, A2.34, A3.33). M
NW)WTIE désigne donc aussi, tout comm#a, un logement de taille réduite. Quant a

I'éthiopien (10-T, il désigne littéralement une grotte (E1.37). rheine peut effectivement se
« béatir » une grotte en creusant dans la roche mmprofondir une cavité naturelle.
Il convient cependant de considérer ici un sens giénéral et de voir en le terfi@-t

I'équivalent d’'une « cellule ».

Notons que le premier apophtegme grec utilise #e ceccasion le terme
« monastére », ce qui est encore moins fréquent gimigner le « lieu » d’un moine unique
que ce ne l'est pour désigner une communauté nmiquast AG1.26 - Oikodounocog yop
povaoTthpilov eixov toug émrtdoocovrog - « Ayant en effet construit un monastére, j'avais

les clients ».

Le démon, introduit dans une moniale, visite emstiimothée. Ce n’est que dans
A0.20 gu'il est précisé gu'il rencontre cette femamesa « cellule ».

Aprés avoir chuté, Timothée décide de quitter sdiru » pour se réfugier au désert

(S1.52, S2.53, E1.46). Le terme n'apparait pas &aet dans les versions arabes.

Le lieu de destination est une grotte, ainsi quepiécise B.39, A0.38 et A3.43.
L'éthiopien parle d'un « lieu inhabité » (ou « déspie ») (E1.48), que I'on peut voir soit
comme étant la grotte en question, sans habitait, endroit désertique ou il s’installe, sans

précision.
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Timothée se nourrit des fruits du palmier-dattedr ne dispose d’aucune autre
nourriture, méme pas de pain. A cette occasiof) Bvoque I'« habitation » que l'errant

occupe®®
Et cela fait trente ans que Timothée vit dans«sbeu » (S1.61, S2.62).

Le terme « lieu » apparait a nouveau en sahidigns la question que Paphnuce pose
ensuite a I'ascete (S1.64, S2.64), ainsi que daréplonse formulée en S1.65.

L’ange chirurgien qui était venu au secours deolimé@e lui avait d’'abord demandé en
quelle partie du corps il souffrait. En francaisus avons jugé bon de traduire par
« endroit », plutdt que par « lieu » (S1.68, S284@,7, A0.50, A3.54). On notera que l'arabe

use ici du term@-<_s<, alors que, plus haut (A0.25), il employait le nidf<. Nous avions
alors estimé qu'il s’agissait de la cellule du neinDés lors, soit les deux termes sont
parfaitement synonymes, soit l'arabe veut exprimgec &< un «endroit » sans

connotation particuliere. Le passage est mangiemg A2.

Le premier apophtegme grec utilise le terragoc pour désigner I'endroit. L'usage
du terme grec est donc aussi ambigu que celui dwcomie : AG1.39 Eyw d¢ €deia adT@®

TOV TOTOV - « Et moi je lui montrai I'endroit ».

Au cours de l'opération, sauf dans A2, le termpaagit a différentes reprises, avec
des variations selon les versions (S1.71, S2.78 Bt 50, E1.61, A0.51 et 52, A3.55 et 56).

Nous le traduisons par « place » ou par « endrolt'arabe utilise & nouveg< 5.

De méme, dans le premier apophtegme grec : AGLil mahv €évBeic TO fmap
T Xepi TOV TOTOV dnAgiye - « plagcant & nouveau le foie a l'intérieur, isega I'endroit de

la main »

890 En copte et en éthiopien, apparait ensuite ure aisage du terme « lieu », sans connotation topbigrae,
pour désigner la partie du corps de l'ascete qupileaité se doit de couvrir, davantage précisé&tbiopien
(S1.60, S2.61, B.41, E1.50).
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Apres le discours de I'ancien, Paphnuce demantienathée de le laisser demeurer
dans sa « grotte » (S1.76, S2.78, B.53, E1.67,7A0.83.62 préfére parler de sa « cellule ».

Le passage manque dans A2.

Le premier apophtegme grec est ici fort intéressam il présente le «lieu » de
Timothée comme étant composé de deux cellules ;. AG1ToAkd d¢ mapekGAESA AVTOV
Wote pe datpipon &v TO omnlaiw TO TPoTépw - « Et je I'exhortai beaucoup pour que

je séjourne dans la premiére des deux grottes ».

En Ethiopien, Paphnuce s'interroge sur I'endrait €8 rendre: E1.76 =il
AL 1 17 : Adh@-C : KAP@O-NTH : o177 = - «vers quel lieu vais je aller &
partir de ce lieu ? » L'auteur a clairement voptoduire un effet poétique par la répétition
du mot e»@17, comme en E1.50, cité un peu plus haut, qui cotapdeux fois le mot
0GP, « ma pilosité », dans une volonté manifeste derjsur la musicalité de la phrase.
Il n'est pas possible de savoir si les «lieux »vigggés ici correspondent ou non
spécifiguement a des cellules. Cependant, danshae version gueze, il est alors déclaré
que l'errant retourne précisément a sa « grot@ngjoutant ensuite ne pouvoir y demeurer
(E1.77 et 78). A0.64 parle de sa « cellule ».

A l'ouverture de la deuxieme partie du récit, en83let 84 et en B.61, Paphnuce se
rend dans un «lieu » ou se trouvent les barbares. terme désigne ici assurémement

une simple zone géographique.

Apres avoir péniblement traversé le désert, apfaghe d’Onuphre, Paphnuce se
réfugie en hauteur. En A2 et A3, il est alors gjoesd’'une « grotte » (A2.63 et 64, A3.86).
Celle-ci n’est nullement présentée comme un liebakitation d'un ascete. C’est la

une simple anfractuosité du relief. Le terme arabwloyé est dailleurs différent : dans

les cas d’'une grotte habitée, les auteurs usertertoe 3 )=, alors gue le mot qui est ici

employé est2eS.

Onuphre a entamé sa vie de moine dans «une coautgurmonastique »

(OYycooy2Cc MMONAXOC en sahidiqueOYABHT MMOYNAXOC dans B) qui résidait

dans un « monastere », un «couvent » assurémaobitique GENEETE), a Erété, en
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Thébaide (S1.109 et 110, S2.101 et 102, B.76, B1AD.25, A2.72, A3.94 et 95). Le texte

ne fournit pas d’information sur la disposition dauvent. Tout au plus indique-t-il que

les moines, d’'un nombre variable selon les versmoas relativement important, y mangent
ensemble, ce qui suppose un grand réfectoire. dwariture leur est tres certainement
préparée par des laics, ainsi que l'indiquent ioftien et Al. lls se réunissent également
guotidiennement pour prier. Les cellules y sodividuelles puisqu’Onuphre, en S1.136, dit
étre sorti de sa « petite cellule » pour partidasert. Dans S2.127, A2.102 et A3.117, il ne
parle que de la sortie du monastere, tandis qti@djgen (E1.144) et A1.55 n’évoquent que

le départ de chez les freres. B n’indique pa®latgle départ de I'ancien.

Il était parti avec de la nourriture en quantifisante pour atteindre le « lieu » que
lui fixerait le Seigneur (S1.135, S2.126, B.100,1#B, A1.54). On peut penser qu'’il entend

par la la cellule qu'il va ensuite habiter. Notarependant que Al use ici du tergaea s,
Dés lors, soit les deux termesS« et &=« sont parfaitement synonymes, soit I'arabe veut

exprimer ici, ave@><= <, une simple zone géographique, un « endroit »n’Aoque pas de

« lieu » et A3 est lacunaire a cet endroit.

Arrivé a la montagne, un ange lui était apparypeute, il avait songé a retourner vers
son « lieu » de départ (S1.138, S2.128, B.101,46]1.A1.55, A2.103, A3.118). Le «lieu »
en question (comme celui ou I'ancien se trouve 8hiAdique trés certainement la résidence

du moine. Il est a noter que S2 emploie ici lenergrecTOTTOC. Quant a Al, il revient

au mot\Se, Cependant, A2 et A3 usent du tergréa <. Trois possibilités s'offrent dés

lors : premierement, les deux termes sont réellesygrmonymes ; deuxiemement, les auteurs
de A2 et A3 n’ont pas voulu signifier la méme chqgse celui de Al ; enfin, il est également
possible que seul l'auteur de Al fasse une distincsémantique entre les deux termes.
Nous verrons par la suite que c’est davantage a&tte troisieme option gu’il convient de

s’orienter.

L'ange gardien avait alors conduit Onuphre au tdeurésidence de son futur maitre.
Celui-ci vivait dans une petite grotte de la mon@a¢S1.142, S2.132, B.103, E1.150, Al1.57,
A2.107, A3.120)..
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Cette cellule était sans doute munie d’'une partanme semblent l'indiquer trois
versions (E1.151, A1.58, A3.121). Cependant, tamme en francais, le fait d’arriver a
la porte d’'un endroit ne signifie pas pour autaribmatiguement que quelque chose obstrue
I'entrée. |1l se peut que l'auteur n’envisage gaque I'ouverture de la grotte. Cependant,

il est clair que, selon Al, il s’agit bien d’'unerf® puisque l'arrivant y frappe.

Apres sa formation, I'ancien avait décide, dassviersions sahidiques, de le conduire
en un « lieu solitaire » (S1.151 et S2.140). Ceilwest assurément une cellule, ainsi que
le montrent B.109 qui tradua. enMA NAY)CDTTI, et A2.115 comme A3.129 qui en font tout
simplement une grotte. A3 précise méme '« auti@tg », ce qui ne veut pas indiquer
gu’il n’en n’existe pas d’'autres dans la région ¢ce serait étonnant dans le désert Lybique,
truffé d’anfractuosités), mais bien que le moinegtale deux cellules. Ceci n’était pas rare,
les moines, rappelons-le, créant éventuellementcdigles pour des disciples. |l se peut
aussi que le méme moine utilise deux cellules,elyslus retirée encore que l'autre, servant
pour des « retraites » plus marquées. Ainsi, Maa#iAlexandrie dispose de quatre cellules,
mais dispersées en quatre sites différents. Dane t'elles, il passe le caréfi€. Quant &

Macaire I'Egyptien, il utilise deux grottes différes, réunies par un souterr&if.

La future cellule d’Onuphre s’avere étre en faie @abane, a c6té d’'un palmier-dattier
(S1.154, S2.143, B.110, E1.159, A1.69, A2.117, B8)$*® A2 et A3 utilisent le termg S
pour désigner la « cabane » et c’est le seul temits emploieront pour ce faire dans tout

le récit. En arabe, « hutte » ou « cabane »rsgerg souvent par le maas,  Le vocable

(a2 que l'on trouve en Al signifie littéralement «aglelle, fortin, fort, protection », et

ce aussi bien en classique gu’en dialecte égyptieauteur veut peut-étre insister par la sur
le caractére d'«abri» du lieu en question. Mdisse peut aussi qu’il s'agisse

d’une signification dialectale non relevée par Wistionnaires, a rapprocher du dialectal

(rala « entrepdt, réserve a provision&%.

891HL, 18,10, dans L.&LOIR (introd.), p. 68 ; L. RGNAULT, Vie quotidienngp. 60.

892HL, 17,10, dans L. £ELOIR (introd.), p. 64-65 ; L. RGNAULT, Ibidem

893 est par ailleurs évident que de I'eau doitreeiver a coté de cet arbre mais il n’en est questans aucune
version a notre disposition. Anba Shenouda Il eWassef mentionnent cependant la présence d'woeirce
d’eau » (BIENOUDA Ill et M. WASSEF, dansCE, vol. 1,s.v.« Anchorite », p. 129-130). lls tirent manifesterne
ce renseignement de I'apophtegme grec ou d’unéoven®n consultée.

894 H. WEHR et J.M. ©®wAN, p. 183a ; S. 8RrRo, An English Arabic Vocabulary of the Modern and @qilial
Arabic of Egypt 3 éd., Le Caire 1929, p. 138b ; MINBs et E. BabAawi, A Dictionary of Egyptian Arabic.
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Une fois arrivés a destination, I'ancien avait @m& a Onuphre qu'il s’agissait
du « lieu » que Dieu lui avait fixé (S1.155, S2.1B4110, E1.160, A1.70, A2.118, A3.131).
Le « lieu » désigne-t-il '« endroit » ou, préciseém, la « cabane » ? On pourrait étre tenté de
pencher pour cette seconde possibilité, vu ce giggale. Toutefois, notons que Al use ici

du termeg=3+. Rappelons que les deux termes utilisés par ceuscat peuvent étre

synonymes. Cependant, s’ils ne le sont pas, dghafis que Al a opté pour la premiére

signification.

A la mort de son maitre, Onuphre l'enterre, selea versions sahidiques et
éthiopiennes ainsi que Al, dans son « lieu » prépiel57, S2.146, E1.163, A1.72), tandis
que, selon B.112, A2.122 et A3.134, I'enfouissensendéroule dans le « lieu » d’Onuphre.

Le «lieu » en question est assurément la calmanplutdt son proche environnement
qui, nous l'avons déja dit, est également condftitih « lieu » d'un ascete. A3 précise
d’ailleurs que I'enterrement a lieu « pres de »cddlule, et méme, selon A2, «tout pres »

de celle-ci. Notons que les trois manuscrits opisent du terme gretOTTIOC, que
nous avons déja considéré comme devant s’applgpémifiguement a la demeure du moine.

Enfin, Al utilise & nouveau le vocahl$S«, Quant a A2, il fait appel a un mot qu’il est keu

a utiliser :(Sws. Ce terme se traduit le plus littéralement phekitation ».

Paphnuce interroge alors a nouveau Onuphre esalidique, il lui demande s’il a
souffert en ce «lieu » (S1.158, S2.147). Il espassible de dire clairement s’il s’agit de
la demeure ou simplement de I'endroit qui est iséyv Les autres versions ne parlent en tout

cas que de l'arrivée ou du séjour au désert, ceauie plutbt & penser gM. ne désigne ici

que I'endroit au sens large.

Dans la suite de son discours, Onuphre évoquegtlgue Dieu se souciera d’alimenter

I'ascete qui accomplit la volonté divine. En copeemotMa / MAl apparait & nouveau et ne

désigne assurément pas la demeure des moines §S$2.654, B.118).

Arabic-English Beyrouth 1986, p. 210a ; PEBNSTEDT et M. WOIDICH, Die &gyptisch-arabischen Dialekte.
Band 4 : Glossar Arabisch-DeutschViesbaden 1994, p. 87.
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Ceux qui habitent le désert, lorsqu’ils souhaitasit quelqu’un, sont transportés vers
I'autre monde pour y voir les saints. lls revieminensuite vers leur « lieu » (S1.175, S2.163,
B.123, A2.133, A3.145). Al et I'éthiopien sont daaires pour ce chapitre deNkssion
Il est dommage que la lacune de Al ne nous permpeiede savoir si l'auteur aurait ici

employéo\SA. A2 et A3 recourent &< <. Il est en tout cas clair que le « lieu » dorest
ici question est la cellule monastique. Ainsi, & ules termaga NW)TI, qui ne désignent
jamais un simple « endroit ». Quant a S2, le depis&a pas not#d, maisC(OMA, ce qui

correspond soit a une mauvaise lecture de sagmarta la volonté de noter que seule I'ame
s'est élevée vers les Cieux et que la rentréedsij-bi elle se fait dans le « lieu », se fait dés
lors tout d’abord dans le corps. Nous penchons pettie seconde hypothese, pour une raison

gue nous expliquerons un peu plus loin.

A la fin de I'entretien entre les deux errants, ¥ évoque le « lieu » ou il se trouve.
Comme le rappelle A2.135, ce «lieu » n’est nulletmia cellule d’Onuphre, mais bien
I'endroit au pied du monticule rocheux sur lequabPhuce s’était préalablement réfugié.
Nous voyons d’ailleurs Onuphre conduire ensuite @@mpagnon vers son « lieu » (S1.180,
S2.168, B.126, E1.176, E4.98, A1.82, A2.137, A3)150otons que S2 et A1 montrent
I'intention d’Onuphre de laisser le voyageur dereewupres de lui. Il ne sait pas encore
alors gu’il mourra le lendemain et que Dieu voudrae Paphnuce retourne en Egypte.
Les versions guezes ajoutent une glose étonnarggueiles parlent d’autres fréres vivant a
cet endroit, ce qui laisse supposer la présencetrd&a disciples d’Onuphre ou d’autres

anciens a proximité. Il n’en sera cependant eaglits question.

Les deux moines arrivent ensuite aupres de la neabd’Onuphre et de
son palmier-dattier (S1.183, S2.171, B.127, E1.47879, A1.84, A2.139 et 140, A3.153).
La version éthiopienne rappelle que cette cabarmeteirbre avaient déja été évoqués par
Onuphre. Dans certaines versions, le terme appdeak fois a la suite. Notons A2 qui,

aprées avoir parlé de la cabane, la qualifie ensléte lieu », usant, comme partout ailleurs, du

vocableg= 32, Quant a Al, comme lors de la premiéere citatierladcabane d’Onuphre,

il emploie le termer<a>,
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Le pain et I'eau qui vont servir a la restauratil@s ascetes sont indiqués dans A2.143
comme se trouvant au milieu de la « cabane ». Daegphrase quasi identique, A3.156 parle

ici du « lieu ».

Le lendemain, Onuphre annonce qu’il va mourir Béravers le repos éternel.
Les versions coptes parlent alors du « lieu » gegéternel (S1.194, S2.181, B.135). Rien a

voir avec une cellule.

Paphnuce déclare alors souhaiter rester dansliéel » de I'errant apres sa mort
(S1.206, S2.191, B.143, E4.119, A1.97, A2.163, A3)1 Les versions coptes emploient
le terme gre@OTTOC. En ce qui concerne les textes sahidiques, dessilglités s’offrent a
nous : dans la premiere, le texte original estenlR terme « lieu » s’y trouve répété et, sans
doute pour éviter d’utiliser deux fois le méme nuains une seule phrase, le terma
apparait alors. Deés lors, S2, voulant éviter fg@étiéion, I'a écartée en transformant le terme
en CWMA, « corps », transformation qui se justifie aiséme8i I'on suit cette hypothese,
la formulation de S1 est clairement inélégante ébmhe avec le style du reste du texte.
Aussi, une deuxieme option est-elle fort vraiserlgla le texte original se trouverait ici en
S2 et c’est S1 qui l'aurait malencontreusement gdrélLa mort ou la « sortie du corps »
se retrouve d’ailleurs dans I'ensemble des auteesions. Nous pensons des lors que c’est

cette seconde hypothése qu'il convient de retelRar ailleurs, cet emploi d&DMA par S2,
[a ou S1 use du termM™, nous conforte dans notre idée de I'utilisatioremionnelle

du premier de ces deux termes par S2 un peu plusdaas le texte, ainsi que nous l'avons
alors soutenu. Ceci témoigne du caractere davasigigtuel de S2 qui insiste sur la question
de la sortie — et de la rentrée — de I'dme parodmu corps, ce qui ne se retrouve pas en S1.
Pour ce qui est de I'arabe, A1 — quoigu’il s'agisssurément ici de la cellule de I'ascéte —
utilise le termeg=3<. On en revient a se poser les questions : leg thmes sont-ils
synonymes ou Al considere-t-il qu’il ne s’agit igue de I'« endroit» au sens large ?

Complication supplémentaire : pour la premiérerngque fois, A3 recourt au termgSe,

Apres la mort d’Onuphre, cabane et palmier s’affent (S1.224, 225 et 228, S2.210
et 213, R1.17 et 20, B.154 a 156, E1.235 et 236111, A2.173 et 174, A3.184). Notons

tout d'abord que S2 et R1 omettent totalement $rdetion de la cabane, pourtant
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fondamentale. En copte, en éthiopien et dans A®3etPaphnuce insiste ensuite sur le fait
gue Dieu ne veut pas qu’il demeure en ce « lielCe. terme doit trés probablement étre vu
comme représentant la cabane, mais ce n’est pasnceEn arabe, c’est en tout cas par deux
fois le termeg<s< qui est usité, mais cela ne signifie assurémesnt gn ces deux

manuscrits. Quant a Al, il convient de remarques, gpour la premiere fois, le terme utilisé

pour désigner la cabane ese>, et non pagra>,

Paphnuce quitte alors le «lieu » et reprend laerqS1.230, R1.22, B.157, E1.239,
Al1.120, A3.187). Le passage manque dans S2 eteAzprend pas le terme. Le «lieu »
dont il est ici question est fort probablement &lude d’Onuphre, mais rien ne l'assure et
il pourrait s’agir simplement de l'indication vagudu point de départ (auquel cas,
une traduction plus juste serait : « et je sortioaveau de la »). Notons cependant que Al

réutilise le terme)\Sa,

Le voyageur arrive ensuite aupres d'une petitduleelisolée dans la montagne
(S1.232, R1.25, B.159, E1.241 et 242, A1.122 et, 823178, A3.189). S2 est ici encore
lacunaire. La cellule a manifestement été améndgda main de ’'homme puisque I'arabe,
R1 et B la déclarent « batie ». Si le copte, aqu® A2 et A3, parlent simplement d’'une
« cellule », I'éthiopien et Al en font une « grotte L'idée d’'une « grotte batie » ne doit pas
étonner. |l s’agit simplement d’indiquer que lein@a taillé dans le rocher pour aménager

une anfractuosité naturelle et la rendre ainsithbld. C’est la une pratique tout a fait
habituelle. A3 use du term@<a_< pour indiquer I'emplacement ou se situe la cellule

Il s’agit donc la simplement de I'« endroit » d’ifaptation du « lieu ». Si on se réfere a B, a

Al et aux versions guezes, ce dernier est pausslieuni d’'une porte.

N’y trouvant personne, Paphnuce s’interroge aans son habitant (S1.233, R1.27,
B.160, E1.243, A1.124, A2.180, A3.191). S2 ne ieottoujours rien a ce propos. Ici,

le copte, le guéze, Al et A2 parlent bien d'uneattg ». Quant a A3, il utilise le terme
@'éj-ﬁ. Le «lieu » dont il est ici question, en regales autres versions et de ce qui

précede, doit assurément étre vu comme désignédaifigpement la cellule monastique.

Le premier moine entré dans la grotte déclarevgevavec quelques freres. Ma en
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question dans les versions coptes vise sans dautellule (S1.237, B.163). Cependant,
les autres versions ne l'ont pas vu ainsi, carsetle parlent que de « montagne » ou de

« désert ».

L’endroit a été signalé petit. Il n'empéche queatme moines y demeurent, les trois
autres entrant a la suite du premier, B leur faisdors dire une premiére fois qu'ils s’y

trouvent eux aussi depuis soixante ans (B.164,8Y).1

La premiere phrase de S2 a propos des quatre mpams du « lieu » : S2.215 -
ATTENXC TAMON MITOOY XEKNHY (JAPON ETIEIMA - «notre Seigneur nous a

informés aujourd’hui que tu viendrais vers nouscetieu ».

Apres l'arrivée des pains, les quatres moinestest sur le fait qu’il y a soixante ans
gu’ils vivent en ce «lieu » et y recoivent leuungture (S1.242, S2.221, R1.29, B.167,
E1.258, A1.136). Le «lieu » en question peut ptézisément la cellule, comme le laisserait

penser l'usage de/\S« en Al Cependant, A2.193 et A3.206 ne l'ont passméré de

cette maniere, puisqu'ils parlent a nouveau dusedé.

Le lendemain, aprés une nuit de priere, Paphnuplimles errants de le laisser vivre
auprés d'eux. A3.211 reprend alors le terme «lieuMais, dans les versions sahidiques,
les anciens répondent au voyageur que son ceustpae de rester en ce « lieu » (S1.247,
S2.226, R1.32). Il peut s’agir de la cellule, ma@sencore, ce n'est pas ainsi que les autres
versions l'ont estimé. B ne dit rien quant au Jli¢andis que Al et I'éthiopien usent
simplement de l'adverbe «ici». Pour ce qui estAR et A3, ils évoquent a nouveau

le désert.

Le lieu qui est ensuite cité n'est autre que laason de Dieu », sa « demeure »,
autrement dit le « Royaume des Cieux » (S1.252322.B.173, E1.268, A1.145, A2.201,
A3.216).

Paphnuce repart et atteint une oasis. Les texiges ne parlent que de la source et
des arbres. En revanche, I'éthiopien (E1.273) 2t149 évoquent le «lieu » ou ils se

trouvent. A2.205 et 206 et A3.220 et 221 font dénma, mais mentionnent en plus
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une « grotte ». Le « lieu » dont il est ici questsemble étre I'endroit au sens large du terme.
Cependant, Al utilise le moUSA. Les mémes questions se reposent des lors :ocadbheo

exprime-t-il aussi en Al autant la cellule que demt, ou bien l'auteur a-t-il voulu ici
indiquer la grotte par ailleurs expressément citls les autres versions arabes ?
La structure de la phrase semble rendre cette dedoypothese impossible, mais nous avons
déja noté que le «lieu » du moine ne comprendqpasla cellulestricto sensumais aussi
I'environnement qui s’y trouve étroitement lié dgs lors, tant la source que la palmeraie,
intimement unis a la cellule pour assurer la suddanoine, en font trés certainement partie.
Dans cette derniére hypothése, le «lieu » évoquéA2 et A3 n’est donc pas non plus
le simple endroit ou toutes ces choses se trouvemats bien le «lieu» du moine,

environnement compris.

Si ce n'est dans A3, Paphnuce s’interroge sur cejui a planté les arbres
gu'’il découvre dans «ce lieu » (S1.257, S2.237,3RB.176, E1.275, A1.151, A2.207).

Conformément au paragraphe précédent, il convientvair en le «lieu » ici évoqué
I'environnement lié a la cellule. Al maintient sin’'usage du termesS<. Il en va

exactement de méme pour la citation suivante, gunouveau, n'apparait pas dans A3
(S1.261, R2.7, S2.239, B.179, E1.280, A1.153, A220

La résident quatre jeunes moines, qui viennent aeleontre de Paphnuce et
le nourrissent. Celui-ci les interroge alors airldemande comment ils sont arrivés en
ce «lieu » (S1.272, S2.249, B.184, E1.288, Al1.183232). A2 n'use pas de ce terme.
Le « lieu », en fonction de ce qui précede, est siute la cellule et son environnement.
Ainsi peut-on penser que I'éthiopien donne I'entem parlant de « désert » et considere
le « lieu » comme I'emplacement précis de vie dineoAl, trés proche de la version guéze,

emploie dailleurs «ici» a la place du «désertce qui est clairement une marque

d’'imprécision, déterminée ensuite par le « liewbpeast noté au moyen du ternitSa,

Lors du récit de leur vie, les jeunes freres ex@if que, ayant recu leoudeia
classique, ils avaient décidé de se donner autdgfseide se former dans la science de Dieu.
En S1.283, ainsi qu'en A2.221 et A3.239, il estralquestion de leur volonté d’y trouver
un « lieu » ou résider quelques jours, avant d'ynaitre la volonté divine a leur égard. S1
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use du moToTToC et A2 emploie le termg&\S«. S1 nous permet d’étre sir qu'il s’agit bien

ici d’'une cellule puisqu’il y est question de slyraer.

Les quatre jeunes gens furent alors conduits er lggu » par un ange (S1.286,
S2.260, B.190, E1.297, A1.173, A2.225, A3.242). "POTTOC de S1 correspond M de

S2. Tous deux indiquent la cellule et son enviesnent. Al use du termgSe, Sauf en S2,

il est alors signalé que cela fait six ans quemeies y demeurent (S1.286, B.190, E1.297,
Al1.174, A2.226, A3.244). S1 emploie cette foistdemeMA. Quant a Al et A2, ils ne

contiennent pas le mot « lieu ».

Lors de leur arrivée, ils avaient trouvé un grandien dans « ce lieu ». La précision
de I'emplacement est absente des versions arabhex8{7$ S2.261, B.190, E1.298).

Aprés un an de vie commune, les jeunes moinesnétdémeureés seuls dans le « lieu »
a la mort de l'ancien (S1.289, S2.263, B.191, E9,2%1.178). Le terme est a nouveau

absent de A2 et A3, et A1 emploie le nid«.

Quant a I'ermitage lui-méme, le texte ne dit rishce n'est que les quatre moines
se réunissent pour la synaxe le samedi et le dineanavant de retourner chacun « en
son lieu » pour y vivre le reste de la semaine atgomplir lasroateio en solitaire (S1.291,
S2.264, A2.228, A3.247). Nous sommes donc la ésgore d'un petit ensemble de type
antonien, avec un «lieu » central ou les moinesesmuvent en fin de semaine pour
la synaxe et l'agape, et des «lieux » individuels ils pratiquent cing jours sur sept.

R.-G. Coquin nous disait que it pouvait étre un monastere ou une église, maisi auss

un centre d’ermitages. Ici, il s’agit plus certiment de ce stade intermédiaire que constitue
le batiment communautaire d’'un petit groupe d’eesiitétape dans la possible constitution

d’un vrai monastere, avec son église.

Dans certaines versions, la suite nous confirme dgest bien ence «lieu »
communautaire que les moines recoivent la communi@s mains d'un ange (S1.292,
S2.265, A2.229, A3.249). Notons que A3 rappelle,gelon lui, il s’agit d’'une « grotte ».
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Lors du rappel de la mission, I'ange de la synasamée une nouvelle fois en A2.251
la « demeure de Dieu », futur « lieu » des sairdent Paphnuce — a l'issue de leur séjour en

ce monde.

Ayant laissés les quatre jeunes errants, Paphimit@dr arriver auprés de fréeres qui,
sauf en gueze et en Al, apparaissent comme deast8s€iS1.330, S2.300, B.216, A2.269,
A3.289). Leur «lieu de résidence » est dit érét& et non pas se trouver « a Scété ». Des

lors, il faut considérer I®1a NUY)WOTTE qui apparait ici comme étant la zone des monastere

en elle-méme. C’est également le «lieu » de témeple I'Askim, vétement fondamental

du moine.

Apres que Paphnuce leur a fait le récit de song®yen gueze (E1.329) et en A1.190,
les moines lui demandent de I'écrire et de le dépasSceéte, le « lieu » ou il prit I'ABk.
Le « lieu » peut étre vu comme I'endroit au sensegdl du terme, mais aussi, étant donné

ce qui précede, comme I'ensemble de la zone mojpiasti

Dans A2.271 et A3.291, les moines, qui, comme tiEmautres versions sauf en Al et
en gueze, ecrivent eux-mémes le récit du voyags,|étour des cellules de Scété pour en

communiquer le contenu a I'ensemble des freres.

Ensuite, dans I'ensemble des textes, le documsenhtdéposé dans I[ExkAnoia
du monastere (S1.332, S2.302, R4.14, B.218, E1A8BQA90, A2.272, A3.292). Nous avons
déja indiqué que, comme en Syrie, 'ensemble désbats communs d’'un monastere peut
eégalement porter le nométkinoia. L’appellation grecque a donc été conservéejl ¢ant
tres certainement considérer que les moines deé Swtdéposent pas le manuscrit dans
le kvprakov, I'église en elle-méme, mais bien plutét dans ikbliddtheque du monastére.
En revanche, dans A3, nous avons traduit par geglicar le qualificatif de « sainte »
conduit & penser que l'auteur envisage bien isialectuaire du monastere et non 'ensemble

des batiments monastiques.

En conclusion, I'errant qui s’installe au désertcenstitue normalement un « lieu », a
savoir une cellule et son environnement indispdesalsa survie. Il aménage une grotte

naturelle, oLCTTYAEON, qu'il peut creuser davantage. L'arabe distinigugrotte aménagée,
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appelée'éj\-#, et l'anfractuosité naturelle, ou l'on peut certes réfugier mais que

I'on n’habite pas, et qui est qualifiee daeS. Lerrant peut aussi se créer une cabane, la plus

solide possible, cependant le plus généralementfsadations. Les ouvertures de la cellule
sont peu nombreuses et de faible taille et lI'isegé normalement munie d’'une porte.

D’une seule piece a l'origine, les cellules vorigressivement en comprendre plusieurs, aux
usages différenciés. La ou la densification dedpulation va l'exiger, les « lieux » vont

se clore au moyen d’'un muret entourant I'habitatienpuits et le jardinet indispensables a
la vie du moine. Si I'errant occupe normalemenil sa cellule, ce n'est pas toujours le cas
et, tout spécialement, le cénobite va rapidementr@ever confronté ala nécessité de

la partager avec des compagnons.

Le termepl, qui se traduit par « cellule », s’applique claient a un espace réduit,

sans doute limité a une piéce déterminée de I'atibit.

Le termeMa, « lieu », recouvre quant a lui plusieurs réalitBgpeut d’abord désigner

un « endroit » au sens large du mot, une « pladgg’est ainsi le sens gu’il convient de retenir
lorsqu’il est question d'une partie du corps ou l@e-dela. Mais il indique aussi trés

régulierement |@"OTTOC, le « lieu » de I'errant, a savoir son habita@rson environnement
vital immédiat. En ce dernier sens, on trouve @gahtMA NWWTIE, « habitation,
demeure ». L’'arabe semble, du moins en Al, usefede termes différents en fonction de

la réalité exprimée : le simple endroit serait ggsipar le term@-<_< (pratiquement seul
rencontré en A2 et A3), tandis que celuidohée indiquerait plus spécifiguement I'habitation

de I'errant, parfois également notée, en A2, pand)tds-w-«. Si 'hypothése semble bonne,

elle n’est cependant pas absolument assurée.

Le M peut évoluer et s’étendre a un centre d’ermitages,plus précisément, a

'emplacement ou les errants se rassemblent edefisemaine. Il peut méme, tout comme

M NW)WTIE, désigner un monastere, qui en est le développentemprenant alors
notamment une église qui, a elle seule, se voiiqasfois qualifiée de1a. Toute la zone
de Scété est aussi M. NU)WTIE. Les monasteres issus d’un «lieu » en consemvero

le nom, que ne porteront pas en revanche les stahtients qui n’ont pas été fondés au départ
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de I'habitation d’'un ascete, et qui se verronilaier les termes généraux HONACTHPION
ou, spécifiguement pour les établissements cénoles, deKOINOBION, deux termes

d’'occurrence cependant relativement rare et augquebk coptes préfereront celui

d’'2ENEETE, « monastére, couvent », ou, ceux qui signifie@Munauté », a savoir
COOY?2C 0UAYHT, ce dernier terme paraissant comme spécifiquengrubitique, au point
d’en acquérir une signification adjectivale en eassdans I'expression que I'on retrouve en
S2 : OYCOOY2C MMONOXOC NAYHT, «une communauté monastique cénobitique ».
Notons encore que I'ensemble des batiments commdunsnonastére peut étre qualifié

d’€KKAHCI, terme qu'il ne convient pas de réduire au senttsmire de I'établissement.
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CHAPITRE 4. GARDER LA CELLULE OU Y RENONCER : DEUX ASPECTS
FAUSSEMENT CONTRADICTOIRES DE LA EENITEIA®”

Ce court chapitre nous permettra d’aborder un aspettémement important de
la recherche de Eviteia extérieure : celui de la « garde de la cellulgub,reléeve a la fois de

la question du renoncement aux biens et de celtejdtide la société humaine.

Nous avons déja démontré que, si le moine se thiitedun « étranger » a la société
humaine, il peut parfaitement le devenir parmi tfesi hommes, grace a une disposition

d’esprit qui 'isole par rapport aux autres.

Du point de vue du «pur renoncement», |'«expatm» — autrement dit
I’éloignement du lieu d’origine — et méme la madigildu moine au sens le plus large est des
lors loin d’étre indispensable et celui-ci s’appkgdonc surtout a ne pas quitter son « lieu »,
sa cellule. « Va, assieds-toi dans ta celluléa eellule t'apprendra tout » dit abba M&t8e
un anonyme déclarant quant a lui: « de méme qafbne ne peut porter de fruits s'’il est
constamment transplanté, de méme un moine qui @aadede lieu en lieu ne peut réaliser
la vertu »**” Méme un adepte égyptien detlaireia concréte comme Isaie conseille de ne

pas « circuler d'un lieu & l'autre », car « c’@suh grand dommage pour 'amé&®.

Méme si l'obligation de I'hospitalité et de I'engaement, fondamentales dans
la progression de la perfection, entrainent degesgisvoire des séjours plus ou moins
prolongés d’autres humains, il convient de demeleeplus solitaire possible. Si, dans
le monachisme pachémien, Horsiése prévoit danfRegeementgleux moines par cellule,
voire trois selon Pallade, c’est uniguement enoraisle la surpopulation des couvents,
la Réglede Pachdéme n’en admettant explicitement qu’un.8euMéme chez les cénobites,
il reste donc préférable de vivre isolé des aui®s et de ne pas trop quitter sa cellule (ni

le couvent), la communauté constituant ainsi, dunmagelon laReglede Pachéme, plutot

89 On trouvera la synthése de ce chapitre dans MLEMEZ, « Deux aspects faussement contradictoires de
la Eeviteia : la garde et I'abandon de la cellule monastiqudansEtudes Coptex, Douzieme journée d'études
(Lyon, 19-21 mai 2005)Cabhiers de la Bibliothéque copi®), Paris 2008, p. 273-284.

89 A500 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 190) ; A. BILLAUMONT , Dépaysemenp. 108.

897N204 (L. REGNAULT, Anonymesp. 79) ; A. GILLAUMONT , Idem p. 108-109.

8% |dem p. 109. Traduction faite par Guillaumont & padti manuscrit du British MuseuAdd. 39609.

89 De méme, auxi®vii © siécles, aux Kellia, on observe que les cellumissent plusieurs moines, a savoir
un maitre et ses disciples (cf. VEEPREZ Monachisme primitjfp. 288).
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un « groupe de solitaires » qu’une véritable comamit® le cénobitisme pachémien pouvant

en réalité se définir comme « un érémitisme adfieur d’'une cloture%°

A fortiori, I'errant demeure seul en sa cellule autant de’ipeut, le plus souvent
assi€”, les jambes pliées sous lui et la téte sur ouedrs genoux, sans s'appuyer le dos
contre le mur® Cette position, qui se retrouve déja dans I'Egypharaonique, est

une attitude également familiére aux moines packdsii:

Si le moine préfére rester assis, rien ne 'empé&ependant de se tenir debout ou de
parcourir sa cellule de long en large. L'essem#ltout simplement de n’en pas trop en sortir
et d'y rechercher |&eviteia intérieure par la pratique, résistant ainsi notamimau démon
de I'’Acédie qui le pousse soit a dormir, soit anf@ du lieu et aretourner parmi

les homme&®*

La garde de la cellule n’est donc nullement en reminttion avec la recherche de
la Eeviteia, tant extérieure gu’intérieure. Elle n’est biem eontraire rien d’autre qu’un
des éléments essentiels d’abord de la nécessamert«au monde physique » permettant
d'atteindre Ifouvyxia, la « tranquillité $°°> mais aussi de la « mort au monde psychique »,

condition indispensable a un combat efficace paw pureté du cceur ».

Un apophtegme nous montre ainsi — non sans humaarmoine qui 'emporte par
un stratageme sur la mauvaise pensée de I'’Acédie gousse a aller visiter un autre ancien.
Apres trois ans de résistance vaine, il imaginefalee semblant que la visite a lieu :
« Suppose, dit-il, que tu sois allé chez I'anciérgqee tu dises : ‘vas-tu bien, pére, depuis
longtemps je désire voir ta sainteté.” » Puigdna une cuvette et joue le role de I'ancien qui
I'accueille et lui lave les pieds ; puis il fait ¢aisine, boit et mange et la lutte s’éloigne de

lui.®*® On pourrait cependant penser qu'il n’a pas vaiifscédie car, s'il a résisté a I'appel

%03, HLPISCH, p. 41

1P MQUEL, Lexique du déserp. 158-159.

92 Ce qui serait une attitude réprimandable. CfREGNAULT, Vie quotidienngp. 96 ; A. \EILLEUX, Vie de
saint Pachdmgp. 100.

3 1dem p. 128, 131 et 169.

94| . REGNAULT, Idem p. 97.

995 A, GUILLAUMONT, « L’enseignement spirituel des moines d’Egypgeformation d’une tradition », dane.|
Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétiep. 83.

96 N443 (L. REGNAULT, Anonymes p. 147) ; A. GILLAUMONT, «Le rire, les larmes et I'humour chez
les moines d’Egypte », dans.) Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétiep. 102.
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physique du monde, il s’y est accroché par l'espiiia eviteia T0D kOopOUL, la Eeviteia
intérieure, n'est pas realisée car, gjolyia est sauve, #indBeiax, '« impassibilité », ne

semble pas acquise et ce moine parait avoir ehdemede la peine a prendre.

Par ailleurs, une foisdnabeia imparfaite atteinte, le moine doit encore s’efearde
tendre vers l'inaccessible (du moins en permanBngapassibilité parfaite, la perfection
totale du gnostique ayant réalisé la troisieme @ltEsson parcours terrestre. Pour ce faire,
il lui faut se concentrer sur la priére et, toussidondamentalement, étre parfaitement humble
et aimer le prochain, et dés lors pratiquer chaitélonc aumone, consolation, hospitalité,

enseignement et, éventuellement, évangélisation.

Pour un Grégoire de Nazianze, cela ne peut se daeepar le renoncement ultime a
la volonté propre qui pousse a l'isolement en ¢elat par le retour au monde du « migade »,
ce qui constitue en réalité un bien plus grand ainsbntre les vices partout présents alors
qgue I'anachoréte n'a que le souci de lui-méme atqua donc au précepte fondamental de
I'amour du prochain, oubliant que la solitude d§tiee de disposition intérieure et non de
situation physiqué®’ Ce qui n'empéche cependant nullement Grégoire sdatenir
la recherche d'un équilibre entre les deux attisugar I'accomplissement de retraites

temporaires ®

Pour un errant au sens depitre aux Hébreux’isolement cellulaire est au contraire
incontournable. Aussi le grand Antoine nous dit¢ de méme que les poissons meurent
s'ils s'attardent sur la terre seche, de méme l@is@s qui trainent hors de leur cellule ou qui
passent du temps avec les gens du monde se relahéa tension de leur recueillement.
Il nous faut donc, comme le poisson a la mer, f@isr a notre cellule, de peur que, trainant

dehors, nous oubliions la garde du deda?f§ ».

Mais l'isolement de I'anachoréte n'est pas absadw it est mitigé par I'accuell
temporaire de disciples. Joint & une priére cometiassurant le salut du morid®gcelui-ci
garantit a I'ermite charité, consolation, hospiélet enseignement et donc le nécessaire

amour du prochain car, comme l'affirme a nouveauok®, « du prochain vient la vie ou

%97 GREGOIRE DENAZIANZE,, Poéme2,1,11, v. 328, cité et traduit par FAGIER, p. 57.
998 A GUILLAUMONT, La séparation du monge. 109.

%9 A10 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 15).

910 A, GUILLAUMONT, Idem p. 110-111.
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la mort. En effet, si nous gagnons notre fréreisngagnons Dieu (...)¥! L'ermite réalise
bien 'amour du prochain que lui dénie GrégoireNdzianze et les autres moines-évéques
adeptes du retour au monde et la voix qui dit saabtséne « fuis les hommes et tu seras

sauvé ! » est au minimum fortement réductfice.

La garde de la cellule est donc bien une des esipresdu rejet de tout ce qui est de
ce monde, de la recherche dédateia extérieure comme intérieure. |l ne faut donc mas s
contenter de simplement y rester. « Bien se tmicellule comble le moine de bieri$®
« tel homme passe cent ans dans une cellule etshit méme pas comment il faut se tenir
dans la cellule %*: de telles sentences montrent excellemment I'mapoe de I'état d’esprit
dans lequel doit s’opérer cette garde de la cepolar étre efficac&> « Celui qui demeure
dans la cellule ne doit garder absolument aucurvesou d’homme » nous dit un autre
apophtegmé'® L’errant doit y demeurer en parfait monotropeglegivement tourné vers

l'autre monde. Etle moine simulant la visite damtien n’apparait pas y étre déja parvenu.

Inversement, l'abandon de la cellule n'est quappanent contradictoire avec
l'isolement du solitaire. Comme le dit un apoplnbeganonyme, le moine est « comme
I'abeille qui fait partout son miel %/ Abba Daniel proclame ainsi : « Dieu est danslute
et Dieu est aussi dehors®s. Autant le moine sefforce de rester en sa cellaletant
il s'empresse de I'abandonner dés que nécessarexpmple pour l'offrir a un novice et
pratiquer ainsi la charité, pour fuir la célébrig¢ garder ainsi I'humilité, ou encore
lorsqu’il s’en trouve expulsé pour l'une ou l'autmaison®® C'est ainsi que Maxime
le Kausokabyle, moine athonite giv © siécle, y boutera le feu a chaque fois qu’il estiane

plus é&tre en mesure d'y préserver sa solifade.

%11 A9 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 15).

%12 A39 et 40 [dem p. 23) ; A. GILLAUMONT, La séparation du mongde. 110-111. Arséne, quoique trés strict
dans sa pratique, n'est cependant pas un soli@d®olu, ainsi que le montrent d'autres apophtegmes
le concernant. Parmi la littérature relative aelations, souvent difficiles, entre moines et Eglisn lira
notamment A. GILLAUMONT, «Les ‘spirituels’ et leurs rapports avec limstion ecclésiastique dans

le chistianisme oriental des premiers siécles snsdil., Etudes sur la spiritualit¢é de I'Orient chrétien

p. 179-187.

93 N116 (L. REGNAULT, Anonymesp. 46).

%4 A 670 (., Alphabétiquep. 243).

%5 p., Vie quotidienngep. 101.

918 N714 (D., Anonymesp. 295).

917N399 (dem p. 132) ; b., Vie quotidienngp. 174.

918 A187 (ID., Alphabétiquep. 77) ; b., Vie quotidiennep. 175.

91dem p. 174-175.

920 UN MOINE DE L'EGLISE DORIENT, La priére de JésysChevetogne 1963, p. 37. Ce pseudonyme de « moine
de I'Eglise d'Orient » cache en fait le nom du peee Gillet.
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Plus fondamentalement encore, le renoncement aellalec (ainsi que du strict
nécessaire qui s’y trouve) ne pose aucune difécadtr elle entre parfaitement dans le cadre
de la recherche de l&viteia extérieure, constituant I'abandon de la propriééplus
fondamentale, celle de l'abri. L’ermite ne doitspsiattacher a des murs, biens terrestres
s’ilen est. Ce n'est pas la cellule en elle-mé&me importe, c’est lI'isolement du monde
gu’'on y gagne et I'excellence d’'une condition poapa la lutte contre les passions de I'ame.
Si son abandon s’impose, notamment parce quedhseht n'y est plus garanti, il ne faut
nullement craindre d’y renoncer. C’est ainsi geienloine Jean était difficile a trouver, « car

il (passait) sans cesse d'un lieu & 'autre dansléserts

D’aucuns ont en revanche oublié lindispensable énamiibon de la démarche
monastique et sont tombés dans I'exces d’enfermenpesm peut représenter la réclusion.
Certains moines, plus fréquents en Syrie qu’en Egygassurent ainsi viteio en vivant
dans le noir absolu, véritables « saints-taupesii» stenfouissent dans les anfractuosités
du sol ou dans les anciens tombe¥dx. Le reclus n'est cependant en principe jamais
totalement isolé du monde, sinon il ne pourrait gqueurir : il doit avoir au minimum
un contact avec celuiou ceux qui le nourrisseriflais, dans la littérature, il arrive
frequemment que l'obstacle soit contourné par diiméntion d’anges nourriciers qui

garantissent ainsi 'absence de tout contact humain

Il est a noter que la réclusion peut n'étre quesddution ultime envisagée par
des ermites dont la tranquillité et I'humilité seuvent particulierement mises a mal par
la célébrité gu’entraine le modéle de leur vie.est’ainsi que, pour s’assurgsvyia et
anmadeia, certains prennent leur baton et leur manteaa doanent a un désert de plus en plus
profond, puis quittent le pays en pratiquant dés la&eviteia concréte et, si cela ne suffit
toujours pas, s’enferment dans un réclusoir. Aamsiest-il d'abba Isaie qui commence par
vivre dans un couvent de cénobites, mais décidaidéa louange en se réfugiant au désert.
Poursuivi par de nombreux visiteurs, il en viemtrala quitter I'Egypte et a gagner le sud de
la Palestine. Etant tout autant « assiégé »estyfinalement entrainé a la réclusiéh.Dés

lors, on constate que le « dépaysement » en luiem@nvient pas nécessairement au début de

92LHM, xiit, 3 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 98-99 0. (trad.), p. 86-87] ; L. RGNAULT, Vie quotidiennep. 53.
922 ). LACARRIERE, p. 115 et 172-176; A.@BLLAUMONT, Esquisse p. 236 ; b., dansCE, vol. 7, s.v.
« Reclusion », p. 2055-2056.

9233 A. GUILLAUMONT , Dépaysemenp. 99-100.
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la vie monastique. Isaie passe par quatre étap&scénobitisme, I'anachorétisme,

la Eeviteia-déplacement (ou concreéte) et, finalement, la rémtus

Il convient par ailleurs de remarquer que la réolugxtréme, condamnable — puisque
faisant obstacle a la charité — et condamnéepsgedrbien souvent atténuée par la réception a
heures fixes de visiteurs recevant I'enseignemant nthitre au travers d'une fenétre.
La réclusion consiste des lors uniquement en ldegtotale d’'une cellule dont I'intérieur est
de plus parfaitement inaccessible a tout autresqueoccupant. Il n’est donc plus question
d’'un rejet total du prochain et la démarche duugdcevient, bien plus qu’acceptable, tout &
fait digne d’éloge.

La réclusion rend donc possible I'anachorése daesrégion fortement habit&é est

il est tout autant possible de voir des reclus esn Snéme de monastéres, la fenétre
du réclusoir se trouvant des lors ouverte sur hets@ire, ce qui permet une participation a
la célébration eucharistique dont I'absence carestitne des difficultés fondamentales de
I'état anachorétique et est décriée entre autreseshpar les adversaires de ce genre de vie.
Ce a quoi la littérature partisane des ermites mépgue la communion leur est en réalité
délivrée par un ange, ce qui, au contraire, faié declus des participants privilégiés
a l'eucharistie. En un sens plus réaliste, on pependant voir certains, tel Marc I'Egyptien,
qui acceptent I'entrée hebdomadaire d'un prétres dieur cellule’®® Evagre en nie quant & lui
tout simplement la nécessité, le moine devant liesr hommes « matériels », y compris
les freres qui ont gardé l'esprit du monde, cormsidé ainsi la charité matérielle ou
I'hospitalité comme de faux prétextes a rejetere @i ne 'empéche cependant pas de
proclamer le devoir d’enseignement du « gnostiqueelui qui a atteint la perfection,
le paradoxe de cette affirmation conduisant a pemse les rejets d’Evagre ne concernent en

réalité que ceux qui n'ont pas encore réaliséeeio intérieure®?®

L’exemple le plus célébre de reclus égyptien ess smnteste Jean de Lycopolis qui,

aprés cing années vécues dans différents monagssdeede dans trois cellules conjointes,

924 A GUILLAUMONT, La séparation du monge. 106.

925 A542 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 205-206) ; voir aussi N2540(| Anonymesp. 93) ; A. GJILLAUMONT,,
Reclusion p. 2055. Sur le sujet, lire l'article fondaménta., « Anachorése et vie eucharistique dans
le monachisme ancien », dars.,|Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétiep. 113-123, spécialement
la conclusion p. 123.

96 . GAUTIER, p. 20-21 ; EAGRE LE PONTIQUE, Le gnostiquel3, 22, 33, 34 et 44 ; cité par AUGLAUMONT ,

Un philosophep. 190-191.
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dont une est munie d’'une fenétre lui permettantedevoir sa nourriture et de converser,
le samedi et le dimanche, avec des visiteurs (sk@ment de sexe masculin!) apres
les traditionnelles réticences de I'anachorete igowca la fois de protéger sa solitude et de
s'assurer de la pureté d'intention de son fdteD’autres reclus, tel Théonas, vont méme
jusqu’a ne communiquer que par écrit, s'astreigaaifdascése mutique, un silence que seules

des circonstances tout & fait exceptionnelles eator & rompré?®

D’autres ascetes tombent en revanche dans I'exeesemoncement inverse que
représente le vagabondage, le refus de tout «wlieu s’établir. Ce qui compte, c’est de
s’assurer en permanenc@abyia et donc, également, de renouveler sans ces&aitaia.
Deés lors, si une nouvelle patrie ne permet plueriné de se l'assurer, rien n'empéche
le moine de recommencer et de s’exiler a nouvedl'extrémité, si la Eeviteia est
perpétuellement renouvelée, elle débouche suabes, sur I'éternel pélerinage, le perpétuel
vagabondagé&® Ces moines, plutét rares en Egypte, sont le§&amfiyans » syriens et
mésopotamiens, autrement dit « ceux qui se déplacen « ceux qui se présentent comme
fous » en langue syriaqd®. Ce sont les errants au troisiéme sens du tette@nt comme
regle de vie de se déplacer sans cesse pour paivdaifeviteio, rejetant toute idée de
possession, méme temporaire, d’'une cellule. Hhs$ particulierement contestés, notamment
par saint Benoit de Nursie qui les qualifie de rogggues », ne se distinguant pour lui
des sarabaites déja décriés par Cassien qu'emrdisacette instabilite On peut voir
cette volonté absolue d'un déracinement perpétueimnee é€tant un attachement
au non-attachement, une réelle « possession daiiénzent », comme peut étre traduite
I'expressionti év mopoikio kardoxeoic du Discours 6 du Nazianzer& et donc un réel

manque d’humilité. Selon ce point de vueidareia intérieure n’est en tout cas pas réalisée.

Ce type de moine connaitra par la suite un tréadgsaicces dans le monachisme

russe, comme le montrent les trés fam&ecits d’'un pélerin russ& Cependant, le cas

927 HL, 35, dans L. ELOIR (introd.), p. 101-104 HM, | [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 9-35 |D. (trad.), p. 9-28] ;
P. Devos, dansCE, vol. 5,s.v. « John of Lycopolis, Saint », p. 1363-1366 ; AlIGAUMONT , Un philosophe

p. 190-191.

928 HM, 6 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 43-45D. (trad.), p. 41-43] ; A. GILLAUMONT, Ibidem

99 |p., Dépaysemenp. 104-107.

90 1dem p. 106 ; S. AOU ZAYD, p. 194-195 ; F. BUTIER, p. 73 (ou I'on voit Grégoire de Nazianze rattache
ce comportement Batthieu10,23).

931 QAINT BENOIT, p. 16-17 ; J. BSSIEN, Conférencesxviil ,4-7, dans E. BHERY, 64, p. 13-21.

%32 Discours 6, 2, 33, cité par F.AWTIER, p. 74.

93 . LaLoy (trad.),Récits d’un pélerin russgPoints Sagess&4), Paris 1978 dte pélerin russe. Trois récits
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le plus célébre est égyptien, en la personne dsaBes, moine duwv® siécle qui mena une vie
«comme un oiseau du ciel, un poisson ou un anitealestre », sans «le souci
d’'une habitation ». « Il endurait tout comme uptddrainé c¢a et la, demeurant constamment
dans le froid et la nudité, bralé par le feu dwesptoujours en plein air. S’enfongant comme
un égaré dans les profondeurs des déserts, il imstta plaisir a se laisser emporter dans
la vaste étendue de sable inhabitée comme dansene, déclarant : « il me faut errer sans

cesse pour achever ma coursg®.

Macaire I'Egyptien rencontre également deux frélese type dans le désert de Scété,
sur une ile au milieu d'une étendue d’eau, nus pdem bétes sauvages. lIs lui disent
notamment que Dieu leur a fait cette existence ahriset qu’ils ne souffrent ni du froid ni de
la chaleur. lls déclarent aussi que, « si on nenmee pas a toutes les choses du monde, on ne
peut devenir moine ». Les seuls vrais moines dont pour eux les errants au troisieme sens
du terme. Ceci est cependant tempéré par la pla@sante, dans laquelle ils disent a
Macaire : « situ ne peux faire comme nous, restesda cellule et pleure tes péchés ».
L’alternative a l'errance concréte apparait donenbcomme étant la garde de la cellule,

I'objectif demeurant la recherche deftanreio.”*

Macaire le Jeune « resta pendant trois ans sandatio$ le désert ». Mais, « au bout
des trois ans, il se batit une cellule » et pit idemles démons aprés vingt-cing ans de séjour
dans cette habitatioi® Ce qui montre & nouveau, qu'il est possible des@ad’un type
de monachisme a un autre sans que cela ne chamga ta démarche elle-méme : la quéte

demeure identique.

Quant au troisieme des célebres prénommés Maaaetei, d’Alexandrie, il mena
une ascése sans sommeil durant laquelle, « viogs @durant », « il n’entra pas sous un toit,
bralé le jour par la chaleur, transi la nuit parfieid ». Il ne s’agit cependant pas la
d'un renoncement lié essentiellement a la rechedeha&sviteia extérieure, car I'essentiel se

situe au niveau de la pratique, avec la veille pente (a laquelle il dat, bien entendu,

inédits(Poins Sagessk9), (Bégrolles-en-Mauges) 1976.

934 A167 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 67) ; A. GILLAUMONT, Dépaysementp. 107 ; L. RGNAULT, Vie
quotidiennep. 53.

35 A455 (., Alphabétiquep. 173-174) ;ib., Vie quotidienngp. 53.

9% HL, 15, 1-2, dans L. £LOIR (introd.), p. 59-60 ; L. RGNAULT, Idem p. 54.
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« assez rapidement » renoncet’).

De méme, Evagre lui-méme, pendant également geajants, « n’entra pas sous
un toit, si bien que son corps, comme celui desank, avait fini par grouiller de tiques'3.
La raison en est donnée par Pallade : c’était bars le but de lutter contre « un esprit de

blasphéme %$° et donc dans le cadre de la pratique.

Un ancien des Kellia dit a abba Ammonas: « trmiées me harcélent: ou
celle d’errer dans les déserts, ou celle de pddirs un pays étranger ou personne ne me
connaisse, ou encore celle de m'enfermer dans ehelec sans voir personne et en ne
mangeant qu’un jour sur deuX. Ou I'on voit bien que toutes ces pratiques — bagdage,
Eeviteia concrete ou réclusion — visent en réalité le ménte assurer le renoncement total
au monde terrestre de celui qui éprouve de pluples de difficultés a étre un parfait

solitaire.

Citons encore Sérapion le Sindofftequi, selon Pallade, « ne pouvait pas (...)
demeurer en cellule puisqu’il ne voulait user diaue chose de ce monde ; mais il parcourut
le monde habité en instruisant et en conduisantiduess & la conversion®¥* Ce qui
démontre que, pour certains, I'on peut étre eraantroisieme sens du terme et avoir atteint
le degré de perfection tel que, conformément aeles@e de Grégoire de Nazianze, I'on peut
se trouver au milieu des hommes sans risque poor &at de sainteté, pratiquant

I'indispensable enseignement et, par conséqueogneersion des ames.

Trois sortes deéeviteion concrétes peuvent des lors étre distinguéese orise en
ceuvre de préférence en Occident, celle qui esbtplat norme en Syro-Mésopotamie et

surtout en Palestine et celle que préferent leptayys.

Les Occidentaux aiment a se rendre en Palestineeblen Egypte. Si d’aucuns y

vivent alors en parfaits « étrangers au monde fgul cependant constater que le souhait

%7HL, 18,3, dans L. ELOIR (introd.), p. 66 ; L. RGNAULT, Ibidem

98 HL, 38,11, dans L. ELOIR (introd.), p. 113-114.

%91dem p. 113.

%40 A116 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 46) ; A. GILLAUMONT , Dépaysemenp. 100.

%1 Celui-ci doit son surnom & la tunique légére qoiitte, dénomméevdav.

%2HL, 37,1, dans L. ELOIR (introd.), p. 106 ; A. BILLAUMONT, Idem p. 107 ; L. RGNAULT, Vie quotidienng
p. 53-54.
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« négatif » du renoncement s’ajoute a un souhaibsitif » (et qui en de nombreux cas est
prioritaire) de visiter les terres d’origine du naghisme. Si, par exemple, Mélanie la Jeune,
aprés un détour par I'Egypte, vient vivre en « r@ge » pendant vingt-sept ans dans
un monastére qu’elle fonde au mont des Oliviersnerpeut en dire autant de bon nombre
d’Occidentaux qui se rendent parfois en Terre $aioli en Egypte davantage, sinon
en touristes, du moins en pelerins ou en « étudianttel Jean Cassien qui séjourne
une dizaine d’années en Egypte avant de rentr@ceitent, d’écrire et de mettre en pratique
ce gqu’il a pu observer. Les chrétiens romainsam én cela que suivre leurs prédécesseurs
paiens, I'Egypte, tout comme maintenant, étant éritable objet de fascination. Ce qui
permet a Jean Lacarriere de proclamer, certes ageeant, que « la force et l'attirance de
cette Egypte féerique furent telles qu’elles praw@egnt, a partir duf siécle, une véritable
ruée de touristes romains dont Diodore de Sicil®liete le Jeune ont décrit les principaux
itinéraires (...). Image féerique qui se transraettaturellement par la suite a 'Egypte
chrétienne. (...) Les miracles censés étre acdsnpal les anachoretes (...) attireront en
Egypte une foule de Grecs et de Romains qui seoctodes pelerins mais qui ne seront
en fait que des ‘touristes’ du merveilleux chrétigmeés I'avoir été du merveilleux paier*$.
De méme, pendant plusieurs siecles, les moines potsuiens se rendent en Egypte pour
visiter les grands sites monastiques et y prendembdeéles. « Dans la plupart des cas,
cette pratique reléve plus, semble-t-il, du pebaya que de Ideviteia monastique ; a tout
le moins, les deux motifs — dévotion et ascésestené mélés. $* C’est aussi comme cela
que, surtout au cours dtisiécle, les environs de Jérusalem et le déserud, 3e peuplent
de moines dont beaucoup sont des étrariderChez tous ces moines,danteio équivaut

surtout a un véritable « dépaysement », sans plus.

Dans le monachisme essentiellement palestinienyretrsésopotamien, le moine,
« vrai migrateur, Abraham spirituel, se voue a akssants déplacements. La vie monastique
est congcue comme un pelerinage jamais achevé, limemest un éternel pélerin, ou
un perpétuel vagabond ». Le vagabondage est @égctéristique de l'ascétisme syrien

prémonastique comme le montrent Aeges de Thomasu leLivre des degré¥*® La Eeviteia

93 J. LACARRIERE, p. 36. Voir aussi H. EINEN, dansCE, vol. 7, s.v. « Roman travellers in Egypt »,
p. 2064-2067 ; E. WN'T DACK, Reizen, expedities en emigratie uit Italié naarl@maeisch Egypte
(Mededelingen van de Konklijke akademie voor wetepgmen, letteren en schone kunsten van Belgiés&las
der lettererd2), Bruxelles 1980.

%44 A GUILLAUMONT , Dépaysemenp. 96.

%51dem p. 95 ; D.J. @ITTY, p. 65 sv.

%8 A. GUILLAUMONT, Idem p. 104.
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est dés lors un déplacement perpétuel afin d'alteia I'état d'« étranger ».

Si saint Jérdbme formule de fagon extrémedateioa concrete lorsqu’il déclare,
se basant sufean4,44*’, qu'« il est impossible qu’'un moine soit parfaitng son pays®ss
Jean Climaque reprendra la méme formule johanngguenettant en garde contre I'exces :
« Sl est vrai que ‘nul prophéte n'est honoré dasss propre patrié’®, comme a dit

le Seigneur, veillons & ce quefknteia ne soit pas pour nous une source de vaine glote »

L’Egyptien va ainsi davantage axer sa vision délareia concrete sur I'absence de
déplacement, la réclusion en sa propre cellulessABvagre met-il en garde contre le « désir
de I'agitation $°* car, comme le dit Antoine Guillaumont, «8anteia n'est justifiée que si
elle permet d’obtenir fiovxia ; quand elle est renouvelée, et surtout quanddelent un état

bY

permanent, elle risque d'aboutir & l'effet coneaiet de ruiner fiovxio »>? C’est
cette vision, que les « visiteurs » occidentaux lam@ront essentiellement a leur retour
puisque nous voyons, a la suite notamment de CQaski®egle de saint Benoit prendre

comme principe fondamental la « stabilitas » impaséout novicé>>

Notons enfin que d’autres moines apparaissent entden davantage comme
des « extrémistes du renoncement » que les «vadab) en adoptant une pratique
strictement inverse. Ainsi en est-il des « moistdues » qui pratiquent le stationnarisme,
la otaoig, debout, parfaitement immobiles pendant des heugies des jours entiers, en plein
air et soumis a toutes les intempéries, s’efforg@amtne rien voir, rien entendre et rien
ressentit™® pratiquant ainsi de facon extrémestavoxwpia, & savoir I'occupation du moins
de place possible, se confinant dans un &Bin.Ces « errants » semblent ainsi rejeter
non seulement la cellule, mais également le moindivement et le temps terrestre

lui-méme. Il n'est cependant pas obligatoire ges moines ne disposent pas d’une cellule

%7 « nul prophéte n’est honoré dans son pays ».

%8 JEROME, Lettres x1v, J.LABOURT (&d. et trad.), Paris 1949, p. 40-41 ; AIGAUMONT , Dépaysemenp. 91.
%9 Jean4,44.

%50 JEAN CLIMAQUE, Echelle du Paradis, P@8, 664C ; trad. de A. @LLAUMONT, Idem p. 109-110. Voir aussi
JEAN CLIMAQUE, L’Echelle saintein,3, dans P. BSEILLE (introd., trad. et notes), p. 77.

%1 EVAGRE LE PONTIQUE, Esquisse monastiques ; A. QUILLAUMONT, ldem p. 109 ou L. RGNAULT et
J. TOURAILLE (introd. et trad.), p. 22.

%2 A, GUILLAUMONT , Ibidem

953 SaINT BENOIT, Régle chapitre 58, danReégles des moines. Pacéme. Augustin. Benodncbis d’Assise.
Carmel(Points Sagesse8), Paris 1982, p. 122-124 ; AUBLAUMONT, ldem p. 110.

%4 J. LACARRIERE, p. 180-183.

95 P, MQUEL, Lexique du déserp. 163.
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lorsqu’ils ne pratiquent pas ce type d'ascése,gs@ence temporaire puisqu’elle exclut en
principe toute alimentation. Hors de cette pratigils peuvent vivre normalement dans

une cellule, étre vagabonds ou encore reclus.

L’abba Bessarion affirme dans un apophtegme : ardwne quarantaine, jour et nuit,

6 La otdoic ne nécessite

je suis resté au milieu des buissons, debout, sanmir »2°
d’ailleurs pas non plus d’étre pratiquée hors deelule. Dans un autre apophtegme, Doulas,
se rendant auprés de son maitre, le méme Bess&idrguve debout dans sa cellule en
priere, les mains tendues vers le ciel et il natgdil « resta ainsi occupé quatorze jours

durant »>’

On peut s’interroger sur le fait que ce fameux Bees, présenté plus haut comme
un pur vagabond, semble en réalité disposer d’etiele dans laquelle il pratique — du moins
de fagcon temporaire — la réclusion stationnairea raison peut en étre simple : selon certains
auteurs, I'apophtegme attribuant a Bessarion unpoot®ment vagabond concerne en réalité
Sérapion le Sindonit®?® Mais il se peut également qu'il s'agisse de d@essarion
différents, a moins que le méme se soit adonnédaux pratiques, qui ne sont que deux
aspects d’'une méme recherche extréme déetacia. En tout cas, rien ne dérange
le compilateur de la collection alphabétique despapegmes dans leur attribution a un méme

ascete, ce qui montre bien qu’elles ne sont encgipas antinomiques.

Une autre question se pose dés lors : le Bessdeoreuré debout, sans dormir parmi
les buissons, pratique-t-il la un stationnarismmaperaire hors de sa cellule ou est-il adepte
d’'un vagabondage sans sommeil ? Il semble endasitpenser bien davantage a prier
gu’'a renoncer au monde par sa pratique. La pseréisant traditionnellement debout et
devant étre continue, il est logique de s’efforderrester continuellement debout pour prier.
C’est ainsi qu’un ancien, interrogé sur la prieoatue, répond : « ce n'est pas seulement
quand nous nous tenons debout en priére que nawsspmais c’est une vraie priere de
pouvoir toujours prier de cette maniéré®>.C’est donc bien un idéal qui, comme tel, ne peut

étre perpétuellement conservé. Ceci rapproche oeh ¢as les stationnaires forcenés

96 A161 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 66).

%7 A159 (dem p. 65).

%8 p., dansCE, vol. 1,s.v. « Bessarion, saint », p. 379 ; AUBLAUMONT, dansCE, vol. 7,s.v.« Sarapion »,
p. 2095.

%9x11 20 (L. REGNAULT, Troisiéme recuejlp. 90).
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des adeptes les plus intransigeants de la priérénce, tels Moise I'Ethiopien dont Pallade
dit sans craindre I'incrédulité qu’il n’aurait permé I'eeil en six années, se tenant en priere,
debout au milieu de sacellule ; ou ceux quon naines messaliens, «°gall®yang »

(rﬁ\.-l_:s'.:n) en syriaque, ou euchitegyyitou en grec, littéralement « ceux qui prient » et

rejettent donc notamment tout travail manuel poar pius faire que cela; ou encore
le vagabond Alexandre et ses disciples, les acémktgxkoiuetol, « ceux qui ne dorment
pas », qui en réalité se contenterent de se relpgar veiller et assurer ainsi la priére

perpétuell€®®

Mais l'idée du renoncement au monde se retrouveepample clairement exprimée
chez Peemen qui, son disciple lui demandant de oeceles prétres, se tient longtemps
debout sans lui donner de réponse. Par la suitduiiexplique son silence et
son stationnarisme tout temporaire et essentielemgymbolique en Ilui déclarant:
« celan’est pas mon affaire, car je suis mort mtmort ne parle pas. Qu’ils ne me

considérent donc pas comme étant ici & 'intéraugc eux 2

Et, selon un apophtegme copte anonyme, abba Ban# passé quinze ans debout,
enfermé dans une cellule dans I'obscurité la pluspiete. 1l n’y aurait dés lors mangeé
aucune nourriture humaine et ne se serait jamaishéoet serait demeuré debout « jusqu’a
ce que les os de ses pieds fussent desséchémnagits ressemblaient & ceux des cerf&®».
Ce reclus absolu avait toutefois un disciple ephrait. Comme exemple de renoncement

total au monde, il n’est cependant guére facileade mieux. Encore faut-il y croire.

Le stylisme, né aw® siécle et dont il N’y eut certainement jamais pliesquelques
centaines de partisans, ne s’éteindra qu’avec eseseds représentants de I'Athos au®

%0 HL, 19,7-8, dans L. ELOR (introd.), p.75; L. RGNAULT, Vie quotidienng p. 121 ; V. [ESPREZ
Monachisme primitif p. 337 ; J.-M. 8UGET, dansDECA, vol. 1, s.v. « Alexandre I'’Acémete », p. 63-64 ;
J. RIBOMONT, dansDECA vol. 1, s.v.« Acémétes », p. 20. Sur le sujet, on lira spéniaht A. @ILLAUMONT,

« Le probléme de la priere continuelle dans le mbisane ancien », dan®.| Etudes sur la spiritualité de
I'Orient chrétien p. 131-141. La littérature sur le messalianises¢ abondante. Contentons-nous de
A. GUILLAUMONT, « Les messaliens », dars.,|Etudes sur la spiritualité de I'Orient chrétiep. 243-258 ;

J. QRIBOMONT, dansDECA vol. 2,s.v.« Messaliens », p. 1632. Nous y reviendrons le¥stpus parlerons de
la priére et du travail manuel.

%1 A577 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 221).

%2 Ch 244 (b., Nouveau recueilp. 279).



302

siécle?®® Son adepte est un autre type d’extrémiste dickhémaent, essentiellement syrien et
cappadocien, qui, a I'image du premier d’entre eaaint Syméon I’Ancien, décide d’assurer
sa réclusion et de s’éloigner du monde... en prettd hauteur. Certes plus proche du ciel,
le stylite est surtout moins troublé par la masee ddmirateurs qui se pressent au pied
de la colonne, n'admettant la montée au moyen décteelle que de celui qui lui fournit
la nourriture terrestre, ainsi que du prétre portiisa nourriture spirituell® Mais, selon

un apophtegme copte, Symeéon le Syrien passe plgsigi@ante ans debout sur une colonne
toujours plus haute, « sans rien manger de la itoees hommes », nourri par un afge.
Théodoret de Cyr qui en fait I'éloge parle « plasonnablement » de trente années passées
dans cette position, ce qui reste particuliérenraptessionnant®® D’abord cénobite, il est
devenu ermite puis reclus pendant trois ans daegatite cellule, avant de s’isoler cing ans
dans un enclos au sommet d’'une colline, attach#eachaine de fer et finalement de grimper
au sommet de trois colonnes toujours plus élevEesstylite apparait donc comme un ermite
qui s’assure une tranquillité toujours plus mengaée une réclusion hors de toute cellule,
progressivement accentuée par I'exhaussementatgodane®®’ Comme quoi si la cellule est
fondamentale en situation dite normale, il estdorg possible de s’en passer en s’assurant
la plus strictenovyia. Si I'on en croit 'apophtegme copte, Syméon ltden est de plus

stationnaire, mais cela ne semble pas du touté@ssur

Parmi ses disciples les plus célebres, on peut Sitméon le Jeune, stylite de sept a
septante-cinq ans, et Daniel qui, lui aussi préatlabnt cénobite puis reclus, se tient
vingt-trois ans au sommet d’une colorfie.Notons que, Syméon le Jeune ayant été ordonné
prétre, il résolut le probleme de l'eucharistie lencélébrant lui-méme au sommet de
sa colonne ou il se conservait une réserve d’espégeharistiques, pratique que beaucoup

décrient cependant ou qu'ils limitent fortemenkesiemple d’'un Jacques d’Edes¥e.

%3 J. LACARRIERE, p. 182-183; A. BILLAUMONT, Esquisse p. 236 ; T. SiDLIK, dansDECA vol. 2, s.v.
« Stylite », p. 2331-2332. Voir également HELBHAYE, Les Saints stylitegSubsidia Hagiographicd4),
Bruxelles 1923 ; I. BRA, P. GASTELLANA et R. FERNANDEZ, Les stylites syriengdérusalem-Milan 1975.

%4 A, GUILLAUMONT , Anachorésgp. 120 ; J. kssus p. 280.

95Ch 243 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 278-279).

%® THEODORETDE CYR, Histoire des moines de Syrieh.xxvi, p. 158-218 ; J. @BOMONT, dansDECA, vol. 2,
s.v.« Siméon Stylite I'Ancien », p. 2295-2296 ; HMARROU, p. 170-171.

%7 A, GUILLAUMONT, La séparation du monge. 106.

%8 3. RIBOMONT, dansDECA, vol. 2,s.v.« Siméon Stylite le Jeune », p. 2296 ; H.-ARvtou, p. 171.

99 A. GUILLAUMONT, Anachorésgp. 120 et 122 ; H. ELEHAYE, Saints stylitesp. 263 (et introd. pLXVil) ;
K.E. RGNELL, A Letter from Jacob of Edessa to John the Sfylitalmd 1979, p. 48-49 ; A. &OBUS Syriac
and Arabic Documents Regarding Legislation Relativ8yrian AsceticispStockholm 1960, p. 95.
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En Egypte, on ne trouve pas de dendrites, formeidoeg plus rare et dérivée
de la précédente, consistant a vivre soit au sondhet arbre, soit a l'intérieur méme
d’un arbre creux. Il est probable que certaingil&eeux se construisaient en fait une cabane

parmi les branche¥?

En conclusion, nous dirons que le moine, quel qoit, se définit fondamentalement
par sa monotropie, sa recherche absolue déevi@ia, extérieure et intérieure,
du détachement d’ici-bas pour étre la-haut, averiDiLaeviteio concréte en est un élément
essentiel. Si la toute grande majorité des maheappliquent avec une relative modération,
par la garde de la cellule, d’autres adoptent tt@ésdes extrémes a la limite du condamnable,
limite d’ailleurs parfois réellement franchie. Haut cas, que l'ascéte garde la cellule,
fat-ce au point de n’en jamais sortir, ou qu’ild@ndonne, au point peut-étre de n’en jamais
posséder, sa démarche est fondamentalement la etél@e incohérences et paradoxes que
'on pourrait déceler ne résistent en réalité nmodet a I'étude des raisons profondes

de son comportement social.

90 T, $pLiK, dansDECA vol. 1,s.v.« Dendrites », p. 650 ; JACARRIERE, p. 193-195. |l est évident que
les arbres ne pullulent pas au désert et que & d@nc certes pas la premiere idée qui viennespiit de
I'anachorete égyptien.
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