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308

CHAPITRE 1. LE COMBAT AU DESERT

Pour se dégager des passions, il faut nécessairex@ae d’abord soustrait le plus

971

possible au contact des « objets » (ce qu’Evagpelip les mpayuara). Il faut donc

d’abord atteindre fiovyia. Mais celle-ci ne suffit pas & supprimer les jmass’ "2

La doctrine du renoncement qui conduit I'ascetes V@Eeviteia intérieure, décrite par
Evagre comme inaccessible en permanence, estpgéaiatement formulée par saint Basile
de Césarée : « Il faut renoncer a tous les attaghtnpassionnés du monde, qui peuvent faire
obstacle sur le chemin qui méne vers le but fixélpaeligion (...). En effet, I'esprit qui est
partagé entre différents soucis ne peut pas réuksis ce qu’il s’est proposé. (...
Le renoncement consiste a délier les liens de esdtenatérielle et éphémere, a se libérer
des obligations humaines, libération qui nous neind dispos pour nous engager dans la voie
qui méne vers Dieu ¥2 Le renoncement est donc bien fondé sur I'impdésitpour I'esprit
d’étre attaché a la vie terrestre et de servir émetemps Dieu : « Nul ne peut servir deux

maitres (...) vous ne pouvez servir Dieu et Mamdff »

Evagre, dans son traité dBases de la vie monastiquieclare que le moine doit étre
« un soldat du Christ, dégagé de la matiere, lidésesoucis, exempt de toute préoccupation
d’affaires. Comme le dit 'Apbtre : quiconque estldat ne s'embarrasse pas des affaires

de cette vie, afin de donner satisfaction & calii’g engagé 2 Timothée2, 4] »2"

Le moine doit des lors renoncer au maximum a sanamité physique, a nettoyer
son ame de ses « maladies ». Le « combat au dégartonsister en une « pratique », selon
le terme usité par Evagre, qui vise essentiellemengager I'esprit par I'abolition
des mauvaises pensées, démoniaques, par la vidasireertus sur les vices. Les anges vont

aider l'ascete dans cette tache, tandis que leomgmont s’efforcer de le faire échouer

"1 On retrouve la méme idée chezrRPHYRE De abstinential,33,3-6 [J. BUFFARTIGUE et M. FATILLON (éd.)],
Paris 1977, p. 67-68. Lespayuata regroupent les choses et les hommes, en faitc@wgui est source de
sensation.

972 A GUILLAUMONT , Evagre p. 210-211.

97 Grandes Régles3 : traduit et cité par A. BLLAUMONT, Monachisme et éthique. 53. Voir aussid.,
Perspectivesp. 222-223, et V. BSPREZ Monachisme primitjfp. 356.

94 Matthieu6,24.

975 Esquisse monastiqué ; A. QUILLAUMONT, Monachisme et éthique. 53-54. Voir aussi L. ENAULT et
J. TOURAILLE (introd. et trad.), p. 19.
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en le combattant.

1.LES ANGES COMME FORCES POSITIVES

« Pour les Egyptiens de I'Antiquité, (...) le vigibn’était qu’apparence fugitive et
ephémere, ou plus exactement les deux mondes te&iastroitement mélés et comme
imbriqués 'un dans l'autre qu’il était impossilde les séparer. Il n'y avait pas de frontiere
entre les deux (...). Les rapports et les échagtgient continus, si bien qu’'un anachoréte
dans le désert n'était pas tellement surpris de &pparaitre auprés de lui un ange ou
un démon. Anges et démons faisaient partie deusivers et de son horizon. Le fait
gu’ils se rendent visibles a certains moments rengéait rien a la réalité de leur présence

permanente dans ce monde des péres du dégért. »

Les anges apparaissent, semble-t-il, beaucoup nsmiugent que les démons mais
peut-étre ne faut-il voir la que le résultat deufilité du moine qui répugne a raconter
les bienfaits de Dieu a son égard. Il arrive méue cette humilité conduise I'ermite a
refuser la vision d’'un ange, ne s’en jugeant pamali |l vaut d’'ailleurs mieux manquer
de courtoisie a I'égard d’un ange que de se laigssarper par un démon déguisé en « ange
de lumiere ». Un apopthegme déclare ainsi: atesens disaient: méme si un ange
t'apparaissait véritablement, ne le recois passrhamilie-toi en disant : ‘je ne suis pas digne
de voir un ange, car je vis dans les péché&&’ »Notons qu’Evagre déclare que « les anges
voient les hommes et les démons ; les hommes sioBsple la vue des anges et des démons,
et les démons voient les hommes seuleméfft »La vue d’un ange est donc un miracle (tout

comme celle d’'un démon si I'on suit Evagre !).

Nous ne nous attarderons pas davantage sur les,amgelépit du fait qu’ils jouent
un réle important dans IMission de Paphnucet qu’un nombre intéressant de catégories
d’anges s’y trouve représent@. De méme, les apophtegmes et d'autres sourcémiitts
importantes fournissent de nombreux exemples diinatdions angéliques. Cependant,
celles-ci sont assurément des assistances impestapportées au moine, mais elles ne

s’imposent nullement en raison de la démarche ntign@s En revanche, les démons, forces

976 | REGNAULT, Vie quotidiennep. 189.

97N311 (Db., Anonymesp. 109) ; b., Vie quotidienngp. 190 et 192.

78 ByAGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiquesi,69 [Les six Centuriep. 246-247] ; A.D. RH, p. 64.
979 Cette étude sera I'objet d’un article & paraftapainement.
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négatives en lutte permanente contre le moine @ghearche lageviteia intérieure,
apparaissent comme totalement indissociables tie démarche et doivent donc étre étudiés

plus en détail.

2. LES DEMONS COMME FORCES NEGATIVES

A) LE DEMON ACCUSATEUR OU TENTATEUR

Dans I'Antiquité chrétienne, I'existence du démdash pas une croyance populaire
des gens les moins cultivés. En effet, les plasdg esprits en parlent. L’Ecriture Sainte ne

lui accorde cependant qu’une place limit&e.

Dans IAncien Testamentl'ceuvre démoniaque est le plus souvent attribaée
une volonté purement divine. Le Satan ldure de Jobne correspond pas a la figure
diabolique chrétienne traditionnelle du tentatearicne s’agit de rien d’autre que d’'un ange
agissant dans lintérét de Dieu et avec son aw@tiois et qui est essentiellement
un accusateur, méme si le tentateur transpardifi.€¥f Il en va de méme efacharie3,1-5.

Il est souvent présenté comme un esprit mauvai®yeénpar Died®® Il ne présente
les caractéristiques du Diable « chrétien » ques danGeneseou il revét I'apparence
du Serpent. Notons encore que lorsque Biéble évoque les démons des paiens,
elle les assimile non pas au Diable mais bien aimaux sauvages propres au dé¥¥ért.

Le Serpent démoniaque apparait dans Neuveau Testamensous différents
vocables’® Il conserve en partie le réle d'accusateur abutral de Dieu comme dans

Apocalypsel2,10 oul Pierre 5-8, mais son c6té tentateur domine ici, notamnasmec

e986

le séjour du Christ au désert afin d'y étre teraglp Diable>™ Il est également tentateur en

%0 On trouvera une synthése de ce chapitre dans MEMEZ, « A la poursuite de |deviteia intérieure :
le combat des Péres du désert contre les démdxetas Orientalia Belgicaxxlil, Varia aegyptica et orientalia
Luc Limme in honorenBruxelles 2010, p. 95-108.

%Ll Concernant cette question, nous nous référonsntilfEment & S. YONNET, dans Dictionnaire
de Spiritualité ascétique et mystique Ill, s.v. « Démon. I. Les démons dans I'Ecriture », Paris (1953),
col. 142-152.

%2 Job, chapitres 1 et 2.

93| Samuell6,14-15 Juges9,23.

%% |saie13,21-22 et 34,143érémie50,39 sv.

%5 Grand Dragon, antique Serpent, etépocalypsel2,9 ; Jean 8,44, 1 Jean3 ; 2 Corinthiens11,3.
Cf. S. LYONNET, col. 145.

%8 Matthieu4,1 ;Luc 4,1-2 ;Marc 1,12-13.
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1Jean 3,8 et 1l Corinthiens7,5. Ilva jusqu'a tenter d’opposer les hommedDiau

lui-méme®®’

La Mission de Paphnuadasiste sur le caractere essentiellement tentaieaiemon.

En copte (S1.25, S2.25, B.19) et en A2.23, Timotiédare ainsi a Paphnuce avoir
éte tenté. Les autres versions emploient d’auteesies qui montrent le harcelement

des « esprits », a I'exception de A3 qui est icet(&1.24, A0.16).

Lorsque Timothée expose ensuite I'épisode de laiatmnlidée de la tentation

démoniaque est a nouveau évoquée en A0.30.

Cette idée se retrouve aussi au chapitre 24, €rl&2t B.88, en guéeze (E1.120) et en
Al.42.

Dans le méme chapitre, elle revient un peu plus, ldans certaines versions.
L'« affliction » recouvre tout malheur qui peut genir au moine. S1.127 et S2.119 (qui
emploie le terme « péril », qui ne peut recouwimu’une « tentation ») distinguent cepedant
le malheur di au démon tentateur de toute autreeeabattant sur I'errant. B.94 ne fait en
revanche aucune distinction. Le terme « malheestsrepris par Al.42, qui en distingue
les combats suscités par les tentations de 'Ennépuiant au guéze (E1.129), il différencie
également « affliction » et combat démoniaque quidcise relever de la tentation. A3.114
ne parle plus de tentation, mais sépare égalemspuffrance » et combat démoniaque.

A2.94 réduit I'« affliction » a la maladie, a I'4faction ».

Au chapitre 27, on trouve en E5 une mention de lgntation »: E5.98 -
ORI7AL @ OLMLAL @ At @ @At @ AKGEC : NP ML
AM.A NG oLaCch : AM.A oL : PNnh o ATLAI
MMén : HhaLh : ORTT @ HiFeoiN@- @ A=t = « Etil me releva et me dit :
‘tu es Onuphre, fameux dans I'ceuvre de Dieu etlgugeigneur (te) bénisse et soit avec toi
pour que tu accomplisses ton ceuvre que tu as @éeidque tu sois celui qui est poussé a
la tentation pour Lui’ ». Il est intéressant detemoque la « tentation », si elle d’origine

%7 Actesb,3-4.
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démoniaque, y est vue comme résultant de la voldiviée, puisque l'errant y est poussé
pour tendre vers Dieu. L'idée ne se retrouve ceépgenpas directement dans les autres
versions guezes, qui se limitent a évoquer quedemdbat au désert », dans son ensemble,
larecherche de l&eviteia intérieure — et donc aussi la résistance aux tienga

démoniaques —, se fait pour Dieu (cf. E1.154).

Le theme de I'accusateur du tribunal divin apparejiendant au chapitre 38, lors de
la prédiction d’'Onuphre quant a I'avenir de Paplen(81.217, S2.201, R1.9, B.148, E1.221,
A1.105, A2.167, A3.178). Notons qu’en S1, R1 eaBsi qu’en guéze, la phrase précédente
a comme sujet « les anges », alors qu’il nest ipesjue du « Mauvais », de I'« Ennemi »,
de I'« Adversaire », au singulier. Une lectureptrapide pourrait dés lors laisser croire que
ce sont les anges qui sont les accusateurs. Hte rélafaut comprendre que les anges ne
trouveront aucune accusation contre Paphnuce gam®uche du démon. Les versions

arabes, et tout spécialement A2 et A3, démontiairtement ce fait.

B) L' ORIGINE ET LA NATURE DES DEMONS

Les apocryphes deAhcien Testamentournissent deux origines différentes pour
les démon¥® : dansHénoch ils sont des anges chassés du ciel pour étremndss sur Terre,
s'étre accouplés & des humaines et avoir révélénieséres aux hommé¥ Dans lavie
d’Adam et Eveils deviennent des anges chassés du Paradisapour refusé de rendre
hommage au premier homri8. A la premiére conception, on peut rattachpocalypsel2
et, peut-étrel_.uc 10,18. A la seconddpde6.%*

L’idée de l'accouplement fautif des anges se retodans l&econde Apologie

de Justin, ot des anges violent I'ordre divin etrdmt ainsi naissance aux démdfis.

Origéne proclame quant a lui que « avant les secdtrus les esprits étaient purs,

démons, ames et anges, servant Dieu et accomplssaitommandements. Le diable, qui

98 Cf. J. BONSIRVEN, La Bible apocryphgParis 1953, p. 216 et 236.

%91 Hénoch 74 ; 79,4 et 14 [clLa Bible. Ecrits intertestamentairé€ollection la Pléiadg Paris 1987, p. 539,
545 et 547].

990 Chapitres 13 et 14. Cf. SYGNNET, col. 145.

91 |pidem

925 2.6, dan$G 6, 452-453. Cf. J. ENIELOU, dansDictionnaire de Spiritualité ascétique et mystigtiei,
s.v.« Démon.II. Dans la littérature ecclésiastique jusqu’'a OreggenParis (1953), col. 155.
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était 'un d’eux, voulut s'opposer a Dieu et Dieal flejeta. Toutes les autres puissances
tombérent avec lui. Les unes ayant beaucoup pdehi@rent des démons ; les autres, qui
avaient moins péché, furent les anges. Restaer@rhes, qui n'avaient pas assez péché pour
devenir des démons ni n'étaient assez légéres @erdes anges *%° Selon lui, méme
I'ange est fautif. En revanche, a I'origine, mélme&émon était bon. Athanase déclare ainsi
gue « les démons n’ont pas été créés tels quesse lantendre leur nom de démons, car Dieu
n'a rien fait de mauvais. Eux aussi furent crééash mais déchus de la sagesse céleste,

rodant désormais autour de la terr&.

L’ange déchu se retrouve également chez Clémerextydri€®, mais le principal
théoricien chrétien du démon est Evagre le Pontique démon y apparait comme un étre
intermédiaire, passé de I'état angélique a I'émtchiqué® tombé en raison d'un excés
de colere. La démonologie chrétienne va en étterfent influencée. Cette conception se
retrouve ainsi dans un des grands classiqueslifeétature du désert,Hlistoire lausiaque®’

En Occident, Jean Cassien va considérer la chigeadges comme antérieure a
la création d’Adam, le péché de jalousie envelsi-©¢ n'étant que le second péché
du démor?® Selon lui, les créatures soit se trouvaient dédépart & des degrés divers qui
se sont maintenus apres la chute, soit sont tomdbétes degrés différents, une hiérarchie
nouvelle s'établissarif’ Un des grands esprits de I'Egypte, le patriatienase, rejetait

quant & lui fermement l'idée d’une chute prétemi@res esprits célesté¥?

En tous les cas, le démon se caractérise parassialenvers '’homme, privilégié par
Dieu. Dans laVie d’Antoine Athanase déclare qu'aprés que les démons org égmpaiens,
« contre nous, les chrétiens, parce qu’ils nouseentyvils remuent tout dans le désir de nous

barrer le chemin qui monte au ciel, pour que noasmontions pas la d'ou ils sont

93 De principiis 1,8,1, dans P. BETSCHAU (éd.),Origenes Werke. Exhortatio ad Martyrum 5, 1913, p. 96.
Traduction donnée par JARIELOU, Démon col. 182. Voir également du méme&IGeNE, Contre Celselv,92
[M. BORRET (éd. et trad.), 1, (SC136), Paris, 1968, p. 414-415].

994\VA22,1-2 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 194-197].

9% pédagoguelll, 3-15 ; cité par J. ANIELOU, Idem col. 159.

9% Chapitres gnostiques,11 (Les six Centuriesp. 180-181);, A. et C. GUILLAUMONT, dansDictionnaire de
Spiritualité ascétique et mystique 11, « Démon. 1. Dans la plus ancienne littérature monastique asisP
(1953), col. 197.

997 Aiinsi aux chapitres 23 ou 58, dans [ELDIR (introd.), p. 85 et 137.

98 Conférencs, viil, 10, dans E. BHERY, 54, p. 18.

99 Conférencesyin,8, danddem p. 16.

1000y DEspREZ Monachisme primitifp. 196 ; J. BLDANUS, Le Christ et 'homme dans la théologie d’Athanase
d’'Alexandrie Leyde 1968, p. 32.
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déchus »%°! « S'ils font la guerre & I'ascéte, c'est pounijgécher de parvenir & la science

dont ils sont eux-mémes privés ou, plus exactenterits ont perdue. ¥% Ainsi que le dit
abba Paadbn, dans Histoire lausiaque « la guerre de l'impureté est triple : tantbtst’e

la chair qui nous assalille, parce gqu’elle est lpertante, tantét ce sont les passions a travers
les pensées, tantdt le démon lui-méme par jalouSiE Dans laMission le démon jalouse
ainsi les bonnes ceuvres de Timothée (S1.42 et 232 %t 43, B.31 et 32, E1.38, A0.29,
A2.37, A3.34).

L’épisode se retrouve dans le premier apophtegee oo I'on insiste sur la pérennité
de cette jalousie: AGL1.27 ‘O 3¢ &xOpoc nudv didforog ¢tovnooag wg GEl Kol TOTE
Tf] HEAAOVOT AVTAmOdWOoEL yiveTon €ig Eue UmeEp wv €omevdov TOLG KOTMOUC Uov TR Oe®
avadivat : « Et notre Ennemi le Diable, jalousant alors conmbmgours la récompense a

venir, vient en moi a cause de mes peines quegéarcais d’'offrir a Dieu ».

Quoigu’il en soit, tout comme l'ange, le démon aeuarigine et une nature
spirituelles'®* Sa rébellion, sa colére, causérent sa chuteonS®tagre, il en résulte que

[1005

les démons, de méme que les anges, subiront lengdageDernie Evagre annonce

cependant que, au huitieme jour, tous, y comprgs démons, redeviendront de purs
esprits'®® C’est la doctrine évagrienne de I'apocatastasenskquelle la Rédemption a
la fin des temps touchera la totalité des étrdsr’'ylaura pas de reliquat, le mal n’existera

plUSlOO7

Par ailleurs, ils ont un corps spécifique, domiaé lfair.'°® Les démons vivent dans
I'air ambiant. Comme le dit Athanase, « nombrease leur troupe dans l'air qui nous
entoure et ils ne sont pas loin de notf8% « méme portes fermées ils peuvent entrer, et

ils se trouvent partout dans I'air, eux et leurfche diable »'°*° Possédant des corps « plus

1001\/A 22 2 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 196-197].

1002 A GUILLAUMONT , Evagre p. 208.

10034 23,2, dans L. ELOIR (introd.), p. 85.

1004 . V. DEsPREZ Monachisme primitifp. 172, citant ATOINE, Lettres 111,40 etiv,56 sv., qui proclame
gu’hommes, anges et démons « proviennent d'une sssknce intelligible ».

1905 Chapitres gnostiques 13 (Les six Centurie®. 22-23) V1,57 (Les six Centuriep. 240-241).

1008 chapitres gnostiques,27 (Les six Centuriep. 228-229) ; A. et C. GBLLAUMONT , Démon col. 198.

1907 Chapitres gnostiques 40 (Les six Centurie®. 36-37).

1908 Chez les anges, I'élément prévalent est le fewcletz les hommes, la terr€Hapitres gnostiques 68
(Les six Centuriep. 48-49), Iv,37 (Les six Centurig®. 152-153)] ; V. BSPREZ Idem p. 377.

1009\A 21,4 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 195].

1010/ 28,4 (dem p. 213).
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subtils que les hommes®', ils se déplacent donc en volant, entrant de pBée en
I'homme par les narin€8*? Pauvres en feu, « les corps des démons sorftdiés et pareils
a de la glace ' Cependant, il est des démons « ignés », consumante qu'ils touchent.
Ainsi, un jeune homme possédé par le démon fut araelacaire 'Egyptien. « Le démon
avait sur lui ce pouvoir : quand le jeune hommeitav@ngé trois boisseaux de pain et bu
une cruche d’eau, il les rejetait sous forme deeuap- car tout ce qu’il mangeait et buvait
était consumé par du feu'¥* Quant & Macaire d’Alexandrie, il raconte qu'ilaspéra
tellement le démon « qu’il devint une flamme de ¢gu brdla tout dans la cellule, au point

que méme la petite natte sur laquelle (il étaitchnsumée $2*°

lls ont seulement une couleur et une folfff8. Comme toute créature, ils ont
un corps, mais, normalement, tout comme les anigegstent imperceptibles a nos sens car
ils appartiennent & un monde différent du ndté.S'ils peuvent nous voir, ils ne peuvent en
revanche se montrer & nous qu’en apparence, erétsenorphosant en un corps terréStfe

ou en pénétrant en celui-ci.

C’est pourquoi le démon tente Timothée en pénétdamis I'esprit d’'une moniale
(S1.43, S2.43, B.32, E1.39, A0.29, A2.39 et 40,38R3. Athanase, dans Mie d’Antoing
le note déja : « quelquefois aussi, se cachant lesusaits de moines, ils feignent de parler
comme des hommes pieux, pour nous égarer par Bssemblance extérieure et pour
entrainer ensuite ou ils veulent ceux qu'ls onontpés ¥°*®  Mais il déclare
également qu'ils « tachent d’effrayer en se métpmasant et en prenant l'allure de
femmes »°?° La moniale ne présente manifestement pas ce effi@yant aux yeux de

Timothée, ce qui permet au démon de le soumettreéemtation de la Luxure.

Leur domaine est le désert, car la venue du Classt fait fuir des villes et autres
lieux habités. C’est pourquoi, des que l'anacleorgt pénetre, il se trouve en butte

1011A 31,2 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 221].

1012 Chapitres gnostiques 68 (Les six Centuriep. 48-49).

1013 EVAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensée83 [P. GHIN, Cl. et A. GJILLAUMONT (éd. et trad.), p. 266-269] ;
voir aussi EYAGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiques1,25 (Les six Centuriep. 226-227).

101441, 17,12, dans L. £LOIR (introd.), p. 65.

101541, 18,17, dantdem p. 70.

1018 Chapitres gnostiques 22 (Les six Centurie®. 24-25) ; A. et C. GILLAUMONT , Démon col. 196.
1917 Chapitres gnostiques 22 (Les six Centurie®. 26-27) ; A. et C. GILLAUMONT , Idem col. 206.
1018 Chapitres gnostiquesbidem.

1019 25 3 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 206-207].

1020/ 23,3 (dem p. 198-199).
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aux démons, inquiets de perdre le peu de territpirdeur reste. Antoine, lorsqu’il s’installe
dans un fortin du désert, entend ainsi de la paes ddlémons: «pars loin

de notre domaine 32

C) NOMS ET TAXINOMIES DEMONIAQUES

Chaque démon a sa spécialité et a la téte de fidriseese trouve Satan, qui

n'intervient que lorsque ses shires s'avérent icates >

Dés I'Ancien TestamenSatan apparait sous les noms de I'Adversair&atan:®*
Dans leNouveau Testamend c6té du Serpent de Benésg apparaissent indifféremment
les noms de Satan (Marc), du Mauvais (Matthieu),Didable (Luc). On trouve encore
'Ennemi (Parabole de I'lvrai@, le Tentateur Natthieu 4,3) ou encore Béelzéboul, prince
des démon&?**

Dans laMission de Paphnugéde copte n'utilise qu’a une seule occasion leneede
«démon », au pluriel (S1.77, S2.79, B.54). llpatavantage de '« Ennemi » [S1.42, 45,
S2.46, R1.8, B.31, 34, 14&a.X€ (sahidique) XaX!I (bohairique)].

S1.296, S2.114 et 269 et B.88 emploient, avec dbegraphes variables, le terme
grec avrikeipevoc, que l'on peut traduire par « Ennemf3 mais que nous avons jugé

préférable de traduire par « Adversaire », ce gupkis proche de I'étymologie de ce mot qui

vient du verbewrikepat, qui signifie essentiellement « étre situé en fiee %

Le copte évoque également le « Diable » (S1.81, B221, 57 - AIABOAOC /

S2.42, 83 AIABOYAOC) ou le « Mauvais » (S1.218FONHPOC).

L’arabe, sauf en A2, emploie le terme qui signifbeit a la fois « démon, diable,

1021 A 13,2 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 170-171]; A. et C.UBLAUMONT, Démon col. 191 ;
V. DESPREZ Monachisme primitjfp. 187.

1022y/A 23,6 (dem p. 200-201).

1923 30h, chapitres 1 et 2.

1924 Marc 3,22 ;Matthieu9,34 ; 10,25 ; 12,24-27uc 11,15-19. Ou également « Béliar2Qorinthienss,15).
1025 A BAILLY, p. 180a.

1028 hidem
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Satan,... », au singulier (A0.30, 32, 57, 62, A1.48, A3.128, 254 QM\) et au pluriel

(Al.42, 66, A3.63, 109 u-'-u-uﬁ\) toujours avec l'article défini. Afin de conserv

ce dernier, nous traduisons systématiquement [ggsxdémon(s) ».

Mais on trouve aussi '« Ennemi » (A0.29, 34, 621.4v, 105, A2.37, 167, 232,
A3.34, 178 -5), ou les « Ennemis » (A2.167,; A3.108)ae ).

A2 et A3 parlent encore de '« Adversaire » (A2.89,-JJ\-'AA/ A3.106, 128, 177 -
ajlﬁ-«, au pluriel : A3.114 —Q&AJ&-‘). A2 est en revanche le seul manuscrit a appeler
le démon '« Inconcevable » (A2.46 JAA) ou encore '« Obstiné », dans le sens de

I'« Adversaire » permanent, celui qui résiste (AR.915 et 167 J-'*\-M).

Notons enfin deux termes pour désigner les démocmngpagnant Satan :

A1.105 -22 53 5 s22ll - « de 'Ennemi et de ses guerriers » ;

A2.232 - sl olsel ainia of S Ly - «et il sera impossible que I'éprouvent

les acolytes de 'Ennemi »

En gueze, un seul terme signifie a la fois « Sathable, démon, adversaire ».
Nous aurions donc pu adopter le méme choix de ¢tadu qu’en arabe, que I'éthiopien
traduit. Nous avons cependant décidé de persenni# singulier en le traduisant par
« Satan » (E1.41, 68, 72, 1700£mM7), réservant en revanche le terme « démons » pour
traduire le pluriel (E1.120, 121, 150£M5F).

Le guéze se caractérise par la pauvreté de sowad® et donc la forte polysémie
de beaucoup de ses moBA. et B4-P. signifient tous deux « ennemi, hostile, adversaire
Afin de distinguer les deux termef)A. a été arbitrairement traduit par « Ennemi » (E1.38
44, 170 A0k ouiAh,), tandis quadl-P. a été traduit par « Adversaire » (E1.129 et 220).

Il faut encore ajouter le terme «esprit». Celuidésigne en effet également

le(s) démon(s). Déja dans &eptantesi ces derniers sont appel@auovia, ils sont aussi
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indiqués par le termevebpara.®?’ On retrouve celui-ci deux fois successivementsdan
chaque version (S1.24 et 25, S2.24 et 25, E1.28,640.15 et 16, A2.22 et 23), sauf dans A3
qui ne le donne alors qu’une fois (A3.20), et deption de B qui parle en premier lieu de
« fantdbme » (B.18 et 19). Tel est sans doute kesens qu’il convient de donner ici a
« esprit », éventuellement qualifié d’« impur »s’agit d'un fantdbme, d’'une &me non admise
au Paradis, et non d'un démon, esprit d'une touteeanature, et ce méme si les « esprits »

dont il est ici question sont vus comme tentateluessterme apparait une autre fois en A3.24.

Les premiers chrétiens considéraient le plus sdueetiémon comme le second esprit
qui accompagne I'homme en permanence, l'autre @mnBon, I'ange gardien, l'ange
accompagnateur de tous les instants. En fait tedse des deux esprits se retrouve déja chez
des auteurs de I'Antiquité paienne, tels PlatorPhuarque’®® Elle figure également dans
le Manuel de Disciplinedes essénietf€® dans certains apocryphes jiif8 ou dans
lesHoméliespseudo-clémentind$3! Mais c’est surtout Hermas qui développe cetterifec
dans le monde chréti&lf? doctrine que I'on retrouve plus tard au désensiajue le montre

la Vie de Pachom&*® Cependant, IMissionn’en porte pas trace.

Jean Cassien présente différentes catégories dendémll y a d’abord ceux qui
harcélent le long des chemins ; ce sont les « \aghh». Certains démons passent la nuit
auprés des hommes sans leur faire de mal, tandes dautres déchirent les corps.
Les « bacuces » se distinguent par leur vanit@gnples grands personnages pour détourner
les anachorétes de la voie droite. Il en est desds et des muets, des démons du jour ou de
la nuit, sans oublier le célébre « démon de midilont nous reparlerons. Notons encore
les démons psychopompes qui, tout comme les angesédthe nom, s’efforcent d'attirer a

eux I'ame des défunt§®*

1027 ¢, QoLPE et al., dansReallexicon fiir Antike und Christentumol. 9, s.v. « Geister », Stuttgart 1976,
col. 692 ; B. SUDER, dansDECA vol. 1,s.v.« Démon », p. 644.

1028 Ajnsi PLUTARQUE, Isis et Osiris 45. Cf. P. BYANCE, « Les deux démons personnels dans I'Antiquité »,
Revue de Philologjel 935, p. 189-202.

1029 Texte hébreu darihe Dead Sea Scrolls of St Mark’s Monaster, fasc. 2, New Haven 1951 ; traduction
francaise : A. DPONT-SOMMER, Nouveaux apercus sur les manuscrits de la Mer Mérégis 1953, p. 161-168.
Cf. J. DaNIELOU, Démon col. 161.

1030 Cf, e Testament des XII Patriarches

% Homélies xx,2-3, dandG, 2, 448-449.

1932 HERMAS, Préceptesvi (Les Péres Apostoliques. 378-380).

103338 43 : cité par A. et C. BLLAUMONT, Démon col. 196.

1034 Conférencesvil, 32, dans.E. BHERY 42, p. 273-274. A307 décrit le procés de 'amies@ffrontent anges
et démons psychopompes (EGNAULT, Alphabétiquep. 118-119).
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Enfin, certains portent les noms des bétes sauvagEsquelles ils se transforment ou
qu'ils occupent, animaux fort nombreux dont onaete la liste dans I¥ie d’Antoiné®®
complétée par Histoire lausiaque®® Ce bestiaire démoniaque est encore enrichi par

Jérdme, dans Mie d’Hilarion'®®’, et bien davantage par Cassi&f.

Parmi tous ces animaux se trouve le |éopard. Des lorsque, au chapitre 20 de
la Mission les textes coptes comparent Onuphre, s’approchamt |[éopard, c’est a cause de
sa pilosité et sans doute de la couleur rougie Ipasoleil de sa peau quasiment nue.
Cependant, Paphnuce craint en réalité sans doeredavantage I'approche d’un démon que
l'arrivée d’'un véritable animal sauvage. |l s’a&ifiren I'occurrence d’'un démon igneé.
Les textes parlent d’ailleurs bien d’'un « homme Bagparence animale (S1.98 et 99, S2.90
et 91, B.68). Le gueze (E1.91) et les versionsbeman’y voient qu'un homme
particulierement effrayant (A1.12, A2.62, A3.85),2 Aet A3 le comparant cependant

également a une « béte sauvage ».

Dans ces classements, on ne retrouve pas le Veyu'ie apparait enMarc 9,48.
Il peut cependant étre ajouté. A lissue de I'égiesde la chute, Timothée va se repentir aprés
avoir médité sur sa faute, invoquant «le ver cuidort pas » (S1.50 et 51, S2.52, B.36,
A0.35, A3.40). A2 est lacunaire a cet endroiteevér n’apparait pas en gueze (E1.45 et 46)
et en A0.35, mais l'idée du repentir et du chatitrey retrouvent. Il s’agit en effet du « ver
de la conscience coupable » : «voila bien 'un gess inexorables justiciers qui soit!
A celui-la le coupable ne saurait échapper en sbhard, car il habite en lui-méme, dans
les replis les plus intimes de son cceur et vit diemnde ses propres pensées. Au début de
son action, ce ver s’appelle \ix de la Conscien¢ejui répéte un reproche : heureux alors
le coupable s’il écoute cette voix, car elle sedfarmera pour s’appeldée Repentir(...) ;
mais si ’lhomme la méconnait et veut I'étoufferytax vivante deviendrée Remords alors,
implacablement, le ver reprendra son agitation @maluse, ses ‘re-morsures’ impitoyables.
Ce remords justicier, saint Ignace de Loyola I'digpte Ver de la ConscienceEkercices
Spirituels v® Ex., £point), saint Hyppolyte le nomme ‘le Ver qui jamais s’endort’

(in Oratione consummatione Mungdisaint Grégoire nous dit qu’il est le ‘Ver immalit

1035\/A 9 et 39,3 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 158-163 et 240-241] ; LEGRAULT, Vie quotidienng
p. 199.

10361 | 16,6, dans L. ELOIR (introd.), p. 62.

1037 SAINT JEROME, Vie d’Hilarion, 3,7, dansd., Trois vies de moinep. 222-223 ; L. RGNAULT, Ibidem

1038 Conférencesvil, 32, dans.E. IBHERY 42, p. 273-274 ; L. BGNAULT, Idem p. 199-200.
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(in Moralibug), et bien des siécles avant eux le prophéte |daait des méchants que
‘leur ver ne mourra point’ %% Le passage de la voix de la conscience de Tireatfappuie
effectivement sur le dernier versets#iie (66,24) ou le prophete déclare que « leur ver ne
mourra point, et leur feu ne s’éteindra point ».ai$) « image emblématique du remords
stérile qui conduit & la malédiction définitive Mer fut aussi, dans le langage de la spiritualité
chrétienne, comme souvent aussi dans le langadenprd’embléme de I'esprit infernal*$:°

C’est donc bien du démon dont-il s’agit.

Le «grincement des dents » renvoie bien au montinal tel qu’il apparait en
Matthieu 13,42 et 50, ou 24,51, ktic 13,28 ou encore, joint a la « ténébre extérieu@n»
Matthieu 22,13, 25,30, ou également 8,12 ou il est ditex fils du royaume seront jetés

dans les ténébres du dehors, ou il y aura dessputes grincements de dents ».

Il est a noter que si les pleurs sont ceux des danies grincements de dents émanent
des démons. AinsBsaume36,12 proclame : « le méchant forme des projatsre le juste,
et il grince des dents contre lui ». De méRsaumelll,10 : « le méchant le voit et s'irrite,
il grince des dents et se consume, les désirs dehants périssent ». On pourrait encore
citer Psaume34,16,Job 16,9 ,Actes7,54 ouMarc 9,18 (ou un enfant possédé écume et grince
des dents). Par exemple, dan¥ie d’Antoine le démon, au chapitre 6, « se voyant en outre
chassé de son coeur, grincait des dents comme dicest1%*" A nouveau, au chapitre 9,
les démons « grincaient des dents contre fii#» tandis qu'au chapitre 66 un géant
démoniaque « grincait des dent8*$contre ceux qui montaient aux cieux. Un apoph&egm
montre également un ancien qui « vit les déemonsnoe des abeilles, entourant ’lhomme et
grincant des dents contre 1uf%* Un autre présente a un novice un « éthiopiergtoiait
des dents contre 1Ui*3** Dans laVie d’Hilarion, Jérdme présente aussi des démons gringant

des dentd®4®

L’'image du feu et du ver se retrouve par ailleuasisd un passage trés explicite

des Evangiles, eMarc 9,47 et 48, ou il est dit : « et si ton ceil estiptwi une occasion de

1039 CHARBONNEAU-LASSAY, Le Bestaire du ChrisParis 2006, p. 841.

1090 hidem

1041y/A 6,1 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 146-147].

1042y/A 9,11 (dem p. 162-163).

1043\/A 66,4 (dem p. 308-309).

1044N369 (L. REGNAULT, Anonymesp. 125).

1045 A267 (ID., Alphabétiquep. 104-105).

1046 SAINT JEROME, Vie d’Hilarion, 12,4 et 13,2, dans|, Trois vies de moinep. 246-249.
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chute, arrache-le ; mieux vaut pour toi entrer danmsyaume de Dieu, n'ayant qu’un ceil, que
d’avoir deux yeux et d'étre jeté dans la géhenmelear ver ne meurt point, et ou le feu ne

s'éteint point ». Toutes ces images renvoient doee & 'univers démoniaqd&*’

Un apophtegme reprend I'ensemble des référenced’mudrouve dans le dernier
passage de IMission évoqué. Trois freres viennent en effet s’enquaudprés de I'abba
Sisoes de la fagcon d’échapper au monde infernalin d’eux lui demande alors : « peére,
comment pourrai-je échapper au grincement de denésl ver qui he meurt pas ? », tandis
qu’un autre le prie de lui dire que faire, car steivenir des ténébres extérieures » le%fe.
Le regroupement de ces trois images n’est doncspésifique au texte que nous étudions.
Notons que le troisieme frére évoque quant a &nfér au moyen du « fleuve de feu » qui

apparait eaniel 7,10.

Quant aux plus « classiques » des taxinomies, afjgartissent les démons soit en

douze groupes soit en sept ou huit. Mais noussialborderons qu’au sous-chapitre suivant.

D) LA TACTIQUE DU DEMON

Le démon, appartenant a un autre monde, ne pautlisgitement sur 'homme dont
il n’a qu’une connaissance extérietf& Aussi observe-t-il et recherche-t-il les circamstes
favorables. Usant alors de malice en se compodanami de I'homme, il commence a
susciter en lui de mauvaises pensé&s.Selon Evagre, c’est aux anachorétes qu'il s'agaq
le plus violemment, puisque, s'il tente de perveldi koouikog, le « séculier », au moyen
des choses, c’'est en luttant « en pensée » gefil ptend a I'ascéte. C’est une « guerre
immatérielle » contre la démarche du moine, un aingontre la recherche de Javiteia

intérieure!®®!

Le démon recourt a ce qu'Origene appelle les « odipns mauvaises »,

1047 Cf. L. CHARBONNEAU-LASSAY, p. 842.

1048 A822 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 288-289).

1049 Car seul Dieu connait 'homme intérieur. CHVABRE LE PONTIQUE, Traité pratique 47, dans A. et
C. GUILLAUMONT (éd.), t. 11, p.606-607 ; FAGRE LE PONTIQUE, Sur les pensée27 [P. GHIN, Cl. et
A. GUILLAUMONT (éd. et trad.), p. 248-251]A. et C. QJILLAUMONT , Démon col. 200.

1050) 'REGNAULT, Vie quotidienngp. 201.

1051 ByAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 35 et 48, dans A. et CUBLAUMONT (éd.), t.1I, p. 580-581 et
608-609].
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1052 _ et qu'Evagre qualifie deoyiopoi — chaque catégorie de démon utilisant

lesdiohoyiouol
sa propre arme, son propreyiouoc, sa propre « mauvaise pensé@3%. La meilleure facon

pour lui d'y parvenir est d’introduire dans I'edpde 'homme une image tentatrice ou
un souvenit”®* le tout prenant la nuit la forme des son&s.Selon Evagre, le démon utilise
le Aoyiouog pour mettre en mouvement une passion car, salesaiela pensée est inefficace.

C’est une « guerre des souvenirs passioni&¥® ».

C'est le combat «caché » ou «secret» du chap®rgS2.139, B.108, E1.156,
Al1.67). VL’allusion est absente de S1. A2.115 melepque de combats « multiples de
I'Obstiné ». En revanche, A3.128, s'il ne fait pmention du caractére du combat, indique
treés clairement que le combat caché est la lutieredes mauvaises pensées. Le gueze et Al
montrent cependant dans les mémes phrases quettdegies du démon peuvent étre
« apparentes ». De méme, au chapitre suivanerseual en éthiopien (E1.170 et 171) et dans

A1.77, I'on retrouve la mention d’'un combat « saisn», mais également « face a face ».

Quand la premiére tactique a échoué, le démonuettaq effet en pleine lumiére en
suscitant des visions, gqu’il provoque les cauchendar la nuit ou, de facon beaucoup plus
violente, qu'il fasse apparaitre des objets ou éless ayant toutes les apparences du réel.
Le démon apparait & Antoine comme un enfant 1dir. Il est & noter que c’est chez
les Coptes que le démon acquiert la peau noirepaant d'y étre régulierement appelé
« le petit Ethiopien noir », suite a une identifioa, remontant a laxxvi® Dynastie
pharaonique, entre les rois nubiens decta® et le dieu Seth®*® Des clercs chargés par
I'archevéque d’Alexandrie d’éprouver abba Moise dirent ainsi lors de son entrée dans
le sanctuaire : « va-t-en dehors, Ethiopien%%. Un ancien « se voit entouré de démons,
sous la forme d’Ethiopiens, qui excitent en luipassion °° Un apophtegme présente

un jeune frere qui «vit devant lui comme une Hileane sentant trés mauvais, au point

1952 yomélie sur les Nombresi,3 ; cité par J. BNIELOU, Démon col. 187.

1053 Antirrhétique Prologue, dans W.HANKENBERG (éd.), p. 474-475.

1054 Trajté pratique 10, 12 et 48, dans A. et CUGLAUMONT (éd.), p. 514-515, 520-527 et 608-609. Par
exemple, N172 (L. RGNAULT, Anonymesp. 63-64) ou N174dem p. 64-65).

1955 Antirrhétique 11,34, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 488-489 Traité pratique 83, dans A. et
C. GUILLAUMONT (éd.), p. 672-673.

1058 Trajté pratique 34, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), p. 578-579.

1957\/A 6 [G.J.M. BARTELINK (éd. et trad.), p. 146-149] ; A. et CUBLAUMONT, Démon col. 196.

1958 p Dy BOURGUET, Coptes p. 63.

1059 A498 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 189-190).

1060N426 (D., Anonymesp. 141).
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qu’il ne pouvait supporter son odeut®8' Un autre apophtegme montre un autre ancien
possédant le don de vision des démons qui, a €erde la maison d’'un riche mourant, vit
« venir des chevaux noirs montés par de terriblegres qui tenaient chacun a la main
un baton enflammé¥°? L’abba Apollon vit venir & lui le démon sous larrhe
d'« un personnage de grande taille, entierementnoir, d’aspect, horrible a voir, ayant
des membres d’une maigreur extraordinaire et edfitgy sans genoux, mal disposés, avec
des ongles de fer, des yeux de feu, ressemblan&ttait a un sanglier, androgyne, la peau
noircie, les lévres épaisses, exhibant des seitisnaime et de gros testicules’8® A Joseph
d’Aframet, le démon de la Luxure apparait sous demke d'une «jeune fille noire et

petite »°%*

Il convient de noter que le possédé devient égalemar, du moins symboliqguement.
L’apophtegme le plus intéressant a ce propos edflaldme qui déclare : « de méme que
I’étain qui a noirci peut redevenir clair, de mémessi les croyants, quoigu’ils noircissent par

le péché, retrouvent leur éclat quand ils se repent°®°

Cependant, le plus souvent, le démon prend desefmattement plus avantageuses.
L’apparition d’'une femme, en réalité ou en songs,ansi un grand classique de l'attaque
démoniaque que l'on retrouve notamment dand/ila de Pachomé® mais aussi dans
les apophtegmes. «Les moines étaient censésecreus fossé infranchissable entre
les femmes de la terre habitée et eux, voire datrenoniales et eux¥°’ Pour ce faire,

il suffisait normalement de rester dans le désmit,les seuls ermites de sexe féminin ne
pouvaient pratiquer qu'en se déguisant en homneess sutorisés a demeurer en ces lieux.
Ainsi, le disciple de I'abba Sisoés dit un joureadernier : « pere, tu es vieux, allons-nous en
maintenant prés d’un endroit habité’$® La réponse de I'ancien fut: «ou il n'y a pas de
femmes, allons-la ». Le disciple demanda alor®et quel est I'endroit ou il n'y a pas

de femmes, si ce n'est le désert ? ». La répliukancien fut des lors : « emmeéne-moi dans

le désert ».

1061 N173 (L. REGNAULT, Anonymesp. 64).

1952N492 (dem p. 179).

1063 3729 (dem p. 310-311).

1984 Eth.Coll. 14,27 (., Nouveau recueilp. 319-320).

10853717 (b., Anonymesp. 302).

19565 14, 88-99 : cité par A. et C.UBLAUMONT, Démon col. 192.
1967p BROWN, Le renoncemenp. 299.

1088 AB06 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 284).
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Le songe peut notamment étre un souvenir. Ainsi &ere, « 'Ennemi lui rappela
le souvenir d’'une femme trés belle et le tourmdrgaucoup $°°° Un prétre des Kellia qui
avait le don de vision vit quant a lui prés de uthes cellules « une multitude de démons
habillés en femmes qui disaient des paroles inauamwes. Certains injuriaient les jeunes
moines, d’autres dansaient et prenaient diversswms »°'° Un autre exemple de pensée :
a un moine lui disant que méme s'il prenait dix fiees, il n’assouvirait pas son désir, abba

Paphnuce répond que « c’est une attaque des démtils

C’est également le cas dans la premiére parti@édtide laMission lorsque Timothée
se voit entrainé au péché de chair par une moni@kdle-ci est cependant une femme bien
réelle, « épouse du Seigneur » comme le dit le ipreapophtegme grec, mais en laquelle
le démon s’est introduit car, rappelons-le, il pagir en songe, sournoisement, mais aussi

face a face, en apparaissant sous une forme oumeach en pénétrant dans un étre vivant.

Notons enfin que l'objectif de 'Ennemi peut étréf@rent : il peut certes essayer
de séduire par l'apparition féminine afin de fatcbuter le moine, mais — connaissant
sa volonté de fuir les étres féminins — il peutl&gent utiliser ce stratageme pour effrayer
'ascete. Ainsi l&vie d’Antoinenous dit quils « fagconnent des apparences trosgeet
tachent d’effrayer en se métamorphosant et en ptehallure de femmes, de bétes,

de serpents, de géants ou d’une grande troupdaise "2

« Plus que les femmes, les enfants sont chez lésemdes piéges du diableé%?
L’enfant est considéré comme envoyé par le démota Hexure pour perdre l'errant.
De nombreux apophtegmes mettent en garde contie familiarité avec un enfant. « La ou
il y a du vin et des enfants, il n’est pas besa@nSatan #°** Un apophtegme montre ainsi
le diable venir frapper a la porte d’'un monastéreeevoir ouvrir par un enfant. Il déclare des
lors : « puisque toi tu es ici, il 'y a pas besdamoi »°”° L’apophtegme suivant déclare

aussi que « les péres disaient que ce n’est pas quieconduit les enfants au désert, mais

1089N172 (L. REGNAULT, Anonymes p. 63-64).

1070NB6 (dem p. 35-36).

1971 A789 (Ip., Alphabétiquep. 272).

1072\/A 23,3 [G.J.M. BRTELINK (&d. et trad.), p. 198-199].
1073 N544 (L. REGNAULT, Anonymesp. 199).

1074 N545 (bidem).

1075N457 (dem p. 154).
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Satan pour ruiner ceux qui veulent vivre pieusemefif® Cependant, un apophtegme montre
aussi un ange prendre I'aspect d’un petit garcowvaumourrir 'abba Zénon égaré au désert et

le ramener & sa cellule, avant de disparaitre.

Le démon peut également se mettre dans la peauaditte anachoréte, un ancien
venant conseiller un jeune fréf8® Macaire est également assailli par le démon due_(dit
aussi de la Philargyrie) qui prend la forme d’'unimeovenu réclamer une part du travail
de I'ancien en espérant que ce dernier se résdevptas grosse (peine perdue car Macaire ne

conserve que la plus maigre des deuf®.

Autre apparition fréquente : celle de I'ange de ik qui cherche a corrompre par
la vanité®® ou & encourager I'ascése au-dela des limites mewaifin d’épuiser le moine et
lui faire des lors renoncer. Ainsi, a un frereitagle, «les démons, voulant I'égarer,
lui apparurent sous l'aspect d'anges, le réveitier@our l'office, et lui montrérent
une lumiere ». lls recommencerent le lendemainalEment, grace au conseil d'un ancien,
il put chasser ces démotf8! Un apophtegme montre un frére, demeurant au tdésgui fut
le jouet des démons pendant bien des années, unpenisait que c’étaient des anges ». lIs le
poussérent au parricide, ce qui leur permit ensiitd’étrangler®®® Cela nous renvoie a
I'Ecriture Sainte ou, en I&econde Epitre aux CorinthienSatan apparait comme un ange
lumineux!®®® C'est dailleurs ce passage que cite Antoine pomettre en garde le frére
Simon, venu lui dire qu'un ange de lumiére lui Btgiparu et l'avait loué et qualifié de

« laborieux »-984

A l'extréme, le démon peut aller jusqu'a prendrefdame du Christ lui-mém#&e°
A un ancien, le diable se manifesta ainsi en ls&ni « moi, je suis le Christ ». L’ancien

ferma les yeux et répondit au démon qui lui en defad la raison : « moi, je ne veux pas

1076 N458 (L. REGNAULT, Anonymesp. 154).

1077 A239 (Ip., Alphabétiquep. 96).

1078\/A 25,3 et 40,3 [G.J.M. BRTELINK (&d. et trad.), p. 206-207 et 244-245] ; A. eGDILLAUMONT , Démon
col. 193.

1979 Am 227,15 (L. RGNAULT, Troisiéme recuejlp. 194).
108085 21,93 ; cité par A. et C. W.LAUMONT , Idem col. 192,
1081 N224 (L. REGNAULT, Anonymesp. 85-86).

1982480 (dem p. 160-161).

10832 Corinthiensl1,14.

1084 Arm. 11 430 A (L. REGNAULT, Nouveau Recueip. 271).
19851p_, Vie quotidienngep. 202.
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voir le Christ ici-bas ». Le démon disparut alSf§. Car le Christ ne peut apparaitre avant
la fin des temps. Un autre ancien auquel les déndemandérent s'’il voulait voir le Christ
répondit : « anatheme a vous et a celui que vaes HiEn effet, je crois en mon Christ qui a

dit : si quelgqu’un vous dit ; voici le Christ ide voici la-bas, ne le croyez pas®’

Un exemple fort intéressant est fourni patistoire lausiaque les démons amenérent
un certain Valens «a étre assez orgueilleux pounaginer que des anges lui
apparaissaient ».  Finalement, «le démon, certlnl’avoir complétement égaré par
ses artifices, lui apparut une nuit sous la formé&euveur dans une vision ou il se tenait dans
un char de feu, entouré d’'un millier d’'anges pdrtdas flambeaux ». Il conduisit ainsi
'errant a I'adorer et, le lendemain, a refusecdanmunion, n’estimant pas en avoir besoin
puisqu’il avait vu le Christ. « Les péres se sardi de lui, lui mirent les fers et le soignerent

pendant un an ¥°°

Enfin, quand la séduction ne fonctionne pas, ittatie au corps de I'anachoréfé
notamment en le poussant au somrfé. Deux autres moyens de le distraire de I'« ceuvre
pour Dieu » : soit s'efforcer de faire bailler crerl'ascéte’®* Il peut aussi le couvrir de
coups et lui provoquer d’impitoyables sévic&s.

Le diable peut encore l'assaillir de « prédictionafin de le troubler. Mais celles-ci
peuvent s'avérer inexactes car, en réalité, le @éngopossédant par un coeur pur, il ne peut
prédire I'avenir et ne procéde donc qu’empiriquetngrar devinette&®® Parfois, pour
tromper le moine sur sa nature, il psalmodie oe tEcriture Sainte, mais uniquement
I’ Ancien TestamentAinsi, « comme un des péres était assis dagelkde, un démon vint,
entra dans le lit de I'ancien et débita par ccelivte des Nombres. (...) Et I'ancien lui dit :

‘savez-vous réciter par coeur ?’ — ‘Oui, dit-il, Héien Testament.’” — ‘Ne savez-vous pas

1086 N312 (L. REGNAULT, Anonymesp. 109). Presque similaire : N42dém p.140).

1087N313 (dem p. 109). Citation dMatthieu24,23.

10881y 25, dans L. ELOIR (introd.), p. 88 et 89.

1089 EyAGRE LE PONTIQUE, Sur la priére 46, dans M.-O. GUDET (trad.), p. 81 ;b., Antirrhétique 11,55, dans
W. FRANKENBERG (éd.), p. 492-493 ; A. et C.UBLAUMONT, Démon col. 203.

1099 By AGRE LE PONTIQUE, Chapitres gnostiques’,25 (Les six Centurie®. 226-227) ; A. et C. BLLAUMONT ,

Ibidem

1091 B 21,93 ;VA 26,6, 35,3 et 39,6 [G.J.M.ARTELINK (éd. et trad.), p. 208-209, 230-231 et 242-248] et

C. GUILLAUMONT, ldem col. 193.

1992yA 8,2 et 40,5 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 156-157 et 244-245]xN\8 JEROME, Vie d’Hilarion,

3,12, dans 0., Trois vies de moinesp. 224-225 ; EAGRE LE PONTIQUE, Antirrhétique Iv,22, dans
W. FRANKENBERG (éd.), p. 504-505 ; A. et C.UBLAUMONT, |Ibidem

109\/A 34 [G.J.M. B\RRTELINK (éd. et trad.), p. 228-229] ; A. et CUGLAUMONT, Idem col. 194.
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le Nouveau ?’, lui dit 'ancien. Mais quand le démentendit ‘le Nouveau’, il disparut'$*

Fréquemment, le démon, étre venteux qui se déghevite que I'homme, vient
prédire & un frére la visite d'un autre au dépargqul il a assist®” La prédiction
de la visite se retrouve en notre texte mais gis'&i d'un réel charisme, Dieu prévenant par
avance les interlocuteurs de Paphnuce de sa preche et méme de sa mission. Ceci aurait
pu éveiller la méfiance du voyageur ou des autnestzoretes, mais leur discernement les en

a manifestement dispenseés.

Le texte de laMission évoque a diverses reprises la tactique du démbm’est

cependant explicite que dans I'épisode de la memiéja cité.

Dans cette premiéere partie du récit, il faut éga&letrmentionner la bénédiction que
recoit Paphnuce de la part de Timothée, qui natedétours de I'Ennemi (S1.81, S2.83,
E1.72, A0.62, A2.45 et 46, A3.68). Seul B.57 n$ies que sur la puissance du diable.

Un peu plus haut, lorsque Timothée déclare que rRegh ne pourra s'opposer
au démon, seul E5.45 évoque l'idée du « piége »odémue :ATNA PO+
A0 : oo ICT 0 0L i - «tun’es pas capable de t'opposer au piege da& Sata

Dans la seconde partie du récit, dans le discassnbines d’Ereté a Onuphre, A2.85

reprend cette idée :
A2.85 - pglic u Uil ¢ gany ol aabiadl) #ad e B (3 Ll g gl e )

agm ki

- « Quand se présentera a eux a un certain monmengfiliction ou un combat résultant
des traquenards de I'Adversaire, ou trouverontsiihomme qui consolera leur esprit ou qui

pourra les réconforter ? »

1094N632 (L. REGNAULT, Anonymesp. 275).
109%yA 31 [G.J.M. B\RRTELINK (éd. et trad.), p. 220-223] ; A. et CUBGLAUMONT , Démon col. 194.
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De méme, un peu plus loin :

A2.89 - a5 3baall dlia o g agalay ST Adual) 481K ) iy 0 palag
clall 2 jall (e agadals V5 agdgns ¥ s Laily oL 038 ) il

- « Et, avec l'aide du Seigneur, ils tiennent b@mglla totalité de I'affliction, de peur que
le mal (causé par) la ruse de I'’Adversaire ne l'ertg sur eux, et que le zele de ceux qui
aspirent vers ces choses en permanence ne lesrdéteune les coupe de la résolution

vertueuse. »
La méme évocation revient lors de la prédiction Qquuiphre accomplit avant
son déces, en faveur de Paphnuce (S1.216, S2.208, BR148, E1.220, A1.105, A2.167,

A3.178).

Les «ruses » de I'Adversaire apparaissent uneigeriiois, dans le seul manuscrit

A3, a I'occasion du discours des jeunes de Pesdjla synaxe angélique (A3.254).

E) LE COMBAT CONTRE LES DEMONS

Hermas nous dit : « toi, aie confiance en I'Esmiti vient de Dieu et qui a
de la puissance, mais n'aie pas du tout confiand&esprit terrestre et vide, car il n’y a pas
de puissance en lui : il vient du diablé®® Ou encore : « (..J& mvedpora T émiyei

advvaTd éoTt kod adpavi] » ¢ « (...) les esprits terrestres sont impuissentgbiles %%

Le démon est en réalité un étre faible et méprsablhvantage grotesque que
terrifiant:®®® ne pouvant agir sur ’homme qu’avec la permissiorine et la complicité de
I'homme lui-mémée®®® Abba Achille répond dés lors & la question « camirles démons
peuvent-ils quelque chose contre nous ? » : « graxxre volonté. (...) Ce sont nos volontés

mauvaises qui nous font tombet'¥° Comme nous 'avons dit précédemment, 'Ennemi ne

109 HiERMAS, Préceptesxi,17 (Les Péres Apostoliques. 391) ; V. ESPREZ Monachisme primitifp. 197.

1997 préceptesxi, 19, dans HRMAS, Le PasteurR. bLy (éd. et trad.), p. 198-199.

1098 Cf, VA 28 [G.J.M. B\RTELINK (éd. et trad.), p. 210-217] ; V.EBPREZ lbidem; A. et C. GJILLAUMONT,
Démon col. 211.

199 EyAGRE LE PONTIQUE, Antirrhétique v,51, 66 et 72, dans W.RENKENBERG, p. 508-513; VA24
[G.J.M. BARTELINK (éd. et trad.), p. 201-205] ; LERNAULT, Vie quotidienngp. 204.

110pg 254 (., Nouveau recueilp. 210).
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connait que 'homme extérieur et recourt a la mé¢hempirique pour arriver a ses fins.

En bref, on peut avancer que le Malin est en faiidp béte.

Le «combat des démons » est plus violent contie demites que contre
les semi-anachorétes qui est lui-méme plus fortogumre les cénobites. Evagre dit ainsi que
« contre les anachoretes, les démons combattesitasanes (litt. : « nus »), mais contre ceux
qui s’exercent a la vertu dans les monasteres as & communautés ils arment les plus
négligents d’entre les fréres¥* Plus 'homme est solitaire et plus il combat ddémon

face a face.

Un des bons moyens de s’en débarrasser est désldone pas en avoir pelf?
Il faut se sentir fort et, persuadé de son impuissa se moquer de lui, lui exprimer

son mépris. La confiance en soi et la priére dtestt véritablement la premiére arrté

Mais il y a aussi le signe de croix et linvocatiau nom du Christ ou
I'accomplissement d’'un de ses commandem¥fitsUn apophtegme présente ainsi un moine
chassant le démon en tendant l'autre joue a ureéfdée venant de le gifler. Le démon partit
dés lors aprés s’étre écrié ; « 6 violence, le camdement de Jésus me chas5830n peut

également souffler sur les démons ou, tout simpiénhes ignorer ou fermer les yetiX®

Une technique tout a fait originale consiste aefakpulser un démon par un autre.
Selon Evagre, ils ne peuvent en effet coexistaridgiopoi s’excluant mutuellement. Dés
lors, il suffit d'en imaginer un, bien choisi, poufaire disparaitre le démon
qui nous tourmentE®’ C’est ce que I'on peut appeler « chasser le malgpmal ». Evagre

ne dit cependant pas quand cela s’arréte, d’awjaet si on suit ses vues, ou celles de

10l BEVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 5, dans A. et C.(@GLLAUMONT (éd.), t. 1, p.504-505 ;
A. GUILLAUMONT , Evagre p. 207.

102 A et C. GJILLAUMONT, Démon col. 195.

1103\/A 39 [G.J.M. B\RTELINK (éd. et trad.), p. 240-243Bp 21, 93 ; A. et C. GILLAUMONT, Ibidem.

1104\/A 23,4 et 41,5-6 [G.J.M. ARTELINK (&d. et trad.), p. 198-199 et 246-249] ; [EAGRAULT, Vie quotidienng
p. 207.

11057185 (Ip., Alphabétiquep. 76-77). Anecdote quasi semblable en N268 Mnonymesp. 106).

1108 \/A 25 4 et 40,2 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 206-207 et 242-245F°8 et Bo 21,93 ; A. et
C. GUILLAUMONT, Idem col. 195

1107 EyAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 58, dans A. et C.@BLLAUMONT (éd.), t.1Il, p. 636-639. Et ce
d’'autant plus que les démons ont tendance a leittiee eux, d’ou les guerres (BSSIEN, Conférencesviil, 13,
dans E. RHERY, 54, p. 20-21).
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Cassien, chaque démon ne céde la place qu'a ua plts fort que Iut’®® Lhumilité
parfaite du moine, qui est le résultat final dpdairsuite de lgeviteia intérieure, consacre en
réalité la victoire sur 'ultime démon. Antoines posant dans un apophtegme la question
de savoir qui peut passer a travers tous les filetsEnnemi, entend des lors une voix lui
proclamer : « 'humilité ¥2%° L'Humilité est réellement la clé du Salut. Ainslean
Climaque proclamera-t-il : « je n'ai pas je(nénjai pas veillé, je n'ai pas reposé a méme
le sol, mais je me suis humilié et le Seigneur seavé »*° Si 'Humilité est présente,

méme les éléments de I'armure peuvent donc étleggaég

L’'Humilité apporte le meilleur remeéde contre les mibds: le charisme
du discernement. Il faut parfaitement connaiténtiemi et ses tactiques de combat.
Antoine nous fournit un critere : les apparitiondmibniaques se distinguent des vraies
apparitions angeéligues parce qu’accompagnées @emacet, dans I'ame, de trouble et de
peur, les anges emplissant de paix, de joie etaliaM™ Ici encore, c’est Evagre qui donne
le plus grand développement a cette technique densk : il convient de connaitre
le comportement, les meeurs des Adversaires et,pphisndément, les états psychologiques
liés & I'action de chaque démdi?® Il faut surtout bien étudier I8®yiopoi. On peut aller
jusqu’a laisser le diable agir un temps afin deuxik connaitre et le combattre ensuite plus

efficacement!'*

Evagre avance encore deux autres moyens. Preneigteta méthode antirrhétique
qui oppose aux démons des réponses déterminééss tites Saintes Ecritures, afin de
leur montrer qu’ils sont démasqués, ce qui les daissitot disparaitre. Un apophtegme
déclare que « cette activité est grande, excepimnmais elle comporte de la difficulté et

n'est pas accessible & tou§'¥. Evagre y consacre notamment une ceuvre entiéstenjent

1108 EyAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 59, dans A. et C. BLLAUMONT (&d.), t.iI, p. 638-641 ; J. ESSIEN,
Conférencesvil, 19, dans E. IBHERY, 42, p. 260-261.

109 A7 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 14).

1110 jeAN CLIMAQUE, Echelle saintexxv,14, dans P. BSEILLE (introd., trad. et notes), p. 221 ; OLEBIENT,
« La priere de Jésus », dans BERS et O. QEMENT, La priere du cceyr (Spiritualité orientale 6bis),
Bégrolles-en-Mauges, 1977, p. 69-70.

111yA 22,3-4 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 196-197].

1112y/A 35-37 (dem p. 230-237) ; A. et C. BLLAUMONT, Démon col. 195

113 Antirrhétique vin,17, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 538-539 Traité pratique 80, dans A. et
C. GUILLAUMONT (€éd.), t.i1, p. 668-669 ; A. GILLAUMONT, Evagre p. 208.

M4 Traité pratique 50, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 614-617.

11153714 (L RGNAULT, Anonymesp. 295-299 ; citation p. 296).
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§H® « Evagre ne saurait étre considéré comme

nommée IAntirrhétiqueou Livre des réplique
'inventeur de la méthode. Dand\htirrhétiqueméme il se référe, sur ce point, a la pratique
de ceux qui, pour lui, étaient des maitres : Jeahydopolis, les deux Macaire, le grand
Antoine lui-méme. ¥’ Deuxiémement, Evagre estime que le corps lui-mé&miepour lui
n’'est pas mauvais en soi, peut constituer une affirtace contre '’Adversaire. |l faut donc

jeiner et dormir le moins possible afin de combatr mieux*'

Le moine peut encore psalmodtét? Evagre dit que «le chant des psaumes écrase
les passions et apaise le trouble du corps. Htiése prépare I'esprit [A. Guillaumont traduit
par « l'intellect »] & I'exercice pour lequel iltdait »**?° La psalmodie agissant sur le corps,
la priere, qui agit sur l'intellect, lui est dongpgrieure. Cependant, le méme Evagre déclare
€également que «c’est une grande chose de prier diatraction, mais c’en est une plus
grande de psalmodier aussi sans distractidi'». Assurément parce que la psalmodie
«reléve de l'ordre des choses matérielféé’»la distraction est beaucoup plus difficile

a éviter.

Ainsi, dans le texte de IMlission en S1.123, les moines d’Eréeté proclament-ils a
propos des errants MTTNAY MMATE ETOYNA2YMNEYE (WAPEMMNTUWNTH(

MTINOYTE TA200Y WAYXEYTIEGAMTEAOC NYAIAKONEI NAY - « C’est uniqguement

a partir du moment ou ils chantent que les miséte® de Dieu les atteignent et qu’ll envoie

Son ange pour les servir ».

Par ailleurs, I'ascéte parvient a expulser ses dénem les conspuantL’Histoire
lausiaque nous dit ainsi d’Evagre, qu’a l'apparition de grailémons en tenue de clercs,
« en quelques paroles incisives, sa sagesse trirdfgux » % Arrivé a la perfection,

le moine peut également chasser les démons dessaue don d’exorcisme se retrouve a

M8 Dy grecavrippnoig, « réplique ». A. GILLAUMONT, Evagre p. 105-108 ; J. RCHMEYER, « Evagre et
I'antirrhétique », dandDictionnaire de Spiritualité t. Iv, 1958, s.v. « Ecriture sainte et vie spirituelle »,
col. 164-167.

17 A GUILLAUMONT, Idem p. 249-250.

1118 Chapitres gnostiquesv,82 (Les six Centuriesp. 172-173) Antirrhétique 11,55, dans W. RANKENBERG
(éd.), p. 492-493 ;Traité pratique 49, dans A. et C.@BLLAUMONT (éd.), ti, p.610-613; A. et
C. GUILLAUMONT, Démon col. 205

1119 Antirrhétique Iv, 22, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 504-505.

120gyr |a prigre 83, dans M-O. GUDET (trad.), p. 90 ; A. GILLAUMONT , Evagre p. 191.

121 Trajté pratique 69, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 654-655.

1122 A GUILLAUMONT, Ibidem

1234 38,11, dans L. ELOIR (introd.), p. 114.
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de multiples reprises dans la littérature de I'émdg®*

Ainsi un apophtegme présente
Bessarion expulsant sans méme le savoir le démo@é @ans un frére endormi dans I'église

en disant simplement : « léve-toi et sors>s.

Toutes ces techniques du « métier » doivent gtpeises aupres d’'un ancien. Ainsi
procédent d’ailleurs Onuphre et les jeunes de Reduatjs laMission de PaphnuceNotons
que Timothée ne le fit pas et chuta. On pourrgiorquer qu’il avait appris au sein de
sa communauté monastique, mais '« ceuvre du desioit s’apprendre aupres d’un errant.
Onuphre fut ainsi formé par un ancien, quoiqu'ayardécu précédemment dans

la communauté d’Eréeté.

L’idée du « combat » se retrouve de nombreuses dans le texte de Islission
En premier lieu lors de I'épisode de la tentatienTimothée, mais seuls les manuscrits E4 et
E5 expriment alors clairement le « combat » avedéi@on : E4.21 @Hm1. : QLM77
AN @ AN P 0 ANAG @ 9PNAY ;- « Et Satan me combattit jusqu’au moment

ou je mangeai avec elle ».

L’'opposition au diable se trouve ensuite dansélaonse de Timothée a la volonté
manifestée par I'errant de rester aupres de ui7(§1S2.79, E1.68, E5.45, A0.57, A3.63).

Le passage est absent de A2 et B.54 n’exprimeopdas tfait la méme idée.

L'idée du « combat » se rencontre ensuite dardefaande émise par Timothée de
sa commémoraison par le voyageur (S1.79, S2.85, Eb.70, A0.60, A2.43, A3.66). C’est
cependant la un combat beaucoup plus général, yiiistpgit en fait de I'« ceuvre pour
Dieu », du « combat au désert », bref de toutepieatique » en vue de Eaviteia intérieure.
Ainsi seuls S2 et B parlent de « combat » (B yuanot au minimum celui de Paphnuce),
les autres versions envisageant I'« ceuvre » ourerigdat dans lequel se trouve le frére et

qu’il convient d’achever, pour atteindre la perfect

Dans le discours des moines d’Erété, I'évocationcgombat » démoniaque apparait

une premiere fois dans les seuls A2.85 et A3.106.

1124\/A 63-64 et 71 [G.J.M. BRTELINK (éd. et trad.), p. 300-305 et 318-321]aIN§ JEROME, Vie d’Hilarion,
9,4-14, dansd., Trois vies de moineg. 236- 255 ; A. et C. GBLLAUMONT, Démon col. 195.
125 A160 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 65-66).
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Lorsque ces mémes moines envisagent le débuamiechorése des errants, il est aussi
question des « combats » de I'Adversaire, spéceeran A3 (S1.121, S2.114, B.87 et 88,
E1.119 et 120, Al1.42, A2.88, A3,109). Cependart,n® parle que des « combats qui
s'opposent a eux ». En ce dernier cas, I'exprasgieut avoir un sens plus général,

considérant 'ensemble de la « pratique ».

Juste a la suite, seul A1.43 parle de « combaams précision. On peut cependant
penser qu'il s’agit bien du combat démoniaque, rsifévocation de I'« ceuvre » apparaitrait
comme une redondance, a défaut de considérer dettéere comme représentant le seul
travail manuel, ce que nous ne pensons absolumest Etamment au vu des autres

versionst?®

L'idée du combat se retrouve encore un peu pliis tlans ce méme discours.
En copte, seule I'expression d’'une « afflictionpparait en B.94, le sahidique y joignant
une « tentation » ou un « péril » (S1.127 et 12818). En revanche, le gueze parle
clairement de «combat » a deux reprises (E1.1283. La premiere fois, c'est sans
équivoque du combat contre le démon dont il s'agtuant a la seconde évocation, il est
certain qu’il s’agit de « tout combat » et c’eshdda conception large de ce terme qu'’il faut
alors retenir. Dans Al1.47, le mot ne se retrouvarte seule fois, mais correspond également
a cette derniére signification. Quant a A2.94 &@9B83.114 (par ailleurs lacunaire), le terme
n'apparait aussi qu'une seule fois, mais ici denseihs du combat contre I'Adversaire, contre

les guerres de I'Obstiné.

Le maitre d’Onuphre lui apprend I'« ceuvre du désefS1.149, S2.138, B.108,
E1.155, A1.66, A3.127). Le guéze et Al en extrayeisombat contre les démons qui en est
cependant une part fondamentale. A2.114 évoqusediable du « parcours » des errants, ce
qui englobe également leg@foc, les actes de leur vie du moine, ainsi que nougeteons

ultérieurement.

1126 et dans le manuscrit géorgien de Jérusalemnqus n’étudions pas dans ce travail, que nous gvons

voir la manifestation la plus évidente qu’il s'agiten 1a du combat démoniaqué(menm) @(mIg)ems
0@mzoFmb « s Jmmdobgdom Fobsspmzwagh d@dmgmoms dobms « s ylmgge)ogg oo mogls
00356  glo®)g s@bslBmgmoEdet : 0gyobo @odlL 0Jdbgh @(A@)mols og)dms doo « bokms
Lomggmgbgms dmmgdse : dmmdobgdols dsmolism(y)l : « Mais ceux qui combattront avec patience et
résisteront a ses combats (= ceux de I'Ennemi,ptité haut) et supporteront toute peine jusqu’peeection,
eux-la seront dignes de recevoir ces dons éteveaknt de Dieu grace a leur patience ».
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Si ce n'est en gueze et en Al, '« ceuvre au désapparait donc clairement ici
comme étant I'ensemble de la « pratique », A2ntisaut le « parcours » et A3 utilisant
le terme que nous traduisons pasiiteia, ce qui est en soi plus large que la stricte
« pratique », mais qu'’il réduit a celle-ci en psérit qu'il s'agit de celle des errants qui sont
déja dans le désert. B emploie un terme que lmmetrouve qu’'a cette seule occasion dans

la Mission: METANIQ, qui correspond au greetavoia et que nous ne traduisons cependant

pas par « métanie », car il convient de faire usgnttion nette avec les pratiques physiques
qui peuvent accompagner la priere et qui porteatitionnellement ce nom et dont
nous parlerons lorsque nous aborderons cette qunedd la priere. Dans l@tavoia que
nous envisageons ici, on voit souvent le terme nversion », mais « le manétanoia
comporte un sens différent denversio par lequel on le traduit d’ordinaire, et qui phitot

la traduction du motépistrophe Tandis que E&pistrophé ou conversio désigne
un changement de directiométanoiasignifie I'adoption d’'une nouvelle table des vaku
une véritable refonte de la personnalité. Il nege’ pas seulement de changer de route,
de faire demi-tour, il s'agit de se changer soi-eéft?’ Il s'agit donc bien de
la transformation de son ame par la recherche d&viasio intérieure, a rapprocher de
la philosophie paienne qui y voit « une adhésiomnasystéme théorique qui comporte
des normes proprement éthiques, celles-ci ayantndegences sur la vie quotidienné's®

« Lamétanoian’est pas seulement une conversion de I'espritregard nouveau porté sur
le monde et sur soi-méme, c’est une restructuratien la personne qui releve de

129« Elle engage le tout de la vie humaing®. Ce mot a aussi souvent été

I'existentiel. »
rendu en latin par le term@aenitentia Mais la « pénitence » n’en est qu'un des aspects
Elle « évoque la mortification, mais la métanoia tesit autre chose que la mortification.
Elle reléve du cceur plus que du corps®. L'« ceuvre deperévoia » est donc bien

la « pratique » du moine.

H27p MIQUEL, Lexique du déserp. 183.

128p gniscaLco, dansDECA vol. 1,s.v.« Conversion, convertis », p. 564. Notons queaaé&tur ne voit pas
de différence entr@eravoia et émotpodn. |l n'envisage pas du tout la conversion dansnfme sens que
P. Miquel et ne tient notamment pas compte deglaifitation du terme dans le cadre monastique.

129p “MQUEL, Idem p. 188.

130 | ouvEL, « Appendice. I. Naissance d’un vocabulaire chrétien », daes Péres Apostoliques. Texte
intégral, Paris 2001, p. 533.

YU3LE LouvEL, p. 534.
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Immédiatement a la suite, Onuphre indique que saftrens’apercut a un moment
donné qu’il était en mesure de combattre. En ¢ogtetout en S1, il s’agit assurément
du « combat au désert » en son sens large (S195039, B.108). Quant a I'éthiopien
(E1.156 et 157) et a AL1.67, le fait de parler degierres cachées et apparentes » renvoie
davantage aux luttes sournoises et face a faceémesns dont nous avons déja parlé. A2.115
évoque les combats de I'Obstiné, sans plus degiwéci A3.128 est au contraire trés précis
en parlant de la lutte contre les mauvaises persd@asles démons sont a l'origine et qui

seront I'objet du sous-chapitre suivant.

Les assertions suivantes ne se retrouvent qu’'ereg{iel.170 et 171) et en AL1.77 et
78. Sila premiere (et la deuxieme en guéze) &s$ sonteste I'évocation du combat avec

le démon, la derniere semble renvoyer au sens @éhék combat au désert ».

Aussitot aprés, I'errant indique que Dieu vit sttaehement a I'ascése. Dans A2.125
et A3.137, ainsi qu’'en copte (S1.162, S2.150, B).,1i5en met en exergue le « combat
du jedine » (se limitant d’ailleurs a celui-ci en. BEn revanche, en gueze (E1.172) et en
A1.80, l'auteur distingue combat et jelne, ce gunaigne du fait que le « combat » ici
envisagé représente le combat contre I'Ennemi. énsiste dlailleurs en Al

a une énumération des éléments de la « pratique ».

Lors du dernier rappel de la mission a Paphnuce,vkrsions guézes évoquent
«le bon combat » (E1.314). Ainsi que lindiquestt ne peut plus clairement le copte
(S1.308, S2.281, B.204) et A3.268, il s'agit lalale« bonnetoAiteia », ce qui va en principe
au-dela de la seule « pratique », englobant auspioursuite préalable de viteia
extérieure. A2.246 parle méme du « parcours vextse ce qui englobe égalementpiec.
Dans le contexte de moines semi-anachorétes qunatare ont déja atteintnbuyia, il est
cependant évident que la « bonm2iteio » ou le « parcours vertueux » ici envisagés daiven
se résumer essentiellement a la recherchexdédti, au « zele vertueux » qui doit conduire
a I'état de perfection. Notons enfin que A3 ajogte les freres de Scété doivent ressembler
aux « justes combattants » du désert, en bref & qaus’y exercent a la « pratique » et que

le terme « combat » n'apparait pas en A1.181..
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3. VAINCRE LES VICES PAR LES VERTUS

A) LES HIERARCHIES DES VICES ET DES VERTUS

Rappelons la déclaration d’abba RPathdans IHistoire lausiaque «la guerre de
'impureté est triple : tantdt c’est la chair qubus assaille, parce qu’elle est bien portante,
tant6t ce sont les passions a travers les penséedt le démon lui-méme par jalousi&™ss:

La lutte contre les « mauvaises pensées », auttaiitdas « vices », est donc au cceur méme
du «combat au désert ». On peut méme considérdremn s’agit de la part la plus

fondamentale : c’est en effet surtout par les «pes» que les démons font la guerre a
I'errant. Aussi Evagre nous dit-il : « avec ceux givent dans le monde, les démons luttent
en utilisant de préférence les objets ; mais agearoines, c’est le plus souvent en utilisant

les pensées ; les objets, en effet, leur font défaause de la solitude'ss>

Le vice se combat de différentes fagcons, maisua pasique est la pratique de la vertu
qui lui est contraire. L’abba Jean de Cyziqu&sdan apophtegme proclame que « celui qui
veut acquérir une vertu ne peut l'acquérir s’il caanmence par hair le vice qui lui est

opposé »13* On se trouve donc face & des couples ol lesééments sont en opposition.

La hiérarchie des vices s’est élaboréendusiécle dans le désert de Scété, grace a
Evagre et quelques autres intellectuels. « La lifgs ‘huit pensées’ (...), adaptée au monde
latin par Cassien puis aux laics par saint Grégetiles moralistes carolingiens, (deviendra)
le catalogue des sept péchés capitaux. La psygikoliEvagre, monnayée par Cassien,
(influera) sur la morale de Bomme théologiquée saint Thomas d’Aquin ¥

La classification évagrienne des mauvaises pens@&ss cependant pas l'origine

de ces hiérarchies. Dans les écrits intertestainest leTestament de Rubeournit déja

13211 | 23,2, dans L. ELOIR (introd.), p. 85.

133 Trajté pratique 48,1-3, dans A. et C.UBLLAUMONT (éd.), t.i1, p. 608-609 ; A. BILLAUMONT, Evagre p.
211.

11343744 (L. EGNAULT, Anonymesp. 318-319).

1135 v/, DeEsPRez Monachisme primitif p. 310. A ne pas confondre avec les douze verambinaison
des quatres vertus cardinales et des trois veradgales, qu’'un hymne d’accueil des évéques @léhcore
de nos jours dans I'Eglise copte (a leur propag, R.-G. ©QUIN, « Les vertus — aretai — de I'Esprit en
Egypte », danblélanges d’histoire des religions offerts a Henhatles PuechParis 1974, p. 447-457).
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une liste d’'« esprits de I'erreur's®® Dans leNouveau Testamense trouve par deux fois
lidée des sept démons habitant 'homH¥. Hermas, auw® siécle, assimile vice et démon.

Il oppose les douze vierges qui sont les vertudoeize femmes vétues de noir qui sont
les vices. Incrédulité, Intempérance, Désobéissandromperie sont les quatre plus fortes.
Viennent ensuite Tristesse, Méchanceté, Débauatiere; Fausseté, Démence, Médisance et
Haine*® Quant aux vertus principales, elles ont pour riéoh Tempérance, Force et
Patience ; les autres sont Simplicité, Innocencaint&é, Gaieté, Verité, Intelligence,
Concorde et Charitd?® Hermas réduit ailleurs le nombre des vertus & seybliant Force,
Patience, Gaieté, Vérité, Concorde et Intelligenoejs ajoutant ScienceéEuoriun).t**

Le Traité xim du Corpus hermétiqgugproclame quant alui que les douze « bourreaux »,
punitions que I'homme posséde en lui-méme, sonths déordre : Ignorance, Tristesse,
Incontinence, Concupiscence, Injustice, Cupiditépniperie, Envie, Fraude, Colere,
Précipitation et Méchanceté. L’auteur poursuit désant que « sous elles, d’autres plus
nombreuses (...), par l'intermédiaire de la prison atups, forcent 'homme intérieur a

souffrir par le canal des sens'$!

Origéne est également l'auteur de listes de viees]esquelles I. Hausherr voyait
l'origine de la liste évagrienné? Mais «sans doute peut-on retrouver dans cesslist
antérieures, en particulier dans celles d’Orig@ngeu prés tous les termes de celle d’Evagre ;
mais il s’agit généralement de listes ouvertes,t des termes sont variables et de nombre
indéfini, tandis que la liste évagrienne est ursteliclose, formée de termes toujours

identiques %3

La hiérarchie classique, qui marquera a tout jamaischrétienté, est donc
celle qu’établit Evagre dansAlhtirrhétiqueet dans ses trait&ur les vices opposés aux vertus
et Sur les huit penségst qu'’il aborde surtout dans Teaité pratique Aux chapitres 6 a 14,

ily développe, dans l'ordre, huit couples antiilpdts de « pensées génériques qui

1136 \/oir & ce propos A. GILLAUMONT, Evagre p. 214 et, surtoutpl, « Etude historique et doctrinale », dans
A. et C. QUILLAUMONT (éd.), t.I, p. 77-79.

13" Matthieu12,45 ;Luc8,2. Cf. J. BNIELOU, Démon col. 169.

138 HERMAS, Similitudesix,15,3 (es Péres Apostoliques. 456-457) ; J. BNIELOU, Idem col. 173-174.

139 gimijlitudesix,15,2 (es Péres Apostoliques. 456).

1140ysisions,i1,8,3-5 (es Péres Apostoliques. 356).

1141 Corpus Hermeticumxin,7 [HERMES TRISMEGISTE Traitésxii-xviil, A.D. Nock (éd.) et A.-J. ESTUGIERE
(trad.), Z éd., Paris 1960, p. 203] ; JARELOU, Idem col. 172.

11421 "HAUSHERR « L'origine de la théorie orientale des huit péttapitaux », danBe doctrina spirituali
Christianorum orientalium. Quaestiones et scrip(®riens Christianusxx,3, Wiesbaeden (1933), p. 68-73.
143 A GUILLAUMONT, Evagre p. 214.
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comprennent toutes les penséE*s

VICES VERTUS
Toaotpiuapyio Désir de nourriture/ ]
_ _ Temperance Eykpareia
145 Gastrimargie
[Mopveia Luxure/Fornication Chasteté/Continenge Zwdpooivn
. , Amour de l'argent/ Dépossession/ = ,
hapyvpia . . . , KTNUoouvn
Philargyrie/Avarice Pauvreté
AVTN Tristesse Joie Xapd
. Longanimité/
"Opyn Colere ] MokpoOupia
Patience
"Axndia Acédie Patience/Endurance “Ymouovn
Vaine Gloire/ Absence de Vaine
Kevodotia . . .
Cénodoxie Gloire
Yrepnoavia Orgueill Humilité Tameivwoig

Evagre n’a nulle part réparti les vices selon tegstparties platoniciennes de I'ame,
la concupiscible, lirascible et la rationnelleLa Gastrimargie et la Luxure se rattachent de
toute évidence a la partie concupiscible et il &de méme pour la Philargyrie. La colere est
quant & elle définie clairement comme «un bouilement de la partie irascible™$®
La Tristesse y étant étroitement liée, il peut &wasidéré qu’il en va de méme pour elle.
Nous verrons cependant que les choses ne sontupasdcaires qu’elles ne semblent pour
ces deux derniers vices. Quant a I'’Acédie, elle «wan mouvement durable a la fois
de la partie irascible et de la partie concupisgibune étant irritée contre ce qui est présent,
l'autre désirant ce qui est abserlt'¥. Cette pensée est dés lors vue comme « complexe ».
Aussi dit-il dans le$cholies aux Psaumeague «les démons nous attaquent au moyen
des pensées, mettant en mouvement tantot la part@ipiscible, tantét I'irascibilité, d’autres

fois, dans le méme moment, la partie irascibleagbartie concupiscible, desquelles nait

1144 EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 6, dans A. et C.BLLAUMONT (éd.), t.u, p.506-507. Lire
notamment A.D. KH, p. 55 et sv.

1145 Notons que, chaque vice ou vertu étant personmfiéun démon, nous userons systématiquement
des majuscules lorsque nous les évoquerons.

148 Traité pratique 11, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.1, p. 516-517.

147 Scholies aux Psaum@48,28 (13). Cité par A.BLLAUMONT , Evagre p. 216.
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la pensée qui est dite complexe et celle-ci neisnrvqu'au moment de I'Acédie’?®

« Selon ce dernier texte, toutes les mauvaisespsrn@oviennent de la partie concupiscible
et de la partie irascible, et c’est généralemergLcaffirme Evagre ; parfois cependant, il met
a part, comme venant d’ailleurs, certaines d’eeltes, la vaine gloire et I'orgueil, voire
la tristesse, sans les rattacher toutefois, denfaplicite, a la partie rationnelle ; il hésite
manifestement a situer dans la partie rationnallsource de mauvaises pensées. (...)Illy a
donc un rapport évident entre I'ordre des penséda tiste évagrienne et la tripartition de

I'ame, mais jusqu’a un certain point seulememnt*s.

Le traité Sur les vices opposés aux vertusans doute le plus ancien des traités
abordant le sujét®® — insére quant & lui, entre les deux derniers lesup< Envie » et
« Absence d’envie’$*, ce qui en Occident, grace a saint Grégoire laGrpape de 590 &

604, remplacera le couple de I'Acédie et de I'Eraige, trop typiquement monastigd#

Dans le traitéSur les huit penséekn Tristesse et la Colére sont intervertied. C'est
ce dernier classement des mauvaises pensées qapestpar Cassiéir et, & sa suite, par

Grégoire et la tradition occidentale.

Quant a Jean Damascena %viil € siécles), a la source de toute la tradition bymant
en la matiére, il reprend telle quelle la liste 0éa par |eTraité pratiquedansDes vertus et

des vicestandis qu'il intervertit également Tristesse etéfe dans son traité intitul@es huit

148 5cholies aux Psaum@89,3 (1). Cité par A. GBLLAUMONT, Evagre p. 216.

1491dem p. 216-217.

11505y la chronologie des ceuvres d’Evagre, qui né §teel que partiellement déterminée avec assurancee
reportera ddem p. 163-170.

1151 Ce qui donne une liste de 9 couples. Evagre &@&eel trouvé cette idée chez Clément d’Alexandrie
[Stromatesvi, 7, O. SAHLIN (éd.), Die griechischen christlichen Schriftsteller destem JahrhunderteB5),
Berlin 1985, p.460] ou dans leSentences de Sextu$38 (H. GiADwICK, The Sentences of Sextus.
A contribution to the history of early Christianhats Cambridge 1959, p. 28). BReflexions53 [Skemmata
J. MUYLDERMANS (€d.),Evagriana Extrait de la revuée Muséont. xLIv, augmenté de Nouveaux fragments
grecs inédits, Paris 1931, p. 43 ; voir aussi p.619], Evagre ne reprend pas I'Envie et son reing, mais

il fait précéder sa liste traditionnelle de huituptes de la Philautie, I'« Amour de soi». On oatre
cette pensée dans d'autres ceuvres évagriennesrhhamgit la d’une opinion peut-étre tardive ghévagre,
restée chez lui sans portée, mais qui a pu s€anmatce au grand développement que Maxime le Ceatedui

a donné » (A. GILLAUMONT, Idem n. 6, p. 214-215).

1152 1dem p. 121 et 213-215; V. B3PREZ Monachisme primitif p. 381. Chez saint Grégoire, I'Orgueil
disparaissant purement et simplement, on en aaiiv@ aux « sept péchés capitaux ». Voir M.WOBMFIELD,
The Seven Deadly Sjrdichigan 1952.

1153 A, GUILLAUMONT, Idem p. 122 : R/AGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 10, dans A. et C. BLLAUMONT
(éd.), t.i, p. 515, n. 10.

1154 3. assiEN, Institutions cénobitiquesv,1 dans J.-Cl. Gy, p. 190-191 ; b., Conférence, Vv,2, dans
E. RCHERY, 42, 1955, p. 190.



340

esprits de malicé™®

Il convient surtout d’étre attentif & ne pas comfienchez Evagre les « pensées »,
lesioyiouoi, et les démons qui les inspirent. |l s’agit laddeix notions différentes : les huit
Aoyiopoi génériques sont les armes des huit démons du méme'*® Cependant,
concrétement, les deux s’identifient a un point qefEvagre en vient fréquemment a
employer indifféremment I'un ou l'autre teri®’ car « la lutte que I'anachoréte doit mener
contre ses pensées, en quoi consiste principaler@eipraktike’, n'est que I'aspect
psychologique du combat qui se déroule, sur le ptemtologique, entre lI'ame et
les démons $°® Cette corrélation entre les termes se retroustéja chez Origéne, se
référant a ce propos aukestaments des douze Patriarches des principaux ouvrages

judéo-hellénistiques. Cette idée de la confusiaineela « pensée » et le démon, remonte a
la doctrine juive du mauvaisx’, le « mauvais penchant » qui est en 'lhomme etesti

parfois présenté comme étant Satan en persorihe.

Si le moine doit parfaitement connaitre la perséténdes démons qui s’attaquent a
lui, il lui faut également savoir dans quel ordees’en prendront a lui. Ils ne tentent en effet
pas tous a la fois et sont méme parfois totalermmmmpatibles, tel par exemple Luxure et
Vaine Gloire®® |'ordre donné par Evagre est rigoureux, les démémant & chaque fois
pires que les précédert§® Iis s’engendrent le plus souvent les uns les eautr
la Gastrimargie est la premiére et sa satiété dbadia Luxuré'®?; la Philargyrie, frustrée,
donne naissance & la Tristés8&qui, & son tour, entraine la Coléfé (mais cela peut étre

1155 A GUILLAUMONT, Evagre p. 213. Notons que Jean Climaque, dansEcrelle sainte(vii®siécle) ne
retenait que sept pensées.

1156 EyAGRE LE PONTIQUE, Antirrhétique Prologue, dans W.RANKENBERG (éd.), p. 472-475. Cf. A. et
C. GUILLAUMONT, Démon, col. 202.

1157 0u encore le termevedpa. Cf. Sentences aux moines vivant dans des communauties ononastéres,
55, 56 et 102, dans H.RESSMANN (é€d.),Nonnenspiegel und Ménchsspiegel des Evagrios Rmn{kexte und
Untersuchungen zur Geschichte der altchristlich&aratur 39, 4), Leipzig (1913), p. 153, 157 et 162.

1158 A GUILLAUMONT , Un philosophep. 193 ; b., Evagre p. 212.

1159 |dem p. 212-213. Sur les relations entre la conceptidgénienne des mauvaises pensées et cette notion
juive, on lira S. BTTENCOURT, Doctrina ascetica Origeni¢Studia Anselmianad6), (Vatican 1945), p. 77-78 et
133-134.

1180 By AGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 58, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 636-639.

161 Trajté pratique 59, danddem p. 638-641.

11925y les huit pensées, dandG 79, 1145A Sur les vices opposés aux versnsPG 79, 1141A. Cités par
A. GUILLAUMONT, Idem p. 218.

U163 Traité pratique 10, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.II, p. 514-515.

164 Traité pratique 11, dangdem p. 516-519.
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linverse). En colérg® ou sous I'effet de la Tristes3€ le moine ne peut offrir de « priére
pure » et il tombe sous le coup de 'Acédie. €mdn terrible s’attaque a I'essence méme de
la démarche monastique, le poussant a abandomweyibi, et Evagre le proclame dés lors
«le plus pesant de tous’’ Il déclare aussi que « ce démon n’est suivi imiatéthent
d’aucun autre : un état paisible et une joie in#falui succédent dans I'ame aprés
la lutte »*®® On pourrait donc croire que c’est la le pire démons et que plus aucun autre
ne peut le suivre, mais, en réalité, Evagre sigrééulement par la que, selon sa division en
trois grands renoncements, le moine vient justdadiare I'impassibilité imparfaite. Quand

il parvient a vaincre tous les autres vices, a darguite de Brabeia parfaite, ajoutant
layvwotikn a la « pratique », la Cénodoxie, la Vaine Glonisque d’apparaitre : « quand
I'intellect des anachoréetes a acquis un début dissfbilité, alors il fait I'acquisition
1%6.9

du cheval de la vaine gloire Vient ensuite I'Orgueil lorsque, en plus, le m®attribue

sa victoire a son seul méritg°

Il convient cependant de faire & nouveau remarquey chez Evagre, « sur I'esprit de
systéme prévaut l'attention portée aux données’alsdrvation empirique $’* D’ou
I'existence d’'un autre classement dans lequel acglen téte Gastrimargie, Philargyrie et
Vaine Gloire, y subordonnant les autres penséeparmi les démons qui s’opposent
a la pratique, les premiers a se présenter au d@sohaceux qui sont chargés des appétits de
la gourmandise, ceux qui nous suggérent I'avagteseux qui nous poussent a rechercher
la gloire humaine. Tous les autres marchent derrigux, recueillant ceux qu’ils ont
blessés. %72 Evagre invoque la tentation de Jésus & I'appuiedelassemeht’® : « ce sont
ces trois pensées que le diable présenta autrafioiSauveur, l'invitant d’abord a changer
les pierres en pains, lui promettant ensuite ledeantier s’il se prosternait pour I'adorer, et
troisiemement lui disant que s’il obéissait, ilaeglorifié pour n'avoir subi aucun dommage

d’une telle chute ; il nous enseigne par la, a raussi, qu'il n'est pas possible de repousser

U5 Traité pratique 23, dans , dans A. et CUGLAUMONT (&d.), t.ii, p. 554-555.

1166 Antirrhétique 11,12, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 486-487.

Y67 Traité pratique 12, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 520-521.

1188 Trajté pratique 12, dansdem p. 526-527.

19gyr les penséess [P. GHIN, Cl. et A. GIILLAUMONT (&d. et trad.), p. 202-203].

1170 Réflexions 57 [Skemmatal. MUYLDERMANS (éd.), p. 44] Sur les huit penséed7, danPG 79, 1161C ;
Antirrhétique viii,5, dans W. RANKENBERG (€d.), p. 536-537.

1171 A GUILLAUMONT, Evagre p. 219.

11725yr les penséed [P. GeHIN, Cl. et A. GUILLAUMONT (éd. et trad.), p. 148-151] ; AUBLAUMONT, Idem
p. 220.

1173 Cf, Matthieu4,1-10 ou_uc 4,1-13.
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le diable tant qu'on n'a pas méprisé ces trois pems-’* Cette idée d’'une dépendance
a ces trois vices fondamentaux de tous les autresti®uve ensuite chez des auteurs tels Jean

Climaque, Maxime le Confesseur ou Grégoire le Sfai°

Dans un apophtegme, on retrouve cette méme ctagin quand il est dit : « tous en
effet se livreront avec passion aux plaisirs dialde, a la gloutonnerie [ces deux expressions

représentant deux aspects de la Gourmandiselnaliadu pouvoir et & I'avarice’’®

Mais les apophtegmes montrent qu’il existait d'asitclassements chez les moines
errants. Un apophtegme syriaque fournit ainsiturisiéme classification, attribuée au grand
Pcemen qui aurait dit : « les passions ont quates.t§...) 'acédie accompagne beaucoup de
choses, I'amour de I'argent, la vaine gloire etdmication. Et il convient que nous soyons
sur nos gardes contre ces quatres passions plusoniie toutes les autres™’ Poemen,
dans un autre apophtegme, réduit sa liste a deaseshdéclarant que, si le moine y renonce,
« il peut devenir libre par rapport au monde »urAfréere qui lui demandait de les énumerer,
il répondit : « le bien-&tre charnel et la vaineigl »**"® On pourrait transformer cela en
deux parties : ce qui concerne la partie concupisae I'ame (le bien-étre charnel) et ce qui,
pour Evagre, concerne essentiellement la phasetignes la Vaine Gloire, a laquelle
il convient de rattacher I'Orgueil qui y est étamitent lié et qui, souvent, se fond (ou se

confond) avec elle.

Un autre apophtegme attribue a I'évéque Athanaséextindrie un classement se
réduisant a quatre vices. Il met en exergue ldarlBeagie, la Luxure et I'« esprit de
convoitise », autrement dit la Philargyrie. Cemartd dans le développement de
I'apophtegme, il y ajoute la colére, « qui est idwe de folie ». Dans ce méme apophtegme,
la Philargyrie est mise en téte, puisqu’il proclanparaphrasanfi Timothée6,10, que
« la racine de tous les vices est I'avarice’s.

Abba Abraham semble quant a lui limiter la listes deces a trois quand il proclame :

174 3Sur les penséed [P. GEHIN, Cl. et A. GJILLAUMONT (éd. et trad.), p. 148-151] ; AUBLAUMONT, Evagre
p. 220.

1175y/0ir Sur les pensées, note 9 [P. GHIN, Cl. et A. GUILLAUMONT (éd. et trad.), p. 153].

1176 3736 (L. EGNAULT, Anonymesp. 313).

177Bu1 478 (b., Nouveau recueilp. 248).

1178 AG40 (ID., Alphabétiquep. 237).

1179N600 (b., Anonymesp. 256-257). Evocation semblable en J764ér p. 332-337, spécialement 335).



343

« Jai fait mourir en moi la luxure, 'amour de igent et la vaine gloire ¥2° Un autre

ancien a dit : « celui qui domine la vaine gloitéeeventre aura le repos-$$*

Un autre apophtegme ne donne certes pas de clagsemele liste, mais il fait de
la Luxure le pire des vices, disant du moine gugil«e laisse aller a d’autres passions,
il espére les vaincre par la pénitence. Maisfaitl naufrage en tombant une seule fois dans

la passion de luxure, il perd tout espoir car lkeda coule & pic ¥

Macaire met quant a lui I'accent sur la Luxure @&tRhilargyrie. Il déclare dans
un apophtegme que « quoique la fornication sois pluauvaise, du moins elle est pour
un temps et 'homme détourne son nez d’elle, cracineelle a cause de sa mauvaise odeur ;
mais l'avarice, venant pour amasser, elle vientntétdouce pour toi, car elle est
insatiable %% Elle semble donc étre plus redoutable & vaintreerir donc ensuite, si
I'on suit la logique évagrienne. Ce n’est cepengas la conception de Macaire qui évoque a
son tour, dans le méme apophtegthd,imothées,10 pour faire de la Philargyrie la « racine

de tout mal ».

En tout état de cause, I'arme fondamentale contreiae consiste en la vertu qui s'y
oppose. Un apophtegme présente ainsi un anciemtdgue « celui qui veut acquérir
une vertu ne peut I'acquérir s'il ne commence pair he vice qui lui est opposé'¥$*

Le chapitre 89 duTraité pratique montre que, contrairement aux vices, chacunerdiss t
parties platoniciennes de I'ame humaine est traigdales vertus qui lui sont propres. Evagre
fournit a cette occasion une liste en partie diffée de celle précédemment énoncée.
A la partie concupiscible correspondent ContinerCbarité et Abstinence ; a l'irascible,
Courage et Persévérance ; a la partie rationrietledence, Intelligence et Sagesse. Enfin,

la Justice assure 'harmonie entre les différeptetes'®°

Le combat perpétuel contre les vices démoniaquemnayen des vertus, combat qui

impregne la totalité des textes monastiques de @égtbque, n’a en soi rien de pénible car

1180 A7 40 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 55-56).

1181 \73 (Ip., Nouveau recueilp. 214).

1182394 (b., Anonymesp. 131).

1183 Am 147,6 (b., Troisiéme recuejlp. 163-164).

11843744 (b., Anonymesp. 318-319).

18 Traité pratique 89, dans A. et C. BLLAUMONT (&d.), t.II, p. 680-689 ; A. BILLAUMONT, Un philosophe
p. 197.
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c’est fondamentalement dans la nature méme de fimmmvoulue par Dieu, que d'étre
vertueux. Athanase fait dire a Antoine : « negmaz pas quand vous entendez parler de
vertu et ne vous étonnez pas de ce nom. Car eli¢ pas loin de nous et elle ne prend pas
naissance hors de nous, c’est notre affaire a mua,chose est aisée, pourvu seulement que
nous le voulions (...). La vertu n’a donc besaire gle notre vouloir, puisqu’elle est en nous
et prend naissance de nouS%. Cette idée, profondément stoicienne, n’en trqua@moins
des origines bibliques?’ Une autre citation d’Antoine est tout aussi eif#i: « 'amour que

jai pour vous me fait supplier Dieu de vous porderéfléchir a la vie que vous menez, et
a considérer l'invisible comme votre héritage. ugsnent, mes fils, cela ne dépasse pas
notre nature, mais la couronne normalement, mémeus devons utiliser toutes nos forces a
la recherche de Dieu. Car chercher Dieu ou leirsel®meure toujours pour I'homme
une recherche naturelle. Le péché dont nous sorcmgsbles, voila qui est en-dehors et
en-deca des conditions normales de notre natt& »Le combat contre le démon ne mérite
donc aucune miséricorde particuliere de Dieu aaféglu moine. Celui qui oserait le croire,
manquant totalement d’humilité, ne ferait que seskx séduire par la Vaine Gloire et

I'Orgueil.

Dans notre exposé, la liste et I'ordre des vicasespondent a la classification la plus
fréequente d’Evagre le Pontique. Celle-ci est éetéh plus complete et la plus structurée qui
soit a notre disposition. Mais ceci ne signifies geur autant qu’elle ait été celle que tout
moine de I'époque avait a I'esprit, loin de la. udasituons par ailleurs I'ensemble des huit
pensées dans la phase pratique de la démarcheilitéuen étant le sceau qui ouvre la porte

a la charité et a la progression dans la perfect&sormais en partie atteinte.

186\ 20, 2, 3 et 5 [G.J.M. BRTELINK (&d. et trad.), p. 188-189] ; V.H3PREZ Monachisme primitifp. 193.

187 Cf, Deutéronome30,11 et 14 Ecclésiaste?,29 ;Luc 17,21.

1188 ANTOINE, Lettres v, dans SINT ANTOINE, Lettres A. LOUF (introd.), p. 90 ; V. BSPReZ Ibidem qui
emprunte la traduction a MTA EL-MASKINE, Saint Antoine ascéte selon I'Evangiteiivi deLes vingt Lettres
de saint Antoine selon la traditicarabe $piritualité Orientale57), Bégrolles-en-Mauges 1993. Nous préférons
la traduction des lettres d’Antoine de 1976 quiosspessentiellement sur la version géorgienneeéditévec
traduction latine — par G.ARITTE (éd. et trad.)letttres de S. Antoine : version géorgienne etrfragts coptes
(CSC0148 et 149 Scriptores lberici 5 et 6), Louvain 1955. Cette version est assanémlus fiable que

le corpus arabe [Cf. A.@uUF (introd.), p. 8-9 et, surtout, I'étude de SUHRNSON The Letters of St. Antony.
Origenist Theology, Monastic Tradition and the Makbf a Saint, Lund 1990 ; Minneapolis, 1995).
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B) LA GASTRIMARGIE

La Gastrimargie est le vice qui, selon Evagre, egipeen premier et « suggere
au moine I'échec rapide de son ascé58%.Nous préférons user de ce terme technique,
plutdt que de sa traduction en « Gourmandise »lle<€Cepourrait en effet donner a penser
gu'’il s’agit de la tendance a manger plus qu’'aéétalors que, clairement, Evagre envisage
par la certes la quantité de nourriture mais, plugement, le désir de « nourritures
variées 5% notamment par le rappel de festins familiaux dewane table couverte de
toutes sortes de mets et boisstiis. « La nourriture quotidienne du moine peut, par
sa médiocrité ou sa monotonie et par son insutiisgoantité, susciter en lui les pensées de
la gourmandise : sentiment de lassiture, plairdésir de manger autre chose, des légumes,
voire des fruits, idée que le jeline est un fardeap lourd »*° Pour Evagre, un excellent
remede est que I'ame réduise encore « sa ratiqraibeet d’eau, afin d’étre reconnaissante
méme pour une seule bouchée. Car la satiété diesirmets de toute sorte, tandis que la faim
considére la satiété de pain comme la béatitUd&»Ce que Jean Climaque contestera dans
une vision considérant davantage la quantité deritne en disant : « autant que possible,
donne a ton ventre une nourriture qui rassasieietfacile a digérer, afin de satisfaire par
ce rassasiement son avidité insatiable, et d’'é#lkvrd, par cette digestion facile, de

I'’échauffement du sang comme d'un fléatl%.

Dans un apophtegme, Paemen déclare : « si Nabuzdedanaitre-queux n’était pas
venu, le temple du Seigneur n'aurait pas br@lé&r6is25,8) ; c’est-a-dire : si le relachement
de la gourmandise ne survenait pas dans I'amegritese succomberait pas dans le combat
de 'Ennemi »*%° Ceci peut étre compris comme une affirmation lgusremier des vices a

atteindre I'errant est bien la Gastrimargie.

A un ancien qui avait prié vainement pour soulagerfrere, Satan apparut au bout
d’'une semaine, disant : « crois-moi, ancien, dggdenier jour ou tu as prié Dieu, je me suis

retiré de lui ; mais il a un démon a lui et unergai@ lui du fait de sa gourmandise, car moi

189Traité pratique 6, dans A. et C. GBLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 508-509.

1199Traité pratique 16, danddem p. 540-541.

191 cf. | notammentAntirrhétique 1,30, 36, 38-41, dans WRENKENBERG (éd.), p. 478-481.

1192 A, GUILLAUMONT, Evagre p. 223. Voir, par exempléintirrhétique 1,8, 24, 42, 45, 51, 54, 69, etc.,
W. FRANKENBERG (éd.), p. 474-477 et 480-485.

193 Traité pratique 16, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t., p. 540-541.

1194 3 AN CLIMAQUE, Echelle saintexiv,14, dans P. BSEILLE (introd., trad. et notes), p. 183.

1195 A590 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 227).
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je n'ai rien a voir dans sa guerre, mais c’'estquii se fait la guerre a lui-méme, mangeant,
buvant et dormant beaucoup™® Rappelons qu'abba Achille proclamait que c’est pa
notre volonté que les démons nous combattent eitbfa’ Padbn distinguait notamment

le combat suscité par le démon de celui engendrénps passions. Les peres du désert
semblent donc, méme s'’ils mélangent également ées dhotions, distinguer davantage
passions, issues de 'homme intérieur, et démamsne connaissent — rappelons-le — que
’'homme extérieur. Cet apophtegme est égalemédrteissant parce qu’il indique que ce pere
considére davantage la Gastrimargie en terme dsefgceompris de sommeil !) qu’en terme

de variété, comme I'envisage Evagre.

Un autre grand ancien recommande a un frere, pl@urai trés ascétique : « use
d’un juste milieu dans I'alimentation (...). N'ai@®p le désir de te rassasier en te gorgeant,
mais tiens-toi & la tempérance. Surtout aux miéshants préfére toujours le frugat™’

Cet ancien méle ici les deux idées : ne pas tropgeraet préférer la simplicité. Ce qui
se réesume dans une autre de ses phrases, absoltondamentale: « ce qui dépasse

la mesure est des démon§S,

Un autre apophtegme met en avant un troisiéme taspeatit de combattre le démon
de la Gourmandise en mangeant « d’autant plus duertequ’il te presse davantage. C’est
ainsi que le démon pousse quelqu’un & vouloir tanger dés la premiére heurg$.

Il s’agit la de la gloutonnerie qui pousse a manggidement, sans prendre son temps et
au plus tét. Ce qui expligue sans doute que l@ancde I'apophtegme précédent
recommandait également de manger « modérément eramw 2 Un bon exemple est
Abba Abraham, que nous avons déja rencontré et guait passé cinquante ans sans manger

de pain ni boire d’eau avec empresseméeit™.

Tout ceci expligue pourquoi Jean Cassien, dansnséitutions cénobitiquesiéclare
que « la nature de la gourmandise est triple réanere pousse a devancer I'’heure fixée pour
le repas ; la deuxieme se réjouit de la seule gaief quels que soient les aliments dont

on se rassasie ; la troisieme se plait aux mets recherchés et succulents.  Aussi

198 N532 (L. REGNAULT, Anonymesp. 196).
1197NG41 (dem p. 278-281, spécialement 281).
1198 hidem

19NBG68 (dem p. 287).

1200N641 (dem p. 278-281, spécialement 281).
1201 A140 (Ip., Alphabétiquep. 55-56).
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est-il nécessaire que, contre elle, le moine gartke triple observance, a savoir : attendre
d’abord le temps fixé pour rompre le jeline, se eotar ensuite d’'une alimentation mesurée,

enfin d’aliments communs et médiocre¥%.

Ce que tout cela ne dit pas, c’est pourquoi ilang fnanger ni en grande quantité, ni
de facon variée. Pourquoi est-ce un vice que dsifier sa nourriture et de manger
au minimum a sa faim? Sion suit la pensée évage, c’est parce que cela constitue
la satisfaction d’'un désir qui est une maladie de plartie concupiscible de I'ame,
celle du « désir » des biens terrestres. JeanigDagsii, commentant les trois formes de
gourmandise citées précédemment, en indique lestseflans segonférences fournit
une justification plus complexe : «la premiéretsode gourmandise enfante la haine
du monastéere et en rend le séjour de plus en ptis et insupportable (...). La deuxieme
allume les feux de la luxure et suscite les aigogl de la passion. La troisieme noue sur
la téte de ses victimes les inextricables filetsI'dearice »?°* Selon lui, la Gastrimargie
conduit donc a I’Acédie, a la Luxure et, pour ceegi de la variété des mets, a la Philargyrie.
Si le risque de Philargyrie, entrainé par le redherde biens déterminés, s’explique aisément
et si la Luxure peut se comprendre facilement,i@uoe nous le verrons bient6t, la question
de I'Acédie est apparemment plus obscure. Cepéntiapophtegme parlant du risque de
manger a la premiere heure permet d’éclairer cdée de Cassien que nous expliquerons

lorsque nous parlerons du jedne.

Notons par ailleurs un apophtegme qui fait direndancien : « ne sais-tu pas que
la componction est une petite lampe allumée et gudu n’y veilles soigneusement
elle s’éteint aussitot et s’en va? De méme alissbndance de mangeailles I'éteint et
le sommeil prolongé la fait disparaitre (...); en oot tout repos de la chair y met
obstacle »?°* Le fait de manger trop (ou de dormir trop) cdnig donc aussi & la disparition
de la componction, grace fondamentale qui constitnedes éléments de '« armure »

du moine dans sa lutte en vue de la perfection.

Dans laMission de Paphnugece n’est qu'au chapitre 24 que I'on peut clairatme
songer a la Gastrimargie puisque le texte parlesado « désir » de nourriture (S1.118,

1202 3 assiEN, Institutions cénobitiques,23, dans J.-Cl. G, p. 230-231.
1203 3 GassIEN, Conférencesv,11, dans E. IBHERY, 42, p. 199.
1204N592/1 (L. REGNAULT, Anonymesp. 215-216).
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S2.110, B.85, E1.115, A1.37, A2.82, A3.104).

La réponse n'y est cependant pas la Tempérance maisusement, la satisfaction
du désir. Cela ne signifie pas pour autant 'absere modération et, de plus, il s’agit la de
la situation du cénobite décrite en opposition andchoréte, présenté comme supérieur.
L’essentiel est en fait mis ici sur la Charité,vaut les versions sous la forme de I'entraide
qui existe entre les cénobites ou sous celle denlGme pratiquée par les laics qui travaillent

dans ces monasteres. B a malgré tout évité lewvedgsirer ».

Il N'empéche, et c’est compréhensible au désed,lgwuestion de la nourriture et de

1205 pendant sa vie

la boisson revient de facon récurrente tout au thingécit de laviission
dans le désert, le corps du moine restait indibéeient lié & la nourriture humainé3%°
Dans laMission au vu des quantités évoquées, on peut sans ramge tromper affirmer
gu'’il s’agit la bien davantage d’'une expressionad&@empérance de moines qui ne mangent
que le strict nécessaire que de la manifestatiomed'Gastrimargie difficilement assouvie.
Ce qui importe, c’est bien plus la peine salutaite moine que la nature de celle-ci qui,
basiquement au désert, repose d'abord sur les sigsesorporelles mises a rude épreuve.
Aussi, hormis au chapitre 24, n’est-il pas questierdésir ou d’envie mais bien de faim et de
soif, et aussi de fatigue, de chaleur et de frolaut au plus peut-on relever au chapitre 50
que Paphnuce se réjouit du fait que les moinesnairgs de Pemdjle nourrissent mais, en
réalité, c’est de I'hospitalité et de I'affectionnt il se réjouit pour leur ame et non de recevoir
de la nourriture pour elle-méme (S1.270, S2.2471&2B.183, E1.287, A1.163, A2.214,

A3.230).
C) LA LUXURE

En deuxieme lieu vient |dlopveia, c’'est-a-dire la Luxure ou Fornication qui
« contraint & désirer des corps variéé®. Nous préférerons le terme de Luxure, qui
comporte une notion de concupiscence, tandis gberlacation se définit fondamentalement
par le passage a l'acte, le plus souvent abseartlehmoine. L'abba Gérontios dit ainsi que
« beaucoup, tentés par les plaisirs du corps, catenmd'impureté en pensée, sans relations

1205 Chapitres 17, 18, 21, 24, 25, 29, 30, 34, 4148450, 51 et 52.
1208p BRowWN, Le renoncemenp. 271.
1207 Traité pratique 8, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ui, p. 510-511.
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corporelles, et, tout en gardant leur corps vierge, prostituent quant a I'amée3%®

« La fornication, c’est consommer le péché en somps» dit un autre apophtegrié’
Des péres déclarent ainsi a un frere qui n'a pagéch« le péché n’est pas consommé ;
I'ennemi est venu te tenter, mais Dieu t'a protég&® Macaire proclame en revanche a
guelgu’un que « souvent (...) tu regardes avec des lyxurieux et cela tu sais toi-méme que
c’est fornication consommée$! 1l invoque en celdMatthieu5,28 ot I'on peut lire « que
quiconque regarde une femme pour la convoiter a démnmis un adultére avec elle dans
son coeur ».  Ce verset est d’ailleurs textuellenreptis par abba Isaie dans un autre

apophtegmé?*?

Le démon de la Luxure « attaque violemment ceuxviygnt dans I'abstinence, pour
gu’ils cessent, persuadés qu’ils n’aboutiront a riet, souillant I'ame, il l'incline a des actes
honteux »** Il est dés lors trés clair que le vice se trodaas le fait que la Luxure pousse
a 'abandon du fondement méme de la démarche mquaste tout premier renoncement de

tout moine.

« L'usage restreint de I'eau contribue beaucou @ohtinence $** Gastrimargie et
Luxure sont fortement liées, notamment parce gattagjuant a la méme partie de I'ame et
que la satisfaction de la premiere suscite la sBEomais aussi parce que le remede est
identique. Un apopthegme fait ainsi dire a un aBaphnuce, peut-étre celui deMission
que I'« intempérance [autrement dit, la Gastrimelrghgendre la fornication’$™® Un autre
déclare que «la gourmandise est mére de Iimpw&¥ Dans lesSentences aux moines
Evagre proclame des lors : « pése ton pain avedalace et mesure I'eau que tu bois, et
I'esprit de fornication fuira loin de toi %’ L'Histoire des moines en Egyptait également

dire & Evagre que «les démons entrent continuetiérdans les lieux chargés d'eatf’$.

1208 A182 (L. REGNAULT, Alphabétique p. 75). Presque identique est N178.(IAnonymes p. 68-69).
Les apophtegmes relatifs a la Luxure sont fort neunk, un chapitre entier de la collection anonymiedtant
méme spécifiguement consacré (N163 a 191).

1209N427 (dem p. 142).

1210N454 (dem p. 152-153).

1211N601 (dem p. 257).

1212 3764 (dem p. 332-337, spécialement 333).

12137raité pratique 8, dans A. et C. GBLLAUMONT (éd.), ., p. 510-513.

1214 EyAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 17, danddem p. 542-543.

1215Eth Coll. 13,38 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 296).

1218 Arm. 1 575 (37) A B [dem p. 256).

1217 Sentences aux moines vivant dans des communautgssomonastéred02, dans H. ESSMANN (éd.),
p. 162 ;Traité pratique 17, note, dans A. et CUELAUMONT (éd.), t., p. 543.

1218 1M, xx,16 [A.-J. FESTUGIERE(éd.), p. 123 ;0 . (trad.), p. 114].
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A la fin duvi® siécle, le moine syriaque Enanisho, dansRanadis explicitera longuement
cette phrase : «le démon s’en va dans les endraitd n'y a pas d’eau pour y chercher
le repos, et il ne I'y trouve pas (Q¥latthieu12,43) ; ce qui nous fait comprendre que, quand
I'impur démon de la fornication fait la guerre awine, si celui-ci se mortifie en restreignant
sa nourriture et surtout sa consommation d’ealgrSa¢ peut pas lui faire subir les atteintes
de cette passion, et lui-méme n'offre pas de ‘reposdémon en cédant a cette passion.
En effet, il n'y a rien qui desséche les artérespé&che les pollutions noctures et procure
des pensées chastes et paisibles pendant le jouneale mortifier son ventre par la soif.
Tel jelne tout le jour jusqu’au soir et méme padse nuits, puis quand il rompt son jedne et
gu'’il mange un peu, alors, parce qu'il boit trogall, il ne tire aucun profit d’avoir jeliné et
d’avoir restreint sa nourriture a cause de la gudes désirs. Et cela, parce que la grande
quantité d’eau qu’il boit emplit les arteres d’huiité et Satan trouve I'occasion de I'exciter
au moyen des pensées pendant le jour et de le dhmeg pendant la nuit au moyen
des réves $'° L’enseignement d’Evagre sur cette question essiaepris par Jean Cassien.
Dans sesConférencesil déclare ainsi que « pour faire concorder la do corps avec
celle de I'ame, I'excés est & mortifier jusque démsage de I'eau’$?° et aussi que « méme
le pain et I'eau ne doivent pas étre pris jusquaéiésd, si, aprés avoir acquis la pureté
du corps, nous prétendons qu’elle persévere, et ieni quelque facon la chasteté inviolée

de I'esprit »2%

L'idée que I'excés d’humidité dans le corps pouase& abus sexuels en irritant
les organes est déja développée par Philon d’Anelf®® et provient de la médecine
grecque®®® Selon le Pseudo-Aristote, le tempérament de Ithensensuel est lié & I'excés
d’humeur liquide, le séducteur ayant les yeux hewict luisants, étant par ailleurs
compatissant et enclin aux larmé&' Notons également un apophtegme attribué & Antoine
qui déclare que le mouvement non naturel du corpsent de ce que le corps est rassasié et

échauffé par des aliments et des boissons, atld®iquoi la chaleur du sang met le corps en

1219 Acta martyrum et sanctoryr®. BEDJAN (éd)., t.vil, Leipzig 1897, p. 946-947 ; EA.W.UBGE, The Book of
Paradise t. I, Londres 1904, p. 1047-1048 yAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 17, note, dans A. et
C. GUILLAUMONT (€éd.), t.I1, p. 544-545,

1220 3 assiEN, Conférencesxil,11 dans E. RHERY, 54, p. 139.

1221 3 rssiEN, Conférencesxxil,3 dans E. RHERY, 62, p. 116-117.

1222 pe Specialibus Legibusii,10, dans RILON D’ALEXANDRIE, De Specialibus Legibusi-lv, A. MOSES
(introd., trad. et notes)lL.€és ceuvres de Philon d’'Alexand#®), Paris 1979, p. 60-63.

1223 HippoCRATE De la génération1, dansi., Euvres Complétes vii, Paris 1851, p. 470.

1224 physognomica29, dans R. BRSTER(éd.),Physognomici Graecl eipzig 1893, p. 36.
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branle »??®> Les humeurs aqueuses sont considérées commearstagans les parties

inférieures du corps et transformées, sous I'eféefa chaleur due notamment a une nourriture
excessive, en pulsions sexuelles. Le vin est umiesbn particulierement dangereuse
puisqu’elle provoque l'ivresse. Un apophtegme quéi ainsi qu’lsidore le Prétre disait
souvent : « celui qui s’adonne a la boisson n’éphep pas aux pieges des pensées. C'est
ainsi en effet que Lot, forcé par ses filles, siemide vin, et, par l'ivresse, le diable le poussa
a une infame fornicatiorGenésel9,30-38) »2?° Un autre apophtegme ne retient quant & lui
que I'excés de nourriture : « celui qui mange satsnue et parle avec un enfant, a déja
forniqué avec Iui en penséé3! De méme, un apophtegme montre un errant vaincre
« la guerre de la fornication et de la gourmangisg en portant des fers, en s’enfermant, en
s’abstenant d’aliments, de pain de froment et pergnet simplement de tout ce qui se cuit
au feu »??® || est méme un apophtegme qui y joint la veiltedésant d’un errant qu'il n'a
jamais été tenté par la Luxure parce que, depuisagi moine, il ne s’est « rassasié ni de
pain, ni d’eau, ni de sommeil, et la souffrancevpr@mnt de ces privations n’a jamais cessé de
(le) tourmenter et ne (I)a pas laissé sentir latagon »'?*° Un autre, & la question
du pourquoi de la Luxure, fait répondre a un ancienparce que tu manges et dors
beaucoup $2%°° Un autre ancien a dit: « manger et dormir s@® Hlomestiques de
la fornication ; unique est I'ceuvre que font cesstia »***! La veille apparait donc comme
une arme contre la Luxure. Nous reviendrons swsuget au chapitre suivant. Notons déja
un apopthegme qui établit la relation entre I'excks boisson, le sommeil et la luxure.
Il proclame qu'« il faut en effet que le moine stbnne de se gorger d’eau comme
il s’abstient de vin, car de méme qu’un arbre seel arrosé d’eau se charge de fruits, ainsi
le corps gonflé d’eau devient mou et somnolent. I®enollesse vient le relachement, et
le relachement engendre le sommeil ; du sommaila&ixure »***? Si on suit cette logique,

la véritable cause de la Luxure n’est plus direeteinfiexces d’eau, mais bien le sommeil qui
voit naitre les songes impurs et qui en résulteamatent. Ce raisonnement peut trés
certainement expliquer aussi le rejet de I'abusndarriture qui, chacun le sait, favorise

I'endormissement.

1225 622 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 19).

1226 A409 (dem p. 150).

1227 A319 (dem p. 124).

1228517 (D., Anonymesp. 189).

1229N183 (dem p. 70).

1220N94 (dem p. 44).

1231 Eth.Coll. 14,49 (., Nouveau recueilp. 327).
1232295 (Ib., Anonymesp. 171).
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A la question que nous nous posions précédemmepbdrguoi de la considération
de la Gastrimargie comme un vice, il peut donc é&mondu que I'excés de nourriture et
surtout de boisson provoque la Luxure, ce qu'avia@assien dans sa cinquie@enférence
Ce vice est donc constitutif d’'un autre qui, lust sans conteste nuisible a #Aaiireia
monastique, puisque sa mise en pratique ruinezagrémier renoncement de tout moine.
Ceci n'expligue cependant pas le pourquoi du retla variété de la nourriture qui,

rappelons-le, se justifie selon Cassien et Evagrégoutte contre la Philargyrie.

Un apopthegme ajoute une autre cause a la Luxusantd «si I'impureté fait
la guerre a ton corps ou a ton coeur, cherche lsecqui a déclenché la guerre et corrige-la ;
ce sera I'exces de nourriture ou de sommeil, I'efigle fait de te croire meilleur qu’un autre
ou encore le fait d’avoir jugé un pécheur ; carshde ces cas I'homme n’est pas tenté par
limpureté »*?** L'Orgueil, vice supréme, est donc également calgsk Luxure. C’est en

somme tout a fait normal, puisque I'Orgueil ramdeemoine au point de départ de
sa démarche et soumet donc a nouveau I'erranteatxtions des démons qui le précédent.

Quant au remede contre la Luxure, il consiste seetie la pratique de sa vertu
opposeée, a savoir la Chasteté, mais aussi et m@rdarhentalement en la pratique de la vertu
qui permet d’éviter son apparition : la Tempéraneztu opposée a la Gastrimargie. Ainsi,
abba Lot conseille a un errant qui a chuté : «allestoi dans la grotte et ne mange qu’un jour
sur deux »2** Théodore de Phermé combat la Luxure pendantrsiges « en ne mangeant
gue deux petits pains par jour : se levant au p#tin, il faisait tremper ses deux petits pains
dans l'eau avec un peu de sel et chaque soir il esmgeait a la cuiller comme
une soupe ¥** Abba Jacques décide quant & lui de pratiqueréniesion de quarante jours,
sans nourriture ni boisson ! Phocas qui vienblie & I'issue le trouve a demi-mort (ce qui est
en soi un miracle!) et le raméene a la vie en linmistrant — péniblement — la sainte
communion selon les deux espét®8.Un autre errant, moins excessif, tourmenté epkit
de Luxure, s’enferma dans un trou d’hyéne et «syarsans manger six jours duraft.

La pratique de I'Humilité, vertu supréme, sauvel@gant le pécheur tel cet évéque qui se fit

piétiner par toute 'assemblée de son église ptrertémbé dans la Luxure. Une voix vint

1233N592/24 (L. EGNAULT, Anonymesp. 221).

1234 A448 (ID., Alphabétiquep. 169-170).

1235Eth Coll. 14,48 (., Nouveau recueilp. 326-327).
1236 A927 (ID., Alphabétiquep. 319).

1237N512 (b., Anonymesp. 187).
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alors du ciel et dit : « & cause de sa grande fténj@ lui ai remis son péché'$®

Notons qu’Olympios, moine aux Kellia, ne recourtspa une vertu mais se sert
du travail manuel. A une pensée qui lui dit dendre femme, il répond en modelant
une femme avec de la boue et en disant : « vofientane. |l te faut donc beaucoup travailler
pour la nourrir ». Le lendemain, il se modeéle fithe et dit & sa pensée : « il te faut travailler
encore plus pour pouvoir nourrir et vétir ton emfan Exténué par le labeur, sa pensée lui
dit: «si tu n'as pas la force de supporter lelab ne désire pas de femme ». Et Dieu, a

la vue de son travail, lui enléve alors ce conibit.

La priere est évidemment une arme redoutable. Poptdegme dit ainsi:
« si, pendant que tu travailles, I'esprit de luxte¢ourmente, ne tarde pas a étendre les mains
pour prier ; et, s'il t'attaque avec plus de foréwe-toi, agenouille-toi en priant et la priére de
la foi combattra pour toi ¥*° Un autre apophtegme combine priére et jetine léwacancien
déclare a un pécheur: «va, diminue la quantité guas I'’habitude de manger: si
tu mangeais deux biscuits, n’en mange plus qu’usi & n’en mangeais qu’un, contente-toi
d’'un demi par jour. Ne bois pas d'eau a satiétéismarement afin d’humecter ta langue.

Prie et humilie-toi devant le Seigneur et le Seigrie donnera le repos™$**

Une pratique évidente est de s’éloigner de la sodecla Luxure lorsque celle-ci n’est
pas uniguement du domaine de la pensée. Un aadc@asi dit : « les péres ne se hataient pas
de quitter leur place, si ce n’est pour I'une ds t®is causes: si I'un se trouvait avoir
quelqu’un mal disposé a son égard et qu’il ne piaigré ses efforts, le changer ; ou encore
s'il lui arrivait d'étre loué par beaucoup; ou ienfde tomber dans la luxure'3?
L’apophtegme le plus clair a ce propos déclare wuoiplement: «si tu es tombé dans
la fornication et que la personne est proche dudi@ tu as péché, quitte ce lietd®s Abba
Moise cumula les moyens lorsqu'il fut frappé parLlaxure. Il nous dit en effet: «jai
pénétré plus avant dans le désert et je demeuga@i@nte-deux jours, sans manger de pain ni
%2.44

boire d’eau, sans me coucher ni m’asseoir, mais gie&é le Seigneur Pratiquer

1238 N31 (L. REGNAULT, Anonymesp. 19-20).

1239 A572 (ID., Alphabétiquep. 216-217).

1240pE) 28,20 (b., Troisiéme recugjlp. 195).

1241 Eth Coll. 13,33 (., Nouveau Recueip. 294-295).
1242194 (D., Anonymesp. 76).

1243N592/38 (dem p. 224).

1244 Eth.Coll. 14,26 (., Nouveau recueilp. 319).
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le stationnarisme loin de tous, sans aucun alireérdgn priére continue pendant une aussi
longue période de temps est évidemment impossiBkgeons cependant que, si la longueur
de I'exercice est tres certainement exagérée, aape dans le combat contre la Luxure est

tout a fait vraisemblable.

C'est aussi a l&eviteia-déplacement que procede Timothée, dandlission de
Paphnuce en renforcant son anachorése vers un désertppdfisnd et en renoncant a tout

ce qui concerne la femme qu’il avait connue.

Il commence cependant par le repentir, la compondt I'anticipation de son au-dela
(S1.49 a 51, S2.51 et 52, B.36, E1.44 &4 46, A0t35.A3.40). Le passage manque dans A2.

L’efficacité de la componction et de I'imaginatidie I'au-dela est en effet également
assurée. Un ancien recommande ainsi a un frerepangées honteuses de se couvrir

du « souvenir de la mort et des chatiments du mandeenir »24°

Dans une phrase
d’'un apophtegme qui se rapproche de ce qui estalis laMission Macaire, exhorte
les moines « ébranlés par le plaisir charnel ebtevoitise de la luxure », d’abord a rejeter
cette mauvaise pensée « en invoquant de la faguodanstante le secours de Notre Seigneur
Jésus-Christ dans les prieres et les jelines », augisi en disant a son ame : « le plaisir
du corps qui te charme de fagcon mauvaise n'est gu& peu de temps tandis que
les tourments et les tortures de I'ame et du cdgps le feu éternel de la géhenne demeurent

des peines pour toujours-3?°

Libéré du combat, Timothée s’enfonce ensuite aertiésbandonnant tout derriere lui
(S1.53 et 54, S2.54 et 55, B.37 et 38, E1.47, AQABI42). A2 est lacunaire. Remarquons
que, si S2 et B insistent sur le renoncement aarfe, S1 ne linclut que dans
son renoncement général, tandis que les textessarab guézes n’évoquent nullement
la femme et ne parlent que du renoncement aux kgensrappelons-le, est un préalable
indispensable a I'anachorese. Notons dés maintenan laMission de Paphnuce’avere
plutdt pauvre dans I'’évocation des huit démons égag. La raison en est simple : I'objectif
du texte est de mettre en avant la supériorité déel anachorétique sur la vie en communauté

et I'accent se trouve donc sur la premiere pargelad démarche monastique et non sur

1245N182 (L. REGNAULT, Anonymesp. 70).
1246 cspin 1 (Ip., Troisiéme recueijlp. 130-131).
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la « pratique ». Ce passage constitue ainsi lde séuocation importante et détaillée

du « combat au désert ».

La fuite au désert n’est pas suivie d’'un jedneipalier, mais d’'un régime simplement
digne de tout anachorete. On pourrait en revarfeire remarquer que la chute est
spécialement précédée d’'une évocation relativenalariture (S1.46 et 47, S2.47 a 49, B.35,
E1.41 et 42, A0.30 a 32, A3.37 a 39). Il ne famtitéfois pas y voir l'indication de
la Gastrimargie a l'origine de la Luxure. Il n'am effet nullement question d’exces et,

comme le montre bien A0, cet acte de manger ensetd@iloigne en fait de T@APPHCIA, de

la familiarité qui s’est établie entre eux apré§ldjait admise a entrer dans sa cellule ce qui,
si I'on écoute Jean de Cyzique, constitue en seiatteinte grave a la démarche du moine
dont elle détruit la « tranquillité ». Il affirmen effet dans un apopthegme, que nous avons
déja cité, « que celui qui veut s'adonner & I'hésyhaisse la parrhésid3! Assurément,
jusque la, les relations purement commercialesith®thée devaient s’effectuer dans la partie
extérieure du lieu. L’'entrée de quelqu’'un dansdHlule constitue une marque d’hospitalité
qui, comme nous le verrons plus tard, se tradpitieament par I'invitation a partager repas et

boisson avec l'invité.

D) LA PHILARGYRIE

Méme si nous avons vu que dans un autre classeinént accorde une place
fondamentale, Evagre, dans sa liste principalelqueretrouve dans |draité pratique ne
développe que peu thihapyvpia qui vient en troisieme position. Cette mauvaisesge
s’attaque pourtant également a un des fondemenésdiamarche monastique, le renoncement
aux biens, détruisant ainsih8vxia. Rappelons-nous d’ailleurs que certains — serbaaa
1 Timothée6,10 — en font « la racine de tous les maux ». cemain Isaie, dans un autre
apophtegme qui comporte un long passage sur ce yicgoute que I'Apbtre en avait
également fait une idolatri€Colossiens3,5), commentant le verset en disant qu’il amenait
le moine & adorer « une image humaine gravée a'dge I'or »22*®* On traduit dailleurs
littéralement la Philargyrie par « Amour de l'argen Le terme « Avarice » est également

utilisé, mot qui se définit comme un « attachemertessif a l'argent, (une) passion

1247 3744 (L. EGNAULT, Anonymesp. 318-319).
1248 3764 (dem p. 332-337, spécialement 335).
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d’accumuler, de retenir les richess€$™. Il en va de méme pour le terme « cupidité ».
Cependant, dans I&raité pratique Evagre dit qu'elle « suggére une longue vieibess
limpuissance des mains au travail, les famines sgai produiront, les maladies qui
surviendront, les amertumes de la pauvretei), et quelle honte il y a a recevoir des autres
ce dont on a besoin'$>® Ce n’est donc pas vraiment de 'amour de l'arggont il s’agit
essentiellement, mais de la peur de manquer daes Iridispensables & la survie au déseft.
La vertu qui lui est opposée;Aktnuoovvn, peut d’ailleurs se traduire par « Pauvreté »smai
aussi par « Dépossession ». Aussi, personnellemceBgalement, nous préférons conserver
la traduction technique en Philargyrie que I'on poemdra non comme I'amour de I'argent
mais comme la peur de manquer du nécessaire ee a@éhtraint a quémander la charité
des autres, alors que le moine ne doit pas demamaés, bien au contraire, faire la Charité.
Ainsi Pambo, a I'heure de la mort, considere conume vertu de ne jamais « avoir mange
du pain (qu'il n'ait) acquis par le travail de (sesains »2>* La Philargyrie présente donc
la particularité de s’en prendre a la fois a laebde la vie monastique que constitue
notamment le renoncement aux biens et a l'issua geatique qu’est la Charité. C’est donc

bien la un vice redoutable.

Le Traité pratiquene fournit pas de reméde a la Philargyrie et séete de constater
l'impossibilité de sa coexistence avec lindispdnsaCharité€'*>® Celui qui veut devenir
un « gnostigue » doit donc nécessairement vairette mauvaise pensée, mais, en fait, il doit
en réalité toutes les vaincre et Evagre n’expose da rien de spécifique. On peut juste
affrmer que, considérant de maniére générale lduvepposée comme une arme
fondamentale contre un vice, la Dépossession asireagent un excellent moyen de lutte
contre le souci de conserver des biens. Dansraié@Des vices opposes aux vertEvagre
le proclame d’ailleurs clairement : « la dépossesgst I'extirpation de I'avarice, la racine
de I'aversion pour I'argent (...)’$>* Le renoncement aux biens, qui est un des rencemsm
de base préalable a 'anachorese et a I'obtent®ivdvyia, intervient donc au sein méme
de la « pratique » puisqu’elle crée I'état, la uate Pauvreté, indispensable pour lutter contre

la Philargyrie, en vue de dindBeia et de I'acces a la perfection.

1299p - RoBERT, Dictionnaire alphabétique et analogique de la laadtancaise Paris 1973, p. 127a.
1250Traité pratique 9, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.I, p. 512-513.

1251 Méme si des apophtegmes traitent de 'avariceeas strict du terme, tel N493 (LERNAULT, Anonymes
p. 179).

1252 A769 (Ip., Alphabétiquep. 264).

1253 Traité pratique 18, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 546-547.

1254 Des vices opposés aux verts V. DESPREZ Monachisme primitifp. 383.
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La Charité, qui s’installe a l'issue de la « praigp et n’est donc pas la vertu opposée
directement a la Philargyrie, est en soi I'armématcontre celle-ci, car il faut non seulement
renoncer a ses biens initiaux, mais aussi se dépessies biens acquis par la suite, afin de
maintenir la Pauvreté, la Dépossession. Un ana#ant Luc 12,34, dit ainsi « ou est
ton trésor, la sera aussi ton coeur », ajoutant«quedui qui thésaurise ne sait pas pour qui
il amasse, mais celui qui distribue envoie sansuawbute devant lui la lumiére. Et c’est
pourquoi nous croyons qu’il n'est rien de plusautjue de toujours donner largement les dons

du Seigneur $*°°

De méme agissent tous les moyens de défense classigu moine que
Nnous exposerons au chapitre suivant et qui perntette lutter de facon générale contre
les mauvaises pensées. Le jeline permet notammaduatter contre la Philargyrie, résultant

de la recherche de mets particuliers, constitudavéa Gastrimargie.

L’ Antirrhétiquefournit bien évidemment toute une série de velsiblgques a opposer
a la Philargyrie, le livren y étant consacré. Nous ne reléverons que lioctdn de
la deuxiéme sentence : « contre la pensée qui nérenia pauvreté ameére et les maux qui en
proviennent et qui me suggere que, le jour ou jai skans le besoin, je ne trouverai pas de
secours $2°° Ceci indique bien que la mauvaise pensée confistgamentalement en
la crainte d’'un temps ou le moine ne sera plussaffisant et devra dépendre de la charité
des autres pour survivre. S’ajoute méme ici lanteade ne trouver alors personne qui fasse

la charité au moine.

Une telle crainte ne concerne évidemment pas lasbi®s qui, d’'une part, ayant
renoncé a absolument tout au profit du monastetalement « apotactiques », ne doivent
normalement nullement craindre une telle penségyied’autre part, sont assurés de trouver

assistance quand ils en auront le besoin.

Dés lors, dans le chapitre 24 deMidssion qui cherche a montrer la supériorité de
I'errant sur le cénobite, les moines d’Ereté, dis##abord que, quand ils ont faim ou soif,

ils trouvent sans la moindre peine ce qu'il leurtfaBien plus, une aide, matérielle tant que

1255pA App. 4 (L. REGNAULT, Troisiéme recueijlp. 127).
125 Antirrhétique 11,2, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 494-495.
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spirituelle, est toujours disponible au sein du astére. Il n’en va en revanche pas de méme
pour I'errant qui ne bénéficie jamais d’aide (SP,1$52.111, B.86, E1.116, A1.37, A2.83,
A3.105).

Un abba Isaie, & qui on demandait de définir ldaRjyrie, répond : « c’est ne pas
croire que Dieu prend soin de toi, c'est désespées promesses de Dieu et aimer
I'opulence »-?*" C’est donc aussi ne pas croire en |'effet derévidence divine au moment
ou le moine en aura le besoin. Aussi le chapitde d& la Mission continue-t-il,
en paraphrasant les versets &saumes9,19 et 31,7, en assurant que Dieu prendra soin
des errants (S1.129 a 132, S2.120 a 123, B.95 BT34 a 136, A1.48 a 50, A2.97 et 98).

Le passage fait défaut dans A3.

Dés lors, selon IMission le reméde majeur — et c’est bien évident en somrast

I'ensemble de la bonmeAiteioc du moine.

E) LA TRISTESSE

Dans leTraité pratique Evagre fait suivre la Philargyrie par Aann, la Tristesse,
mais dés I'abord du chapitre 10 qui lui est condsacil indique que « la tristesse survient
parfois par frustration des désirs, parfois aufisi @t une suite de la coléré>® Aussi,
si dans IAntirrhétique c’est bien le livrav qui s’y attaque, précédant ainsi la Colére, dans
Sur les huit pensé®s® la Tristesse vient ensuite, ce dernier ordretéalui que reprendra
ensuite Jean Cassien. Cependant, le t&itdes huit penséew donne pas non plus un ordre
unique car, sile chapitre 11 commence par déclguer «la tristesse (...) provient
des pensées de la colére ; en effet, la coleraregsir de vengeance, et la vengeance non
satisfaite produit la tristesse » (1156B-C), latesuindiqgue en revanche que tout désir
insatisfait engendre la tristesse (1156D). C’estcdparce qu'’il constate que la Colére ne met
pas seulement en branle la partie irascible ded'@mais bien aussi la concupiscible par
la volonté de vengeance, qu’Evagre peut situer Ildasteéése apres la Colére.
Fondamentalement, il en résulte donc que, pourdésisentiel est que la Tristesse vient aprés

l'insatisfaction de la partie concupiscible de l@&mumaine.

1257 A256 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 102).
128 Traité pratique 10, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 514-515.
125911-12,PG 79, col. 1156B-1157C.
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Dans le Traité pratique Evagre ne développe en tout cas que la survendace
cette pensée apres la frustration des désirs.ai@estpensées conduisent la partie irascible de
'ame a se souvenir du passé, et « quand ellewqige, loin de résister, 'ame se met a
les suivre, et qu’elle se dilate intérieurementsdis plaisirs, alors elles s’emparent d’elle et
la plongent dans la tristesse, lui rappelant geel®ses d’autrefois ne sont plus et ne peuvent
plus étre désormais a cause de la vie qui est emaint la sienne % Dés lors, on peut en
conclure que si la Tristesse releve de la partiscible de I'ame, par le souvenir et donc
le regret de choses passées, il peut étre congjdé@ie est également vue comme impliquant

la partie concupiscible, tout autant que la colere.

« Celui qui fuit tous les plaisirs du monde est gitadelle inacessible au démon de
la tristesse. La tristesse, en effet, est la fatisih d’'un plaisir, présent ou attendu ».
Le remede le plus basique est par conséquentteadas plaisirs humains, et donc des désirs

qui en sont nécessairement I'origitie*

Toutes les armes classiques du moine peuvent artgrgontre la Tristesse au méme
titre que contre les autres mauvaises pensées.anidmnt, bien entendu, les sentences
développées dans le livie de 'Antirrhétique et, surtout, la vertu opposée a la Tristesse,

autrement dit la Joie, [Sopd.

Un apophtegme proclame que « la priere est l'atdidde la tristesse et
du découragement’$®®  L’auteur en est saint Nil, autrement dit Evagré-nhéme.
On retrouve d’ailleurs la méme sentence dans lgéti@ur la priere 16, disant que
cette derniére « est a I'opposé de la tristesseluetdécouragement™3®® La sentence
précédente proclame quant a elle que la prierdeefituit « de I'action de graces et de
la joie »1%** Notons I'association avec le découragement, mené dit I'’Acédie.

La Tristesse est a plusieurs reprises clairemerqu@e dans I&lission de Paphnuce

mais, par deux fois, elle est immédiatement coatesizée par la vertu qui la combat, la Joie.

1260 Traité pratique 10, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 514-515.

1261 Trajté pratique 4, danddem p. 502-503 |dem 19, dans A. et C. BLLAUMONT (&d.), t.1, p. 547, n. 19.
1262 A548 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 208).

1263 EyAGRE LE PONTIQUE, Sur la priére 16, dans M.-O. GUDET (trad.), p. 75.

1264|dem 15, dans M.-O. GUDET (trad.), p. 75.



360

Ainsi, a la mort d’'Onuphre, au chapitre 42, Paplenuattristé par le déces du saint,
est cependant heureux qu'Onuphre lait béni (S1.88@31, R1.22 et 23, B.157 et 158,
A2.177). Seuls Al1.120 et I'éthiopien (E1.239) mpement pas cette Joie qui annule
la Tristesse, tandis que A3.187 ne la note pasech@nt. S2 est ici lacunaire.

De méme, au chapitre 55, apres que les jeunes mdjPRii ont fait leurs adieux,
étant d’abord triste, Paphnuce se réjouit ensietéa dencontre et, surtout, des bénédictions
recues (S1.324 et 325, S2.294 et 295, R4.6 etZd,2Bet 213, E1.324 et 325, A1.183 & 185,
A2.262 et 263, A3.283 et 284).

Au chapitre 31, Onuphre dit de ceux qui sont danddsert que, lorsqu’ils désirent
voir quelqu’un, autrement dit lorsqu’ils sont fraspd’Acédie, leur esprit est transporté vers
les lieux célestes (S1.173 a 175, S2.161 a 162281123, A2.132 et 133, A3.144 et 145).
Le passage fait défaut en Al et en gueze. Le auptearle que de la Joie qu’ils éprouvent
alors, indiquant qu’une fois revenus en leur colpst esprit demeure longtemps consolé, et
donc sans Tristesse méme si le texte ne le dieppkicitement. L’arabe, quant a lui parle
clairement de l'absence de Tristesse, paraissaat-dimais ce n’est pas vraiment clair —
gu’ils n’éprouvent ensuite plus jamais de Tristes€g@ans tous les cas, le passage semble
montrer que I'Acédie trouve comme remede la Joegu ne correspond nullement
au classement évagrien. Cependant, la Joie npasitéellement I'Acédie elle-méme, mais
bien son reméde qui n'est pas la Joie mais I'élénate I'esprit vers les lieux célestes et
les saints de l'au-dela et donc un acces tempoeail@ perfection, ce qui, dans l'optique
évagrienne, correspond a l'obtention de l'impassihiimparfaite et donc a la fin de

la pratique, impliquant dés lors nécessairemedéfaite de la Tristesse.

Il nous reste a examiner un long passage extrémemeénessant : la transition entre
les deux parties du récit, Paphnuce quittant Tig®tpour ensuite repartir au désert, apres
un retour (absent de S1) dans sa cellule d’origgx@rimé plus ou moins clairement selon
les versions. Notons tout de suite que S2 présanteou a cet endroit. Selon S1.82 et 83,
Paphnuce, rempli de Joie, se contente de quitteroffiée pour s’enfoncer plus avant
au désert. Toutes les autres versions donnentnipreodre, explicitement ou non, que
Paphnuce retourne en sa cellule de Scété avameipdetir vers le désert intérieur. B.59 a 61

se contente de proclamer qu’il a tenté en vain itéime grand ascete et que, n’y parvenant
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pas, il repart. A0.63 a 66 ajoute que Paphnucas da cellule, « envie » Timothée et
ses ceuvres. Rappelons que le tr&té les vices et les vertdait de I'Envie un vice
important et que, en Occident, le couple composéEadwie et de son absence remplacera
celui de 'Acédie et de sa vertu contraire. Des,lal apparait que cette version présente
Paphnuce comme étant soumis au vice subséquentuple dormé par la Tristesse et la Joie.
Quant a A2.47 a 50 et A3.69 a 73, ilssignalent dmeloie de l'errant est suivie
d’'une Tristesse relative a sa propruteia. Le couple classique est donc ici inversé et, dées
lors, cette Tristesse doit trouver son remeéde. rPces deux versions, il s’agit
d’'une miséricorde divine qui précéde le nouveauadépla version la plus intéressante est
assurément le texte gueze (E1.74-75 et 77 a 78).aussi, la Tristesse — et I'Envie —
succédent a la Joie. Mais il nest plus questemiséricorde divine. Bien au contraire, il est
proclamé gu’il ne parvient pas a demeurer dansrgtieg Autrement dit, la Tristesse, non
vaincue, provoque I'Acédie qui devient ainsi la gawu second départ de Paphnuce. Dans
cette version, on se trouve donc dans la succe§&sitare (non exprimée)-Tristesse-Acédie et
non plus dans la suite Tristesse-Colere-AcédiesiQ’autre schéma évagrien qui apparait.

Un apophtegme adopte ce dernier schéma, lorsqréua fnterroge Sérapion en lui
disant : « mon pere, ils [les démons] aménent airlantristesse pour que je retourne dans

le monde et me mette & un ouvragé®.

Un autre apophtegme semble quant a lui indiquer iomersion radicale, placant
'Acédie avant la Tristesse. Un ancien «tombasdan grand péché et par le dégoit
les démons I'amenérent au découragement. Se va@mt vaincu par la tristesse, tel
un médecin expérimenté, il se donna bon espoiit etjii confiance dans les miséricordes
de Dieu (...) »*®® Le dégolt et le découragement, autrement ditdthe, provoquent
la Tristesse que le moine vaincra par la misérigaivine. Dans le méme sens, un autre
apophtegme déclare qu'« un frere dominé par ldess&® accablait son abba a force de
répéter : ‘que faire ? Mes pensées me suggerenteetisent : tu as eu tort de te retirer
du monde, tu ne peux étre sauvé®S. Ici aussi, I'’Acédie entraine la Tristesse du reoin
D’un point de vue évagrien, I'avantage d'un telsskement serait de simplifier les choses :
la partie concupiscible serait vaincue par la wetgur I’Acédie et I'impassibilité imparfaite

1265Eth Coll. 13,51 (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 300-301).
1266585 (., Anonymesp. 213).
1267N617 (dem p. 263).
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ne nécessiterait pas la lutte contre la partieiioées de 'ame qui ne concernerait plus dés lors
gue la recherche de la grande impassibilité. @érsa ne se retrouve cependant jamais chez
Evagre, qui sort de la difficulté du placement decédie aprés la Tristesse et la Colére —
jugées comme relevant de la partie irascible eméene si, nous l'avons vu, il donne a
comprendre, sans le dire explicitement, que laig@dncupiscible de 'ame est également
impliqguée — en en faisant une pensée « complexapljquant, cette fois explicitement,

les deux parties de 'ame en question.

Un apophtegme complique encore les classementsiéwsgselon les parties de
I'ame, proclamant : « si tristesse et colére sastiplinées, la concupiscence s'éteirt$s
Une telle affirmation situe ces deux vices danpdeie concupiscible de I'ame, ce qui n'est
nullement évagrien, mais est assuréement aussifdraique pour les situer devant I’Acédie
sans introduire déja la lutte contre la partieditale de 'ame humaine dans celle contre

la concupiscence.

Deux autres passages deMidssion évoquent une Tristesse. Cependant, nous ne
les développerons qu’au chapitre suivant car igis’d’'une « bonne tristesse », celle qui
consiste en la repentance et / ou en la componetiqui, elle aussi, est suivie par la Joie.
Méme si le type de tristesse est parfois diffiéilétablir dans les apophtegmes, il est souvent
clair. Ainsi, dans un de ces dits, Synclétiquerraié : « il y a une tristesse utile, et il y a
une tristesse pernicieuse. La tristesse salutaiest de déplorer d’'une part ses propres
péchés et d’autre part la faiblesse du prochala,fais pour ne pas déchoir de son propos et
pour atteindre la perfection de la bonté. Maig d aussi la tristesse qui vient de 'Ennemi,
irraisonnée, que certains ont nommeé aussi acedlitaut donc mettre en fuite cet esprit
surtout par la priere et la psalmodie. » On nogetaccasion la particularité de la pure et
simple assimilation par la sainte de la Tristesselee I'Acédie, deux vices qui peuvent

éventuellement se suivre mais qui ne sont assutgmasria méme chose.

F).LA COLERE

En suivant I'ordre dulraité pratique survient ensuite Dpyn, la Colére. Elle est

«tres prompte », car, comme laffirme Evagre, « dit, en effet, qu'elle est

1268 Arm |1 510 (44b) B (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 254).
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un bouillonnement de la partie irascible et un nssognt contre celui qui a fait du tort ou
parait en avoir fait 5°°° Ce « on dit » renvoie & Aristote qui, dans saitéDe 'aAme donne
ces deux définitions de la colere comme bouillone@n{éoic) du sang ou désir de rendre
I'offense Epetic avrwmmoewc).?’® Cette derniére définition rattache dés lors égate

la Colére a la partie concupiscible de I'ame, qoulsite la vengeance. Elle justifie
également son placement apres la Tristesse, préeogduil® siécle de notre ére, le médecin
Galien, lorsqu’il écrit sur les maladies de l'amegnsacre la plus grande place dans
ses prescriptions a la colére, dont le meilleurngde lui semble étre la rage aveugle
du propriétaire d’esclavé’* Pareillement, & la fin dw® siécle, aprés le massacre de
Thessalonique de 390, Ambroise de Milan écrit enpereur Théodosg' que la colére est
«une maladie de I'ame, un signe de la faiblessesudustantielle a l'espece humaine,

la conséquence de la chute d’Adartts.

Quant a Isaie, dans un apophtegme, il définit #mpht la Colére comme étant
« discorde, fausseté et ignorancg’S. Etl'évéque Athanase aurait dit, selon un autre
apophtegme, que « celui qui est vaincu par la eaét’emportement et qui ne retranche pas
la folie de cette passion, a renié Jésus et a dmdsi-méme comme dieu, parce qu’il s’est

incliné devant la colére qui est une idole de folté™

C’est en tout cas la une mauvaise pensée partieoignt tenace. Ainsi, Ammonas,
premier successeur d’Antoine a Pispir, disait«lj’ai passé quatorze ans a Scété priant Dieu
nuit et jour qu'il m'accorde de vaincre la colér&® Selon Evagre, «elle rend I'ame
furieuse tout le long du jour, mais c’'est surtowngant les prieres gu’elle se saisit
de l'intellect »™*’® Dans le traitéSur la priére il dit que « la mémoire timpose, alors que
tu es en priére, les fantasmes du passé, ou dascppations nouvelles, ou le visage de tel

1277

qui t'a fait du tort ». En fait, tout comme la Luxure, la Colére souliliatellect et
empéche d'offrir pure la priere a Dieu, au sendviddthieu 5,24 : « laisse la ton offrande

1289 Traité pratique 11, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 516-517.

1270 Citation et traduction donnée dans A. et QILGAUMONT (éd.), p. 517.

1271 GALIEN, On the Passions and Errors of the SduMW. HARKINS (trad.), Colombus 1963, p. 38-39.

1272 AMBROISE DEMILAN, Lettres51, 4-5 ; cité par P.®OWN, Pouvoir et persuasiqrp. 156.

1273 A258 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 102).

1274 NG00 (D., Anonymesp. 256-257).

1275 A115 (Ip., Alphabétiquep. 45).

1278 Traité pratique 11, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.i, p. 518-519.

1277 Sur la priere 66, dans M-O. GUDET (trad.), p. 81. La traduction de la fin par A.iBwmont en « qui t'a
contristé », plus littéral pour traduire le verreapvriivméw, rattache davantage la Colére a la Tristessergui e
est a l'origine. Cf. A. et C. BLLAUMONT (éd.), p. 519.
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devant l'autel, et va d'abord te réconcilier avean tfrére; puis, viens présenter
ton offrande »2’® Dans le traitéSur les penséeentre autres citations bibliques, Evagre cite
saint Paul el Timothée2,8, ou I'apdtre prescrit de « lever en tout lies mains sans colere

ni disputes $2"°

Le moine en colére se heurte « aussitdt au démdAckdie, qui bondit précisément

sur de telles dispositions et met en piéces I'ammme un chien fait d’une jeune bich&

« Parfois méme, quand la Colere dure et se transfen ressentiment, elle provoque,
la nuit, des troubles'$®’ « faisant surgir des hommes armés, des bétesngases ou
carnivores »°%* Evagre insiste par ailleurs en citant P&phésienst, 26 : « que le soleil
ne se couche pas sur notre irritation ». Car, féet, e« les visions effrayantes naissent
du trouble de la partie irascible, et rien ne pti¢ellect a déserter comme la partie irascible
quand elle est troublée'®® L’'amma Synclétique reprend la méme citation etuig
une phrase qui résume parfaitement ce qu’il convilenfaire : « hais la maladie, mais non
le malade ¥?®* Il ne faut pas se mettre en colére contre celiii grovoque en soi

cette mauvaise pensée.

Un apophtegme, trés raisonnable, montre cependanisgla colére ne doit pas durer,
on ne peut 'éviter de surgir, déclarant que <ai¢ de s’abstenir absolument de se quereller,
d’affliger quelgu’'un ou de se facher contre quiacsmaest réservé aux anges ; se troubler
un peu et se réconcilier aussitot est le proprebdes lutteurs. Quant a celui qui, troublé et
faché, garde un certain temps, ne flt-ce qu’un, jsaitristesse et sa colére, celui-la est frére
des démons ¥% La Colére est donc un vice a partir du momentetié dure sans

réconciliation, se transformant en ressentiment.

Evagre écrit parmi les semi-anachorétes des Kelllian résulte notamment que, dans

1278 | a citation biblique se retrouve textuellement sl traitéSur la priére 21 [M-O. GOUDET (trad.), p. 75],
qui évoque aux chapitres 21 a 27 les obstaclespiidse qui résultent de la Colére. |l convient e pas
confondre avec la « priére pure », dépourvue dietoeprésentation et forme, telle qu’elle est déweée par
Evagre dans sa « gnostique ».

129Gy les pensées [P. GEHIN, Cl. et A. GUILLAUMONT (éd. et trad.), p. 168-169].

1280Trajté pratique 23, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 554-555.

12811dem 11, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 518-519.

12821dem 54, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.Ii, p. 626-627.

12831dem 21, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 550-551.

1284 AQ04 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 311).

12855y xv 123 (D., Troisiéme recuejlp. 95).
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sa double conception d’une Colére se situant ¢mffeistesse et I'’Acédie et mettant en branle
les deux parties de hkaoyn, il déclare que, lorsque la partie irascible denie est fortement

troublée, «les démons nous suggérent que lI'anasboest belle », visant ainsi a ce que
le semi-anachorete s’isole davantage et ce afinrt®is empécher de mettre fin a ce qui avait
causé notre tristesse, et de nous débarrasserdainsitre trouble ». En revanche, lorsque
c’est la partie concupiscible qui est la plus atwiles démons tentent de provoquer I'Acédie,
en faisant que « désirant des corps, nous ayonmecte avec des corps35° La Colére est

donc bien aux yeux d’Evagre, quoiqu’il ne le dises glairement, une pensée « complexe »,

tout autant que la Tristesse et I'Acédie.

Une sentence de Peemen montre en tout cas bieenleviec les autres passions de
la partie irascible en disant: «un homme qui tealsivec quelqu'un doit étre comme
une colonne de pierre : insulté, il ne se met pasaeére ; loué, il ne s'éléve pas?’

Le risque d’y succomber ne disparait donc défiméihent qu’une fois atteinte la perfection.
C’est pourquoi un apophtegme dit que «la colets pjue tout anéantit la componction et
288

'humilité de I'ame »“°° et qu’un autre proclame que « I'humilité ne sterpas ni n’irrite

personne %°%° Seul celui qui est devenu parfaitement humblstrpiis sujet & ce démon.

Comme pour la Tristesse, il existe une bonne etmeugvaise Colere. En réalité, pour
Evagre, la Colére est naturellement bonne, carnatare de la partie irascibfé® c’est de
combattre les démons (...). Aussi les anges nougeésent-ils le plaisir spirituel et
la béatitude qui le suit, pour nous exhorter arteunotre irascibilité contre les démon&’%
le plaisir spirituel étant celui que procure Ya®oig ou science spirituelle, suivie par
la « béatitude ». Cependant, dans GFspitres gnostiquesEvagre rejette aussi la colere
contre les démons, disant que ceux-ci « ne cegsentde calomnier le gnostique, méme
quand il n’est pas en faute, afin d’attirer a eeimduspar la colere. Comme un brouillard, en
effet, 'obscurité se tient devant la pensée esshda contemplation loin dwous au moment

ou il reprend les démons comme calomniatedf@®La colére, méme bonne puisque dirigée

1288 pour 'ensemble des citations de ce paragraptaité pratique 22, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.Ii,
p. 552-553.

1287 A976 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 335).

1288N592/62 (b., Anonymesp. 230).

1289N115 (dem p. 46).

1290 @ gupoc étant ici pris comme synonyme d©pys.

1291 Traité pratique 24, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.ii, p. 556-557.

1292 Chapitres gnostiquesi,30 [Les six Centuriep. 134(-135)].
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contre les démons, en vient donc de toute fagoertanber la priére, y compris du gnostique,
ce qui montre que la Colere peut a tout momentisygompris une fois atteinte la petite

impassibilite.

L’'usage de la bonne colére n’est donc en fin depterpas l'idéal. Abba Isidore I'a
bien compris. A un frére qui lui demande pourgles démons le craignaient autant,
il répond : « parce que, depuis que je suis mgaen’exerce a ne jamais laisser la colere
monter jusqu’a ma gorge'$>® Le mieux est donc d’éviter tout type de colére.

Par ailleurs, les démons «nous entrainent versct@woitises du monde et
contraignent la partie irascible, allant contranature, a combattre les hommes, cela pour que
lintellect soit obscurci et déchoie de la sciendeyenant traitre aux vertus®* DansSur
les PenséesEvagre déclare simplement que « quand elle eshiede contre sa nature,
notre irascibilité aide fortement les démons airadte leur but, et se préte tres utilement a

toute leur odieuse machinatiort3°

Méme lorsque la Colére contre autrui semble jésifil faut s’en départir. Ainsi,
Macaire déclare : «si, en reprenant quelqu’urte tmets en colére, tu assouvis ta propre

passion ; ne va donc pas, pour en sauver d’atéregrdre toi-méme %°

Evagre, dans sofraité a Euloge résume la question en disant : « dispose-toreé ét
doux et combatif : I'un envers ton semblable, lfautnvers I'ennemi. C’est a cela, en effet,
que sert I'agressivité”’ : & combattre le serpent avec hostilité. (...) Beodrne pas I'usage
de l'agressivité vers une action contre naturesalee que tu tirrites contre ton frére, en
imitant le serpent $*°°

Dans ce méme chapitre, il développe le reméde edatiColére, a savoir sa vertu
opposeée : laMaxpobuuia, la Longanimité ou Patience, qui se pratique padduceur et

la charité. Il déclare en effet: «voici a quertsla modération de ’'homme doux : a étre

1293 A358 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 136).

1294Traité pratique 24, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.i, p. 556-557.

1295g5ur les penséeS [P. GeHIN, Cl. et A. GUILLAUMONT (éd. et trad.), p. 166-167].

129% A470 (L. REGNAULT, Idem p. 179).

1297 A savoir leBupoc, la partie irascible de I'ame.

12% Eyloge 10, dans M.-A. GQURDAN-GUEYER (trad.),Au moine EulogedansEvagre le Pontique. De la priére
a la perfectionParis (1992), p. 32.
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patient envers son frere par la charité, tout ésafd la guerre a la pensée. (...) L’homme
doux, méme s’il souffre les pires avanies, ne stégaas de la charité. Car grace a elle il est
patient et il résiste, il est bon et persévété®®.L’amma Théodora déclare ainsi que I'ancien
ne doit pas se laisser « dominer par la colerefaut qu’il soit longanime, doux et le plus
humble possible ; il doit &tre éprouvé, persévérplein de sollicitude et ami des ameS%.

La patience et la charité sont souveraines. Adwis un apophtegme, il est rappelé la parole
del Corinthiens4,12 : «insultés nous bénissons », ajoutantuand vous étes injuriés,
calomniés ou frappés, vous devez vous mettre @ac@elur que vous faites de grands profits,
gue vous devenez compagnons et associés des Apditrdges saints Martyrs et que

vous devez vous attendre & pire afin de gagner @hasre »>*

On lit aussi: « devant
une insulte, il faut céder, laisser le champ lidbda colére pour ne pas la contredire ni tomber
dans des paroles ou des actes déplat®é ©u encore : « la charité est, pour les saintePér

‘un frein de la colére’ $23

Comme autre reméde contre la Coléere, il faut biewerelu citer I'ensemble

1304 1 y a aussi

des sentences développées par Evagre en sonvlide 'Antirrhétique
la fuite, tel Jean Colobos qui, voyant un chamelgeportant a la colére par ses paroles,
préfére abandonner son chargement et s’ehitiirll en va de méme pour Isidore qui, étant
parti au marché vendre sa production, voyant larechpprocher de lui, abandonna les objets

et prit la fuite**®

Pour Jean de Cyzique, il est en tout cas clail faLit se tenir a I'écart des hommes.
Un apophtegme lui attribue la sentence suivantgue«celui qui veut maitriser la coléere
haisse la fréquentation des séculiet®®%. Le renforcement de I'anachorése n’apparait
cependant généralement pas comme une solutions &lans déja dit qu’Evagre en faisait
une tactique d’attaque des démons lorsquévlec est particulierement troublé. Mais

un apopthegme montre plus prosaiqguement que ksmié ne protége pas de la Coleére.

129Euloge 10, dans M.-A. JURDAN-GUEYER (trad.),Au moine EulogedansEvagre le Pontique. De la priére
a la perfectionParis (1992), p. 32.

1300 A313 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 121).

1301 3728 (b., Anonymesp. 309-310).

1302 3753 (dem p. 324-325).

13035y xv 136 (D., Troisiéme recuejlp. 97-98).

1304 Dans W. RANKENBERG (éd.), p. 512-521.

1305 A320 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 124).

1305 A363 (dem p. 137).

1307 3744 (b., Anonymesp. 318-319).
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Un frere qui s’est isolé parce qu'il se mettait\eent en colére, voit ainsi ce démon l'assaillir
en renversant plusieurs fois de suite sa cruchaud’au point que le moine en finit par
se facher et par la briser. Il comprend alors ¢jast peine perdue et retourne au monastere

car, dit-il, « on a besoin partout de force, déguae et du secours de Died®%®

Si, pour Evagre, la priere émise par le moine elereon’est pas convenable,
un apophtegme fait de cette méme priére une armigecta Colére. Ainsi, « un frere irrité
contre un autre, se tint en priere pour demandétred’patient a I'égard de ce frere et pour
(obtenir) que la tentation passat sans lui causatainmage. Aussit6t il vit une fumée sortir
de sa bouche'¥*® ce qui indique la fuite du démon. La priéredanc bien valable aux yeux

de Dieu et donna lieu a Sa miséricorde.

Le travail manuel intense peut également étre uyemacontre la colére. Ainsi
Pcemen recommande a un frere de retrancher la Celée¢ aussi la Luxure — par

des « fatigues ¥*°

Enfin, Evagre dit que, non seulement il ne faut gasiter contre les autres, mais
gu’il convient aussi de ne pas les irriter eux-mgneclarant : « garde-toi de jamais faire
partir I'un des freres, pour l'avoir irrité, car niéchapperais pas, de ta vie, au démon de
la tristesse, qui serait toujours pour toi un odlstad I'heure de la priere's!

La réconciliation, qui mettrait fin a la Tristessli moine fautif, deviendrait en effet
impossible avec le départ du frére irrité et «essents apaisent la rancune (...). Mais nous
qui sommes pauvres, suppléons & notre indigencka pable »:>*? Autrement dit, le reméde
contre la Colere provoquée chez autrui est censsida charité, mais, lorsqu'elle est
difficilement possible, comme tel est le cas pag drrants, il peut également consister en
I'hospitalité envers l'irrité, qui se révele entféitre un des aspects de cette méme charité,

ainsi que nous le verrons plus loin.

1308 N201 (L. REGNAULT, Anonymesp. 78).

1309N372 (dem p. 126).

1310 7689 (Ip., Alphabétiquep. 247-248).

1311 Trajté pratique 25, dans A. et C.@BLLAUMONT (éd.), t.1l, p. 558-559. Ce chapitre se trouve sous
une forme plus développée dans un passage intedoliHistoire lausiaque(Vat.gr. 2091). R. Draguet,
découvreur de ce texte, a proposé d'y voir « lenfopriginale » du chapitre [« Un morceau grec indds Vies

de Pachdéme apparié a un texte d’Evagre en partienimu », Le Muséon 70, (1957), p. 267-306].
A. Guillaumont démontre cependant que ce texteeut @tre reconnu comme authentiqiea[té pratique 25,
dans A. et C. GILLAUMONT (éd.), t.i, p. 559-560].

13121dem 26, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.Il, p. 560-561.
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G) L’ACEDIE

Venons-en au plus spécifique des vices pour I'érrdiAkndia, I’Acédie, qui, bien

plus que de I'« ennui », est réellement le dégelibdt.

Evagre fournit une admirable description de lactde ce vice. Ce démon « attaque
le moine vers la quatrieme heure et assiege sonjdsge’a la huitieme heure. D’abord,
il fait que le soleil parait lent a se mouvoir,immobile, et que le jour semble avoir cinquante
heures. Ensuite, il le force a avoir les yeux rallement fixés sur les fenétres, a bondir
hors de sa cellule, a observer le soleil pour gdirest loin de la neuvieme heure (...).
En outre, il lui inspire de l'aversion pour le lieu il est, pour son état de vie méme, pour
le travail manuel, et, de plus I'idée que la cléamt disparu chez les freres, qu’il n’y a
personne pour le consoler (...). Il 'améne akbbdgsirer d’autres lieux, ou il pourra trouver
facilement ce dont il a besoin, et exercer un méteins pénible et qui rapporte davantage ;
il ajoute que plaire au Seigneur n'est pas uneiraffde lieu : partout, en effet, est-il dit,
la divinité peut étre adorée. Il joint a cela ugenir de ses proches et de son existence
d’autrefois, il lui représente combien est longaallirée de la vie, mettant devant ses yeux
les fatigues de l'ascese ; et, comme on dit, issketoutes ses batteries pour que le moine

abandonne sa cellule et fuie le stadé'$.

C’est réellement la tentation contrgdiyia, la Eeviteio extérieure qui est le socle de
la démarche monastique, ramenant tout bonnemenbilee au point de départ. Evagre
I'identifie avec le « démon de midi » desaume(Lxx) 90,6 car il a la facheuse habitude
de frapper de préférence en milieu de journédyeute la plus chaude. C’est pourquoi Basile
de Césarée nous montre les fréres récitaRsé2ime90 a Sexte, afin de contrer ce démon
particulierement insupportable, le plus dangereuk spit pour le moine car il le conduit
a se laisser aller au sommeil ou & quitter sa leeditile désert** Un apophtegme montre
ainsi un homme qui jednait facilement lorsqu’il jigaait au village (donc en « sarakote ») et

se trouva bien en difficulté pour tenir jusqu’anlauvieme heure lorsque, sur le conseil de

133 Traité pratique 12, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.i, p. 520-527. Voir aussi TPBLIK, dansDECA
vol. 1,s.v.« Acédie », p. 19.

1314 BASILE DE CESAREE Lettres 207 ; V. DESPREZ Monachisme primitif p. 365 ; A. GILLAUMONT,
Conception du désemp. 86 ; L. RGNAULT, Vie quotidenngp. 100-101.
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Zénon, il le fit étant davantage isdfé>

Attention : I’Acédie n’est pas que lincitation aitter la cellule et le désert. L'amma
Théodora déclare notamment que « quand on se goftbembrasser le recueillement),
le Mauvais arrive aussitbt et accable 'ame de @tgde découragement et de pensées
obsédantes », évoquant alors un moine qui, au modeehoffice, « était pris de frissons et
de fiévre avec un violent mal de tét&*%¥ A cette pensée de dégoit, d’Acédie, il résigmit

faisant malgré tout I'office et il triomphait aindu démon.

C’est en tout cas un mal terrible, car il frapperrant dés le début de son anachorése.
Pcemen déclare a son sujet que « I'ennui est taljauu commencement, et il n'y a pas de
passion pire ; mais dés lors que 'homme I'a recoiirest apaisé ¥’ Le discernement est
donc pour le grand ascéte le moyen de vaincre ittéfment I'Acédie. Certes, mais
celui-ci est loin d’étre obtenu rapidement et ilisex assurément des moyens ciblés

permettant, dans I'attente, de lutter et de vaigette mauvaise penseée.

La meilleure arme contre cet horrible démon resteomponction, jointe au souvenir
du Jugement Dernier et de la rétribution futuren dpophtegme anonyme voit ainsi un ancien
répondre a un frére lui demandant pourquoi il save en proie a I’Acédie lorsqu’il est assis
dans sa cellule: «parce que tu n'as pas vu #iisfavorable, ni le repos espére, ni
le chatiment futur $2*® Evagre ne pratique pas autrement quand il recardenan premier
de diviser, « avec des larmes », son ame en detegpaune qui console et une qui est
consolée, disant: «semant, en nous de bons sspmiononcons avec saint David
cette incantation : ‘Pourquoi es-tu triste, 6 mameaet pourquoi me troubles-tu ? Espere en
Dieu, car je le louerai, lui le salut de ma facemein Dieu. 3*'° Ce qui est une citation
duPsaume91,6 et releve de la méthode antirrhétique, la enéécitation étant d’ailleurs
présente dans le traité qui y est consité.Les «larmes » sont donc essentielles et a
de nombreuses reprises mentionnées par Evagre coenméele a ce mal. Ainsi proclame-t-il

que « lourde est la tristesse et irrésistible 'asédie, mais les larmes devant Dieu sont plus

1315 7242 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 97).

1318 A311 (dem p. 120).

1317 A723 (dem p. 254).

1318N196 (D., Anonymesp. 77).

1319Traité pratique 27, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 562-563.
1320 Antirrhétique V1,20, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 524-525.
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fortes que I'une et 'autre ¥2* Le livre vi de I'Antirrhétique consacré a I'’Acédie, l'indique
aussi clairement plusieurs fdf§? En revanche, il convient de noter que « I'esgiicédie

chasse les larmes'$>

La componction est étroitement liée a la pensésadmort prochaine. Pour Evagre,
« voici ce que disait notre maitté® saint et trés pratiqu&’: il faut que le moine se tienne
toujours prét, comme s’il devait mourir le lendemagt, inversement, qu’il use de son corps
comme s’il devait vivre avec lui de nombreuses asnéCela, en effet, disait-il, d’'un cbété,
retranche les pensées de l'acédie et rend le nmiusezélé, de l'autre, garde son corps en

bonne santé, et maintient toujours égale son ast&»->2°

Il convient surtout de pratiquerYmopovn, I'« Endurance », la « Patience ». Celle-ci
permet d’ailleurs de contrecarrer tous les vicapgecedent. Ainsi, a un ancien se proposant
de prier pour un frére tenté par la Luxure, ce i@errépondit : « je vois (...) que je peine,
mais je vois aussi que cette peine m’apporte dets frdemande donc seulement a Dieu de
m’accorder la patience’$?’ Il importe de ne pas confondMoxpobupio et “Yropovy que
I'on peut traduire toutes deux par « Patience a.ptemiére est le reméde de la Colére qui est
« prompte ». C’est une patience réactionnelleaimtanée. Quant a la seconde, elle s’étend
dans le temps, tout comme I'Acédie. Il est donéfémable de parler dans ce dernier cas

d’« Endurance » ou de « Persévérance ».

Il convient donc de ne « pas déserter la cellulh€ure des tentations (...) ; mais
il faut rester assis a l'intérieur, étre persévérari?® La garde de la cellule est donc la clé de
'Endurance. Arsene, a un frére tourmenté parperesée le poussant a visiter des malades,
répond : «va, mange, bois, dors et ne travaille pmis ne quitte pas la cellule ».

L’apophtegme conclut en disant qu'« il savait efetefjue la persévérance dans la cellule

1321 Exhortation & une vierge89, dans H. BESSMANN (éd.), p. 149.

1322f, 10 et 19, dans W RANKENBERG (éd.), p. 522-525.

1323 Sentences aux moines vivant dans des communautdssomonastére$6, dans H. BESSMANN (éd.),
p. 157.

1324 A, Guillaumont montre qu'il s'agit trés certainemele Macaire I'Egyptien. Voir A. et C.UB.LAUMONT
(éd.), t, n. 29, p. 566-568.

1325 Crest-a-dire ayant atteint I'impassibilité impatéa

1326 Trajté pratique 29, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 566-569.

1327N170 (L. REGNAULT, Anonymesp. 63).

138 Traité pratique 28, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 564-565.
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conduit le moine & la perfection de son ét&¥$.La garde de la cellule apparait donc comme
la chose essentielle a laquelle I'errant ne doilgis renoncer, sous peine de tout perdre.

Mais le travail manuel et la priere, la psalmodielee méditation sont tout aussi
fondamentaux®*® Un apophtegme anonyme commence de facon quasiidentique
au dernier gque nous venons d'évoquer, I'ancierafdigxactement la méme déclaration a
l'errant tenté. La difféerence est que I'apophtegmentre comment le moine retrouva
sa « régularité » : « quand il eut passeé troissjdus’ennuya et, trouvant de petits rameaux de
palmier, il les fendit puis, le jour suivant, ilsleressa. Aprés avoir travaillé, il dit: ‘voila
encore d’autres petits rameaux, je les préparerenpais je mangerai.’ |l les prépara, puis
il dit : ‘je vais lire un peu, ensuite je mangeraApres avoir lu, il dit : ‘je récite mes petits
psaumes, ensuite je mangerai tranquillement®%. Ainsi, progressivement, avec l'aide
divine, il retrouva en s’astreignant au travail meln a la méditation et a la psalmodie la paix
de son ame. Pareillement, dans un autre apophfagmange engage Antoine a combattre

par la priére et le travail manuel, en alternarice.

Un apophtegme fait dire aux anciens que « le mdaielutter jusqu’a la mort contre
le démon de l'acédie et du découragement, surtotdndl les synaxes. Si, avec l'aide de
Dieu, tu y réussis, tiens-toi en garde contre laspe de la complaisance en soi et
d'orgueil »}**  L’errant qui vainc I'Acédie, se trouve donc erearonfronté & la Vaine
Gloire et a I'Orgueil. Nous retrouvons la parfeient le classement évagrien. Mais nous
avons vu plus haut que la Colére peut encore fraggedement. Restent donc les maladies de

la partie irascible de I'ame.

Notons par ailleurs un apophtegme armeénien qui keédarter I'Acédie des attaques
contre la partie concupiscible de I'dme en disam g« si tristesse et colére sont disciplinées,
la concupiscence s’éteint ». On pourrait dés [measer que I'Acédie releve elle aussi,

entierement, de la partie irascible, ce qui n'ess pdu tout évagrien puisque

1329 A49 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 25).

1330 Ces moyens de lutte sont notamment développéBvaayre dans Esquisse monastiquel ne faut surtout
pas en conclure qu’ils représentent des élémerantia atteindre dovxia. Si Evagre en parle alors
abondamment, c’est bien parce qu'ils constituesté@éments de la « pratique » spécialement attacketutte
contre I'Acédie, ruine defovyia, et qui relévent de I'« armure monastique ».

1331N195 (L. REGNAULT, Anonymesp. 76-77).

1332 A1 (Ip., Alphabétiquep. 13).

1333N374 (D., Anonymesp. 126-127).
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le moine-philosophe en fait une pensée « complexau» carrefour des deux parties de
layvxn. Cependant, 'apophtegme en question se termin@reclamant que «les biens

naturels croitront, et les péchés seront consuméscgux qui vivent dans la solitude

L’isolement demeure donc fondamental et I'Acédig, spumet I'errant au désir de rencontrer
ses semblables — ce qui releve bien de la conamisc— doit donc étre également évitée
pour que cet apophtegme corresponde a la ré&fté.

En tout cas, pour combattre I'Acédie, selon Evadee moine ne peut recourir
a la curieuse méthode consistant a attaquer un m@mauscitant un autre puisque celui de
I’Acédie n’a aucun successeur plus puissant quedns le cadre de la « pratique ». Les deux
démons qui s’en prennent au « gnostique », CénedeiOrgueil, ne peuvent en aucune
facon étre utilisés par le moine, puisqu’ils neyesl effectivement apparaitre que chez celui

qui a acquis I'impassibilité imparfaite et doncegpta victoire sur 'Acédie.

Cette mauvaise pensée ne pouvait pas ne pas étguésy dans IRlission
de Paphnuce Notons d’abord qu’elle est totalement absentéad@remiére partie du texte.
Rappelons ensuite la transition entre les deuxigzadu méme récit, ou nous apercevons
un Paphnuce incapable d’imiter les ceuvres de Tiéeott qui repart des lors au désert.
Nous avons vu a cette occasion que le texte guegen®it clairement que l'errant se
trouvait soumis a I’Acédie en sa grotte et queetéthit la cause de son second départ (E1.77 a
79).

Au chapitre 24, qui met en avant la supérioritd'eleant sur le cénobite, la faiblesse
possible des moines d’Ereté pourrait étre envisagéame relevant de I'action de ce démon
(S1.117, S2.109, B.84, E1.114, A1.35 et 36, A2i881e A3. 103). Il peut cependant s’agir
d’une faiblesse par rapport & un autre démon onedfaiblesse physique. L’éthiopien et Al
semblent ainsi concevoir ces deux aspects en padax mauvaise pensée », en général, et de
souffrance ou de faiblesse qui, puisqu’elle seirdisie de I'attaque démoniaque, ne peut
gu'étre physique. Les versions arabes A2 et Alingisent quant a elles clairement
la possibilité, d’'une part, d’'une maladie et, drmutre part, d’'une faiblesse qui, dés lors, doit
étre envisagée comme une mauvaise pensée. Ceoquiaip donner a imaginer que

la mauvaise pensée concernée est expressémentliBAest que la solution envisagée est

1334 Arm. 1 510 (44b) B (L. RGNAULT, Nouveau recueilp. 254).
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la rencontre et le réconfort d’autres fréres, mal'sin point de vue doctrinal, c’est la
justement une réponse inappropriée, puisque la eb@atution contre I'Acédie n’est pas
la rencontre de ses semblables, mais bien I'endarate celui qui persévere seul dans
sa cellule. En revanche, toute soumission a umsgeemauvaise, quelle qu’elle soit, peut
faire I'objet d’un conseil judicieux de la part @'@ncien, ainsi que le montrent trés largement

les apophtegmes. D’autre part, la rencontre aladrés est parfaitement justifiee dans le cas

des malades et des mourants, que la charité poéssssairement a visiter. Nous pensons
des lors que le passage ne vise pas expressémeéatie mais, outre la faiblesse physique,

envisage tout type d’attaque démoniaque.

En revanche, en A1.38, on trouve, en réponse assage, notamment une évocation
tout a fait explicite du terrible démon. Le verdbent use le traducteur arabe nous conduit
clairement & parler d'« Acédie », terme cependdgenat du texte. Non loin de Ia,
en une phrase quasi semblable (A1.41), cette veesivisage en plus le dénuement du moine

face a la maladie.

Au chapitre 31, I'Acédie est tres clairement évay(®81.172, S2.160, B.122, A2.132,
A3.144). Rappelons que le chapitre ne se retroinen gueze ni en AL, Nous avons déja
montré que I'élévation de I'esprit vers les liedtestes et les saints de I'autre monde, et donc
un acces temporaire a la perfection, ce qui coorebpa I'obtention de l'impassibilité

imparfaite, constitue ici le remede a I'’Acédie desnts.

En réalité, la principale arme du moine est ladrae, la Persévérance au combat,
le maintien au désert. On la voit déja évoquée Alrv5 et A3.98, dans le discours
des moines d’Ereté, au chapitre 23, lorsqu’ils grdrlde la vie d’Elie et de Jean-Baptiste
au désert. Les autres versions sont muettes spoiog précis. Ceci pourrait cependant
davantage exprimer l'ascése en général, le mairdiencelle-ci tout au long du séjour
au deésert, que spécifiguement la résistance atatien de quitter ce méme désert en raison
de I'Acédie. C’est assurément ainsi qu’il convialienvisager I'endurance des errants
du désert évoquée au chapitre suivant par les maitigeté : il s’agit de I'ascése prise dans
son ensemble et des biens gu’ils en hériteront dam®nde a venir.

Les deux idées sont en fait cependant impossibi€ésreler, car la résistance a la fuite

du «lieu » est le point central de l'ascése aemésElle conditionne le tout: sans elle,
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cette ascése est tout simplement détruite. Peaes®a au cours de I'ascése au désert et
résistance a I'’Acédie sont donc en fait deux chesesblables, seul le point de vue de départ

changeant.

Ainsi, au chapitre 29, la persévérance d’'Onuplele tju’elle apparait exprimée en
gueze (E1.169 a 171) et en A1.76 a 79, est caxtesd 'ensemble des attaques démoniaques.
Cependant, qui dit résistance au démon dit mairstiedésert et dans lI'ascese et donc, avant

toute chose, insoumission au démon de I’Acédie.
De méme, I'endurance d’Onuphre exprimée au clestrivant, et qui lui vaut
la miséricorde divine, si elle a déja été abordémsqgue nous avons évoqué l'ascése en

général, pourrait également tres bien trouver aeepici.

H)_ LA VAINE GLOIRE

« La pensée de la vaine gloire est une pensésuidse qui se dissimule facilement
chez le vertueux, désirant publier ses luttes etrgi@ssant la gloire qui vient
des hommé§®®»13%® Maladie de la partie irascible de I'ame, ellettsique au « vertueux »,
autrement dit a celui qui a accompli la « pratiguet est parvenu a la petite impassibilité.
Pour Evagre, cette mauvaise pensée s’attaque dmrafiguement au gnostique. Dans
une logique totalement évagrienne, sa place dedst lors normalement se situer dans
la derniére partie de notre travail, lorsque nousogéerons le moine « parfait »,
puisqu’elle concerne celui qui a en tout cas dégird I'dradeio imparfaite, et ce méme si
le sujet est abordé dans Teaité pratique Cependant, cette logique lui est essentiellement
propre et la plupart des moines, a la lecture geplaegmes notamment, ne considerent
gu'une perfection qui n'apparait qu’'une fois toumstations vaincues, donc y compris
la Vaine Gloire et I'Orgueil. C’est cette visionajoritaire que nous adoptons dans

notre développement.

La Vaine Gloire, ou Cénodoxie (que I'on peut égalatrqualifier de « vanité »), ayant
fait s’exalter le moine par de vaines espérance&®nwvole et 'abandonne aux tentations soit

du démon de l'orgueil, soit de celui de la trisegsgui introduit en lui d’autres pensées,

1335 Cf. 1 Thessalonicien3,6.
1336 EVAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 13, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.Ii, p. 528-529.
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contraires a ces espérances. Parfois méme elieréeau démon de la fornication™ss’

La Vaine Gloire non guérie aboutit naturellemertCxgueil, dernier et supréme des vices
de la classification d’Evagre. Mais elle peut auss§a entrainer par elle-méme la chute
du vertueux, qui retombe au niveau de la Tristégse bien évidemment, peut étre suivie de
la Colére ou de I'Acédie). Frappant a nouveaudsi@ purement concupiscible de I'ame,
elle peut méme ramener l'errant face au démon dentare. Se jugeant parfait, le moine,
dans son souci de gloire humaine, peut en effet ébonduit a se laisser tenter par
I'admiration, ou la flatterie, féminine et tombeard le piege tendu par le démon, en venant
ainsi a désirer le corps de son admiratrice. lophfegme est trés clair quant a cette rechute
de la partie concupiscible de I'adme, disant queldiqui aime étre glorifié par les hommes
ne peut étre sans envie et celui qui a de I'engipeut trouver 'humilité $3*

Dans la recension longue du tra8ér les pensée&vagre déclare que « les démons
faconnent des réves de vaine gloire (...) de cetftie s@souvent un moine se voit rabrouant
les démons et guérissant des maladies corporelisien revétu d’'un vétement de pasteur et
faisant paitre un troupeau ; au réveil, il imagiessitot la prétrise et tout le jour il pense a
ce qu’elle comporte, ou bien, comme si le charidmguérison allait lui étre donné, il en voit
par avance les signes et se représente ceux quit ggréris, les honneurs que lui rendront
les freres, les présents apportés du dehors, tesitgens qui, d’Egypte ou de I'étranger,
viennent & lui, attirés par sa renommé&&3%. Il montre 1a la suggestion de I'obtention
des charismes réservés aux saints sur terre, ihaslique que le moine, loin d’étre déja

parfait, ne voit dans un tel don que la gloire hunaau’il en retirerait.

Evagre évoque aussi dans ce passage une des ileaghss frequentes que la Vaine
Gloire suscite chez l'errant : celle qui consistese voir conférer la prétrise, disant
gu'elle « lui prédit méme qu'il sera prétre désosnat fait surgir a sa porte des gens qui
viennent le chercher : et s'il ne veut pas, on tignera ligoté $>*° L’abba Apollon avoue
ainsi qu’au début de son noviciat son principal bamétait au sujet du sacerdoce, qu'il le
faisait réver qu'il était consacré évédqd& L'Absence de Vaine Gloire, de volonté de gloire

humaine, de I'errant le pousse effectivement altuprétrise que I'on veut souvent lui faire

1337 EyAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 13, dans A. et C. GBLLAUMONT (éd.), t.i, p. 528-529, p. 528-531.
1338 gyvill 7 (L. REGNAULT, Troisiéme recuejlp. 78).

1339 Edition de J MUYLDERMANS, A travers la tradition manuscrite d’Evagre le Paptg Louvain 1932, p. 51 ;
traduction : A. et C. GILLAUMONT (éd.), t.ii, p. 530.

13401dem p. 528-529.

13413729 (L. EGNAULT, Anonymesp. 310-311).
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endosser, au point que certains y sont contraiats g force. Ici, c’est au contraire
la mauvaise pensée qui fait espérer au moine deomeattribuer cette charge, tout en
s’'imaginant faire semblant de refuser et d'y étmmtint, préservant ainsi une fausse

humilité.

Les sources monastiques citent des exemples deesm@urlyant la Vaine Gloire de
la prétrise’**>  Certains, contraints de prendre la charge, refusependant de remplir
leur nouvel office. Ainsi, un apophtegme montebba Matoes qui, avec son disciple, furent
ordonnés prétres contre leur gré, mais moururer# jganais avoir fait I'eucharistie. L'ancien
avait déclaré : «j'ai confiance en Dieu que jesami pas jugé plus séverement a cause de
cette ordination, puisque je ne fais pas I'euchiarisCar I'ordination est pour ceux qui sont
irréprochables 343

Si des moines se considérent indignes de la prétils en est d'autres qui
la considérent indigne des moines, car impliquaeg @bmportements qui sont source de
Vaine Gloire. Ainsi, dans un apophtegme, Paul d@padoce déclare que « psalmodier
des tropaires et des canons et chanter des aies,st®l aux prétres et aux personnes
du monde, car c’est pour cela que le peuple a oweide s'assembler dans les églises. Mais
pour les moines qui se sont écartés loin des bduitenonde, un tel comportement est non
seulement inutile, mais il est souvent I'occasiamalommage : (...) c’est par les tropaires et
les chants eux-mémes que le diable entraine leentdans la vaine gloire, le désir de plaire,

la recherche du plaisir et bientdt méme dans l'irafgu»**

Le refus de l'ordination est en tout cas un comgrodnt répandu dans I'Eglise
ancienné>* Ainsi, chez les Coptes, va naitre le rite coasis@ enchainer le patriarche
nouvellement désigné, jusqu’au moment de son atidima Ce rituel s’est maintenu pendant

de longs siecle¥*°

1342 Notamment un apophtegme, non repris par L. Regngul présente I'abba Isaac qui, s'étant enfui,
n'accepta la prétrise des Kellia qu’au moment otalteit le ligoter (PG 65, 224 B-C). Selon SocydEgagre
lui-méme, se serait enfui alors que le patriarchédphile voulait en faire un évéqudigtoire Ecclésiastiquer,
23,75, G.C. HNSEN (éd.), P. BRICHON et P. MARAVAL (trad.), Sources Chrétienne505), Paris 2006,
p. 98-99] ; cf. A. et C. GILLAUMONT (€d.), tui, p. 531.

1343 7521 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 196-197).

1344pE) 19,5 (D., Nouveau recueilp. 176-177).

134> Nombreux exemples cités par YOKIGAR, « Ordinationsinvictus coactus de I'Eglise antique au canon
214 »,Revue des Sciences Philosophiques et Théologhf€$966), p. 169-197.

1346 M. duGlE, dansDictionnaire de Théologie Catholiquerol. 10, s.v. « Monophysite (Eglise Copte) »,
col. 2262.
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La vertu contraire a la Vaine Gloire est... 'Absert® Vaine Gloire. Un ancien dit
des lors que « celui qui est honoré et loué plus @ le mérite en subit grand dommage ;
tandis que celui qui n'est pas du tout honoré par Hommes sera glorifié 1a-haut®$’

En réalité, Evagre ne donne pas vraiment de rermaede vice, si ce n'est bien entendu
I'évocation des versets bibliques qu'il énonce dengvre vii de I'Antirrhétique 1l dit en
tout cas qu’« il est difficile d’échapper a la péasle la vaine gloire car cela méme que tu fais
pour t'en débarasser devient pour toi une nouvalgrce de vaine gloire’3?® En réalité,

la Vaine Gloire débouche quasi systématiquementl'@rgueil et son reméde est donc
essentiellement celui de ce dernier vice, a sditimilité, qui consiste, en ce qui concerne
spécifiguement la Cénodoxie, a rejeter toute gleiemant des hommes. Mais, comme
le montre Evagre, tout assaut d’humilité qui vaiimcdémon est a son tour source potentielle

de Vaine Gloire.

La suite du chapitre 30 duraité pratiqueest un peu sybilline : « ce ne sont pas
toujours les démons qui s’opposent a nos pensééssjrmais parfois aussi ce sont les vices
dont nous sommes affectés®® Ce qui est a rapprocher de&kemmata 46, ou
le moine-philosophe déclare qu'« a la pensée baromposent deux pensées, I'une venant
des démons, l'autre de la volonté mauvaid®%. A. et C. Guillaumont en donnent
une explication claire : « il peut arriver que tEsnons ne s’opposent pas a une pensée bonne,
par exemple celle qui combat un mouvement de vailoge, parce qu’ils savent que
cette pensée sera combattue par quelque chosestuénenous, un vice invétéré, en
I'occurrence celui de la vaine gloire®' Le chapitre 31 note quant & lui qu’Evagre a
constaté que «le démon de la vaine gloire estséhpar presque tous les démons, et que,
quand tombent ceux qui le chassent, il s’approchpudemment, et expose aux yeux
du moine la grandeur de ses vertdd®$. Dans un apophtegme, un ancien déclare que
« chaque fois qu’une pensée d’élévement ou d'orguézietre en tof>° scrute ta conscience
pour savoir si tu as observé tous les commandepgritsaimes tes ennemiglgtthieu5,44)

et t'affliges de leurs fautes, si tu te considarmme un serviteur inutild_(ic 17,10) et le plus

1347 N300 (L. REGNAULT, Anonymesp. 106).

1348 Trajté pratique 30, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 570-571.

1399 pidem

1350 3. MUYLDERMANS (éd.),Evagriana p. 43 ; traduction : A. et C.UBLAUMONT (&d.), t.I1, p. 571.

1351 A, et C. GJILLAUMONT (éd.), t.u1, p. 571.

1352 Traité pratique 31, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 572-573.

1333 | es apophtegmes mélangent les notions de Vain#eGéo d’Orgueil, utilisant prioritairement ce dimn
terme, méme lorsqu’il est clair que c’est I'autieevdont il est question.
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pécheur de tous. Et méme alors, ne te fais pagameles idées comme si tu étais parfait,
sachant que cette pensée détruit totits.

Tout ceci démontre combien il est difficile a I'hora de se débarasser de ce vice et
que, des lors, seul le gnostique peut vraiment nwvgmér. Evagre proclame d’ailleurs
clairement que seul « celui qui a atteint la saemt qui a cuellli le plaisir qu’elle procure, ne
se laissera plus convaincre par le démon de la\glsire »>°> Seul le totalement parfait y

échappe donc vraiment définitivement.

Dans les apophtegmes, il apparait clair qu'unetismluadicale qui permet d’éviter
la gloire des hommes est d’éviter les hommes euxw#séou de se comporter avec rudesse a
leur égard. Ainsi, on disait de I'abba Arsene etlthéodore de Phermé que « plus que tous,
ils haissaient la considération des hommes. @estquoi I'abba Arséne ne recontrait pas
facilement quelgu’'un ; quant a I'abba Théodore, luirencontrait les autres mais il était
comme un glaive $**° La fuite des autres est donc également une denlka pratique.
Cependant, a nouveau, se pose le probleme de gaatibilité avec la nécessaire hospitalité
de l'ascete. Celle-ci n’intervient toutefois quersique l'errant a clos sa lutte contre
les mauvaises pensées et qu’il se trouve dang Wé&techarité. Tel n'est donc pas le cas

du moine qui lutte encore contre la Vaine Gloire.

Dans ces mémes apophtegmes, I'humilité appara$i aosmme un reméde, au point
que Bessarion proclame que «quand tu te trouvgzaignet que tu n'es pas attaqué,
humilie-toi alors davantage, de peur que, si une @xtérieure survient, nous en tirions
gloriole et soyons livrés au combat®3’ Il faut éviter de se comparer a quiconque. ABba
dit ainsi « ne juge pas ton frére dans ton coeue elsant : je suis plus vigilant ou plus ascete

(...), afin de ne pas tomber dans un esprit de vdis@et de ne pas perdre ta peirte>$.

L'« armure » constitue bien entendu aussi un enkemnid moyens efficaces contre
ce vice. Pallade dit en effet dans un apophtegmee«q’oisiveté, le relachement, deux repas

par jour et beaucoup de sommeil ont coutume deatsur nous non seulement le démon de

134N299 (L. REGNAULT, Anonymesp. 106). Un apophtegme quasi identique esbatra abba Or [A944 ],
Alphabétique p.326)].

135 Traité pratique 32, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 572-575.

1356 A69 (L. REGNAULT, Idem p. 30).

1357 A164 (dem p. 66).

1358 A946 (dem p. 326). N331 reprend quasiment mot & mot ceplaggme (., Anonymesp. 113).
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»2°° || faut donc,

la luxure, mais ceux de l'acédie, de la vaine gloét de I'orgueil
a contrarig s’en prémunir. Il convient de noter que, y coiipians ces pratiques, il convient
de s’assurer de I'humilité et de la discrétion. ng\ un apophtegme qui évoque
la componction, précise que « quand donc tu plearéeve pas la voix de tes gémissements
et que ta main gauche, c'est-a-dire la vaine glaiore ce que fait ta main drdite’» 3¢
Dans un autre, Isidore le Prétre met en garde geujednent en leur disant : « si vous en
tirez gloriole, mangez plut6t de la viande. Mietaut en effet manger de la viande que de
s’enfler et de s’enorgueillir [& savoir, ici, recbieer la Vaine Gloire] 3¢

A l'armure s’ajoute I'obéissance, au pére spiritp@lir 'anachorete, au supérieur pour
le cénobite. Nous avons déja pu voir combienedlemportante dans la définition méme de
I'état monastique. Remarquons simplement ici qaar @amma Synclétique, qui dirige
un monastére cénobitique, « préférons I'obéissantasceése. Celle-ci, en effet, enseigne
I'orgueil [= Vaine Gloire], celle-1a I'humilité $3°® L’obéissance implique I'Humilité de celui
qui la pratique et est dés lors d'importance sa@pée a I'ascese. Il en va de méme pour
les errants.  Nous en parlerons dailleurs esdirient lorsqu’il s’agira d’aborder
la question de I'enseignement, qui reléve de I'dtaparfait, donc de celui qui a notamment

vaincu la Cénodoxie et I'Orgueil.

La fuite est ici encore une solution. Un apophtegrésente Nistas le Grand, ami
d’Antoine, et un frére fuyant a la vue d’'un dragdre frére dit & I'ancien : « toi aussi, tu as
eu peur, Pere ? ». Et l'autre répondit : « je pas peur, mon enfant, mais il m’était utile de

fuir, sinon je n'aurais pas échappé a I'esprit dime gloire »->%*

Une pratique qui peut sembler curieuse consistedaptar un comportement
répréhensible aux yeux des autres. Un apopthegdard ainsi que si le diable «vient a
t'égarer dans la vaine gloire, fais une action oengs devant les hommes une attitude telle
gu’ils te méprisent. Car sache-le bien, Satantrjanais désolé comme lorsque 'lhomme

désire I'humiliation et le mépris$°® L’humiliation de soi est donc une arme fondamlenta

13593741 (L. RGNAULT, Anonymesp. 316-317).

1360 péférence Matthieu6,3.

13615y 22 (L. REGNAULT, Troisiéme recueijlp. 71).
1362 A°412 (ID., Alphabétiquep. 151).

1363 A907 (dem p. 312).

1364 A556 (dem p. 210).

135N1592/54 (b., Anonymesp. 228).
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et tous les moyens pour y parvenir semblent bdDs.peut lire un apophtegme dans lequel
abba Dioscore, qui, avant d’étre moine, était scpbur les rations de blé, répondait & qui
le glorifiait : «a celui-la, un jour je lui ai v@l son sac, aun autre, je lui ai pris

sa corbeille $3°® Cétait sa facon d’écarter la Vaine Gloire.

Dans laMission de Paphnugel est quelques cas ou I'on pourrait s’étonnenvdi
les moines sombrer dans la Vaine Gloire. Commenefet envisager qu’Onuphre
s’auto-proclame « abba » au chapitre 21, en Al.2Q’'@diteur de 1959 voit la I'erreur
d’un copiste ou du traducteur. En réalité, sagrés dans le manuscrit original témoigne
du fait qu’au Moyen Age le nom d’Onuphre ne pouydiis se trouver seul dans un manuscrit

arabe.

Le probléme est d'ailleurs inexistant en copte 181, S2.99, B.74) et en gueze
(E1.100) [qui integre le terme dans le nom méméadeete, I'appellant — selon les textes —
Al 19°C ou ARG EC, le terme « abba » apparaissant ailleurs indépemeat )].2%%7
Quant a A2, en dépit de la demande de Paphnuaggsteque bien plus loin que I'ancien
donne a connaitre son nom — sans se qualifierphed’« abba » —, apres le passage sur
la supériorité des ermites par rapport aux cénslfpe.100). Enfin, pour ce qui est de A3,
c’est sans doute aussi a cet endroit que devagitger la nomination d’Onuphre, mais

I'épisode est manquant.

Comment imaginer également que Paphnuce puissesexmm détail le fait de
recevoir la communion des mains d’'un ange alord’quenilité conduit le moine a n’évoquer
gue trés vaguement ne serait-ce que la simple nénecd’'un étre céleste ? Ceci renforce
I'idée selon laquelle ce passage constitue entééati ajout postérieur émanant d’'un copiste
désireux notamment de proclamer clairement la e@intde Paphnuce en plus de

celle d’Onuphre lui-méme (chapitres 53 a 55).

L'Humilité implique en effet la nécessité de tema langue et de ne pas prononcer

de paroles ostentatoires. Ainsi, aux fréeres vdausaconter qu’'un des leurs leur avait fait

1366 Ch252 (L. EGNAULT, Nouveau recueilp. 282).

137 Notons que le texte accompagnant la représentat@nuphre qui précéde le manuscrit E3 parle daltba
Onuphre » 401 : A(LT4C), seul cas ol ces deux termes sont accolés er,ge@aine séquence qui montre
trés clairement quél(l- faire partie intégrante du nom de I'errant en langthiopienne. Notons cependant
A1 @ 19%C en E2.96A/2-3/124, qui est un hapax dans ce neaihie$ correspond davantage a une erreur de
copiste qu'a la volonté d’exprimer une véritablalification de I'errant.
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remarguer qu’ils montaient bien souvent au villalggs que lui ne s’y était plus rendu depuis
des années, le grand Pecemen dit: « moi, j'y seraaté la nuit et jaurais fait le tour
du village, afin que ma pensée ne se vante pay/ g®imt monter »->°® Quant & Isidore de
Péluse, il proclame que « puisque grands sonftie d& I’humilité, et 'abime de la jactance,
je vous conseille donc d’embrasser I'un pour netpatber dans I'autre $°°

La phrase ou I'ange proclame purement et simpler#estinteté de Paphnuce, est
quant a elle totalement impensable dans la bouehee dlernier (S1.309, B.205, A2.224,

A3.270). Elle ne se retrouve d’ailleurs ni en 8iZn Al ou en gueze.

Il existe aussi des marques claires d’Humilité ppasition a la Vaine Gloire. Ainsi,
au chapitre 34, Paphnuce doit déjouer la manceu@mrughre qui, jelnant, ne veut pas, par
Humilité, I'indiquer a son héte et, ne voulant pasnpre le jeline — ce qui est pourtant
contraire a I'hospitalité dont doit faire preuve wiparfait » comme I'est Onuphre — préfére
l'inviter & manger la nourriture présentée. Laassité d’insister dans laquelle se trouve
le voyageur témoigne bien de la tentative d’OnugB®189 a 191, S2.177 et 178, B.130 et
131, E1.183, A1.90, A2.145 et 146, A3.158 et 15B version guéze montre trés bien que
Paphnuce n’est nullement dupe de la manceuvre migdia

C’est sans le moindre doute par souci d’'Humilité tgs quatre moines du chapitre 46
refusent tout net de dévoiler leur nom a Paphnpoeglamant que cette connaissance ne
releve que de Dieu, ce qui indique que ce sontlaates et non leurs personnes qui sont
dignes de mémoire (S1.249 a 251, S2.228 a 2311R1172, E1.265 a 267, A1.143 et 144,
A2.199 et 200, A3.214 et 215).

En revanche, au chapitre 55, si nous voyons dandefix des moines originaires de
Pemdg refuser de dire leur nom, il ne faut pas en caecljue cette version arabe exprime
par la I'Humilité de ces deux personnages. S’ieahété ainsi, sans doute les quatre jeunes
moines auraient refusé de répondre a Paphnuceaillears, nous aurions trés certainement
retrouvé la méme structure dans les autres versiergui n'est pas le cas. Nous l'avons déja
dit, laréponse est tres certainement ailleurs urpéléraclamon, nom syncrétique,

ce patronyme est sans doute apparu par trop paien Gopiste ne vivant plus aux®v®

1368 AG684 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 246).
1369 A370 (dem p. 139).
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siecles, période ou les convertis étaient largenmeajoritaires. Les versions arabes et
éthiopiennes I'orthographient d’ailleurs chacunein@ facon différente, ce qui montre

une difficulté face a ce prénom, devenu inconnguetdes lors, se déforme de texte en texte.
A3 résout le probleme en transformant le mot enptgnom connu : Philémon. Le cas

de Théophile est a la fois plus complexe et pltér@ssant, ainsi que nous I'avons par ailleurs
eXpose.

Ce qui est en revanche assurément une marque dikdumst le fait que ce n’est
gu'’au moment du départ, aprés une semaine pas$éeacddte, que Paphnuce demande
leurs noms a ces moines. Humilité certes de Paghiowi ne cherche a les connaitre
gu’au moment de les quitter, afin d’assurer pluscigement leur commémoraison, Humilité
aussi — et méme surtout — des jeunes moines qiomaent leur nom (tout comme Timothée

ou Onuphre d’ailleurs) qu’a la demande de leulteisi

Le guéze et Al, dans le chapitre 36, exprimentedganht trés clairement une nécessité
d’Humilité vis-a-vis des fréres, que I'on ne retveupas dans les autres versions (E1.208 et
209, A1.96q).

1) L’'ORGUEIL

Pour Evagre, «le démon de l'orgueil est celui cpmduit 'dme a la chute la plus
grave. |l lincite, en effet, a ne pas reconnaiteéde de Dieu, mais a croire qu’elle est

elle-méme la cause de ses bonnes actidi® ».

Selon un ancien, la pensée de blaspheme « estyhi@rément une conséquence de
I'orgueil, de la volonté propre, de la négligencansl la priere, de la colére et de
I'emportement, toutes choses qui sont précisénesnsipnes de I'orgueil. En effet, I'orgueil
nous fait entrer dans les passions citées précédamet c’est par la que nait la pensée de
blasphéme. Et si cette pensée s’attarde dans,|l@ndémon du blasphéme la livre au démon
de I'impureté. Souvent il conduit jusqu’a I'égaremh des sens, et si 'lhomme ne les retrouve
pas, il est perdu ¥

1370 EyAGRE LE PONTIQUE, Traité pratique 14, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 532-533.
13713730 (L. EGNAULT, Anonymesp. 311). PHiI 30,4-5 (b., Nouveau Recugip. 187) est identique.
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Selon Evagre, «viennent a sa suite la colereriséesse et, ce qui est le dernier
des maux, I'égarement d’esprit, la folie, la visiofune foule de démons dans lair ».
La chute dans I'Orgueil, qui suit pratiqguement tauf la défaite face a la Cénodoxie, ramene
I'errant vers les autres vices qui perturbent ldi@arascible de 'ame, a savoir la Tristesse et
la Colere, mais elle le conduit également plus gwaers I'atteinte de la partie rationnelle de
I'ame, conduisant ainsi a la folie le moine, quicit I'air de la cellule en feu, des éclairs
brillant, la nuit, le long des murs (...) et toutenduwabitation pleine d’Ethiopiens. Il tombe
alors dans I'égarementxiotaoic), s'exalte et oublie, sous l'effet de la craint&tat

humain @vopwmivy kardotaoic) » 372

Ce passage d’Evagre appelle deux remarques edleartipremierement, il ne faut
pas confondre, d’'une part, la « sortie de I'étatnhim » ici envisagée, fondamentalement
négative car constituant en réalité la maladierdtbua, de la partie rationnelle de I'ame
humaine, et, d'autre part, la volonté manifesteenbgue non spécifiguement déclarée,
des moines de renoncer autant gu'’il se peut & Pétmain de 'dme attachée au corps, visant
a réduire ce dernier au minimum incontournable eetafin de permettre amvedua de
s’en détacher le plus possible des ici-bas, ce egti fondamentalement le sens de
la « pratique », qui est non seulement le renonneraax passions tel que le développe
spécialement Evagre, mais aussi un renoncementmmabé I'’humanité, tel qu’il apparait

dans les moyens de la « pratique » que nous dépariaps au chapitre suivant.

En second lieu, il convient de noter que le selwrgif de I'€kotaoic, de '« extase »
est encore fréequent a cette époque. Ce sens @diigp employé dans I&ible (cf.
Deutéronome28,28), d'ou I'exégése qu’en fait Evagre lui-médams une série alphabétique
deSentenceCPG 2444), ou — parmi d'autres maladies tirées deritbie — il définit
I'« extase » comme étant « le fait que I'ame ramsdnte incline de nouveau vers le mal, aprés
la vertu et la science de Diet’$, autrement dit la rechute vers le vice de 'ame egt
parvenue a I'impassibilité qui, ne I'oublions paspeut étre un état permanent chez ’lhomme.
Le grand Antoine déclare ainsi dans un apophtegmeaitre « des moines qui, aprés bien

des labeurs, sont tombés et sont allés jusqu’argéadraison, pour avoir mis confiance en

1372 Recension longue du trai®ur les penségesitée dans A. et C..@LLAUMONT (éd.), t.iI, p. 533, édition dans
J MUYLDERMANS, Tradition manuscritep. 47.

1373 Sentences en sérle PG 40, 1265 B ; A. et C. GLLAUMONT (éd.), t., p. 533-534. Voir, a propos de
cette ceuvre évagrienne : AUGLAUMONT, Evagre p. 133-134.
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leurs propres ceuvre$®$’ donc par suite de I'Orgueil. Le texte grec deptphtegme
emploie les terme&otaoig Gppevidv, pour marquer cette sortie de I'état humain raisde

vers celui de folié®™

Il importe de constater que ce n'est pas le sefisaqunvient de retenir pour définir
I'« extase » évoquée dansNassion de Paphnucg1.285, S2.259, B.190, E1.296, A1.172).
Il faut voir ici le sens tout a fait spécifique d@i « sortie de I'état divin », d’'une émanation
divine qui descend sur les moines, ce que I'éteio@ compris — a juste titre — comme
une « grace ». Le terme a manifestement poséalnépne aux traducteurs arabes. La phrase
est tout simplement manquante en A2 et A3, tandis 41 emploie un vocable que
nous n‘avons pu retrouver dans aucun dictionnagréadangue arabe, qu’elle soit classique

ou dialectale. Nous ne I'avons traduit par « extasjue par analogie avec le copte.

Comme reméde a I'Orgueil, il y a bien entendu lessets bibliques énoncés au livre
vill de P'Antirrhétiqgue Cependant, I'essentiel consiste en la vertu s@poa ce vice,
la Tameivwoig, I'Humilité, envisagée ici non plus en tant qugetrede la gloire auprées
des hommes, mais bien en tant qu’humilité facee@uDa qui I'errant doit en réalité d’avoir
atteint I'impassibilité et qui est le seul véritabhuteur des charismes dont va désormais
bénéficier le moine, qui n’est qu’un simple intedizdre.

Lors de I'étude de la Vaine Gloire, il a été mortognbien I'Humilité exigeait d’éviter
les paroles ostentatoires. En revanche, il comaencontraire de se confier ouvertement a
son peére spirituel. Un apophtegme proclame ainsi«ysi tu es harcelé de pensées impures,
ne les cache pas, mais dis-les aussitot a ton g@rieuel et gourmandes-les. Car dans
la mesure ou I'on cache ses pensées, elles sephautiet prennent de la force. (...) Qui
manifeste ses pensées est rapidement guéri, mdesauache fait une maladie d’orgueil. Car
si tu n'as pas assez confiance en quelgu’'un pawtdcouvrir tes luttes, c'est la preuve que
tu n'as pas 'humilité $°°° La confession de ses fautes & son pére spigstetionc tout

autant importante que I'obéissance envers celui-ci.

Pour que le désormais gnostique puisse conseriAemilité, Evagre lui enjoint

1374 A37 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 22).
1375pG 65, 88B.
1376 N1592/50 (L. RGNAULT, Anonymesp. 227).
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le souvenir des péchés, lui disant : « rappelldaovie d’autrefois, et tes anciennes fautes,
comment tu étais sujet aux passions, toi qui, pamiséricorde du Christ, est parvenu a
'impassibilité, comment aussi le monde, dont tusesi, t'avait infligé de nombreuses et

fréequentes humiliations. Réfléchis encore a cepii:est-ce qui te protege dans le désert ?
Qui éloigne les démons qui grincent des dents eotr? De telles pensées, en effet,

engendrent 'lhumilité et ferment la porte au dérder’orgueil »*3"*

Il importe de remarquer qu'Evagre déclare, au dheydO duTraité pratique que

le souvenir de I'« existence d’autrefois » est seute Tristessé’®et, qu’au chapitre 12, il y
voit une cause d’Acédi®’® Il n'y a la aucune contradiction : il ne s’agaspde la méme vie
antérieure. Celle des chapitres 10 et 12 est cgliepréceéde I'anachorese et la pratique,
celle d’avant I'état monastique, tandis que laamnérieure qui est envisagée dans le chapitre
sur I'Orgueil concerne le moine durant la périodesad lutte au désert. Sielle provoque
des larmes, ce sont des larmes de componctioagr&wnanque ici de clarté, mais la nuance
est évidente, les chapitres 10 et 12 rappelardueenir des parents, tandis que le chapitre 33

évoque la soumission aux passions et l'atteintérdpassibilité.

La componction, le souvenir des péchés qui, pardate de Dieu provoque le « don
des larmes », comme tous les éléments de I'armoreastique, contribue donc fortement a
la lutte contre I'Orgueil. Evagre dit ainsi: 4’eure de cette tentation convient le jeline,

la lecture spirituelle et des priéres incessamtésttes avec larmes’3%°

Selon la conception évagrienne, il convient dondi@dierement a I'errant de se
retourner sur sa vie d’anachorése en vue deviaeio extérieure et sur sa pratique en vue de
'impassibilité imparfaite. De fagon plus générade peut donc considérer que les moines
envisagent 'Humilité comme étant le sceau délarcia intérieure, la clé d’acces a I'état de
« parfait ». Ce dernier se caractérise essentielié par la Charité et I'abba Elie, celui de
la diaconie, I'a clairement dit : « & quoi bon kadté ou il y a orgueil ? %! L'Orgueil rend

la Charité inefficace, car le moine soumis a ce diemeure en-deca de I'état de perfection.

1377 Traité pratique 33, dans A. et C. BLLAUMONT (éd.), t.iI, p. 574-577.
1378 A et C. GUILLAUMONT (éd.), t.i1, p. 514-515.

1391dem p. 524-527.

1380 Antirrhétique vill, 21, dans W. RANKENBERG (éd.), p. 540-541.

1381 A261 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 103).
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Dans le traitéDes huit esprits de malicechapitre 18, Evagre montre combien
I'Orgueil consiste a ne pas reconnaitre I'aiderdivi « tu n’as rien que tu n’aies recu de Dieu
(...) Pourquoi te parer de la grace de Dieu commeodegropre bien ? Reconnais celui qui
t'a donné et ne t'exalte pas davantage (...). Typasenu au sommet de la vie ascétique,

mais c’est lui qui t'y a conduit $22

Jean Cassien I'exprime encore plus nettement lokrstfclare que « nous pourrons
voir clairement comment toute I'ceuvre de la peréectne dépend pas de celui qui veut ou
qui court, mais de Dieu qui a pitl8*® de Dieu qui nous rend victorieux de nos vicessalo
que le mérite de nos peines et de notre coursaingiiais le poids, et que I'application de

N

notre volonté n’est pas suffisante pour nous élexersommet si difficile a atteindre de

lintégrité**®* une fois dominée la chair dans laquelle nousngwe>%

Il ne suffit pas non plus d’étre conscient que toignt de Dieu, encore faut-il
conserver I'Humilité lorsque I'on bénéficie de ledge divine. L’abba Pierre le Pionite dit
simplement qu’« il ne faut pas nous enorgueilliaig le Seigneur fait quelque chose par
nous, mais plutdt le remercier de nous avoir rerdigaes d'y étre appelés par ut¥°
Un autre ancien déclare que « si, habitant dadédert, tu vois que Dieu s’occupe de toi, que
ton cceur ne s’éléeve pas, sans quoi Dieu t'enléveoa secours. Mais dis plutét : ‘C’est a
cause de ma faiblesse et de ma pusillanimité queu Dae fait miséricorde, pour que

je perséveére et que je ne tombe pas dans I'acedd?

Longin, & qui on demanda «quelle est la plus gradds vertus ? », répondit :
« je pense que comme l'orgueil est le pire de fegsvices, tellement qu’il en a précipité
certains des cieux eux-mémes, ainsi I’humilitécestainement la plus grande des vertus car
elle peut faire remonter 'homme des abimes eux-es2muand bien méme le pécheur serait
comme un démon$%® Aussi, sans humilité, toute démarche monastigteleEe vouée a
I'échec car, comme le dit un ancien, « I’humili@ugent a sauvé beaucoup de personnes,

méme sans labeur (...). Les labeurs de 'lhomme tdepé, si 'humilité fait défaut, car

1382pG 79, 1164 A-B. Traduit par A. et CUBLAUMONT (éd.), t.ii, p. 576.

1383 Romains9, 16.

1384 Autrement dit, I'impassibilité.

1385 JEAN CASSIEN, Institutions cénobitiquesir, 11, dans J.-Cl. Gy, p. 464-465.
1386 A785 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 270).

1387 N1592/23 (b., Anonymesp. 220).

1388 N558 (dem p. 205).



388

beaucoup en viennent & I'orgueil du fait de leusnds labeurs, comme le pharisiel?3.

Nul démon ne détruit 'Humilité lorsqu’elle est héeent acquise et elle conduit
nécessairement a la Charité, qui ne craint quatieaucune mauvaise penseée : « les Peres
disaient que le diable peut tout imiter pour ceeagiidu jeline, car lui-méme ne mange jamais,
et pour ce qui est du sommeil, car lui-méme ne jdontis ; mais I'humilité et la charité, il ne
peut jamais les imiter. Il est donc important poaus de lutter pour avoir la charité en nous

et pour hair I'orgueil par lequel le diable est b¥ntes cieux 5%

Notons enfin, et c’est fondamental, que tout celgpaut étre acquis sans I'obéissance
a I'enseignement des « peres » qui ont déja attétat de perfection. Ainsi, un apophtegme
déclare a propos de tout frere qui visite les pé&@s ceux-ci «lui montrent le chemin

de I'Humilité et cela lui deviendra un rempart gerles assauts des démons>s.

Dans laMission de Paphnu¢e’il n’est pas question d’Orgued, contrario I’humilité

de I'ermite est présente a plusieurs occasiongyalas en gueze et en arabe.

L’'Humilité face a Dieu est clairement évoquée en3&0lorsque Timothée prend

conscience de son péché et décide de s’enfuirsartdatérieur.

Dans la présentation de la commémoraison en fad&dnuphre, au chapitre 36,
on trouve, en E1.205 et E2.133, une autre expressanifeste de cette Humilitél7"lA
TaRA. © AAMA @ A0 @ L fhaht o Al - «léve-toi pour prier

le Seigneur trois fois, ton coeur étant humble, $...)

A deux reprises, Paphnuce se présente en A3 cortamegSws. Ce mot peut se
traduire essentiellement par « pauvre, misérahlehte ». Nous avons réservé le vocable
« pauvre » au termes2s. L’emploi du mot « humble » est a rejeter abs@otn D’une part,

il s'agit ici de I'humilité en tant que pauvretéadtre part, on pourrait alors penser que
Paphnuce se prétend lui-méme « humble » au sets depitre, ce qui serait se considérer

personnellement comme ayant atteint 'Humilité facBieu et ce serait des lors une marque

1389N552 ((L. REGNAULT, Anonymesp. 203).
1390 gy xvii 32 (Ib., Troisiéme recuejlp. 99).
1391N471 (D., Anonymesp. 157).
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évidente d’Orgueil ! Reste donc l'utilisation derme « misérable ». |l n'empéche que, se

qualifiant ainsi, Paphnuce s’humilie, tant face Aornmes que face a Dieu.

Essentiellement dans A2 et A3, se trouvent égalerdes phrases ou l'on voit
les errants évoquer la grace divine comme causeedgui leur arrive, de ce dont ils sont

dignes de bénéficier, faisant ainsi preuve d’'Husnilace a Dieu.

Ainsi, Timothée rend grace a Dieu de voir Paphri{id&:26, A3.25).

Quand Timothée demande au voyageur la raison dersg, Paphnuce exprime, dans
les différentes versions — et tout particulierementA3 — que la satisfaction du souhait
humain ne peut étre dle qu'a la seule volonté deuDce qui est une manifestation
d’Humilité (S1.33, S2.33, B.23, E1.31 et 32, A0.22,29, A3.29).

Dans A3, Timothée évoque la grace divine a l'oarasie sa guérison (A3.60).
Lorsque Paphnuce quitte Timothée, il glorifie D@avoir été jugé digne d’entendre
les paroles de lI'ancien. C’est a nouveau une neadjdumilité face a Dieu (S1.82, B.59,

E1.74, A2.47, A3.69). Ceci ne se retrouve pas @dnst S2 est lacunaire en cet endroit.

Le guéze indique ensuite que, sans l'aide divilaghnuce n’aurait pu rentrer a Scété
(EL.77).

Enfin, alors que dans les autres versions l'acesttmis sur I'impossibilité pour
le voyageur de rester en sa cellule a imiter l'anciA2.49 et A3.72 indiquent qu’il bénéficie

alors de la miséricorde divine.

Dans la seconde partie du récit, Onuphre, en A3.&4¢8que l'action divine dans

la transformation de sa peur face a son ange gardie

Dans le seul A3.127, Onuphre reconnait que c'eétega Dieu qu'il a appris de

son maitre la bonne démarche monastique.

Quant a ceux qui atteignent temporairement I'imipégé parfaite, c’'est a la grace
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divine gu'ils le doivent selon les moines d’Erezéexprimant dans A2.132 et 133 et A3.144 a
146.

Rendre grace a Dieu avant de se nourrir, c’estnregitre l'intervention divine dans
I'obtention de cette nourriture et c’est donc égaat une marque de I'Humilité face a
la divinité. Ceci se retrouve a deux reprises deh$A3.160 et 185).

Les jeunes de Pengdjquand ils se tournent vers la science de Dieestc'selon
A2.219, avec l'aide de Dieu.

L’obtention de la synaxe angélique est bien entdedait de Dieu et les moines se

réjouissent de cette grace, spécifiquement indigoéeme telle en A2.245 et A3.267.

Notons pour finir que, dans I'évocation du pacte gtéce, les versions guézes
(E1.193) et A1.96¢c a d manifestent on ne peut plasement I'Humilité d’Onuphre qui
proclame que le charisme qu’il obtient en faveurcekli qui assurera sa commémoraison ne

vient en réalité que de Dieu.
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CHAPITRE 2. ARMURE DE L’ERRANT

« La méthode antirrhétique n’est pas pour Evagraique moyen de lutter contre
les démons. |l ne suffit pas non plus de connditirede combattre les démons et de déjouer
leurs ruses. Comme il le dit lui-méme dans le qgoé de sontirrhétique en reprenant
la métaphore de HEpitre aux Ephésiens6,10-17, le moine doit revétir ‘I'armure
spirituelle’ »*%?  Nous regrouperons donc sous le vocable d’«armuteus les autres
moyens de lutte des moines errants en vue geita&ia intérieure.

La pratique a pour but de parvenir a cette derngrelonc d’atteindre draOzia
évagrienne, I'« impassibilité ». La lutte contes vices et les démons, au moyen des vertus et
avec l'aide des anges, impligue en plus des remo@ts qui peuvent étre qualifiés cette fois
de positifs, car ils ne consistent plus en un sem@tranchement de la part du moine
d’'une des composantes extérieures de son exisgmcéerre, comme c’était le cas dans
la recherche de léeviteia extérieure. Ces nouveaux renoncements impliqueatveéritable
action sur soi-méme dans l'optique d’une suppressiaximale de son humanité méme, rejet
ultime pour 'ame de ce monde terrestre. L’armdwenoine ne se compose cependant pas
que de renoncements : il convient d’'y ajouter uréeg divine, a savoir la componction, et

des actions, en I'occurrence le travail manued@tiout, la priere.

1392 A, GUILLAUMONT , Evagre p. 253.
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A. LES RENONCEMENTS DE L’ARMURE

1. LE JEUNE

Le renoncement positif le plus important est sandeaste celui qui consiste a réduire
les prises de nourriture et de boisson, a savédiee.

« Si un homme mange une fois par jour, c’est ummos’il mange deux fois par jour,
c’est un homme charnel, et s'il mange trois fois jpar, c’est une béte.3* L'importance
du jeline pour I'ascéte ne peut s’exprimer plusre@taent. Pour vivre, il est indispensable
de se nourrir. Ceci est une caractéristique huenfindamentale et la quéte de&auteia
intérieure implique de réduire au strict minimumaee rattache I'errant au monde charnel,
sans porter cependant atteinte au corps. Il lut ffonc manger le strict nécessaire a

une survie sans trouble et pas davantage.

Des I'Ancien TestamenMoise ou Elie jelinent quarante jours au désele gtline
apparait plusieurs fois dans Kouveau Testameht® Deés le m® siécle, Clément
d’Alexandrie incite & « éviter (...) (les) nourrés qui excitent les mauvais désirs$%.
Renvoyons a ce sujet a l'analyse des vices, ou rawams pu voir combien l'exces
de nourriture (et encore davantage le souhait darsété) constitue le premier d’entre eux, a
savoir la Gastrimargie. De méme, I'excés de ntwugiet, surtout, de boisson — quelle
gu’elle soit — favorisent la Luxure. La variétésdaets est également source de Philargyrie.
Rappelons aussi que, si 'on écoute Cassien, tleléarompre le jeline trop tot serait source
d’Acédie. Le jelne apparait dés lors bien commeales €léments de I'armure du moine,
non seulement dans son rejet contre son humanifgécda générale, mais aussi dans sa lutte

précise contre les quatre premieres des plus msrs/pensées.

« Les ascetes de I'Antiquité tardive tendaient asaterer que le corps humain se
suffit & lui-méme, qu’il est un systeme ‘autarciquBans des conditions idéales, pensait-on,

il était capable de fonctionner sur sa ‘chaleurogee ; il aurait besoin seulement

1393 Eth.Coll. 14,1 (L. RGNAULT, Nouveau recueip. 312) ; b., Vie quotidienngp. 79.

1394 Matthieu6,17 s Marc 2,19 s ; Actes13,2 et 13,39.

139 Stromatesil, 20,126,1, dansIEMENT D'A LEXANDRIE, Les StromatesStromatal, [P.Th. GMELOT (Introd.
et notes) et C. INDESERT(éd. et trad.)], Paris 1954, p. 127 ; VE$PREZ Monachisme primitjfp. 133.
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d’'une nourriture suffisante pour maintenir cettalelir en vie. Dans son état ‘naturel’ — dans
lequel les ascetes tendaient a reconnaitre I'éfsdath et Eve —, le corps se comportait

comme une machine réglée avec précision, capabteutaer au ralenti’ indéfiniment %

A l'origine, l'usage le plus fréquent est de s’&pét de toute nourriture un jour sur
deux’*®” C’est ainsi qu’un frére déclare un jour & I'aftambo : « je jeine deux jours, puis
je mange deux pains’$*® Encore plus austére, Mégéthios, & une questitaive a
sa pratique, répond : «je ne mange qu'un jourdaux, et un seul pain’¥?*° Sisoés se
trouve quant a lui devant un dilemme : soit visiéslour méme un autre ancien sur le point de
mourir, soit attendre le lendemain et risquer gnél soit alors trop tard pour le voir vivant.
Le probleme est effectivement qu’il jeGnait un jeur deux et qu’il se trouvait justement que
ce jour soit celui du jene. Il se dit des lotsque dois-je faire ? Sij'y vais, les freres vont
sans doute me forcer & manger (...). Voici doncuejg vais faire : j'y vais et je ne mange

rien ». |l fait donc ainsi, 'apophtegme précisqutil ne relache pas son ascé€®.

D’autres pratiques existent cependant. Un apopigegesume ainsi parfaitement
ce qui existait a la belle époque de Scété : jelisaient de telle sorte que I'un mangeait tous
les deux jours, un autre tous les quatre jours,autre tous les sept jours. Un autre

ne mangeait pas de pain, un autre ne buvait pam de"***

Les jelnes de plusieurs jours sont certes assgueinés chez les semi-anachoretes et
les ermites, mais cela s’accomplit surtout a demg@és définies de la vie du moine, ou lors
de semaines précises de I'année, notamment dwabademe ou avant la Noél. De plus,
le jeGne n’est pas nécessairement complet : usddrte réduction de I'alimentation est déja
une marque de grande ascese. Ainsi, « on disdialolea Paul qu’il passait le Caréme avec

un setier de lentilles et un cruchon d’ealfs.

D’aucuns ne mangent que certains jours de la semagire seulement le samedi et

139p BrROWN, Le renoncemenp. 276.

13971 . REGNAULT, Vie quotidienngp. 78 ; V. IESPREZ Monachisme primitjfp. 290.
1398 A763 (L. REGNAULT, Alphabétiquep. 262-263),

139 A536 (dem p. 203).

1900 A835 (dem p. 291-292).

1901N467 (D., Anonymesp. 156) ; b., Vie quotidienngp. 78.

1902 A796 (Ip., Alphabétiquep. 274).
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le dimanche ou encore le dimanche uniqueri®itAinsi, durant sa jeunesse, Elie ne mange
« qu'une fois la semaine'®®* L’abba Or ne prend souvent aussi « de repas guais

la semaine %% Abba Apolb se contente souvent de ne