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  INTRODUCTION

  L'ascèse


  Un mot qui fait peur


  Régimes minceurs, régimes anti-cancer, régimes contre le cholestérol, contre les carences en fer, contre la fatigue, le stress, le vieillissement de la peau... la liste des régimes alimentaires qui occupent tant de place dans les rayons des librairies, les magazines féminins, les programmes de télévision ou les sites Internet est longue. Le XXIesiècle serait-il celui des régimes corporels? Possibles dans la société de l'abondance, ces régimes grand public mais parfois plus sévères que les anciennes ascèses religieuses, n'ont fait leur apparition que dans les années soixante-dix quand la faim a quitté les préoccupations de survie pour devenir l'ennemie de la ligne. Ces diètes modernes viennent relayer des pratiques religieuses tombées simultanément en désuétude, mais dont elles s'inspirent et reconnaissent souvent leur héritage. Le jeûne volontaire, puisque c'est de cela qu'il s'agit, a longtemps été dans la société l'apanage des virtuoses religieux qui en faisaient l'un des piliers de leur ascèse. Alors que la société contemporaine prend les individus en étau entre des exhortations au plaisir sans cesse renouvelées notamment dans la publicité et des appels culpabilisants à la discipline corporelle, il est intéressant de se pencher sur le cas des professionnels de l'ascèse, de ceux qui ont en grande partie défini les disciplines du corps dans l'Occident et dont subsistent encore des traces dans la société. Mais quelle est l'ascèse réellement vécue par les moines actuels loin des idées reçues relayées par les médias?


  Au commencement était le corps


  L'ascèse. Voici un mot qui fait peur et renvoie directement dans l'imaginaire collectif aux ascètes héroïques du Moyen Âge qui ne se nourrissaient pas et ne se lavaient paspendant plusieurs jours et s'infligeaient de surcroît desmortifications permanentes qui laissaient leur chair sanguinolente et purulente.


  Au commencement de l'histoire de l'ascèse était le corps. La lecture des récits des ascètes du désert révèle la place paradoxalement centrale occupée par le corps dans ce qui devait être un envolement angélique vers les cieux purs de la contemplation. «Partis au désert pour trouver Dieu, ils y ont d'abord trouvé leur corps» (Rousselle, 1983, p.7). Les premiers ascètes chrétiens se sont ainsi trouvés très vite confrontés aux résistances du corps qui freinaient leur projet angélique. C'est pourquoi, dans leur sagesse devenue fameuse, et qui apparaît aujourd'hui particulièrement pragmatique, les Pères du Désert ont écrit maints conseils aux jeunes moines pour domestiquer leur corps qui deviendra peu à peu une préoccupation centrale.


  Mais l'ascèse, même chrétienne, a préexisté au monachisme si l'on définit ce dernier comme regroupement volontaire d'individus religieux qui se consacrent entièrement à la recherche de Dieu par une vie en communauté à distance des réseaux de la société. Les philosophies grecques notamment ont présenté plusieurs formes d'ascèse desquelles on peut distinguer une tradition dualiste visant la purification pour affirmer la suprématie de l'âme sur le corps et une tradition réaliste, présente notamment chez les cyniques, qui aspire à un retour à la nature{1}. Dans la perspective dualiste, que rappelle sous certaines formes l'ascèse chrétienne, Épicure cherche par exemple, par ses exercices, l'absence de trouble pour une parfaite quiétude de l'âme (Pavie, 2009). Se trouvent ainsi invalidés les raccourcis rapides de superposition parfaite de ces deux réalités que sont ascèse et monachisme. L'ascèse chrétienne ne se limite pas à la forme de vie monastique de même que le monachisme ne se définit pas uniquement par sa dimension ascétique.


  L'ascèse apparaît cependant à la lecture des récits monastiques âgés pour les plus anciens de bientôt 1500ans comme une pratique incontournable de la vie monastique. Mais depuis quelques décennies, le terme d'ascèse semble être devenu persona non grata dans le langage religieux et théologique lui-même, tout chargé qu'il est des connotations attachées aux anciens exercices qui font horreur aujourd'hui. Lors des entretiens réalisés avec des moines et moniales pour un précédent travail sur l'économie des monastères, le terme d'ascèse n'a pratiquement jamais été prononcé, sauf si une question était directement posée sur ce sujet. Les moines ne considèrent donc pas nécessaire de mobiliser ce concept pour décrire leur vie. Or selon saint Benoît (†547), le travail est l'un des premiers outils de l'ascèse. Serait-ce que cette dernière aurait disparu de la vie monastique contemporaine? C'est ce que l'on pourrait croire si l'on s'en rapporte à cette déclaration d'Adalbert de Vogüé, grand spécialiste de l'ascèse monastique et moine ermite à l'abbaye de la Pierre-qui-Vire (†2011), dans son commentaire de la Règle de saint Benoît: «L'ascèse n'a plus de place dans nos vies» (de Vogüé, 1977, p.321). Se serait-elle évanouie dans la nuit des temps monastiques, au même titre que la tonsure, la discipline ou la robe de bure qui constituent l'idéal-type du moine médiéval? Pourtant, le corps est toujours présent et les moines ne sont pas devenus des anges parfaits et désincarnés qui n'auraient plus besoin d'exercices pour parfaire leur vie religieuse. Où donc est passée l'ascèse?


  Cet ouvrage se propose alors, grâce à des enquêtes de terrain réalisées dans des monastères catholiques principalement autrichiens et français depuis 2010, de partir à la recherche et d'explorer les pratiques ascétiques contemporaines ainsi que le mode monastique de vivre son corps au début du XXIesiècle. Comme le montre le monachisme ancien, le point central de l'ascèse est bien le corps, ce rappel constant à la matérialité qui empêche le moine de se couler dans une contemplation pure et ininterrompue. Mais le corps n'est pas une donnée incorruptible de la vie religieuse ou de la vie sociale en général. Son image évolue au gré des remous de la société, des découvertes scientifiques et médicales ainsi que des systèmes symboliques qui l'entourent. Il faudra donc saisir la perception du corps religieux dans le contexte présent et voir en quoi les mutations dont elle fait l'objet sont susceptibles d'influencer le vécu monastique de l'ascèse.


  «L'homme de la modernité se comprend à partir de son corps» (Ledure)


  Au-delà du cas monastique, la question de l'ascèse intéresse les problématiques très actuelles du corps dans l'Église catholique qui cristallise de nombreux enjeux. En arrière-fond de la question du mariage des prêtres, de l'accès des femmes au sacerdoce et des enjeux de morale sexuelle, se trouve la double question de l'identité sexuelle et de la gestion du corps dans l'épanouissement personnel. L'étude du corps, et de ses définitions religieuses dans la modernité, loin d'être facultative, est au contraire essentielle pour la compréhension des enjeux actuels du champ religieux. Le monastère se fait un lieu d'observation privilégié de l'évolution de la gestion religieuse du corps, tant dans la manière dont les consacrés le vivent, que dans l'image qu'il en propose aux laïcs. La virtuosité monastique, comme sous l'effet d'une loupe grossissante, permet d'observer les évolutions socioreligieuses du rapport au corps. Certes, elle ne concerne sous cette forme qu'un petit groupe d'«élus» selon les termes de Weber mais la définition religieuse du corps a longtemps prévalu pour l'ensemble de la société.


  L'ascèse?


  Tout comme l'économie précédemment étudiée (Jonveaux, 2011a), l'ascèse appartient aux manifestations concrètes et matérielles de la vie religieuse. Mais contrairement à la première qui ne l'était que dans une reconstruction postérieure, l'ascèse est autant un moyen qu'une expression même de la religion. Elle constitue pour le sociologue une voie d'accès privilégiée à la compréhension de la vie religieuse, car elle se situe, pour sa plus grande part, dans le concret, le visible, le tangible. Il s'agit bien, pour emprunter les mots de Jean-Pierre Grossein, d'un «façonnement de la conduite de vie quotidienne» (Weber, 1996, p.95). L'ascèse est le quotidien de la religion dans son intégralité, y compris dans ce qu'il a – théoriquement – de non religieux. L'étude de l'ascèse est donc autant l'étude d'une pratique religieuse que d'un mode de vie qui vise la complétude religieuse. Entrer par la porte de l'ascèse signifie alors s'intéresser au quotidien vécu par les moines, intégrant tous les aspects de l'existence dans ses dimensions sociales et individuelles. Mais la sphère monastique n'est pas isolée des mouvements du monde et son évolution interne accompagne celles de la société en général ainsi que du système de croyances sur lequel il repose.


  Si l'ascèse appartient à la vie quotidienne des religieux, il s'avère essentiel de pénétrer dans l'enceinte des monastères pour approcher au plus près la réalité de ce mode de vie. L'enquête doit se faire empirique pour observer, interroger et parfois partager ce quotidien religieux. Douze communautés ont été plus particulièrement étudiées et soixante-huit entretiens ont été menés, mais les observations et entretiens recueillis au cours des précédentes enquêtes dans quinze autres monastères masculins et féminins de cinq pays européens ont également été mobilisés. L'enquête empirique présente cependant des biais matériels insurmontables. Il est incontestable que le fait d'être une femme constitue un obstacle pour l'étude d'un tel sujet. Si les monastères masculins acceptent en clôture et à leur table les hôtes masculins, ce n'est que rarement le cas des monastères féminins vis-à-vis des femmes qui n'acceptent ni homme ni femme en clôture. Il me fallut donc, sauf exceptions, rester le plus souvent dans le sas des visiteurs ou dans ces lieux déjà monastiques et encore du monde ouverts aux laïcs que sont l'hôtellerie, l'église, les parloirs, le réfectoire des hôtes et le magasin.


  Les communautés étudiées ici appartiennent à différents ordres, mais sont dans leur majorité des communautés monastiques suivant la Règle de saint Benoît (bénédictins, cisterciens et trappistes). Comme point de comparaison, et parce que l'ascèse en fait aussi partie, plusieurs communautés dites apostoliques, c'est-à-dire actives dans le monde, ont aussi fait l'objet d'enquêtes: un couvent dominicain en France, des entretiens avec des franciscains de Graz ainsi qu'un entretien avec un frère des Écoles Chrétiennes (Lasalle). Les différents «charismes» deces communautés, autrement dit leurs orientations et activités, que ce soit la contemplation, la pastorale (bénédictins autrichiens), l'étude (dominicains), la centralité de la pauvreté (franciscains) ou l'éducation (frères des Écoles Chrétiennes) permettent de situer l'ascèse dans différents contextes de vie religieuse et d'en comprendre la portée.


  Après avoir dressé les grandes lignes de la réalité historique de l'ascèse qui non seulement demeure dans les mémoires monastiques mais a aussi contribué à la construction du sens de ce terme, nous partirons à la recherche de l'ascèse contemporaine réellement vécue et ressentie par les moines. Nous nous intéressons notamment aux déplacements de certaines pratiques et aux évolutions du sens concernant d'autres pratiques apparemment inchangées. Un point d'attention sera spécifiquement porté sur les raisons des changements observés dans l'ascèse. Le corps du moine, ou de la moniale, est un terrain particulièrement révélateur des mutations de l'ascèse monastique car cette dernière est celle qui définit le corps religieux et le rapport du religieux à son corps. Replaçant l'ascèse dans le contexte plus large de la société, nous verrons le rôle qu'elle acquiert aujourd'hui pour la société et de quels réinvestissements séculiers elle fait l'objet de la part de cette dernière. Enfin, les inflexions dans le vécu de l'ascèse monastique révèlent plus profondément des mutations dans le système de croyances qui n'assigne pas, selon les époques, le même rôle à ces exercices. Nous verrons alors comment l'éviction de certaines dimensions modifie profondément le sens de l'ascèse dans la vie religieuse.


1. 

L'ascèse

Une constante de la vie monastique ?

L'ascèse dans la sociologie classique

Pour être une catégorie religieuse et théologique, l'ascèse n'en est pas moins un concept identifié par la sociologie, et plus particulièrement la sociologie classique puisque déjà Max Weber, l'un des fondateurs de la sociologie, le place au centre de son œuvre autant pour étudier les influences du comportement religieux sur l'économie que pour dresser une typologie des différents types de figures religieuses. Il est donc pleinement légitime pour la sociologie actuelle de revenir sur ce concept presque cent ans après les études wébériennes pour évaluer sa place dans le champ religieux.

Weber : l'ascèse comme moteur de l'action sociale

L'ascèse est un élément essentiel du système de compréhension de la religion élaboré par Max Weber : elle est un moteur de l'action sociale et principalement un moteur de la rationalité. Elle est une « approche méthodique de l'homme tout entier » (Weber, 2002, p. 195) et imprime un « ordre [...] à “la conduite de vie” » (id., p. 195). Ce fondateur de la sociologie des religions choisit d'aborder l'ascèse essentiellement selon les conséquences qu'elle a dans la société en dehors de la sphère purement religieuse, comme il le fait pour les conséquences économiques de l'ascèse protestante. Le volume Sociologie des religions donne une telle place à l'ascèse qu'on pourrait le qualifier de traité de l'ascèse. Elle constitue pour son auteur l'une des voies d'accès au salut-délivrance, et plus précisément celle qui passe par le perfectionnement de soi{2} et qui n'est réservée qu'à quelques « virtuoses » qui s'investissent plus que les autres dans la recherche du salut. Il s'agit essentiellement d'un travail sur soi et non pas d'un rite institutionnalisé. L'ascèse est « devenue une méthode systématique de conduite rationnelle de la vie qui avait pour fin de dépasser le “status naturae”, de délivrer l'homme de l'emprise des instincts irrationnels et de sa dépendance à l'égard du monde et de la nature, de la soumettre à la suprématie d'une volonté orientée vers un objectif précis, de placer en permanence ses actes sous un contrôle personnel, de l'amener à évaluer leur portée morale et d'éduquer ainsi le moine à être – objectivement – un ouvrier au service du royaume de Dieu – et à s'assurer ainsi – subjectivement – du salut de son âme » (Weber, 2002, p. 173). L'ascèse définit le rapport des individus religieux au monde selon qu'ils choisissent d'y rester ou de s'en éloigner, mais aussi aux autres et enfin, le quotidien de leur corps. Pour Weber, l'ascèse est aussi liée à la question de la virtuosité. La véritable ascèse n'est réservée qu'à un petit groupe d'individus qui ont « l'oreille musicale » (Weber, 1996, p. 362) pour les choses religieuses. Ainsi, « l'homme de la vie méthodique au sens religieux était et restait par excellence le moine et lui seul, et plus l'ascèse s'imposait à l'individu, et plus l'ascèse l'arrachait à la vie quotidienne, précisément parce que la spécificité de la vie sainte résidait dans le dépassement de la moralité extramondaine » (Weber, 2002, p. 197). Et ainsi les moines pouvaient devenir « la troupe d'élite des virtuoses religieux à l'intérieur de la communauté des croyants » (Weber, 1996, p. 262).

Chez Weber, la virtuosité par l'ascèse est liée à « une vocation », c'est-à-dire un appel divin, une forme d'élection. Ainsi affirme-t-il qu'au Moyen Âge, le moine était « l'homme qui vivait “méthodiquement” par “vocation” » (Weber, 1996, p. 152). Il est clair pour lui qu'en dehors d'une stricte définition religieuse de la vocation, l'ascèse est liée à une capacité exceptionnelle que ne reçoivent que quelques individus particuliers. Elle rejoint en cela la question du charisme réservé à certains élus. Et c'est pour cette raison que dans la sphère protestante, l'aptitude à mener une vie particulièrement méthodique ou ascétique est considérée comme une confirmation de l'état d'élection. Le dépassement du « status naturae » et « de désirs et d'affects inhérents à la nature humaine » (Weber, 2002, p. 173) ainsi que le refus « de la jouissance instinctive et naïve » (id., p. 195) dans sa recherche d'un état constant de perfection religieuse confèrent à l'ascète un statut presque surhumain. Mais Weber est aussi l'unique auteur à aborder l'ascèse comme moteur de l'action sociale. La recherche de la frugalité dans le refus de la jouissance du corps ou des biens peut paradoxalement engendrer un rationalisme économique particulier que Weber identifie comme l'une des causes de la réussite capitaliste protestante. L'un des meilleurs exemples reste celui des monastères catholiques dont la réussite économique hors du commun serait en partie due – paradoxalement – à l'ascèse. L'ascèse à but religieux peut donc avoir des effets dans des sphères a priori totalement indépendantes. La restriction volontaire s'avère être un facteur de dynamisme dans les domaines qui profitent par transfert de ce qui est retiré au premier. Ainsi en est-il explicitement de l'économie où la restriction volontaire dans la consommation alimente parallèlement les ressources disponibles pour l'investissement. L'abstinence sexuelle, présente dans de nombreux types d'ascèse religieuse, comporte aussi une composante de transfert de cette énergie vers l'efficacité religieuse. L'ascèse est bien en ce sens un moteur d'autres actions sociales qui ne se résument pas à la reconnaissance par la société du charisme religieux.

Troeltsch : l'ascèse comme distinction du monde

Le second auteur à avoir posé parallèlement à Weber les jalons fondamentaux de l'étude de l'ascèse religieuse est le malheureusement moins connu – en partie faute de traductions – Ernst Troeltsch. Dans son œuvre magistrale sur les Leçons sociales de l'Église, les Soziallehren, le philosophe, sociologue et théologien allemand replace l'ascèse dans l'histoire du christianisme en considérant sa place dans le système religieux et ses buts. L'ascèse occupe selon lui une place déterminante dans le système de salut médiéval ainsi que dans l'affirmation d'un pouvoir religieux de la part de l'Église. Un chapitre entier est consacré à « la signification de l'ascèse dans le système de la vie médiévale ». Dans son chapitre sur le catholicisme primitif, l'auteur se livre à une analyse progressive des réalités de l'ascèse dont se dégagent principalement sept niveaux, chacun lié à une source différente. Le premier type d'ascèse est celui qui refuse la vanité et la futilité en se centrant sur la profondeur des réflexions religieuses. Un niveau plus radical qui a à voir avec une forme d'héroïsme mais qui s'éloigne d'une définition stricte de l'ascèse, refuse la réalité de la vie dans une perspective totalement extramondaine. C'est celle notamment des mystiques. Vient ensuite la négation de soi, l'auto-reniement qui s'illustre dans les mortifications. Ces dernières « sont devenues – à côté de la virginité – la forme la plus courante et la plus particulière de l'ascèse chrétienne, qui trouva dans l'atmosphère croissante du péché originel et dans l'eschatologie toujours plus élaboré son terrain privilégié » (Troeltsch, 1965, p. 97). Une autre source de l'ascèse est celle puisée dans le dualisme issu notamment en Occident des théories de Platon et Pythagore. Mais lorsque ces exercices prennent la forme d'une saturation et d'un épuisement, ils ne correspondent plus à la définition originelle de l'ascèse. Un danger apparaît quand la négation de soi devient un moyen et non plus un but pour satisfaire des besoins personnels en s'éloignant de ce que devrait être le renoncement personnel de l'éthique évangélique. L'avant-dernier type est celui de la lutte contre les démons identifié dans l'antiquité tardive. Enfin, à l'époque impériale apparaît une ascèse de négation totale de tous les désirs qui passe par un jeûne strict (végétarien) et place le combat des désirs sexuels au centre de ses préoccupations. Selon Troeltsch, deux de ces types ne sont « pas réellement une ascèse » (Troeltsch, 1965, p. 99) mais plutôt des dérives radicales de la technique première.

L'ascèse est essentiellement pour Troeltsch ce qui marque le retrait du monde de manière active, c'est-à-dire par l'adoption d'une discipline qui détache l'individu du groupe « monde », marqué par le péché et lui permet d'affirmer son appartenance au groupe « Église », en voie de rédemption. Il ne s'agit pas d'une négation du monde (« Weltverneinung »), mais d'une « sur-mondanité », « Überweltichkeit ». Comme outil de différenciation du monde, l'ascèse peut devenir un enjeu de pouvoir pour l'Église. « Dans l'émergence des contradictions entre le monde et l'Église s'enracine [...] avant tout le pouvoir » (Troeltsch, 1965, p. 95). Le monde fonctionne donc à deux vitesses, d'un côté ceux qui y sont ancrés, travaillant pour leur subsistance du lendemain et de l'autre, ceux qui ont choisi de s'en extraire pour viser l'eschatologie. L'ascèse n'est pas exigée de tous, mais uniquement de ceux qui ont choisi de sortir des dynamiques sociales habituelles. Elle engendre alors une « double-éthique » (id., p. 105), « celle, assez minimaliste, bonne pour le commun des mortels, et celle, ascétique, réservée à une élite de “virtuoses religieux” (au sens wébérien) » (Dianteill, Löwy, 2005, p. 11). En ce sens, comme dans celui de Weber, l'ascèse serait ce qui définit le virtuose. Elle n'aurait par conséquent de sens que dans le cadre d'une partition de l'espace socio-religieux et d'une inégalité majeure entre les croyants. Elle ne serait pas de l'ordre d'une pratique obligatoire liée à la mise en œuvre des rites, mais une possibilité d'aller plus loin réservée à quelques-uns. L'ascèse n'est pas partie prenante de la définition de la pratique religieuse, elle « est toujours restée un motif parmi d'autres, elle n'est jamais devenue une expression systématiquement fondée de la morale chrétienne » (Troeltsch, 1965, p. 229). À certaines époques cependant, la qualité religieuse fut définie à l'aune de la démesure des exercices – mortifications, centralité de la virginité – qui selon Troeltsch sont plutôt le signe d'une « maladie culturelle nerveuse » (id., p. 100) ou d'une « fatigue culturelle » (id., p. 101), donc d'une déviance sociale dans un cadre historique précis. L'ascèse outrancière serait une véritable transgression qui enraye le processus social normal – notamment par l'abstinence qui supprime la procréation et la continuité sociale – et viendrait caractériser des périodes d'errance sociale et de recherche utopique d'alternance, engendrant un type, selon les termes de Troeltsch, d'auto-suicide de la société.

Pratique ascétique ne signifie pas interdit religieux

Avant de s'interroger plus précisément sur la définition sociologique de l'ascèse, il est nécessaire de la distinguer d'autres concepts classiques de la sociologie. L'ascèse tout d'abord n'équivaut pas à un interdit religieux. Certes, le moine bénédictin ne mange traditionnellement pas de viande, tout comme – a priori – le musulman ou le juif s'abstiennent de manger du porc ou l'hindou du bœuf. Mais ces pratiques extérieurement comparables ne se définissent pas de la même manière. L'interdit religieux est un commandement donné par le ou les dieux dont on déclenche le courroux si l'on ne s'en tient pas à son observation stricte ou qui peuvent entraîner une expulsion de la communauté si la faute est reconnue comme grave. La transgression d'un interdit peut même mettre son contrevenant en situation de danger mortel. L'interdit religieux a à voir avec les choses sacrées, « celles que les interdits protègent et isolent, les choses profanes, celles auxquelles ces interdits s'appliquent et qui doivent rester à distance des premières » (Durkheim, 1968, p. 56). L'interdit est en lien avec la question du pur et de l'impur étudiée par les phénoménologues de la religion comme Mircea Eliade ou Rudolf Otto ou par les anthropologues comme Claude Lévi-Strauss ou Mary Douglas. La pratique ascétique est différente en cela qu'elle n'est pas définie par le ou les dieux, mais par la tradition, l'institution, le fondateur de l'ordre ou l'individu lui-même. L'interdit que se pose l'ascète de ne pas manger de viande n'est pas lié à la sacralité ou à l'impureté de cet élément ; il entre dans ce que Weber appelle un système méthodique de vie où l'abstinence de viande renforce l'abstinence sexuelle et permet d'observer un esprit de pauvreté. De la même manière, la chasteté n'est théoriquement pas un refus de la sexualité comme pratique animale et impure, mais l'abstinence de ce qui pourrait détourner de l'unique but divin et de la reconnaissance de Dieu comme unique nécessaire. Elle est donc en cela une méthode de perfectionnement religieux sans que ses pratiques elles-mêmes soient sacrées. Leur non-observance ne rejette pas l'individu aux confins de la société ou de la communauté religieuse. Parfois des exceptions sont même prévues : par exemple, saint Benoît recommande dans sa règle de donner de la viande aux frères malades pour leur rétablissement (RB{3} 39, 11). Un manquement à la règle ascétique équivaut à un pas en arrière dans le processus de salut qui donne éventuellement lieu à des sanctions – comme là encore prévues par saint Benoît (RB 46, 47, 66, 67, etc.) –, mais non pas une disqualification directe et définitive. Toutefois, les contours de ces deux notions deviennent flous quand certaines pratiques à l'origine ascétiques s'érigent au cours des siècles en quasi interdits religieux. Ainsi au Moyen Âge, le rapport au corps, et plus spécifiquement à la sexualité, de pratique initialement ascétique et réservée aux virtuoses s'est vu élargir à l'ensemble de la population. La sexualité est alors abordée sous l'angle de l'impureté et du péché, tout chrétien est censé s'en abstenir et les manquements à ces exhortations ne sont que des concessions faites à la nécessité – toute matérielle et loin du plaisir – de perpétuer la race (Brown, 1995, p. 301). Mais si l'ascèse, contrairement à l'interdit, est définie par les hommes et non pas par Dieu, cela signifie qu'elle est libre d'évoluer dans le temps et de s'adapter aux publics qu'elle concerne. L'interdit en revanche est par définition immuable.

L'ascèse n'est pas non plus un type de possession ou de transe. Certes, l'ascèse vise un habitus religieux permanent et « d'être l'“instrument” de Dieu, soit d'être empli par lui » (Weber, 1996, p. 186). Toutefois la religion catholique ne conçoit pas de substitution momentanée dans l'occupation du corps par Dieu, hormis le moment exceptionnel du rite eucharistique où le prêtre agit « in persona Christi », « en la personne du Christ ». L'ascèse est la démarche volontaire d'un individu rationnel et non pas la passive attente de la visitation divine qui se rapprocherait plus de l'état mystique que J.-P. Albert qualifie de « rapport non médiatisé avec le divin » (2011, p. 46). C'est l'individu lui-même qui s'efforce dans les exercices ascétiques et non pas le dieu qui occupe le corps et le fait évoluer selon sa volonté. D'autre part, contrairement à l'extase mystique ou à la transe, l'ascèse a pour but d'atteindre un état permanent (Weber, 1996, p. 346) et non pas transitoire ou passager, dans la manière d'être empli par Dieu.

Vers une définition

Finalement, qu'est-ce que l'ascèse ? La pluralité des applications qui en ont été faites au cours des siècles, et même à l'intérieur du seul champ chrétien, rend délicate une appréciation globale. Selon le Dictionnaire de théologie catholique, « l'ascétisme chrétien est la pratique du renoncement évangélique, exigé par la loi chrétienne ou simplement conseillé comme un moyen de tendre plus sûrement à la perfection chrétienne et de contribuer plus efficacement au bien commun de la société chrétienne » (Angles, Azzoni, 1931). Relevons dans cette définition les termes de « renoncement » qui implique l'idée d'effort et d'abnégation ainsi que de « perfection » qui renvoie à un idéal posé comme but. Tout ce qui a trait au corps par des exercices particuliers ou éventuellement l'expérience de la souffrance n'est pas mentionné. Cela confirme l'idée que la définition de l'ascèse, pour s'appliquer le plus largement possible, ne doit pas prendre en considération les exercices concrets, mais l'appréhender dans la généralité de sa méthode.

Le moine est un virtuose religieux qui souhaite concentrer l'intégralité de son être sur Dieu. Or cela n'est en rien naturel à l'homme qui est agité par de multiples autres besoins ou désirs qui détournent de sa recherche. L'ascèse est alors une sorte d'orthopédie de la pratique religieuse et de la vie en général, une ortho-praxis qui vise à redresser ou maintenir dans le droit chemin toutes les dimensions de la vie de celui qui la met en application. Elle est le tuteur de la vie religieuse. Il remet droit ce qui a été tordu par le péché et maintient dans la bonne direction même si cela occasionne des tensions ou torsions peut-être douloureuses. Comme le montrent les premiers ascètes du désert, ces aspirations de vie pleinement en Dieu se heurtent rapidement à des obstacles physiologiques qui non seulement n'ont pas part au processus de perfectionnement religieux, mais peuvent aussi l'entraver. D'où la nécessité pour ces ascètes de s'exercer à orienter l'intégralité de leur être vers Dieu soit en niant ou supprimant ces désirs, soit en les réorientant vers le but principal. Les fonctions physiologiques sont a priori celles qui ne sont pas immédiatement placées sous un contrôle religieux de l'individu sur lui-même. Elles sont des besoins, parfois primaires, qui n'entrent pas dans un processus de jugement rationnel mais s'accomplissent par nécessité, des mouvements du corps et de l'âme qui ne correspondent pas au but poursuivi de recherche divine. Ainsi que l'observe Durkheim pour les religions traditionnelles : « L'acte de manger est, par lui-même, profane ; car il a lieu tous les jours, il satisfait des besoins essentiellement utilitaires et matériels, il fait partie de notre existence vulgaire » (Durkheim, 1968, p. 437). Et il ajoute : « C'est pourquoi il est prohibé en temps religieux » (id., p. 437). Par l'ascèse, l'homme religieux veut atteindre « une réduction planifiée des fonctions corporelles » (Weber, 1996, p. 189) ou « soumettre les pulsions naturelles à une vie systématique » (id., p. 189). Cette rationalisation a cela de spécifique qu'elle est religieuse dans le sens qu'elle imprime à tous les aspects de l'existence y compris biologiques. Ainsi la nutrition n'est pas seulement soumise à une réduction pour combattre les pulsions et désirs, mais est aussi l'objet de l'acquisition d'un sens religieux : réduction pour se centrer sur Dieu et communier avec l'état de pauvreté, bénédiction du repas, lecture de table, etc. L'ascèse peut donc être définie en premier lieu comme rationalisation religieuse de la vie quotidienne et plus particulièrement des fonctions organiques bien que son champ d'application ne s'y limite pas.

L'ascèse constitue un ensemble parfaitement systématique de redéfinition religieuse des rapports sociaux. Sa mise en pratique instaure un système logique d'interdépendance entre ses différentes manifestations qui se renforcent chacune l'une l'autre. Si l'on considère que l'existence sociale est faite de quatre rapports principaux que sont le rapport au corps, à soi, aux autres, au monde, auxquels s'ajoute éventuellement le rapport à Dieu, l'ascèse religieuse redéfinit l'ensemble de ces rapports au profit du dernier cité. Le seul et unique but de l'ascèse est en effet de maximiser la relation à Dieu qui profitera de la réorientation des autres relations. L'ascèse de la relation à soi vise la dépossession, l'abandon de sa volonté propre à celle de Dieu, représenté par l'abbé dans la communauté et que le vœu d'obéissance concrétise. L'individu s'efforce d'orienter toute sa rationalité vers l'identification et l'acceptation de la volonté divine. La relation au corps est quant à elle faite de maîtrise et de régulation pour que rien ne vienne interférer dans la relation à Dieu. Le rapport aux autres est redéfini de différentes façons : tout d'abord les relations doivent être à l'image de l'amour de Dieu, notamment dans la vie communautaire qui en est le terrain d'entraînement. Mais aussi, en lien avec le rapport au corps, elles doivent être empreintes de chasteté et à l'intersection avec le rapport au monde, caractérisées par une juste distance. Le rapport au monde concerne la vie sociale et ses dynamiques auxquelles le moine renonce, desquelles il s'extrait volontairement et dont il se tient à distance. Il concerne aussi les biens matériels et immatériels avec lesquels il entretient une relation de pauvreté, c'est-à-dire de dépossession et de distance. Les moines cherchent à se libérer de tout ce que ces rapports ont de contraignant pour réinvestir ce gain sur leur relation à Dieu. Les restrictions concernant les autres rapports fonctionnent donc, par un système de vases communiquant, comme intensification de la relation à Dieu.

L'ascèse biologique du rapport au corps est la plus facile à étudier car la plus visible. Chaque besoin organique fait l'objet d'une régulation qui peut être partielle ou totale, en qualité ou en quantité. « Fondamentalement, il y a autant d'ascèses que de besoins humains » (Kaltenbrunner, 1985, p. 19) qu'ils soient organiques, sociaux, psychiques, etc. L'alimentation est ainsi régulée par le jeûne, le plus souvent de manière partielle, voire totale dans certains cas exceptionnels. La sexualité est définie dans le monachisme par la chasteté ou l'abstinence qui élimine toute relation sexuelle. Le sommeil est quant à lui encadré par un horaire strict, limité, et fait parfois l'objet d'une élimination partielle dans certains cas de veilles. La parole est aussi régulée par un retranchement partiel qui instaure une division stricte entre des lieux ou des temps de silence et des lieux ou temps de parole. La respiration enfin, fonction vitale, ne peut être supprimée. Toutefois, bien que l'on n'en trouve pas trace dans le monachisme chrétien, certaines religions proposent des techniques particulières concernant le souffle dont le yoga est un exemple. Weber cite la « régulation de la fréquence respiratoire » (Weber, 1996, p. 189) comme élément constitutif du système ascétique confucianiste. L'ascèse est donc bien au premier abord une approche maîtrisée de l'entière vie sociale comprenant autant les rapports extérieurs (les autres, la société, le monde) qu'intérieur dans son âme et son corps. Elle vise ainsi à accroître la performance du soi religieux.

Buts et moyens de l'ascèse

L'exercice et le trophée

À la lecture des récits d'anciennes pratiques ascétiques, il est parfois difficile de distinguer le moyen du but. Les ascètes du désert apparaissent comme des champions des privations physiques et leur statut de saint semble être suspendu à la dégradation maximale du corps qui affirme en retour la suprématie de l'âme qui sort vainqueur de ce combat.

Selon son étymologie grecque askesis, l'ascèse est un exercice et est donc en ce sens orientée vers un but qui n'est pas l'exercice lui-même. De la même manière, les sportifs s'entraînent pour obtenir la victoire le jour de la compétition et non pour la performance de l'entraînement. « L'ascèse implique des restrictions, des renoncements ; c'est une réelle discipline de vie, mais non pour le plaisir de suivre une discipline, comme si l'ascèse avait son but en elle-même. L'ascèse est acceptée à cause du but qui la dépasse, à cause des fruits que l'on en escompte et qui en sont l'épanouissement : l'exploit sportif et la couronne du vainqueur » (Bourget, 2004, p. 7). Elle est un moyen d'amélioration, un outil qui ne trouve pas sa fin en lui-même. « L'ascèse est un moyen orienté vers un but (devenir soi-même et la sanctification), et non pas vers un but intermédiaire » (Hengstenberg, 1947, p. 18). L'ultime étape de l'ascèse est celle du salut eschatologique visé par les moines. Toutefois, ces mêmes exercices ont pu, dans la variété de leurs expressions au cours de l'histoire, tendre à être considérés pour leur effet immédiat.

Les restrictions religieuses volontaires constitutives de l'ascèse ont parfois trouvé d'autres types d'application orientées vers une fin plus directe notamment comme incitation envers Dieu selon une arithmétique précise tenue par l'Homme. Comme le rapporte Caroline Bynum, concernant la spiritualité médiévale, « jeûner, c'est choisir de se priver pour inciter Dieu à envoyer l'abondance, la pluie, les récoltes et la vie » (Bynum, 1994, p. 65). C'est un moyen pour obtenir quelque chose de Dieu, moyen de pression et de communication. L'utilisation du jeûne comme incitation se retrouve encore aujourd'hui avec notamment des appels réguliers du pape François au jeûne pour la paix en Moyen Orient (2013, 2016) ou en 2015 pour le climat. Une bénédictine française a expliqué en entretien que sa communauté jeûne parfois pour des « causes » en mangeant un unique plat de pâtes, dernièrement pour l'Afghanistan. Par ce qu'il implique de matériel et d'engagement personnel dans son propre corps, le jeûne peut être considéré comme plus efficace que la prière orale ou méditative. Il s'agit d'un moyen temporaire mais à intensité élevée de communication ou d'échange avec Dieu plus que d'un entraînement constant pour améliorer la vie spirituelle et donc en ce sens, d'une ascèse.

Que vise finalement l'ascèse ? Les Exercices d'Ignace de Loyola, fondateur des Jésuites au XVIe siècle, sont sans doute l'une des méthodes les plus explicites et les plus méthodiques que le catholicisme possède. La Règle de saint Benoît est d'une certaine manière beaucoup plus un manuel de management d'une communauté, dans la gestion de sa vie quotidienne, qu'un livre de perfectionnement religieux pour l'individu. Les Exercices, dont le nom même se rapporte directement à l'étymologie de l'ascèse, visent le perfectionnement de l'âme. On peut y lire en « Première annotation » : « Comme se promener, marcher, courir sont des exercices corporels, de même les différents modes de préparer et de disposer l'âme à se défaire de toutes ses affections déréglées et, après s'en être défait, à chercher et à trouver la volonté de Dieu dans le règlement de sa vie, en vue du salut, s'appellent Exercices Spirituels. » Si le but de l'ascèse est bien l'âme considérée comme siège des sens spirituels, le corps prend cependant part à l'exercice pour améliorer les capacités de l'âme. Ces Exercices spirituels qu'Ignace propose d'effectuer sur trente jours sont un type d'entraînement intensif, donc en cela exceptionnel, même si les dispositions acquises doivent continuer à être cultivées après la fin du mois. Tout comme un individu en bonne santé peut courir une certaine distance et l'augmenter grâce à un entraînement systématique, le croyant ordinaire peut aussi s'il le veut, perfectionner sa vie religieuse grâce à un encadrement méthodique. Et comme pour les sportifs professionnels, ceux qui se consacrent entièrement à la vie religieuse sont obligatoirement soumis à ces exercices et en continu car chaque manquement diminuerait les améliorations acquises.

En ce sens, l'ascèse correspond à un ensemble de techniques du corps et de l'âme. Selon Marcel Mauss, les techniques du corps désignent « les façons dont les hommes, société par société, d'une façon traditionnelle, savent se servir de leur corps » (Mauss, 1995, p. 365). En l'occurrence, il s'agit ici d'acquérir des techniques pour rendre le corps totalement religieux et plus efficient pour le service divin qui là aussi dépendent de chaque société. Le but de l'ascèse se situe doublement dans le présent de la vie monastique et dans la visée eschatologique du salut. Elle est selon Weber l'une des voies du « salut-délivrance » (Erlösung) (Weber, 1996).

Les manifestations de l'ascèse

L'ascèse n'est pas une pratique légiférée par le droit canon ou reposant sur un dogme, mais un ensemble de techniques qui permettent le perfectionnement du soi religieux. L'exposition des différents piliers qui la constituent, souvent communs aux systèmes ascétiques d'autres religions, permet de mieux saisir la façon dont les moines et moniales se sont entraînés en dix-huit siècles de monachisme. Ces types de manifestation ne se résument par à l'ascèse et ne rassemblent pas non plus l'exhaustivité des exercices ascétiques, mais correspondent aux champs principaux d'entraînement cités dans l'histoire du monachisme et les hagiographies.

Le jeûne

Le jeûne est considéré par de nombreux auteurs comme la première étape de toute ascèse. Les Pères de l'Église s'accordent pour dire qu'il est « le premier pas de l'ascèse » (Régamey, 1963, p. 58) et ceci pour deux raisons : la première est que « si la gourmandise est le premier des vices, le jeûne sera la première des vertus » (Montanari, 1998, p. 5), et la seconde, que le jeûne bien mené réduit la possibilité de se faire piéger par les autres vices. Il y aurait, comme le rapporte Michel Foucault, une « chaîne causale » du péché : « Au principe des autres, le couple gourmandise-fornication, comme “un arbre géant qui étend au loin son ombre”, doit être déraciné. De là l'importance ascétique du jeûne comme moyen de vaincre la gourmandise et de couper court à la fornication. Là est la base de l'exercice ascétique, car là est le commencement de la chaîne causale » (Foucault, 1994, p. 297). Au-delà de la justification par la Genèse, on peut supposer que le jeûne acquiert cette importance dans l'économie ascétique parce qu'il est le premier désir du corps, répété inlassablement tout au long de la vie et dès ses premiers moments sans jamais atteindre de satiété définitive. On remarque aussi qu'il fait l'objet de nombreux types de justifications qui se superposent et s'entremêlent pour asseoir toujours plus la prépondérance de ce premier pas de l'ascèse. La première de ces justifications est une prise de distance générale par rapport au corps et à ses besoins. La faim étant le premier besoin, le jeûne trouve un ample terrain pour s'appliquer. La « chaîne causale » évoquée par Foucault repose sur la gourmandise comme premier maillon susceptible d'entraîner vers d'autres vices comme la fornication. Ainsi, « une personne ne sera pas victime de la fornication si elle ne succombe pas déjà à la gloutonnerie parce que c'est la gloutonnerie qui le persuade d'abandonner la discipline du jeûne, ou de la privation de sommeil, et qui a réduit la consommation d'eau qui protège contre la fornication » (Brakke, 2006, p. 56).

Le jeûne, qui n'est pas en soi un élément inédit pour la tradition ascétique chrétienne des premiers siècles de notre ère, est aussi valorisé pour différentes vertus que les philosophes ou les athlètes avaient déjà mentionnées. La modération dans le manger et le boire serait porteuse d'influences bénéfiques sur le corps et l'esprit qui sont plus efficaces pour la prière lorsqu'ils ne sont pas alourdis par de plantureux repas. « Une des fonctions du jeûne est donc de réaffirmer la prédominance de l'âme en limitant l'augmentation de la tempérance du sang et ses conséquences funestes » (Assouly, 2002, p. 140). Justification que l'on retrouve aujourd'hui dans les stages de « Jeûne et Randonnée ». Enfin le jeûne, comme réaction au premier des besoins humains, devient un symbole de l'ascèse tout entière. Un ascète est principalement admiré pour ses exploits de jeûne comme le montre la récurrence des mentions de régimes alimentaires dans les récits des moines du désert, celui d'Antoine par exemple.

Les modes d'application du jeûne sont divers, mais il est possible de les répartir en deux catégories principales : le jeûne sélectif et le jeûne quantitatif. Le jeûne sélectif – ou qualitatif – est un type de jeûne qui repose sur l'abstinence de certains aliments sélectionnés pour leurs effets, leur valeur économique ou leur image dans la société. L'exemple le plus typique est celui de la viande dont l'interdiction se retrouve explicitement dans de nombreuses règles monastiques dont celle de Pacôme ou de Benoît.
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