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Abba Isaac définit un espace difficile, sinon impossible à décrire1.

			ARCHIMANDRITE BASILE 
MONASTÈRE D’IVIRON

			Cet extraordinaire spirituel du VIIe siècle, Isaac le Syrien, qui définit le cœur chrétien comme un cœur brûlant d’amour, s’enflammant dans ses prières, d’amour pour la création tout entière, priant pour les pécheurs et les justes, pour les arbres et pour les reptiles et même pour les démons. Le saint atteint cette pointe extrême où la vérité de l’amour et l’amour de la vérité coïncident2.

			FR. ANDRÉ SCRIMA (†)

			L’un des auteurs monastiques les plus populaires chez les moines grecs-orthodoxes au Mont-Athos et les moines coptes-orthodoxes en Égypte est Isaac le Syrien, un auteur syriaque de la fin du VIIe siècle qui appartenait à l’Église de l’Orient3.

			SEBASTIAN BROCK



			

					1. Archimandrite Basile d’Iviron, Abba Isaac le Syrien. Une approche de son monde. Monastère d’Iviron (Mont-Athos), 20 034, p. 7. (En grec.)

				

					1. A. DUPRÉ LA TOUR et H. NASHABÉ (éd.), Intersignes à la mémoire du Père André Scrima (Université Saint-Joseph, Beyrouth – Études et documents islamo-chrétiens, n° 8) p. 107.

				
				
					1. S. BROCK, « Crossing the Boundaries: an Ecumenical Role Played by Syriac Monastic Literature », M. BIELAWSKI et D. HOMBERGEN (éd.), Il monachesimo tra eredità e aperture. Atti del simposio « Testi e temi nella tradizione del monachesimo cristiano » per il 50° anniversario dell’Istituto Monastico di Sant’Anselmo (Roma, 28 maggio – 1° giugno 2002), Rome 2004, p. 221. On pourrait paraphraser en affirmant que les traducteurs vers le grec, chalcédoniens, ont traduit des textes d’un moine de l’Église de l’Orient, suivis de quatre textes d’un autre moine de l’Église de l’Orient, Jean de Dalyatha, et d’une lettre rédigée par un évêque de l’Église syrienne orthodoxe (pré-chalcédonienne), Philoxène de Mabboug…

				
			


		
			AVANT-PROPOS

			Dès la fin de l’année 2009, le Père Placide avait formulé le souhait que je lui transmette le manuscrit de la version critique de la traduction grecque des Discours ascétiques avant même sa publication, afin qu’il puisse l’utiliser en vue de la seconde édition de sa traduction française publiée en 2006. Il a bien voulu m’envoyer, à diverses reprises, le texte de son propre manuscrit, dans lequel il avait d’emblée adopté la structure de l’édition critique, tandis que sa première édition suivait l’ordre arbitraire de l’édition grecque de 1770, imposé par l’éditeur, Nicéphore Theotokès, qui ne se rencontre dans aucun manuscrit grec. Le Père Placide connaissait la piètre qualité du texte établi par Theotokès sur la base d’un seul manuscrit et, davantage encore, de la réédition de ce même texte à Athènes en 1895 par Joachim Spetsierès : cette réédition est un véritable massacre typographique. Afin de remédier à cette situation, le Père Placide s’était déjà référé, pour sa première traduction, au texte syriaque oriental, le seul qui a été édité, en consultant sa traduction anglaise complète par A. J. Wensinck (1923, 19692) ainsi que les notes relatives aux versions syro-orientale et syro-occidentales dans la traduction anglaise publiée à Boston (1984), « lorsque cela permettait de dissiper certaines obscurités du texte grec, ou de corriger certaines erreurs de lecture des traducteurs sabaïtes ».

			« Notre but – poursuivait-il – n’était pas le même que celui qui s’impose à une édition critique : ayant avant tout en vue l’utilité spirituelle des lecteurs, plutôt que la rigueur critique et philologique, nous avons veillé avant tout à rendre le texte compréhensible pour des lecteurs plus soucieux d’intelligence spirituelle que de rigueur critique » : et pourtant, c’est bien mû par un souci de rigueur en vue de la plus grande fidélité que le Père Placide se tenait face aux textes d’Isaac – d’où l’attention minutieuse qu’il portait à la tradition textuelle syriaque et au texte critique grec – mais, en fin de compte, son critère suprême était sa propre expérience : un lien expérientiel, un vécu et un savoir partagés, une langue commune les unissait en profondeur.

			Rigueur donc mais aussi une extraordinaire liberté dont témoigne sa décision de rétablir l’attribution de citations – qui, elles, figurent sans altération aucune dans le texte syro-melkite et sa traduction grecque – à Théodore de Mopsueste (« le bienheureux Interprète » dans la version syriaque orientale) devenu « Abba Martinien », « Chrysostome » ou « l’illuminé par la connaissance » (dans les deux branches syriaques occidentales) et à Évagre (dans les versions syro-orientale et syro-orthodoxe), devenu « Grégoire », « Marc », « Jean », « Nil », « comme l’affirment les écrits des Pères » ou parfois aussi occulté dans la version syro-melkite4. Pourtant, des textes n’appartenant pas au corpus d’Isaac se sont insinués dans les deux manuscrits syro-melkites Sinaï syr. 24 et Vat syr 125 et dans la version grecque : celui de Philoxène de Mabboug (Église syrienne orthodoxe) et ceux de Jean de Dalyatha (Église de l’Orient) ; par contre, dans les manuscrits syriaques figurent quelques Discours d’Isaac qui n’ont pas été retenus dans la version grecque, notamment le Discours intitulé « Contre ceux qui disent : “Si Dieu est bon, alors pourquoi a-t-il créé ces choses ?” », alors qu’il figure dans les manuscrits syro-melkites. Il se trouve dans les traductions anglaises de Wensinck (Discours XXVI) et de Boston (Discours XXVII).

			Cette liberté du Père Placide trouvait son origine surtout dans sa profonde connaissance de l’histoire de l’Église en Orient, des Écoles théologiques d’Antioche et d’Alexandrie, des relations conflictuelles entre l’Empire perse et l’Empire romain d’Orient, des controverses théologiques, des durcissements doctrinaux, des condamnations précipitées, dus, à la fois, à l’imprécise – mieux, l’impossible – adéquation entre les terminologies grecque et syriaque (personne, nature, substance, hypostase…), ainsi qu’à des considérations géopolitiques et à des interventions des pouvoirs politiques dans les délibérations des conciles.

			LA TRADITION TEXTUELLE SYRIAQUE

			Le corpus syriaque de la partie I des écrits d’Isaac5 se divise en trois branches selon l’appartenance ecclésiale : syro-orientale (Église de l’Orient), syro-orthodoxe (Église syrienne orthodoxe, pré-chalcédonienne) et syro-melkite (chalcédonienne). Seul le texte de la branche syro-orientale, le plus complet et le plus authentique, a été édité (P. Bedjan, Paris, 1909) à partir de manuscrits dont les plus anciens remontent au VIIIe siècle. Ceux de la branche syro-
orthodoxe remontent au XIVe siècle. La branche qui nous concerne ici est surtout représentée par deux manuscrits syro-melkites, le Sinaï syr. 24 (dont plusieurs folios se trouvent à la Bibliothèque Nationale de France et à l’Ambrosiana de Milan), du VIIIe-IXe siècle, et le Vat. syr. 125, du Xe siècle, provenant du monastère des Syriens dans le désert de Nitrie en Égypte ; Gregory Kessel, un des meilleurs connaisseurs de la tradition manuscrite de la littérature ascétique et mystique syriaque, et d’Isaac de Ninive en particulier, affirme à juste titre que

			ces manuscrits, surtout la copie sinaïtique, ne sont pas seulement proches, dans le temps, de la traduction grecque, mais ils offrent des parallèles intéressants avec la traduction grecque elle-même, qui peuvent expliquer certaines particularités de cette dernière. Par exemple, il convient de rappeler que la traduction grecque de la Partie I ne contient pas seulement des traités d’Isaac de Ninive, mais également des œuvres de deux autres auteurs syriaques. La lettre à Syméon le Thaumaturge n’est autre que la forme abrégée de la Lettre à Patrikios de Philoxène de Mabboug. En outre, quatre traités faisant partie de la traduction grecque sont de la plume de l’auteur mystique syro-oriental Jean de Dalyatha (…). Il y a encore un trait particulier qui constitue une raison supplémentaire à rapprocher les copies melkites de la Vorlage de la traduction grecque. En effet, le manuscrit sinaïtique – à savoir sa section conservée à la Bibliothèque nationale de France – contient une indication quant au lieu de leur production, à savoir le monastère de Mar Saba en Palestine. Dans le cas du manuscrit sinaïtique, nous avons non seulement affaire à une copie proche, quant au contenu, de la Vorlage de la traduction grecque, mais nous pouvons également le considérer comme un document précieux témoignant, d’abord, du genre de manuscrits incluant les écrits d’Isaac de Ninive, qui étaient disponibles au monastère de Mar Saba et, en second lieu, du lien qui existait entre les moines de langue syriaque du monastère de Mar Saba et du monastère du Sinaï.

			Dans notre édition critique du texte grec (p. 60-61), nous avons publié une liste non exhaustive d’erreurs de transcription lors du passage de la tradition syro-orientale à la tradition syro-occidentale ; il s’agit de mots altérés par des copistes ainsi que d’une omission (le terme « opportunité » dans le Discours 67, 9). Le Père Placide avait déjà rétabli une partie des leçons syriaques dans le texte français de sa première édition, en se fondant sur les deux traductions anglaises, et il a poursuivi sur cette voie dans ses manuscrits successifs préparant la seconde édition, précisant à chaque reprise, dans les notes infrapaginales, les erreurs et imperfections de la traduction grecque. À sa demande, nous avons poursuivi l’adoption des leçons syriaques dans le texte dans le cas d’erreurs manifestes du syriaque occidental ou du grec, et revu et complété ses propres notes à partir des manuscrits syriaques6.

			LES TRADUCTEURS ET LA TRADUCTION GRECQUE

			Des deux traducteurs des Discours ascétiques nous ne connaissons que les noms : Patrikios et Abramios. Ils étaient moines au monastère de Mar Saba en Palestine, qui était peuplé de moines de diverses origines. Entre les VIIe et IXe siècles, la laure était un centre de création, de copie et de traduction dans divers domaines, comme la dogmatique, l’homilétique, l’hymnographie et l’hagiographie, en grec, en syriaque, en géorgien et en arabe. La méthode de travail des deux traducteurs nous est inconnue : traduisaient-ils ensemble ou séparément en se partageant le travail ? Toujours est-il que le texte grec offre une homogénéité quant au style et au lexique. Aucune source ne nous précise quelle était leur langue maternelle. Quoi qu’il en soit, même s’ils écrivent en grec, leur style et leur pensée sont sémitiques.

			Les sémitismes abondants dans le texte grec d’Isaac ne diffèrent pas de la langue de nombreux livres de l’Ancien et du Nouveau Testament7 ainsi que des écrits de Macaire qui, eux, ont été écrits directement en grec, mais dans un milieu sémitique8.

			De nombreux manuscrits grecs, surtout au XIVe siècle, trahissent la volonté de nombreux copistes de mouler le texte dans un style plus conforme aux canons de la langue classique. Outre la syntaxe sémitique, des expressions idiomatiques syriaques, rendues littéralement en grec et incomprises par des copistes, ont été réinterprétées à leur guise. L’exemple suivant illustre cela de manière éloquente : l’expression syriaque « coupure des intestins », qui signifie « être découragé, abattu », a été traduite littéralement par « ekkopè tôn entérôn » ; des copistes, pensant bien faire, ont « corrigé » en « ekkopè tôn hetairôn » ou « séparation d’avec les compagnons », alors qu’il s’agit simplement de « découragement » (27, 38).

			TRADUIRE ISAAC

			Dans son introduction, le Père Placide précise que « le vocabulaire d’Isaac est proche de celui de la plupart des auteurs syriens qui ont essayé de rendre dans leur langue la terminologie des auteurs spirituels grecs, en particulier celle d’Évagre le Pontique. Les traducteurs de son œuvre vers le grec ont opéré une rétroversion en grec de ce vocabulaire syriaque » ; l’on pourrait ajouter, avec Paul Géhin, le spécialiste incontesté de l’œuvre évagrienne, à propos des versions syriaques d’Évagre, qu’elles « sont de qualité inégale et qui ont pu rendre différemment un même mot grec (…). Isaac dépend ainsi de choix lexicaux plus anciens dont il n’a pas toujours conscience. L’œuvre d’Évagre a naturellement perdu dans le passage d’une langue à l’autre une partie de sa rigueur et de sa précision9 ».

			LA TRADUCTION FRANÇAISE

			La traduction française se situe en aval de la chaîne qui prend sa source, en amont, dans le texte syriaque oriental, transposé – non sans omissions et erreurs de transcription –, dans la tradition syro-occidentale, dont la branche syro-melkite a été traduite en grec, et enfin le texte français du Père Placide ; ce texte n’est pas une simple traduction du grec puisqu’en maint endroit il remonte, au-delà des erreurs et des passages imprécis du grec, à la branche syro-melkite ainsi qu’au texte syro-oriental, en se fondant sur les notes de l’édition critique de la version grecque. Tel que l’a voulu le Père Placide, ce texte est donc un creuset où se mélangent les trois étapes susmentionnées. Précisons que le meilleur garant du rétablissement de mots et passages syriaques dans le texte français est le contexte lui-même. Il est néanmoins indéniable que seule l’édition critique du texte syriaque, en cours de préparation, permettra de faire la part des choses quant aux variantes de la tradition manuscrite syriaque des Discours ascétiques et d’ouvrir la voie vers des traductions directes du syriaque.

			LES CITATIONS DANS LES DISCOURS ASCÉTIQUES

			Commentant les citations qui égrènent les Discours d’Isaac, le métropolite Hilarion (Alfeyev) a parfaitement raison en écrivant :

			Il est facile de constater comment Isaac, dans le choix qu’il fit de ses auteurs, dans le domaine du dogme comme dans celui de l’ascèse, fut fidèle à la tradition de son Église. Il mérite d’être considéré comme un auteur traditionnel. Au même moment, il se révèle être l’un des auteurs les plus originaux, non seulement dans la tradition syrienne-orientale, mais aussi dans la littérature mystique chrétienne universelle. Son originalité n’est pas dans le fait d’une quelconque opposition de sa conception de la mystique à celle de la Tradition, mais plutôt dans celui que, tout en étant l’héritier de cette même Tradition et de la même expérience que celle de ses prédécesseurs, il réussit à couler celles-ci dans un langage nouveau et original, et même, en bien des cas, à présenter des solutions nouvelles à des problèmes anciens. Isaac ne se sentait nullement intimidé pour exprimer des opinions personnelles en matière ascétique ou dogmatique, en certains cas, il fut même carrément audacieux (…). Chaque fois, cependant, il s’efforça de soutenir ces idées à l’aide de la Tradition des Pères. Il n’avait pas peur de parler ouvertement de sa propre expérience de la vie ascétique en se référant à l’expérience des autres, celle de ses prédécesseurs ou celle de ses contemporains10.

			La majorité des citations du corpus d’Isaac sont tirées de l’Ancien Testament, du Nouveau Testament, des Apophtegmes, des Vies monastiques, de Macaire/Syméon, d’Évagre le Pontique, de Théodore de Mopsueste, d’Abba Isaïe (jamais cité nommément), et plus rarement d’Éphrem, de Diodore de Tarse, de Denys l’Aréopagite, de Basile de Césarée et de Marc le Moine. Il est pourtant un auteur fondamental qui n’est jamais cité, Jean d’Apamée ou le Solitaire (Ve-VIe siècle). Pour Paul Géhin, « Isaac a surtout pris connaissance de l’œuvre d’un auteur syrien, Jean d’Apamée ou le Solitaire, qui semble avoir exercé sur lui une influence tout aussi décisive qu’Évagre (…). Les emprunts à Évagre sont massifs. Isaac préfère pourtant organiser sa réflexion anthropologique selon un schéma tripartite hérité de saint Paul et repris par Jean d’Apamée, corps, âme, esprit. L’ascète doit réduire les passions charnelles et psychiques pour pouvoir accéder à la sphère de la spiritualité11 ».

			*

			Dans la présente traduction, les références des Discours à l’édition de Theotokès (1770) et à la première édition française du P. Placide sont données au bas de la première page de chaque Discours ou Lettre.

			Nos notes infrapaginales sont précédées ou suivies de l’indication « [note MP] ».

			Dans son texte, le Père Placide a choisi de faire suivre, entre parenthèses, un certain nombre de termes français par le terme grec correspondant translittéré. Nous avons choisi de conserver ces informations et avons en grande partie respecté ses propres règles de translittération : partout, l’êta grec est translittéré en è, et dans les substantifs et adjectifs l’upsilon est translittéré en y, hormis les diphtongues. Quant à l’epsilon nous avons choisi de le translittérer partout en e (qui fluctue entre le é et le è français).

			*

			Nous adressons nos plus vifs remerciements à Bastien Kindt, qui a mis à notre disposition les outils informatiques et les ressources linguistiques du projet GREgORI mené au Centre d’Études Orientales de l’Université catholique de Louvain :

			GREgORI – Softwares, linguistic data and tagged corpus for ancient GREek and ORIental languages. https://uclouvain.be/fr/instituts-recherche/incal/ciol/gregori-project.html

			Cette collaboration a rendu possible la réalisation des concordances lemmatisées des textes grecs d’Isaac, de Jean de Dalyatha (les textes 1 à 4 de l’annexe) et de Philoxène de Mabboug (le texte 5 de l’annexe). Le même travail a été réalisé sur les traductions françaises de ces textes, ce qui a permis de contrôler et, dans certains cas, d’améliorer sensiblement le texte préparé par le Père Placide.

			Les concordances grecques sont accessibles librement sur le site du projet GREgORI.

			MARCEL PIRARD

			Collaborateur scientifique

			Centre d’Études Orientales – UCL

			Septembre 2019

			
				
					1. Théodore (env. 350-428), évêque de Mopsueste, le maître par excellence de l’École d’Antioche, qui fut condamné, non à l’époque de ses enseignements mais 125 ans après son décès – tant sa personne que ses écrits – au concile de Constantinople en 553 sur base d’un florilège contenant des passages de ses œuvres, tirés de leur contexte et souvent falsifiés pour le présenter sous un jour défavorable. Rappelons que sa condamnation fut prononcée avant même l’arrivée des évêques syriens. Quant à Évagre le Pontique (346-399), condamné lui aussi post-mortem en 553, pour ses positions origénistes, rappelons que Macaire de Corinthe (1731-1805) et Nicodème l’Hagiorite (1749-1809) ont inclus, dans le premier volume de la Philocalie des saints neptiques publiée en grec à Venise en 1782, plusieurs de ses textes, certains sous le nom d’« Évagre le Moine » (« Esquisse monastique enseignant l’ascèse et l’hèsychia », « 23 chapitres du discernement des passions et des pensées » et « 5 chapitres neptiques »), et d’autres sous le nom de « Nil l’Ascète » (« 150 chapitres sur la prière » et « Discours ascétique, très nécessaire et très profitable »).

				
				
					1. Pour le plus récent état des lieux de la tradition textuelle syriaque des écrits d’Isaac, voir G. KESSEL, « The Manuscript Heritage of Isaac of Nineveh: a Survey of Syriac Manuscripts », dans M. KOZAH (éd. et al.), The Syriac Writers of Qatar in the Seventh Century, Gorgias Press, 2014, p. 71-92 ; ID., « Sinai syr. 24 as an Important Witness to the Reception History of Some Syriac Ascetic Texts », dans F. BRIQUEL-CHATONNET & M. DUBIE (éd.), Sur les pas des Araméens chrétiens. Mélanges offerts à Alain Desreumaux (Cahiers d’études syriaques 1). Paris, 2010, p. 207-218. Voir aussi S. BROCK, « Syriac into Greek at Mar Saba: the Translation of St. Isaac the Syrian », dans J. PATRICH (éd.), The Sabaite Heritage in the Orthodox Church from the Fifth Century to the Present, (Orientalia Lovaniensia Analecta 98), Leuven, Peeters, 2001, p. 201-208 (notamment sur le manuscrit melkite Vat. syr. 125).

				
				
					1. Dans les notes, « syriaque » signifie l’ensemble de la tradition textuelle syriaque, « syriaque oriental » = l’édition de P. Bedjan ; « Syriaque occidental » = les traditions manuscrites syro-melkite et syro-orthodoxe (Vat. syr. 562), sans préjuger des possibles interpolations. « Syro-melkite » = les deux manuscrits Sinaï syr. 24 et Vat syr 125 précités.

				
				
					1. Voir M. HARL, « Les débats sur la nature du grec des Septante », dans La Bible grecque des Septante. Du judaïsme hellénistique au christianisme ancien, Paris, 1988, p. 233-266 ; P. HARLÉ, D. PRALON, « Le style du Lévitique des Septante. Un grec de traduction et ses effets dans la langue grecque », dans La Bible d’Alexandrie. Le Lévitique, Paris 1988, p. 47-81 ; P. GRELOT, « Sémitismes (dans le Nouveau Testament) », dans Dictionnaire de la Bible. Supplément, Paris, 1996, p. 334-424.
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INTRODUCTION

Il est peu d’écrits, dans la tradition spirituelle de l’Orient chrétien, qui aient exercé une influence comparable à ceux de saint Isaac le Syrien, et qui aient éveillé un tel écho chez les hommes qui avaient une profonde expérience de Dieu.

Dès le XIe siècle, cette influence s’est exercée sur saint Syméon le Nouveau Théologien, le plus grand mystique byzantin. Elle marqua profondément aussi le mouvement hésychaste du XIVe siècle qui, parti des ermitages et des monastères du mont Athos, rayonna sur toute l’Europe orientale, de la Grèce aux forêts du nord de la Russie, et posa une empreinte indélébile sur les peuples orthodoxes, en leur inspirant à la fois le zèle pour la prière incessante et l’humble amour des hommes. En Russie, toute la tradition du monachisme d’inspiration hésychaste se réfère à lui, de saint Nil Sorsky à saint Païssy Velitchkovsky et aux grands startsy d’Optino. Il fut très apprécié par les penseurs russes du XIXe siècle ; son influence a été profonde sur des hommes tels qu’Ivan Kireievsky et Féodor Dostoievsky. En Grèce et au mont Athos, l’œuvre de saint Isaac est considérée aujourd’hui encore, à côté de l’Échelle de saint Jean Climaque, comme « le guide indispensable de toute âme orthodoxe pour marcher vers Dieu avec sûreté ; c’est pourquoi un grand spirituel contemporain, le Père Jérôme d’Égine (décédé en 1966), recommandait de ne pas hésiter à mendier, si nécessaire, pour pouvoir en acheter un exemplaire12 ». Elle a été le livre de chevet du Père Païsios, du Père Porphyrios, du Père Joseph l’Hésychaste, du Père Éphrem de Katounakia et de leurs disciples, qui ont été les principaux artisans du renouveau spirituel que le mont Athos et la Grèce connaissent depuis une quarantaine d’années. De nombreux points de contact pourraient être relevés aussi entre l’enseignement de saint Silouane l’Athonite et les écrits de saint Isaac.

L’œuvre de saint Isaac était destinée à des moines, c’est-à-dire, dans la langue de notre auteur, à des ermites menant une vie de solitude rigoureuse et de silence. Mais, en vertu de la communion des saints, dans le christianisme, chacun est riche de ce que les autres possèdent, et il n’est pas sans utilité, pour les plus humbles eux-mêmes, d’entrevoir les hauteurs auxquelles peuvent atteindre, dès ici-bas, ceux qui ont permis à la grâce du baptême, par leur ascèse et leur prière, de porter en eux tous ses fruits. Mais Isaac lui-même revient souvent sur l’idée que, dans la vie spirituelle, chacun a sa mesure, et qu’il serait aussi périlleux de prétendre dépasser cette mesure que de rester en deçà par négligence. De tels textes doivent donc être lus avec discernement et en esprit d’humilité ; à cette condition, chacun, laïc ou moine, trouvera à y glaner de précieux conseils valables pour tous, et obtiendra un grand profit à respirer cet air pur des sommets.

LA VIE DE SAINT ISAAC LE SYRIEN

Nous ne sommes renseignés sur la vie de saint Isaac que par deux courtes notices biographiques anciennes13, auxquelles plusieurs passages de son œuvre permettent d’apporter quelques compléments.

Isaac naquit dans la région de Beit Qatrayé, sur la côte occidentale du Golfe arabo-persique (dont le Qatar actuel ne représente qu’une partie), au début du VIIe siècle. Le monachisme était florissant dans cette région, et Isaac entra dans un monastère. Sa connaissance des Écritures et de la tradition des saints Pères lui valut assez tôt la renommée d’un maître.

En 649, un schisme sépara les évêques du Beit Qatrayé du catholicos14 de Séleucie-Ctésiphon, chef de l’Église de Perse. Séleucie-Ctésiphon était passée sous la domination arabe en 637, et le Beit Qatrayé sera conquis vers 650. En 676, le schisme fut résorbé, et le catholicos Giwargis (Georges) se rendit au Beit Qatrayé. C’est sans doute à cette occasion qu’il en ramena Isaac et le consacra évêque du siège important de Ninive. Mais au bout de cinq mois, Isaac renonça à l’épiscopat « pour une raison connue de Dieu seul », dit l’un de ses biographes, et alla se joindre aux solitaires de la montagne de Matout, dans la région du Beit Houzayé (actuellement en Iran, à l’est de Bassora).

Rempli d’une douceur, d’une paix et d’une humilité rayonnantes, Isaac ne se nourrissait que de trois pains par semaine et de quelques légumes crus. Sa grande ascèse, son assiduité à la lecture et à l’étude lui firent perdre la vue, mais les autres moines s’appliquaient à écrire les enseignements qu’il ne pouvait plus rédiger lui-même. On l’avait surnommé le second Didyme15.

Isaac avait mené, pendant une grande partie de sa vie, une existence solitaire, à proximité d’un groupement anachorétique assez informel ; mais, sans doute à cause de son infirmité, il passa ses dernières années dans le monastère de Rabban Shapour (Beit Houzayé), où il mourut probablement au début du VIIIe siècle.

L’aire géographique de l’« Église de l’Orient » ou « Église assyrienne de l’Orient » se situe en dehors de l’Empire romain, dans l’Empire sassanide, c’est-à-dire, pour utiliser les dénominations actuelles, à une région couvrant la côte nord-est de la péninsule arabique, l’Iraq, le sud-est de la Turquie, l’Iran, l’Afghanistan, le Pakistan, et une partie du Turkestan. Elle eut des prolongements jusqu’au Tibet, en Chine, en Indonésie et au sud de l’Inde. L’Empire perse, attaché au mazdéisme et ennemi traditionnel de l’Empire romain, ne fut jamais officiellement chrétien ; il posséda cependant une chrétienté florissante qui eut d’innombrables martyrs (surtout durant la plus sanglante vague de persécutions entre 339 et 379 sous le règne de Sapor II), des moines qui comptèrent dans leurs rangs quelques-uns des plus grands mystiques chrétiens, et d’intrépides missionnaires qui suivirent la route de la soie, par-delà l’Asie centrale, jusqu’en Chine16. Héritière de l’École théologique d’Antioche dont les derniers représentants avaient émigré dans cet empire, l’Église de Perse fut qualifiée de « nestorienne »17 au Ve siècle mais elle-même n’a pas adopté cette dénomination, considérant Théodore de Mopsueste comme la « norme de l’orthodoxie18 » ; les textes d’Isaac ne contiennent aucune trace d’une christologie erronée. On sait d’ailleurs que la plupart des grands spirituels de l’Église de Perse étaient en disgrâce auprès de leur Hiérarchie, et Isaac lui-même a manifesté clairement, en plusieurs passages de son œuvre, sa volonté de rester étranger aux querelles doctrinales et de s’en tenir à la foi traditionnelle de l’Église. Dans la suite, son œuvre fut reçue sans difficulté aussi bien dans l’Église syro-orthodoxe (préchalcédonienne) que dans l’Église orthodoxe chalcédonienne, et leur auteur fut vénéré partout comme un saint et un maître spirituel de tout premier plan.

L’ŒUVRE DE SAINT ISAAC

Telle qu’elle est connue aujourd’hui, l’œuvre d’Isaac comprend plusieurs parties. La première se compose, dans l’édition critique du texte grec, de 68 discours ; les éditions de Nicéphore Theotokès (Lipsiae, 1700) et sa réédition par Joachim Spetsierès (Athènes, 1895) en comptaient 82, en raison du démembrement de plusieurs discours et de l’adjonction de cinq textes inauthentiques que nous publions dans l’Annexe. Les autres parties n’ont été éditées que récemment et partiellement ; elles étaient restées inconnues dans les chrétientés grecque, slave, roumaine et occidentale19. Cependant, des manuscrits syriaques melkites contiennent des extraits de la partie II, et plusieurs manuscrits arabes, dont le Sinaï 14 (Xe siècle) renferment, entre autres, des extraits des parties I et II ; de même, la partie II du texte syriaque renferme le Discours 55 de la partie I, et la partie III du texte syriaque les Discours 19 et 32 de la partie I20.

La première partie de cette œuvre, dont nous donnons ici une nouvelle version française, – fondée sur l’édition critique – avait été traduite en grec dès le IXe siècle, par deux moines de la laure de Saint-Sabas en Palestine, Abramios et Patrikios. Ils avaient utilisé un texte syro-melkite, où avaient été interpolés quelques textes de Jean de Dalyatha et de Philoxène de Mabboug. Ces interpolations, réalisées par des copistes qui, comme l’ensemble de leurs contemporains, attachaient plus de prix au contenu des textes qu’à leur authenticité littéraire, s’harmonisent d’ailleurs assez bien avec le reste de l’ouvrage, dont il est aisé de les distinguer.

Il nous a semblé opportun de traduire en français cette version grecque, parce que, d’une part, elle reflète fidèlement le texte syro-melkite de l’œuvre de saint Isaac ; et d’autre part, parce qu’elle nous livre cette œuvre telle qu’elle a été reçue depuis des siècles dans les Églises syro-palestinienne, grecque, roumaine et slave, et que c’est sous cette forme qu’elle y a exercé l’influence inappréciable que nous avons évoquée ; elle est la base de pratiquement toutes les traductions qui en ont été faites dans d’autres langues que l’arabe ou le géorgien. L’appel au syriaque s’est néanmoins avéré nécessaire. Le texte grec a bénéficié en 2012, de la part de Marcel Pirard, d’une excellente édition critique, publiée par le monastère d’Iviron au Mont-Athos, édition qui nous renseigne en même temps sur les divers états du syriaque. On peut considérer cette collection comme un choix et une « relecture » dans l’esprit des Églises chalcédoniennes des textes du grand mystique de l’Église de Perse. Isaac appartenait à une Église située en dehors des frontières de l’Empire romain, et qui, de ce fait, ne se sentait pas liée par les conciles œcuméniques tenus dans l’Empire d’Occident ; en raison des persécutions elle était même empêchée d’y participer et, en outre, les conciles traitaient aussi des affaires d’État dans l’Empire d’Occident ; dès lors elle « en vint à se sentir de plus en plus étrangère aux développements théologiques qui se produisaient dans l’Empire romain21 ». C’est ainsi que, dans la seconde partie de ses écrits, Isaac professe en toute bonne foi la doctrine de l’apocatastase, c’est-à-dire de la certitude du salut final de toutes les créatures douées d’intelligence, y compris de Satan et des anges rebelles, doctrine qui ne pouvait plus être admise dans les Églises qui, comme celle de Constantinople, reconnaissaient comme œcuménique le IIe concile de Constantinople22 (553).

Les textes concernant cet aspect de l’enseignement supposé d’Isaac sont précisément absents de la tradition syro-melkite et, partant de la version grecque, qui ne les a pas connus ou volontairement exclus. Les noms d’Évagre le Pontique et de Théodore de Mopsueste – appelé dans la version syro-orientale « l’Interprète » ou « le bienheureux Interprète » – y ont été remplacés par des prête-noms moins compromettants mais leurs citations demeurent intactes23. Tout cela n’empêche pas cette version d’être entièrement fidèle à ce qui constitue la substance de l’enseignement d’Isaac, et d’avoir été le maillon indispensable qui permit, très tôt, la transmission de cette doctrine spirituelle hors de sa région d’origine. Elle méritait à ce titre d’être mise à la disposition des lecteurs d’expression française.

LA DOCTRINE SPIRITUELLE DE SAINT ISAAC

Le dessein de l’œuvre

Le but que se proposait saint Isaac dans son enseignement était essentiellement de conduire ses disciples jusqu’au plein développement de la grâce de leur baptême (cf. 1, 40) autant qu’il est possible à l’homme d’y atteindre ici-bas, et de réaliser ainsi « ce pourquoi le Sauveur est venu ».

Dans son esprit – fondée sur son expérience – ce but ne pouvait être pleinement atteint que par des hésychastes qui avaient renoncé à tout et embrassé une vie de solitude rigoureuse :

Personne ne peut s’approcher de Dieu, sinon celui qui s’est séparé du monde. Par séparation, je n’entends pas la sortie du corps, mais l’abandon des occupations du monde. La vertu consiste en ce que l’homme, dans sa pensée, cesse de s’occuper du monde. Le cœur ne peut s’établir dans la sérénité ni être vide d’images, tant que les sens exercent leur activité. Ni les passions corporelles ne peuvent disparaître, ni les pensées mauvaises cesser, sans le désert (1, 5-6).

Cela ne signifie pas toutefois que seuls peuvent être sauvés les hommes qui atteignent à ces sommets ; Isaac, qui savait allier les extrêmes avec un discernement souverain, reconnaît l’existence d’une voie moins exigeante (cf. 63, 4 ; 4, 26).

Il n’en reste pas moins que l’enseignement d’Isaac, dans son ensemble, s’adresse à des hommes qui ont résolu, avec l’aide de la grâce divine, de s’engager de tout leur être dans la voie la plus parfaite, – même si nombre de ses conseils seront profitables à tout chrétien fervent.

Le Dieu de l’Évangile

Sous-jacente à toute la doctrine spirituelle de saint Isaac, nous trouvons une certaine idée de Dieu, qui lui est inspirée à la fois par sa méditation des Évangiles et par sa propre expérience spirituelle, nourrie de cette rumination des Écritures :

De même qu’un grain de sable ne fait pas le poids en face d’une masse d’or, ainsi l’exercice de la stricte justice de Dieu ne fait pas le poids en comparaison de sa miséricorde. Semblables à une poignée de sable tombant dans l’océan sont les fautes de toute chair en comparaison de la providence et de la miséricorde de Dieu. Semblable à une source qui coule à flots et ne saurait être obstruée par une poignée de sable, la miséricorde du Créateur ne saurait être vaincue par la malice des créatures (41, 3-4).

N’appelle pas Dieu « juste », car sa justice n’apparaît pas dans les choses qui te concernent. Et si David l’appelle « juste et droit » (cf. Ps., 24, 8 et 144, 17), son Fils nous a révélé qu’il est bon et rempli de douce bonté. « Il est bon, dit-il, pour les méchants et les impies » (cf. Lc, 6, 35). Et comment appelles-tu Dieu « juste », alors que tu as devant toi le chapitre [de l’Évangile] qui parle du salaire des ouvriers : « Mon ami, je ne te lèse en rien. Il me plaît de donner à ce dernier venu autant qu’à toi. Faut-il que ton œil soit mauvais, parce que je suis bon ? » (cf. Mt., 20, 13-15). Un homme peut-il encore appeler Dieu « juste » alors qu’il a sous les yeux le passage [de l’Évangile] sur l’enfant prodigue, qui avait dissipé son bien dans la débauche ? Seulement à cause de la componction qu’il manifestait, son père courut à sa rencontre, se jeta à son cou et lui donna autorité sur tous ses biens (cf. Lc, 15, 11-24). Si un autre nous avait dit cela à son sujet, nous aurions pu le mettre en doute, mais c’est son propre Fils qui a rendu de lui ce témoignage. Où est donc la justice de Dieu, puisque, alors que nous étions pécheurs, le Christ est mort pour nous ? S’il est ici miséricordieux, nous pouvons croire qu’il ne changera pas. Loin de nous la pensée (41, 28).

Isaac affirme clairement qu’après la mort, nul ne peut rien changer à son propre sort éternel (cf. 52, 9), mais il n’hésite pas à interpréter le pire supplice des damnés comme le tourment de ceux qui ont conscience d’avoir trahi l’amour que Dieu ne cesse de leur porter (cf. 22, 9).

Une anthropologie spirituelle

L’enseignement spirituel de saint Isaac présuppose aussi une conception de l’homme qui est en substance celle de tous les saints Pères, mais qui, en même temps, et comme il est normal, possède quelques caractères particuliers.

L’homme, appelé à la communion la plus intime avec Dieu, est à la fois corps et âme, et son progrès spirituel mettra en jeu l’un et l’autre de ces éléments. Malgré les attaches sémitiques de sa culture, Isaac admet spontanément cette dualité fondamentale, que n’expriment pas les textes les plus anciens de la Bible. Mais il y a là une donnée essentielle de la philosophia perennis admise par tous les saints Pères, et dont la négation compromettrait gravement la conception chrétienne de l’homme telle qu’elle se dégage du Nouveau Testament lui-même.

La complexité spirituelle de l’homme vient précisément de cette dualité. Son corps, ici-bas, n’est pas encore le corps glorieux qu’il est appelé à devenir après sa résurrection (cf. 8, 7) ; il est doté de cinq sens et de diverses fonctions, qui ont chacun leur objet propre. L’obtention de ces objets lui cause un plaisir sensible ; celui-ci, en lui-même, n’a pas de qualification morale (cf. 48, 4). Mais l’homme, en tant qu’il est, par la partie la plus noble de lui-même, une âme, est fait pour s’unir à Dieu ; la caractéristique de l’esprit est en effet d’être doté d’une ouverture vers l’Infini, et d’être animé d’un désir de bonheur qui ne peut s’assouvir dans la possession d’objets limités et que seule la communion consciente et aimante avec Dieu peut combler. Mais cet homme peut aussi, en quelque sorte, inverser ce désir d’infini, et l’investir dans une quête sans fin et contre nature du plaisir sensible et des satisfactions de l’ego ; et de toute manière, l’usage des sens corporels incite l’homme à céder à l’attrait du plaisir, ou au moins l’entraîne dans un état de distraction qui paralyse son attention aux mouvements intérieurs qui le portent vers Dieu et les choses de Dieu ; c’est en ce sens que le corps et les sens – qui, en eux-mêmes, sont bons, puisque créés par Dieu – peuvent causer la maladie de l’âme et l’entraîner au péché (cf. 1, 7, 11, 15).

On ne peut jamais dire que ce qui survient par adjonction appartient à la nature ; cela vient de l’extérieur et produit un changement. Or la nature ne connaît ni changement, ni altération. Toute passion qui nous est profitable est un don de Dieu. Les passions corporelles ont été mises dans le corps pour son profit et sa croissance. Il en va de même des passions de l’âme. Mais lorsque le corps, privé de ce qui lui est propre, [par exemple si l’âme le prive de nourriture, en le contraignant à jeûner], se trouve, par nécessité, hors de ce qui assure son bien-être et est obligé de suivre l’âme, il s’affaiblit et subit un détriment. Et lorsque l’âme, délaissant ce qui lui appartient, suit le corps [par exemple en cédant à la gourmandise], elle subit aussitôt un détriment. C’est ce que dit le divin Apôtre : « L’esprit désire contre la chair, et la chair contre l’esprit ; il y a entre eux antagonisme » (Ga 5, 17) (3, 7-8).

Ainsi donc, pour Isaac, la nature de l’âme est bonne, et les passions lui sont « surajoutées », lui viennent du dehors. Lorsqu’elle est dans son état naturel, elle tend spontanément vers la vertu et la pureté. Elle possède deux tendances fondamentales, le désir (epithymètikon), qui l’enflamme pour Dieu et les choses de Dieu, et le courage (ou « irascible », thymikon), appelé aussi « le zèle », qui l’anime au combat contre tout ce qui s’oppose à ce désir (cf. 63, 15 et 2, 19). Mais lorsque le désir de l’âme, contrariant l’ordre naturel où les sens doivent lui être soumis, s’enflamme pour les choses terrestres et corporelles, et lorsque la colère rend la nature zélée pour accomplir les désirs de la chair, cela constitue une maladie de l’âme, qui lui est surajoutée et qui est étrangère à sa propre nature (cf. 30, 12).

Le paradoxe de l’esprit humain est cependant que, d’une part, il possède un désir naturel de Dieu et du bien, et un zèle naturel qui l’anime au combat spirituel, mais d’autre part, ces tendances naturelles ne peuvent être discernées de leurs contrefaçons diaboliques et devenir efficaces que si elles reçoivent l’appoint du secours divin, qu’il faut donc sans cesse implorer dans la prière (cf. 46, 2).

Autrement dit, l’homme, créé en son âme à l’image et à la ressemblance de Dieu, a un désir naturel de Dieu et des choses de Dieu, mais, parce que Dieu est une personne infiniment libre, et que l’homme lui-même est une personne douée de liberté, ce désir naturel, d’une part, doit être assumé librement par lui et, d’autre part, ne peut constituer une exigence qui devrait être satisfaite « nécessairement » en dépit de la liberté divine. L’objet du désir naturel de l’âme humaine ne peut être qu’un libre don venant de l’amour de l’Auteur de tout bien. D’où le rôle essentiel de la prière.

Les fondements de la vie en Christ

La conscience, le baptême et la foi. – Dès son premier Discours, Isaac affirme le rôle fondamental du baptême et de la foi à l’égard du développement de la vie chrétienne :

Tout bien qui s’est accompli en toi, d’une manière spirituelle et secrète, sois-en certain, tu l’as obtenu par le moyen du baptême et de la foi, selon lesquels tu as été appelé pour accomplir des œuvres bonnes, par notre Seigneur Jésus-Christ (1, 40).

L’homme, même lorsqu’il n’est pas encore baptisé, possède une connaissance naturelle, qui se manifeste par la voix de la conscience. Cette connaissance, d’une part, lui apprend à discerner le bien du mal, et d’autre part, lui inspire la certitude instinctive de l’existence de Dieu et de la nécessité d’obéir à sa volonté, quand il la fait connaître. Elle est « la bonne semence de la vertu » (cf. 36, 1-5).

Préparée par cette connaissance naturelle, la foi, qui se nourrit de la Parole de Dieu contenue dans l’Écriture sainte et portée par la tradition de l’Église, nous fait connaître à la fois le dessein de Dieu sur sa création et ce qu’il a daigné nous révéler au sujet de Lui-même, et nous incite à nous confier à sa providence dans tout le détail de notre vie :

La foi est la porte des mystères. Ce que les yeux du corps sont pour les choses sensibles, la foi l’est pour les yeux cachés de l’âme. De même que nous avons deux yeux corporels, nous avons aussi deux yeux spirituels de l’âme, comme le disent les Pères, et chacun n’a pas le même objet de vision que l’autre. Par un œil, nous voyons les secrets de la gloire de Dieu cachée dans les êtres, à savoir sa puissance, sa sagesse et la providence éternelle dont il nous entoure et que nous comprenons à partir de la manière merveilleuse dont il nous dirige. Par le même œil, nous voyons aussi les ordres des anges, nos compagnons de service. Et par l’autre œil, nous voyons la gloire de la sainte nature de Dieu, lorsque, dans sa bienveillance, il nous fait entrer dans les mystères spirituels et qu’il ouvre à notre pensée l’océan de la foi (35, 1).

On notera au passage la présence des « ordres des anges » parmi les réalités invisibles que la foi nous permet de percevoir : les anges tiennent en effet une grande place dans la vision qu’Isaac a du monde spirituel. Ils sont à la fois les célébrants de la liturgie céleste, les ministres de la providence divine qui sans cesse veille sur chaque homme et le protège d’une façon qui devrait susciter son émerveillement, et les intermédiaires par lesquels les premiers degrés au moins de la contemplation lui sont communiqués. Une discrète présence de l’enseignement de Denys l’Aréopagite est perceptible en divers passages des Discours d’Isaac.

Du repentir à la vision de Dieu. – La foi n’est que le degré initial de la connaissance des réalités invisibles ; elle est appelée à s’épanouir en sensation spirituelle et en vision de ces divines réalités, en cette « foi qui voit » qui appartient au degré le plus élevé de la vie spirituelle. Le baptême nous donne le germe, le « gage » de cette connaissance spirituelle ; mais, après le baptême, l’homme retombe malgré tout dans le péché ; c’est pourquoi le repentir remplit un rôle essentiel dans le cheminement du chrétien, de la conversion initiale à la connaissance mystique :

La foi engendre en nous la crainte, et celle-ci nous oblige à nous repentir et à nous mettre au travail. Et c’est ainsi qu’est donnée à l’homme la connaissance spirituelle, qui est la sensation spirituelle (aisthèsis) des mystères, laquelle engendre « la foi qui voit véritablement » (pistis tès alèthous theôrias). Toutefois, la connaissance spirituelle n’est pas engendrée seulement par la simple foi ; mais la foi engendre la crainte de Dieu, et, quand nous commençons à agir sous l’emprise de celle-ci, de son impulsion naît la connaissance spirituelle […] au baptême ; mais par le repentir, nous en obtenons pleinement le don. Et ce don, que nous recevons du repentir, comme nous l’avons dit, est lui-même la connaissance spirituelle, qui nous est donnée, moyennant l’action de la crainte. Cette connaissance spirituelle est la sensation spirituelle (aisthèsis) des choses cachées. Et quand quelqu’un perçoit ainsi quelque chose de ces réalités invisibles et qui dépassent absolument toute autre réalité – d’où le nom de connaissance spirituelle – il naît de cette perception une autre foi, qui n’est pas contraire à la foi initiale, mais qui la confirme. On l’appelle « la foi qui voit » (pistis tès theôrias). Jusque là, on connaissait par l’audition ; maintenant, par la vue ; et la vue est incomparablement plus sûre que l’audition (36, 3-4 ; cf. 35, 2).

Ce rôle pédagogique donné à la crainte du châtiment au début du cheminement spirituel est une constante de l’enseignement des saints Pères. Ils estiment tous que, chez des âmes encore fortement sensibles à l’attrait du péché, l’amour véritable est faible ou inexistant. Les ferveurs sensibles sont trop instables et trop sujettes à illusion pour opposer à l’attirance du mal un contrepoids efficace et durable. La crainte des châtiments divins, inspirée par la foi, constitue alors un motif puissant et efficace pour détourner l’homme du péché. Mais dans la suite, la crainte s’effacera devant l’amour. Tout l’itinéraire spirituel tel que le trace saint Isaac est un cheminement de la crainte à l’amour, du repentir à la vision de Dieu.

Les degrés de la vie spirituelle

En jalonnant l’itinéraire spirituel, en décrivant les divers degrés que l’homme devra parcourir pour s’élever progressivement de la domination des passions à l’amour parfait de Dieu et du prochain, Isaac, comme beaucoup d’autres auteurs spirituels, obéit à un souci pédagogique. D’une part, comme nous aurons l’occasion de le signaler en son lieu, à maintes reprises, il invitera son lecteur – ou plutôt son disciple – à faire retour sur lui-même, non dans un souci d’introspection scrupuleuse ou pour en tirer satisfaction, mais pour discerner s’il n’est pas dans l’illusion, s’il ne stagne pas, si ses efforts sont réels et s’il progresse véritablement. D’autre part, il estime que la connaissance de ces degrés a une grande importance, parce que, sous peine de graves illusions, ils doivent être parcourus l’un après l’autre, dans l’ordre, sans que l’on cherche à atteindre ce qui est plus élevé avant d’avoir réalisé ce qui est plus humble.

Isaac recourt surtout à deux façons de décrire les degrés qui permettent à l’âme, soumise aux passions, de s’en dépouiller et de retrouver sa vraie nature. La première lui vient d’Évagre le Pontique, qui partageait l’itinéraire spirituel en deux phases, la « pratique » (praxis) et la « contemplation » (theôria) :

Il y a deux modes de crucifixion, qui correspondent au double aspect de notre nature, laquelle possède deux puissances. Le premier mode est le support des tribulations de la chair, qui s’accomplit par l’exercice de la puissance irascible (thymikon) de l’âme, et que l’on appelle « la pratique » (praxis). Le second consiste dans l’activité subtile de l’Intellect, dans la méditation assidue des choses de Dieu, dans la prière continuelle et dans les autres choses semblables. Il s’accomplit dans la puissance de désir (epithymètikon) de l’âme, et s’appelle « contemplation » (theôria). Le premier, la pratique, purifie par l’énergie du zèle la partie de l’âme sujette aux passions ; le second décante la partie intelligente (noèton meros) de l’âme par l’exercice de l’amour (agapè), qui en est le désir naturel (2, 26).

L’autre façon de désigner les étapes de la vie spirituelle, assez constante chez Isaac et qui demeurera classique chez les auteurs syriens, vient de Jean d’Apamée24. L’ascension de l’âme est alors envisagée à travers les trois degrés, corporel, psychique et spirituel :

Tant qu’un homme vit dans la négligence, il craint l’heure de la mort. Quand il s’approche de Dieu, il craint l’heure du jugement. Mais quand il va de l’avant de tout son être, les deux craintes sont submergées par l’amour. Comment cela se fait-il ? C’est parce que, quand un homme demeure dans la façon de connaître et la manière de vivre de la chair, il redoute la mort. Lorsque sa connaissance devient « psychique » et qu’il mène une vie bonne, sa pensée se souvient à tout moment du jugement futur, car il se conduit d’une façon droite, conforme à la nature ; il a accédé au degré « psychique », il se comporte selon le mode de connaissance et la manière de vivre propres à ce degré, et il se plaît auprès de Dieu. Mais quand il accède au degré spirituel, à cette connaissance de la vérité que procure la sensation des mystères de Dieu, et quand il est devenu inébranlable dans son espérance des biens à venir, il est submergé par l’amour. L’homme charnel craint la mort comme un animal craint l’abattoir. L’homme raisonnable craint le jugement de Dieu. Mais celui qui est devenu un fils est revêtu de la beauté de l’amour et n’est plus mené par la verge de la crainte. « Moi et la maison de mon père, nous servirons le Seigneur » (Jos 24, 15) (52, 1).

Ces trois degrés correspondent à trois modes de vie caractérisés par les expressions « contraire à la nature », « selon la nature » et « au-dessus de la nature ». Isaac croit à tort pouvoir attribuer cette terminologie à saint Basile le Grand25 :

L’état naturel de l’âme est la connaissance des créatures de Dieu sensibles et intelligibles26. L’état au-dessus de la nature est le mouvement dans la contemplation de la Divinité suressentielle. L’état contre nature est le mouvement passionné. C’est ce que dit le divin et grand Basile : « Quand l’âme est selon la nature, elle vit dans les hauteurs ; quand elle est hors de sa nature, elle se trouve en bas sur la terre. Lorsqu’elle est dans les hauteurs, elle est impassible. Mais dès que la nature déchoit de son ordre propre, on y trouve les passions » (3, 4).

Ces degrés, les Pères27 les nomment « selon la nature », « contre nature », et « au-dessus de la nature ». Ce sont là les trois voies par lesquelles, comme il a été dit, les pensées28 de l’âme douée de raison montent ou descendent, selon que l’âme accomplit la justice dans les limites de la nature, ou est ravie dans ses pensées29 au-dessus de la nature dans la vision de Dieu, ou sort de sa nature pour paître les pourceaux, comme celui (cf. Lc 15, 11-32) qui avait perdu la richesse de son discernement et travaillait parmi la multitude des démons (42, 17).
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Le degré corporel

S’écartant en cela des autres auteurs syriaques, qui font du « degré corporel » une première étape du progrès spirituel en l’identifiant à la « conduite corporelle », Isaac appelle degré corporel l’état « contraire à la nature » où l’homme est dominé par les passions30 :

Voici quelles sont ces passions : l’amour des richesses ; l’accumulation de toutes sortes d’objets ; le plaisir du corps, d’où procède la passion de l’union charnelle ; la soif des honneurs, qui engendre l’envie ; l’esprit de domination ; la vaine complaisance dans le luxe qui accompagne l’exercice du pouvoir ; les parures et la frivolité ; [le désir de] la gloire qui vient des hommes, d’où procède la rancune ; la crainte de [ce qui fait souffrir] le corps (2, 26).

Dans le domaine de la connaissance, c’est le règne du scientisme, de la science imbue d’elle-même, opposée à la foi, et qui souvent persécutera les croyants. La description qu’en donne Isaac sera, du XIXe au XXIe siècles, d’une actualité étonnante :

Lorsque la connaissance est à la remorque de l’amour du corps, elle s’attache à toutes les choses de ce genre : la richesse, la vaine gloire, l’élégance vestimentaire, le confort du corps, l’intérêt pour la sagesse rationnelle, laquelle est bien adaptée à la conduite de ce monde, au foisonnement d’inventions nouvelles dans le domaine des techniques et des sciences, et à tout ce qui contribue à glorifier le corps dans ce monde visible. De tout cela résulte qu’elle est opposée à la foi, […] et qu’on l’appelle « connaissance dépouillée31 » (psilè gnôsis), parce qu’elle est dépouillée de tout souvenir de Dieu et engendre une faiblesse d’esprit déraisonnable, du fait qu’elle est dominée par le corps et ne se soucie de rien d’autre que de ce monde. À ce degré, la connaissance ignore complètement qu’il existe une Puissance spirituelle, un Gouverneur invisible qui conduit l’homme, une providence divine qui se soucie de lui et en prend soin d’une façon parfaite. Elle pense que tout le bien qui advient à l’homme, que tout ce qui le sauve de ce qui pourrait lui nuire, qui le préserve des dangers et des nombreux périls qui nous menacent ouvertement ou secrètement et sont inhérents à notre nature, procède uniquement de nos efforts et de notre ingéniosité naturels. Tel est ce degré où la connaissance croit pouvoir se vanter d’être elle-même la providence universelle, en accord avec ceux qui prétendent qu’il n’existe aucun gouvernement [supérieur] du monde visible […]. Elle ne sait pas jeter en Dieu ses soucis, avec la confiance que donne la foi en Lui. C’est pourquoi elle ne cesse de ruminer des industries et de calculer à propos de tout, et lorsque tous ces procédés échouent en raison de quelque circonstance et qu’elle ne voit pas [réussir] ses secrets desseins, elle combat les hommes qui lui font obstacle et s’oppose à eux (42, 11).

Le degré psychique

La voie de la croix. – Lorsque l’homme accède au degré psychique (c’est-à-dire de l’âme, psychè), il entreprend de combattre les passions, pour que son âme recouvre sa nature véritable. En maint endroit, Isaac insiste sur le fait qu’il n’y a pas d’autre voie pour cela que celle de la croix, et que l’aide que Dieu lui apportera consistera souvent à permettre qu’il subisse des épreuves purifiantes, mais redoutables (35, 2 ; 50, 5).

Les trois degrés de la purification. – Le progrès spirituel implique une triple purification de l’homme ; les deux premières, la « purification du corps » et la « purification de l’âme » correspondent au degré psychique, et préparent la troisième, la « purification de l’Intellect », dont les prémices relèvent encore du degré psychique, mais qui correspond surtout au degré spirituel (cf. : 32, 2 et 5).

La purification du corps et de l’âme s’accomplira donc en deux phases : d’une part, la séparation effective du monde, qui préserve le moine des distractions et des tentations venant de la présence des choses qui peuvent les susciter, ainsi que l’ascèse corporelle32, dont le jeûne et l’agrypnie sont les pièces maîtresses, et d’autre part la garde du cœur et le combat invisible contre les « pensées ».

Le jeûne. – Au premier rang des pratiques qui constituent la « conduite corporelle » figurent le jeûne et l’agrypnie, c’est-à-dire la veille nocturne dans le silence de la cellule :

La sainte voie de Dieu, le fondement de toute vertu, est le jeûne et l’agrypnie, ainsi que la vigilance à ne pas céder à la douceur du sommeil pour s’adonner à la divine liturgie33, le corps crucifié, de jour et de nuit. Le jeûne est le rempart de toute vertu […]. Car le jeûne est le commandement qui a été donné dès le commencement à notre nature, pour la garder de goûter [le fruit de l’Arbre du bien et du mal], et c’est sur ce point que le chef de notre race commit sa faute. C’est pourquoi les athlètes [spirituels] commencent par où se produisit la première chute, lorsqu’ils entreprennent, pour [obtenir] la crainte de Dieu, de garder ses commandements. C’est par là aussi que commença le Sauveur, quand il se manifesta au monde dans le Jourdain. Après le baptême en effet, l’Esprit le conduisit au désert, où il jeûna quarante jours et quarante nuits (cf. Mt 4, 1-2). Tous ceux qui suivent ses traces doivent commencer par établir leur combat sur ce fondement. Cette arme a été forgée par Dieu ; qui pourrait la négliger, comme si elle était méprisable ? Et si l’Auteur de la Loi a jeûné, quel observateur de la Loi ne devra pas en faire autant ? Jusque là, la race des hommes n’avait pas connu la victoire, et le Diable n’avait jamais expérimenté de défaite de la part de notre nature ; mais grâce à cette arme, il fut vaincu pour la première fois. Notre Seigneur fut l’Initiateur et le Premier-né de la victoire et il obtint la première couronne qui fut placée sur la tête de notre nature. Et maintenant, dès que le Diable voit cette arme dans la main d’un homme, aussitôt la crainte s’abat sur cet adversaire tyrannique, il se souvient de cette première défaite que le Sauveur lui infligea au désert, et sa force est brisée ; il se consume quand il voit l’arme que notre Archistratège a placée dans nos mains. Y a-t-il arme plus puissante que celle-là ? Qu’est-ce qui donnera davantage confiance à notre cœur, dans sa lutte contre les ennemis, que la faim endurée pour le Christ ? Car plus le corps peine et se donne du mal au temps où la phalange des démons assaille l’homme, plus le cœur de celui-ci est fortifié par la confiance. Celui qui se revêt de l’armure du jeûne est continuellement brûlé par le zèle comme par un feu. Quand Élie le Zélé brûla de tout son zèle pour la Loi de Dieu, c’est à cette œuvre du jeûne qu’il eut recours (27, 16-18).

Les agrypnies. – Au jeûne, il faut joindre les agrypnies :

Rien ne rend l’âme pure et joyeuse, ni ne l’illumine et en éloigne les pensées mauvaises, autant que les agrypnies continuelles. Pour cette raison, tous les saints Pères ont persévéré dans ce labeur des veilles et ont adopté pour règle de rester éveillés durant la nuit, pendant tout le cours de leur vie. Ils l’ont fait spécialement parce qu’ils avaient entendu notre Sauveur nous y inviter instamment, en divers endroits, par sa vivante parole : « Veillez et priez en tout temps » (Lc 21, 36) ; « Veillez et priez pour ne pas entrer en tentation » (Mt 26, 41) ; et encore : « Priez sans cesse » (cf. Lc 18, 1), etc. Et il ne s’est pas contenté de nous avertir seulement par ses paroles ; il nous a aussi donné l’exemple en sa personne en honorant la pratique de la prière au-dessus de toute autre chose. C’est pourquoi il s’isolait constamment pour prier, et cela non d’une façon arbitraire, mais en choisissant pour temps la nuit, et pour lieu le désert, afin que nous aussi, évitant la foule et le tumulte, nous devenions capables de prier dans la solitude (cf. Mt 14, 23 ; Mc 1, 35). […]. La prière qui est offerte au temps de la nuit possède un grand pouvoir, plus que celle qui est offerte durant le jour. C’est pourquoi tous les saints ont eu l’habitude de prier durant la nuit, en combattant l’assoupissement du corps et la douceur du sommeil, et en rejetant leur nature corporelle (66, 6-8).

L’hèsychia et le combat invisible contre les « pensées ». – À l’ascèse corporelle, il est nécessaire de joindre à la fois la séparation effective du monde, la vie dans la solitude – l’hèsychia – et le combat invisible contre les pensées :

Les labeurs de l’ascèse corporelle, ô frère, non seulement ne suffisent pas pour corriger les passions cachées dans l’âme, mais ils n’empêchent pas non plus les pensées en ceux qui sont continuellement sollicités par les sens. Ces labeurs en effet préservent l’homme des convoitises et des tromperies des démons pour qu’ils ne soient pas vaincus par elles, mais les labeurs eux-mêmes ne donnent pas à l’âme la paix et la sérénité. C’est seulement quand nous avons part à l’hèsychia que les œuvres et les labeurs de l’ascèse procurent à l’âme l’impassibilité, mortifient les membres qui sont sur la terre (cf. Col 3, 5) et donnent le repos aux pensées. Car l’hèsychia, comme l’a dit saint Basile, est le commencement de la purification de l’âme. Quand les membres du corps suspendent leur activité extérieure et suppriment les distractions qui en résultent, la pensée se détourne des distractions et de l’errance des pensées et elle demeure au calme au-dedans d’elle-même ; le cœur s’éveille et scrute les pensées à l’intérieur de l’âme. S’il persévère patiemment dans cette voie, l’homme parviendra progressivement à la pureté de l’âme (27, 20).

L’attention et la vigilance à l’égard des pensées qui sollicitent au mal, appelées aussi « sobriété » (nèpsis) spirituelle, auront donc toujours un rôle essentiel à jouer ; mais, les pensées une fois détectées, plutôt que de les combattre par la contradiction et en leur opposant des raisons, il sera plus efficace de les neutraliser par le « souvenir des vertus » et le « rassasiement de la conscience », c’est-à-dire en réveillant et en fortifiant dans l’âme, grâce à la prière, l’attrait et le goût des choses de Dieu.

Les diverses formes de la prière. – La récitation des psaumes tient un rôle fondamental dans la vie monastique (54, 2) ; ils sont comme le moule de la prière la plus personnelle du moine :

Quand tu dis les versets des psaumes, ne le fais pas comme un homme qui récite les paroles d’un autre, afin de ne pas avoir l’impression que le pénible labeur de ta récitation s’allonge interminablement, et de ne pas passer complètement à côté de la componction et de la joie qu’ils recèlent ; mais prononce-les comme tes propres paroles, afin de supplier [Dieu] avec componction et d’en bien discerner le sens, comme un homme qui comprend vraiment ce qu’il fait (44, 8).

Néanmoins, très diverses sont les formes de prière que mentionne Isaac, et auxquelles le moine se livrera en particulier durant ses agrypnies :

Une agrypnie ne consiste pas seulement à se tenir debout, ni à réciter des psaumes. Tel [moine] consacre toute la nuit à la récitation des psaumes ; un autre la passe dans le repentir, en disant des prières de componction et en se prosternant jusqu’à terre ; un autre encore veille en gémissant, en pleurant, en se lamentant sur ses fautes. On raconte au sujet de l’un des premiers Pères que, pendant quarante ans, sa prière consista en cette unique phrase : « Moi, j’ai péché comme homme, toi, comme Dieu, pardonne ». Les Pères l’entendaient répéter ces mots, rempli de tristesse ; il pleurait, sans pouvoir se taire, et cette unique prière lui tenait lieu de liturgie nuit et jour34. Un autre dira quelques psaumes le soir, puis passera le reste de la nuit à chanter des tropaires. Un autre alternera doxologies et lectures. Un autre enfin se fixera comme règle de ne pas plier le genou [et de se tenir debout] aussi longtemps qu’il sera combattu par l’esprit de luxure (66, 5).

L’insistance toute particulière avec laquelle Isaac recommande la lecture priante de l’Écriture sainte, qui est « la lumière de l’âme » (44, 2), et des écrits des Pères rappelle l’importance que les moines latins du Moyen Âge accordaient à la Lectio divina :

La méditation continuelle de l’Écriture est la lumière de l’âme, car elle y imprime des souvenirs qui sont utiles pour se garder des passions et pour demeurer dans l’amour de Dieu et la prière pure. En outre, elle nous montre le chemin de la paix tracé devant nous par les pas des saints. Mais ne place pas ta confiance dans la récitation des versets [de l’Écriture], quand ils ne sont pas accompagnés d’un grand éveil [de l’âme] et d’une continuelle componction, que ce soit dans les prières ou dans les lectures que tu accomplis à n’importe quel moment (33,2).

Vers la pureté et la limpidité – Le degré psychique sera ainsi un parcours tout au long duquel l’homme se libérera progressivement des liens des passions ténébreuses, pour que son Intellect obtienne la pureté (katharotès) et la limpidité35 (tèlaugès) nécessaires pour « voir Dieu tel qu’il est », et non en projetant sur lui nos conceptions trop humaines :

Bénie soit la majesté du Seigneur qui nous ouvre la porte pour que nous ne désirions plus rien d’autre que Lui. C’est pour cela que nous abandonnons tout et que notre âme se met en quête de Lui seul, rejetant tout souci qui pourrait faire obstacle à la vision du Seigneur. Plus l’Intellect, ô mes bien-aimés, abandonne tout souci pour les choses visibles et ne pense plus qu’à l’espérance des choses à venir – ce qui dépend du degré de son élévation au-dessus des préoccupations pour le corps et de leur rumination continuelle – plus il devient subtil et translucide dans la prière. Et plus le corps est libéré des liens des affaires du monde, plus l’Intellect en est lui aussi délivré. Et plus l’Intellect est délivré des soucis du monde, plus il devient limpide. Et plus il devient limpide, plus il s’affine. Et plus il s’affine, plus il s’élève au-dessus des conceptions du siècle présent, qui portent la marque de l’opacité. Dès lors, l’Intellect sait comment voir Dieu tel qu’il est, et non tel que nous sommes […]. Ainsi, chaque degré de la vie spirituelle est lié à celui qui le précède, il en reçoit ce qui lui permet de se développer, et il en prépare un autre plus élevé. Mais si l’un de ces degrés est omis, le suivant ne peut se réaliser, et l’on voit tout l’édifice s’effondrer et se perdre (53, 1 et 4).

Pureté de l’âme et éveil des sens spirituels. – Au cours de ce cheminement, qui doit conduire l’homme du repentir à la pureté de l’âme, il importe de ne pas brûler les étapes, puisqu’il existe un ordre de succession, un enchaînement, entre les vertus. Et c’est ainsi que s’éveillera dans l’homme, sous la motion de l’Esprit-Saint, une « sensibilité spirituelle36 » qui lui permettra de percevoir les réalités divines et les choses de Dieu et d’en goûter la douceur d’une façon aussi immédiate et concrète que nos sens corporels perçoivent les objets matériels.

Bienheureux est le moine qui court véritablement, de toutes ses forces, après la pureté de son âme, qui suit la voie bien frayée sur laquelle ont marché nos Pères, et qui emprunte les degrés qu’eux-mêmes ont gravis dans l’ordre et progressivement. Il s’approchera de la pureté avec sagesse et en supportant avec patience les tribulations, mais non pas en inventant des degrés étrangers [à la tradition des Pères] (67, 4).

Tel qu’il se manifeste lorsque l’âme purifiée parvient au sommet du degré psychique, cet éveil des sens spirituels permet à celle-ci d’accéder au premier degré de la theôria, la theôria physikè, et de percevoir le « dedans des choses » :

Dès qu’il a reçu une sensibilité spirituelle qui lui permet de percevoir ce qui est à l’intérieur des choses, aussitôt, selon la mesure de cette sensibilité, son Intellect est souvent élevé au-dessus d’elles (6, 19 ; cf. 4, 12 et 2, 23).

L’esprit d’enfance. – L’apparition et le développement de la sensibilité spirituelle s’accompagnent dans l’homme d’une attitude de simplicité, d’abandon et de foi confiante qui s’identifie à la pureté de l’âme et qu’Isaac compare au comportement d’un petit enfant, en l’opposant à un comportement trop humain, trop raisonnable, voire animé par un esprit rationaliste et scientiste :

Qu’est-ce que la pureté, et où se situent ses frontières ? – La pureté est l’oubli des modes de la connaissance qui sont contre nature37 et qui, dans le monde, ont été trouvés par la nature [humaine]. La frontière au-delà de laquelle on est libéré de ces modes et on se retrouve en dehors d’eux est que l’homme revienne à la simplicité et à l’absence de malice originelles de sa nature, et qu’il redevienne comme un enfant, sans toutefois les défauts de l’enfant (27, 30 ; cf. 63, 2-5).

Et à l’égard de celui qui s’abandonne à lui dans la foi et la confiance, Dieu se comporte comme un père ou une mère avec un petit enfant :

La puissance divine […] instruit les hommes à la manière du maître qui apprend à nager à un petit enfant : quand l’enfant commence à enfoncer, il le soulève ; l’enfant, en effet, nage au-dessus des mains de celui qui lui apprend. Quand il se met à avoir peur de se noyer, celui qui le soutient de ses mains l’encourage de la voix et lui dit : « Ne crains pas, je te tiens. » Et de même qu’une mère qui enseigne à marcher à son petit enfant s’éloigne de lui et l’appelle, et quand, venant vers elle, il se met à trembler et tombe à cause de la fragilité et de la délicatesse de ses pieds et de ses jambes, elle court et le prend dans ses bras, ainsi la grâce de Dieu tient et enseigne les hommes qui en toute pureté et simplicité se sont confiés aux mains de leur Créateur, ont de tout leur cœur renoncé au monde et marchent à sa suite (28,7).

Larmes, impassibilité, parfaite humilité, silence. – Les larmes seront un premier indice de ce que le moine approche du terme du degré psychique :

Par le flot incessant des larmes, l’âme obtient la paix des pensées. Par cette paix des pensées, elle est élevée jusqu’à la pureté de l’Intellect. Et par cette pureté de l’Intellect, l’homme en arrive à voir les mystères de Dieu. En effet, cette pureté est contenue secrètement dans la paix qui a succédé aux combats [contre les pensées]. Après cela, l’Intellect en vient à voir des révélations et des signes, comme en vit le prophète Ezéchiel. Celui-ci, sous l’image du torrent (cf. Ez 47, 3-5), vit représentées les trois étapes que l’âme traverse pour s’approcher de Dieu ; après la troisième, l’espace restant est infranchissable (15, 1).

En même temps, l’âme ayant recouvré sa vraie nature, la pratique des vertus lui devient naturelle, comme spontanée, et elle n’a plus à se contraindre ni à se faire violence pour pratiquer le bien38. L’Intellect exerce alors une vigilance instinctive à l’égard des passions (81, 8), et, en ce sens, l’âme acquiert l’impassibilité (apathéia). Elle est remplie de la « véritable humilité », qui est un don de Dieu, et elle éprouve un besoin profond de se tenir en silence. Isaac se plaît à contempler en saint Arsène, cet ancien précepteur des fils de l’empereur Théodose devenu moine au désert, un parfait exemple de cet état spirituel :

Plus que toutes choses, aime le silence, car il t’apporte un fruit que la langue est impuissante à décrire. Commençons par nous faire violence pour nous taire, et ensuite de notre silence même naîtra en nous quelque chose qui nous amènera au silence. Que Dieu te donne de ressentir ce quelque chose qui naît du silence ! Si tu commences à t’adonner à cette pratique, je ne sais combien de lumière se lèvera en toi. […]. Grand est l’homme qui, par la patience de ses membres, a acquis d’admirables dispositions habituelles au-dedans de son âme. Si tu places toutes les œuvres de la vie monastique sur l’un des plateaux d’une balance, et le silence sur l’autre, tu verras que celui-ci pèse davantage. Nombreuses sont les directives des Pères qu’il n’est plus nécessaire qu’un homme suive laborieusement quand il s’approche du silence, et leur pratique lui devient alors superflue ; il est au-dessus d’elles, car il est proche de la perfection (54, 7).

Nous n’appelons pas humble, bien que la chose soit digne de louanges, celui qui s’humilie en se rappelant ses fautes et ses manquements, et qui en garde mémoire jusqu’à ce que son cœur se brise et que son Intellect ait fait disparaître en lui-même les pensées d’orgueil. Car l’esprit d’orgueil garde [contre lui] sa force, et il n’a pas acquis l’humilité, mais il s’en approche au moyen de diverses considérations. Même si la chose est louable, comme je l’ai dit, il n’a pas encore l’humilité. Il la veut, mais il ne la possède pas. L’humble parfait est celui qui n’a pas besoin de chercher des raisons et de procéder à des considérations pour être humble. Mais en toutes choses, d’une façon naturelle et parfaite, il se comporte humblement, sans avoir à [réfléchir] laborieusement pour cela. Il a reçu en lui-même l’humilité, comme un grand charisme qui dépasse toute la création et toute la nature. Il se voit à ses propres yeux comme un pécheur, comme un homme de rien et méprisable. Il a pénétré [par la contemplation] dans le mystère de toutes les natures spirituelles, il possède une grande sagesse concernant toute la création, et cependant il se considère comme ne sachant absolument rien. Et cette conviction ne procède pas de la réflexion, mais, sans se forcer, il est ainsi dans son cœur.

Mais est-il possible qu’un homme devienne tel ? La nature peut-elle produire en lui ce changement ? Non. Mais n’en doute pas, la force mystérieuse que l’humble a reçue le rend parfait en toute vertu. C’est la force même que reçurent les bienheureux apôtres sous forme de [langues de] feu (Ac 1, 8). C’est pour cela que le Sauveur leur avait ordonné de ne pas quitter Jérusalem jusqu’à ce qu’ils aient reçu la puissance d’en haut (Ac 1, 4), c’est-à-dire le Paraclet, dont le nom signifie « Esprit consolateur ». C’est là ce qu’avait dit la divine Écriture à son sujet : « Les mystères sont révélés aux humbles (Sir 3, 19) » (68, 7-8).

Pureté de l’Intellect et pureté du cœur. – Isaac fait une distinction importante entre les deux degrés de la pureté de l’âme ; c’est pour lui l’occasion de préciser qu’il entend par « le cœur » l’organe d’où procède l’orientation spontanée la plus profonde, la plus fondamentale et la plus stable de l’être humain, et la racine de ses divers sens spirituels :

En quoi la pureté de l’Intellect diffère-t-elle de la pureté du cœur ? – Autre est la pureté de l’Intellect, et autre celle du cœur. La première diffère de la seconde, comme un membre diffère du corps entier. L’Intellect est l’un des sens de l’âme, mais le cœur contient et maîtrise tous les sens intérieurs. Il est le sens des sens, car il en est la racine. Si la racine est sainte, les branches seront saintes. Si le cœur est pur, il est évident que tous les sens seront purs. L’Intellect, s’il s’applique à la lecture de l’Écriture sainte, ou s’il se donne un peu de peine pour pratiquer les jeûnes, les veilles et l’hèsychia, oubliera son mode de vie antérieur et sera purifié dès lors qu’il aura rompu avec sa manière honteuse de vivre. Mais sa pureté ne sera pas constante. Autant il est vite purifié, autant il se souille vite. Le cœur, lui, n’est purifié que par de nombreuses afflictions, par des privations, par l’éloignement de toute relation avec le monde et par la mort à toutes choses. Une fois que le cœur est purifié, sa pureté n’est pas souillée par les moindres choses. Il ne craint pas davantage d’avoir à affronter de grands et redoutables combats. Car il a désormais un estomac solide, capable de digérer facilement toutes les nourritures que les malades ne peuvent assimiler. C’est ce que disent les médecins : [pour un malade,] la viande est difficile à digérer, mais lorsqu’un estomac solide peut la supporter, elle donne beaucoup de force aux corps qui sont sains. Ainsi donc, toute pureté qui s’acquiert facilement, en peu de temps et avec peu de peine, se perd et se souille aussi vite. Mais la pureté qui a traversé beaucoup de tribulations et qui a mis longtemps à s’édifier n’a rien à redouter d’une attaque proportionnée à ses forces, en quelque partie de l’âme que ce soit, car Dieu la fortifie (3, 12).

Amour et miséricorde universels. – Mais en quoi consiste, en définitive, cette pureté que l’homme atteint quand, dépouillé de tout attachement à son ego, devenu véritablement humble, il parvient au terme du degré psychique, – pureté qui constitue la porte de la contemplation ? Nous sommes ici au cœur de l’enseignement de saint Isaac :

Qu’est-ce, en un mot, que la pureté ? C’est un cœur miséricordieux envers toute la nature créée (42, 1).

Et qu’est-ce qu’un cœur miséricordieux ? – C’est une flamme qui embrase le cœur pour toute la création, pour les hommes, pour les oiseaux, pour les animaux, pour les démons et pour tout être créé. Quand l’homme miséricordieux se souvient d’eux, et quand il les voit, ses yeux répandent des larmes, à cause de l’abondante et intense miséricorde qui étreint son cœur. À cause de sa grande compassion, son cœur devient humble et il ne peut plus supporter d’entendre ou de voir un tort, ou la plus petite offense, faits à une créature. C’est pourquoi il offre continuellement des prières accompagnées de larmes pour les animaux sans raison, pour les ennemis de la vérité et pour ceux qui lui ont fait du tort, pour qu’ils soient protégés et qu’il leur soit fait miséricorde ; il prie de même pour les reptiles, à cause de la grande miséricorde qui remplit son cœur au-delà de toute mesure, à la ressemblance de Dieu (42, 2).

Question : Quel est le signe qu’un homme a atteint la pureté du cœur, et quand sait-il que son cœur est parvenu à la pureté ? – Réponse : Lorsqu’il voit tous les hommes comme bons, et lorsqu’aucun ne lui paraît impur et souillé ; c’est alors qu’il est véritablement pur de cœur. Comment s’accomplirait autrement la parole de l’Apôtre, selon laquelle il nous faut, d’un cœur sincère, considérer les autres comme supérieurs à nous-mêmes (cf. Ph 2, 3), si l’on n’est pas encore arrivé à ce que dit le prophète : « L’œil bon ne voit pas le mal (Ha 1, 13) » ? (27, 29).

Isaac résume ainsi le parfait idéal du moine, en qui l’amour du prochain s’allie sans peine à la constante recherche du seul à seul avec Dieu :

Réjouis-toi avec ceux qui se réjouissent, et pleure avec ceux qui pleurent : c’est le signe de la limpidité de l’âme. Souffre avec les malades, afflige-toi avec les pécheurs, réjouis-toi avec ceux qui se repentent. Sois l’ami de tout homme, mais reste solitaire dans ta pensée. Prends part à la souffrance de tous, mais reste corporellement loin de tous (41, 14).

Isaac n’hésite pas à mettre en opposition la stricte justice et la miséricorde, la première correspondant plutôt à la conception des relations humaines préconisée par l’Ancien Testament, la seconde à l’idéal évangélique :

La miséricorde et la stricte justice39, si elles demeurent dans une même âme, sont comme un homme qui adore Dieu et les idoles dans une même maison. La miséricorde est le contraire de la stricte justice. Celle-ci consiste en une répartition équitable entre tous ; elle distribue à chacun ce qu’il mérite, ne penche ni d’un côté ni de l’autre, est sans partialité dans la répartition. Mais la miséricorde est une affliction suscitée par la grâce, elle se penche sur chacun avec compassion, ne rend pas ce qu’il mérite à celui qui est digne de châtiment, et elle comble au-delà de toute mesure celui qui est digne de récompense. Si la miséricorde est du côté du bien, la stricte justice est donc du côté du mal ; de même que le foin et le feu ne peuvent demeurer dans un même lieu, la stricte justice et la miséricorde ne peuvent pas demeurer dans une même âme. De même qu’un grain de sable ne fait pas le poids en face d’une masse d’or, ainsi l’exercice de la stricte justice de Dieu ne fait pas le poids en comparaison de sa miséricorde (41, 3 ; cf. 4, 4).

Cette miséricorde universelle, qui est une participation à l’Amour que Dieu est (cf. 1 Jn 4, 8), fait de l’âme un parfait miroir de la divinité, ce qui va rendre possible la contemplation, le ressentir intuitif de Dieu présent et agissant dans l’âme et « se mêlant » ainsi à elle40 :

Veux-tu entrer en communion avec Dieu dans ton Intellect, en éprouvant la sensation de ce plaisir (hèdonè) qui n’est pas esclave des sens ? Efforce-toi d’acquérir la miséricorde, car, lorsqu’elle se trouvera en toi, elle y reproduira l’image de cette sainte Beauté dont tu porteras la ressemblance. La possession effective de la miséricorde universelle produit aussitôt dans l’âme la communion à la divinité et l’unit à sa gloire resplendissante (1, 32).

Je te prescris ceci, frère : Que la miséricorde l’emporte toujours dans ta balance, jusqu’à ce que tu sentes en toi-même la miséricorde que Dieu éprouve pour le monde Que notre propre état devienne ainsi un miroir dans lequel nous contemplerons en nous-mêmes la ressemblance et l’empreinte véritable de ce qui appartient par nature à la divine essence. Par elles et par ce qui leur ressemble, nous sommes illuminés et nous nous approchons de Dieu avec un Intellect limpide. Un cœur dur et sans miséricorde ne peut parvenir à la pureté (54, 11).

À cause de son grand amour, [le Père] n’a pas voulu faire violence à notre liberté, bien qu’il en eût le pouvoir, mais il a préféré que nous nous approchions de lui par l’amour de notre cœur. Le Christ lui-même, par obéissance à son Père et à cause de son amour pour nous, a subi avec joie les outrages et l’affliction, comme le dit l’Écriture : « Renonçant à la joie qui lui revenait, il a souffert la croix, méprisant l’infamie » (He 12,2). C’est pourquoi le Seigneur a dit, dans la nuit où il fut livré : « Ceci est mon corps donné pour la vie du monde, et ceci est mon sang, répandu pour la multitude, en rémission des péchés » (Mt 26, 26). Et, en notre faveur, il dit encore : « Je me sacrifie moi-même » (Jn 17, 19). De la même manière, quand les saints sont devenus parfaits, c’est à une telle perfection qu’ils sont tous parvenus, et par la surabondance de leur amour et de leur miséricorde envers tous les hommes, ils sont devenus semblables à Dieu. Tel est le signe de la parfaite ressemblance avec Dieu que les saints cherchent à obtenir : l’amour parfait du prochain. C’est là ce que faisaient les moines, nos Pères, quand ils s’efforçaient de porter toujours en eux-mêmes cette perfection et cette ressemblance tellement vivante au Seigneur Jésus-Christ (62, 5).

L’amour de Dieu et des hommes est le but de la vie spirituelle, en quoi tout se résume, comme Isaac le chante dans l’admirable hymne à l’amour que contient son trente-cinquième Discours :

Le paradis est l’amour (agapè) de Dieu, amour qui porte en lui les délices de tout ce qui peut rendre l’homme bienheureux. C’est là que le bienheureux Paul avait reçu un aliment étranger à la nature. Et dès qu’il eut goûté en ce lieu [au fruit] de l’arbre de vie, il s’écria : « Ce que l’œil n’a pas vu, ce que l’oreille n’a pas entendu, ce qui n’est pas monté au cœur de l’homme, c’est ce que Dieu a préparé pour ceux qui l’aiment » (1 Co 2, 9). Adam fut empêché d’accéder à cet arbre par le conseil du Diable. L’arbre de vie est l’amour de Dieu, qu’Adam perdit par sa chute, et plus jamais il ne retrouva la joie ; mais il dut travailler et peiner sur la terre [qui ne produisait plus que] des épines. Même s’ils marchent sur une voie droite, ceux qui sont privés de l’amour de Dieu mangent le pain gagné à la sueur de leur travail, comme il fut ordonné au premier créé de le manger après la chute. Jusqu’à ce que nous trouvions l’amour, nous devons travailler sur cette terre [couverte] d’épines, nous devons semer et moissonner au milieu des épines, même si notre semence est une semence de justice. Constamment, nous sommes blessés par les épines et, quoi que nous fassions pour être des justes, c’est à la sueur de notre visage que nous vivons. Mais quand nous avons trouvé l’amour, nous sommes nourris du pain céleste et nous sommes revêtus de force sans labeur ni peine. Le pain céleste est le Christ, qui est descendu du ciel et a donné la vie au monde. Et telle est la nourriture des anges.

Celui qui a trouvé l’amour mange le Christ chaque jour et à toute heure, et il en devient immortel. Car il a dit : « Celui qui mange du pain que je lui donnerai ne verra jamais la mort » (Jn 6, 58). Bienheureux celui qui mange le pain de l’amour, qui est Jésus ! Car celui qui se nourrit d’amour se nourrit du Christ, le Dieu qui est au-dessus de toutes choses, comme Jean en témoigne lorsqu’il dit : « Dieu est amour » (1 Jn 4, 8). Ainsi donc, celui qui vit dans l’amour reçoit de Dieu le fruit de vie, et, alors qu’il est encore en ce monde, il respire déjà l’air de la Résurrection, cet air dont feront leurs délices les justes lors de la Résurrection. L’amour est le Royaume. C’est de [cet amour] que le Seigneur a mystérieusement promis à ses apôtres qu’ils se nourriront dans son Royaume : « Mangez et buvez à la table de mon Royaume » (cf. Lc 22, 30). De quoi s’agit-il, sinon de l’amour ? Car l’amour est capable de nourrir l’homme à la place d’aliments et de boisson. Il est « le vin qui réjouit le cœur de l’homme » (Ps 10, 16). Bienheureux celui qui boit de ce vin ! Les débauchés en ont bu, et ils sont devenus chastes. Les pécheurs en ont bu, et ils ont oublié le chemin du péché. Les ivrognes en ont bu, et ils sont devenus des jeûneurs. Les riches en ont bu, et ils ont désiré la pauvreté. Les pauvres en ont bu, et ils sont devenus riches en espérance. Les malades en ont bu, et ils ont été fortifiés. Les ignorants en ont bu, et ils sont devenus sages (35, 3-4).

La déréliction pédagogique. – Parvenu à ces sommets, l’homme n’en est pas pour autant fixé dans un état permanent de consolation, et encore moins d’impeccabilité. Dans un dessein pédagogique, Dieu permettra qu’il soit encore éprouvé par des moments de désolation et de déréliction41 :

De même qu’il arrive que l’air se refroidisse, ainsi ceux qui ont atteint le degré de la pureté peuvent retomber, sans négligence ni relâchement de leur part. Mais alors que tout allait bien pour eux, il leur est arrivé quelque vicissitude contraire au but que poursuivait leur volonté […]. Au combat succède le secours de la grâce ; puis l’âme se retrouve pour un temps dans la tempête, et elle est assaillie par la violence des vagues ; puis de nouveau se produit un changement, la grâce la visite et remplit son cœur de la joie et de la paix qui viennent de Dieu, ainsi que de pensées chastes et paisibles » (60, 2-4). Saint Isaac nous livre à ce propos un témoignage personnel poignant :

Notre âme parfois suffoque, elle est comme submergée par des vagues. Que l’on s’adonne à la lecture de l’Écriture, ou à sa liturgie42, ou à toute autre occupation, ce ne sont que ténèbres sur ténèbres. L’homme quitte alors la prière, et souvent il ne peut même plus s’en approcher. Il ne croit plus du tout que cet état pourra changer et qu’il retrouvera la paix. Ce temps est rempli de désespoir et de crainte. L’espérance en Dieu, la consolation de la foi, ont été entièrement chassées de l’âme. Celle-ci est tout entière remplie de doute et de crainte. Cependant, ceux qui ont été éprouvés par l’assaut de telles vagues savent d’expérience qu’il prendra fin et sera suivi d’un changement […]. Même si le trouble où te jettent de telles ténèbres se prolongeait, attends-toi à ce que survienne promptement, au milieu d’elles, un changement qui te fasse revivre.

Quant à toi, ô homme, voici ce que je te propose et te conseille : si tu n’as pas la force de te ressaisir et de tomber face contre terre pour prier, entoure ta tête de ton manteau et dors, jusqu’à ce que soit éloignée de toi cette heure de ténèbres, mais ne sors pas de chez toi. Cette tentation éprouve surtout ceux qui désirent vivre selon la conduite spirituelle43 et qui recherchent tout au long de leur voyage [ici-bas] la consolation de la foi. C’est pourquoi cette heure où la pensée est en proie au doute les fait souffrir et les met en peine plus que tout. Puis vient ensuite le blasphème, qui les attaque fortement. Tantôt viennent des doutes au sujet de la résurrection, tantôt d’autres choses dont nous n’avons pas besoin de parler. Nous avons souvent fait l’expérience de tout cela, et c’est pour la consolation de beaucoup de nos frères que nous avons décrit ce combat (40, 1-2).

Bien qu’il ait été lui-même un maître très apprécié, Isaac parle peu du rôle des Pères spirituels auprès des moines, – sauf ici, précisément, à propos de ces moments de déréliction ; mais il tient manifestement à ce qu’un tel recours ne soit pas trop fréquent, et ne serve pas de prétexte pour multiplier les sorties hors de la cellule (cf. 40, 3).

La prière pure. – Au terme du degré psychique, Isaac place la « prière pure », c’est-à-dire une prière qui est exempte de distractions parce que l’Intellect de l’homme adhère alors spontanément et avec force aux mouvements profonds de son cœur :

De même que sur dix mille hommes, on en trouvera à peine un qui ait accompli les commandements et les préceptes dans une mesure appréciable, qui soit parvenu à la pureté et qui ait obtenu la sérénité de l’âme, de même on en trouvera difficilement un, parmi une multitude, qui, au prix d’une extrême vigilance, ait obtenu la prière pure, ait franchi cette limite, et soit entré dans ce mystère. Il n’est pas donné en effet à beaucoup d’atteindre à la prière pure, mais seulement à un petit nombre […].

La prière est une demande, un souci et un désir qui ont pour objet la délivrance des maux de ce monde ou du monde à venir ; elle peut aussi exprimer le désir de l’héritage [qu’ont reçu] les Pères, ou une demande du secours divin. Toutes les formes de prière se ramènent à ces mouvements de l’âme. Mais que la prière soit pure ou ne le soit pas, cela dépend de ceci : si, quand l’Intellect se prépare à présenter à Dieu l’un de ces mouvements intérieurs, quelque considération étrangère ou quelque distraction vient s’y mêler, cette prière est qualifiée d’impure, parce qu’on a porté sur l’autel du Seigneur, – cet autel spirituel qu’est le cœur, – un animal qu’il n’est pas permis d’offrir. Mais si l’Intellect s’unit avec ferveur à l’un de ces mouvements [de l’âme] durant le temps de la supplication, sous la pression des circonstances qui la font naître, et si, à cause de cette ardeur, l’œil de la foi fait pénétrer ce mouvement derrière le voile du cœur, alors les entrées de l’âme seront fermées aux pensées étrangères, à ces étrangers auxquels la Loi interdit l’accès de la tente du Témoignage (cf. Nb 16, 40). Tels sont le sacrifice du cœur que Dieu agrée et la prière pure. Là se situent leurs limites ; ce qui est au-delà ne peut plus être appelé prière (19, 6-7).

Le degré spirituel

Les derniers mots de la précédente citation nous font entrevoir ce qu’Irénée Hausherr appelait « l’immense théorie » d’Isaac sur « un état tellement sublime que la prière pure elle-même y disparaît ». Mais, selon cet éminent auteur, cette doctrine ne serait qu’une « interprétation étrange » d’un texte d’Évagre le Pontique mal traduit en syriaque44. En réalité, il ne s’agit pas ici d’une « théorie », mais d’un enseignement fondé sur la profonde expérience personnelle d’Isaac, à laquelle la traduction syriaque, bien que fautive, du texte d’Évagre n’a fourni qu’un moyen d’expression bien adapté. Le texte original d’Évagre portait : « La prière est un état de l’Intellect produit seulement par la lumière de la Sainte-Trinité45 ». Selon le vocabulaire d’Évagre en effet, la contemplation de la Sainte-Trinité constitue le degré le plus élevé de la prière. Mais le traducteur syriaque a traduit : « La prière est un état de l’Intellect qui n’est arrêté que par la lumière de la Sainte-Trinité. » Ce contresens a permis à saint Isaac de formuler une doctrine juste, en l’attribuant à tort à Évagre. Pour Isaac, la prière proprement dite, la « prière pure » elle-même, est toujours demande, épiclèse, imploration de la descente du Saint-Esprit ; quand celui-ci survient, l’activité propre, délibérée, de l’homme, et donc « la prière », n’a plus qu’à s’effacer, et l’expérience du don lui-même du Saint-Esprit n’est plus une prière46. S’apprêtant à décrire ce « degré spirituel », Isaac commence par voiler ses confidences d’une protestation d’humilité qui ne trompera aucun lecteur :

Par mes propres combats, je n’ai pas été rendu digne d’expérimenter la millième partie des choses que j’ai écrites de ma main, et particulièrement de ce discours que je vais composer pour stimuler et illuminer nos âmes et celles de quiconque l’aura entre ses mains, en espérant que quelques-uns seront incités à désirer ce dont je parle, et ainsi à le mettre en pratique (19,1).

Se fondant en fait sur sa propre expérience, Isaac tient ensuite à bien différencier l’état au-delà de la prière des sentiments spirituels de plaisir, de douceur et de joie intime que l’on peut éprouver au cours de la psalmodie ou de la méditation de la sainte Écriture ; ceux-ci en effet se situent encore dans le domaine de la prière, et sont bien différents de l’éblouissement intérieur que provoque la pleine effusion de l’Esprit-Saint :

Autre chose est le plaisir (hèdonè) éprouvé dans la prière, et autre chose la vision divine (theôria) obtenue dans la prière. La seconde l’emporte en perfection sur le premier, comme l’homme adulte sur l’enfant. Il arrive que les versets d’un psaume deviennent doux dans la bouche, et que l’on répète continuellement ce même verset durant la prière, sans pouvoir passer au suivant, car on ne peut s’en rassasier. Mais parfois, il arrive que de la prière naisse une certaine vision divine qui fait s’évanouir la prière sur les lèvres. Frappé de stupeur par cette vision, l’homme devient comme un corps privé de souffle. C’est là ce que nous appelons vision divine dans la prière ; ce n’est ni un produit de l’imagination, ni une illusion, comme le prétendent les sots.

Cette vision dans la prière comporte d’ailleurs des degrés divers et des dons différents. Mais, jusque-là, il s’agissait toujours de la prière, car on n’était pas encore parvenu à ce stade où il n’y a plus de prière, mais un état supérieur à la prière. Les mouvements de la langue et du cœur dans la prière sont des clefs. Mais ce qui succède à leur usage, c’est l’entrée dans la chambre du trésor. Alors, toute lèvre et toute langue se taisent ; le cœur, qui contient les pensées, l’Intellect, qui gouverne les sens, et la pensée, cet oiseau rapide et audacieux, font silence. Toute leur activité, toute leur industrie et toutes leurs recherches s’arrêtent, car le Maître de maison est là (19, 2-3).

Alors qu’aux différents moments du degré psychique, l’âme était « active » sous la coopération de la grâce, elle entre ici dans un « état passif » sous la motion de l’Esprit ; ravie dans l’« émerveillement » et la « stupeur », elle se trouve, si l’on peut dire, dans un « état de consentement » et d’adhésion, libre en sa racine, mais se livrant, au-delà de toute réflexion et délibération, à ce que l’Esprit-Saint opère en elle47 :

De même que toutes les obligations des lois et des commandements que Dieu a donnés aux hommes ont leur terme dans la pureté du cœur, comme l’ont dit les Pères, de même toutes les formes et tous les modes de prière par lesquels les hommes s’adressent à Dieu ont leur fin dans la prière pure. Les lamentations, les protestations d’humilité, les supplications, les demandes secrètes, les douces larmes et toutes les autres formes de prière, comme je l’ai dit, se meuvent dans un domaine qui a pour limites la prière pure. Dès que l’Intellect a atteint les limites de la prière pure et s’est avancé au-delà, il n’y a plus de prière, ni de mouvements intérieurs, ni de larmes, ni d’autorité, ni de liberté, ni de supplications, ni de souhaits, ni de désir pour aucune des choses que l’on peut espérer en ce monde ou en l’autre. Il n’y a plus de prière au-delà de la prière pure. Toute l’activité discursive de la prière et toutes ses formes ont conduit l’Intellect jusque-là, par le pouvoir de la volonté libre. C’est pourquoi cette phase comportait des combats. Mais une fois la limite franchie, c’est la stupeur émerveillée, ce n’est plus la prière. Tout ce qui relève de la prière cesse, c’est une contemplation, et l’Intellect cesse d’agir pour prier. Toute forme de prière implique une activité de l’âme, mais quand l’Intellect en vient à être mû par l’Esprit-Saint, il cesse de prier (19, 4).

Ainsi donc, mon frère, tu peux en être sûr : le pouvoir que possède l’Intellect de diriger ses mouvements avec discernement a pour limite la pureté dans la prière. Quand l’Intellect a atteint ce point, il peut soit revenir en arrière, soit s’arrêter de prier. La prière est ainsi un intermédiaire entre le stade psychique et le stade spirituel. Tant qu’il produit des mouvements, l’Intellect est dans le stade psychique ; dès qu’il franchit la limite, il cesse de prier. De même que les saints, dans le monde à venir, ne prient plus, car leur Intellect a été absorbé par l’Esprit, mais demeurent en extase dans cette gloire qui les comble de délices, de même l’Intellect, lorsqu’il lui a été donné de percevoir la béatitude future, s’oublie lui-même et oublie tout ce qui est terrestre, et ne peut plus être mû par la pensée de quoi que ce soit.

On peut donc dire avec assurance (parrhèsia) que toute vertu et toute forme de prière, corporelle ou mentale, relève de la libre volonté ; il en est de même de [l’activité propre de] l’Intellect, qui domine sur les sens. Mais dès que l’Esprit règne sur l’Intellect, ce régisseur des sens et des pensées, la nature humaine est privée de sa libre volonté, elle passe sous la menée d’un autre et ne se dirige plus elle-même. Comment y aurait-il encore là de la prière, alors que la nature humaine ne possède plus de pouvoir sur elle-même, mais est menée par une force extérieure sans savoir où ? La nature ne dirige plus les mouvements de l’Intellect selon sa volonté, mais elle est réduite en captivité, et elle est menée là où la perception des sens s’arrête. L’homme en effet n’a plus de volonté, si bien qu’il ne sait plus s’il est dans son corps ou hors de son corps, comme l’Écriture l’atteste (cf. 2 Co 12, 2). Un homme peut-il encore prier, quand il est ainsi captif et n’a plus conscience de lui-même ? (19, 9-10).

Quel temps pourrait être aussi saint, et aussi adapté par sa sainteté à la réception des dons [divins], que le temps de la prière, où l’homme parle avec Dieu ? À ce moment, quand nous adressons à Dieu nos demandes et nos supplications et lui parlons, l’homme rassemble nécessairement tous les mouvements et toutes les pensées [de son âme] et s’entretient avec Dieu seul, et son cœur est abondamment rempli de Dieu. À partir de là, le Saint-Esprit suscite en lui des perceptions qui dépassent toute compréhension, en prenant occasion de cette prière, dans la mesure où l’homme est susceptible de cette motion. Ainsi, par l’effet de ces perceptions, la prière est arrêtée dans son mouvement, et l’Intellect est absorbé dans un émerveillement plein de crainte, si bien qu’il en oublie l’objet de sa demande. Les mouvements de l’Intellect sont plongés dans une profonde ivresse, et l’homme n’est plus de ce monde. Il n’a plus de perception distincte ni du corps, ni de l’âme, ni d’aucun souvenir de quoi que ce soit. Comme le dit Évagre, « la prière est la pureté de l’Intellect qui n’est arrêtée que par la lumière de la Sainte-Trinité, moyennant un émerveillement plein de crainte48 ». Tu vois comment la prière est arrêtée par la stupeur qui naît quand on obtient ce qui était demandé dans la prière, comme je l’ai dit au début de ce discours et en beaucoup d’autres endroits. Le même Évagre a dit encore : « La pureté de l’Intellect est le haut vol des facultés spirituelles, pareil à la nuance du ciel dans lequel se lève, au temps de la prière, la lumière de la Sainte-Trinité49 ».

Question : Quand un homme est-il jugé digne de la plénitude d’une telle grâce ? Réponse : « Quand l’Intellect se dépouille du vieil homme et revêt le nouveau par la grâce ; alors, au temps de la prière, il voit son propre état pareil au saphir ou à la couleur du ciel ; c’est ce que les anciens d’Israël ont appelé le Lieu de Dieu, quand il leur apparut sur la montagne50 (cf. Ex 24, 9-11) ».

Ainsi donc, comme je l’ai dit, ce don ne doit pas être appelé « prière spirituelle ». Mais alors, comment le nommer ? Fruit de la prière pure, lorsqu’elle est absorbée par l’Esprit. L’Intellect s’est élevé au-delà de la prière et, ayant rencontré une chose plus excellente, il cesse de prier. À partir de là, il n’y a plus de prière, mais un regard accompagné de stupeur sur une réalité sans composition qui n’appartient pas au monde des mortels, et la prière se tait dans l’ignorance de tout ce qui est de la terre. C’est là l’ignorance supérieure à toute connaissance dont Évagre a dit : « Bienheureux celui qui a atteint, dans la prière, à l’ignorance qui ne peut être dépassée51 » (19, 14-17).

Ces textes, que l’on pourrait appeler « les Confessions de saint Isaac le Syrien », nous montrent les fruits que l’enseignement spirituel de Denys l’Aréopagite a portés dans le monde syrien. Denys, en une formule définitive, qui unit l’expérience de la lumière et celle de la croix, avait enseigné que « la manière de connaître Dieu qui est la plus digne de lui, c’est de le connaître par mode d’inconnaissance dans une union qui dépasse toute intelligence, lorsque l’intelligence, détachée d’abord de tous les êtres, puis sortie d’elle-même, s’unit aux rayons plus lumineux que la lumière même52 ». Union qui est déification53. C’est bien là l’expérience dont Isaac nous fait la confidence. La grande diffusion que ses écrits, traduits en grec, ont connue dans le christianisme oriental, parallèlement à l’Échelle de saint Jean Climaque, leur a permis de nourrir l’expérience spirituelle de très nombreux chercheurs de Dieu, du mouvement hésychaste d’origine athonite du XIVe siècle, au renouveau philocalique grec, slave, roumain et égyptien de la fin du XVIIIe et des XIXe et XXe siècles54.

La prière continuelle. – Les expériences spirituelles qu’Isaac vient de décrire sont nécessairement transitoires ici-bas. Mais il nous laisse entrevoir aussi, au terme de l’itinéraire, un état de prière constante qui constitue le sommet de la vie en Christ initiée au baptême :

Question : Quel est le fruit de tous les labeurs que comporte cette activité, je veux dire l’hèsychia, afin que celui qui l’a obtenu sache qu’il a atteint la perfection de son genre de vie ? – Réponse : C’est qu’un homme ait été trouvé digne de demeurer sans cesse en prière. Celui qui y est parvenu a atteint le sommet de toutes les vertus, et il est devenu désormais la demeure du Saint-Esprit. En effet, celui qui n’a pas reçu pleinement la grâce du Consolateur ne peut pas pratiquer avec facilité la prière continuelle. Mais il est dit que lorsque l’Esprit a établi sa demeure dans un homme, celui-ci ne peut plus s’arrêter de prier, car l’Esprit lui-même ne cesse pas de prier [en lui]. Qu’il dorme ou qu’il veille, la prière ne se sépare plus de son âme. Qu’il mange, qu’il boive, qu’il soit couché, qu’il se livre à quelque travail, ou qu’il soit plongé dans un profond sommeil, le parfum de la prière s’élève spontanément de son cœur. Désormais, sa prière ne connaît plus d’interruption, mais constamment, même lorsqu’il semble prendre son repos, elle se célèbre secrètement en lui, car « le silence des cœurs purs est une prière », comme l’a dit un homme revêtu du Christ. En effet, leurs pensées sont désormais des motions divines. Les mouvements d’un cœur et d’un esprit purifiés sont des voix paisibles qui chantent dans le secret des psaumes à l’Invisible (27, 39).

LE VOCABULAIRE SPIRITUEL D’ISAAC LE SYRIEN

Le vocabulaire d’Isaac est proche de celui, riche et précis, de la plupart des auteurs syriens qui, entre autres, ont essayé de rendre dans leur langue la terminologie des auteurs spirituels grecs, en particulier celle d’Évagre le Pontique : les traducteurs de l’œuvre d’Isaac vers le grec ont donc opéré une rétroversion en grec de ce vocabulaire syriaque. Mais beaucoup de ces termes n’ont pas d’équivalents exacts en français, ce qui contraint le traducteur à des choix toujours discutables. Comme il n’est pas possible de toujours traduire un mot grec par le même mot français, nous indiquerons souvent, entre parenthèses, au cours de la traduction, le mot grec « technique » employé.

Amour (agapè) ; amour passionné (erôs) : La distinction entre agapè et erôs n’est évoquée par Isaac qu’en 39, 4.

Assurance, confiance filiale, familiarité (parrhèsia) : Prise dans son sens favorable, la parrhèsia est l’attitude faite de confiance, d’assurance et de sainte audace qui caractérise la prière de l’homme pleinement rétabli dans sa condition de fils de Dieu ; dans son acception défavorable, la parrhèsia est la familiarité déplacée, l’excessive liberté de parole et d’allure de l’homme livré à ses passions.

Aumône, miséricorde (eleos) : Le terme eleos désigne tantôt l’aumône, tantôt la miséricorde comme disposition intérieure ; seul le contexte permet de trancher entre ces deux significations, avec une marge d’incertitude.

Charisme : Ce terme peut désigner tout don gratuit accordé par Dieu à l’homme.

Connaissance (gnôsis, epignôsis) : Ce terme désigne, dans la version grecque d’Isaac, tous les degrés et tous les modes de la connaissance, depuis la « connaissance dépouillée » (psilè gnôsis), purement intellectuelle et que ne nourrit pas l’expérience, proche de la « connaissance psychique », purement notionnelle et discursive, jusqu’à la « connaissance spirituelle » intuitive et savoureuse, qui est une vision de Dieu dans le miroir de l’âme55. La « connaissance naturelle » correspond approximativement à la conscience morale et à la connaissance spontanée de la loi naturelle inscrite dans le cœur de l’homme créé à l’image de Dieu. Agir « avec connaissance » signifie agir en connaissance de cause et avec discernement.

Contemplation, vision divine (theôria) : Le couple praxis et theôria : « pratique » et « contemplation » garde approximativement, chez Isaac, le sens qu’il a dans les écrits d’Évagre le Pontique, l’une de ses sources principales, surtout sur le plan de la terminologie. La praxis désigne la phase de la vie spirituelle caractérisée par la lutte contre les passions, l’ascèse corporelle et le combat invisible contre les « pensées » ; la theôria désigne le ressentir intuitif et savoureux des réalités divines ; elle présuppose la praxis. Les termes « contempler » et « contemplation » ont habituellement chez Isaac une signification plus proche de celle des termes « voir », « vue » ou « vision », que du sens que « contempler » a couramment en français. La contemplation est ainsi une perception des réalités divines par les yeux intérieurs ouverts dans le cœur de l’homme par la grâce du Saint-Esprit, et une vivante communion avec ces réalités.

Économie, Dessein de Dieu, Disposition divine (oikonomia) : Isaac emploie ce terme, comme ses sources patristiques, pour désigner les dispositions pédagogiques selon lesquelles Dieu adapte son action aux nécessités de chacun, compte tenu de sa faiblesse et de ses besoins. L’« économie » par excellence est évidemment l’incarnation rédemptrice du Verbe.

Esprit : L’emploi du mot pneuma pour désigner l’esprit de l’homme est assez rare chez Isaac ; il est alors à peu près synonyme de nous (Intellect). Cependant, l’expression « de l’esprit » – par exemple dans « connaissance de l’esprit » – est fréquente pour désigner ce qui se rapporte au troisième degré, où l’Intellect est sous la mouvance de l’Esprit-Saint ; nous l’avons alors ordinairement traduite par l’adjectif « spirituel »56.

Émerveillement (thaumasmos et autres dérivés de thauma), et stupeur (ekplèxis) en présence de Dieu. Ces deux termes désignent les plus hautes expériences spirituelles, le second pouvant, selon le contexte, être pratiquement synonyme du premier, ou désigner un ravissement encore plus total. L’émerveillement, fruit du don plénier de l’Esprit-Saint, se situe au-delà de la prière, dont il est le parfait exaucement57.

Hèsychia : Ce terme, dont dérivent les mots « hésychasme » et « hésychaste », est bien connu de tous ceux qui sont un peu familiarisés avec la littérature spirituelle orthodoxe ; nous avons préféré ne pas le traduire. Il signifie à la fois, d’une part, le calme intérieur, le silence et la paix des pensées, et, d’autre part, la vie solitaire et silencieuse que l’anachorète mène au désert. Son sens précis est déterminé par le contexte, mais chez Isaac, le plus souvent, il désigne la vie anachorétique stricte.

Intellect (nous) : Le nous, chez Isaac comme chez l’ensemble des Pères, est la partie supérieure de l’âme, sa fine pointe qui perçoit intuitivement les réalités divines et en goûte la douceur lorsqu’elle est illuminée par la grâce et entre ainsi en communion, en contact immédiat, avec ces réalités. Le nous est l’organe de la contemplation ; il est traduit ordinairement par « intellect », bien que ce mot ait en français une résonance trop intellectualiste pour rendre exactement l’esprit d’Isaac (ou celui d’Évagre le Pontique, trop souvent accusé injustement d’intellectualisme)58.

Limpidité (tèlaugès), pureté (katharotès) : « état de l’âme ayant retrouvé sa nature originelle, d’avant la chute (…). Le degré d’innocence et de pureté ainsi acquis est plus conséquent que la simple pureté qui, elle, peut encore aller de pair avec la présence de passions ou de pensées, sous la forme de tentations ou de distractions ; ce que l’état de limpidité exclut totalement59 ».

Méditation (meletè) : La méditation, chez les saints Pères, n’a pas le sens qu’elle a pris dans le monde occidental à l’époque moderne ; elle consiste surtout en une répétition et une « rumination » de textes empruntés essentiellement à l’Écriture sainte, ce terme pouvant désigner chez Isaac non seulement les textes bibliques, mais aussi des écrits des Pères de l’Église. Cependant, chez Isaac, meletè peut aussi, dans un sens plus général, désigner le fait de retourner quelque chose dans son esprit et d’y réfléchir.

Motion : « fréquemment employé pour décrire tout ce qui affecte la vie intérieure de l’homme, le mettant en mouvement vers le bien ou vers le mal. C’est grâce à des motions que Dieu, l’Esprit, la grâce, mais aussi le démon ou les passions affectent l’homme. D’où l’importance d’être attentif à bien les discerner ».

Mystère : Ce terme peut désigner soit une réalité du monde présent qui symbolise des réalités du monde à venir, c’est-à-dire qui les préfigure en y participant et en en contenant secrètement les prémices60, soit les « choses cachées », c’est-à-dire le contenu de l’expérience intime de Dieu qui se révèle dans les degrés supérieurs de la theôria.

Parrhèsia : voir Assurance.

Pensée (dianoia) : Le terme de dianoia est parfois quasi synonyme de noûs, et peut dans ce cas être traduit par « Intellect » ; mais, chez Isaac, il a ordinairement un sens plus général que noûs et désigne l’activité de l’intelligence et son siège ; il a été traduit ici par « la pensée » (au singulier et écrit avec une majuscule), sauf dans quelques cas où la traduction par le mot « esprit » (au sens d’« avoir dans l’esprit », « perdre l’esprit ») semblait acceptable.

Pensées (logismoi) : Les logismoi, « les pensées » (au pluriel) sont les inspirations, les suggestions, intérieures, bonnes ou mauvaises, qui surgissent dans l’âme ; pris souvent en mauvaise part, ce terme est alors à peu près synonyme de « tentations », selon le contexte. L’expression « les pensées » (logismoi) peut désigner aussi les réflexions, les suggestions, les raisonnements et toute l’activité discursive qui caractérisent notamment la connaissance intellectuelle purement humaine (« connaissance psychique »). Écrit au singulier et avec une minuscule, le terme se rapporte à un cas concret : une bonne pensée, une mauvaise pensée, une pensée inconvenante, une pensée humble…

Pratique (praxis), voir Contemplation.

Psychique (psychikos) : « deuxième étape (sur trois) du parcours intérieur, lorsque les sens et les facultés, tout en conservant leur activité naturelle, sont détournés de l’influence des passions et agissent principalement sous l’influence de la grâce61 ».

Repos (anapausis) : terme ambivalent, qui peut, pris en bonne part, désigner le calme intérieur, la paix de l’âme et les joies intimes de la theôria ou le bonheur éternel ; pris en mauvaise part (le plus souvent), il signifie la tranquillité égoïste, le refus de l’effort, l’attachement au confort et au plaisir des sens.

Sensation, sens, sensibilité, sentir ou ressentir (aisthèsis et termes apparentés) : Selon le contexte, ces expressions peuvent se rapporter soit à la sensibilité naturelle, soit, plus souvent, aux sens spirituels et à la connaissance expérimentale et savoureuse des choses divines à laquelle l’homme accède, par la grâce de l’Esprit-Saint, lorsque son cœur a été purifié des passions.

Spirituel (pneumatikos) : « désigne exclusivement une qualité qui, dans l’homme, est le fruit d’une intervention particulière de l’Esprit Saint. Elle appartient à la troisième étape du parcours spirituel, qui en marque le sommet62 ».

Tentation, épreuve (peirasmos) : le terme grec peirasmos correspond aux deux mots français « épreuve » et « tentation », ce dernier impliquant l’idée de sollicitation au mal par Satan, l’« Adversaire ». Nous avons donc traduit l’unique mot peirasmos le plus souvent par « épreuve » ou par « mise à l’épreuve », plus rarement par « tentation », en fonction du contexte, avec parfois une certaine marge d’incertitude.

Vertu (aretè) : ce terme ne revêt aucune connotation moralisante ou piétiste ; le terme syriaque est dénué de toute idée de force, il signifie essentiellement « excellence63 ».

LA PRÉSENTE TRADUCTION

Pour réaliser la présente traduction, nous avons largement mis à profit l’édition critique procurée par Marcel Pirard, qui nous en a aimablement communiqué le texte avant même sa parution. Toutefois, notre but n’était pas le même que celui qui s’impose à une édition critique : ayant avant tout en vue l’utilité spirituelle des lecteurs, plutôt que la rigueur critique et philologique, nous avons veillé avant tout à rendre le texte compréhensible pour des lecteurs plus soucieux d’intelligence spirituelle que de rigueur critique. Nous avons adopté pour les Discours l’ordre proposé par l’édition critique, celui qu’avaient suivi l’édition de Theotokis (1770) puis celle de Spetsiéris (1895) n’ayant aucun fondement dans les manuscrits. Pour faciliter la lecture, nous avons introduit une division en paragraphes numérotés.

Nous nous sommes référés au texte syriaque oriental64, le plus proche de l’original, lorsque cela permettait d’interpréter certaines obscurités du texte grec, ou de corriger des erreurs de lecture évidentes des traducteurs sabaïtes. D’autre part, nous avons rétabli les noms d’Évagre le Pontique et de Théodore de Mopsueste là où les copistes du texte syro-melkite, suivis par les traducteurs sabaïtes, les avaient échangés contre des patronages d’emprunt. Les deux branches syro-occidentales ont remplacé le nom Théodore de Mopsueste par d’autres noms, comme nous le signalerons chaque fois en note, mais seule la branche syro-melkite a occulté le nom d’Évagre que l’on rencontre ci et là dans la branche syro-orthodoxe.

Nous avons évité de donner une traduction trop littérale, qui n’aurait pas toujours permis de rendre la pensée d’Isaac d’une manière intelligible, et aurait pu donner lieu à des contresens65 ; souvent en effet, cette pensée s’exprime d’une façon qui, traduite trop littéralement en français, la dénaturerait. Parfois, nous avons ajouté quelques mots signalés par des crochets [ ] pour aider à la compréhension du texte, en faisant l’économie d’une note. Il reste qu’Isaac est un auteur assez difficile à traduire, et, en quelques endroits, signalés en note, notre interprétation reste conjecturale.

Une partie des Discours a certainement été consignée par écrit par Isaac lui-même à une époque où il n’était pas encore atteint de cécité, mais d’autres l’ont été plus tard par des auditeurs ; on ne saurait alors attendre de propos jaillis du cœur brûlant d’un vieux moine aveugle, entendus et notés par des disciples fervents, la même rigueur logique et la même cohésion formelle que d’un exposé écrit ciselé soigneusement par son auteur.
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1. Partie II : ISAAC LE SYRIEN, Œuvres spirituelles – II. 41 Discours récemment découverts. Présentation, traduction et notes par Dom André Louf o.c. s.o. (SO 81), Bellefontaine, 2003 ; Partie III : ISAAC LE SYRIEN, Œuvres spirituelles – III 
d’après un manuscrit récemment découvert. [Présentation, traduction et notes par Dom André Louf] (SO 88), Bellefontaine, 2009.



1. Il convient de noter que P. Bedjan a incorporé dans son édition (1909) contenant la première partie des écrits d’Isaac, des extraits de la partie II (p. 582-600) à partir d’un manuscrit se trouvant à Urmiah (Perse), manuscrit qui a vraisemblablement disparu en 1918 suite aux vicissitudes dont les chrétiens ont été victimes. Un autre manuscrit (X-XIe s.), quasi complet, contenant la partie II a été acquis par la Bodleian Library à Oxford en 1898 et édité en 1995 avec une traduction anglaise : S. BROCK, Isaac of Nineveh (Isaac the Syrian). “The Second Part”, Chapters IV-XLI (CSCO, Scriptores Syri, 224-225). La partie III a été éditée avec une traduction italienne en 2011 : S. CHIALÀ, Isacco di Ninive. Terza Collezione (CSCO 246-247). [note MP].



1. S. BROCK, note 6 supra, p. 205.



1. Outre les parties II, III et IV, un texte, attribué à Isaac, publié selon une version arabe par Paul Sbath (Le Caire, 1934), qui se présente comme une auto-apologie de cet enseignement sur l’apocatastase, est inauthentique. Cette doctrine de l’apocatastase remonte à Origène et à son disciple posthume Évagre le Pontique (qui ne retient pas, cependant, l’enseignement origénien sur la préexistence des âmes). Cette doctrine est exposée dans les chapitres 39, 40 et 41 des 41 Discours récemment découverts, qui s’écartent sur ce point de la foi orthodoxe, selon laquelle le salut final de tous les hommes ne peut être qu’un objet d’espérance et d’intercession, mais non une certitude, et la conversion finale des démons une impossibilité (cf. Mt., 25, 41). En effet, l’amour de Dieu pour ses créatures ne détruit ni ne contraint en aucune façon leur liberté ; le respect de cette liberté est au contraire, de la part de Dieu, un aspect essentiel de son amour (cf. 81, 5), même si la créature use de ce privilège pour se fixer définitivement dans un état de révolte contre son Créateur. Dieu veut le salut de tous, mais il a voulu aussi que la réalisation de ce vouloir divin soit conditionnée, si l’on peut s’exprimer ainsi, par le libre consentement de chaque homme. S. Jean Climaque, pour sa part, n’hésitait pas à qualifier la croyance en l’apocatastase d’« erreur impie d’Origène » (L’Échelle sainte, Degré 5, 52), non sans injustice d’ailleurs à l’égard du grand docteur chrétien d’Alexandrie qui, malgré des erreurs dues à l’état encore imparfait de la réflexion théologique au IIIe siècle, était tout le contraire d’un « impie ».

[note MP] : Comme le souligne le métropolite Hilarion Alfeyev, « les racines de l’enseignement d’Isaac sur le salut universel ne remontent pas à Origène, même s’il a pu, un jour ou l’autre avoir les œuvres d’Origène en mains, car Isaac ne doit rien à des influences platoniciennes ou d’autres, étrangères à la foi chrétienne. Sur ce point, son enseignement se fonde uniquement sur ce que le Nouveau Testament proclame au sujet d’un Dieu “qui veut que tous soient sauvés” (1 Tim 2,4). Il n’est, pour l’essentiel, qu’un développement de la pensée de saint Paul selon laquelle (…) Dieu sera “tout en tous” (1 Co 15,28) », H. ALFEYEV, L’univers spirituel d’Isaac le Syrien, op. cit., p. 336. Pour le chercheur russe Alexey Fokin, « l’eschatologie [d’Isaac] diffère radicalement de l’eschatologie complètement rationaliste d’Origène et d’Évagre » (A. FOKIN, « Apocatastasis in the Syrian Christian Tradition: Evagrius and Isaac », dans H. ALFEYEV, St Isaac the Syrian and his Spiritual Legacy, op. cit., p. 134).

Dans son Discours catéchétique XXVI, St Grégoire de Nysse affirme : « Une fois que, au prix de longs détours, la nature aura été débarrassée du mal qui maintenant y est mêlé et attaché et que seront rétablis dans leur condition originelle (apokatastasis) ceux qui maintenant sont plongés dans le mal, alors, à l’unisson, s’élèvera de toute la création l’action de grâces, de la bouche de ceux qui auront été châtiés au cours de cette purification et de la bouche de ceux qui n’auront pas du tout eu besoin de purification. Ces enseignements et d’autres du même genre nous sont livrés par le grand mystère de l’Incarnation divine (…) Dieu (…) a délivré l’homme du mal et il a guéri l’auteur même du mal » (SC 453, p. 265 ; voir également Sur l’âme et la résurrection [= PG 40, 104C], Paris, Cerf, 1995, p. 121). St Grégoire se démarque d’Origène en rejetant la notion de préexistence de l’âme au corps : dès lors, point de retour à l’origine, les fins dernières sont une nouveauté, la récapitulation de l’ensemble de l’humanité est réalisée par l’incarnation du Verbe. Pour le métropolite Hilarion Alfeyev, « l’enseignement [de Grégoire de Nysse] n’a été condamné par aucun concile, ni œcuménique ni local. Au contraire, le sixième concile œcuménique le mentionne parmi les “Pères saints et bienheureux”, et le septième le salue comme le “Père des Pères” » (L’univers spirituel d’Isaac le Syrien, op. cit., p. 377 et note 76). Voir aussi K. WARE, « Dare we hope for the Salvation of all? Origen, St Gregory of Nyssa and St Isaac the Syrian », The Inner Kingdom, op. cit., p. 193-215.



1. Comme nous le préciserons plus loin (cf. p. 73) nous avons rétabli ces noms dans le texte, leur « camouflage » n’ayant plus aujourd’hui de raison d’être ni d’intérêt.



1. Traductions françaises de Jean d’Apamée : I. HAUSHERR (trad.), Jean le Solitaire. Dialogue sur l’âme et les passions des hommes (Orientalia Christiana Analecta 120), Rome, 1939 ; R. LAVENANT (trad.), Jean d’Apamée. Dialogues et traités. Sources chrétiennes, n° 311, 1984. Sur l’enseignement de Jean, voir notamment : P. HARB, « Doctrine spirituelle de Jean le Solitaire (Jean d’Apamée) », Parole de l’Orient, II (1971) 1, p. 225-260 ; R. BEULAY, La Lumière sans forme. Introduction à l’étude de la mystique chrétienne syro-orientale. Chevetogne, s.d., p. 95-125 ; A. DE HALLEUX, « La christologie de Jean le solitaire », Le Muséon 94 (1981), p. 5-36 ; H. HUNT, « “Praying the Body”: Isaac of Nineveh and John of Apamea on Anthropological Integrity », The Harp, XI/XII (1988-89) p. 153-158 ; S. BROCK (éd.), Prière et vie spirituelle. Textes des Pères syriaques (Spiritualité orientale n° 90), Abbaye de Bellefontaine, 2010, p. 123-141 ; B. BITTON-ASHKELONY, « “More Interior than the Lips and the Tongue”: John of Apamea and Silent Prayer in Late Antiquity », Journal of Earlier Christian Studies, 20:2, 2012, p. 303-331 [note MP].



. Isaac cite probablement S. Basile d’après une traduction syriaque de certaines de ses œuvres. Le passage auquel il fait allusion ici semble apocryphe, car il ne correspond pas au vocabulaire habituel de Basile. Il n’a pu être retrouvé dans l’œuvre grecque de Basile ni par nous-même, ni par le Père de Lubac (cf. Surnaturel, Paris 1946, p. 355 ss.) ; en revanche, nous devons à ce dernier le texte de Marc le Moine que nous citons plus loin.



1. C’est-à-dire la « contemplation naturelle » (la theôria physikè d’Évagre le Pontique) que saint Isaac place au terme du degré psychique.



1. Cf. par ex. MARC LE MOINE (début du Ve siècle) : « Les lieux intellectuels [noètoi] où l’Intellect pénètre à la suite d’une transformation sont de trois sortes : selon la nature, contre la nature, au-dessus de la nature. Et quand il entre dans le lieu selon la nature, il se découvre lui-même responsable des pensées perverses et il confesse à Dieu ses péchés, reconnaissant les causes de ses passions. Lorsqu’il arrive dans le lieu contre nature, il devient oublieux de la justice de Dieu et combat les hommes comme injustes à son égard. Enfin lorsqu’il est introduit dans le lieu au-dessus de la nature, il découvre les fruits du Saint Esprit, dont a parlé l’Apôtre, “amour, joie, paix” et le reste. Et il sait que s’il donne la préférence aux soucis matériels, il ne peut demeurer en cet endroit. Et en s’en écartant, il tombe dans le péché ainsi que dans les terribles séquelles qui en découlent, sinon sur-le-champ, au moins au moment approprié, tel que le connaît la justice de Dieu » (Traités, I, 83 [SC 445], p. 155).



1. Littéralement : « la mémoire ».



1. Littéralement : « sa mémoire ».



1. E. KHALIFÉ-HACHEM, article « Isaac de Ninive », dans Dictionnaire de Spiritualité, tome 7, col. 2043-2050, ne semble pas avoir perçu cette différence entre les autres auteurs syriens et Isaac. La façon dont celui-ci interprète le schéma de Jean d’Apamée, comparée à la division évagrienne, donne ceci : le degré psychique correspond à la praxis, à l’apathéia et aux premiers aspects de la theôria, le degré spirituel aux formes supérieures de celle-ci. Il faut tenir compte aussi du fait qu’Isaac n’est pas un esprit systématique et qu’il emploie avec une certaine liberté les termes « corporel » et « psychique » ; seul le contexte permet de déterminer leur sens précis dans chaque cas. Le degré corporel selon Isaac est celui où l’homme est dominé par l’amour du corps et par les passions ; mais la « conduite corporelle », qui consiste dans les pratiques d’ascèse qui mettent en jeu le corps, appartient déjà au degré psychique, alors que, pour les autres auteurs syriaques, il constitue le « degré corporel ». En revanche, chez Isaac, la « connaissance psychique », identifiée en général à la « connaissance dépouillée », appartient au degré corporel ; dans ce cas, le terme « psychique » se réfère à la terminologie utilisée par saint Paul dans 1 Co 2, 14, et non à celle de Jean d’Apamée.



1. Nous préférons traduire psilè gnôsis par « connaissance dépouillée » plutôt que par « connaissance simple », ce mode de connaissance ayant chez Isaac, plus encore que chez Évagre le Pontique, une connotation défavorable, tandis que la « simplicité » a plutôt une valeur positive.



1. Comme on l’a vu plus haut, selon Isaac, le degré corporel se caractérise par la domination du corps – et donc de la recherche du plaisir sensible – sur l’âme. En revanche, l’ascèse corporelle, qui a pour but de rétablir progressivement la maîtrise de l’âme sur le corps, est un élément du degré psychique.



1. Les termes de « divine liturgie » (leitourgia tou Theou) désignent dans le vocabulaire d’Isaac la prière en cellule du moine, surtout la nuit, et non la célébration eucharistique.



1. Apophtegme de l’abbé Apollo, 2 (Regnault 150), dans Les sentences des Pères du désert. Collection alphabétique, Solesmes, 1981, p. 60.



1. Sur la notion de « limpidité », voir G. BUNGE, « “Le lieu de la limpidité”. À propos d’un apophtegme énigmatique, Budge II, 494 », dans Irénikon 55 (1982), p. 7-18.



1. Sur les origines et la signification de cette doctrine des « sens spirituels », voir Les Homélies spirituelles de saint Macaire (S.O. 40), Abbaye de Bellefontaine, 1984, p. 22-24, et J. DANIELOU, Origène, Paris, 1948, p. 299-301.
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