- SOURCES CHRETIENNES
Collection dirigée par H. de Lubac, S. J., et J. Daniélou, S. J.

MAXIME LE CONFESSEUR

CENTURIES

CHARITE

INTRODUCTION ET TRADUCTION DE

Joseph PEGON, S. J.

EDITIONS DU CERF, 29, 8p pe ra Tour-Mausourc, PARIS
EDITIONS DE L’ABEILLE, 9, rue MuLer. :: :: i :: LYON




NIHIL OBSTAT :
Lyon, 8 avril 1943

J. pu BOUCHET, s. J.
Preep.. Prov. Ludg.

" IMPRIMATUR :
Lyon, 10 avril 1943
A. ROUCHE
V. g.



LA TECHNIQUE 33

a I’époque de Maxime, et depuis longtemps, les progrés
de la réflexion ne permettent plus d’hésiter sur Iaffirma-
tion de I'unité du composé humain. Une dme intelligente,
un corps sensible, mais unis, selon le schéma aristotéli-
clen qui commence a4 apparaitre chez Maxime, comme
matiére et forme. Trois « puissances » (Suvdp.erg)
concupiscible, irascible, raisonnable, mais qui ne repré-
sentent que trois étages, sil’on peut dire, dans la spiritua-
lité d’un seul et méme &tre. Corps et 4me ; raison et, sen-
sibilité, esprit, colére, convoitise... les mots n’ont pas
changé depuis Platon, ni les réalités psychologiques qu’ils
désignent ; mais leur contenu moral et spirituel s’est mer-
veilleusement enrichi .

Ainsi, le voc est devenu en nous ce saint des saints

I'union déifiante, & peu prés comme le mariage spirituel

ou se conserve 'image divine, ce lieu ou s’accomplira i
|
!
!

s’accomplit, pour saint Jean de la Croix, au « centre de |
I’ame » et, pour saint Francois de Sales, & la « fine pointe r
de I’esprit ». Cette union déifiante apparait, comme dans
toute la tradition alexandrine, sous les traits d’une con-
naissance et d’une contemplation supérieures (yviaic,
fzwpix). Elle survient & mesure que Pesprit, ou la raison
(veds, Wévo:) échappe a linfluence des fonctions infé-
rieures, d’ailleurs diversement désignées : colére et con-
voitise, ou bien : puissance de passion (mabntiny Sovapss),
sensibilité, parfois méme simplement duy#, ame infé-
rieure. Mais cette libération ne ressemble qu’assez peu & }
celle des philosophes : elle est don de Dieu, et non pasfi

§
)

conquéte de la volonté; elle résulte d’un renoncement |
1. Questions a Thalassios, 63 ; M. G..90, 412 C. — Ibid., 71 ; MG. 90, 630 B.

— Lettre 15 ; M. G. 91, 552-553. Tout ceci ne veut nullement dire, du reste,

que Maxime ait été le premier a surmonter le dualisme platonicien et gnos-

tique ; encore moins, que ce soit Aristote qui, parsa doctrine du composé
humain, lui en ait fourni le moyen.

9. Maxime le Confesseur. 3
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INTRODUCTION

moral, et non pas d'un effort intellectuel ; elle se définit
~enfin comme un état ou les passions sont maitrisées, et non
\ pas comme une évasion de U'intelligence hors des remous
~ de la sensibilité. 11 reste qu’a premiére vue esprit semble
synonyme de vertu et de bien, tandis qu’une lourde
méfiance s’attache aux deux facultés inférieures, comme &
la « chair » et & la « sensibilité » 1. Est-ce a dire que, appli-
quant & 'homme de Platon une conception vaguement
manichéenne, les Péres Alexandrins, et Maxime a leur
suite, auraient distingué en lui deux principes, deux classes
de puissances, les unes essentiellement bonnes et les:
autres essentiellement mauvaises ? Il n’en est rien. Mais,
chez Maxime du moins, nous voyons la trichotomie pla-
tonicienne se préter & une théorie nouvelle et profonde du
mal, originel et actuel.

« En organisant la nature humaine, Dieu n’impression-
na sa sensibilité ni dans le sens du plaisir ni dans le sens
de la douleur. Mais il doua son esprit d’une puissance de
plaisir qui le rendait capable de jouir ineffablement de Lui.
Or, cette puissance (I’élan naturel de l'esprit vers Dieu), le
premier homme, dés sa venue A I’existence, la livra & la
sensibilité. Et du coup il se trouva orienté, contrairement
A sa nature, vers le sensible, par le plaisir agissant en lui.
Mais, face a cette force, 'auteur de notre salut dressa la
puissance vengeresse de la douleur, qui implanta dans la .
nature humaine la loi de la mort, loi toute sage, limitant
’élan contre nature qui jette au sensible 'esprit en folie » 2,

Cette description de la faute d’Adam revient trés sou-
vent sous la plume de Maxime, et en des termes presque
identiques. A P'origine de I'homme, elle place une « nature

1. Pour la traduction des noms des facultés humaines, voir nos notes expli-
catives aux sentences I, 49 et 51.
‘2. Questions a Thalassios, 61, M. G. 90, 628.
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incorruptible et sans passion », incapable donc de pécher
en cédant & une sollicitation des objets extérieurs. Mais
celte nature n’est pas fixée dans.la béatitude. Son état
de perfection reste dynamique. II lui incombe de tendre
vers une « déification » qui la dépasse, mais que Dieu lui
accordera si elle reste fidele a sa loi propre. Pour cette
marche vers I’union divine, elle posséde un instrument
admirable, un élan foncier (¥pesis, Spus), un désir et
‘un_amour ardent (=4s; xzi ¥pwg) pour le Créateur qui
'a faite & son image et sa ressemblance . Cet élan,
force qui constitue le centre de gravité de la personne hu-
maine, trouve pour ainsi dire son point d’insertion au
sommet de cette personne : dans 'esprit. Mais il a beau
procéder purement de I’esprit et ne tendre qu’a I’Esprit,
du moment qu’il porte la personne au dela d’elle-méme,
il ne va pas sans un certain danger 2. On le voit bien dés
que cette merveilleuse créature humaine est livrée a
Pexistence (xpo 7¢ vevécbat) : 'son centre de gravité se
déplace ; son élan foncier vers Dieu tombe de Iesprit
dans la sensibilité, et se détourne vers les objets matériels.

Py

On pourrait croire & un déréglement quasi automatique.
En fait, Maxime rattache cette catastrophe 2 une faute
volontaire et personnelle du premier homme. Suivant la
Geneése et saint Paul, il maintient, & la racine du péché,
une transgression de la loi divine et une chuie a partir d’'un
état meilleur. Quoi qu’il en soit, ce déréglement initial,
Otant & lesprit son réle unificateur et directeur, a intro-
duit le mal dans ’homme et dans le monde. Voyons s’en
développer les conséquences.

" e A'mbigua, M.G.91,1361 A ; Quest{ons a Thalassios, 40 ; M. G. 90, 395 A.

2. La nature spirituelle, disait Grégoire de Nysse, se définit comme « tou-
jours au dela d’elle-méme » (4s’ d¢nAdtepog éavtol). Sur ce caractére « exta-

tique » de I’esprit, dans la tradition grecque, cf. H. vox BALTHASAR, Le Mys-
terion d’Origéne, dans Recherches de science religieuse, 1936, pp. 519-523.
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36 : INTROD UCTION

Et d’abord, au sein de la sensibilité, une force nouvelle

| se déchaine, redoutable : le plaisir, qui réussit & orienter

vers les réalités matérielles, par le moyen du sens, I’es-

prit fait pour Dieu. L’élan naturel vers Dieu, pervert:, a
changé d’objet. La seunsibilité, violemment entrainée,
n’agit plus « selon la raison », ou, ce qui revient au méme,

_« selon la nature ». Bien plus, elle est agie, elle subit I'im-
' pulsion d’un désir aveugle, excessif, anormal. Ce désir qui

———

affecte ’ame et la meut, alors qu’elle devrait se mouvoir
d’elle-méme, c’est, d’'un mot dont I’étymologie méme
1nd1quel esclavage imposé & la nature, la passion (rafoz),
|ce que I'on subit. La passion, fait central de la psycholo-
gie et de I’ascése monastique : car le mal moral, note
Maxime & la suite des Péres du désert, ne se trouve nulle-
ment dans les choses, mais bien dans un abus (zapdyenoic)
que U'esprit fait d’elles ou de leurs représentations (hoyto-

i wol, vohpata). Alors que le mondain, vivant au milieu

des objets, s’attache a eux directement, le moine, lui,
s’attache aux représentations. Par la mémoire, monte
jusqu’a Pesprit une « pensée passionnée » (hoyiopds duma-
07<), composé hybride d’une représentation intellec-
tuelle pure (véqpa Yaéy) et de passion. Cette pensée

‘naturellement séjourne, « s’attarde » en lui, tourne par un

progrés insensible & la suggestion-désir, et I'engage sur
cette pente qu’est le péché : fléchissement du vouloir

d’abord, et c’est le péché de pensée, le vrai péché, dont

Pacte ne sera qu’un complément presque inévitable. Puis
Phabitude suivra (£Zic) le régne incontesté des passions.
« Le plaisir, a fort justement noté Mme Lot-Borodine,
apparait comme l'indice d’un état anormal, pervers, ou

. Phomme n’agit plus selon la nature. La passion, qui

implique nécessairement le désir, se présente donc tou-
jours comme un mouvement violent de la sensibilité, con-
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traire & la raison. Un abus, voire un désordre inconnu in
statu naturae integrae, car la nature créée reste bonne
tant que régne lordre prescrit, tant que ’échelle des
valeurs n’est pas renversée » 1. Ajoutons que cette psy-
chologie du péché, dont un peu de réflexion montrera
aisément la profondeur, ne réduit nullement la vie morale
4 une morne bataille d’instincts, ou la faculté supérieure
s’efforcerait, avec plus ou moins de. succeés, de rétablir
Pordre. Au fond de la scéne, actionnant en maitre ce méca- |
nisme, le diable est toujours la : comme il a trompé Adam |
a lorigine, aujourd’hui encore il intervient pour suggérer |
a lascéte les pensées de luxure, de tristesse, de vaine |
gloire. Sans cesse réintroduisant et entretenant la divi-
sion, en chaque 4me au sein du vouloir (yvwy#) et entre
les fréres d’une méme comunauté, ’action mystérieuse
du « malin », du « diviseur » (21%80%s¢) anime tout ce jeu '
psychologique d’une redoutable signification surnaturelle2. |
Avec le mal moral, le déréglement originel des facultés
rend compte aussi du mal physique, ou, si 'on veut, de
la douleur (33vvr). Face au plaisir, elle surgit en adver-
saire. Elle résulte de 'impossibilité pour le désir passionné,
a la poursuite du bien sensible, de se satlsfalre J]amaus”‘f
Elle s exphque comme un empmsonnement de la source
méme de la vie, empoisonnement ¢u’entretiennent et pro-
longent les nourritures terrestres 4. Mais, si elle est cha-
1. Article cité, Rev. Hist. rel., 1932, p. 557. ¥
2. Inversement, les bons anges interviennent directement pour porter
I’ame au bien et lui communiquer leurs « connaissances spirituelles .
3. Ambigua, M. G. 91, 1156. « Quand le venin mortel du serpent eut péné-

tré en lui (Adam), il n’eut pas méme, comme il le désirait, la jouissance de la
sensibilité. »

4. Ibid. « S’il (Adam) s’était nourri de I’arbre de vie, il n’aurait pas perdu
I'immortalité... (mais) il I’aurait entretenue par une communion continuelle
a la vie, puisque toute vie s’entretient par une nourriture appropriée. »
Cf. Quest. Thal. Avant-Propos, M. G. 90, 258 C: «L’arbre de la science du bien
et du mal, c’est la créature visible. »

ha v



38 INTROD UCTION

timent, elle est surtout remede. Comme celle des anges,
en effet, la chute de ’homme aurait pu étre irréparable.
Par bonheur, la douleur et ses conséquences : peine et
mort, viennent limiter les dégats en brisant a temps
Pélan dévoyé de la nature 1. La réparation devient pos-
sible ; mais elle sera douloureuse : depuis le sacrifice du
Christ jusqu’a la dure pénitence du moine, 'effort de res-
tauration s’ordonne & procurer & la nature une nouvelle
naissance-existence (yéveoic). La premiére débutait sous
le signe du « plaisir injuste et sans cause » et aboutis-
sait 4 la mort, « trés juste conséquence de la juste dou-
leur ». La seconde, don de I’Esprit-Saint, procéde d’une
douleur injuste et sans cause et s’ordonne a la vie éter-
nelle. Par la Passion du Verbe Incarné, ’humanité est non
seulement « rachetée », mais réconciliée avec Dieu : elle
pourra reprendre sa marche, un instant interrompue,
vers la déification. Au chrétien maintenant d’utiliser
cette possibilité offerte par la grace et d’engager libre-
ment, résolument, la lutte contre le mal : les passions,
I'abus des choses et des pensées, voila ’ennemi toujours
présent au sein méme de sa volonté divisée. Refaire
Punité, ramener les deux facultés inférieures, convoitise
et colére (autrement dit : « la puissance de passion »)
sous P'obédience de Iesprit ou de la raison, voila le pre-
mier objectif, 'idéal de la « vie pratique ».

La distinction entre vie pratique

dle)el%r%sie et vie gnostique (xpdfic et yvdois)
spirituelle. est commune dans I’ancienne lit-

térature . monastique. Comme on
trouve parfois le mot « contemplation » ou des équiva-

1. Pour Grégoire de Nysse, c¢’est I'insertion de la nature humaine dans le
devenir qui rend possible la réparation.
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lents substitués & « gnose », on traduit assez volontiers : |
vie active et vie contemplative, sans prendre garde qu’au-
jourd’hui, ces mots désignent deux genres de vie diffé-
rents, tandis que « pratique et gnose» marquent seule- |
ment dans P'unique genre de vie du moine ermite ou |
cénobite, deux phases du développement spirituel. « De- "1
orés de la vie spirituelle », dirions-nous, en dépouillant |
’expression des résonances techniques dont 'ont chargée
les querelles des théoriciens modernes...

Pour exprimer la croissance de ’ame dans le Christ,
Clément d’Alexandrie utilisait déja deux séries de com-
paraisons : les progrés de I'initiation, dans les «mystéres»
de la religion grecque, ou bien le développement intellec-
tuel des éléves, dans le didascalée dont 1l était le maitre.
Mystes ou disciples, les chrétiens en marche vers la « con-
naissance » se répartissent en trois classes : commencants, |
progressants et parfaits. « Division courante, a-t-on re-
marqué, dans le monde paien des mystéres, et qui.a sa
place dans tous les ésotérismes 1. » En un langage plus |
abstrait, Evagre, au lieu de distinguer des groupes de
personnes, parlera de « voies » (pz6s3st) et de degrés
la pratique, champ des vertus {&pctaf) ou des comman-
dements (ivzonai) ; la gnostique, champ des enseigne-
ments (34ypata), des contemplations (fzwpia), et qui se
subdivise souvent en deux degrés nouveaux : contempla-
tion naturelle (sucixd Bzwpia), od ’dme pergoit comme
la structure spirituelle du monde créé, les « raisons des
étres », (to0g todv Bvtww Aévoue) — et « théologie »,
contemplation supréme dont I’objet est Dieu en personne.
Cette classification, avec le jargon qui I’exprime, a passé
telle quelle dans I’ceuvre de Maxime. Et, beaucoup plus

1. M. LoT-BORODINE, art. cité, R. H. R., 1932, p. 529.

D AP
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explicitement que chez Evagre, elle y est rapprochée
des degrés d’initiation aux mysteéres paiens : ailleurs que
dans les Centuries sur la charité, Maxime n’hésite pas a.
dire : « mystagogie théologique » pour « théologie » ..
Le paganisme n’étant plus, & son époque, qu'un vieux

souvenir, il avait moins & craindre les confusions ou les
comparaisons facheuses.

La vie pratique apparait trés net-

Vie pratique tement caractérisée par soh but et par

et impassibilité. un certain nombre de phénoménes
psychologiques et moraux facilement

observables. Le but, c’est, selon Evagre lui-méme « de
purifier I'esprit et de le délivrer des passions » 2. Idéal de
pureté et de liberté intérieure qui s’exprime dans le mot
célebre, emprunté aux stoiciens, d’ « impassibilité »
(4m3Bz12). Les faits caractéristiques de la montée vers
cet 1déal portent le nom de « vertus » ; d’observation des
préceptes ; de lutte contre les démons, les passions et la
volonté mauvaise ; de bon usage, suivant la droite raison,
ou P’esprit, ou la nature, des choses et de leurs représenta-
tions... bref, une série de noms évoquant I’activité volon-
taire, Ientrainement (doxroig) de Dathléte pour: les-
luttes du stade. Tout cela ressemble assez & la phase des
purifications actives de saint Jean de la Croix, par
exemple. Néanmoins, le théologien ne devra pas se pres-
ser trop d’en tirer argument en faveur de la distinction
des trois voies : purgative, illuminative, unitive. Car, en
méme temps que purification, la =paZic ou mpaxtind
pebo3sc est développement de la foi et montée dans
’échelle des vertus. La foi au Christ en est le principe ;

1. Ambigua, M. G. 91, 1285 A.
2. Cité par VILLER, loc. cit., p. 168.
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elle produit la crainte de Dieu : la crainte de Dieu donne
naissance a la maitrise de soi, cette « vertu-gardienne »,
la maitrise de soi, & la patience courageuse, la patience
a Pespoir en Dieu, et I’espoir en Dieu, enfin, & 'impassi-
bilité. Cette échelle des vertus n’est pas un programme
d’effort méthodique sur soi-méme, d’examen particulier
ordonné a la conquéte successive de certaines habitudes
morales : c¢’est un procédé, traditionnel depuis Clément
d’Alexandrie et qui remonte peut-étre a saint Paul, pour
distinguer les étapes d’un progrés continu dans I’élimi-
nation des passions et la soumission de la « puissance
pathétique » & Desprit 1. Développement surnaturel,
ceuvre de grice, a partir de la foi. Mais, au regard de la
conscience psychologique, le travail de la volonté reste

plus apparent que celui de la grace. Les passions une fois -

définies et cataloguées, une seule attitude est de mise a
leur égard : la maitrise de so1, vertu gardienne, c’est-a-dire
Pesprit montant la garde, non pour interdire I'accés de
I’ame aux pensées passionnées — il ne le peut — mais
pour empécher ces pensées de s’attarder, de durer en elle.
Moyens de diversion ordinaires: les occupations monas-
tiques, priére, chant des psaumes, travail, mortification,
pratique des commandements, et par-dessus tout I’exer-
cice de la charité. Le mal consistant dans I’abus, 'usage

déraisonnable des choses et de leurs représentations, qui |

produit « 'intempérance, la haine et 'ignorance », il n’est
que de rétablir I'usage raisonnable pour que la grace fasse
fructifier en I’Ame «la chasteté, la charité, la connaissance ».
Au terme. ce sera le calme souverain de 'impassibilité.

1. CLEMENT D’ALEXANDRIE, Stromates, II, 6 ; M. G. 8, 963 B. « Le pre-
mier pas vers le salut, c’est la foi. Viennent ensuite la crainte, I’espérance,
la pénitence, la maitrise de soi, et la patience qui, en se développant, nous
conduisent & la charité et a la connaissance. »

S —————.
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A coté de Pimpassibilité, jouant & premiére vue le role
d’une charniére entre vie pratique et vie gnostique, appa-
rait la charité (3ydzr). « Le commencement de la pra-
tique, dira Thalassios, disciple de Maxime, c’est la foi au
¢ Christ ; son achévement, c’est 'amour de Dieu ». Cette
charité se définit comme un état, une attitude profon-
dément enracinée dans I’dme et « qui lui fait & toute
chose préférer la connaissance de Dieu ». « Porte de la
gnose », avait dit Evagre. Et nous serions tentés de com-
menter : degré ou ’ame, n’étant plus affectée, mue par
les objets sensibles et créés — c’est le calme des passions,
I'impassibilité,— est préte a se livrer tout entiére a Paction
directe de Dieu, patiens digina (8:iz mafodv) avait dit
le Pseudo-Denys.

Mais, comme ce concept de la charité fait le sujet méme
de nos Centuries et occupe dans I’esprit de Maxime une
place importante, nous aurons a le préciser davantage, -
aprés avoir achevé I'inventaire technique ‘du degré supé-
rieur de la vie spirituelle : la «gnostique», elle-méme sub-
divisée en « contemplation naturelle » et « théologie ».

Pas plus que nos trois voies pur-
Vie gnostique

et contemplation gative, illuminative, unitive — la

: « gnose » ne désigne un état succédant
a la pratique comme une étape & une autre. On constate
seulement, & un certain point de son progres vers la déi-
fication, que 'dme est de plus en plus souple et passive
sous une action de plus en plus directe et forte de I'Esprit-
Saint lui-méme. D’un autre point de vue, on dirait que
dans sa premiére phase la vie spirituelle s’ordonnait a res-
taurer la nature humaine, c’est-a-dire I’tmage divine en
| nous, déformée par le péché, et que le mot d’ordre était :
| agir « selon la nature » (xata ¢iotv) ; tandis que main-
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tenant, entrant dans le champ 'd’un idéal qui la dépasse
— car la 6fwoiz est toujours dite « sur-naturelle »
(0m%p gdoy) — la nature n’a plus qu’a se laisser faconner
a la similitude de Dieu .

Le but, c¢’est donc cette union ineffable si hardiment
nommeée : déification ; la voie, une série de purifications
passives, allant de pair avec une merveilleuse illumina-
tion de l’esprit. Purifications passives : par la pratique des
commandements, dit Maxime, 'esprit se purifiait des pas-
sions ; la contemplation spirituelle des choses visibles le
purifie des représentations passionnées ; la connaissance
des choses invisibles le purifie de la connaissance des
choses visibles ; de celle-ci enfin, il est purifié par la con-
naissance de la Sainte Trinité. Ou bien, reprenant presque
textuellement une sentence d’Evagre : « Les vertus sé-
parent (I’esprit) des passions ; les contemplations spiri-
tuelles, des représentations simples ; la priére pure I’éta-
blit en Dieu méme » 2. Ne croirait-on pas entendre saint
Jean de la Croix décrivant, dans la Nuit obscure, ’efface-

1. Alors qu’en Occident la « nature », distinguée de la « grace » ou « sur~
nature », désigne assez tot un principe de vie et une tendance fondamentale
de I’étre humain plus ou moins « antisurnaturelle », la spiritualité maxi-
mienne ne semble voir dans oisic et (xtp oisty que deux phases d’un
développement unique. La nature, pour lui comme pour la plupart des Péres

grees, c’est ’homme-image de Dieu, c’est-a-dire la nature abstraite de nos,

théologiens, plus leurs « dons préternaturels ». En conséquence, suivre la

nature signifiera, dans ’ascése occidentale, aller 4 I’encontre de la grace %

. mais, chez Maxime, travailler, dans le sens de la grace, a refaire I'imag

divine. Notre loi de la nature est presque la loi du péché ; pour Maxime,
elle désigne a4 peu prés nos exigences de la grace. « Contre nature », dans la
spiritualité grecque, s’applique a la passion et au péché ; « selon la nature »
est quasi synonyme de « selon la raison », « selon la loi ». Quant a la qualifi-
cation de « surnaturel », elle est réservée a ce qui touche directement a la
déification. Sur la distinction entre nature et grace, voir Ambigua, 28, 64 :
« (L’homme)... demeurant homme tout entier, Aame et corps, par la nature,
et devenu tout entier Dieu, dme et corps, par la grace. » Nous touchons la
T'un des aspects les plus hardis et les plus originaux de la pensée de Maxime.

2. MAXIME, Centuries sur la charité, I, 6 ; III, 44.
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ment progressif des connaissances distinctes dans I’orai-
son supérieure ? La ressemblance est assez frappante,
mais elle ne doit pas nous faire conclure que les diverses
« contemplations » distinguées par les moines grecs ré-
pondent exactement & ce que nous appelons les états
d’oraison mystique. Outre que, chez eux, la démarcation
n’est pas toujours trés nette entre la connaissance, fruit de
la spéculation philosophique et la connaissance, illumina-
tion de I’Esprit-Saint, les degrés divers qu’ils décrivent ne
répondent exactement aux nodtres ni par leur objet ni par
leurs traits distinctifs. Maxime, comme Evagre, aprés avoir
divisé la gnose en contemplation — naturelle — des étres
et « contemplation de la Sainte Trinité » ou «théologie »,
subdivise la premiére en trois : connaissance des choses
visibles (c’est-a-dire, indistinctement, vue plus pénétrante
de ce que nous appellerions leur structure naturelle et
surnaturelle) ; connaissance des étres incorporels ; con-
naissance de Dieu, cette derniére ne consistant pas encore
en des lumiéres spéciales sur la vie trinitaire, réservées a
la « théologie », mais en l'intelligence du jugement et de
la providence de Dieu sur les é&tres. Evagre avait posé
nettement la classification suivante : « Il y a cinq connais-
sances fondamentales qui renferment toutes les autres :
la premicére est, au dire des Péres, la connaissance de I’ado-
rable Trinité : la deuxiéme et la troisiéme, celles des étres
incorporels et des étres corporels ; la quatrieme et la cin-
quiéme, celles du jugement et de la providence de Dieu ».
Les divisions de Maxime sont loin d’étre aussi claires ; et
surtout, 1l ne semhle pas se tenir & un seul schéme avec
une fidélité rigoureuse 1. :
Quant & leurs modalités, ces cing 6ewpio sont encore

1. EVAGRE, Cent., III, 15.
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moins nettement caractérisées. Et d’abord, au point de
départ, Maxime n’a pas pris soin de noter, comme saint
Jean de la Croix dans les deux textes célebres de la
Montée du Carmel et de la Nuit obscure, les indices psy-
chologiques indiquant la présence en ’dme d’une contem-
plation non plus « naturelle », mais « infuse ». Sans doute
ne faisait-il méme pas cette différence entre le naturel et
I'infus ! Bien plus, il se contente de mentionner séchement
les divers degrés sans jamais tenter de ces descriptions
auxquelles nous ont habitués les mystiques latins. En
cela, 1l suit toute la tradition grecque. « L’Orient monas-
tique, a fort bien noté Mme Lot-Borodine, plus métaphy-
sicien que psychologue, n’a jamais poussé ’analyse intros-
pective des états d’oraison aussi loin que I'Occident latin
qui, aprés P'avoir imité d’abord, finit par le dépasser par
la richesse de son trésor, indéfiniment accru. Mais cer-
taines formes supérieures de la priére - contemplation ont
été creusées par les Grecs jusqu’a la racine de I’étre
orant ! ». Appliquée & Maxime, cette seconde remarque
vaut peut-étre de ce sommet de P'oraison qu’il nomme
« sortie » (2#37puiz) ou « transport de la charité » (%
&yamnc). La question mérite d’étre examinée.

10 Sortie des étres et priére pure. — « Quand, dans le
transport de la charité, Iesprit émigre vers Dieu, il ne con-
serve plus aucun sentiment, ni de lui-méme, ni d’aucune
réalité existante. Tout illuminé de la lumiére infinie de
Dieu, il devient insensible & tout ce qui n’existe que par
elle. Ainsi I'ceil cesse de voir les étoiles, quand le soleil
se leve. » Perte de la conscience sensible, dirait-on, en
faveur d’une intuition inelfable qui, suivant la théorie
alexandrine de la connaissance, consiste en une assimi-

pws Tig

1. Article cité, R. H. R., 1933, p. 9.
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lation directe du sujet 4 'objet. « Recevant les représen-
tations des choses, I'esprit se modéle naturellement sur
chacune d’elles. Quand il les contemple spirituellement, il
prend diverses maniéres d’étre, suivant les divers objets
de sa contemplation. Parvenu en Dieu, il devient com-
pletement sans forme et sans figure, car, contemplant le
simple (povozd7), 11 devient simple et tout lumiére » %
Ainsi donc, ce fait mystérieux de la plus haute vie spiri-
tuelle, cet acte d’union auquel Maxime conserve le nom
d’#x37qpix employé par Evagre, apparait comme un phé-
nomeéne de simplification surhumaine, par une sorte de
concentration de la conscience en son sommet, 'esprit.
La conscience « sensible », celle des phénomeénes du monde
extérieur et du moi intime, s’abolit, se retire comme &
Ientrée d’un objet plus excellent... Il serait difficile de
mieux caractériser cette connaissance supérieure.

Faut-il & présent la rapprocher de cet autre fait, plu-
sieurs fois signalé dans nos Centuries sous le nom de
priére pure ou : oraison pure (xx2fzpx wpossvyh) ? Le cha-
pitre 11 de la série I nous y invite : « Pour le transport
de ’amour divin, toutes les vertus concourent avec l'es-
prit, mais en premier lieu la priére pure : par elle Pesprit
emporté vers Dieu comme sur des ailes s’échappe com-
plétement d’entre les créatures ». Mais d’autres traits
nous montrent qu'il s’agit d’un état alors que 1I'ixZqpia
est un acte, et d’un état commun aux deux voies, la pra-
tique et la gnostique. « Au sommet de la priére pure, on
distingue deux états, I'un, pour les actifs, 'autre, pour les
contemplatifs. Le premier résulte en ’ame de la crainte
de Dieu et de la bonne espérance ; le second, de 'ardeur
de 'amour divin et de la purification totale. Indices du

1. Cenluries sur la charité, 1, 6 ; 111, 97.
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premier degré : U'esprit se recueille, s’abstrait de toute
notion humaine et, dans la pensée que Dieu est présent,
prie sans distraction ni trouble. Indices du second : Ies-
prit est ravi, dans I’¢lan méme de la priére, par I'infinie
lumiere de Dieu ; il perd tout sentiment de lui-méme et
des autres étres, sauf de Celui qui. par la charité opére en
lui cette illumination 1 ». Sans prétendre donner de ces
sentences difficiles une explication satisfaisante, peut-étre
pourrait-on dire que, I’Ame étant parvenue & la pureté
qui couronne la vie active, ¢’est I’oraison, et une oraison
distincte de la priere de demande (3¢401c) comme du dis-
cours, puisqu’elle est dite « pure », une oraison « sans
distraction ni trouble » (drzpiorastidc, porte le jargon tra-
ditionnel) ; c’est I'oraison qui opérera la concentration
des vertus en ’esprit, d’ott doit résulter la « sortie d’entre
les étres ». Dans le langage de nos fechniciens modernes,
la formule qui résumerait peut-étre le mieux les notations
maximiennes serait, semble-t-1l, que 1'¢z3qpio est « 'acte
supréme de I’oraison mystique ». Et nous pourrions, pru-
demment, mais sans crainte, appliquer & Maxime notre
concept des « états d’oraison ».

20 « Ignorance infinie » et « divine ténébre ». Mais déja
la tradition monastique s’était engagée plus avant encore
dans la définition de la priére supérieure et, ce dont on
ne se rendait peut-étre compte que vaguement, deux ten-
dances, pour ne pas dire deux théories, s’offraient au
jugement et au choix des auteurs spirituels.

La plus ancienne, qui se rattache & Evagre, repose sur
le principe de la connaturalité du vods avec Dieu. Créé
dans la vision divine, I’esprit ne semble pas avoir perdu
sa réceptivité & I’égard de la contemplation de la Sainte

1. Centuries sur la charité, 11, 6.
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) v ! Trinité. Par « nature », il demeure apte a recevoir la con-

v | naissance de Dieu. Et pour voir Dieu « autant qu’il est
possible & ’homme », il n’aura point & sortir de lui-méme,
mais simplement, ayant dégagé des passions et du sen-
sible «]’'image » qui lui est corinaturelle, & contempler cette
1mage en lui. Le plus haut état d’oraison se définit comme
la parfaite transparence a lui-méme du voic déiforme,
I’ « état spirituel » (xazdotactg o0 vou), dit expressément
Evagre. Sans doute, ce mode de connaissance reste
obscur, supérieur a la pensée discursive, et donc inef-
fable (4moppntds) et c’est pourquoi, au chapitre 88 de sa
troisitme Centurie, 1l le nomme « ignorance infinie »

i (d=erpog dyvusix, restitue Frankenberg d’apres le syriaque).
Mais, comme I’a montré Hausherr, dmeigoc, ou plus
exactement drepavids zyvwoiz ne peut signifier pour
Evagre que lignorance absolue de tout objet créé,
le: retrait des représentations sensibles et des con-
cepts distincts, d’ou résultera « le ravissement, la suspen-
sion des sens, mais non pas 'extase au sens philosophique
de ce mot... C’est I'ignorance, non pas par rapport & Dieu,
mals par rapport aux créatures, non pas comme signifiant
mystiquement la méme chose que la science, mais comme
condition préalable de la science » L. Car, note Evagre
lui-méme (Cent. Suppl. 4) « Pétat de vo3z, c’est la cime
intellectuelle sur laquelle, au temps de I’oraison, resplen-

‘-L,“,:'v"/wdit la lumiére de la Sainte Trinité ».

, L’autre théorie, celle du Pseudo-Denys, se résume dans

A ,\‘,n.” les deux termes d’extase (ixstisiz) et de ténébre divine

S (Bziss yvéypsz). Extase, « sortie de soi-méme, dit fort
w#"  bien Hausherr, non pas par 'inconscience de la suspension
‘\ .\.\,i\f"ﬁ des sens, mais par une sorte de projection, sous 'impul-

A \ :
‘,\[\1 \ 1. I. HAUSHERR, « Ignorance infinie », Orientalia Christiana Periodica,
1936, pp. 351-362.
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B sion de ’'amour, hors des lois de I'intelligence elle-méme...
L’amour (prétend) a une connaissance de Dieu extra-
mentale ou supra-mentale... L’inconnaissance devient,
n- identiquement la connaissance. Il faut renoncer a faire de

te I’extase quelque chose de rationnel, et méme d’intellec-
ne tuel. Elle reste éxotasic gpevey, méme et surtout chez
1€, ses théoriciens les plus décidés : une folie, une ivresse, un
nt désordre au point de vue de la nature et de ses lois. On
te sait du reste que ces qualifications n’effraient pas ces phi-
of- losophes de I'irrationnel ». L’esprit est oublié, la connais-

- sance recule & Parriére-plan ; c’est I'amour qui arrache
Pame & elle-méme et & toutes choses pour la jeter dans
Pobscurité supérieure. Il y ‘a sortie de soi et non plus
seulement sortie des étres. La connaissance de Dieu
s’énonce par négation ; la théologie est essentiellement
« apophatique », « mystique », et non pas « gnostique ».

Il serait facile de multiplier les citations d’Evagre

n-
n- montrant que pour lui, au contraire, la connaissance de
1€ la Sainte Trinité est bien connaissance, parce que « I'es-
u, prit est dit voir ce qu’il connait », et qu’il n’a nullement,
1t pour voir Dieu, & quitter ses limites propres *. Les deux
1e théories, les deux techniques semblent s’exclure I'une
e Pautre. Or, Maxime, au lieu de choisir, les unit ; il n’hé-
e site pas & écrire : « Dans le transport de la charité (Denys),
- Pesprit émigre (2x374p7, terme d’Evagre) ». Et nous verrons

d’autres exemples, tout aussi édifiants. Comment expliquer
S ce fait singulier ? Simple méprise, ou dessein arrété ? C’est
e ~ ce qui nous reste 4 examiner, en nous demandant si les
t Centuries sur la charité ne sont qu’'une compilation ou se
n mélangent sans fusionner des éléments disparates, ou si la

pensée de auteur leur imprime une unité réelle, un sens.

i

1. Cf. EVAGRE, Cenluries, VI, 56, 83 ; De Oratione, 83, 84.

9. Maxime le Confesseur. 4
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Le sens.

Les quatre centuries sur la charité, a-t-on remarqué,
sont le seul ouvrage de Maxime ou il donne un exposé

| complet et systématique de sa doctrine spirituelle. Et de

fait, nous venons de voir que tous les « degrés », états et
phénomenes dont Evagre avait dressé le catalogue s’y
retrouvent en bonne place. Jeu de concepts, pourrait-on
croire, dont les piéces se prétent a mille constructions di-
verses... En fait, 'auteur nous a prévenus dés le pro-
logue qu’il a un sujet, un théme fondamental auquel
peuvent et doivent se ramener toutes les variations ; et
ce théme, c’est la notion de charité : c’est autour d’elle
que va graviter tout le systéme.

En regroupant autour de la charité des concepts habi-
tués plutot, jusqu’alors, & s’ordonner derriére la « con-
naissance », Maxime n’entendait vraisemblablement pas
opérer en spiritualité une révolution copernicienne. A-t-il
méme pensé a infuser comme une 4me nouvelle a la vieille
technique ? Nous I'ignorons, et peu importe. Ce qui est
str, c’est que chez son maitre Evagre la charité ne parait
pas jouer le rdle central d’animatrice que lui attribuerait
volontiers, par exemple, le Pseudo-Denys. « La charité,
disait-il, est la porte de la connaissance naturelle, a
laquelle succéde la théologie. » Elle couronne la vie pra-
tique, elle prépare les voies a la sagesse ; elle se. définit

’ T A .
. comme « I’état supériéur de ’ame raisonnable dans lequel

il est impossible d’aimer quelque chose au monde plus que
la connaissance de Dieu » 1. Il semble donc que la foi et
les ceuvres ne doivent pas conduire dlrectement le moine
ala perfectlon mais simplement a la charité ; que cette

1. Practicos, préface, M. G. 40, 1221. — Centuries, I, 86.
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charité n’est plus le but de toute la vie spirituelle, mais de
la voie inférieure, celle des commandements ; qu’elle ne
fait plus, enfin, qu'introduire P'esprit dans « le royaume
des cleux » ou contemplation inférieure, au lieu d’étre la
reine du « royaume de Dieu » ou contemplation supé-
‘rieure. Mais cette « connaissance » qui prend ainsi la place
de amour, n’est-ce pas un concept compromis par ses
accointances paiennes ? L’effort d’Origéne et de toute la
tradition spirituelle alexandrine a-t-il suffi a le christia-
niser parfaitement ? On peut répondre oui sans crainte,
car, en vérité, le mot de +vior; ne désigne plus chez
eux que cette lumiére intérieure supra-rationnelle qui
résulte de 'union & Dieu. La question n’est pas la : autre
chose est emprunter les concepts de la philosophie paienne
pour leur faire exprimer en passant les effets de la grace
du Christ, autre chose les enchésser, quelque mal dégros-
sis qu’ils solent, dans une construction notionnelle qui
entend décrire la vie surnaturelle et fixer ses grandes
lois. Or, oui ou non, Evagre a-t-il tenté de mettre sur
pied cette hiérarchie de notions ? Oui ou non, a-t-il situé
Pamour, ’agapé, & mi-chemin de la perfection, au terme
de ce qu’il appelle « voie active », et & la porte de la con-
templation ? Oui ou non, fait-il résulter cet amour d’une
abolition de toutes les « passions » humaines, en soi mau-
‘vaises ? Oui ou non, place-t-il la perfection dans une
« contemplation » dont les degrés semblent aller, sans qu’il
songe & marquer une discontinuité nette, depuis une con-
naissance tout humaine et rationnelle des étres créés,
_jusqu’a une sorte d’intuition mystique de la Sainte Tri-
nité ? Faute de compétence, nous ne pouvons que faire
confiance aux spécialistes qui l'affirment .. Mais devant

1. I.HAUSHERR, Les grands courants de la spiritualité orientale, pp. 121-124.




'!'1a contemplation et fait consister la perfection dans une
.\« connaissance », une intelligence plus profonde de la

| s’oppose d’abord, note le P. de Guibert dans sa Théologie

la sécheresse d’un pareil systéme, tout « homme spirituel »
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n’éprouvera-t-il pas cette méfiance instinctive qui a isolé
Evagre l'origéniste, le moine-philosophe, dans l'histoire
de la spiritualité grecque, puisque, seul de tous les
grands « abbés » du désert, il n’a pas été proclamé
saint ? ;

Aujourd’hui, la thése fondamentale de la théologie spi-
rituelle est que la perfection surnaturelle de ’homme se
mesure 4 son amour au degré atteint en lui par la « cari-
tas », premiére des vertus théologales. Cette affirmation

spirituelle, 3 'erreur gnostique, qui place la béatitude dans

vérité révélée 1. Bien entendu, la gnose des grands spiri-
tuels alexandrins n’est ni condammnée ni condamnable :'
hommes de pensée, profondément conscients de tous les
événements de leur vie intérieure, ils ont retenu surtout
parmi les effets de la grace montant en eux cette illumina-
tion auprés de quoi la science humaine ne compte plus.
INlumination qui procéde de I'amour, car 'amour seul
peut rendre clairvoyant au sujet du divin, mais qui & son
tour provoque 'amour, car Dieu mieux connu est aussi
mieux aimé. Dans ce jeu d’influences réciproques, il n’est
pas question de préséances : la « connaissance », effet de
I’union divine, effet et cause & la fois de la charité, ne lui
est pas « supérieure », au sens ol chez saint Thomas la
caritas, unissant plus immédiatement ’dme & Dieu con-
sidéré dans sa perfection intime, sera la reine des vertus.
Mais cette question de préséances, écartée tant que I'on
maintient 'unité et la continuité de la vie spirituelle,

1. J. pE GUIBERT, Theologia spiritualis, Rome, 1937, p. 47.



LE SENS 91

réapparait dés que I'on parle de « voies » et de « degrés ».
Or, pour dresser une théorie, force est bien de distinguer

ces voles et ces degrés. Le probléme surgira donc fatale- | -

ment. Et pour peu qu'un savant ait ’idée de dissocier
amour et connaissance, faisant de 'un I'idéal de la voie
pratique par exemple, et de I'autre I'idéal de la voie con-
templative, ce découpage provisoire et artificiel deviendra
vite un écueil sérieux & qui serait tenté de réifier ses con-
cepts. D’out le danger d’une ceuvre comme celle d’Evagre
pour une dme pauvre encore d’expérience intérieure : les
distinctions théoriques s’érigeant en lois, le jeune moine
dédaignant la voie pratique et s’engageant délibérément
dans celle de la gnose, puis, surpris de ne point trouver
la lumiére promise, inventant de savantes méthodes de
réflexion pour parvenir plus vite au but. Si un directeur ;
d’dmes comme saint Barsanuphe montre & l’endroit
d’Evagre I’hostilité que nous avons constatée, c’est qu’il |
avait vu sans doute de tels cas. Aussi n’était-ce peut-étre
pas une entreprise banale ou inutile, au v siécle, que de
rendre 2 la notion de charité sa place centrale, et _de sim--
‘plifier Ta doctrine spirituelle : serait-ce le dessein que,
consciemment ou non, Maxime aurait réalisé ?

Une premiére constatation, d*ordre général, nous invite
a le penser : la charité tient, dans son ceuvre et sa pensée,
une place autrement importante que dans I’ceuvre et la
pensée d’Evagre. Rien d’étonnant & cela, d’ailleurs, chez

un commentateur de Denys pour qui la charité constitue, jw¥ 4]

dans 'ceuvre de la déification, la force par excellence qui
nous unit & Dieu et nous fait semblables & lui. Loin de
s’ordonner a une forme d’union supérieure qui serait
connaissance, elle opére 'union par dela la connaissance,
au seuil de « 'obscurité super-lumineuse » ot 'on voit et
connait précisément « par une non-vue et une non-con-
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naissance » L. Or, chez Maxime, méme dans les Centuries,
les textes abondent pour montrer que ’amour n’est pas
simplement subordonné & la connaissance. Sans doute,
les deux notions demeurent soigneusement distinguées,
comme D’exigeait le jargon traditionnel, et la « vertu de
charité » se situe entre la pratique et la gnose. Mais, plus
que charniére ou trait d’union, elle est déja séve vivi-
fiante. Et dans le reste de son ceuvre, surtout ’admirable
lettre 2, & Jean le Cubiculaire, Maxime, libéré de la tech-
nique d’Evagre et de ses préoccupations gnostiques, nous
présente en termes enthousiastes une charité qui n’est
pas seulement la vertu «la plus haute », mais bien la réa-
lité qui embrasse tout, complectens omnia. Excellence,

‘mais surtout plénitude. Ce qui nous déifie, ce n’est pas la

gnose, mais bien la charité, ce « mystére ». Au dela d’elle,
il n’est pas de degré plus élevé ou I’ami de Dieu puisse
monter, car a celui qui la posséde Dieu se manifeste inté-
rieurement. Avec elle viennent donc tous les biens ; elle
les comprend en soi, les «informe », diraient les scolas-
tiques. Et la raison profonde de cette excellence et de
cette plénitude, c’est que la charité se définit d’abord
comme la grande force d’unton : union du Verbe et de la

nature humaine, union des énergies personnelles que

I’égoisme a_dispersées, union dans le Christ de tous les
hommes... ce réve grandiose, c’est I’histoire méme de la
charité. Le vieil Zpwg paien qui avait organisé et fécondé
le chaos des cosmogonies primitives réapparait dans
I’é4~ 37 chrétienne, mais transfiguré. L’amour nouveau ne
borne pas son action aux limites d’une conscience hu-
maine : il est vraiment lien du monde dela grace. Comme
dans toute Lantiquité grecque; psychologie et cosmologie

1. Théologie mystique, 1T (M. G., 3, 1025).
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se compénétrent et parfois se confondent . Et I'on se
demande, en parcourant ces pages éloquentes, si elles
sont bien du méme auteur que les sentences bréves et
séches des Centuries, et comment, des premiéres aux
secondes, la charité semble avoir passé dans les rangs des
vertus moralés et ne servir ¢a et 1a que d’introductrice &
la connaissance. En fait, une lecture plus attentive nous
en convaincra, la connaissance de Dieu n’est pas le but
de la charité, au sens qui ferait de cette charité un pur
moyen ordonné A un résultat. On dirait plus exactement
que la connaissance est leffet, le signe de 'union avec |
Dieu quel’amour opére, mais un effet qui & son tour réagit
sur sa cause, intensifiamt 'amour. « La vie de lesprit
consiste dans son illumination par la connaissance. Mais
cette connaissance, ¢c’est 'amour de Dieu qui la produit.
D’ou le bien-fondé de la formule : Au-dessus de ’amour

1. « La charité unifie ces vertus (la foi et ’espérance) et les achéve, car,
étreignant la totalité du supréme désirable, elle marque le terme de leur
mouvement vers lui... et nous invite a4 le gotiter comme présent. Elle seule
rend effectif en ’homme son caractére d’image du Créateur. Car elle soumet
les tendances a la raison ; elle fait que le vouloir se conforme & la nature, sans
la moindre révolte contre sa régle. » Et encore : « L’ceuvre la plus parfaite
de la charité, c’est de faire que, par I’échange mutuel des maniéres d’étre,
les particularités des divers étres qu’elle a unis deviennent interchangeables
et leurs noms aussi. L’homme est fait Dieu; Dieu prend la qualité '’ homme
et se manifeste comme tel. Les deux intentions, les deux activités se sont
jointes dans I'unité de la volonté libre et ne peuvent plus se séparer. C’est
ce que nous voyons dans le cas d’Abraham et des autres saints. C’est sans
doute aussi ce qui est dit de la bouche méme de Dieu : In manibus prophe-
farum assimilatus sum: A force d’amour pour I’humanité, selon la vertu
active qu’il trouve dans lesujet, Dieu prend en chacun telle forme déterminée.
Car la main, chez tout juste, désigne son activité dans l’ordre de la vertu :
en quoi et par quoi Dieu accepte de revétir la ressemblance des hommes ».
(Lettre 2. M. G. 91, 392-408). Voir également H. voN BALTHASAR, Kosmische
Liturgie, pp. 348 sqq. et Opus ad Marinum, M. G. 91, 220-221 ; Lettres 27
et 43 ; Questions a Thalassios, prologue, M. G. 90, 246 ; 29, ibid. 365-368
(la charité de Paul) ; 40, ibid. 397 (la charité, réparatrice de la nature et meére
des vertus) ; Leitre 5 (M. G. 91, 442) : « En elle, comme en une sorte de
souche des choses belles, sont rassemblés et gardés tous les biens donnés aux
hommes de la part de Dieu. »

|
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de Dieu, il n’y a rien ». « Il est normal que la connaissance
traine aprés soi la présomption et I'envie... La charité
supprime tout cela. Au-dessus de toutes les vertus, est
la charité... 1». Depuis la simple disposition d’ame «issue
de la liberté intérieure'», et qui nous fait préférer a tout
la connaissance de Dieu, jusqu'au lien ontologique qui
. fait une seule chose de Dieu et de I’esprit humain, la méme
réalité de I'amour s’étend sans discontinuer. Aussi bien
cette notion est-elle profondément traditionnelle. Depuis
Clément d’Alexandrie, si les deux termes d’avdnn et de
vv&atg se définissent I'un par 'autre, leurs rapports ne sont
pas de moyen a fin, mais d’une causalité réciproque, ou
I'amour reste premier et déterminant. Méme la célébre
formule évagrienne de 'amour « porte » de la connais-
sance — qui d’ailleurs n’a pas été reprise dans nos Cen-
turies, on ne saurait trop souligner ce fait > — ne doit
pas s’entendre comme si 'amour n’était qu’'une étape, un
moment dans la montée de I’dme vers la contemplation
de la Sainte Trimité. Pour les Grees, ’amour se trouve
également au début et au terme, puisque seul il peut déi-
ﬁer puisque seul il produit la connaissance immédiate et
supérieure de Dieu, et cela parce qu’il recrée 'unité ori-
ginelle de 1’étre humain et son union au Créateur par
I'image et la ressemblance. Les controverses médiévales
au sujet de la béatitude-amour bonaventurienne et de la
béatitude-connaissance des thomistes nous obsédent en-
core au point que nous saisissons fort mal comment, pour
les Péres grecs, la question ne se pose méme pas. Leur
théorie innéiste, qui fait dériver la connaissance non des
. objets extérieurs, mais des idées immanentes et pose un
esprit humain naturellement déiforme, les conduisait 2

1. Centuries, I, 6 IV, 61.
2. Centuries, I, 2 et 1a note.
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cette conclusion que la charité, force unifiante, réalise
seule ’adhésion de tout I’étre & Dieu, d’ ot résulte la décou-
verte consciente de la vérité. Principe trés simple, mais
laissant sans objet bien des problémes que les Centuries
sur la charité ne peuvent manquer de poser & un Occiden-
tal formé par la scolastique.

Acceptons donc, sous bénéfice d’inventaire, I’hypo-
~ theése que l'originalité des Centuries consiste a replacer la
charité au cceur d’un systéme qui tendait & réduire sa
place au profit de la gnose. Elle va résoudre, croyons-nous,
plusieurs questions délicates posées par le texte méme.

Et d’abord, elle peut expliquer la confusion déja signa-
lée entre les conceptions évagrienne et dionysienne du
sommet de 'oraison. Pour Evagre, Pesprit purifié « sort
des étres », reste face a face avec I'image de la Trinité selon
laquelle 1l est formé, Connaissance qui abolit les autres,
d’ou Pappellation d’ « ignorance infinie ». Pour Denys,
aprés une série de purifications plus passives qu’actives,
I’esprit emporté par son désir sort de lui-méme : c’est
I’extase, et Dieu connu dans la nuée obscure. Miroir, nuée,
les deux comparaisons étaient déja connues de Grégoire
de Nysse et classiques 1. Or, chose étonnante, les Capita
de Caritate ne les utilisent pas. Lorsqu’en passant, Maxime
entreprend de décrire cette connaissance sublime, nous
assistons 4 d’étranges compromis de ce genre : « Quand
dans le transport de la charité esprit émigre vers Dieu,
il ne conserve plus aucun sentiment, ni de lui-méme, ni

1. G. HorN, Le « miroir », la « nuée » : deux maniéres de voir Dieu d’aprés
saint Grégoire de Nysse, Revue d’ascétique et de mystique, 1927, pp. 113-131,
a rassemblé un certail} nombre de textes assez significatifs. Mais il n’en tire
pas une signification technique, et peut-étre Grégoire lui-méme ne le faisait-il
pas. La question, du reste, n’a pas grande importance pour Maxime : il appa-
rait bien que, s’il connaissait fort bien, pour I'avoir commenté, Grégoire de

Nazianze, les deux autres Cappadociens n’ont pas eu grande influence sur sa
pensée et sa doctrine spirituelle.
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d’aucune réalité existante. Touché par la lumiére infinie
de Dieu, il s’1llumine tout entier, et devient insensible a
tout ce qui n’existe que par elle. Ainsi I'ceil cesse de voir
les étoiles, quand le soleil se léve » (1,10); ou bien

« L’esprit est parfait, quand, grice & une foi véritable, il
posséde dans la super-ignorance la super-connaissance du
super-inconnaissable ; quand il saisit dans les créatures
leurs raisons universelles ; quand sur I’action en elles de
la Providence et du jugement divin il a recu de Dieula
connaissance qui comprend tout en soi» (3, 99). Le «trans-
port de la charité», 'inconscience : traits dionysiens. Mais
Pesprit qui « émigre » leur interpose le terme technique si
particulier d’Evagre. L’illumination qui suit, familiére aux
Alexandrins, suggére une 1dée tout autre que la Ténébre
de Denys. Mais puisque c’est I'esprit qui s’illumine, com-
ment dans cette lumiére méme devient-il inconscient ?
Les traits semblent mélés jusqu’a I’incohérence. Quant &
la seconde sentence, malgré I’amphigouris des termes en
hyper-, elle semble exprimer une pensée tout éva-
grienne. Méme le « super-inconnaissable », allusion loin-
taine & la fameuse connaissance de Dieu par négation,
n’est pas absolument propre & Denys. Mais le mot « super-
ignorance » nous offre, sur toute la longueur des Centu-
ries, la seule allusion & I’ « ignorance infinie » d’Evagre,
et cette allusion est faite en un terme tout & fait diony-
sien : dmepayvwotds, comme si les deux notions étaient
équivalentes et les doctrines dont elles procédent, con-
ciliables ! De tels assemblages se passent de commentaire.
Comment n’ont-ils pas fait reculer Maxime ? On a déja
indiqué des éléments de réponse : 4gé, riche d’expérience
intérieure, il se soucierait moins de technique et de théo-
rie. Oubien, trompé par la similitude «ignorance-téneébre »,
il aurait cru voir en Evagre un continuateur de « saint»

/
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Denys. Ne pourrait-on pas tout aussi bien parler d’une
correction d’Evagre par Denys ? L’extase, en effet, ne
dit-elle pas 'union de I’ame avec le Tout-Autre beaucoup
mieux que la sortie des étres qui laisse I'esprit seul en face
de lui-méme ? Ne se rapproche-t-elle pas davantage, par
conséquent, du sujet central des Centuries, de '1dée chére
de 'auteur : la charité, force unifiante ? Conscient donc
de la différence des deux pensées, Maxime aurait pour-
tant mélé 'une 4 I'autre pour mieux rendre & 'amour sa
place dans la doctrine spirituelle. Et, formé cette hypo-
theése, on voit nombre de formules s’éclairer d’un jour
nouveau : ’ardent désir du Dieu transcendant et unique,
la conversion des passions, et surtout maints petits faits
de vocabulaire qu’on ne remarque pas assez : Evagre
parle d’ « état spirituel » (zatastdoie t00 vob), de 'homme
« qui s’est emparé de la connaissance »; Maxime dira :
«la gie de ’esprit » ; ’homme qui « a été jugé digne de
la connaissance » et insistera sur la gratuité des dons
divins, puisque la gréce est encore un lien d’amour.
Second trait remarquable, ot Maxime semble affirmer
son originalité : la fameuse « impassibilité » perd chez lui
les derniers traits qu’elle pouvait garder encore du stoi-
cisme, pour apparaitre sous l'aspect franchement chré-
tien de la liberté intérieure. Sans doute, conservant les
cadres de la psychologie alexandrine, il continue de défi-
nir la passion comme un mouvement, contraire & lanature,
des deux puissances inférieures de I’ame. Mais, nuance
significative, ce mouvement n’est plus essentiellement
mauvais. La passion devient ambivalente : louable ou
blamable, selon 'usage qu’en fait I'esprit. Aussi sera-t-il
question, moins de refouler, de retrancher (izxéztew)
comme chez Evagre, que d’affranchir, de libérer, de puri-
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verain de 'impassibilité n’est pas une conquéte de la
volonté, aprés écrasement des instincts ; c’est une gréce,
dont Dieu nous « juge dignes », et par laquelle notre « puis-
sance de passion se tourne tout entiére vers lui ». Parce
que I'homme est déchu, en’lui la colére et le désir ne sont
plus soumis & Pesprit, et la passion est dangereuse. Mais
que lordre se rétablisse, et 'on verra ce merveilleux
retournement : « Passion d’amour.bldmable, celle qui
donne & 'esprit pour objet le matériel ; passion d’amour
louable, celle qui I'attache au divin. Car c’est la loi de
Pesprit que, s’il s’arréte & un objet, il s’y dilate et que
la ou il se dilate viennent converger ses désirs et son
amour : aussi bien vers les réalités divines et intelligibles,
qui lui conviennent, que vers les réalités et passions
charnelles » (3, 71). « Conversion au divin » — le mot
est de Maxime — qui laisse loin derriére elle, dans Poubli
complet, la résignation stoicienne. « Si nous aimons since-
rement Dieu, notre amour méme chasse nos passions » (3,
50). « Un moineau pris par la patte, s’il veut s’envoler, est
retenu par son lien. Ainsi 'esprit qui n’a pas encore 'apa-
theia, 5’1l tente de s’élancer vers la connaissance des réa-
lités célestes, retombe sur terre, entrainé par la force des
passions. Mais, libre de toute passion, il s’élance sur la
route sans tourner la téte, versla contemplation des &tres,
' et, au dela, vers la connaissance de la Sainte Trinité »
(1, 85-86). Il sera méme question de « cette passion bien-
heureuse de la sainte charité » (3, 67), tant il est vrai
que la force qui nous pousse vers Dieu et versle prochain
pour ne faire avec eux, autant que possible, qu'une seule
chose, .n’est pas d’une autre nature psychologique que
celle qui nous fait aimer (ayazav) l'argent et les plai-
" sirs. On voit que le mot traditionnel « impassibilité », s’il
rappelle mieux I’étymologie du grec &mdfcia, n’exprime
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pas suffisamment le travail de sublimation opéré par la
grice, et I’élan nouveau qu’il imprime a la vie spirituelle.
« Liberté intérieme » semble plus heureux.

Reste un troisiéme trait sur lequel nous seiions tentés
de faire silence parce qu’il embarrasse notre soucl
d’exactitude théologique, mais sur lequel Maxime insiste
trop pour que nous puissions éviter de le regarder comme
significatif. Evagre notait expressément : « Il n’est pas
possible: d’aimer également tous les fréres, mais il est
possible de vivre avec tous sans passion. » Or, les Centu-
ries sur la charité répétent sur tous les tons que 'amour |
parfait est égal pour tous les hommes, justes ou pécheurs, |
amis ou ennemis. Comme Dieu aime d’un amour égal
tous les hommes, ceuvre de ses mains; comme Jésus-
Christ a prouvé son amour en souffrant pour ’humanité
entiére, donnant & tout le monde la possibilité de ressus-
citer un jour ; comme le Pére veut que tous ses enfants

" solent sauvés et viennent & la connaissance de la vérité... .
« Dieu, par nature bon et sans passion; dit le chapitre 25
de la premiére Centurie, aime d’un amour égal tous les
hommes, ¢euvres de ses mains ; mais il glorifie le juste,
uni intimement a lui par sa volonté, et dans sa bonté il
a pit1é du pécheur, qu’il cherche en cette vie & convertir
par ses lecons: Ainsi 'homme dont la volonté est devenue
bonne et libre des passions aime d’un amour égal tous les
hommes, les justes pour leur nature et leur bonne volonté,
les pécheurs pour leur. nature, et par cette pitié compatis-
sante quon a pour un fou qui s’en va dans la nuit. » On
admirera la précision de cette sentence : elle maintient ce
que nous appelons ordre de la charité, en ce sens qu’on
ne peut ni ne doit aimer le juste comme le pécheur. Le
motif surnaturel et les modalités psychologiques de
Pamour ne sont plus les mémes dans ’'un et dans Pautre

§
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cas. Mais & cela prés, semble dire Maxime sans craindre
le paradoxe, la charité reste égale. Ses accidents changent,
sa substance demeure, c’est-a-dire, ce lien universel et
identique entre les hommes, et des hommes & Dieu
I’unique image divine, constituant leur nature, et qui les
fait tous participants, ou capables de participer 4 la méme
vie. L’ordre de la charité est sauf, dans les dispositions
affectives du sujet qui aime, mais la charité, considérée, si
Pon peut dire, dans sa structure ontologique, demeure
égale. « La charité parfaite n’admet, entre les hommes qui
ont tous méme nature, aucune distinction basée sur la
différence des caractéres. Elle ne voit jamais que cette
' unique nature ; elle s’attache avec une force égale & tous
les hommes, aux bons a titre d’amis, aux méchants &
titre d’ennemis, pour leur faire du bien, les supporter,
endurer patiemment tout ce qu’on recoit de leur part,
refusant obstinément d’y voir de la malice, allant jusqu’a
souffrir pour eux si loccasion s’en présentel. » Il ne
s’agit pas, on le voit, d’un simple aspect de I"impassibi-
. bilité, d'une abolition stérile des préférences naturelles,
: mais d’un élargissement infini. Vues d’un sommet, les mai-
sons du village, dans la plaine, paraissent de niveau. Ainsi
nos pauvres préférences humaines, quand I'amour divin
envahit ’ame. Et Maxime, moine contemplatif qu’on s’at-
tendrait 4 voir mettre au-dessus de tout la solitude et le
silence, insiste longuement sur la pratique quotidienne de
cette égalité d’amour. Trait remarquable : il va jusqu’a
lui rattacher les vertus caractéristiques de 'impassibilité,
| patience et égalité d’Ame dans I’épreuve. Jésus, en effet,
" a souffert pour accomplir le dessein de son Pére, ramener

1. Centuries I, 25 et 71. Voici d’ailleurs les chapitres qui traitent de
Pamour universel et égal pour les hommes : I, 17, 24, 25, 61, 62, 71, 74 ; II,
10, 30 IV, 90, 98. Voir la note a I, 13.
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4 Punité les hommes que le péché a en tous sens divisés.
Donc, refuser sa part d’épreuve, c’est s’exclure volontai-
rement de cet amour universel. Le prochain, déclare la
lettre 2, c’est Dieu qui s’offre & nous peur que nous l'ai-
mions dés & présent, en pratique, & notre maniére hu-
maine. Derriére lul apparaissent, trés nets, les traits du
Christ. Et les deux amours, du Christ et du prochain
seront un élém ent nécessaire de la divine connaissance :
« Si, ayant obtenu la grace de la connaissance, on garde
rancune a quelqu’un, c’est comme si I'on se crevait les
yeux aux buissons. Il faut absolument joindre connais-
sance et charité. » « Puisque, selon le divin Apotre, le
‘Christ habite en nos cceurs par la foi, et que d’autre part
tous les trésors de la sagesse et de la connaissance sont
en lui cachés, tous les trésors de la sagesse et de la con-
naissance sont dans nos cceurs, mais cachés. Ils se ré-

velent au cceur dans la stricte mesure ou Pon se purifie, ||

|
chacun pour sa part, en gardant les commandements »‘3

(4, 70).

Nous voila donc ramenés, avec cette derniére sentence,
assez loin des finesses de I'analyse évagrienne : Dieu se

réveéle non plus a I'esprit, mais au cceur ; il se révéle non

Rﬂlﬁﬁggectement dans sa ma]este unl(lue mals _par son
Verbe fait chair, Jésus-Christ ; enfin purification et 111u-

~mination vont de pair : il n’est que de faire en soi place

e

‘alﬂrﬁwlnm pour mieux s’exprimer, se mettre a
portée de I'intelligence humaine, 'idéal de sainteté évan-
gélique emprunte a des philosophies leurs systémes de
notions. Dans sa nouveauté, ce langage découvre aux
contemporains les merveilleuses richesses de cette sainteté
et les fixe en une doctrine raisonnée qui pourra se déve-
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lopper par la suite. Puis, avec le temps, ces notions s’usent.
Relisant aujourd’hui les Centuries sur la charité, nous
sommes d’abord déconcertés par leur sécheresse, et I'1déal
que nous y cherchions disparait derriére cet écran sombre.
Mais un effort, et Pécran se déchire : sous les concepts un
peu hermétiques de gnose ou d’impassibilité, voici de nou-
veau qu’apparaissent désormais les formulés évangéliques
bien connues et enrichies cette fois de tout le contenu
d’une tradition que notre réflexion féconde vient de rani-
mer soudain.

Maxime lui-méme a peut-étre été I'un de ces réanima-
teurs. Au systéme d’Evagre partout répandu, mais vieux
de plus de deux siécles, 1l aurait rendu sa force agissante
en y versant une expérience personnelle, donc riche et
neuve, de la charité, force vivante assurant a la vie spi-
rituelle son unité et sa continuité. Unité et continuité,
nous l’avons vu, que les découpages conceptuels pou-
vaient méconnaitre et faire oublier. Mais pour les réta-
blir, 1l suffisait de se replonger dans la simple tradition.

j L’Eglise avait toujours, bien que plus ou moins claire-
" ment, reconnu la charité comme la séve méme de la vie
de la grace, le vinculum perfectionts. Si, dans leur effort
pour mieux définir la perfection, les Alexandrins avaient
pu faire trop large la place a I'illumination de la connais-
sance, ils n’avaient jamais du moins prétendu que cette
connaissance dit étre le fruit d’une spéculation humaine,
mais bien un don de Dieu, couronnant une purification
morale a base de foi. Maxime reprend la technique
d’Evagre. Mais, cette fois, la notion de charité en est
bien I'ame vivante. D’une impassibilité un peu stoicienne
d’allure, elle fait la vraie liberté intérieure et d'une con-
templation dont I’ «intellectualisme» a choqué certains, “
l’union & Dieu. Bien entendu, on ne trouvera niulle part



LE SENS 65

sa définition claire, ni I'énumération compléte de ses pro-
priétés. Séve, lumiere, chaleur diffuse, avons-nous dit,
elle est partout présente tout entiére, animant et unifiant
tout I'itinéraire de I’dme vers la connaissance-union. Exa-
minées chapitre par chapitre, nos Centuries apparaissent
découpées dans les ceuvres des vieux auteurs. Mais on ne
saurait les « expliquer » ainsi, ni méme par l'influence
combinée d’Evagre et de Denys. L’ame en est neuve.
Elles sont mieux qu’une pure résultante ou que 1’écho
" affaibli du grand combat livré deux cent cinquante ans
plus tdt par les moines, d’Evagre, dans I'aréne bralante
du désert de Scété.

9. Maxime le Confesseur.

(%2




CENTURIES
SUR LA CHARITE

- PROLOGUE

Avec le Traité sur la vie ascélique, voici encore,
- Pére Elpidios, un ouvrage sur la charité que j’envoie
- 4 votre Honneur, en quatre centuries : autant que
- d’¢vangiles. II ne répondra peut-étre pas a votre -
attente, j’ai du moins fait tout ce que j’ai pu. Du
. reste, que votre Sainteté le sache, ce n’est pas un pur
" fruit de ma pensée : j’ai parcouru les ceuvres des
saints Péres, et recueilli des extraits qui raménent
I’esprit & mon sujet. Souvent, j’ai résumé en sentences
bréves de longs développements, pour que, plus
- faciles a retenir, ils puissent étre embrassés d’un seul
coup d’ceil. J'envoie ce livre 4 votre Sainteté, en lui
demandant de le lire avec bienveillance, sans cher-
, cher autre choseé que le profit, d’oublier I’inélégance de

mon style et de prier pour le pauvre homme que je
 suis, si dépourvu d'utilité spirituelle. Je vous prie,
. en outre, de ne pas croire que j’ai écrit cela pour vous
' rompre la téte : je n’ai fait qu'exécuter un ordre. (Si
" je vous parle ainsi, ¢’est qu’aujourd’hui nous sommes
. nombreux 2 nous rompre la téte a force de théorie ;
“ mais a instruire les autres et & nous instruire nous-
" mémes par la pratique, fort rares.) Au contraire,
.~ appliquez-vous de toutes vos forces & chacune des
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sentences. Car elle ne sont pas toutes, je crois, faciles |
a saisir pour tous ; mais la plupart ont bien souvent
besoin d’une longue explication, méme si l'’expres- |
sion parait fort simple. Peut-étre aussi vous révéle- |
ront-elles quelque secret utile pour I'dAme. Mais ce sera =
entiérement l'effet dela grice de Dieu et d’une lecture
pure de toute curiosité, pleine de crainte de Dieu et
de charité. Mais pour qui me recherche pas l'utilité
spirituelle, et qui au lieu de s’y efforcer comme je
viens de dire ou d’'une maniere analogue, épluche les
phrases dans le but de critiquer ’auteur et, par orgueil,
d’établir une comparaison flatteuse pour son propre
savoir, rien d’utile ne se manifestera jamais nulle
part™.

1. Pour se retrouver dans la variété des thémes que Maxime enchevétre
parfois comme a plaisir, il n’y a pas lieu, semble-t-il, de chercher d’autre fil
conducteur que celui qu’indique le titre méme : la charité. A défaut d’autres
arguments, le simple fait que le nom xyiry ou le verbe iyzr,o‘w reviennent
dans preés de la moitié des chapitres suffirait & montrer que c’est bien d’elle
avant tout qu’il s’agit, de son ceuvre dans I’ame humaine, de son réle dans la -
vie spirituelle. Elle produit la connaissance, illuminatrice de I’esprit, non
pas en vérité comme un moyen atteint son résultat, mais comme une force
vivante se manifeste dans la conscience et dans le monde, par son action.
Provoquant dans I’ame la décision fondamentale de préférer a tout le Dieu
transcendant, elle ouvre la lutte contre les passions qui font obstacle, et de
cette lutte résultera la purification ou libération nécessaire. A I'imitation
de Dieu qui aime également tous les hommes, elle exige un amour du prochain
absolument universel. Enfin, 4 'esprit qui posséde la connaissance, elle se
révéle, présente et agissante partout, dans l'ordre de I'univers et dans la
marche de l'histoire. Ce dernier point, a vrai dire, est moins net : les Cen-
turies n’étant qu’un florilége ordonné a la pratique, on y trouvera surtout
une abondance de conseils et diagnostics destinés a aider le combat de la
volonté contre les passions. Pourtant, lorsque Maxime décrit en passant les
sommets de la liberté intérieure ou lorsqu’il s’arréte a contempler Dieu
créant et ordonnant le monde, alors il laisse voir ce fond de sa pensée. Ini-
tiatrice du combat spirituel et de la montée vers la gnose, autrement dit,

Jlien_de I'homme; source des relations fraternelles entre les hommes,:

_ autrement dit, lien de I’humanité ; force d’union cosmique, a travers le

temps et I’espace, autrement dit, lien de 1’univers : telle apparait la
et L
charité. ;
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2. Si I'esprit s’arréte longuement sur un objet sen-
sible, c’est qu’'une passion I'y retient attaché : con-
voitise, ou tristesse, ou colére, ou rancune.-Et tant
qu’il ne méprise pas cet objet, il ne peut s’affranchir
de cette passion.

3. Les passions qui subjuguent I'esprit le lient aux
objets matériels, le séparent de Dieu en 'occupant
tout entier de ces objets. Mais si I’amour de Dieu
prend le dessus, il le délivre de ces liens et lui fait
mépriser non seulement les objets sensibles, mais
méme notre vie temporelle.

4. L’effet des commandements, c’est de rendre

{ simples les représentations des choses. Celui de la lec-

ture et de la contemplation, c’est de rendre Iesprit
sans matiére et sans forme. D’ou résulte la priere sans
distractions 1. '

5. Pour délivrer I’esprit des passions si parfaitement
qu’il puisse prier sans distraction, la voie active ne
suffit pas, si elle n’est suivie de diverses contempla-
tions spirituelles. L’action en effet ne libére I'esprit
que du déréglement et de la haine ; les contemplations
I'arrachent en outre a I'oubli et a I'ignorance. Ainsi
délivré, il pourra prier comme il faut 2.

6. Au sommet de I’oraison pure, on distingue deux
états, I'un pour les actifs, 'autre pour les contempla-

1. La distinction indiquée semble celle des pratiques et des gnostiques, sur
laquelle Maxime reviendra souvent (cf. infra, 55 et la note. Sur I’esprit sans
matiére ni forme, voir II, 61-62 et la note).

2. Cf. EVAGRE, Practicos, I, 50-51 : « La pratique est une voie spirituelle
qui purifie & fond la partie pathétique de I’ame. Insuffisante est 'activité
des préceptes pour guérir parfaitement les puissances de I’ame, si des con-
templations ne leur succédent, I'une apres I’autre, dans I’esprit ». Maxime a
gardé I'indéterminé : « diverses contemplations ».
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tifs. Le premier est dans I’Ame l'effet de la crainte de
Dieu et de la bonne espérance ; le second, de ’ardeur
de 'amour divin et de la purification totale. Indices
du premier état : I’esprit se recueille, s’abstrait de
toutes les pensées du monde et, dans la pensée que
Dieu est présent — et il I'est en effet — fait oraison
sans distraction ni trouble. Indices du second : Ies-
prit est ravi, dans I’élan méme de la priere, par 'in-
finie lumiére de Dieu ; il perd tout sentiment et de
lui-méme et des autres étres, excepté de Celui qui par |
la charité opére en lui cette illumination. Alors aussi, |
attiré par les propriétés de Dieu, il acquiert de lui des
notions pures et pénétrantes *. '

7. A ce qu'on aime on s’attache sans réserve, mé-
prisant tout obstacle, de peur d’en étre privé. Qui
aime Dieu s’applique a I'oraison pure, et toute pas-
sion qui lui fait obstacle, il la rejette.

8. Rejette 1’égoisme, source des passions, et tu
n’auras plus de peine, Dieu aidant, a écarter les autres:
colere, tristesse, rancune, etc... Mais céde a la premicére,
et tu seras, malgré toi, blessé par la seconde. Par
égoisme, j’entends une passion dont I'objet estle corps.

1. Unique exemple, dans les Centuries sur la charité, d’'une distinction
entre deux états d’oraison pure (sur le terme xatdczas:¢, état, voir IV, 86,
note). Comme toute la doctrine spirituelle de Maxime, sur ce point fidéle
continuateur de I’alexandrinisme, subordonne la pratique a la gnose, il est
difficile d’interpréter ce texte dans le sens de deux sommets, égaux mais
indépendants, de la perfection, au sens ou certains modernes, par exemple,
parlent d’une extase de I’action, en face d’une extase contemplative. Ail-
leurs (Questions a Thalassios, 25, M. G. 90, 329, 336), Maxime distingue
Toraison du pratique (la demande des vertus), celle du « physique » (la de-
mande de la connaissance des créatures), celle du théologien (le silence pro-
fond ou I’esprit dépasse pensée et connaissance). Il semble que cette incohé-
rence de la terminologie soit due a I’érudition méme de I’auteur, qui méle
ses sources sans aucun souci de les faire concorder.




TABLE DES MATIERES

INTRODUCTION.

[ERonyrage iR st T Ss g L L
At tecinIquae s et sy, (S e
1L BEE s (RREI O e T T BT AR SN

TRADUCTION.

IProlecne:;, dika i o R e SRR e 3 L
Bremitre (CORtOrie .« NAaSmaalu e ST it o L agEs
euxiéme: Centurie . & Seat i, or | vy ol e
iBreisitnié - Centurie <. .2 IR T s kG

@uatrieme: Centirie: 0 e et f=rat . 8

10
20
25
32
50

IMPRIMERIE PROTAT FRERES, MACON C. O.L. 31.1998

SEPT. 1945 — CENSURE PARIS N° 229 — DEPOT LEGAL 3¢ TRIMESTRE 1945
N° D’ORDRE CHEZ L’IMPRIMEUR : 5262 — N° D’ORDRE CHEZ L’EDITEUR : 4.281







