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Introduction

Mercredi 11 mai 2005, monastelviron, 16 heures.Aghion Oros la « sainte
montagne ». Depuis le°®Xiécle, elle est le lieu saint de I'Orient chrétiepresqu’ile
miraculeuse ou moines et ermites vivent encore thorsonde et hors du temps. Elle est aussi
la « Grande Tradition de I'Eglise » dont nous patides acteurs depuis le début de nos
recherches. La mémoire vive de I'Eglise chrétienmesanctuaire a I'abri des mutations du
siécle. L’Athos n’évoquait jusqu’a lors pour nous'une image : celle de ses monastéres
pluriséculaires accrochés depuis toujours a flaecndontagne, en encorbellement au-dessus
de la mer. Préservée des tourbillons du monde §atade presqu’ile — qui a tout d’'une ile —
semblait & 'image du bonheur d’étre moine. Nouagmions, au fil de nos lectures et de nos
entretiens, ces visages bienheureux d’ascetes,|ésnib ce « jardin » radieux ou s’évertuent
a croitre les fruits spirituels. La vie monastiquiest-elle pas, comme le décrit la tradition, la
vie angélique ? Mais les béatitudes se mériteré ehemin pour y parvenir est éprouvant.
L'épreuve vient en premier lieu du retranchemeriblgserve le moine. « Mort au monde » il
se réfugie dans I'enceinte monastique pour consasaevie a Dieu. Cette séparation est
assurée par la cléture, représentée dans la majparée des cas par un mur d’enceinte qui
court le long des espaces monastiques pour lesepréis de toute menace du « monde ».
Mais dans le cas du Mont Athos, I'enceinte se doulilne séparation géographique

autrement plus efficace : la mer Egée.

Séparés du monde par la mer, nous évoluons dansinivers singulier: des
monastéres pluriséculaires, parfois sans électjcguelques milliers de moines, plusieurs
centaines de pélerins, aucune femme. Le monde eseétbhnamment lointain, voire
inatteignable. C’est peut-étre cet exotisme radguslnous a poussé vers ce sujet peu exploré
des sciences sociales, mhis etnung il s’avere tres éprouvant. Las des églises étarntes
de dorure, des offices interminables, des miradest tout le monde parle mais auxquels
nous n'assistons jamais ; désespéré devant unegtaphie difficlement soutenable, nous
souhaitons vivement quitter cette presqu’ile. Miaismer garde le « monde » a bonne
distance. Nous confions nos difficultés au moiaadais qui nous a convié a ce voyage. Et lui
de nous faire part d'une réponse qui allait changetre facon d’envisager cette recherche :

« Je suis heureux car tu vis enfin ce que nousudorts tellement souvent. Tu connais de



lintérieur ce que la tradition appelléacédier?, le désespoir spirituel. Le diable met tout en
ceuvre pour détourner les gens d’'une recherchetsellg ». Il continu en relatant I'histoire
d’'un ermite reconnu, qui faisait tous les soirs safises pour les défaire le lendemain, et
finalement rester. Tenir malgré tout, en espéramtjaur dépasser les limites qui sont les
leurs aujourd’hui, voila ce qu’éprouvent les acte@uxquels nous nous intéressons dans ce
travail. Moins gu’un ensemble de pratiques sigaifices eu égard a une tradition a méme de
justifier les moindres faits et gestes, il est awant question d’une tension. Cette tension est
assumeée dans le partage d'une méme meémoire et dhéme espérance, ce que nous
appelons le reste et la promesse. « Nous allonsadéen augerondd de prier pour toi »
nous assure ce moine. Cette réponse, bien quenmnmpartageons pas nous semble-t-il cette

foi, nous apporta un grand réconfort.

Dans ce travail, le reste et la promesse désignenttervalle dans lequel se construit
I'expérience monastique. L'avenir s’édifie avec deavenirs, le projet monastique ressemble
a un acte de mémoire. Le reste, c’est ce qui Mactinstamment la promesse : I'événement
fondateur, celui de la crucifixion dans l'histoiohirétienne, un moment de grace qui va
décider de son engagement pour le moine. La praresscelle de 'avenement a venir, le
retour du Christ a la fin des temps, le salut &apéré par le moine. Entre prennent place les
situations auxquelles nous avons assisté. Merctddimai 2005, monastére ldron,
Dimanche 25 avril 2004, monastére Saint-Antoin&tand, dimanche 29 aodt 2004,
monastére de Solan... Les pages qui suivent sonhnéés de ces «rendez-vous »
ethnographiques en France et en Gréce. Pendaigphiannées, lors d’une série de séjours
dans des monastéres orthodoxes athonites*, nouns awuivi le quotidien de ces moines : les
prieres du matin, les travaux du monastére, legsrepnoniques, la vaisselle, le café avec les
hotes, les visites de I'église, les veilles, lésgs, le ménage, la cuisine, etc. Nous avons aussi
partagé leurs préoccupations dans une ethnographigprochée » de la vie monastique : que
faire & manger pour le repas pascal, qui va chetebénbtes a la gare, quelle peinture utiliser
pour restaurer les fresques de la chapelle, quéaivalire le gerondd& dans son homélie,
comment bien chanter les offices, et puis, estaggortant ? C’est donc bien de quelques
« rendez-vous » dont il s’agit dans ce travail e wancontre entre I'ethnographe que nous

sommes et les acteurs de la vie monastique.

! Les mots marqués d’'un astérisque sont traduits alexique.
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Dans cette rencontre, notre objectif n'est pas @#trma jour quelques spécificités
culturelles du monachisme orthodoxe tel qu’il sstigue, depuis peu, en France, mais bien de
voir ce qui se passe, au fil des jours, derrierelddure monastique. Ce travail se présente
moins comme une ethnographie du monachisme qu'thmographie dans un monachisme.
Nous ne sommes pas attentifs a faire émerger igui® culturelle des pratiques que nous
observons mais a entrevoir ce que des acteurstvigsgu’ils « font » la vie monastique.
Ainsi nous rejoignons Clifford Geertz pour qui aliome de base qui soutient ce que I'on
peut peut-étre appeler la « perspective religieusst partout le méme : qui veut savoir doit
d’abord croire % Le religieux se donne dans des expériences al@rg’énoncer comme
traditions, bien que celles-ci s’envisagent dede gdes acteurs comme des « grandes choses
qui existent en elles-mémed & méme de justifier tous leurs actes. « L’esgnurjt Jean-
Pierre Clero, ouvrage des représentations et gagaétrer la chose elle-méme, quoiqu’il n’en
fasse rien et qu’il n‘ait jamais a faire qu'a lueme par l'intermédiaire plus ou moins
conscient de ses concepts, intuition, imaginatioseasation% A ce moment 13, il semble
davantage fécond de se focaliser moins sur leséseptations a méme d'attribuer a
'expérience un sens déja donné et prét a I'emfai souffre par ailleurs d'un effet de
généralité quand I'expérience suppose au contwaiesprise en compte de la situation telle
gu’elle se fait ici et maintenant), que la manié@nt I'expérience tisse un réseau de
significations en fonction du jeu contextuel dect&ur pour négocier, entres différents

« ordres de grandeur,»a justification de ses actes.

Bien que les sciences sociales des religions otdrerbien souvent la tentation de
réifier I'objet religieux — et de s’intéresser & ggoductions plutdt qu’a sa propre production
— force est de constater que, pour I'ethnograpélej-ci se donne en premier lieu a voir non
dans un corpus de faits proprement religieux mamsaine expérience singuliere qui est celle
du croire. C’est pourquoi la réflexion que nouspmsons dans les pages qui suivent doit se
concevoir non comme une analyse finement bouclé&egeligieux tel qu’il se met en scéne
dans la vie monastique, mais comme l'ouverture ddébat épistémologique sur les

possibilités ethnographiques que présente I'observale quelques situations concretes, le

2 Clifford GEERTZ (1972) « La religion comme systémeturel » in BRADBURY Robert, GEERTZ Clifford,
SPIRO Melford E., TURNER Victor W., WINTER Edward. Hdir.) Essais d’anthropologie religieuse
Gallimard., p.46.

% Selon le mot de Paul Veyne a propos des croyartas. VEYNE (1988) « Conduites sans croyances et
ceuvres d’art sans spectateurs Ringene 143, p.20.

* Jean-Pierre CLERO (2004) « Les fictions de I'eigiése » in TAZI Nadia (dir.)Les mots du monde :
I'expérience La Découverte, p.21.

® Luc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (1991pe la justification: les économies de la grande@allimard.
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plus souvent tout a fait ordinaires, n'ayant past&@yatiquement de résonance religieuse,
mélées d’incertitudes, de tatonnements, d’espéralecdécouragements... Autrement dit tout
ce qui fait I'expérience monastique, bien loin damgagement total et global mais faite tour a
tour d’'implication et de distance, car, comme lgpelle encore Clifford Geertz, « personne,
pas méme un saint, ne peut vivre a tout instans tmonde des symboles religieux et la
majorité des hommes y vivent seulement par mom&ntBoute I'ambition de notre propos

est de montrer aux sciences sociales des religiongrét méthodologique d'une

ethnographie de I'expérience religieuse.

Lieu commun du religieux, la tradition faconne leslations que les acteurs
entretiennent avec leur passé dans I'exercice ladtuerivre-ensemble. Le vivre-ensemble
monastique, c’est d’abord une modalité d’étre emroon. Jean-Luc Nancy écrit « Il y a déja
eu entre nous — nous tous ensemble et par ensedifliests — le partage d’'un commun qui
n'est que son partage, mais qui en partageargXater et touche donc a I'existence méme en
ce que celle-ci est exposition & sa propre limiteLe partage dont il est question dans les
quelques situations monastiques que nous rapportette « voix » du nous ou se tiennent
ensemble les acteurs, au-dela des appartenan@sslofait ressortir un lien percu comme
bien plus essentiel a méme d'unir les acteurs aémémgtions passees pour former
« I'Eglise ». Ce lien se construit a travers laaglition ». Mais, de quoi parlent les acteurs
qguand ils parlent de «tradition » ? Et surtoutmowent s’y prennent-ils pour conjuguer
'action présente avec la tradition a laquellesés réferent et qui constitue le socle de leur
appartenance confessionnelle ? La piste que nooguéus s’énonce en filigrane de leur
propre questionnement qui, dans I'enchainementugdgges situations de la vie ordinaire,
semble revenir comme un leitmotiv : comment dorurer tonalité « orthodoxe » a ce vivre-
ensemble monastique ? Dans ce travalil, il est donout question de tradition, mais plutot
que de tenter de définir la tradition dont se méeat les acteurs, nous poserons la question de
ce qui fait tradition pour le groupe : d'une pagt que les acteurs partagent lorsqu’ils sont
ensembles (donc un dispositif d’interaction), dfaygart ce qu'’ils construisent pour se penser
ensemble (donc une modalité d’action). C’est ajus les acteurs envisagent au travers de ce
lieu de construction de la mémoire du groupe lemés possibles de I'action — qui est

toujours une interaction kic etnunc

® Clifford GEERTZ (1972)pp. cit, p.55.
" Jean-Luc NANCY (2001)a communauté affronté&alilée, p. 45.
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Si le vivre ensemble dans le monachisme chrétiegtéalargement exploré par
I'histoire, il reste un sujet relativement délaisiss sciences sociales des religions. Pourtant, il
constitue, a notre sens, une entrée privilégiée pomprendre 'usage de la tradition dans les
formes actuelles de construction du lien sociasdarchamp religieux. Il y a peu, les sciences
sociales des religions envisageaient I'évolutiotigieuse en terme de processus de
sécularisation. Mais I'’émergence de nouveaux moewsnspirituels, la diffusion a grande
échelle des croyances issues de la « nébuleuseiqueysésotérique®» l'actualité des
fondamentalismes religietixviennent bouleverser ce paysage. Dans cettelig&tbellante
du religieux, les discours sur l'incertitude du g@ét, la perte induite par une modernité qui
n'en fini pas de s'accélérer deviennent le soclend’ entreprise de réhabilitation de la
tradition. « D’ou I'’écho des lectures traditiontdis, comme le fait remarquer André Mary,
plus ou moins savantes, qui visent a restaurer @ondorter la croyance en un rapport
fondateur de la tradition, comme ordre symboliqgtmjer de sens et source ultime de
légitimité, a son expression privilégiée, la raigi garante consacrée de la sagesse
ancestrale ¥. L’évolution du cours des choses et ses démeitis-vis des théories de la
sécularisation et du « désenchantement du mofldeus invitent & repenser les méthodes et
les problématiques des sciences sociales desorgigbans un tel contexte, nous ne pouvons
gue nous interroger sur les liens d’'affinité erlrereligieux et la tradition. L'observation
détaillée a partir de quelques situations ethndugaes précises d’'une communauté
orthodoxe recemment implantée en France et planée [®utorité d’'un monastere du Mont

Athos nous semble constituer un terrain privilggpér le faire.

Ce terrain présente deux avantages pour notri@flesur la notion de tradition dans
'expérience monastique actuelle. D’'une part dansnésure ou il y est justement question
d’ « orthodoxie », c’est-a-dire des « bonnes masier de mettre en oeuvre la tradition. Le
vocable d’ « orthodoxie » — du gremrthos « droit » et doxa « opinion » — trouve son
application en regard des notions d’hétérodoxid’leérésie. Utilisé dans le champ religieux
chrétien, il insiste sur la fidélité a 'égard d’'dépot révélé considéré comme universel, dont

'Eglise va devoir définir le sens et par la méndélimiter tout un ensemble de pratiques,

8 Frangoise CHAMPION (1990) «La nébuleuse mystiqueéigue » in CHAMPION Francoise et HERVIEU-
LEGER Daniele (dir.pe I'’émotion en religion, renouveaux et traditipéditions du Centurion.

° Gilles KEPEL (1991) a revanche de Dieu. Chrétiens, Juifs et Musulnzatasreconquéte du mongd8euil.
1% André MARY (1995) « Religion de la tradition etigieux post-traditionnel » iEnquéte 2, p.121.

" Marcel GAUCHET (1985)e désenchantement du monde : une histoire poditidel la religion éditions
Gallimard.
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rejetant ainsi toute déviance. L’Eglise orthodo&prend ce sens étymologique en élargissant
son applicationDoxa signifiant aussi « gloire », la foi orthodoxe v@siyner la glorification
juste, autrement dit celle en accord avec la démiqu’en a donné I'Eglise au cours des
siecles. La « justesse » des pratiques dont sedepent les acteurs se mesure a l'aune de
leur « traditionalité » : ce qu’elles doivent awsga contribue a les « préserver » des mutations
du « monde » et de la « modernité ». D’autre plagst question de la « Grande Tradition de
I’Athos »... mais en France. L'orthodoxie est encbien souvent identifiée a la spiritualité
chrétienne orientale, mais depuis quelques décgnfoece est de constater I'importance
grandissante dans le paysage cultuel francais Eiglide orthodoxe tant par les vagues
d'immigration que par les nombreuses conversiomstedmplantation est en partie stimulée
par une dépréciation de I'Eglise catholique accysseles acteurs rencontrés de se perdre
dans les méandres de « la modernité » et ce deereaatcrue depuis le concile Vatican Il. La
majorité des acteurs que nous avons rencontréslemnsonastéres francais (moines, fideles,
hotes) étaient anciennement catholiques et repnbche catholicisme ses nombreuses
réformes conciliaires récentes qui ont a leurs yedgnaturé » la foi chrétienne. L'orthodoxie
est alors pergue comme la « Grande Tradition » 'Hglide ayant su « préserver » son
message originel. L’ambition d’'une implantationfeance est a ce moment la de « renouer »
par le biais de cette « Grande Tradition » de I%&gld’Orient avec une origine supposée
« orthodoxe » de I'Occident pré-schismatique.

Cette implantation de la tradition orthodoxe endperoccidentale semble surtout due
aux conségquences de la révolution bolchevigue (1&tldes persécutions communistes qui la
suivirent en Russie ainsi qu’'a I'exode grec d’AMéneure (1922). Une publication déja
obsolete fait ainsi état de la présence en Fraecwidon 150 000 orthodoxes dans les années
soixanté®. Ce chiffre n'a dés lors cessé d’augmenter puisguecensement de la population
francaise de mars 1999 dénombre 200 000 orthotfbeetes monastéres fleurissent un peu
partout (voir illustration 13). Dans cette implaida relativement récente de I'orthodoxie en
France, le monachisme joue le réle de véhiculellpgié de la tradition, davantage que les
paroisses. La cléture monastique est envisagédepaacteurs comme I'élément clé d’'une
conservation et d'une perpétuation de la traditisas monastéres deviennent a ce moment la
les garants d'une «traditionalité » dans laqude laics viennent fréquemment se

« ressourcer », c'est-a-dire puiser les modalitésned expérience reconnue comme

12 Olivier CLEMENT (1965)L’Eglise orthodoxePresses Universitaires de Franz.82.
3 Sources : www.ambafrance-us.org/fr/aaz/social.asp
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« orthodoxe » de la présence de Dieu. Mais cettplamation suppose moins une
transplantation de la tradition chrétienne oriemt@n matiere de vie consacrée que
I'édification d’une « orthodoxie d’expression fraige $* nécessitant un dialogue permanent
entre la tradition athonite et les aménagementamglique sa mise en ceuvre dans un

contexte culturel spécifique.

Nos rencontres ethnographiques sont organisées leslalifférentes étapes qui furent
les notres sur le terrain. Il ne s’agit pas d’ess@i un portrait chronologique des situations
mobilisées pour la construction de notre propossrdairetracer les étapes épistémologiques
gue nous avons observées dans le franchisseméatctiture monastique, toujours plus en
avant vers I'expérience des acteurs que nous aemeentrés. La premiere de ces étapes est
meéthodologique. Elle nous permettra de précisarfais ce qu'impliquent I'expérience de la
cloéture dans les représentations a I'ceuvre suertetrain et les modalités ethnographiques
d’'une recherche dans un contexte monastique. Biaa& un certain nombre de dispositions
méthodologiques pour sortir de la prégnance dwodisctraditionnel dans la compréhension

des actes.

Lors de notre deuxieme étape, sitét dans I'encentrastique, nous rencontrerons les
acteurs. Nous serons attentifs a toutes les intenacsociales que nous observons derriére la
cloture : leur stratification selon le régime deg@néalogie spirituelle, les fondements de
lautorité, mais aussi son exercice. Elles nousmettront d’appréhender les modalités

d’action dont le moine dispose dans I'expériencaastique et ce qu'’il y voit de la tradition.

Notre troisieme étape se propose de considérequglisituations ordinaires qui font
le quotidien des moines : la cléture franchie pascasion est davantage celle des espaces
privés que celle des espaces « sacrés ». Nousimeéussserons a leurs occupations de tous
les jours qui ne sont pas fort éloignées de cekeleurs contemporains et a leurs manieres de

donner un sens religieux a ces activités ordinaires

14 Cette expression est empruntée au supérieur dast@e constituant notre principal terrain. Cexjgression
« locale » de la tradition orthodoxe se constradtamment autour d'une traduction des priéres litures
(adaptation de la mélodie byzantine), un aménagedenpratiques ascétiques (en fonction des visifeune
activité de « témoignage » de I'expérience orthed(@ublications, conférences, visites de I'églipe) suppose
un assouplissement de la cléture.
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Pour notre derniere étape, nous franchirons une aldture, celle de I'intimité de
'expérience du croire, pour observer quelgues nmisele croyance. Cela nous donnera
'occasion de nous intéresser a ce que viventdesues dans leur engagement monastique :
ses « moments forts » mais aussi ses « creux sngéisations tout autant que ses prises de

distance.
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Chapitre | : Un terrain a « boite noire », Propositons

méthodologiques.

Ce chapitre inaugure la premiere série de nos teitg ethnographiques. Nous
sommes devant I'enceinte monastique et nous nopeetaps a franchir la cloture. Que
voyons-nous dans cette premiere escale ? Une #iéparane mise a distance du monde.
L’'espace monastique se construit comme un lieupard», qu'il est parfois difficile de
pénétrer. Dans ce chapitre, I'exercice ethnograghiconsiste a mettre en perspective les
images produites par les acteurs autour des esps€parés avec les possibilités
méthodologiques dont nous disposons. Notre entréle $errain va donc se faire en plusieurs
temps. Nous donnerons dans un premier temps ldepan® acteurs pour gu’ils nous parlent
de ce qui se passe derriere la cléture avant filarahir nous-méme pour nous retrouver « sur
le terrain ». Le terrain dont il est question daastravail présente l'originalité de se définir
localement en dehors de tout ancrage territonus sommes dans un monastere athonite
implanté... en France. Dans un tel contexte, laticada I'ceuvre dans I'espace monastique
prend un tout autre relief : son orthodoxie se teeaux possibilités concretes d’actioic et
nunc Se repose alors la question des relations av@ohele dont la tradition semble I'unique
réponse... La prégnance de cette tradition, a ménpestiéer tous les actes observés dans la
cléture monastique, constitue a la fois I'objetradre recherche et la principale menace de
notre travail ethnographique, reléguant systémaitiggnt le sens de I'action sur un plan
théologique. Le dernier temps de notre entrée esuerrain tentera d’apporter les réponses

meéthodologiques a cette prégnance de la tradition.

I. La tradition et ses lieux.

I.1. Des lieux « a part ».

Extrait d’un entretien réalisé avec un moine athieni« La tradition athonite en fait,
c’est la tradition monastique byzantine qui s’eshcentrée au Mont Athos. Le Mont Athos est

le centre de préservation de I'héritage du monauieiglepuis son origine. Cette continuité est
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tres importante parce qu’il y a plein d’'usages gant uniquement dans la tradition orale, il y
a plein de choses qui ne sont pas écrites dankvies et qui sont transmises de génération
en génération, donc la richesse, I'importance dunMathos pour I'orthodoxie, c’est cette
continuité depuis mille ans, le fait qu’il y a dsaints qui ont vécu ici, et qui ont été de
grandes personnalités, et le fait que c’était wenlidirect avec les premieres générations
chrétiennes. Le Mont Athos est le centre de l'attixie et pas seulement du monachisme
orthodoxe mais comme je disais tout a I'heure, tciggaiment le centre des événements
historiques ou la tradition liturgique et ecclédigsie en général a été préservée et transmise

aux autres peuples’

Le Mont Athos,Ayion Orosen grec (« Sainte Montagne »), culmine a 2033 métue
une péninsule escarpée a I'est de la Chalcidfqiléstale ses 360 khsur 60 km de longueur
et 8 a 12 km de largeur. Selon la Iégende, Athai @tl’origine un géant qui fit 'affront a
Poséidon de lui lancer une pierre. En retour, edldiensevelit sous une énorme masse
granitique qui forme aujourd’hui la péninsule epéarque nous connaissons. Son occupation
monastique est trés ancienne. Dés I€f ¥iécle de nombreux ermites s'installérent sur ses
pentes. lls susciterent peu a peu I'hostilité dexgdrs qui appréciaient particulierement les
paturages gu’offrait cette montagne. En 885, I'emepeBasile ler le Macédonien (813-886)
pris le parti des ermites et rédigea wheysobulle*pour interdire son accés aux troupeaux.
Devant le nombre grandissant des moines de I'Athesipereur Nicéphore Il Phocas (921-
969) déepécha son propre confesseur, Athanase,goganiser les communautés. C’est a ce
saint que revient la fondation du premier monasttenite, laGrande Lavra dont le
catholicon* fiit consacré en 963 Il en rédigea lesypica* (régles monastiques), confirmés
par unechrysobullede 'empereur Jearf' Tzimiskés (925-976) en 972. avaton*date d’'une
chrysobulleultérieurerédigée par Constantin IX Monomaque (980-1055) @6 linterdisant
I'accés de I'Athos & « toute femme, toute créateneelle, tout eunuque, tout jeune glabt® »

15 Extrait d’un entretien réalisé avec un moine eatrénonastére dgimonos Petran 1979.
% voir lllustrations 1 (Situation de I'Athos en GEcet 2 (la péninsule de I’Athos).
17 C'est & cette date que la plupart des auteurséononter la fondation de la république monastidgi&Athos.

18 Filareti KOTSI (2003)La communication enchantée. Une anthropologie x&fte du tourisme religieux
autour du Mont Athos (GréceThése de doctorat non publiée, Ecole Normale 1@ Lettres et Sciences
Humaines de Lyon.
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Illustration 1 : Carte de Grece.

Source : Michel SIVIGNON (dir.) (2003) Atlas de la Gréce, CNRS Libergéo, La

Documentation Frangaise.
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Illustration 2 : carte de I’Athos

Source : Grece, Guide bleu, 2003, p.736.

L’ avatons’est depuis assoupli puisque le Mont Athos acludiésormais les enfants
de sexe masculin, mais l'interdit concernant lesrfes et les animaux femeflégst toujours
en vigueur. Nombre de monastéres de I'Athos fufentlés peu de temps aprésGaande
Lavra: Karyes (la capitale administrative de I'Athos) et les rasteres deXenophontos,
Xeropotamou, Esphigmenovatopédj Dochiariou, Ivironou est conservée la célebre icone
de la Portaitissa (« gardienne de la porté%, Zographou, Karakalou Philothéoy
Esphigménoufurent fondés au X siécle; les monastéres d€onstamonitouet de
Koutloumousioufurent fondés au Xisiecle ; le monastére déimonos Petrd(t fondé au

19 En tout cas pour ce qui est des animaux domestiqueenés sur la péninsule par les moines, comme les
mulets (utilisés pour transporter le ravitaillemgoand les voies de communication ne permettenfga®s en

4x4) et les chats (chargés de chasser les serpemifreux sur la presqu’ile). Certains ouvragestejt que
I'interdit concerne aussi les produits des animizmxelles comme le lait ou encore les ceufs. Cetdittsemble

en tout point fictif et davantage di a une surjmi&tation de Bvatonqu'a une mesure rigoureuse des faits
puisque nous avons notamment souvenir d’avoir consd des ceufs lors d’'une entrevue avec le supétieur
monastére d&imonos Petrapeu de temps aprés la féte de Paques et dalauetdifférents repas.

2 ’icdne de laPortaitissaest une icone trés vénérée dans I'orthodoxie. deltait arrivée par la mer suite a la
période iconoclaste. Un moine aurait marché sawul’pour la récupérer. Elle aurait été placée dagkde d'ou
elle se serait échappée a plusieurs reprises pfmindre la porte d’entrée du monastére, ce qua kalu le nom
de « gardienne de la porte ». Une petite chapétlarhénagée a I'entrée pour abriter I'icbne. Vsia histoire
telle gu’elle nous fit racontée a I'Athos.
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XIIl € siécle ; les monastéres Bantokratoros, Dionysiou et Gregoriaemontent au XIV
siécle ; le monastére d8tavronikita est daté du XV siécle ; le monastére dBaint
Panteleimordate pour sa forme actuelle du XVigieclé”.

Une grande partie des monastéres furent donc fand#d le schisme du Xsieclé?.

Ce schisme contribua a définir le réle du monachistans I'Eglise orthodoxe. En effet,
'Eglise d'Orient, qualifiee depuis d’ « orthodoxge n'a de cesse d’affirmer, a la suite du
schisme, sa conformité avec une doctrine ecclédifiaie antérieurement. Dans ce contexte,
les monasteres, plus particulierement les monastird’Athos, jouent le rble de « gardien »
d'une « Sainte Tradition » devenue le trait digtinde I'Orthodoxie. La stricte clbture
monastique contribue des lors a préserver cetdgérichrétien du premier millénaire des
assauts du « siécle ». De ce fait, les monastemsent un réle central dans les décisions de
l'Eglise. Ainsi, pour ne citer qu'un exemple, lesomastéres athonites s’opposerent
farouchement a la tentative de I'empereur Michdl Yaléologue (1259-1282) de réunifier
les deux Eglises a tel point qu'a sa mort, 'empefét méme privé de sépulture chrétienne.
D’autres tentatives de réconciliation s’amorcéremtamment avec le concile de Ferrare-
Florence (1439) auquel assisterent 'empereur ajosi le patriarche de Constantinople et
guelques théologiens de I'Athos. Mais les disserssientre les positions doctrinales des

théologiens romains et orthodoxes firent échoutte cewuvelle tentative.

2 |es dates de fondation différent d’'une source @ amtre (certaines dates varient d’'un demi-siéetelp
plupart des monastéres ont été construit sur céaneis occupations. C’est pourquoi nous préférotes theur
siécle de fondation plutét qu'une date précisergsiie hypothétique pour la plupart des fondations.

22 A la fin du premier millénaire, le patriarcat Reme et I'Eglise orthodoxe se distingue de pluples : il est
notamment fait usage du latin comme langue litwrgign Occident et du grec en Orient. Cette séparati
progressive va se radicaliser autour de divergettesogiques concernant la procession du SaintitEge
credo de Nicée-Constantinople confesse que le -Eajmiit procéde du Pére, I'Eglise de Rome ajoutgrd
procéde du Pére et du Fibs,patre filioque En 1014, Henri Il impose lors de son couronnendgeRome une
messe avec le Filioque. En 1053, le pape de Roroa ¥ envoi le cardinal Humbert a Constantinopteip
négocier le ralliement des Eglises. Le patriarchieh®l Cérulaire refuse les propositions du légat.15 juillet
1054, le cardinal Humbert dépose sur I'autel dent8aBophie une sentence d’excommunication a I'égard
I'Eglise d’'Orient accusée d'avoir 6té lioque du Credo. Cette date f(it retenue comme le dépaschisme.
L'Eglise d’Orient affirme son «orthodoxie» en oeoaissant uniquement les sept premiers
conciles oecuméniques: Nicée (I, 1), Constantiedpl 1, IIl), Ephése, Chalcédoine.

21



Illustration 3 : Icone miraculeuse dite de la Portaitissa (monastere

d’Iviron)

Source : André PALEOLOGUE (1997) Le Mont Athos. Merveille du christianisme byzantin,
Gallimard, p.109.

Illustration 4 : Icone de I’Athos
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Illustration 5 : Ouranopolis, la frontiére de la république monastique
d’Athos

Le statut de I'’Athos mit plusieurs siécles a saniéfDe sa fondation au X%siécle
jusqu’a son allégeance au pouvoir ottoman en 1U&thos est rattaché a 'empire byzantin.
Mais a partir du XV siécle, suite a l'invasion ottomane, les monastéee|'Athos ne purent
plus compter sur le soutien des empereurs byzanbiass I'optique de préserver leur
autonomie territoriale et juridique, les moinesfir acte de sujétion auprés du gouverneur
turc de Thessalonique. A sa suite, tous les sultanserverent les privileges de I'Athos.
L’occupation turque demeura jusqu’en 1912. Soruarfce fit donc non négligeable sur le
Mont Athos. Pour preuve, les documents officielatis a la vie ecclésiastique étaient
rédigés en turc. A l'effondrement de la Sublime tBotes moines devinrent des sujets
hellenes. En 1913, la conférence de Londres affleaaindépendance et leur neutralité. En
1926, I'Etat grec ratifie la charte constitutioneelqui regle son organisation comme

« république théocratiqué®

Cette charte est toujours en application aujourd’thiiy est stipulé que I'Athos fait
partie de I'Etat hellénique, représenté par un gowsur rattaché au Ministére des Affaires
étrangeres, siégeant lgaryeés la capitale administrative de I'Athos. Ce gouwam est
responsable de I'ordre public et de I'applicati@nla charte. Il dispose pour cela d’'un nombre
tres restreint de fonctionnaires de police §egmenideg* Le pouvoir administratif est a la

charge de la « Sainte Communauté » comprenant délfigués élus pour un an et un

2 \/oir annexes.
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secrétaire. Le pouvoir législatif est assuré par &ainte Assemblée » qui rassemble deux fois
'an a Karyeés les higoumens* des monasteres de I'Athos. Cependant I'un d’eaxpeut
siéger a cette « Sainte Assemblée ». Il s'agit’ digduménedu monastére &sphigmenou
considéré comme schismatique dans la mesure @idabmmeémore plus l'autorité spirituelle
du Mont Athos, a savoir le patriarche de Constapie. Or la constitution impose la
signature des vingt supérieurs pour la mise enicgijun des décisions de la « Sainte
Assemblée ». Afin de rester dans les normes préyasla constitution, la « Sainte
Assemblée » considére le monastére comme occupepanoines étrangers et relegue a un
moine du monastere d@régorioy envisagé comme uhigouméneen exil, la charge de
représenter le monastere Edphigmenou Le pouvoir exécutif repose sur la « Sainte
Epistasie ». Elle se compose de quatre membres at@ngour un an, placés sous la

présidence de I'un d’entre eux,deotépistate*

Lundi 9 mai 2005, 11 heure§uranopolis Aprés une heure de voiture depuis le
monastered’Ormylia (dépendance féminine du monastereSdaonos Petjaou nous avons
séjourné quelques jours, le Pére Cyfiflele Pére Barthélemy et moi-méme, arrivons a
Ouranopolis la «cité du ciel », les « portes » de I'Athosand quelques heures, nous
débarquerons sur la péninsule. Les Péres Cyrill@atthélemy sont déja venus au Mont
Athos, mais pour ma part, c'est la premiére foisild/tant d’'années que nous entendons
parler de ce lieu « a part », de ce qu’il contiehtde ce qui S’y passe : des reliques odorantes,
des icones qui suintent dayror*, des guérisons inesperées, des apparitions, detisrde
conversion, des vies de saints, des paroles d’ermds histoires d’ascéte. Tous les récits que
nous avons pu entendre sur I'’Athos ajoutés a soroyable histoire exercent sur nous une
fascination croissante depuis que nous fréquentiess monasteres. Le Mont Athos —
« péninsule millénaire d’occupation monastique »gatdien de la Grande Tradition de
'Eglise », « jardin de la Vierge », « désert d'ase », « terreau de saints » — semble étre un
lieu ou I'extraordinaire se vit au quotidien. Ureli par ailleurs « protégé » par une cl6ture
stricte, mais qui cache quoi exactement ? Pourles, il semble falloir soi-méme franchir
la cléture tant ce que les acteurs vivent sur lenMathos semble étre de leurs propres dires
« indescriptible ». La villed’Ouranopolisa tout d’'une petite station touristique avec ses
commerces, ses hobtels, ses restaurants et sesntmédbreux magasins de souvenirs,

exclusivement religieux. Ici, les visiteurs peuvactieter des chapelets « fabriqués par les

24_A la demande des moines, nous avons utilisé dasdpsiymes, hormis pour les auteurs et les higousnéee
différents monastéres auxquels nous faisons référen
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ermites de I'Athos », ou encore le « véritable escdu Mont Athos ». Le taxi nous dépose
sur le port et nous nous dirigeons immédiatemerd ebureau des pélerins pour retirer le

diamonitirion* (illustration 6), notre « permis de séjourner > 8Athos.

Le bureau est encombré de nombreux pelerins. Ni@septons notre carte d’identité
et les secrétaires nous remettent le laissez-pagsenous devrons présenter pour embarquer
mais aussi pour entrer dans les différents monast@ue nous souhaitons visiter. En temps
normal, il est assez difficile de se procurerdéamonitirion Pour un ressortissant francais, il
faut faire une demande aupres du consulat frangadshenes ou Thessalonique pour pouvoir
séjourner au mieux quatre jours sur I'Athos. Powtre part, la communauté monastique
s’est chargée de not@iamonitirionet nous nous voyons invités par le monastérsia®nos
Petra pour un séjour d'une durée indéterminée. En fdisaaduire le diamonitirion
(illustration 7), nous apprenons par la suite qeepermis deélivré mentionnait une durée de
séjour de quatre jours, malgré que nous soyongsedilx jours. Par ailleurs, le Pére Macaire
de Simonos Petrachargé d’obtenir pour nous les permis, nous lsgptpour I'occasion
catholique romain. Pour les autorités ecclésiastisjule Mont Athos ne peut étre un objectif
touristique. Son acces est seulement permis aaxeidats », toutes confessions chrétiennes
confondues, susceptibles de témoigner d'un intéligfieux pour la « sainte montagne ». Une
fois notrediamonitirion en main, nous nous dirigeons en direction de I'a&mbement. De
nombreux pélerins font la queue sur 'embarcadaoeis nous mettons a leur suite. Quelques
visiteurs prennent en photo I'embarquement et lmamuable tour fortifiée du port. A
posteriori, nous nous rendons compte n'avoir pdsslde notre premiere venue a I’Athos
uniquement des photos mettant en scéne de vieimends, comme cette photographie de la
tour d’Ouranopolisde laquelle nous avons soigneusement éliminé dre daut témoignage
actuel. Nous montons a bord. Le bateau est bondgétkins, de moines et d’ermites qui
passent dans les rangs pour vendre différentslasticdes livres, des icones, des chapelets.
Nous nous détournons de ce commerce nécessairsuavie de quelques ermites et admirons
la cbte et ses différents monastéres que nous giagbions en prenant soin de reléguer
dans le hors-champ tout élément désagréable dee nmintemporanéité : les grues, les
camions, etc. Nous ne prenons aucune photo desraormbpélerins du bateau. Un moine
aborde le Pere Cyrille en lui demandant son origi@elui-ci répond qu'il est francais. Le

vieux moine lui tend un livre a donner a « I'évéaieeFrance » pour gu'il prie pour le Pere
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Sophrony®. Le bateau s'arréte dans les différeatsanas{ports des monastéres) de la cote
ouest. Nous arrivons ®aphni le port principal de I'Athos ou nous descendormirp
rejoindre le monastéere deimonos PetraNous posons enfin le pied sur la péninsule : ¥ ca

est, nous y sommes ».

Illustration 6 : Diamonitirion de I’Athos

% |e Pére Sophrony fit I'un des disciples de sailougne, un moine athonite recemment canonis@nidé un
monastére en Angleterre ou il vit encore actuell@me
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Illustration 7 : Traduction du Diamonitirion de I'Athos

Permis de séjour

Pour les vingt saints et vénérables monasterea daihte montagne de I'Athos
Le porteur de cette présente lettre scellée duts@@au commun et paraphée
MonsieurDenizeau Laurent Justin
De: Confession Catholique romain
Profession Enseignant
N° de carte d’identité N° de passepodd05
Ville ou pays France Avec une autorisation de séjouquatre (4) jours

Y

Est autorisé a visiter les saints campements\a&reerer les éléments sacrés et saints
de notre foi. En conséquenoeus vous prions de recevoir le porteur de la pnéseavec
attention et de lui accorder un accueil bienveitlafin de rendre possible 'accomplissement

du but pour lequel il est venu.
Sur quoi nous vous transmettons nos amitiés fratkxsm de frére en Christ

Les épistates de la sacrée communauté de la saioméagne de I’Athos

° Dionysiou protépistate I’Ancien loannikios
° Zographou épistate le moine [ ?]

° Rossikon épistate [?]

° Constamonitou  épistate I’Ancien Ephrem.
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Le Mont Athos est un lieu « a part ». Si ce dergede maniere plus générale les
monastéres constituent des lieux « a part », dass la mesure ou ils se construisent avant
tout comme des lieux « hors du monde ». Un rapéteut par la théologie monastique nous
amene a mieux comprendre ce qui se passe surtaoam. A la maniere de saint Antoine, le
« Pére » de la vie monastigietoute vocation suppose de se retirer au déseeneéu non
plus dans son sens géographique comme a son gnigaie dans son acception symbolique
comme « désert intérieur ». Le moine oriente lalitét de son existence non plus en fonction
des propensions du « siécfé mais vers I'union & Dieu, en s’'employant a la ipta des
conseils évangéliques en vue du « jugement deshilea vie « dans le monde » est régie par
le «prince de ce monde », métaphore désignantidieleddans la littérature chrétienne.
L’ « esprit du monde » s’oppose alors a I’ « EspétDieu » et opére une distinction entre le
monde actuel (un monde « déchu ») et le monde ia flerc Royaume de Dieu ») vers lequel
les moines et plus largement les chrétiens se eotirhe monde actuel n’est, dans un sens
théologique, que le reflet d’'un dysfonctionnemengioel qui perdure au cours des siécles.
Cette conception se justifie dans le discours @mwétn regard d’'un processus historique qui
trouve son origine dans le « péché des premieenfsap brisant I'ordre divin et conduisant
’humanité a la chute, dont le moteur est par cqusegt le désordre qui ameéne
progressivement mais irrémédiablement a I'apocalyfs fin de ce monde qui s’ouvre sur
I'avénement d’un ordre primordfdl Le « siécle » constitue le lieu de toutes lesatins,
comme le lieu de I'éphémere, un « monde » voué spadaitre. Les préoccupations du
« siecle », comme la procréation, la réussite gmdia consommation, apparaissent aux yeux
des moines comme bien futiles, illusoires dans é&sure ou elles sont périssables. La vie
monastique va se situer «en retrait » pour margo@r opposition a cette «logique du
monde » qui se substitue a l'ordre voulu par Dien. ce sens, I'engagement monastique
constitue en quelque sorte une prise de positimpegraphigue » vis-a-vis du « monde » qui

consiste a se placer « en dehors » de la logiquesiiecle ». C’est pourquoi le monastéere est

% Héritier d’un riche propriétaire terrien de ThémiAntoine vend tout son bien & I'age de vingtetnsntre en
relation avec d'autres ascetes, avant de se rediéfinitivement au désert. Ses expériences aseftiqu
(notamment les célébres « tentations de saint Aate) vont lui conférer un charisme spirituel cdasable, et
en font la figure fondatrice du monachisme chrétidnce sujet, voir Christophe BOURREUX (2003)
Commencer dans la vie religieuse avec saint Antdieef.

?"Dans son usage monastique, la notion de « sigelaveie aux différents aspects du « monde » hcaemis
a I'emprise du « mal ».

B e terme « apocalypse » est issu du grpokalupsisqui signifie « révélation ». Il n'a pris le seng d
« catastrophe finale » que trés récemment.
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assimilé & la « Jérusalem Célestd ot I'expérience monastique « apparentée » a la vie

angéliqué®, a contrariode la logique du « monde ».

Dans le « monde » sans étre du « monde », la vimstigue se détourne de la logique
du «siecle » pour préfigurer l'ordre a venir. Teutattention est alors portée sur le
témoignage d’'un temps qui n'est pas pleinement mdvqui ne le sera qu'au «retour du
Christ » a la « fin des temps ». L'intention dedaadvenir la « Jérusalem Céleste » contribue
au rejet d'un monde régit par un ordre a évincer.rhonachisme fonctionne selon une
logique d’anticipation qui consiste selon Jean-Ykasoste a « faire figurer I'éternel dans le
temporel 3. Mais & notre sens, il s'agit moins d’'une figusatique d’une préfiguration. La
guotidienneté monastique s’avere inévitablement renip de sa propre incapacité a
manifester pleinement I'ordre absent, la « Jérusalééleste » ne s’y dévoilant que sur fond
d’absence. Dés lors, la vie monastique s’apparenee véritable écriture de I'abseffceses

acteurs y consignent ce dont « ce monde » n'edlaggas

De cet ordre a venir, les moines ne peuvent dirgudé sera, mais tous s’accordent
pour définir, a la suite des textes bibliques, u&l e sera pas : « La vie eschatologique ?
C’est la vie dans le Royaume de Dieu, c’est trés tlifficile d’en parler parce qu’on en sait
trés trés peu de choses. Ce qu’on peut en diré qiesc’est une vie qui n'est plus soumise
aux contingences matérielles dues a notre conditeminue. On sait par exemple qu’elle ne
sera plus faite de sexualité. Sachant cela, lesmespidu fait qu’ils choisissent la chasteté
préfigurent cette condition angélique. C’est unedition donc ou il n'y a plus de souffrance,
puisqu’on n’est plus soumis a la déchéance, ebatraire, une perpétuelle progression vers
Dieu »** nous précise un moine. L’énoncé se donne négaginesur la base d’'un mépris des

logiques a I'ceuvre dans le « siécle ». Néanmoingelanonastique va se construire dans une

% e monastére se veut une icone de la Jérusaleest€¢l ce titre, les batiments monastiques saqiodiés
selon I'ordonnancement de la Jérusalem Célesteaveentre le tréne divin représenté par I'églisgé doule le
« fleuve de vie » (bien souvent une fontaine esblge a I'église).

%0 | 'habit monastique reprend cette « parenté »colecouliondes moines (voile posé par-dessukdekos une
toque rigide) dessine deux grands pans de tissuseguendent dans le dos symbolisant les ailesuigss. Par
ailleurs, I'office de la profession monastique et largement cette symbolique (voir chapitrelV).

31 Jean-Yves LACOSTE (1998) « Monachisme BDintionnaire critique de théologjePresses Universitaires de
France, p.754.

32 Selon l'idée que I'activité religieuse porte eremier lieu sur des médiations, c'est-a-dire sur mnige en
présence. A ce sujet voir Albert PIETTE (2003) édence » irLe fait religieux, une théorie de la religion
ordinaire, Economica et aussi Bruno LATOUR (1990) « Quand #mges deviennent de bien mauvais
messager »Terrain, 14, pp.76-91.

33 Extrait d’'un entretien réalisé avec un moine eatrénonastére Saint-Antoine-le-Grand en 1987.
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activité dialogique avec les « valeurs du siectians la mesure ou elle s’agence en fonction
d’'une logique d’inversion propre aux mouvementssia@sques et apocalyptiques comme le
souligne Georges Balandier : « C’est égalementepaacours a l'inversion que la symbolique
des mouvements messianiques et apocalyptiquesmexpa rupture, le renversement. Le
monde présent est a I'envers, gouverné par l'ilgest le mal, gros de catastrophes a venir, il
doit étre effacé afin qu'un monde nouveau, a I'eitdui succéde ¥. Le processus historique
est alors percu comme une amplification progresdivelésordre qui débouchera sur la fin
d’'un monde et le rétablissement d’'un ordre originkl fondation du « Royaume » déja
préfigurée dans la voie monastique. Des lors, Imastere devient le lieu d’'une altérité a

préserver du « monde » par la cléture.

La «fuite au désert » prbnée par le monachismeajueamoins un renoncement au
«monde » a proprement parler, compris comme umeeteire systématique sur la société
actuelle, gu’'un renoncement aux « valeurs du mend@e ce fait, la cléture est davantage le
fruit d’'une pédagogie monastique tournée vers laorde a venir » qu’une séparation
rigoureuse d’'un « sacré » a préserver du « profahe monastére n’est pas le lieu d’'un tout
autre définitivement inaccessible, posé en face thonde ». Les moines ont un réle a jouer
vis-a-vis de I'Eglise orthodoxe, celui de témoigderant le clergé séculier et les laics restés
dans le « monde » de la « Sainte Tradition ». bauck monastique apparait alors comme la
conditionsine qua nord’'une conservation fidele de la tradition, cetitagye sacré du passé et
de I'Eglise primitive. Une tradition préservée abii de la cl6ture mais néanmoins accessible
car il s’agit avant tout d’'une tradition & mettre esuvre dans la vie de chaque chrétien
orthodoxe. Voila bien le rble joué par I'Athos dtiplargement les monastéres dans I'Eglise
orthodoxe : assurer une permanence de la trad#&ioa préservant — sans l'isoler — du
« monde ».De ce fait, la cléture monastique s’avére poreuskisse la possibilité de se
« ressourcer » dans ces lieux « a part ». Autremiénka cloture trouve son intérét spirituel
seulement dans la mesure ou elle est franchissabites, pas pour tout le monde, notamment
dans le cas du Mont Athos frappé d’un interdit plesrfemmes. Mais il n’en reste pas moins

guelques « témoins » privilégiés de ce qui se pdsdautre cote.

Samedi 9 juillet 2005, salle des fétes de Méau2lbe30. Un diaporama sur le Mont
Athos est programmé pour cette soirée estivaldaVes seules informations dont nous

3 Georges BALANDIER (1998)e désordre. Eloge dmouvement, Fayard, p.121.
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disposons a notre entrée dans la salle des féte® ¢hetit vilage de montagne. Qu’est-ce qui
motive une telle projection ? Nous n’en savons.riegut-étre s’agit-il de ces voyageurs qui
profitent de I'été pour faire la tournée des saltbss fétes et présenter leurs films ou leurs
photographies aux touristes en vacances dans dleges qui n’offrent pas une animation
débordante. Mais généralement le sujet est plusental » encore : le Tibet, une expédition
d’'alpinistes au Népal, Zanskar : la traversée deufle gelé, a la rencontre des Sadhus en
Inde...A notre grand étonnement, nous pénétrons ula@salle ornée de tentures indiennes,
de quelques représentations de Shiva et d’'une #iposle photographies de Sadhus'! Il
existerait donc un Mont Athos en Inde aussi? Naooss renseignons aupres d’une
organisatrice, vétue du sari « Non, non, il s’agien du Mont Athos en Grece, des moines
orthodoxes ». La présence de ces ornements quelpeasanachroniques est due a
'association organisatrice de la soirée, férue gfaritualité indienne. Nous nous installons
sur des chaises disposées devant la scéne ou tesp@se le matériel de projection. Deux
personnes s’affairent autour des réglages de deenmdinute. Nous reconnaissons Ephrem,
un laic orthodoxe rencontré au Mont Athos un maisagiavant.

La soirée commence avec une bande sonore de atrdimbsloxes. Les intervenants se
présentent : ils font tous deux partis de I'asstiora« Les amis du Mont Athos » et ont fait
plusieurs séjours sur la presqu’ile. Cette assaaigtparrainée par le prince Charles, réalise
de menus chantiers au Mont Athos (comme la restiaarale certains sentiers muletiers) et
contribue a faire connaitre cette république moitps. Les intervenants précisent qu’ils ont
été tous deux « touchés » par ce qu’ils y ont \&cqu’ils sont la pour en témoigner. lls
présentent quelques cartes permettant de situéidat Athos et commentent en quelques
traits son histoire. Puis nous sillonnons avec sex sentiers. Un intervenant précise qu’il est
interdit de prendre des photos a l'intérieur desnasteres. La plupart des clichés gu’ils nous
présentent sont I'ceuvre d’un moine rencontré la-lEEsquels clichés ! Des photos de sa
cellule, des offices, I'enterrement d'ugeronda etc. Des photos qui, méme avec une
autorisation, sont toujours délicates a prendres Liatervenants nous présentent I’Athos
comme « la presqu’ile des bienheureux », un « hdeneaix et de spiritualité dans un monde
de plus en plus matérialiste », « un lieu rayonnariref un lieu « a part ». Viennent les
traditionnelles photographies de visages de moigsds, « ils resplendissent » précise un
intervenant. Tout est beau, grandiose et présemé& @mphase. La majesté des batiments

s’accorde parfaitement avec la sainteté de leurbithats. Aucun doute, nous sommes au
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paradis. Dailleurs le Mont Athos n'est-il pas lejardin de la Vierge . Et les moines
I'entretiennent avec respect : « ils vivent en hanie avec la nature », dans « le silence de la
priere et de la contemplation ». Pas d’exploitatépoutrance de la nature comme le font nos
industries mais un profond respect de « la créatioBref le Mont Athos est une presqu’ile
« préservée », les intervenants nous présentenvia révée des anges » qu’ils ont partagé le
temps d'un ou de plusieurs séjours sur Ille! Liegerventions se terminent sous les
béatitudes et viennent avec les questions, lesipresifrustrations. La spoliation féminine de
cette part de paradis ouvre le débat : « Pourqes femmes n’auraient pas le droit d’avoir
acces a un lieu comme celui-la ?». Le débat ndragps des frustrations de la cloture :
« N'y a-t-il jamais eu de femmes qui y sont allées « N’'est-ce pas trop dur de vivre sans
voir aucune femme ? », objet de beaucoup d’incohgr&on « moi je ne comprends pas que

les femmes n’aient pas le droit de voir ¢ca ».

Nous profitons de la dispersion de l'auditoire poupus entretenir avec les
intervenants. Nous discutons de leur interventibdeel'image véhiculée dans leurs propos.
Loin de partager leur exaltation, nous cherchonsoanprendre les raisons d’un tel discours
en soulignant ses paradoxes qui ne sont pas duseacannaissance partielle de I'Athos
puisque I'un des intervenants y a effectué plus@'dizaine de séjours : « Pourquoi dire que
les moines vivent en harmonie avec la nature alpra I'approche des grands monastéres,
qui sont certes majestueux, il y a toujours d’éresndécharges a ciel ouvert et que les
moines jettent dans la nature des monceaux d’'oglup& ne sont pas systématiquement
dégradables ? ». Leur réponse nous laisse coisn ke peut pas dire ¢a aux gens, ce n’est
pas ce gu’ils attendent, eux ils viennent cherctherbeau, quelque chose qui change de

I'ordinaire ».

Dans cette situation de conférence, les acteungré&ence se répartissent entre des
« témoins » et leur auditoire. D’'une part des témmoiui savent de quoi ils parlent parce
gu’ils ont eux-méme débarqué sur I’Athos et véca arpérience bouleversante dans ce lieu

«hors du commun » qui conduit 'un d’eux au baméet l'autre a l'envisager (les

% La Vierge faisait voile vers Chypre en compagreesdint Jean I'évangéliste lorsqu'ils furent siepar une
violente tempéte. lls trouvérent refuge dans unguer a proximité de I'emplacement actuel du momasté
d’lviron. Admirative devant la beauté du lieu, la Viergeasttdemandé a Dieu de lui donner la montagne.u Die
se fit entendre : « que cet endroit soit ton jaatiton paradis, ainsi qu'un havre de salut poux@pii cherchent

a étre sauvés », Filareti KOTSI (20@8). cit, p. 12. Voila pourquoi le Mont Athos est qualifié d¢ardin de la
Vierge Marie » et que son icOne représente la isiggeant sur la péninsule.
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intervenants font part de ce détail des le débdtimteraction, lorsqu’ils se présentent). Que
leur est-il arrivé ? lls ont franchi une cl6tureegia plupart des personnes présentes dans la
salle ne pourront franchir et témoignent de celgwnt vu de l'autre c6té. D’autre part un
auditoire avide de ces lieux a part, d'une beapigtgelle gu’il faut chercher ailleurs, chez
les sadhus de I'Inde ou les moines du Mont Athassg@ qu’ils ont « quelque chose de plus ».
Quelgue chose de plus, une « autre dimension >, ldenntervenants témoignent en nous
faisant part des moments privilégiés qu’ils onttagés avec ces moines : une discussion sur
la terrasse d’'un ermitage le soir au coucher deilsoin « moment d’éternité » a grand renfort
de portraits de I'ermite sur fond de mer orangée.g@elque chose d’aussi privilegié que
difficile d’accés. C’est bien cela qui géne unetipade I'auditoire. Toujours est-il que cela
n'en conféere que plus d’ « aura » a nos « témaojingjpignant pour un soir le panthéon des
voyageurs qui ont pénétré dans les « cités ine=dif tel René Caillé & Tombouctou ou

Alexandra David-Néel a Lhassa.

S’esquisse dans cette situation le « fantasmela d¥ture, des lieux interdits et de
leur transgression, que, quelque part, partagessi &&s ethnologues « attirés » par ce type de
terrain. Car finalement qu’est-ce qui nous pousséaiee une ethnographie de la vie
monastique, si ce n'est le souhait de voir aussjuiese passe de l'autre c6té de la cl6ture, de
pénétrer dans ces lieux « mystérieux » et frappédedlits. Mais parfois cela s’avére
impossible et alors la tentation de la transgressgt grande. Filareti Kotsi a écrit une thése
sur le tourisme religieux au Mont Ath8sne pouvant elle-méme y pénétrer, son travail est
ponctué de tentatives (finalement toujours avojtéds transgresser linterdit. Nous
rapportons ici I'une d’elle : « On était en trai@ fire une croisiére avec un groupe de Serbes.
C’était assez tard dans la journée, et par coincild n’y avait sur le bateau que des hommes
qui avaient envie d’avoir une vue extérieure degamsteres. C’était un groupe qui devait aller
le lendemain au monastére de Chilandari, un momastérbe qui célébrait son &00
anniversaire. Pour moi, c'était une expérience umiouisqu’il n’y avait pas une seule femme.
C’était comme si j'avais pris le bateau pour entrerMont Athos. Pourtant je n’étais pas a
I'aise pour entamer des conversations avec des lesmserbes (...) et je suis restée avec leur

guide (qui parlait 'anglais) et le capitaine. Gamder a estimé que les conditions étaient assez

% De nombreux bateaux touristiques parcourent l@ @itpermettent de découvrir I'Athos et de voir ses
monastéres depuis la mer. Toutefois ces bateaprungent s’approcher a moins de 500 m du rivage.
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bonnes pour transgresser I'avatorA un endroit de la péninsule appelé Karouliaj ¢la
demander au guide serbe d’arréter de parler darsala-parleurs pour diminuer le risque que
les moines nous entendent étant proche de la €ites’est approché a cing meétres des
rochers et de la c6te. On avait transgresse ldittdes 495 meétres. Etant si prés, le capitaine
voulait me montrer le morceau de bois avec legeeinhoines montaient leurs provisions. Il
était heureux et fier d’avoir pris ce risque, mpsurtant il voulait que je ne le dise a
personne ¥. Approcher au plus prés de l'interdit supréme + egt moins celui des 500
metres que le geste profanateur de poser un pmeahifésur I’Athos — toujours dans I'espoir
de franchir la cl6ture pour (enfin) voir ce gu’ilayde l'autre coté. Pénétrer, ne serait-ce que
succinctement, l'intimité des moines — comme Kor de ce morceau de bois permettant le
ravitaillement — pour voir ce qui S’y passe et poemdre pourquoi cela est interdit. Bref,

poser le pied sur I’Athos et découvrir I'extraor@ire de ce lieu.

Le Mont Athos est un lieu que les acteurs présémmmme « a part » pour plusieurs
raisons. Celle d’abord de la cléture qui laissespeatir qu'il faut préserver « quelque chose ».
Ce « quelgque chose », c’est la prigmaterrompuedes moines. En effet, I'’Athos est la seule
« républigue monastique » au monde. Autrementldity a en ce lieu « que » des moines — a
'exception du gouverneur civil de I'Athos, de sssimenidesqui assurent l'ordre, des
nombreux ouvriers qui restaurent les monastereke é& foule quotidienne de pélerins — et
leur priere dure depuis plus de mille ans. Nousowmsypoindre une deuxiéme raison : la
« permanence » de ce lieu « protégé » et « halgjté donne I'impression de ne pas changer
lorsque tout autour change. Voila pourquoi les w@wstejue nous rencontrons parlent de la
« Grande Tradition de I'’Athos ». Ce lieu « a paespbien « hors du monde » mais il est aussi
« hors du temps ». Jacques Lacarriere écrit loiisguive au Mont Athos : « Un voyage a
Athos, c’est d’abord un voyage dans le temps [..€ltémps, lui, a une substance différente.
Athos est une survivance, une parcelle de Byzanclese en notre époque. Et le monde des
vivants y reproduit avec tant de rigueur celui oests et des ancétres que les moines donnent
parfois I'impression d’étre des icones animées,dilbsuettes d’'autrefois égarées dans notre
présent. Oui, c’est bien une sorte de miroir irbkesiqu’on franchit en traversant le golfe de
Longos au bout duquel tremblent ce mont et ce maeke ombres. Cette fixité, cette

pérennité du temps d’Athos n’est pas une impressmmantique ou forcée. La vie

37 précisons ici que ce n'est paavatonqui a été transgressé dans cette situatioh’#@vaton touche I'interdit
adressé aux femmes de pénétrer sur la presqu'liatties.

3 Filareti KOTSI (2003)pp.cit.
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quotidienne a beau y étre souvent relachée, l'esgijieux livré & la décadentele temps
lui-méme parait intact comme si Athos était un de lkieux secrets, une de ces montagnes
magiques ou le temps se fige et s’englue [...]. Chasins I'étrange, le pittoresque ou
l'insolite qui surprennent ici que I'existence, sein d’'un pays comme la Grece, de cet ilot
intemporel ou nombre de valeurs sont inversées.dst cela d’abord qui vous saisit des les
premiers instants : cet air autre, cette odeuredups, comme si la durée athonite avait une
épaisseur, un écoulement qui lui soient propf@sL¥Athos est décrit comme un lieu ot le
temps qui régit « le monde » n’a aucune prise.daenille ans sont comme un jour » comme
se plaisent a le rappeler les moines en paraphrasgrmsaume, car c’est ici que se conserve,
au fil des siecles la « Grande Tradition de I'Eghis La quotidienneté perpétue le passé. C’est
dans cette stabilité historique que s’énonce Mdittoan. Cette conception n’est d’ailleurs pas
propre au Mont Athos, mais au monachisme en gén#ah-Yves Lacoste dit a ce propos :
« Négativement, le moine est celui qui refuse dimer des figures historiales de 'hnumanité
de I'hnomme ; positivement, il est celui dont lesstge dévoilent une certaine emprise de
I'eschatonsur le temps présent'» Le changement est considéré comme un risque

d’altération et de déformation du message originel.

La «tradition » va étre percue comme elle-mémenératrice de continuité ; elle
exprime la relation au passeé et sa contrainte;iglpose une conformité résultant d’'un code
du sens, et donc des valeurs qui régissent lesugesdndividuelles et collectives, transmis
de génération en génération. Elle est un héritagel&finit et entretient un ordre en effacant
I'action transformatrice du temps, en ne retenaat lgs moments fondateurs dont elle tire sa
légitimité et sa force », selon les propos de GemBplandie?. Cette tradition, construite en
référence a ce que certains charismes spiritustednent comme des modeles du passe,
devient I'héritage d’'un passé monastique millénae qui semble important pour les acteurs

gue nous rencontrons, c'est que le Mont Athosledieu d’'une priereéninterrompuedepuis

39 La révolution russe de 1917 amorca un dépeupleetetabandon de plusieurs monastéres de I'Ath@s. L
tragédie des populations grecques d'Asie minedegjaelle s’ajoutent la seconde guerre mondiale gfulerre
civile continua cette crise des vocations monastque nombre de moines présents sur le Mont Atbosista a
décroitre les décennies suivantes, si bien qu'ésB,1pour la célébration du millénaire du Mont Athbes
premier monastéere, La Grande Lavra, fut fondé @antSAthanase en 963) d’aucuns envisageaient sshero
fermeture. C’est a cette époque que Jacques Lax@amparcourt le Mont Athos et fait état de cettieecdes
vocations et du déclin cénobitique. Mais a la s énnées soixante, de nombreuses vocations egissaite a
l'influence de Peéres spirituels renommeés (notamrfe®ere Joseph I'nésychaste) et inversérent tittance
amorcée au début du siécle.

0 Jacques LACARRIERE (1996)été greg Plon, pp.32-33.
1 Jean-Yves LACOSTE (1998p. cit.,p.754.
2 Georges BALANDIER (1998)p. cit.p. 36.
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plus de mille ansCette continuité devient le gage d'une permanemceotitenu méme de ce
qui est transmis. La tradition ne souffrirait pas dnutations du siécle. Elle resterait « telle
quelle » a travers le temps. Autrement dit, ell@iséa méme aujourd’hui qu’il y a mille ans.
En ce sens, la tradition constitue un vecteur ddurles expériences spirituelles se
construisent « dans la lignée » d’ « une » tradljtiet de continuité (la tradition dépasse les
singularités du « siécle » pour magnifier une pemnae historique) en homogénéisant les

pratiques dans le temps et I'espace.

Quels que soient les filtres par lesquels la ti@dipasse, celle-ci est appréhendée
comme une méme expérience répétée au cours ddsssiéa permanence historique
« labellise » I'expérience monastique actuelle nel s’agit pas d’'une mode puisqu’elle est
vécue telle quelle depuis toujours. Bien plus gdeantit une « authenticité » : puisqu’elle est
vécue telle quelle depuis toujours c’est bien de’glanifeste une realité. Le pelerin au Mont
Athos vit des choses «vraies », une expérienceitisdie authentigue parce que
« intemporelle ». Nous sommes méme tentés de mdrteappellation d’origine contrdlée »
lorsque les moines orthodoxes francais se réclamhent la grande Tradition de I'Athos »,
autrement dit, celle qui n’aurait pas subi les ¢atians du siecle », préservée du changement
par la cléture monastique. Les moines se plaiseappeler que leur vie actuelle repose sur
« mille ans de vie monastique ininterrompue ». LenMAthos va alors se présenter comme
une sorte de «reserve de la grande Tradition s daquelle les monasteres orthodoxes
francais vont puiser. Chaque moine francais est tenséjourner au Mont Athos durant son
noviciat pour « pénétrer » cette « grande Traditi@ui va constituer le dép6t de I'expérience
monastique transmise de génération en génératiomi, ld Mont Athos se serait fait le
sanctuaire, la préservant au cours de I'histoiseali@rations du « siecle ». L’ « authenticité »
de cette « grande Tradition » est garantie paraominuité historique qui la fait remonter
aux évenements fondateurs, aux « Peres du dégertont, les premiers, fuit le monde et

donné naissance au monachisme.

Le Mont Athos laisse davantage une impression ehnmptoralité qu’il n’est
intemporel a proprement parler : I'ceil & I’Athos vt plus les ordinateurs « dernier cri » qui
tronent dans les bibliothéques ou les grues destiehs que nous nous sommes surpris a
reléguer hors du cadre de nos photographies friadde« pittoresque », mais seulement la

patine des siecles ; I'oreille n’entend plus laapaétle des marteaux piqueurs, les sonneries des
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téléphones portables, les commentaires des bawauwurisme qui passent au large des
cbtes, la musique techno des boites de nuit sitsgeda presqu’ile avoisinante, mais un
silence « monastique ». Si, comme ['écrit DavidBreton, « le silence n’est pas seulement
une certaine modalité du son, il est d’abord umtairee modalité du sené* alors le silence
de I'Athos, loin d’étre une réalité en soi est @abissue d’'une « interprétation affective des
lieux »*, tout comme ce sentiment d'intemporalité qu'ilcites Ce que les acteurs (aussi bien
les pélerins que les moines, les écrivains-voyagque les touristes) cherchent en pénétrant
sur la presqu’ile ou en naviguant au large de $#ssc c’est d’éprouver eux aussi ce
« sentiment d’éternité » qui fait de ’Athos unuie a part ». Un lieu fermé aux femmes mais
aussi au temps ou le promeneur ne se laisse partarbpar les affres des technologies
actuelles, ni par les « bruits de la modernité wriamt présents.

En traversant la cloture et en accostant sur peeisqu’ile, les yeux se posent sur les
batiments fortifiés pour se préserver des incussitumques et constatent ce qu'ils savaient
déja : tout ici demeure inchangé depuis des sieébless a y préter davantage d’attention,
nous nous rendons compte de quelques « anachranishien présents et qui, au moins dans
un travail ethnologique, ne doivent pas se troutéguées dans le « hors champ » de
I'observation. Des détails incongrus qui n'apparaig jamais sur les photographies et que,
d’un geste regrettable nous avons eu nous-ausfnen, dans un premier temps, a éliminer.
De I'Athos, les acteurs retiennent surtout le visalgs ermites, les vieux manuscrits, les
mulets qui s’occupent du ravitaillement des ermitaschitecture médiévale, les fresques que
des générations de moines ont contemplé, des sffilcegiques identiques a ceux célébrés
dans I'Eglise des premiers siécles, des moinesviygnt de la méme facon que leurs
prédécesseurs, sans voir les ordinateurs darisbistheques, les téléphones portables, les
4x4 qui sillonnent les chemins pour acheminerdedke pélerins d’'un monastére a l'autre, les
ajouts liturgiques, mais aussi les décharges qitihe des grands monastéres qui entachent
la vision harmonieuse véhiculée autour d’'un rappaxtlégié du moine a la nature, etc. Sans
voir que la vie monastique est d’abord vécue parmdeines d’aujourd’hui qui la plupart du
temps disposent des mémes outils que leurs contampaet que, s’ils n’en disposent pas,

c’est davantage le résultat d’'un choix que d’'ungence.

“3 David LE BRETON (1997Pu silence Métailié, p.144.
“4 David LE BRETON (1997pp. cit.p. 143.
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Dans un tel lieu, le risque pour I'ethnologue estsd lancer lui aussi a la « poursuite
de la tradition » en s’attachant pour mission dltecter ces éléments du passé encore
observables dans le présent, formant en quelqoe gatrimoine, d’expliquer comment sinon
pourquoi ils continuent a étre conservés, commigienspourquoi ils comportent encore un
effet social et font seng® Paradoxalement, les actions que nous décrivienpourraient
faire sens que si elles étaient susceptibles dé&tltarées par le passé, c'est-a-dire par une
tradition agissant comme un gage de permanence. Beaillon nous invite a remettre en
débat ce postulat : «tout dépend ce qu'on entamdirpdition. On y voit d’ordinaire une
permanence du passé dans le présent, une préfonmdti second par le premier,
préformation dont I'efficacité tient au caracteneanscient. En méme temps, on affirme que
cette inconscience peut se dissiper [...]. En réatigé qu'il y a d'inconscient dans une
tradition, c’est qu’elle est précisément I'ceuvrepii@sent qui se cherche une caution dans le
passé, caution qui semble plus « bourgeoise »ed&&tncue sur un modele causal et non sur
celui d’'une reconstruction. Les ethnologues dewtadkailleurs étre les premiers a le savoir,
eux qui étudient des sociétés qu'ils disent tradiielles quand, justement et paradoxalement,
ils ne connaissent rien ou pas grand chose dehlstaire »°. Comment décréter nous aussi
gue rien ne change a I'Athos quand nous savon®iside son passe ? Suivons plutbt les
recommandations de Jean Pouillon et prenons ldggnabpar un autre bout : la question n’est
plus de savoir si oui ou non il y a une relativenpgnence, mais pourquoi les acteurs voient
dans ce lieu le gage dune permanence? Notre objenhologique se dessine
progressivement : derriere le sens traditionnelptaques monastiques se dessine aussi une
pratique de la tradition dans I'action monastigReut-étre est-ce alors cette permanence qu'il
faut questionner comme pratique au lieu de la metiee sur le terrain. Tout I'enjeu est de
sortir d’'une conception fixiste de la vie monaséicgt de la notion de tradition (ainsi que de
I'idée de permanence qui lui est associée), largémése en avant dans les discours que nous

rencontrons.

4> Gérard LENCLUD (1987) « La tradition n’est plus@@elle était... Sur les notions de tradition etsteiété
traditionnelle en ethnologie ¥grrain, 9, p. 111.

6 Jean POUILLON (1975) « Tradition : transmissionreaonstruction » ifrétiches sans fétichismMaspero,
p.159.
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I.2. Présence et absence, utopie et uchronie.

Vendredi 14 décembre 2061Monastére Saint-Antoine-le-Grand, 15 heures 3fusN
entrons, le Pére Germdihet moi, dans I'église Saint Silouane pour uneteisommentée de
celle-ci. Le Pére salue les icones des notre enpées allume les projecteurs. Nous nous

plagons au centre de la premiere salle de I'égligenarthex*.
- Est-ce que I'église est orientée vers le levant ?

- Alors pour des raisons administratives, comme ra®wons construire
sur les ruines qui existaient, qui n’étaient pas deénes d'église, celle-ci est orientée
au nord-est. C’est vrai que théoriquement elle disvétre orientée a I'est. On fait
comme si I'Orient était effectivement le sanctuairdors I'église est congue comme
un microcosme et vécue d'ailleurs aussi comme wnocosme. Donc chaque partie
de I'église va symboliser une partie de I'univespatiale, temporelle et aussi un état
spirituel de I'hnomme. Le narthex symbolise le modde ténébres, le monde des
morts, spirituels ou physiques, le monde souteyrémut ce qui est ténébreux en
général. C’est le monde qui a perdu la lumiére deuDc’est le monde d'avant le
Christ en fait. Alors bon, jai allumé le projecteummais normalement c’est trés
sombre, les voltes sont basses, il y a de grosrpilarrés, massifs, trés peu de
lumiéere. Au niveau iconographique, on va trouverré@sumé de l'histoire spirituelle
de I'hnumanité. Alors il faut dire a quoi sert lenti@ex. C’est dans le narthex que sont
célébrés les baptémes, les passages des ténelackimiére, de la mort a la vie.
Donc on va retrouver 'histoire spirituelle de I'manité, avec le commencement, la
genese. Au commencement, Dieu créa le ciel etrla. tBieu créa I'homme a son
image et a sa ressemblance, alors I'image de Di&aprés les Péres de I'Eglise, nous
la possédons de par notre nature et en particyp@rce que I’homme est libre de ses
choix. Les animaux sont mus par l'instinct, I'hnomseel peut choisir entre le bien et
le mal. Et donc en usant de cette liberté, I'hnomdewait accueillir la parfaite
ressemblance avec Dieu. C’est ce qu'il a refuséstcle fameux péché des premiers

temps.

*7 Cette situation est issue d’un travail réalisélsumonastére dans le cadre d’'une maitrise d’etigi@l Nous
avons allégé les commentaires pour un plus granfbrale lecture.

48| e Pére Germain est entré au monastére Saint#exeiGrand en 1987.
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Illustration 8 : Le péché des premiers parents (église Saint Silouane,

Monastéere Saint-Antoine-le-Grand).

- Donc il y a une rupture et la conséquence pour finwe, c'est
I'expulsion du paradis. Des lors, il n’est plus el et va connaitre la souffrance et
la mort. Sur la grande vo(te du narthex, on a deEnes de I'apocalypse, donc le
dernier livre biblique. La genése racontait les qiers temps, la création du monde et
la chute de ’homme, I'apocalypse nous révéle ce dpit étre la fin des temps et la
restauration de la nouvelle création. Alors le reex n’est pas un lieu de séjour, c’est
un lieu de passage. C’est ici que se tenaient d&cbumenes* autrefois, qui étaient
dans les ténebres mais déja en marche vers la tami@est ici que se tiennent les
pénitents, c’est-a-dire ceux qui sont momentanémetrgnchés de la communauté de
'Eglise, qui sont retournés dans les ténebresrdAte qu’il faut retenir quand méme
des scenes de l'apocalypse c’est que toutes lemstoaphes qui s'abattent sur
’humanité sont vécues comme des appels au repdétitis vous vous éloignez de
Dieu, moins la création marchera. Mais I'apocalypsste un livre d’espoir, puisque
ce qui nous est révélé en définitive, c’est laowet de Dieu sur les puissances des
ténébres. C’est ce qui est représenté a I'extr@mdd cette scéne de I'apocalypse ou
I'on voit le Christ sur un cheval blanc vétu de gme et d’or, comme un empereur
byzantin, qui triomphe de I'ennemi avec sa gardepéimale et qui entre

triomphalement dans son royaume, cette nouvelkgtiore Et le Christ marche vers la
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suite du programme... C’est pas toujours évident alepcendre que le passé est
guand méme une prédiction de l'avenir et que lesgmé est une image, une
préfiguration de ce qui doit arriver. Le narthext em lieu de passage et la nef* va
étre déja en quelque sorte le royaume de Dieu, passdans sa plénitude, c’est le
royaume de Dieu dans la mesure ou le Christ est @#épu donc il nous a donné
'Eglise, I'anticipation de la nouvelle création go’'est pas la nouvelle création dans
sa plénitude. Nous allons toujours vers I'avante€l’ce qui fait I'intemporalité des
ecrits bibliques, cela a été écrit il y a deux gsllans mais c’est encore valable

aujourd’hui et cela sera valable jusqu’au retour @urist.

Illustration 9 : les portes royales vues depuis la nef.

Nous pénétrons dans la nef en franchissant leepalites « royales ». Cette partie est
plus spacieuse, davantage éclairée que le nartbexnombreuses stalles sont disposées le
long des murs, la encore entierement recouvertérelmues. Si nous retrouvons quelques
scenes bibliques (mais cette fois-ci exclusiverdest scénes du nouveau testament), sont
aussi représentés de nombreux saints et saintepadeet d’autre de la nef. Un immense
lustre doré occupe le centre de cet espace, suandnine coupole. Au fond, trois autres
salles sont masquées par un grand panneau de boipté. Le Pére Germain reprend ses
explications :

- Donc nous avons passé la porte royale. Normaleseuis les baptisés
peuvent passer, faire partie du peuple royal, clest allusion au Christ qui est le roi

des rois. Nous sommes entrés dans I'Eglise proprechée, le lieu de I'assemblée,
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c’est la nef. Vous voyez au niveau de l'architeetles différences avec le narthex :
c’est beaucoup plus vaste, plus clair, plus spaci€iiest 'autre monde. D’un point
de vue iconographique, on va trouver les Vivantscaun grand V, c’est-a-dire le
corps mystique du Christ avec a sa téte, évidemreenhef de I'Eglise, le Christ [le
Pére pointe de son doigt la coupole sur laquellasnpouvons admirer une icbne du
Christ]. Donc le Chrispantocrator« souverain », entouré des puissances célestes. [
continue son explication en descendant progres&wemie la coupole], et puis entre
les fenétres, les prophétes, les justes de I'Antestament qui, dans la mesure ou ils
ont annoncé le Christ, sont en quelque sorte dé&aglise du Christ. Quand on
continue a descendre, dans les pendentifs, c'eteadans les triangles qui relient
les grandes voltes au tambour de la coupole, omh lesi quatre évangeélistes :
Mathieu, Marc, Luc et Jean, qui sont les piliersI@glise. Et puis dans les grandes
voltes, nous avons un cycle de scénes du nouvetamant, tout ce qui a été
annonce, prophétisé et réalisé. Quand on contindestendre, on trouve les saints et
les saintes qui sont les membres du corps du Cétrigts pierres vivantes de I'Eglise.
On descend encore et on a les stalles ou se tietewnhrétiens. Donc ici, il y a toute
I'Eglise : I'Eglise visible quand il y a les fid&deet I'Eglise invisible mais néanmoins
réellement présente puisque le Christ nous a d& dés que deux ou trois étaient
réunis en son nom, il était présent. S’il est pnéséoute I'Eglise est présente :
'Eglise passée que les icones nous permettenbidetvI’'Eglise future qu’on ne peut
pas représenter mais qui est déja la, les futuistsasont déja la. Toute I'Eglise est
réunie, elle est corps du Christ donc elle n’estsplie ce monde matériel. Quarante
jours apreés la résurrection, le Christ quitte maéfliement ce monde et remonte dans
le Royaume de Dieu. Ce lieu est symbolisé par hetgaire, troisieme partie de

I'église.
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Illustration 10: Plan de I’église Saint Silouane (Monastére Saint-Antoine-
le-Grand).

Légende : Narthex (1), Nef (2), Coupole (3), Iconostase* (4), Sanctuaire*

(5), Prothése* (6), Diaconicon* (7).

Illustration 11 : Iconostase

- Le sanctuaire, c’est le royaume de Dieu a venirnaghex est le passé,
nous sommes dans le monde présent et nous allEaxenir. Le royaume de Dieu

n'est pas encore instauré dans sa plénitude, $sidl@ avec le retour du Christ a la fin
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des temps, c’est pour ¢a qu’il y a encore cetteastase qui sépare les deux mondes.
Nous ne sommes pas encore dans la nouvelle créatigis nous y communions déja.
C’est un peu comme le paradis, tout a I'heure, oyait le chérubin qui gardait les
portes du paradis. Ces portes-la rappellent lestgrdu paradis qui nous ont été
fermées mais que lincarnation nous a de nouveateres, parce que la Méere de
Dieu a dit oui a la demande de Dieu, d’'ou la regritation dd’annonciation sur ces
portes saintes. Elle aurait pu dire non et a ce monta, I'incarnation était
impossible puisque Dieu ne pouvait pas forcerbarié humaine. Marie a dit oui, elle
retourne la situation qu’Adam et Eve avaient crééaous ouvre a nouveau les portes
du paradis. Au moment des offices, les portes@aordrtes, il y a une communication
qui est établie entre les deux mondes. Et a I'aplaie l'autel, dans la vodte du
sanctuaire, il y a justement cette scene de I'asioen Quand I'Eglise est réunie, elle
est le corps mystique du Christ, donc elle n’egsle la terre, elle est du ciel. C’est
parce que le Christ est remonté dans sa nouveflatimm qu’en lui nous remontons a
notre place. Et lorsque nous célébrons I'euchagistie n'est pas Dieu qui descend sur
terre, c’est I'Eglise qui monte a sa place. Nornmaémt seuls les prétres célébrants
accedent au sanctuaire parce qu’a ce moment lastll'icbne du Christ médiateur
entre les hommes. Les deux parties qui sont audausanctuaire sont a droite le
diaconicon c’est I'équivalent de la sacristie et a gaucteplothése. C’est la que les
fideles apportent le pain et le vin. Le prétre aurs d’'un office qui précéde la liturgie
eucharistique en préléve une partie, amenée ensuifgrocession sur I'autel pour la
consécration. Voila, alors je ne prétends pas dut @voir été exhaustif, sinon on

aurait pu y rester six heures !

A notre entrée dans cette église, une question viens spontanément : répond-elle a
I'orientation est-ouest traditionnellement obserdéams I'architecture sacrée chrétienne qui
vise & associer les rites observés tout au lorig fieirnée monastique & la course du sBlail
Notre interlocuteur nous précise que pour des maismministratives (pour obtenir le permis
de construire leur église, les moines furent camisade batir ses murs sur les ruines

existantes), cette église n’est pas construitensa@hoaxe est-ouest. Et lui de préciser : « C’est

9 Le lever du soleil constitue I'élément centrallaigournée liturgique dans la mesure oul il est i#1é comme
un symbole de résurrection du Christ et de victdgda lumiére sur les ténébres de la nuit. C'esr gela que
les sanctuaires sont, dans la majeure partie de®dantés vers I'est, pour accuelllir les presigryons du jour
avec la célébration liturgique. Précisons ici qu@ns la tradition athonite, la journée liturgiquemmence au
coucher du soleil et non a minuit comme il est dgesdans le découpage civil. Les monastéres frangiisent
I'heure civile, mais leurs homologues athonitest solh « heure byzantine ».
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vrai que théoriqguement elle devrait étre orientékest. On fait comme si I'Orient était
effectivement le sanctuaire ». Les moines utiliskéglise « comme si» son orientation
répondait aux critéres de construction de l'architee sacrée. Ce qui n’est pourtant pas
rigoureusement le cas. Ce «comme si» est néasnime importance capitale car il
permet a [I'église de «fonctionner ». Malgré toligglise, qui n’est pas orientée,
« fonctionne » exactement de la méme facon quellsi &sait orientée. Autrement dit,
I'orientation n'agit pas comme une garantie « olyec» de la pertinence de cet espace
symboliqgue. Mais son sens ne se trouve pas powntaitéré par cette inadéquation
topographique. Ce qui compte, c’est que ses acegymouvent les représentations a I'ceuvre
dans cet espace en non-congruence avec le mondgu'ielse donne a voir. Notre
interlocuteur pose ici un acte de foi. Il n’est ghs un acquiescement radical issu d’'une
mesure rigoureuse des faits mais fait néanmoinshtEx de créditer cet espace d’'une

efficacité symbolique.

L’efficacité de cet espace repose sur la fonctibténdont l'investissent ses acteurs,
non sur son orientation. Et pourtant cette fonctadité puise sa légitimité dans des données
objectives. Ce qui lui confere toute son ambivadencet espace est a la fois une
représentation de ce en quoi ses acteurs croid¢atréalité elle-méme. Cet acte de foi revient
tout au long de notre visite. La problématique spiilit en filigrane des commentaires de ce
moine concerne moins une exégese spatiale deolt@sthrétienne que la redoutable question
de la conversion et de ses justifications. Au fuit emesure de notre visite, notre interlocuteur
nous livre une exégese du programme architecturadomographique et n’a de cesse de
rappeler son approbation quant a ces propositiatisalpoisit d’envisager a la fois comme
une représentation et comme une realité. L'actioidedside dans ce choix initial qui décide
contre toutes les apparences que I'église estergelit orientée vers I'Orient, et plus
largement qu’elle est réellement le corps du Chlaigbas seulement sa représentation. Mais
cet acte s’accompagne toujours d’'une réserve t a@ssi une représentation. Albert Piette
écrit a ce propos : « C’est dans ce rapport plumoins approbateur a la représentation que
I'acte de croire crée une marge possible et, enen@mps, des degrés d’approbation. Je ne
suis jamais, méme un instant, dans I'acquiescemagintal. Il s’infiltre toujours un manque
rappelant qu’il 'y a pas une garantie objectivel’dgistence de cet au-dela, mais toujours
dépassé par I'espoir d’en savoir plus un jour, pharsl »°. C'est dans cette marge que se

0 Albert PIETTE (2006petit traité d’anthropologieSocrate Editions Promarex, p.84.
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construit la foi. C’est ce que nous dit notre ilteateur quand il ne cesse de nous rappeler la

liberté humaine face a I'appel de Dieu.

La foi semble possible en premier lieu parce qute ggoposition ne s’impose pas a
’homme comme une reéalité objective. Celui-ci ddiécider qu’il en est ainsi. Mais
'engagement répond a un impératif de justificateince qui n’était que supposition se mQ
alors en une relation ambivalente mélant expérigaogible de la présence et acte de
distanciation vis-a-vis de cette méme présencan@iee agirait-il de la méme maniere si le
Christ était présent de maniére visible dans letsaire ? Il y a fort a parier que non. Et
pourtant il croit que celui-ci est présent. Le Ghast la et pas vraiment la. Il est tout a la fois
présent et absent. Autrement dit, il est présetains la foi ». A notre entrée dans I'église,
notre interlocuteur salue les icones, avant deumagn énorme projecteur dessus pour en
expliquer la signification. Cette discréte marquattdntion rappelle la présence, avant que
celle-ci ne s’efface pour laisser place aux expitices. Les icones sont toujours la et pourtant
elles sont un peu moins présentes. Tout au longptie visite, nous arpentons un espace qui
est a la fois une représentation de la lecturetieimrge de l'univers et de I'histoire et la
présentation objective du corps de Dieu. Nous pardussi bien d’'une allégorie par I'absence

gue de sa réalité par la présence.

Cette relation ambivalente est a notre sens gémenéte fait que I'acte de croire ne
concerne pas un ordre établi mais un ordre « ar werbDieu est visiblement absent. Les
modalités de sa présence se donnent sous le dddoeprésentations auxquelles le croyant
adhere selon différents degrés d'implication, métks comportements dévots a une certaine
distanciation. Cette absence, qui est le manque mhote Albert Piette, génére pourtant une
foi qui oriente le croyant vers la recherche d'ynésence. Néanmoins, celle-ci se déclinera
toujours sur fond d’absence. Ce que nous retroudans la visite de I'église : le lieu de la
présence, c'est la nef quand nous sommes dansrilieexaet le sanctuaire quand nous
sommes dans la nef. Chaque espace ne se compremamgs! la relation qu’il entretient avec
'ensemble, en fonction d’une gradation de la pnése Et la pleine présence du sanctuaire
demeure inaccessible. La présence est un peuigfyrinous y sommes pour cela, mais elle
est surtout toujours la-bas. La foi — qui est aviaott une « marche » pour reprendre la
thématique du passage, tellement présente damsvisite — contient toute 'ambivalence de

la présence-absence de Dieu et de son Royaume 4&déf pas encore ». Nous I'avons vu
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précédemment, 'engagement monastique repose suension du « dehors » : le monastére
est construit et appréhendé comme un espace « &,dgaors du « monde » dans un sens
géographique et historique. Les moines refusemi@ede-ci pour se tourner vers le monde a

venir gu’ils préfigurent dans I'organisation et f@@cipes du vivre-ensemble monastique.

Deux aspects retiennent notre attention dans gedt@mmaire de I'horizon d’attente :
un aspect accompli et un aspect du devenira vie monastique se veut une anticipation
spatiale et temporelle de la Jérusalem Célestde @aticipation repose sur une tradition a
méme de livrer les clés de lecture et les modalii€&smise en ceuvre d'un événement
fondateur (la premiére venue du Christ) dans Pattele son avénement (son retour a la fin
des temps et la restauration de I'ordre origin€h.que note Henri Desroche pour qui « Le
privilege de I'espérance serait alors de promouwmir événement en un avénemetit »
L'église résume tout a fait cette tension : « Lactaaire éclaire et dirige la nef et cette
derniére devient ainsi son expression visible. tille relation restaure I'ordre normal de
'univers, renversé par la chute de 'homme ; edi@blit donc ce qui était au Paradis et sera
au Royaume de Diet’® Dans ces modalités de la mise en présence, & sowient, donc,
d'un événement a venir® Autrement dit, ces modalités reposent a la faisu, acte de
mémoire et sur un acte d’espérance, comme le smullgan-Yves Lacoste : « ...I'expérience
chrétienne est celle d'un temps organisé en hestpar initiative divine et qui se refléte
comme tel dans I'expérience d’'une conscience emikte » (Augustin) entre présent, passé
et avenir. Pris entre une séquence d’évenementiatieurs (lgpassé absold’une « histoire
sainte » forclose) et uavenir absolu('accomplissement eschatologique) promis et g#ic
dans la résurrection du Christ, le présent crogandétermine en premier lieu par un acte de
mémoire qui lui fournit ses coordonnées historig@essecond lieu par un acte d’espérance
qui le référe a cet avenir absof.»Nous retrouvons la thématique centrale de I'agir
monastique qui consiste en premier lieu en une fait désert se déclinant sur le mode du
refus : refus de ce monde et de son ordre vouésaqud moins long terme a la destruction,
pour préfigurer un ordre a venir. La vie monastigudretient la vision anticipatrice d’'un

ordre achevé qui est celui d’une société de nate gt de nul temps.

*1 Voir Vladimir LOSSKY (1990)Essai sur la théologie mystique de I'Eglise d’Otjerditions du Cerf, p. 182.
2 Henri DESROCHE (1973ociologie de I'espéranc€almann-Lévy, p.11.

%3 Saint Maxime le Confesseur cité par Olivier CLEMEN.965)op. cit, p.108.

** Michel EVDOKIMOV (2000)Les chrétiens orthodoxeBlammarion, p. 85.

® Jean-Yves LACOSTE (2002) «temps » Dictionnaire critique de théologjePresses Universitaires de
France, p. 1135.
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Est-ce a dire que nous envisagions d’appréhendgpdrience monastique sous les
dehors de la conscience utopique ? La questiortariérid’étre posée. Si Thomas More forge
le mot « utopie » pour en faire le titre de sonrage publié en 1516, l'origine du genre
littéraire utopique remonte bien plus en arfigrBans I'ouvrage de Thomas Mofele terme
d’'utopie désigne une ile qui ne se trouve nulld. gdais pour comprendre ce qui se joue
derriere le terme d'utopie, il convient, comme ngusvite Paul Ricoeur, d’aller au-dela du
contenu des utopies particulieres (nombreuses ats ate I'histoire), pour considérer une
« fonction utopique » : « si nous considérons let@ou des utopies, nous trouverons toujours
des utopies contraires. Si I'on prend la famillay pxemple, certaines utopies prénent toutes
sortes de communautés sexuelles, tandis que dsati@sissent le monachisme. Au regard
de la consommation, certaines souhaitent I'ascétisamdis que d’autres promeuvent un style
de vie plus somptuaire. Nous ne pouvons ainsi gdéfmir les utopies par leurs notions
spécifiques. En I'absence d’'une unité thématiquéudepie, il nous faut chercher leur unité
dans leur fonction. Cette fonction, Paul Ricoeur la rapproche du s&gmologique de

I'utopie.

L’extra-territorialité que l'utopie suppose désteda notre propre réalité et ouvre le
champ des possibles en permettant d’envisager rdautmodes du vivre-ensemble,
« L'imagination d’'une autre société située nulletpwe permet-elle pas la plus fantastique
contestation de ce qui est®.»Cette extra-territorialité n'est pas loin de naappeler la
cléture monastique a méme d’inscrire une société do « monde » pour mieux en établir la
contestation. D’ailleurs, dans le livre de Thomasr®/ le tyran d’Utopie ne décide-t-il pas de
changer la presqu’ile en ile afin de la constigreunivers totalement clos et de la préserver
de l'influence du monde extérieur ? Rappelons iéscultés d’acces pour pénétrer sur la
presqu’ile du Mont Athos, qui a elle-méme tout &Lte®. Mais le monastére ne constitue
pas une utopie pour autant. Si la contestationoddré de ce monde est le fait des moines, la
pleine réalisation de I'ordre a venir n'est ceparigzas de leur ressort. Le Royaume de Dieu

ne peut étre le fruit du labeur des hommes. Sasati@n n’est que I'accomplissement d’un

*% Francois Laplantine le fait remonter & Platba Républiqug et avant lui, & Hippodamos ati8iécle avant J.-
C. Frangois LAPLANTINE (1974} es trois voix de l'imaginaire : le messianisme,plassession et I'utopie
Editions universitaires.

" Thomas MORE (2004) Utopie ou le Traité de la meilleure forme de getnementFlammarion.
%8 paul RICOEUR (1997)'idéologie et I'utopie Seuil, p. 36.
%9 Paul RICOEUR (1997)p. cit, p.36.

0 'accés au Mont Athos se fait uniqguement par \@emer dans la mesure ou le réseau routier ye&speu
développé. Sur la péninsule, il n'existe que quetquistes reliant les principaux monasteres.
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ordre sous-jacent : un désordre transitoire appelétrouver I'ordre originel. L’issue du
monde est préétablie. Tout cela nous éloigne dndé&ila fonction utopique a proprement
parler. Si comme le pense Karl Mannheim « un éedpdit estutopique quand il est en
désaccord avec l'état de réalité dans lequel ipsEuit » et que « ces orientations qui
dépassent la realité ne seront déesignées par mons\&€ utopiques que lorsque, passant a
I'action, elles tendent a ébranler, partiellemantatalement, I'ordre de choses qui regne a ce
moment 3, alors la vie monastique ne peut étre appréhecal@ene une orientation utopiste
dans la mesure ou ses acteurs se situent davadageune logique d’attente d’'un ordre a
venir que dans une optique de changement de I'&dddi. Il ne revient pas aux moines de
renverser l'ordre du « monde », mais a Dieu. Ceegtiiprévu. En ce sens, le monachisme
repose moins sur une saisie utopique que sur um@rébension mythique de I'histoire du

monde.

Le monachisme n’est pas une société utopique @ansekure ou elle n'est pas une
ceuvre réalisée mais une « attente tendue », pprangre I'expression de Karl Mannheim a
propos du chiliasnfé La promesse du monde & venir n’est qu’'un « pimientation » dans
'expérience monastique. Celle-ci confere bien phllisnportance a chercher dans la
profondeur duhic et nuncquelque chose de ce Royaume de Dieu a venir,gjtoute fagon
adviendra sans que le moine n'y préte son conqmuisgjue telle est la marche du monde. De
ce fait, la société monastique n’est qu'une formeompléte et transitoire du Royaume a
venir. Celui-ci ne se réalisera pleinement qu’aeeetour du Christ a la fin des temps. En ce
sens, il semble plus approprié de parler de massi@que d’utopie. L’apocalypse de saint
Jean fixe le régne du Christ a une durée de milke avant que Satan ne s’en retourne a
nouveau séduire les hommes et que ne s’operar@lbataille avant la résurrection des morts
et le jugement dernier. C'est pourquoi cette agtemst aussi qualifiée de croyance
millénariste. Néanmoins, il convient de ne pas ondfe ces deux notions. Comme le précise
Jean Delumeau, le messianisme et le millénarismsonepas des concepts interchangeables

puisque « on peut attendre un messie sans prdaiskemée de cette attente ni celle de son

®1 Karl MANNHEIM (1956) Idéologie et UtopigeLibrairie Marcel Riviére et Cie, p.124.

%2 Karl Mannheim écrit: « Le Chiliaste espére uneonravec le présent immédiat. De ce fait, sa vididiemne
n'est pas encombrée d'espoirs optimistes pour fimveu de réminiscences romantiques. Son attitugte e
caractérisée par une attente tendue. Il est tasjdtessé sur ses orteils, attendant le moment qaopt il
n'existe pas pour lui d’articulation intérieure thmps. Il n’est pas réellement préoccupé du miiténa venir,
ce qui importe pour lui est que cela se prodhisest nuncet que cela naisse de I'existence terrestre, coomme
soudain élan vers une autre sorte d’existencerdm@sse du futur qui doit advenir, n’est pas pouuhe raison
pour le remettre a plus tard, mais simplement uimtpd'orientation, quelque chose d’extérieur au rsou
ordinaire des événements, d'ou il est sur le quévprét a bondir ». Karl MANNHEIM (195@&)p. cit, pp.162-
163. Précisons ici que le chiliasme est un motdssgrec pour désigner le millénarisme.
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regne et, surtout, sans croire qu’il s’est déjaifeate : ainsi dans le judaisme. Inversement,
des millénarismes peuvent ne pas étre tendus "espgtance d’'un messi&®»ll poursuit en
ajoutant que dans [lhistoire chrétienne, deux éldmepermettent de distinguer le
millénarisme du messianisme : « D'une part, il spsur la croyance en l'avénement d’'un
« royaume » congcu comme une réactualisation deditemms qui ont existé avant le premier
péché. D’autre part, il affirme que le SauveurtstEga manifesté et que l'attente se concentre
sur le moment de son retour ». Ce qui fait dire@nJSéguy que : « Le millénarisme est la
forme prise par un messianisme non réalisé en dépiapparition (historique) du Sauveur,
lorsque le groupe qui s’est formé autour du metssiee de réactiver I'urgence messianique
pour maitriser les effets de I'échec essuyé pandssie $'. Quoi qu'il en soit, les termes de
millénarisme et de messianisme renvoient tous @eure expérience de l'attente. C'est sur

cette attente que nous travaillons.

I.3. Présence et mysteéere.

Dimanche 25 avril 2004, Monastére Saint-Antoin&land, 14 heures. Le dimanche
apres-midi est normalement un temps chémé poundases. lIs en profitent pour se reposer
en cellule, lire des ouvrages spirituels ou bienpsamener. Mais le dimanche est aussi un
jour d'affluence pour les visites de I'église, sadpace du monastére ouvert au public.
Dailleurs, le monastere est fléché depuis le gdaa cet effet. Pour attirer davantage de
visiteurs, les moines ont déposé un fascicule degmtation du monastere dans les offices du
tourisme de la région (illustration 12). Ces visitgonstituent un revenu non négligeable pour
la communauté. Elles sont assurées par deux moilhess’occupe de 'accueil des visiteurs
et du magasin de « souvenirs » ou sont en ventescpostales, ouvrages spirituels, produits
des monasteres, objets dévots (chapelets, icormess, anédailles) ; l'autre se charge
d’expliquer I'architecture et le programme iconogtique de I'églis®. Cet aprés-midi, le
Pére Arsene attend dans la cour principale un geppur effectuer une visite commentée de
l'église. Le groupe composé d'une dizaine de persod’'une cinquantaine d’années

(majoritairement des femmes) arrive et pénetreatin@ment dans I'enceinte du monastere. La

83 Jean DELUMEAU (1995Mille ans de bonheur, Une histoire du paradisme 2, Fayard, p.16.
6 Jean SEGUY cité par Jean DELUMEAU (199%) cit, p.17.

% Actuellement les visites sont organisées différemimLes visiteurs se voient proposer un fascioéseimant
la symbolique architecturale et iconographique’église (voir annexes). Un moine se tient a lewpdsition
pour répondre aux questions.
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Illustration 12 : Fascicule de présentation du monastére Saint-Antoine-le-
Grand
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personne qui les accompagne semble connaitredes. [Elle se dirige sans hésitation vers le
Pére Arséne et lui déclare : « Bonjour mon Pergpard’hui nous allons faire une visite un
peu particuliere, nous allons faire un petit exeecigui consiste a éprouver les vibrations de
'église ». Le Pere Arsene, surpris, ne sait pagptcomment réagir. Il invite le groupe a
pénétrer dans I'église dont les fresques sont ithé®s par quelques projecteurs disposés au
sol. L’'accompagnatrice rappelle les conditions dexércice : il s'agit d’arpenter I'église
pour trouver une icbne « qui nous parle, pour ldtueon éprouve quelque chose de
particulier » et de se mettre « en sa présenceest@-dire « d’éprouver I'énergie qui s’en
dégage ». Les acteurs se mettent en mouvemergezitant I'église de long en large, dans le
silence. Certains s’arrétent momentanément devaet indbne puis repartent. lls semblent
hésiter et ne pas parvenir a trouver «la bonne n&d, celle qui s'adresse
« personnellement & eux ». L’accompagnatrice séipose devant une icone de la Vierge et
se recueille. Les autres personnes ne parviennéaidément pas a se « fixer ». Le Pére
Arséne me fait part de sa géne quant a ces grogpaifiés de «NNew Age » qui fréquentent
parfois le monastére et dont il ne sait s'il do#tslaccueillir ou leur refuser I'entrée de

I'église.

L'exercice dure cing minutes, puis le groupe seseasble autour de son
accompagnatrice et du Pére Arséne. Celle-ci déclakec’est un lieu chargé!», puis
demande au Pere Arsene si des reliques sont dépaksdes le sanctuaire, il répond par
I'affirmatif. Cela semble confirmer ses hypothese&st bien un lieu chargé, il y a une
« présence ». Elle continue ses questions, lesssudrcteurs écoutent attentivement cette
interaction entre leur accompagnatrice et le Péreehe : « Pourquoi la croix orthodoxe a-t-
elle cette forme particuliere ? », « Pourquoi npn@sentez-vous jamais le Christ en croix ? »
etc. Le Pére Arsene semble géné et rétorque quyilanpas de croix spécifiquement
« orthodoxe » mais que les croix en question sestrdprésentations réalistes de la croix de
la passion avec son écriteau et son marche-piedjolite pour répondre a la deuxiéme
guestion que le Christ est représenté a divers @tglcrucifié. L’accompagnatrice invite les
membres du groupe a poser aussi des questions-dcealinterrogent plus spécifiquement
sur les séraphins, sur certains saints représeatésc une croix. Puis I'accompagnatrice
reprend la parole et discourt sur le symbolisme l@toile en montrant le carrelage,
effectivement en forme d’étoile, au centre de faRais elle invite les membres du groupe a

considérer les vitraux et fait observer qu’ils soenhstruits « comme les mandalas tibétains ».
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Le Pére Arséne s’empresse de corriger en précigalis ont été agencés par un moine qui
s’est inspiré de motifs espagnols anciens. L’aca@mnptrice invite maintenant les acteurs a
reprendre l'exercice « par rapport a une icone airle ». Le groupe éclate a nouveau et
chacun se met a la recherche d’'un « interlocuteuku bout de quelques minutes, les acteurs
sont tous devant une icone qu’ils contemplent kemase. L’accompagnatrice consulte chacun
d’eux a voix basse. L’exercice dure cinq minutess fe groupe se rassemble de nouveau et
prend congé du Peére présent pour cette visite qeelgeu particuliere dont ils vont

maintenant « discuter » entre eux.

Le monastére est ici encore appréhendé comme wrkléepart », mais cette fois-ci
moins parce gu'il est « hors de I'espace » et & ldor temps », comme nous I'avons montré
auparavant, que parce qu'il constitue, pour ce mgode visiteurs, a la fois un lieu de
préservation d’'une gnose sans age et un lieu désempce ». Commencons par approfondir
cette premiére piste en rapportant une anecdoten@us a été racontée par un moine du
monastere Saint-Antoine-le-Grand. Un jouhigouménedu monastére Saint-Antoine-le-
Grand, le Pere Placide, recoit un coup de téléphSoa interlocuteur précise au début de
l'interaction qu’il est gravement malade. Il indejensuite que sa vie durant, il n’a pas cesseé

de chercher a percer les secrets de I'Eglise septé I'objet de sa demande :

- Je sais que vous étes un moine du Mont Athoss\&es initié a ces

secrets, pouvez-vous me les révéler ? questiormgd&erieux interlocuteur ;
- Mais il n'y a aucun secret rétorque le Pere Eiaci
Son interlocuteur insiste, puis fini par céder :

- Vous ne pouvez pas me les révéler, vous étes #ensecret, je

comprends.

Cette anecdote rejoint la situation de visite queisnrapportons sur le plan de
limaginaire associé a la vie monastique. Le marastest percu comme un lieu de
préservation de connaissances relatives aux fonasrde I'Eglise a ne surtout pas réveéler au
risque d’encourir une dissolution de l'institutiehune remise en cause des dogmes. Nombre
de visiteurs — desquels il faut distinguer lesdajuai, s’ils sacrifient volontiers a un imaginaire

angélique prennent plus de distance & I'égard deemésentations de la vie monastifue

% Cependant, une part minoritaire de laics s'ingtrivdans des pratiquesnewage» et conjugue la tradition
orthodoxe a la médecine chinoise, a la divinatioieégue, a la lithothérapie, etc. Certains des extgue nous
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viennent visiter I'église en s’interrogeant suddagage énigmatique de ses fresques, de ses
motifs géomeétriques, de ses vitraux et en questiointargement les moines sur leurs
significations cachées, accessibles aux seulgsnitia littérature contemporaine et le cinéma
ont d’ailleurs largement fait fructifier cet imagine, comme nous le montre le récent succes
éditorial duDa Vinci Codede Dan Brown et de son adaptation cinématographigu Ron
Howard, qui reprennent une thématique déja lourdéragploitée. Bien entendu, il n'y est
pas question de la vie monastique mais encore Llgbuis de ces secrets fondamentaux
jalousement conservés par I'Eglise dans la mesurdgsanettraient en péril les dogmes sur

lesquels celle-ci repose.

Le monastére devient facilement le support d’'unnt@ginaire. Il y a fort a parier que
cette vision de la vie monastique doit beaucouplasérvance d’'une cléture. Aucun élément
étranger ne doit franchir la cléture, ce qui daes faits est bien entendu irrecevable
Néanmoins, la cléture monastique est assimiléeares D’ou la nécessité d'un engagement
«a vie» Dans cet imaginaire, la profession mipas s'accompagnerait d'une
« révélation ». Si le monastere constitue un espagervé aux moines, c’est dans la mesure
ou ceux-ci y cacheraient quelques vérités sur dtexice du Christ, accessibles dans un
langage réservé aux seuls initiés mais que d’a@né®voient et cherchent a en percer le
secret en remarquant notamment I'absence (errafeémprésentation de la crucifixfn en
guestionnant sur les formes particulieres de laixcrdu Christ, en soulignant les
rapprochements entre vitraux et mandalas tibétersymbolisme de I'étoile partout présent,
autant de témoins d’'une sagesse universelle caFseatans ces lieux « a part », mais qui

malgré toutes les précautions observées « filts@ntextérieuf®.

Si le lieu monastique est part, c’est aussi dans la mesure ou il s’y passe, fasur
acteurs que nous rencontrons, quelque chose dtmsdl’est ce que nous disent les
intervenants du diaporama sur I’Athos dans la 8doade conférence que nous rapportons en

avons rencontré, bien que tres engagés dans kEgtihodoxe, croient en la réincarnation et somvamcus
que leurgerondaen est lui-méme persuadé mais ne peut s'exprir@esaus pour préserver les dogmes.

" Au contraire, l'interdit de la cl6ture est tresupte et s’inscrit davantage dans une parcellisatiotie les
espaces publics et les espaces privés, auxquelemteavoir accés certaines personnes en fonctiotewte
proximité avec la communauté. A ce sujet, se repa chapitre Il « Situations ordinaires ».

% Selon certaines interprétations ésotériques, lsOfiaurait pas été crucifié, ce qui permettciéxpliquer sa
« résurrection ».

%9 Un ami dominicain résidant & la Sainte-Baume rumudiait que depuis IBa Vinci Code nombre de visiteurs
lui déclaraient en arrivant sur les lieux : « man@nt nous connaissons la vérité, que I'Eglise mocaché, sur
le Christ et Marie-Madeleine ».
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début de ce chapitre, c’est aussi ce que nousadddmpagnatrice de cette visite « spéciale »
de I'église. Ce gu'il y a d’insolite c’est la « g&» qui inonde ce lieu, émane des icones, se lit
sur les visages de ces moines burinés par I'astéperturbe les visiteurs « réceptifs ». Le
Mont Athos et par extension tout lieu monastique asssi le lieu d’'une « présence » a
éprouver. D’ou 'importance du contact physiquenpérieux besoin de débarquer ne serait-
ce que pour poser un pied ou/et de ramener quelgose de ce lieu « a part », un objet
identifié comme provenant « du Mont Athos » quiidatren quelque sorte le substitut de la
grace qui émane de ce lieu. L'exemple du magasimdoastere Saint-Antoine-le-Grand est
révélateur a ce sujet. Les moines y vendenk dencens du Mont Athos » ou encore des
« chapelets fabriqués au Mont Athos ». Ces « surs/e ont « quelque chose de plus » que
les autres objets parce gu'’ils sont fabriqués parrdoines de I'Athos et que leur vente dans
une dépendance francaise d’'un monastére athosiieeaeur origine. La marque « athonite »
confére une valeur symbolique aux objets et devdeo¢ moment la un argument de vente.
Cet objet est, tout comme le lieu de sa fabricatiopart (ce qui signifie aussi plus cher,
méme si la dimension économique est la plupartedops niée dans le marché des biens
symbolique&’). Cette provenance confére une « aura » a I'objetsens ou I'entend Walter
Benjamin pour les ceuvres d’art : « Définir 'au@rone « 'unique apparition d’un lointain,
si proche soit-il », c’est exprimer la valeur celtea de I'ceuvre d’art en terme de perception
spatio-temporelle. Lointain s’oppose a proche. Qg est essentiellementointain est
inapprochable. En effet, le caractere inapprochabtd’'une des principales caractéristiques
de I'image servant au culte. Celle-ci demeure panaure un « lointain, si proche soit-il ».
La proximité que l'on peut atteindre par rapporisa réalité matérielle ne porte aucun
préjudice au caractére lointain qu'elle conserve fois apparue’. L'objet provenant du
Mont Athos fonctionne comme l'ceuvre d’art : il stad'une réalité matérielle d’un lointain
essentiellemennapprochable. Son autorité symbolique proviensale « authenticité », de sa
productionhic et nuncqui I'identifie au Mont Athos : « Ce qui fait I'deenticité d’'une chose
est tout ce qu’elle contient de transmissible despa origine ¥. Autrement dit, il y a pour

les acteurs un peu de I'extraordinaire athonitesaas chapelets en vente au magasin.

0 A ce sujet voir Pierre BOURDIEU (1994) « L'écon@ntles biens symboliques »Raisons pratiquesSeuil,
pp.175-213.

" Walter BENJAMIN (2000) « L'ceuvre d'art a I'époqae sa reproductibilité technique (derniére versien
1939) » inCEuvres Il Gallimard, p. 280 (Note de bas de page).

"2 Walter BENJAMIN (2000)p. cit.p. 275.
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L’exercice préconisé par I'accompagnatrice dansitaation de visite de I'église
répond aux mémes représentations d’'un lieu a gatt.exercice consiste selon ses propres
mots a ressentir I'énergie qui se dégage d’'uneeiq@ur se mettre « en sa présence ». Elle
enjoint chacun des membres du groupe a trouvercone « qui leur parle », c’est-a-dire qui
s’adresse « personnellement a eux ». L’électionaliacbne se base avant tout sur un ressenti
émotionnel. Les acteurs déambulent dans I'égliseagtétent devant un visage de saint, non
spécifiquement connu, mais qui d’'une maniere ownel’@autre, les interpelle. Francoise
Champion décrit cette dimension émotionnelle commmedes caractéristiques majeures de la
« nébuleuse mystique-ésotérique » dans laquelle pouvons inscrire ce groupe de visiteurs.
Reprenant les conceptualisations de Max Weber, diiengue les activités cultuelles et
rituelles de «l'autoperfectionnement », qu’ellermmoe, a tort ou a raison, la «voie
mystique » et précise : « Dans la voie mystiquest¢c’au contraire, de la réalisation méme
d’un certain état d’étre que découle le salut. inaethsion d’intériorité, de ressenti personnel,
y est donc tout a fait centrale. La méthode d’agtfgztionnement mystique a, certes, pour
but I'obtention d’'un état exceptionnel, mais awetssurtout la constitution d’'un « habitus du
sentiment » qui assure en permanence de la certdudsalut. C’est cette recherche d'un
habitus du sentiment qui fait la spécificité ratBhcade la voie mystigue d’auto
perfectionnement [...]. Le mystique-ésotériste comerain, a la différence du mystique
weberien, qui est fondamentalement « ailleurs »mendéorsqu’il est physiqguement présent
dans la société, recherche le bonheur en ce monde bien-étre fait de sentiments
d’ « harmonie », de « plénitude », de « présencgiaet aux autres », d'un « sentiment
d’accord de soi avec soi », de « présence corgoseltl’ « ouverture », de « présence ici et

maintenant », de « calme », de « concentratioi®» »

Cette présence, qui se décline moins sur le regilgr’explicite que de I'implicite, se
cristallise en ces lieux «a part » qui devienngotir 'occasion des « hauts lieux ». Les
moines reprennent en partie cet imaginaire dessHeutx. S’ils concédent que Dieu est
partout, celui-ci se révele néanmoins davantagseptédans ces lieux rendus « a part » par
linvariable et I'incessante priere de ses acteAtgrement dit, la présence de Dieu n’est pas
géographiquement homogene, mais fait ressortikgess » d’intensité relatifs a ces « lieux

forts ».Yves Bonnefoy écrit a ce sujet : « J'enngievous le voyez, a votre question des

"Frangoise CHAMPION (1990pp. cit, pp.27-28. Précisons-ici que nous utilisons cekscription de
Francoise Champion pour rendre compte d’'une certaianiére, propre aux représentations contemparailee
saisir I'objet monastique. Nous ne rapprochons éuaumoment ces attributs de I'expérience monastiue
proprement parler.
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« hauts lieux », lesquels sont bien, n’est-ce pas,points du monde ou I'on peut penser que
I'on pourrait, du fait de traditions religieuses @& la qualité d’un site, ou d’un ciel, atteindre
mieux qu’ailleurs au rapport a soi qu'on recherddeus avons idée de hauts lieux de cette
sorte, chacun de nous. Mais n’est-ce pas simplepace qu’ils permettent d’'une fagon ou
d’'une autre la substitution que je viens de diee,'nage a la vraie Présence“d.»Nous
retrouvons bien ici les objectifs définis dans éeice observé dans la situation de visite qui
n'est pas si éloignée de ce que rapportent lesvertiants dans la situation de conférence
introduite au début de cette partie : il s'agitrBumise en présence d’un absent, qui est en
méme temps la recherche d’un autre rapport a smyars l'investissement de lieux propices
a ce type de rencontre. C’est-a-dire la recherale dépassement de la représentation vers la
présentation, la mise en suspens de toute distamcia

Pour Roger Munier, le « haut lieu » est avant toulieu « qui parle haut » : « Dans le
haut lieu, qu'il soit a l'origine un cercle d’arlsreune source, une éminence dans la plaine
battue des vents, le ligaarle plus haut. La voix du monde proférable y est tails plus que
d’ici. Partant toujours et nécessairement de latle le transcende plus qu’a l'ordinaire. Elle
semble ouvrir et bientét ouvre en effet une auimgedsion du réel ou le quotidien se dépasse,
ou parfois méme histoire et éternité se conjugu€nte haut lieu est le lieu de l'irruption de
I'extraordinaire dans le cours ordinaire des cho$esnise en présendac et nuncd’'un
lointain intensément désiré. Le « haut-lieu » detvien lieu privilégié de la mise en présence
d’'un ailleurs. Privilégié dans la mesure ou il dudavantage su préserver les modalités d’'une
mise en présence de cet ailleurs. C'est ce que dduke fascicule de présentation du
monastére Saint-Antoine-le-Grand : « Dans 'écrinvérdure d’une valléeestée sauvage
découvrez un merveilleux joyau d’'art sacré », aspbin, « Il est des lieux dont la force et la
beauté attirent les hommes en quéte d’absolu.teeksissé de Combe-Laval est de ceux-la ».
Un lieu privilégié est avant tout un lieu présem lieu permettant le retour & une dimension
originelle, un lieu n'ayant pas souffert des affdesla « modernité ». Nous retrouvons la une
thématique chéere a nos intervenants de la conféraurcle Mont Athos qui insistaient sur les
relations harmonieuses que les moines athonitestenaient avec leur environnement, ce qui

est bien loin des observations que nous avons giseé Le vallon de Combe Laval est un

" Yves BONNEFOY (1990) « Existe-t-il des « haut » ? » irHauts lieux, une quéte de racines, de sacré,
de symbolesAutrementsérie mutations, 115, p.15.

> Roger MUNIER (1990) « Le haut lieu... contesté sistant » irHauts lieux, une quéte de racines, de sacré,
de symbolesAutrementserie mutations, 115, p. 23.
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lieu devenu a part dans la mesure ou, tout commidet Athos, il estresté sauvage
Autrement dit, le lieu est propice a la vocation goupe qui l'investit: c’est un lieu
désertique un lieu ou le retranchement est rendu possibtd’a@lasence de sollicitations du

« monde ».

Ce lieu isolé de la prégnance du « monde » rendilfes a travers le « retour sur
soi », la présenchkic et nuncd’'un « ailleurs ». Les commentaires consignéslgmhodtes de
passage au monastére sur le livre d’or de I'hgtelleeprennent cette thématique. Nous en

rapportons ici quelques exemples :

- II'y aurait trop de choses a dire, trop d'impress bénéfiques a relater
pour étre objectif et complet ; mais ce qui meaésiplus est le calme, la simplicité, la
vérité de ces lieux et des moines, la gentillessesillante et la patience des moines.
Tout cela est tellement utile dans le monde actiélpré par les futilités et les paroles

vaines, inconsistantes ! Un immense merci a toas &ére Placide ;

- Juste de passage dans ce havre de paix enipettarinée terrible par
les catastrophes. Promesse d'y revenir. Merci deis@onserver la foi et de la

transmettre ;

- Ce séjour de deux semaines m’a permis comme augrar de me
plonger dans la priere plus que dans un monde adHicitations et les dispersions
deviennent vraiment agressives. Puissé-je gardes daon coeur 'esprit que jai
amené et fait fructifier ici pour acquérir toujoynisis I'Esprit de Dieu. Priez pour moi

comme je prie pour toute votre communauté ;

- Je remercie Dieu de m’avoir conduit jusqu’ici gapn séjour ici au
monastére demeurera un point de référence powr toatvie. Que Dieu bénisse tous

les fréres de ce saint monastere ;

- C’est en ce lieu en dehors du temps que jaiy&sda me retrouver. Je
pense y avoir réussi. Pour cela je vous en remegeie ce lieu plein d’amour résiste a

I’évolution du monde.

Ces notes font état d’h6tes qui viennent se «ue&o» dans ce lieu «a part » du
« monde », tout a la fois lieu de vérité, lieu hdustemps, havre de paix, opposé a un monde

« dévoré par les futilités et les paroles vainesnsmonde de catastrophes et de dispersions.
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Autrement dit nous sommes en présence dacteuerdup » dans le « monde » dont le
monastére laisse la possibilité de « se retrouvkasprésence qui se donne dans de tels lieux
devient I'objet d’'une réappropriation de la part'deteur. Cette présence privilégiée dans les
monastéres de Dieu au monde se mdt en une préserizieu dans I'acteur. L’altérité divine
apportée par les monastéres devient promotionimtériorité de I'acteur. Ce lien privilégié
ne peut étre conservé que dans ces lieux « a p¥dila pourquoi le Mont Athos peut étre
considéré comme un lieu de pélerinage : les acteursnnent certes pour vénérer certaines
reliques importantes de la foi orthodoxe, mais iaessurtout pour étre physiquem&nau

contact d’'une présence « plus forte », « plus sgenpropre a ces lieux privilégiés.

Les monastéres sont appréhendés comme des lieula qurésence se révele
« davantage présente ». Pourquoi ? Parce que tdesheux « a part », ce qui en fait le lieu
du tout autre, du préserve, du secret, du cachdligBons ici un paradoxe : les modalités
d’'une mise en présence de Dieu passent par uneemiseene du mystére. La présence se
« révele » davantage dans ces lieux parce qu’adst pbjectivement cachée. Rappelons-nous
gue le sanctuaire, lieu de la pleine présence bagise, est masqué par 'immense panneau
de bois de l'iconostase. Au cours des officesditywes, le sanctuaire est le point focal vers
lequel convergent tous les regards. Dieu est lafagrtant c’est un espace qui n’est jamais
totalement visible, ni irrémédiablement invisibleur a tour voilé et dévoilé. Il n’est ni dans
la pleine lumiére, ni dans l'obscurité absolue, sndans une pénombre plus ou moins
importante suivant les étapes de I'office. Quoiilgeh soit, 'assemblée n’en aura qu’une
vision partielle (nous ne voyons pas tout), inteedlie (par I'étroitesse de liconostase),
discontinue (seulement par moment), selon une petisp unique. Pour les acteurs, il s'agit
moins de voir que d’entrevoir fugitivement, les Ilitéa divines n’apparaissent ni ne
disparaissent mais transparaisenElles sont visibles parce quelles sont cachédes.
présence se donne a voir dans ce que nous n'emy@as, le Royaume est pressenti dans le
mystere. Autrement dit, dans I'attente de I'affitiog, la mise en scéne de la présence recourt
a la suggestion. Le divin demeure indicible, le Illmer moyen de le manifester est de le
cacher. La notion de présence/absence se décline ulae mise en scene spatiale du
visible/invisible, alors méme que la présence ssbeée en premier lieu a ce que les acteurs

ne voient pas. Ce qui semble révéler une dimen&indamentale de l'activité religieuse.

" D'ou l'impérieux besoin de « poser un pied » suptesqu’ile, pour transgresser l'interdit d’unetpmais
aussi pour mesurer les effets de cette « présehoessdu commun.

" Pour reprendre les termes de Francois LAPLANTIREDE)De tout petits liensMille et une nuits, p.285.
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Albert Piette montre a ce titre que dans l'activéigieuse, « I'enjeu n’est plus de transporter
de l'information sur I'absent, mais bien d'étre sm présence et, a chaque fois, de le re-
présenter localemenf® Dans cette dialectique de la présence/absenceadiion est a
méme de livrer les modalités d’'une re-présentatidthodoxe de Dieu pour permettre aux

acteurs de faire I'expérience de sa présence.

I.4. « L'Athos hors de I’Athos » : la tradition en réseau.

Extrait du récit autobiographique du fondateur duomastére Saint-Antoine-le-
Grand : « Un vieux moine de la Sainte Montagne teaiant décédé, le Pere Gélasios de
Simonos Petranous avait dit un jour : « Vous n'étes pas dehalgues romains convertis a
I'Orthodoxie grecque. Vous étes des chrétiens dd@et, des membres de I'Eglise de Rome,
qui rentrez en communion avec I'Eglise universdllest beaucoup plus grand et beaucoup
plus important ». Et, tandis qu'’il disait cela, dgosses larmes coulaient sur ses joues...
Certes, nous nous sommes bien « convertis », sarmseque nous sommes passés de I'Eglise
romaine, - envers laguelle nous gardons une immgragude pour tout ce que nous avons
recu au sein de nos familles et de ce peuple @méjui nous a si longtemps portés, - a
'Eglise orthodoxe. Mais cette Eglise orthodoxe st’@as une Eglise « orientale », une
expression orientale de la foi chrétienne : ellé BSglise du Christ. Sa tradition fut la
tradition commune de tous les chrétiens pendantplesniers siecles, et en entrant en
communion avec elle, nous ne faisions que reveoati@ source. Nous n’avons pas « changé
d’Eglise » : nous n'avons fait que rentrer danglanitude de l'unique Eglise du Christ [...].
Moines orthodoxes appelés a vivre en terre de Fealela tradition de la Sainte Montagne,
nous savons que la mission du moine « n’est pdaiequelque chose par ses possibilités,
mais de porter par sa vie le ttmoignage que la raaté vaincue. Et cela, il ne le fait qu’en

s’enterrant lui-méme comme un grain dans la teffe »

Extrait dutypicon* du monastere Saint-Antoine-le-Grand : « Dans noéaherche de

Dieu, nous nous mettons a I'école des Peres deli$&get des maitres spirituels du

8 Albert PIETTE (2003)e fait religieux, une théorie de la religion ordine, Economica, p.45.

® Archimandrite Placide DESEILLE (199@tapes d'un pélerinageEdition du monastére Saint-Antoine-le-
Grand. La citation rapportée est de I'’Archimandiasile, higouméne du monastére S@vronikita (Mont
Athos).
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monachisme, et trés spécialement de la traditiontselle de la Sainte Montagne de I'Athos.
Nous nous inspirons d’ailleurs en cela de I'exeng#esaint Cassien, des premiers moines de
Provence et de saint Benoit, qui ont introduit aill fevivre en Occident des formes de vie
monastique et une doctrine spirituelle identiquestes semblables a celles de I'Orient
chrétien. Nous devons attacher une grande impodaaccette insertion vitale dans la
tradition, car la vie monastique ne peut s’appremdiimplement dans les livres ; elle est
affaire de vie et d’expérience, et on ne peut yeemfue sous la conduite d'un Pére spirituel,
formé lui-méme dans de semblables conditions, mudsen milieu monastique concret. Le
monastére Saint-Antoine-le-Grand est une dépendéneéochion’ du saint monastere de
SimonosPetraau Mont Athos. Ce statut lui a été conféré en 1p@BI’Archimandrite*
Aimilianos et par le conseil des anciens 8enonosPetra avec la bénédiction de Son
Eminence Mgr Mélétios, métropolite grec-orthodoxeFdance, d’heureuse mémoire. Notre
monastére est ainsi greffé sur le tronc du monawxaisthonite. C’est la une inappréciable
bénédiction, pour laquelle nous ne cessons de eegdéice au Seigneur. Nous garderons
précieusement ce lien de dépendance et de commugpidtuelle avec notre « Maison
Mére » : nous mentionnerons toujours le nom dgdumenede SimonosPetra aprés celui

du Patriarche cecuménique, dans nos offices lituegos’.

Force est de constater une certaine affinité emgsedeux extraits. Nous avons d’'une
part un extrait du récit de conversion du Pereidaet d’autre part un extrait dypicon du
monastére Saint-Antoine-le-Grand. Ces deux extfaits état d’'une méme préoccupation :
construire de la cohérence aussi bien dans la csiomeque dans la fondation de monastéres
orthodoxes francais. Le Pére Placide envisage macsion non comme un détournement de
'Eglise de Rome mais comme un approfondissemensaldoi catholique qui devient
orthodoxe. Cette conversion fait état d’un liengpecomme plus essentiel : celui de I'Eglise
universelle. De la méme facgon, les fondations emée& de monasteres athonites sont pergues
comme un retour « aux sources » du monachisme ergald Revenons maintenant plus en
détail sur le parcours du Pere Placide et les fimmkdes dépendances francgaises pour mieux
comprendre les relations qu’entretient le monaskaiat-Antoine-le-Grand avec la « Grande
Tradition » de I'Athos.

8 Extrait duTypicondu monastére Saint-Antoine-le-Grand, prologuel {2p.
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Tout a commencé en juillet 1942, lors d'une premiafisite a I'abbaye de
Bellefontaine, en Anjou. Celui qui devait par latsprendre le nom de Pére Plaéidit un
bref séjour dans cette abbaye cistercienne pour anoentretien avec I'abbé. Celui-ci, au
terme de I'entretien, lui demanda directement, raor@ment a sa réputation d’éprouver les
vocations, la date de son entrée au monasteres IM&ere Placide fait remonter la genese de
sa conversion bien plus en arriere, et entrevaisdes lectures spirituelles de sa grand-mére
et de ses deux tantes paternelles, les premiemsegat’'une formation spirituelle. Dans un de
nos entretiens, le Pére Placide nous précisait cprinmenca a fréquenter I'orthodoxie a I'age
de huit jours, étant alors au contact d’'une taotevertie suite a son mariage avec un immigre
russe. Autant de manieres de relire son passé ms€goence de ses engagements présents
dans l'orthodoxie et d'y voir toutes les étapesnd’iconversion patente (notons ici que son
récit autobiographique s’intitule « Etapes d’'unepilage »). Il se souvient qu’alors agé d’'une
douzaine d’année, il tomba en feuilletant une resue une série de photographies des
monastéres des Météores, précisément la ou daiitrié ta communauté monastique amenée
a repeupler le monastere &monos Petraau Mont Athos. Tout est décrit comme si ses
souvenirs d’enfance contenaient en germe le prageade toute sa vie. Il dit lui-méme de ce
souvenir ;: « Cette lecture me laissa une impresprofonde, et je pressentis que ces nids
d’aigles spirituels étaient comme les symboles @’tmadition encore plus vénérable, encore
plus authentique que celle des grandes abbayeslib#nés contemporaines dont me parlait
ma grand-mére®. Le Pére Placide cherche dans ses souvenirs d@nféébauche de ce

gu’il décrit maintenant comme un « pélerinage >s\Vearthodoxie.

Le Pére Placide entra comme postulant au monad&ellefontaine au mois de
septembre. Il était alors agé de seize ans. Saafmmfut confiée a un jeune moine qui, le
premier, l'initia a I'enseignement des premiers megi de 'histoire chrétienne désignés dans
le christianisme sous le nom de « Peéres du désér »séjour d’'un moine roumain au
monastere de Bellefontaine affermit son intérétrpleu monachisme orthodoxe, tout en
provoquant la curiosité d’un autre moine, le frB@miniqué®. Les premiéres années de Pére

Placide au monastére furent marquées par I'étudeédets fondamentaux du monachisme.

81 Les moines prennent un nom monastique le jouedegdrofession monastique. Leur nom d'état civélst’par
la suite utilisé que pour les documents adminigstat

82 Extrait du livret « Etapes d’un pélerinage ». Ansandrite Placide DESEILLE (1996). cit, pp. 4-5.

8 Nous utilisons I'appellation « frére » quand ndaisons référence a leur statut de moine cisterddems
I'orthodoxie les moines profes sont appelés « Bemt les novices « frére ». L'usage athonite \qug les
moines profés appellent aussi « Pére » les nopioesles honorer.
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Un approfondissement de la théologie thomiste telait progressivement a se détourner de
la pensée scolastique jugée trop réductrice danagaréhension du mystere divin. Mais dans
son entourage, les « Peres du désert » n’étaieftgseés qu'en complément de la pensée

scolastique, ce qui 'amena petit a petit a seutéer de la théologie catholique.

En 1952, le Pére Placide fut ordonné prétre. Endestiemps, il fut nommé professeur
de théologie dogmatique et chargé de la formatprtgelle des jeunes moines entrés au
monastére de Bellefontaine. Le Pére Placide démia d’approfondir sa connaissance de
l'orthodoxie en fréquentant I'Institut Saint SergeParis. Fondé en 1925, cet Institut de
Théologie Orthodoxe affilié a I'Eglise Russe estaiablissement d’enseignement supérieur
privé chargé de la formation des prétres orthodoRepuis sa création, I'Institut Saint Serge
contribue a la diffusion de la pensée théologigtleoaloxe en France. Le Pere Placide vy fit la
connaissance de plusieurs penseurs orthodoxes, aessreligieux que laics. Toutefois, il
n'était pas encore question de conversion, bietdpldiun intérét théologique comme il le
précise lui-méme : « Mon appartenance a I'Egligbalmue me semblait aller de soi et ne
pouvoir étre remise en cause. Mon souci était@evar dans la tradition orthodoxe une aide
pour mieux pénétrer le sens de ma propre tradiffanDevant sa connaissance précise des
fondements théologiques, I'abbé général de l'ordisercien le chargea de créer une
collection bibliographique réunissant les traduwioen francais des textes d’auteurs
monastiques occidentaux di \au XIII® siécle. Le Pére Placide s’associa aux directezifa d
collection « Sources chrétiennes » pour ce prdjedevint petit a petit une personnalité

théologique reconnue du monde catholique.

Sa connaissance de plus en plus approfondie deétdogie des Péres de I'Eglise et
son attirance a I'égard de la liturgie orthodoxeeamle Péere Placide a fonder en 1966 une
communauté catholique de rite byzafitinle monastére de la Transfiguration a Aubazine, e
Correze. Il est alors accompagné d'un autre momepiste, le frere Dominique, qui
deviendra par la suite le Pére Séraphin. C’esuldsgs’efforcérent d’expérimenter pendant
une dizaine d'années les fondements de la tradititmnastique orthodoxe. lls furent

rapidement rejoints par quelques compagnons dé&saeyoindre leur recherche spirituelle

8 placide DESEILLE (1996&)p. cit, p.14.

% De ce fait la communauté rejoignait I'Eglise diteuniate ». L'origine de cette Eglise remonte adXsiécle.
Les minorités orthodoxes du sud ouest de la Resdiessaient alors de fortes pressions de la pastidmeurs
catholiques. lls en appelérent au pape pour legggeo et plusieurs de leurs évéques se placérerst Iso
juridiction de Rome donnant ainsi naissance a i¥egliniate.
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aux expérimentations monastiques de la petite camaoté d’Aubazine. Tel celui amené a
devenir par la suite le Pere Elie qui entrait a &zibe comme novice, ou encore le futur Pere
Macaire. Tous entraient pour « suivre » le Péreiadans son souhait de revivifier le
monachisme a travers la mise en ceuvre quotidieesemiseignements des Péres de I'Eglise.
La communauté ne disposait alors d'aucune exist@waé®. Le flou canonique de cette
période post-conciliaire rendait possible ce type mgroupement dont le monastére
d’Aubazine ne constituait pas alors un exempleéisoés freres Placide et Dominique avaient
par ailleurs la charge d’assurer le service lilgugi d’'une communauté féminine uniate toute
proche, qui par la suite devait se convertir enonii& a I'orthodoxie et fonder le monastere
du Buisson Ardent a Villardonnel. C’est sur leurrden que les freres construisirent les
batiments monastiques, entierement en bois. Cewottiportaient une chapelle, quelques
cellules, un batiment pour les hotes, un réfectairee cuisine, une bibliothéque. Chaque
membre de la communauté disposait d’'un petit egajt@t se joignait aux autres pour les

offices religieux et les repas.

Lors de ses dix années d’existence, la communadAiédzine entama une série de
voyages dans les pays de tradition orthodoxe. EBorrade la fermeture de la Russie alors
sous le régime communiste, les fréres optérent @&oumanie, puis la Gréce. lIs furent
frappés au cours de leurs différents séjours pascliption dans l'espace public de
I'orthodoxie, ce qui leur fait maintenant souligride maniere récurrente dans les différents
entretiens) qu'ils étaient au contact d’'une orthdddalite « vivante ¥ et d’'un monachisme
trés présent dans la vie des laics. En 1971, geglouembres de la communauté, dont le Péere
Placide, se rendirent pour la premiéere fois au Mathtos qui amorcait a cette période une
renaissance inespérée. Mais les moines athonitesrer pas toujours d'un bon ceil ces
pelerins francais attirés par I'orthodoxie. Nombdeemonastéeres gardérent leurs distances. Le
Pére Placide se vit méme qualifié d’espion par winea du monastére dehilothéou De
passage au monastére@tavronikita situé sur la cote est de la presqu’ile de I'AthosPere

spirituel leur conseilla d'aller au monastére 8Sanonos Petrapour rencontrer le Pere

% LLa communauté d’Aubazine n’était pas rattachéalibhye de Bellefontaine en raison de son obseevenc
rite byzantin et ne constituait pas une communantdastique indépendante n'en ayant point les statut
canoniques.

87 ’expression « orthodoxie vivante » est souverilisée pour qualifier 'engagement religieux desypa
traditionnellement orthodoxe. Cette expressiongi@siune orthodoxie « pratiquée », partout présaaits la
vie sociale.
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Aimilianos, arrivé depuis peu des Mété&fedls suivirent ce conseil et séjournérent a
Simonos Petrau le Pére Placide ressentit une « profonde #dfiniselon ses propres mots

avec cette toute jeune communauté.

L’éventualité d’'une conversion se posa progressergmau fur et a mesure que
croissait la conviction que I'Eglise catholique st;eau cours de son histoire, séparée des
fondements de la tradition des Péres du désequiede Pére Placide souligne dans ses écrits :
« Ce n’est que trés progressivement que je pagviasconviction que I'Eglise orthodoxe est
I'Eglise du Christ en sa plénitude, et que I'Eglissholique romaine en est un membre
séparé ¥. Cette relecture de I'histoire chrétienne et @eseurs qui ont conduit au schisme
amena les freres a envisager I'orthodoxie comntiatition « authentique » du christianisme,
autrement dit celle qui n’aurait pas souffert degations du « monde ». Cette « authenticité »
se mesurait en terme de « fidélité » a I'égard @’drorigine » : « nous avions réfléchi, nous
avions étudié et lu les Peres de I'Eglise, nousravicette priere quotidienne inspirée de la
tradition orthodoxe, et nous en sommes arrivés ia qiee la ou il y avait des points de
divergence entre I'Eglise catholique et I'Eglis¢hadoxe, il nous semblait que la plus grande
fidélité a la tradition ancienne de I'Eglise, a tladition des apObtres, était du cbté de
I'orthodoxie, et non pas du catholicism& »Mais I'idée d'une conversion inquiéta la
communauté, en premier lieu en perspective du stanupéré par la réputation du Pére
Placide dans les milieux catholiques. La rencor#irelhessalonique du Pére Paissios,
considéré comme l'une des grandes personnalitétusfies récentes de I’Athos, fut cruciale.
Le Peére Placide lui fit part de ses hésitationBérk Paissios de lui répondre selon les propos
rapportés par un témoin de cette rencontre : «©8s royez que l'orthodoxie est la Vérité, il
ne faut pas trainer et ne rien considérer des goes€es qu’il va y avoir, si vous croyez a la

vérité, il faut suivre la vérité®,

Le Pére Placide, accompagné de quelques autres neeiglb monastére d’Aubazine,

décida d’aller consulter les autorités catholiques.2 avril 1977, il rencontra I'évéque de

8 Au début des années 70, le monastér&ideonos Petracomme nombre de monastéres de I'Athos, n'est
habité que par quelques vieillards. Une jeune conamté#, réunie autour de Péere Aimilianos, décidesale
quitter son monastere des Grands Météores envalepéouristes pour repeupler ce monastere dadagui

par sa position géographique leur rappelait le reigma des Grands Météores.

8 placide DESEILLE (1996&)p. cit, p.37.
% Extrait d’'un entretien réalisé avec le Pére Placid

91_ Extrait d’'un entretien réalisé avec un discipleREze Placide, actuellement moine profés au marade
Simonos Petra
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Tulle qui se montra bienveillant a I'idée d’'une eersion mirement réfléchie, mais a son
sens uniquement réalisable en pays étranger pater doute polémique dans le monde
catholique. Le 14 avril, le Pére Placide rencolgrréfet de la Congrégation pour les Eglises
orientales unies a Rome. Celui-ci s’avéra moiniti@ant et ne permit pas d’envisager une
conversion. Il consulta aussi les autorités ortkedpnotamment le métropolite orthodoxe de
Paris qui a la charge de I'Eglise grecque en FraBeles-ci ne virent pas toutes I'éventualité
d’'une conversion d’'un bon ceil, en raison de lepeasminoritaire sur le sol frangais et des
difficiles relations avec I'Eglise catholique qu&lagissait de ne pas envenimer. Leur crainte

étant de se voir reprocher des pratiques proseélytes

Malgré les différentes mises en garde dont I'évaittud’'une conversion fut I'objet,
les Peres Placide, Séraphin et Elie de la commérztholique d’Aubazine entraient dans
'Eglise orthodoxe le 19 juin 1977 au monastereSgdaonos PetralLe Pere Placide, comme
pour ne pas marguer de rupture avec son passérearson nom attribué lors de sa prise
d’habit monastique a Bellefontaine. Le fréere Domirg devint le Pére Séraphin et le novice
qui les accompagnait prit le nom de Pere Elie. &temps apres, le Pere Placide recut la
dignité d’ «archimandrite» conféré par sohigoumeénele Pére Aimilianos. lls restérent pres
d’'une année sur I’Athos avant de rentrer en Frasge)a demande de lehigouménepour
fonder degnetochia*de Simonos PetraDes leur retour, les Péres cherchérent a s’lastal
Aubazine, mais ils durent rapidement quitter lesiti sous I'injonction romaine et se mettre
en quéte de lieux propices a la fondation de deatochia’'un accueillant des moniales, et
lautre prévu pour des moines). Des quelques compag d’Aubazine, deux devinrent
moines orthodoxes avec les Péres Placide et SarafghPere Macaire entra&Simonos Petra
le Pere Elie fonda un monastére féminin a MartelJes causse du Quercy qui fut par la suite
transféré prés de la ville de Terrasson, en DorddgB’autres membres de la communauté
d’Aubazine, davantage attirés par la vie monastmgue par I'orthodoxie, entrerent dans les
ordres cistercien et chartreux. Le Pére Placidgast@sdu Pére Séraphin, fonda un monastére
masculin dédié a « Saint-Antoine-le-Grand », danes wallée du Vercors, au-dessus du

village de Saint Laurent-en-Royans.

92 Celui-ci, toujours en activite, a garde le nonrilate au monastere d’Aubazine : le « monastéreade |
Transfiguration ».
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Arrivés au fond de la vallée de Combe L&%Yallans des batiments vétustes cédés par
un couple d’orthodoxes, les Péres aménageérent efite piéce en chapelle, dédiée a saint
Antoine, pour les offices quotidiens. Vinrent emsules travaux liés a leur installation
(aménagement de cellules, d’'une cuisine, etc.)r loemversion a I'orthodoxie ayant fait
grand bruit dans les milieux spirituels chrétidies, Peres ne restérent pas longtemps isolés.
De nombreux laics orthodoxes et catholiques vinlemtrendre visite et assister aux offices.
Beaucoup d’entres eux me confierent qu'ils furdotsaséduits par leur genre de vie, plus
proche de I'érémitisme que du cénobitisme, et téagbar la proximité qu’ils entretenaient
avec ces moines, une proximité amenée a dispasaitigr et a mesure de I'accroissement de
la communauté. L'organisation des débuts fOt semblarés proche de ce que nous pouvons
actuellement observer dans ledlia* du sud de la presqu’ile de I'’Athos : I'emploi dunias
est souple (fonction des travaux mais aussi dées)sla cloture (et I'attitude qu’elle suppose
notamment le silence) est allégée, des visitelasnant échanger des propos spirituels avec
les moines d’une grande disponibilité. De nombridéles actuels du monastere gardent une

grande nostalgie de cette proximité initiale awscrhoines.

Des 1981, les premiéres vocations se dessineremhanastére Saint-Antoine-le-
Grand. Mais il s'agissait de vocations fémininestidlement les trois Peres fondateurs des
metochiade Simonos Petralevaient, sur la demande de ldigouménde Pére Aimilianos,
fonder un metochion masculin (le monastere Saint-Antoine-le-Grand) et metochion
féminin (le monastere de la Transfiguration). Lestplantes se présentant pour se placer sous
la direction spirituelle du Pére Placide, ellesehirrecues comme novices et un troisieme
metochionvit le jour : le monastére de la Protection d&/likere de Dieu (appelé par la suite
monastére de Solan, du nom de la localité ou lamoamauté s’est implantée par la suite). La
communauté féminine s’installa dans une maisorésitu quelques kilometres du monastere
Saint-Antoine-le-Grand, utilisée actuellement conirbeellerie. Devant I'accroissement de la
communauté féminine, les batiments devinrent rapetd trop exigus et les moniales furent
transférées en 1991 dans le Gard, a proximité ¢lUZRes y sont toujours et s’occupent d’'un
domaine agricole de 60 hectares. Elles y menenteypitation maraichére et viticole. La

communauté de Sol&hcompte actuellement quatorze moniales placées laadisection de

% Pour une description plus détaillée de I'électin lieu d'implantation, se reporter & notre chapitr:
« Filiations ».

% Lesmetochiade la Transfiguration et de la Protection de ladige Dieu étant des dépendances féminines, il
est toujours plus délicat pour un ethnologue masclién faire une ethnographie détaillée, c’estrpgaoi notre
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I’higoumeneHypandia. Le Pére Placide y séjourne réguliéreraenbntinue le suivi spirituel

des sceurs.

Les premieres vocations masculines se dessinéentgrdivement, a partir de 1987,
et connaitront une croissance moins prononcéet G@es avoir passé un an comme novice
dans un monastere du Mont Athos (le monastébéedepotamoyque le Pére Ephrem (futur
Pére Germain) arriva & Saint Antoine-le-Grand. diéfscultés que le Pere Ephrem éprouva
au Mont Athos, dues a la barriere linguistique @tucelle, le conduisirent & envisager un
retour en France. Il se vit conseiller par agoumende monastére Saint-Antoine-le-Grand,
systématiguement identifié dans les discours commeemonastere de Pere Placide ». Il fut
alors le premier novice a entrer au monastere,edtiquar les Péres Placide et Séraphin. Au
début de cette recherche doctorale, soit vingaax aprés sa fondation, la communauté était
constituée de huit moines profes et d’'un novicergaiiait pas tarder a professer ses voeux, a
savoir les Péres Placide, Séraphin, Germain, Symsene, Barthélemy, Come, Cyrille, et
Damien. S’ajoutent & cette communauté deux préesesPéres Nectaire et Nicodéme ainsi
gu’'un évéque, qui vivent a proximité du monastér@agticipent régulierement au service

liturgigue mais ne sont pas rattachés a la comnté@maanastique.

Le tableau des entrées au monastére Saint-AnteiBednd donne un apercu de la
composition de cette communauté depuis sa fondatioh978. Nous ne tenons pas compte
dans ce tableau des postulants, c’'est-a-dire de®mpees intéresseées par la vie monastique
mais qui n’ont pas prononcé de voeux. Les entréasrépertoriées a partir du noviciat. Il est
toujours délicat d’'interroger un moine sur son pasg de maniere générale, les moines
restent trés discrets concernant leur vie précéldaptofession monastique. L’engagement
monastique consiste a faire le deuil de son indafite et les moines sont « morts au
monde ». Nous n’avons pas voulu dans nos entrebiginepasser ces recommandations, c’est
pourquoi certaines informations comme I'adge soteésdi approximatives » et d’autres sont

manguantes.

description de ces deux communautés restera stipéefiet ne sera mobilisée que pour appuyer lesanes
plus généraux d’'une réflexion sur la vie monastigtikodoxe de tradition grecque en France.

68



Tableau 1 : Entrées au monastére Saint-Antoine-le-Grand, depuis sa

fondation
Année Nom de Nom de Age Origine Situation Situation
d’entrée novice moine profes,| approximatif culturelle actuelle profession-
pseudonyme| a lI'entrée au nelle a
monastére I'entrée au
monastére
1978 Noviciat Pére Placide| Entre 50 et 55 Francaise |Higouménedu| Fondateur du
(fondation) catholique ans monastere monastere
(monastere de Saint-
Simonos Antoine-le-
Petra) Grand
1978 Noviciat Pére Séraphin Entre 50 et 55 Francaise | Hieromoiné, | Cofondateur
(fondation) catholique ans Ermite
(monastere de (monastere
Simonos Sainte Marie
Petra) du désert, ile
de
Porquerolles)
1987 Pére Ephrem Pére Germain Entre 25 et 30  Francaise Moine, Etudiant en
ans intendant archéologie
d'une
dépendance
du monastere
1987 Pére Pacdtme Pas de Entre 25 et 30 Frangaise |Retour a la vie Professeur de
profession ans laique en musique
monastique 1992
(t 2005)
1988 Pére Théodore Pére Martin | Entre 25 et 30 Hongroise | Hieromoing | Tailleur de
ans Ermite pierre
(Hongrie)
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1989 Pére Pére Arsene| Entre 25 et 30 Hongroise Moine Menuisier
Etienne ans (monastére
Saint-
Antoine-le-
Grand)
1993 Pére Michel | Pere Grégoire Entre 18 et 25 Francgaise A quitté le Lycéen
ans monastere er
1998
1993 Pére Silouane Pére Syméon Entre 25 et 30 Francaise | Hieromoing Sportif
ans aumonier du
monastére de
Solan
1997 Peére Vincent Pére Entre 25 et 30 Portugaise Moine ?
Barthélemy ans (monastere
Saint-
Antoine-le-
Grand)
1997 Pére Théodore N’'a pas fait | Entre 25 et 3( Anglo- Moine dans ?
profession au ans suédoise | un monasterg
monastere grec
Saint-
Antoine-le-
Grand
1998 Pére Pére Come | Entre 30 et 33 Francaise Moine Ingénieur du
Chrysostome ans (monastére son
Saint-
Antoine-le-
Grand)
1999 Pére Denys | Pére Daniel | Entre 35 et 40 Francaise | Hieromoineg Moine au
ans missionnaire| monastere de
au Camerour] Xeropotamou
depuis 2003 | (Mont Athos)
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2001 Pére Cassier] Pere Cyrille | Entre 20 et 23 Francaise | Hierodiacre* | Tailleur de
ans (monastére pierre
Saint-
Antoine-le-
Grand)
2002 Pére Jacques N’a pas fait | Entre 60 et 6 Francaise Moine au Restaurateur
profession au ans monastére de
monastere Vatopédi
Saint- (Mont Athos)
Antoine-le-
Grand
2003 Pére Denys | Péere Damien| Entre 40 et 45 Allemande | Hieromoine | Doctorant en
ans (monastere | Philosophie
Saint-
Antoine-le-
Grand)

La plupart des informations contenues dans ce dabtmt été retrouvées dans les
archives degettres aux amfS, qui consacrent une partie de sa publication sei@ks & une
« chronique des monasteres », regroupant les ta@stives visites, et les événements survenus
au monastere Saint-Antoine-le-Grand et au monadtta Protection de la Mére de Dieu. Il
est aussi tres difficile d’établir une liste précides entrées au monastéere, dans la mesure ou
de nombreux moines n’'ont appartenu que quelqueéeana la communauté, avant d’aller
dans d’autres monasteres, ou pour certains derngtoa la vie laique. S’ajoutent a cela les
guelques moines canoniquement dépendants du mmnaséés déetachés a I'extérieur pour
des activités de mission, des activités théologigwmeire comme ermite. Par ailleurs, le
nombre de moine quotidiennement présent au moeasgrtrés variable : il n’est pas rare
gu’'un moine parte pour plusieurs mois dans un auteastere pour aider a quelques taches.
L’ higouménegoar exemple partage son temps entre ses deuxtimmslale monastere Saint-

Antoine-le-Grand et le monastére de Solan.

% La Lettre aux amist une publication semestrielle des monastéries-Satoine-le-Grand et de la Protection
de la Mére de Dieu destinée a informer les laissadtivités de ces deux communautés. Voir annexes.
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Ce tableau, aussi approximatif qu'il S8jtnous conduit & porter I'attention sur deux
points. D’une part, il montre que la communauténtionastére Saint-Antoine-le-Grand est
une communauté jeune, contrairement a l'idée laeggnadmise que les monastéres ne
comptent que des vieillards. Précisons ici que Mesations trop tardives ne sont pas
encouragées par higoumene Une fidéle a la retraite fréquentant quotidienaptmle
monastére nous confiait lors d’'un entretien étteéat par la vie monastique et en avoir fait
part a son Pere spiritughjgoumenedu monastere Saint-Antoine-le-Grand. Celui-ci ae |
guere encouragee dans cette voie, lui indiquantl@gienonasteres avaient besoin de jeunes
moines, d'autant plus lorsqu’il s’agit d’'une fonidat récente nécessitant une surcharge de
travail alors méme que les ressources humaines rédunites. D’autre part la lecture du
tableau nous montre que le monastére abrite enritéaftes moines d’origine francaiée
mais nous pouvons observer la présence de plusigires d’origine étrangere. Si certains
moines sont venus en France pour suivre les ersmagmts du Pére Placide, de grande
réputation dans les milieux spirituels chrétierss,plupart était déja en France avant leur
entrée au monastére. Il convient de nuancer lectEaea« international » de la communauté
(et par extension de ses fideles), parfois mis \eantaauprés des visiteurs comme pour
justifier d’'une certaine « aura » spirituelle dumastere. Certes la personnalité spirituelle du
Pére Placide draine de nombreux orthodoxes relgmu laics d’horizons variés, venant
parfois de pays extra-européens pour le rencontnais la plupart s’inscrivent dans un
« réseau orthodoxe » dont les monasteres congtiteepivot central, d’incontournables
points de chute pour les voyageurs ou les immigrésenant de pays traditionnellement

orthodoxes.

% || convient ici de préciser que ce tableau negmeétaucunement une quelconque représentativigerihet
simplement de présenter la communauté actuelleahastére Saint-Antoine-le-Grand.

" Annamaria Rivera a montré dans un article suption de culture la véritable inflation sémantiglent
souffrait ce terme et s’emploie a déconstruirele#ons qui y sont attachées (comme les notiomedtité, et
d’ethnicité). Par alilleurs, elle revient sur l'iddication « étroite et rigide » postulée entreindividu et sa
culture, notamment lorsque nous parlons de « @itfiorigine » envisagée comnaes « racines culturelles »
qui laisserait supposer que la culture serait onte sle « seconde nature ». Voir Annamaria RIVER29¢)

« culture » in RIVERA Annamaria, GALISSOT René, WINI Mondher (dir.)L’imbroglio ethnique Payot, pp.
73-80. Nous souscrivons tout a fait a son analyses il faut bien reconnaitre qu’aucun terpwur l'instant

n'est représentatif de ce que nous entendons coémmemt par culture d’'origine. Nous utilisons iciteeme
simplement pour distinguer les membres de la conaniénmonastique nés en France et ses membres nés a
I'étranger.
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La dispersion des monasteres semble ici consgtutivn religieux en réseau, comme
en témoigne lePetit guide des monastéres orthodoxes de Fr&ndeentifié comme
metochiorde Simonos Petrde monastére Saint-Antoine-le-Grand constitue atpde chute
de toute la diaspora grecqtieLes monastéres orthodoxes étant peu nombreuxfresa
immigrés issus de pays traditionnellement orthod®ant aussi amenés a visiter ou séjourner
dans ce monastére. Identifié comme monastére &thohest aussi fréquenté par le clergé
orthodoxe y voyant la un témoignage de la « Grahaelition » de I'Athos. Identifié par le
Pere Placide (puisqu’il s'agit avant tout du « nxigee de Pére Placide »), anciennement
catholique et converti a I'orthodoxie, le monastatre les autres confessions chrétiennes
souhaitant y trouver un lieu d’cecuménisme. S’ajauteela la référence spirituelle que les
monasteres constituent dans I'orthodoxie pour &ésslqui viennent y puiser la parole des
« anciens ¥°. Autant dire que la communauté d’'un monastéreoddRe ne se circonscrit pas
a I'ensemble de ses moines, mais se constituedbisnautour une communauté élargie de

fideles ou de sympathisants, laics ou religieusiteiirs assidus ou épisodiques.

Le parcours biographique du Pere Placide nous tppl@ précieuses informations
pour mieux comprendre l'orientation donnée aux &imhs francaises du monastere de
Simonos Petramais aussi ce qui se joue de la tradition damss leelations au Mont Athos.
D’abord moine trappiste, les écrits des Peres diertdéont amener le Pére Placide a se
rapprocher dans un premier temps du rite byzaatiant qu’il ne décide sa conversion dans
un monastére athonite. Les étapes progressives cnsersion le conduisent a envisager son
parcours comme un retour aux sources d'une traditiorétienne que I'Orient partageait
autrefois avec I'Occident. Dés lors, le Pere Placida de cesse de rapprocher, dans
I'édification d’'un monachisme orthodoxe « d’expiiessfrancaise » selon ses propres mots,
les écrits des premiers moines d’Occident de titiom de la « Sainte Montagne ». A ce titre,
le typicondu monastéere Saint-Antoine-le-Grand mentionne dansprologue : « La présente
« Régle de vie »typicon) est formée principalement de textes recueillisagers I'ensemble

de la tradition monastique et choisis en fonctien’dsprit et des nécessités propres de notre

% Nous rapportons les informations liées au monasEaiat-Antoine-le-Grand et publiées dans ce guide e
annexe.

% Ce point est mentionné explicitement dans lesitstatu monastére approuvés par le Ministére deétieur :
« Les principales activités de la congrégation $arf, I'accueil des personnes ayant besoin d'aideale, et
particulierement des étudiants et étudiantes dimgigrecque séjournant en France ». Voir annexes.

100 Appelésstaretzdans I'orthodoxie russe gerondadans I'orthodoxie grecque, ces « anciens » Soatgés
du suivi des moines et des laics dans leur pragresgirituelle, ils jouent le réle de Pére spigituDostoievski
en donne une magnifique illustration a traversigare dustaretzZossima dankes Freres Karamazowédor
DOSTOIEVSKI (2002)es Freres Karamazowaduction d’Elisabeth Guertik, Le Livre de Poche
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monastére ; a I'exemple de saint Nicodéme I'Hatgomous avons fait quelqgues emprunts a
la tradition spirituelle de I'Occident chrétien, odus sommes appelés a vivre, en veillant
soigneusement a ce que ces textes soient en pl@nsonance avec la doctrine
orthodoxe $°*. Les analogies entre sa conversion et I'oriemationnée aux fondations
francaises se trouvent ramenées sur le plan dfiinté@de sens perdue depuis le schisme du
XI1¢ siécle entre les chrétiens d’Occident et la tiadibrthodoxe. Réunis dans son propre
parcours, ces deux formes religieuses s’en trouadiges dans leur histoire. Elles sont mises
en relation d’ « affinité élective » au sens webeff du terme, que Michael Léwy définit
comme «le processus par lequel deux formes cliéisre- religieuses, intellectuelles,
politiques ou économiques — entrent, a partir déaicees analogies significatives, parentés
intimes ou affinités de sens, dans un rapport rdetibn et influence réciproques, choix
mutuel, convergence active et renforcement muttfél &’ « affinité de sens » dont il est
question ici et qui définit les acteurs que nouscoatrons dans les monastéres francgais
comme membre de la communautéSiimonos Petrge construit moins autour d’un territoire
(le Mont Athos) qu’autour d’'une tradition déterritdisée, présente encore aujourd’hui sur

I’Athos comme elle 'était autrefois en France -dethouveau a travers leurs fondations.

L’expression « L’Athos hors de I'Athos », qu’usdaén souvent les acteurs que nous
rencontrons pour décrire leur fondation monastigappelle qu’ici comme la-bas une méme
tradition compose I'expérience monastique. Icist'en France, la-bas, c’est le Mont Athos.
Une vallée isolée du Vercors au bout de laquekstsfondé il y a de cela une trentaine
d’année urmetochionathonite et une presqu’ile de soixante kilométtedong sur laquelle
vivent des moines depuis le Visiecle. La tradition monastique athonite en Fraecen
Grece : deux versants d’'un méme objet ? En tout’es$ ce que laissent penser les acteurs
gue nous rencontrons pour lesquels cette tradégirmoins spécifiquement athonite que la
« Grande Tradition » de I'Eglise conservée a I'Athba n’est pas I'objet de ce travail. Moins
que de chercher a savoir si les acteurs sont §deleur héritage athonite, et que celui-ci est
bien lié a I'Eglise primitive, nous préférons fasal notre attention sur ces flux de la tradition
et la maniére dont ils participent de I'expériencenastique : dans la tradition, qu’est-ce qui

voyage ? Bien entendu, il convient ici de ne pasm@saliser notre objet et de garder a I'esprit

101 Extrait du prologue diiypicondu monastére Saint-Antoine-le-Grand, p. 2.
192 Max WEBER (1994 ) 'éthique protestante et I'esprit du capitalispidon.

193 Michaél LOWY (2004) « Le concept d'affinité éleatichez Max Weber » irchives de sciences sociales
des religions 127, [En ligne], mis en ligne le 2 septembre 200BL :
http://assr.revues.org/document1055.hi@dnsulté le 25 mai 2007.
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gue ce n’est pas la tradition qui voyage mais lésracteurs qui la font. A ce moment 13, la
guestion que nous nous posons pourrait étre laastav que transportent-ils dans leurs
bagages quand ils voyagent entre le Mont Athoa €érdnce ? Des images. Les acteurs que
nous rencontrons justifient leurs pratiques en ayaoours a une tradition définie par sa
localité : le Mont Athos. Mais dans cette dynamiglge circulation des paysages religieux
(partie prenante d’'un contexte de mondialisati@eXte localité se trouve paradoxalement
déterritorialisée : il s’agit toujours de la tradit de I’Athos mais en dehors de I'Athos. Et
pour justifier une telle déterritorialisation, lasteurs y décélent quelques affinités avec les
premiers écrits monastiques de I'Occident pré-saaigue. De ce fait, la tradition dont il est
guestion se trouve moins liée a un lieu qu'a ueaasd’acteurs a méme de « construire » de
la localité, indépendamment de tout ancrage gébgrap. L'enjeu reste l'universalité de
'Eglise. Dans un tel contexte, la tradition athenmyu’il s’agit de mettre en oeuvre dans les
monasteres francais est le produit d’'un ensemblegl®sentations constitutives de « mondes
imaginés » 1%*: celles que les acteurs construisent autour de [@opre parcours,
reconnaissant dans leur propre conversion la sadeckeurs anciens engagements et, par
« affinité élective », les images « orthodoxes »égpgue I'histoire du monachisme

occidental.

194 Arjun APPADURAI (1996) Modernity at Large, Cultural Dimensions of Globalion, University of
Minnesota Press, (2001 pour la traduction frangaigees le colonialisme, Les conséquences cultureielr
globalisation Payot.
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Illustration 13 : Répartition des monastéres orthodoxes frangais selon leur

juridiction spirituelle.

Source : Petit Guide des monastéres orthodoxes de France, Monastére de Cantauque,
2005, p.2.

Reste que, dans la tradition, les images évoquedwegrtent a leur expérience. Or
celle-ci est nécessairement fonction des possbilfju’offre un contexte culturel. Cette
tradition déterritorialisée dont nous parlions aatre inévitablement un ancrage territorial
dans sa mise en ceuvre. Si, comme le revendiquerdckeurs que nous rencontrons, une
méme tradition lie les moines frangais a leurs Homees athonite, vivre cette tradition en

France n’est pas vivre cette tradition sur I’Athibg.tradition se trouve prise dans une tension
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entre le local et le global. La territorialité daglte s’affranchit refait surface pour donner a
I'expérience ses possibilités d’action. La traditioéde alors sa place a I' « esprit de la
tradition », ensemble de concepts flottants peanettle penser l'unité d’'un groupe a la
lumiéere de la diversité de ses manieres de pratitpueoi. Pour les acteurs que nous
rencontrons, c’est toujours la méme chose qui éstie;, méme si les formes different. Et
entre la France et I'Athos, les formes differerdicalement conduisant parfois les acteurs a
aller a contre-courant des fondements mémes deelggagement monastique pour pouvoir
rendre possible dans un contexte particulier I'elgp€e d’'une méme tradition. Un exemple
nous est apporté dans les difficultés que rencamttées moines de Saint-Antoine-le-Grand.
dans I'obtention de la reconnaissance légale dpsmiances francaises du monastéere de

Simonos Petra

Les relations entre I'Etat francais et les insiitio$ religieuses ont connu des périodes
d’extréme tension qui ont débouché sur une panttitie leur domaine d’intervention
réciproque : I'Etat régule les affaires publiquésles institutions religieuses interviennent
dans le domaine privé. Pivot de ces relationspilall 9 décembre 1905 fait de la laicité un
principe constitutionnel en précisant dans sorclart? : « la Républigue ne reconnait, ne
salarie, ni ne subventionne aucun cult®»Mais cette loi a connu une diversité
d’interprétations, une souplesse d’adaptation Bbgaquelques exceptions qui ont concouru
a installer une certaine confusion dans le paygagdique francais en matiere de droit des
religions. Alain Boyer note a ce sujetque « malded tendances centralisatrices et
unificatrices, il n’y a pas d'unité du droit dedigens car il s’est construit par touches
successives au cours de I'histoire ; il est faitdepromis et de rapports de forc&»Reste
un principe, celui de dissocier les affaires dddtEdes affaires religieuses. La loi de 1905
reconnait I'exercice des cultes comme un droitifijgée et refuse toute ingérence de I'Etat
dans leur organisation interne. Par ailleurs lad®il905 n’abroge pas le titre Ill de la loi de
1901 auquel les congrégations religieuses restenimises pour l'obtention de la
reconnaissance légale qui précise dans son atticle« Toute congrégation religieuse peut
obtenir la reconnaissance légale par décret rendads conforme du conseil d’Etat ; les

dispositions relatives aux congrégations antériaerd autorisées leur sont applicables. La

195 Extrait de la loi du 9 décembre 1905 concernargéparation des Eglises et de I'Etat, paruelaurnal
Officiel de la Républiqgue Francaisdu 11 décembrel905. Les lois auxquelles nous faiséférence sont
disponibles sur le site www.legifrance.gouv.fr.

196 Alain BOYER (1993)Le droit des religions en FrancPresses Universitaires de France, p.12.
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reconnaissance légale pourra étre accordée adauehétablissement congréganiste en vertu
d’un décret en Conseil d’Etat [...}%. Les congrégations dont la reconnaissance légale f
obtenue avant 1901 restent autorisées, les corignégarécentes peuvent obtenir leur
reconnaissance légale devant le Conseil o*Btat partir du moment ou elles répondent &
l'article 19 du décret du 16 aolt 1901 concernauird statuts: « Les projets de statuts
contiennent les mémes indications et engagemergscqux des associations reconnues
d'utilité publique, sous réserve des dispositiomd'atticle 7 de la loi du 24 mai 1825 sur la
dévolution des biens en cas de dissolution. L'&y@ationalité, le stage et la contribution
pécuniaire maximum exigée a titre de souscriptomisation, pension ou dot, sont indiqués
dans les conditions d'admission que doivent renipfirmembres de la congrégation. Les
statuts contiennent, en outre : 1° La soumissiotadmongrégation et de ses membres a la
juridiction de l'ordinaire; 2° L'indication des astde la vie civile que la congrégation pourra
accomplir avec ou sans autorisation, sous résexvalidpositions de l'article 4 de la loi du 24
mai 1825 ; 3° L'indication de la nature de sestteseet de ses dépenses et la fixation du
chiffre au-dessus duquel les sommes en caisserdd@tre employées en valeurs nominatives
et du délai dans lequel I'emploi devra étre f&it.»Nous lisons dans cet article que les statuts
des nouvelles congrégations doivent contenir «olaméssion de la congrégation et de ses
membres a la juridiction de l'ordinaire » pour ltehtion de la reconnaissance légale. La
nécessité de cette obédience est renforcée pacléa20 du méme décret qui stipule que « la
demande doit étre accompagnée d’'une déclaratiolagaelle 'évéque du diocese s’engage a
prendre la congrégation et ses membres sous siciin »°. Par ce biais, I'Etat reconnait
I'autorité spirituelle de I'évéque du diocese, méisce est de constater que les congrégations
mentionnées ici ne peuvent étre que d’'apparteneatbelique. Cette mention de I'autorité de
I'ordinaire posa probleme dés lors gu'il se fOt dgireconnaitre des congrégations religieuses
n'appartenant pas a I'Eglise catholique, commelitdef cas pour les monastéres orthodoxes.

Deés lors, la soumission a l'autorité de l'ordinag'est élargie avec la reconnaissance des

197 Extrait de l'article 13, Titre Il de la loi du®juillet 1901 relative au contrat d’associationfymauJournal
Officiel de la République Francaishu 2 juillet 1901.

198 Bjen que soumises a la loi de 1901, les congmgmtont reconnues par le Conseil d’Etat et nopleiment
par la Préfecture du lieu d'implantation.

199 Article 19 du décret du 16 ao(t 1901 portant néglet d’administration publique pour I'exécution ldeloi
du I*"juillet 1901 relative au contrat d’associationbliée auJournal Officiel de la République Francaida 17
juillet 1901.

110 Extrait de l'article 20 du décret du 16 ao(t 1@@ttant réglement d’administration publique poexécution
de la loi du  juillet 1901 relative au contrat d’association,bfie auJournal Officiel de la République
Francaisedu 17 juillet 1901.
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autorités étrangeres, ainsi pour les monastérbsdokes il s'est agi de recourir au comité
inter épiscopal orthodox¥.

Bien gu’elle fasse appel a la reconnaissance cBunerité spirituelle, I'obtention de
la reconnaissance |égale pour une congrégatiogreardue d’'une reconnaissance strictement
religieuse. L'autorité spirituelle ne fait qu'apprer les statuts de la congrégation
demandeuse. Les demandes de reconnaissance |égdleadressées au ministére de
I'Intérieur. Cette demande est signée par les fuala et accompagnée des pieces
justificatives (dont la déclaration de l'autoritirduelle, mais aussi l'avis du conseil
municipal de la commune d’implantation et un rappiu préfet) ainsi que du projet de
statuts. Ces projets contiennent les mémes indicatfque pour les associations reconnues
d’utilité publique, a savoir « un état des appedasacrés a la fondation de la congrégation,
I’évaluation des ressources destinées a son amtretila liste des personnes qui doivent faire
partie de la congrégation et de ses établissemERtsAinsi le monastére Saint-Antoine-le-
Grand, déclaré sous le nom de « congrégation mquoas$aint Simon le Myroblite » pour

marquer son appartenance au monastéfirdenos Petrgrécise dans ses stafifs

son objet : « la pratique de la vie religieuse, selon la régle de vie monastique
établie sur les traditions de I’'Eglise Orthodoxes et les usages du Monastére de
Simonos Petra au Mont Athos » (article 1) ;

son siége : le monastéere Saint-Antoine-le-Grand (article 2) ;

ses activités : « les services liturgiques », « I'accueil des personnes ayant
besoin d’aide morale », « des activités culturelles ayant pour objet de faire connaitre
[...] le patrimoine culturel et religieux de la Gréce », « des activités artisanales et
agricoles » (article 3) ;

son gouvernement : « un supérieur élu a vie a la majorité des voix par
I'assemblée générale » (article 4), une « assemblée générale composée de |I'ensemble
des moines et des moniales profés résidant dans les maisons de la congrégation »
(article 5), un « conseil de congrégation » composé « en plus du supérieur de deux
membres désignés par lui et de deux membres désignés par I'assemblée générale »
(article 6) ;

les droits de ses membres : « les membres de la congrégation jouissent de

tous leurs droits civils » (article 7) ;

1 Un probléme similaire s’est posé pour la recorsmise d’'un monastére bouddhiste, dans ce cas la, la
référence spirituelle a été le Dalai Lama a tragersreprésentant en France.

112 Alain BOYER (1993)op.cit. p.170.
113\/oir annexes.
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les autorités dont la congrégation dépend : « la congrégation est soumise pour
le spirituel au Patriarche (Ecuménique de Constantinople et a son Exarque pour la
France, et pour le temporel aux autorités civiles compétentes (article 8) ;

sa liberté a accomplir les droits de la vie civile (article 9) ;

ses obligations a I’égard de ses membres : « la congrégation subvient a
I’entretien de tous ses membres, tant en santé qu’en maladie » (article 10) ;

ses ressources : « le travail de ses membres » et leurs prestations sociales,
« des revenus des biens et valeurs qu’elle [la congrégation] pourrait posséder »,
« des dons et legs » (article 11) ;

ses dépenses, qui comportent : « la subsistance et I'entretien des membres de
la congrégation dont elle [la congrégation] a la charge, leur formation, leur
couverture sociale, les frais d'acquisition et d’entretien des biens communs et le
partage de solidarité avec les plus démunis » (article 12) ;

la dévolution des biens en cas de dissolution de la congrégation (article 13).

L’instruction du dossier est ensuite transmise ansgil d’Etat. Sa décision fait I'objet
d’un décret sur proposition du ministre de I'lnétni qui sera publié alournal Officiel de la
République Francaisd.a reconnaissance légale du monastére Saint#aeiGrand sous le
nom de Congrégation Saint Simon le Myroblite eshpulguée par le décret du 11 décembre
1991. Le monastere de Solan ft au départ rattach& congrégation Saint Simon le
Myroblite avant d’obtenir sa reconnaissance |égal001, sous le nom de congrégation du

Monastere de Solan.

La reconnaissance légale apporte plusieurs avangagee congrégation qui bénéficie
d'un régime identique a celui des associations meges d'utilité publique, a savoir la
« possibilité de recevoir des donations et des tkgg I'acceptation doit étre autorisée par
décret en Conseil d’Etat en cas de réclamation fdeslles, par arrété ministériel ou
préfectoral (suivant que le montant est supérieaurégal a 5 MF) dans le cas contraire ;
exonération totale des droits de mutation a titratuit ; exonération partielle des droits
d’enregistrement pour les acquisitions d'immeubldgductibilité dans la limite de 5% du
revenu imposable des dons qui leur sont fdit§ €ette reconnaissance légale est donc vitale
pour les communautés monastiques orthodoxes ganviet se développent en partie grace

aux dons des fideles. Les communautés qui refdagarocédure de la reconnaissance légale

114 Alain BOYER (1993)op.cit.p.179.
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peuvent par ailleurs se constituer en associatola tbi de 1901, comme ce fut le cas pour le
monastére Saint-Antoine-le-Grand avant I'obtentiersa reconnaissance légale.

Les statuts de la Congrégation Saint Simon le Mitgbapprouvés par le Ministére
de I'Intérieur, font mention de I'objet de cettesasiation a savoir « la pratique de la vie
religieuse, selon la régle de vie monastique éahlr les traditions de I'Eglise Orthodoxes et
les usages du Monastére 8amonos Petraau Mont Athos » (article 1). Il n'y est pas fait
mention de ce qui pourtant caractérise la vie nmoses et fait précisément I'objet de la
profession monastique, a savoir la prononciatiomligue de vceux perpétuels et la
soumission a l'autorité d’'un supérieur (le vceu éisbance). Cette absence n’est pas fortuite
mais répond a l'exigence d’'un décret promulguéllést 19 février 1790 et jamais abrogé
depuis, interdisant les vceux perpétuels, dontidlartl précise : «a constitutionnelle du
royaume ne reconnaitra plus de vceux monastiquesrnats des personnes de l'un ni de
l'autre sexe; en conséquence, les ordres et catgmg réguliers dans lesquels on fait de
pareils veeux sont et demeurent supprimés en Fraace, qu'il puisse en étre établi de
semblables & l'avenit®>. Cet article avait & I'époque pour objectif deussfr tout
engagement définitif percu comme contraire a «daissance de ses droits naturels et
imprescriptibles ¥ La profession des voeux solennels qui marquentrée au monastére
est percue comme contraire aux libertés fondamemtddien que le rite de la profession
monastique insiste & de nombreuses reprises sibrdechoix du postulant’. L’application
de ce décret supposerait l'interdiction définittkes congrégations monastiques, mais elle ne
se déclare que dans un rapport du Conseil d’E&atigant I'impossibilité de mentionner les
veeux perpétuels ou définitifs dans les statutdscies congrégations souhaitant obtenir la

reconnaissance légafd

Si ces veeux perpétuels sont absents des statlascdagrégation, ils sont cependant
mentionnés dans son réglement interne qui préeisk partir de leur tonsure monastique, les
Fréres sont liés pour la vie devant Dieu a I'obatown fidele de leurs engagements. Selon les

enseignements des saints Peres et la traditionad8ainte Montagne, aucune autorité

115 Article 1 du décret des 13-19 février 1790.

118 Article 1 de la déclaration des droits de la Ciomson du 24 juin 1793.
117 A ce sujet, se reporter & notre chapitre 1V : «iéats de croyance ».
118 Alain BOYER (1993)op.cit.p.167.
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ecclésiastique ne peut les en dispenser validesiEhforce est de constater, comme le
souligne Alain Boyer, que «la décision qui fondecommunauté religieuse n’'est pas la
méme pour le droit civil et pour le droit canonigd®’. Les voeux perpétuels constituent le
fondement de la tradition monastique, ils sont igsalans les statuts de la congrégation pour
I'obtention de la personnalité juridique, ce quieara les monasteres orthodoxes a jouer sur
deux registres différents et parfois contradicwirecelui d’'une tradition avec son droit
canonique, celui du paysage juridique francais aa@t droit civit?’, fruit d’'une histoire

mouvementée entre I'Etat et I'Eglise.

II. Le « terrain » monastique.

I1.1. Ethnographie et vie monastique.

Jeudi 12 mai 2005, monastére \datopedi(Mont Athos), 17 heures. Apres une longue
marche depuis le monastére d’lviron ou nous avass@ la nuit précédente, nous arrivons,
le Péere Cyrille et moi, devant I'enceinte du moeestdeVatopedi Nous franchissons le
porche d’entrée. Avant de pénétrer dans la coungpale, nous enregistrons notre arrivée
auprés d’'un moine assis derriere un guichet. Nausprésentons nosliamonitirion Ce
laissez-passer délivré par la Sainte communautiigigl’'un intérét spirituel pour ’Athos de
la part de son porteur et lui permet de séjournanglles monastéres. D’un geste de la téte, le
moine me désigne et interroge le Pere Cyrille satrenconfession, bien qu’il soit indiqué sur
le diamonitirionune appartenance catholique de circonstaffceii ne semble pas suffire a le
satisfaire. Le Pere Cyrille précise — sur les recommdations du Pére Macaire @&monos
Petraqui nous avait prévenus de la méfiance que notésemce pouvait susciter dans

certains monastéeres — que nous sommes catéchuoestea-dire que nous nous préparons

119 Extrait du réglement interne du monastére, arfiéle
120 Alain BOYER (1993)op.cit.p.167.

121 Un exemple est révélateur a ce sujet, il s'agittrditement des moines décédés. L'usage athonita en
matiére prévoit une exhumation du corps aprés &ngspassés en terre, puis son exposition danshapelle
aménagée en ossuaire. Le droit francais interdifarhumation, il est impossible pour les monasére
orthodoxes frangais d'observer cet usage tradigbnn

122 précisons ici que je ne suis pas baptisé. Pourgiopénétrer sur le Mont Athos, il faut justifieuprés de la
Sainte Communauté d’un intérét spirituel. Si la owmauté deSimonos Petraavait connaissance de notre
travail ethnographique et I'acceptait sans aucéserrve, nous avons néanmoins été systématiquemnésenpé
comme catéchumene dans les autres monastéres.ihe gub s’est chargé de I'obtention de msmonitiriona
méme ajouté une confession catholique pour faclkedémarches administratives.
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& une conversion orthodo¥8 Le moine nous fait signe de passer, nous pérgtans la
cour du monastere d¥atopediet rejoignonsl’Arhondariki* pour nous voir délivrer nos

chambres.

Vendredi 13 mai, monastere datopedi (Mont Athos), 9 heures. Nous attendons
devant I'enceinte du monastére le 4X4 qui va noosompagner aDaphni ou nous
embarquerons pour rejoindre le sud de la presquiéel’Athos ou se retirent les ermites.
D’autres moines nous accompagnent. En voiture, dli@ux se tourne brusquement vers nous
et en pointant son doigt dans notre direction paoté sévérement « antéchrist ». Nous nous
retournons pour voir ce gu'’il cherche & nous montrais nous n’apercevons aucun élément
susceptible d’induire de tels propos. Le moinesiigsde nouveau en pointant son doigt dans
notre direction et en répétant sa sentence « anigictantéchrist », puis fait un geste de la
main indiquant son refus. Décelant dans notre it déconcertée une incompréhension, il
précise I'objet de sa sentence en se pincant lereivec deux doigts. Il désigne la boucle
d’oreille que nous portons et nous invite a I'egle¥mmeédiatement. Nous obtempérons en
nous rappelant les recommandations non suivies ehe Rlacaire lors de notre départ de
Simonos Petrgour une visite de quelques monasteres. Il cdasglibrs le Pére Cyrille de
nous présenter comme catéchumene, et nous indteserver dans une certaine mesure les
comportements que ce statut supp@sainsi que d'éter notre boucle d'oreille pour éritle

nous attirer les remontrances de certains moin@sq@: nous n’avions pas fait.

Il est des terrains faciles d’acces et d’autresl’entrée nécessite une multitude
d’autorisations. Il est des terrains ou I'ethnoleginonce sans aucune censure les modalités
de sa recherche aux acteurs qu'’il rencontre ettr@'awou, s'il veut entrer, il est dans son
intérét de cacher les raisons initiales de sa Vénukest des terrains ol I'ethnologue dispose
d’'une liberté de manceuvre et d'autres ou s’exeme autorité. Il est des terrains ou
I'ethnologue peut aller et venir et d’'autres ou cé@ulation est contrblée. Notre terrain
appartient a cette deuxieme catégorie. Le monag&raine « institution totale » au sens

goffmanien du terme, a savoir «un lieu de résideet de travail ou un grand nombre

123 Cette réponse était tout autant de circonstaneemqn appartenance catholique.

124 Un catéchuméne ne peut communier au corps etraydia Christ dans la mesure ou il n'est pas baptisé
Néanmoins, il participe aux offices liturgiquessiiqu’a la vénération des icbnes et des reliques go préparer
au baptéme.

125 Dans le cas de la situation ici rapportée, ce Emimoines nous accompagnant qui ont décidé dease
énoncer les raisons ethnologiques de notre présence
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d’individus, placés dans la méme situation, coug@smonde extérieur pour une période
relativement longue, ménent ensemble unere@tusedont les modalités sont explicitement
et minutieusement réglée¥$ Les institutions sont dites totales pour Goffniarsqu’elles
poussent a un caractere extrémement contraignarticition de toute institution qui est de
procurer aux acteurs un « univers spécifique quil & les envelopper'%. Goffman décéle
comme signe de leur « caractéere enveloppant »dsmades matériels qu’elles dressent pour
réguler les échanges sociaux avec l'extérieur. Naisuvons ici une caractéristique
fondamentale de I'expérience monastique qui esttaeat, comme nous I'avons précisé dans

les paragraphes précédents, une « fuite du monde ».

Toutefois, I'espace monastique n’est pas systenmatgnt séparé du « monde » par
un mur d’enceinte ou par un obstacle matériel (cerpar exemple la mer au Mont Athos) a
proprement parler. Il peut arriver que certains astéres ne disposent d’aucun obstacle
susceptible d’en interdire I'entrée ou la sortiaid/'institution reste totale dans la mesure ou
elle assure pour ses acteurs une situation desreqgli est dans le cas de I'expérience
monastique, a la difféerence des hopitaux psycljads et des prisons qui constituent les
principaux terrains de Goffman, une réclusion vtdoement observée. Toutefois, il existe
une différence qu'il nous semble important de gmdr entre les institutions totales telles que
les décrit Goffman et la vie monastique. Goffmarcse que les institutions totales
appliguent aux acteurs un traitement collectif. Psmifaire, les acteurs sont placés « sous la
responsabilité d'un personnel dont la tache pradeipi’est pas de diriger ou de contrbler
périodiquement le travail — cas fréquent dansd&gions employeurs-employés — mais plutot
de surveiller, c’est-a-dire de veiller a ce quectimeaccomplisse la tache qui lui a été impartie
dans des conditions telles que toute infraction raw®a par un individu paraisse
perpétuellement offerte aux regards par le comrgstelle offre avec le comportement des
autres $°°. Ces deux groupes ( les «reclus » et les « dinige» qui eux, demeurent
socialement intégrés au monde extérieur) formemty i5offman, un couple indissociable,
caractéristique des institutions totales. Nous eteouvons pas cette distinction dans les
monastére$® : chaque moine joue & la fois le réle de « dingesaet de « reclus ». Il peut étre

dirigeant sur le plan de la génération spirituetteais demeure lui-méme volontairement

128 Erving GOFFMAN (1984 Asiles Les Editions de Minuit, p. 41. C’est nous quilignons.
127 Erving GOFFMAN (1984pp. cit, p. 45.
128 Erving GOFFMAN (1984pp. cit, pp. 48-49.

129 Bjen que Goffman donne quelques exemples tirda die religieuse, il n'approfondit pas ce terraomme il
le fait pour les hdpitaux psychiatriques et lesqns.
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soumis & une situation de recftls ainsi qu'a l'autorité d'un « plus ancien ». Bigius,
chaque moine est a la fois surveillé et surveillgatant pour lui-méme et pour les autres de

I'observance d’'un ensemble de convenances monastiqu

La distinction reclus/non-reclus se déplace surplan d'une séparation entre
I'intérieur (la communauté monastique) et I'extéri€¢le « monde »). A I'extérieur, c'est le
chaos du « monde ». A l'intérieur, I'ordre regnet Grdre, c’est I'ordre de Dieu traduit en un
systeme de travail des sujets extrémement conamigioila le lot de Iaecula ChristiTout
repose sur 'ordre, a comprendre selon la défimitja’en donne Michel Foucault, c’est-a-dire
« au sens tout simple d’'une régulation perpétupbemanente, des temps, des activités, des
gestes ; un ordre qui entoure les corps, qui leetpg les travaille, qui s’applique a leur
surface, mais qui également s'imprime jusque dassierfs et dans ce qu’un autre appelait
les « fibres molles du cerveau ». Un ordre, dooay pequel les corps ne sont que surfaces a
traverser et volumes a travailler, un ordre quicestme une grande nervure de prescriptions,
de sorte que les corps soient ainsi parasités asergés par l'ordre’>. Dans la vie
monastique, cet ordre n’est pas une contrainteiexté dont I'observance est assurée par un
service de « surveillants», c’est une exigenceriguée. Cette discipline embrassée par le
moine s’appliqgue a lintérieur méme de son corpsuyrpen arrondir les angles a force
d’ascese, d’humiliation, d’obéissance. Les moinespkisent a rappeler que c’est en se
frottant les uns aux autres dans la vie communésqopolissent leur corps. Car l'ordre du

monastére consiste d’abord & faire violence auscoupmoiné®.

La discipline auquel le moine se soumet est avaunt tine discipline du corps (un
corps caché par I'habit monastique ne laissantepda@ucune distinction, privé de rapports

sexuels mais aussi d'excédents de nourriture etsal@mmeil, contenu dans l'enclos

130 Cette distinction avec les institutions totaldkegeque les décrit Goffman nous semble encorefaisedue a
I'aspect consenti de la réclusion.

131 Michel FOUCAULT (2003)Le pouvoir psychiatrique. Cours au Collége de Feant973-1974Gallimard-
Seuil, p.4. A propos des «fibres molles du cervgaivlichel FOUCAULT cite Joseph Michel Antoine
SERVAN (1767)Discours sur I'administration de la justice crimitee; rééd.In C. BECCARIA (1821)Traité
des délits et des peingsad. P.J. Dufey, Dulibon.

132 Nous empruntons cette idée & Michel Foucault quii £« Quand on parle, en effet, de violence;'est | ot
cette notion me géne, on a toujours a I'esprit cemume espece de connotation qui se rapporte a uwopo
physique, a un pouvoir irrégulier, passionnel, aponvoir déchainé si jose dire. Or cette notion pagait
dangereuse parce que, d’'une part, elle laisse sappen dessinant ainsi un pouvoir physique, ifiégLetc.,

gue le bon pouvoir ou le pouvoir tout court, ceduii n'est pas traversé de violence, n'est pas wwvqo

physique. Or, il me semble au contraire que cel gqua d’essentiel dans tout pouvoir, c’est que pomt

d’'application, c’est toujours, en derniére instarleeorps. Tout pouvoir est physique, et il y &ele corps et le
pouvoir politique un branchement direct » MichelBB®QAULT (2003)op. cit.p. 15.
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monastique, soumis a l'autorité d’'un supérieur pses moindres faits et gestes) dont la
finalité est de produire des corps « transfigurdsexercice monastique se fonde en premier
lieu sur une abstinence corporelle (abstinenceedlexwalimentaire, de sommeil prolongé et
de liberté de circulation) & méme de rappelerti@aion du martyre susceptible de conduire
sur les voies de la sanctification. A la différerp€il s’agit ici d’'un martyre non-sanglant.
Comme le précise Jean-Pierre Albert : « Pour dewestrument de rédemption ou de salut, le
corps doit étre systématiquement détourné de sativocnaturelle, il doit étreravaillé dans

un sens qui revient a le niel® Le corps transfiguré est & ce moment la un cqrpsne
demeure plus lié aux contingences de la chair,ushgge sorte un corps inversé dont Jean-
Pierre Albert précise quelques éléments de sesfestations les plus mystiques : « Le jeline
devient une survie merveilleuse avec I'hostie prule nourriture. Les veillées imposées se
changent en une privation définitive de sommeibse ne dort jamais, seule la matiére peut
la faire sombrer dans une lourde somnolence. Densepague encore la matiere qui étouffe
les clartés de l'esprit — et nos mystiqgues déclemnmésplendissent parfois d’'une lumiére
surnaturelle. Lourde, enfin, I'enveloppe corporede les voici qui planent a quelques pieds
du sol. Le miracle vient toujours signifier le sasc des pratiques ascétiques: la
dématérialisation du corps, que I'ame déja parviedéserter. C’est dans ce sens qu'il faut
probablement interpréter le prodige trés récurdmg bilocations ou visites en esprit d’'un
saint lieu. L'identité spirituelle de l'étre s’affne en dehors des génes d'un ancrage
corporel %% Dans cette perspective, I'exercice monastiqueaeaht tout un travail sur le
corps. La soumission du moine au supérieur du mérasise a I'émanciper des contraintes
corporelles de son identité déchue pour lui fairegexoir les délices d’'un corps sanctifié qui
ne serait plus asservis aux passions d’ici bash&liEoucault note d’ailleurs que le pouvaoir,
qui est avant tout un pouvoir sur les corps, sfestné a lintérieur des communautés
religieuses pour se développer, en se transforrdang des communautés laiques antérieures
a la Réforme. Selon lui, ces techniques du poussires des exercices ascétiques vont petit a
petit essaimer pour devenir au XiXiecle «la grande forme générale de ce contact

synaptique : pouvoir politique-corps individuéf3

133 Jean-Pierre ALBERT (1992) « Le corps défait. Delques maniéres pieuses de se couper en morcéaux »
Terrain, 18, p. 39. C’est I'auteur qui souligne.

134 Jean-Pierre ALBERT (199p. cit.p.40.
135 Michel FOUCAULT (2003)op. cit.p.43.
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Michel Foucault distingue deux formes de pouvdé& pouvoir de souveraineté et le
pouvoir disciplinaire. Le pouvoir de souverainesét jouer un mécanisme de prélevement-
dépense : prélevement de la part du souverainatkijps, de récoltes, de force de travail, etc.
et dépense sous forme de don (comme le don d'uissamae, celle de I'héritier de la
couronne) ou de service (service de protectionepuce religieux). Le pouvoir disciplinaire
ne joue pas sur ce registre de préléevement-dépétma. Michel Foucault, il peut se
caractériser « par le fait qu’il implique non pasprélevement sur le produit ou sur une partie
du temps, ou sur telle ou telle catégorie de seyvirais qu’il est une prise totale, ou tend, en
tout cas, a étre une prise exhaustive du corpsgdstes, du temps, du comportement de
I'individu. C’est une prise totale du corps et nmais du produit ; c’est une prise du temps
dans sa totalité et non pas du servit8 £’est en cela que le pouvoir disciplinaire peme é
VU aussi comme une caractéristigue des institutimales. Autre aspect pour Michel
Foucault du pouvoir disciplinaire, celui-ci ins#twn dispositif de contréle continu. Ce
dispositif est trés prégnant dans un monasterendiee est toujours susceptible, dans la vie
commune, d’étre observé ; dans l'intimité de séutelil est encore susceptible d’étre regarde
par Dieu. Ses faits et gestes sont constammentceoiidle. Ce contrble vise a I'acquisition
d’une discipline se transformant progressivemertiagitude, marquant le passage d’'un corps
discipliné au corps transfiguré qui prend de lummeda courbure de la régle et de ce que ses
acteurs en disent. Cette discipline travaille lgpsgpar le biais de I’ « exercice ». Le moine
s’ « exerce », comme le précise les manuels mepesti’, & la pratique de la vertu, en vue
de son acquisition. Autrement dit, il s’appliquelldméme cette discipline monastique
extérieure — que lui ont 1égué ses Péres et quectesirs nomment « tradition*%— destinée

dans 'exercice a devenir sienne.

Sur ce terrain de réclusion volontaire et d’orgatis fortement réglementée et
contraignante pour reprendre les mots de Goffniathrologue, envisagé comme un acteur
« de I'extérieur », peut parfois étre appréhend@roe un agent perturbateur portant en lui les
menaces du monde. Elément extérieur non contr§labldu moins partiellement contrélable

donc norntotalementisciplinable, il présente un risque pour la comauté. [| met I'ordre du

136 Michel FOUCAULT (2003)op. cit.p. 48.

137 Notamment Joseph HAZZAYAettre sur les trois degrés de la vie monastjquaduction de Francois
GRAFFIN publiée dans la revugQOrient Syrien(1961) éditée sous forme de livret par le Monastére Saint-
Antoine-le-Grand.

1% | es moines désignent leurs différentes activitésime une « mise en ceuvre de la tradition ici et
maintenant ».
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monastére en danger dans la mesure ou il rappetge le moine doit dominer, a savoir les
traces qu'il garde en lui du monde : ses pulsiomsuslles, son instinct de propriété, sa
volonté propre. D’ou l'intérét de la cléture mongse qui vise a préserver l'acteur de tout
souvenir de ce monde qu’il a sciemment quitté.obhtire un élément du dehors dans la
cléture, c’est donc introduire une force de ruptlaas une organisation ou rien n’est laissé au
hasard et ou tout concoure a modeler les corpsudéobur en faire des corps transfigurés,
c’est-a-dire des corps qui ne doivent plus rienteande. Tout franchissement de la cléture
présente en quelque sorte le risque d'une trarsigresie l'ordre, la potentialité d'un

désordre. A l'ethnologue de se montrer coopérantr ppue sa présence au sein d'une
communauté monastique ne soit pas vécue commentrosion mais comme une invitation.

Car la cléture monastique n’est pas a propremenémpane séparation, mais une relation
contrblée au monde dans laquelle les éléments pamvede I'extérieur doivent rester

contrblables.

Il nous flt rapporté une anecdote par les acteuesmpus rencontrons sur le terrain
concernant une équipe de journalistes réalisarmepartage sur le monastere. Cette équipe
investit le sanctuaire de I'église pour réaliseelques prises de vue sans avoir demandé au
préalable la « bénédiction » du supérieur. Ellectiitrainte de couper court au tournage et de
quitter les lieux. En nous rapportant cette anexdi#s acteurs nous précisaient que si
I’équipe avait sollicité une bénédiction, celldair aurait « sGrement » été accordée. Nous le
voyons ici, ces journalistes constituaient une mendans la mesure ou ils étaient
incontrblables, c’est-a-dire qu’ils n'acceptaieasple se soumettre a la discipline monastique
et a son dispositif de contréle. Autrement dit, ks reconnaissaient pas ce dispositif de
contrdle au cours de leur tournage. A I'ethnologaeépondre a cette exigence, au risque de
renoncer a quelques données ethnographiques si neit pas délivrer I'autorisation de les
récolter. Cette exigence de contréle freine comallément I'avancée du travail
ethnographique et nécessite continuellement lacgation de « bénédictions », méme pour
mener des actions préalablement acceptées. Bisn qdttaines activités autrefois acceptéees
peuvent se voir présentement refusées. Un exertipdede notre journal ethnographique,

nous semble révélateur a ce sujet.

Mercredi 6 juillet 2005, Monastére Saint-Antoine@eand, 13 heures. Le repas est

terminé. Les moines rejoignent la cuisine pour dasselle. Nous débarrassons la table et
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nous nous dirigeons vers la cuisine pour les reon La vaisselle est un moment
communautaire d’'une grande richesse ethnographidueun dispositif rituel ne régle les
interactions et les moines échangent, non pas rtieré puisque demeure une exigence de
discipline monastique que chaque moine s’attacbbserver pour lui-méme et que le succes
de cet exercice demeure visible de la communawtis, e maniére davantage familiere. Au
moment ou nous nous apprétions a pénétrer dangisne, un moine nous intercepte et nous
précise que depuis peu, suite a une décisionhigolimeneles hoétes ne participent plus a la
vaisselle. Nous nous surprenons a étre tres pelaéwtte décision qui réaffirme une distance
entre les moines et nous-méme. Malgré tout ce t@agse avec les moines, nous ne faisons
pas partie de la communauté, pas assez en toytaaspartager son intimité. Le moine qui
nous annonce cette nouvelle mesure semble quetqugéné de nous refuser I'entrée de la

cuisine malgré nos relations empruntes d’'une ceggiroximite.

C’est au cours de la vaisselle que nous récollemsgonnées ethnographiques les plus
pertinentes pour notre travail. Il y était questdm l’emploi du temps de chacun, du service
liturgique, des besoins communautaires, de |'aeridés hotes, de 'avancée des travaux, aussi
guelques plaisanteries sur le repas, parfois qaslgointes adressées a I'égard d’'un héte ou
d’'un moine, bref tout ce qui préoccupe effectivemene communauté monastique était
expose lors de ce moment communautaire non riudlietre participation a la vaisselle nous
permettait d’approcher ces préoccupations. C’est bans la mesure ou la vaisselle constitue
un instant privilégié dans l'intimité de I'expérism monastique qu’'un moine formula la
demande de ne plus y voir participer les persorexérieures a la communauté. Cette
décision qui s’appliquait aussi a notre présenomoignait d’'une volonté de réaffirmer une
séparation, trop souvent enfreinte, entre les nsogdes personnes de « I'extérieur » a savoir
aussi bien les hotes que les visiteurs et lesefddD’ailleurs il n'est pas rare de rencontrer
dans I'espace du monastére quelque panneau précestém démarcation entre les espaces
accessibles et les espaces réservés a la commumaisénéanmoins accessibles a certaines
personnes sous certaines conditions, notammene céd reconnaitre le caractere
« exceptionnel » de cette accessibilité. Forcelestonstater que cette séparation est le fruit
d’'une négociation constante des frontieres enirgélieur et I'extérieur mais aussi des
modalités de circulation entre ces deux podles etadgestion des éléments extérieurs a

I'intérieur de la cloture.

89



Pour entrer mais surtout pour rester sur un termagmastique, I'ethnologue doit
reconnaitre la parole qui fait autorité dans cgtstion des relations avec I'extérieur, mais
surtout garder a I'esprit que sa circulation daesplace peut étre sujette a variations au cours
de son séjour. Sa présence doit rester controlBloles le voyons ici, une autorisation n’est
jamais acquise pour toute la durée du terrain, e#fe constamment |'objet de révisions
permettant de conserver le contrdle des élémetdsiexrs amenés a séjourner a l'intérieur de
la cl6ture. Il s’agit pour les personnes extérisag monastéere de donner des preuves de leur
reconnaissance du caractére « a part » de ceteespales acteurs qui y vivent, fréquentés

avec la retenue qui sied au respect d’'une certh#t@nce entres « eux » et « nous ».

La retenue dont nous parlons ici se manifeste at@utt dans une soumission a
I'autorité qui contrble ces relations avec I'exééni. L’ethnologue ne peut faire ce qu'il veut
sur un terrain monastique et toute initiative etiraphique doit recevoir la « bénédiction » du
supérieur de la communauté, c’'est-a-dire son aatiion. Ce témoignage de subordination
s’avere incontournable pour toute ethnographieadei¢ monastique dans la mesure ou il
apporte a une communauté monastique des garaetiesndrole sur les éléments extérieurs
présents dans I'espace monastique. Il est la donditne qua norde la construction d'une
relation de confiance entre les acteurs et I'ethgad et par la méme de la conservation du
terrain. Toute la difficulté d’une entreprise etgraphique sur un terrain monastique réside
alors dans le respect de cette distance tout ecldrd a batir une relation de confiance avec
les acteurs que nous rencontrons. En faire suffrsamh sur le plan ethnographique sans
enfreindre les modalités de la réclusion monastig@bercher une proximité tout en
respectant une distance. Reécolter les matériamnogthphiques que les acteurs veulent bien
nous donner, sans se risquer a extorquer de Ihmdtion. Bref, il faut, pour rester, respecter

les modalités de contrdle de ce qui circule eritm&gtieur et I'extérieur.

Notre travail ethnographique se répartit entre iplus séjours au monastére Saint-
Antoine-le-Grand, ainsi que dans d’autres déperefardu monastere d8imonos Petra
implantées en France (les monasteres féminins tin &b de la Transfiguration) que nous
avons complété de deux visites dans d’autres memssbrthodoxes francais (le monastere
féminin Notre Dame de Toute Protection dépendartadehevéché russe et le monastere de
la Dormition de la Mére de Dieu dépendant du métiiggrec) et un séjour au Mont Athos

(nous avons séjourné au monastéreSadaonos Petraainsi que dans d’autres monasteres
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athonites : les monasteres @hilothéoy Karakalou, Iviron Stavronikita, Pantocrator,
Vatopedj la skite* de Kerrassig. Nous avons aussi profité de ce séjour en Gréae \asiter
d’autres monasteres en dehors de la péninsuleitgl{tes monasteres féminid&rmylia et

de saint Jean le théologien a proximité de Thesgple, les monastéres féminins Nea
Makri et d’Egine a proximité d’Athenes, le monastérenS&ienys de I'Olympe situé aux
pieds du mont du méme nom). Mais notre terraincipad reste le monastere Saint-Antoine-
le-Grand, metochiondu monastére d8imonos Petramplanté dans un vallon du Vercors.
C’est autour de ce principal terrain, mis en pespe dans une ethnographie d’autres

communautés monastiques, que se constitue nolesioé.

Traditionnellement, le terrain ethnologique suppoee immersion de longue durée,
allant de plusieurs mois voire de quelques anrdaess la vie du groupe étudié. Il ne nous a
pas été possible de satisfaire pleinement cettgeeze méthodologique pour plusieurs
raisons. D’abord parce que le terrain monastiqti@reserrain particuliérement éprouvant sur
le plan de I'endurance physique. En effet, lesrjéas commencent a 4 heures du matin et se
terminent a 21 heures lorsqu’il N’y a pas de veilleelles-ci peuvent durer jusqu’a 5 heures
du matin pour les grandes fétes). Elles sont p&eastpar les offices (a peu prés 6 heures pour
les jours ordinaires, certains offices pouvant diusqu’a 7 heures pour les grandes fétes et
ainsi multiplier par deux la durée quotidienne deptiere), les instants communautaires
(repas, vaisselle) et le travail de chacun (envifdmeures par jour suivant 'importance des
taches). A cela s’ajoute I'observance du jednecqucerne trois jours de la semaine (le lundi,
le mercredi et le vendredi) en plus des période€a@me étalées tout au long de I'année
liturgique™*®. Pendant ces jours de jelines, les moines ne prequen repas au réfectoire le
midi selon un régime particul®f, doublé d'une collation le soir. Bien souvent nous
débarquions au monastere chargé de quelques mwisupplémentaires pour pallier un
éventuel manque de nourriture. D’'autre part, leater monastigue s’'avére aussi tres
éprouvant sur un plan psychologique. La clétureggéle parfois oppressante et les premiéres
nuits en cellule sont toujours difficiles : le sitee, I'absence de distraction, la sobriété des
lieux, la solitude, toute la pesanteur Hic et nuncmonastique y est a I'ceuvre. Pas de

télévision, de magazine, de radio, de musiquegldphone susceptible d’occuper I'esprit. Pas

139 e Caréme de Paques dure 40 jours, ses datesléimies en fonction du calendrier julien. Le Caeédes
apoOtres dure 15 jours au début du mois de juiletCaréme de la Dormition s'étale sur les deux |ess
semaines d'aolt. Le Caréme de Noél débute le 18mbre pour se terminer avec la féte de la nativité.

149 es aliments interdits les jours de je(ine soatpdisson (la viande est toujours interdite dagsrienastéres
orthodoxes), les laitages, le vin, I'huile.
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non plus de ces publicités qui surchargent lesebaitix lettres et occupent un certain temps
'espace domestique avant de disparaitre au fomdedpoubelle. Rien de ce qui serait

susceptible de distraire I'esprit ne traine dasskpaces monastiques. Aucune fuite possible.

La réclusion monastique s’orchestre jusque dans pegdes choses qui font le
quotidien de la vie «dans le siécle ». Les repéadstuels disparaissent, ici rien ne doit
rappeler le monde d’ou nous venons, encore moiate tea « logique » opposée a l'ordre
voulu par Dieu. Nombre d’hétes ne supportent p#g céclusion et disparaissent au bout de
deux jours alors méme qu’ils prévoyaient a leurivae de rester plus longtemps
(généralement une semaine). lls raccourcissentdémur a cause du rythme difficile des
journées, de la solitude, du silence, de I'ennaicd sentiment insoutenable de se retrouver
pris dans la pesanteur d'un présent ou il ne seepasn. C’'est peut-étre surtout dans cette
épreuve du temps que I'expérience monastique paisenodalités d’action. |l nous a fallu
d’abord surmonter ces premieres appréhensions iparsdmoyens en ayant notamment
recours au téléphone portable pour appeler leshpspcau baladeur pour écouter de la
musique, a la lecture pour meubler ces longuegegiMmais aussi recourir a quelques objets

personnels pour décorer la cellule ou nous séjoaspour ces longues heures de solitude.

Tout un travail pour « meubler » le temps passéefinle et la cellule elle-méme. Ce
travail d’appropriation de la cellule ne va passseappeler ce que Goffman définit comme un
« espace-refuge pérsonal territory a l'intérieur des institutions totales pour désigle lieu
ou « I'individu se sent aussi protégé et satisfai possible ™. Celui-ci note d'ailleurs que,
dans les hopitaux psychiatriques, sitot installasdane chambre individuelle, « le malade
peut y accumuler des objets susceptibles de luiypeo du confort, du plaisir, et une certaine
indépendance™¥. Goffman écrit au sujet de ces espaces qu'ilprésentent une sorte de
prolongement de la personne en méme temps qu’ume Sitp son autonomie, et leur
importance s’accroit lorsqu'on prive cette persomieetout autre refuge'®. Il se passe
sensiblement la méme chose dans notre cas : let&arampersonnel de la cellule se doit
d’étre investi d’'objets personnels pour rendre smgupation supportable. Les cellules
occupées par d’autres hotes étaient décorées méree facon : photos de proches, dessins,
petits objets du quotidien laissés bien en vuesainéme que chaque cellule dispose de

11 Erving GOFFMAN (1984pp. cit, p.299.
12 Erving GOFFMAN (1984pp. cit, p.299
143 Erving GOFFMAN (1984pp. cit, p.303.
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nombreux rangements, bougies, objets religieux tdshau magasin, etc. Les cellules des
moines sont organisées de la méme facgon : lessobggtessaires au quotidien sont laissés
visibles, quelques icbnes du saint patron sontoabées aux murs, parfois aussi des photos
de proches, quelques objets religieux sont déppsése des livres personnels (chaque moine
dispose d'une petite bibliotheque). Si la littératumonastigue encourage un certain

dépouillement de la cellule, il s’avere que I'egpatime du moine ou du retraitant est dans
la réalité largement pourvu d’effets personnelssiés visibles. Cet aménagement joue un réle,
celui de conserver pour le moine ou le retraitamtegpace d’expression personnelle non
soumis au contrble de l'institution (les visites @ilule sont interdites). Autant de manieres

de pallier le sentiment de séparation, de réclysiten désindividualisation suscité par la

cléture monastique.

Cette prégnance du temps et de l'institution ajalé® difficultés psychologiques aux
difficultés physiques d’un séjour dans I'enclos mstique. Le sentiment d’oppression en est
I'expression majeure. Comme nous le rapportons rdroduction de ce travail, nous
éprouvions d’autant plus ce sentiment lors de nateenier séjour sur la presqu’ile de I’Athos
gue les dispositifs de réclusion étaient davanéalyguvre : la cl6ture devenait ici impossible
a franchir spontanément a cause de la mer et tlaiion fortement réglementée. Le
« monde » dans lequel nous vivions n’était pludeseant aux portes du monastéere mais

devenait lointain. L’épreuve de cette distance sylighe nous devenait difficile a supporter.

A cette difficulté s’ajoutent tous les questionnatseinduits par I'expérience de
terrain. A séjourner avec des moines, nous finmssigar nous trouver pris dans ce qu’eux-
mémes vivaient. Dans cette situation, I'ethnologiieterroge plus son terrain mais se trouve
lui-méme questionné par ce qu'il y vit. Se posesala question de sa propre foi en ce qu'il
observe, jusqu’a I'obsession. Car finalement, otpasitionner ? Et si les moines disaient
vrai... Il était alors temps pour nous de quitter reatanément le terrain pour nous permettre
de revenir a un questionnement plus ethnologiguest@ourquoi nos séjours monastiques
sont multiples et s'étalent ainsi sur plusieurséasn(de septembre 2003 & janvier 2607
pour une durée totale de six mois. Ces séjours anupermis de fréquenter le monastere a

diverses périodes de I'année, tant lors des mdimesade I'hiver que lors des nombreuses

144 Nous nous référons par moment & un travail derismit’ethnologie réalisé préalablement au monastér
Saint-Antoine-le-Grand sur le r6le de I'environnernéans I'expérience monastique.
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visites touristiques de I'été, aussi bien au calessemaines festives que de journées plus
ordinaires. Cette succession d’aller-retour, aassidamnable qu’elle puisse paraitre sur le
plan meéthodologique, s’avérait nécessaire pour wvaraine distanciation si difficile a
conserver sur le terrain. C’est aussi dans cetppetive que nous optons la plupart du temps
pour le « nous » impersonnel dans notre écritungdplque le « je » personnel. Aussi bien
pour conserver cette distance qui nous apparaidaag certaines situations nécessaire que
pour rappeler que notre propos est un texte aqultsivoix, tout autant la mienne que celle
des acteurs rencontrés sur le terrain et de mérerds$ intellectuels. Il ne s’agit pas dans cette
démarche de distanciation d’esquiver le propos udimig de I'observateur qui demeure
nécessairement présent dans la sélection et pirdttion des informations recueillies sur le
terrain, encore moins de proner un quelconque tibigme (qui par ailleurs nous semble bien
peu satisfaisafit), mais de conserver une perspective ethnologigueeeonnaissant toutes

les interactions (et les perturbations) a partagdelles celle-ci se construit.

Lors de nos séjours, nous avons partagé le quotiie moines lorsque cela nous était
possiblé*®: pendant plusieurs mois, nous avons assisté ffices) travaillé avec les acteurs,
échangé avec eux-méme sous forme d'entréfiermi de discussions moins formelles,
participé aux repas monastiques, consignant nosnedifons sur le carnet « fourre-tout » de
I'ethnographe. Nous avons considéré aussi bieradéigsités fortement ritualisées que des
situations en apparence plus anodines mais quiaiosgi partie de I'expérience monastique,
sans accorder plus d’'importance sémantique aux amesix autres, comme le lecteur pourra
s’en rendre compte au fil des lignes qui suiverg. & fait, notre réflexion portera son
attention aussi bien sur les ritualisations quetides qui renouvellent le message chrétien
gue sur les menus actes qui échappent le plusearitaalisation, des actes « anodins » qui ne
portent pas priori de justifications théologiques mais font aussiipate la vie monastique.
Car la vie monastique orthodoxe, ce n’est pas sairléedes offices de nuit, des repas au son
de la lecture, des psalmodies et des icbnes, alesti d'imposantes séances de vaisselle,

quelques travaux ménagers, des courses au supbénfaspirateur dans le sanctuaire, etc.

145 A ce sujet nous renvoyons au stimulant ouvragé&derges Devereux. Georges DEVEREUX (19B@)
I'angoisse a la méthode dans les sciences du campent Aubier.

198 par exemple, les réunions de communauté (appelégsaxes de communauté », ce qui est I'équivalent
chapitre) nous demeuraient fermées, hormis loraalee séjour &Simonos Petrabu il nous flt proposé d'y
assister. Nous rapportons cette situation dang cbtpitre 111,

" Nous avons réalisé vingt trois entretiens effectaéprés des moines que nous avons rencontrésamssis
auprés des fidéles et des retraitants fréquenemntrionastéres visités ainsi que du maire de la cor@m
d'implantation du monastere Saint-Antoine-le-Gransbit au total plus de quarante trois  heures
d’enregistrement intégralement retranscrites.
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Autant de situations non spécifiquement monastiquas qui rythment, au méme titre que
les situations ritualisées, son quotidien, et goesnavons consigné lorsque cela nous était
possiblé*® sur notre carnet de terrain dont nous retransesivuelques passages dans ces
pages. Notre objet de recherche s’esquisse peitif: il s’agit pour nous de porter notre
attention sur tout ce qui fait la vie des moinekenhaniere de donner un sens religieux a des
situations extrémement variées, bien souvent psodeecelles que peuvent rencontrer leurs

contemporains dans le « monde ».

Dans une certaine mesure, nous avons souhaité ugonaobtre texte de clichés
photographiques. Précisons ici que la photographies I'enceinte monastique n’est pas
toujours possible ni souhaitable méme si nous s@mownvaincus de sa pertinence
ethnographiqué®. Par exemple il est interdit de photographierté&iteur des monastéres, ou
de prendre des clichés de l'office liturgique apgees grande entrée » (procession des saints
dons amenés sur l'autel pour le sacrifice euchqus). Le lecteur pourra voir au fil des
photographies présentées que nous avons par moer@gfe a cette regle : c’est que nous en
avons obtenu l'autorisation. Mais l'autorisatiorest pas toujours suffisante, le respect que
I'ethnologue doit avoir d’'une pratique nous a cah@umaintes reprises a préférer ne pas
prendre de photographies. Prendre des clichés giapioiques dans un cadre monastique
comporte principalement deux risques : d’'une paddcalage entre la solennité de certaines
situations et la prise de photographie peut progogue certaine exaspération, d’autre part
dans un monastére qui essaye de se préserversi@gdsible de I'assaut des visiteurs il peut
étre mal venu de débarquer dans des espaces dpmesstvec I'appareil photographique en
bandouliere. Pour éviter ces réactions, nous apoéferé assouplir le poids photographique

gue nous aurions souhaité donner a ce travail.

18 || n’est pas toujours aisé ni forcément souhaétat® prendre des notes pour deux raisons. D’abeltd ¢
induite par la nécessité d'une « observation gagitte ». Les mains plongées dans la vaissellguase-vingts
assiettes du repas de Paques, il est particuliétemal aisé de consigner par écrit ce qui se pastaur de
nous. Si cette situation est particulierement desusde plan ethnographique, elle I'est aussi equieconcerne
la tache a accomplir. L'ethnologue se doit d’abdiétre efficace pour étre accepté. La confiancemestruit
d’abord a I'aune de sa disponibilité au travail.deuxieme raison est celle de la géne que peusiocogr une
prise de note véloce. La description ethnographigest possible qu’une fois la confiance établig: & terrain
monastique (et peut-étre aussi plus largementaurterrain ethnologique), elle est affaire de savdosage
entre ce que d'un cbté la méthodologie suppose &adtre ce que la diplomatie nécessite. C'estgani, bien
souvent, nous retranscrivions de mémoire les siinsmtrencontrées pour ne pas susciter I'exaspérates
acteurs.

199 A ce titre, voir Albert PIETTE (1992) « La photaghie comme mode de connaissance anthropologigue »
Terrain, 18, mars 1992.
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Notre projet de recherche f(t accepté sans régeavd’higouménedu monastere
Saint-Antoine-le-Grand suite a une bénédiction ale supérieur du monastére 8anonos
Petra, et présenté aux moines lors d’'usgnaxe*de communauté. Le seul souhait de
I higoumened I'égard de cette recherche ft qu’elle ne repagles anciennes querelles qui
ont accompagné sa conversion a l'orthodoxie. Leésepr du monastére Saint-Antoine-le-
Grand qui constitue notre terrain principal précésda communauté les raisons de notre
venue, et les modalités d’enquéte. Il en fat de eméons de notre venue au monastére de
Simonos Petra Par la suite, nous tenions la communauté fraecaiformée de notre
réflexion et de nos publicationdlais si notre travail ethnologique était connu@tepté de la
communauté d&imonos Petrat de ses dépendances, il nous flt néanmoinsittéree le
cacher aux vues d’autres monastéres athonitesyigi@far les acteurs que nous rencontrons
comme « plus fermés ». D’autant plus que, depuis fes journalistes sont interdits sur
I'Athos et que les visiteurs doivent justifier d'untérét spirituel pour pénétrer sur la
presqu’ile. Autrement dit, I'ethnologue peut avaér jouer sur plusieurs registres
d’identification pour pénétrer sur ces terrainsn®#es situations que nous rapportons en téte
de cette partie, nos statuts (tour a tour ethna@quuis catéchumene) ont été définis par les
acteurs eux-mémes : c’est sur les conseils d’'umendie Simonos Petragque nous nous
présentons comme catéchuméne au monastéreVatepedi Sans ces conversions
méthodologiques suggérées par les acteurs eux-mdnyea fort a parier que notre entrée
dans certains monasteres de I'Athos, voire surdaqu’ile elle-méme, elt posé davantage de

problémes et soulevé quelques polémiques.

Ces différents registres d’identification n'impleput pas le méme comportement de la
part de l'observateur. L'observation participantésse place, dans ces situations, a une
participation un tant soit peu observante ou I'etbgue se fond dans le catéchumene tout en
restant discrétement observateur. Nous retrouvonsine caractéristigue centrale de ces
terrains qui, en entretenant une séparation, @mretnt aussi une sélection. Sur ces terrains,
I'ethnologue se doit de jouer sur le registre dembivalence pour que sa présence soit
acceptee, c’est-a-dire montrer qu’il est peut-étresi attiré par ce type de terrain pour y faire
autre chose que de 'ethnologie. Car la questiola de de I'observateur est centrale pour les
acteurs que nous rencontrons, que celle-ci soiad# ou non. Entendons-nous bien nous
n’invitons pas ici a la conversion meéethodologiglies’agit davantage de faire bon usage du

doute méthodologique devant les acteurs rencoemélappliquant en premier lieu a soi-
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Méme et ses propres convictions par rapport atecfde surtout pas montrer trop de distance
vis-a-vis de ce qui se joue sur le terrain, caguastion de I'implication de I'observateur par
rapport a son objet d’observation est constammesgg par les acteurs que nous rencontrons.
Ni véritablement croyant, ni convaincu par I'atméés voila le registre d’identification sur
lequel nous jouions sur notre terrain. Tour a &hnologue puis catéchumeéne, I'observateur
devient, pour les acteurs qui connaissent sonityathnologue et un peu catéchumeéee,
recherche,c’est-a-dire potentiellement catéchumene. La talu terrain nous semble se
jouer en grande partie autour de la manifestatmigatte potentialité aux acteurs. La cl6ture
monastique franchie, I'observateur pénétre alore deuxieme cléture qui est celle de
I'intimité d’'une expérience de la foi et des coiatis de son partage. Avec cette potentialité,
il 'y a plus aucun probleme pour le présenter cenomcatéchumene qu’il ne sait pas encore

étre et le convier a partager les mémes préocauzati

Cette démarche n’est pas pour autant mensongeégaad du terrain. L’ethnologue
joue quelquefois un réle auquel il croit lui-méntge réle de catéchumene, nous l'avons
parfois interprété avec une certaine convictiores€dans ces moments-la qu’il nous semble
avoir le mieux compris ce qui se passait sur niginein. Parce que nous acceptions de nous
laisser bousculer par les acteurs que nous remoositet que, I'espace d’un instant, nous
partagions peut-étre les mémes préoccupations.e Rgre, comme le décrit la situation
rapportée en prologue, nous comprenions en nouétaede tension qui semble le propre
d’'une expérience de la foi partagée entre la coiovicd’une présence et le constat d’'une
absence. Bref, parce que nous acceptions momentahéidée de la foi pour nous-méme.
Autrement dit, par moments, nous envisagions oe dél catéchuméne non déclaré que les
acteurs nous assignaient avec sérieux. Mais sentepa@ moments. Notre expérience de
terrain se partage ainsi entre quelques instantsedétrange proximité malgré une tentative
incessante de distanciation a travers ['écriturelest tentatives d’'une premiére analyse.
L’ambivalence de notre positionnement sur les gorestdu croire nous a permit de nouer des
liens privilégiés sur notre terrain mais elle negtdue pas une position méthodologique
marement réfléchie. Nous serions malhonnétes esdat croire que nous maitrisions tous les
aspects de cette relation et que c’est consciemmennous laissions planer une ambiguité
autour de notre propre foi dans l'optique d’accélene somme de données ethnographiques
plus conséquente. Ce n’est qu’en cours que noussasampris I'avantage meéthodologique

gue nous pouvions tirer de cette incertitude etcddm notrepotentielleproximité avec les
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acteurs que nous rencontrions sur le terrain. N#imns nous-méme convaincus de cette
ambiguité, dans l'incapacité de nous accorder au unee foi, ou plus précisément nous
accordant par moment une foi. Cette position diiticele — qui est a la fois une position
méthodologique, intellectuelle et spirituelle —st’@mposée au fur et & mesure de notre

« terrain ». Nous l'avons laissé s'installer au camunotre démarche ethnographique.

La question que nous soulevons ici est celle deplication de I'ethnologue dans ces
terrains qui nécessitent de sa part une certaafén&é » pour pouvoir y entrer. Il y a fort a
parier que sans le témoignage de cette affinitérkain tournerait court, interrompu soit par
des acteurs exaspeérés par ce manque de convergeitcpar I'ethnologue définitivement
distant de son terrain. En ce qui concerne ceaimstr 'implication de I'ethnologue nous
semble une nécessité sur le plan ethnographiquesdreit-ce que pour entrer dans un
monastére et y rester) et un atout sur le planraptfogique. Mais force est de constater que
les données provenant du « point de vue » de Faptihogue sont trop souvent balayées au
nom du devoir d’objectivité inhérent a toute disicip scientifique. Et pourtant, comme le
souligne Patrick Deshayes, «réintroduire le sujet releve pas systématiquement du
subjectivisme. Cela peut et doit-étre, au contrdeerelativité qui permet de mesurer la
validité de I'expérience et de ses artefacts. dietéacon on ne peut en faire 'économie. Ce
n'est pas en ignorant la place du sujet que I'areéde a un regard abjetfaisant du chercheur

un étre objectif ¥°. L’expérience ethnologique reste une relation.

Parler de ses ressentis et leur donner une platel@xercice ethnographique, c’est
encore trop souvent courir le risque de trahirijexce de neutralité — du reste, nous pouvons
nous demander avant méme de la soutenir commeitahlbasi elle est d’abord possible — et
de faire preuve d’'une complicité inavouable. ElethbClaverie relate en conclusion de son
ouvrage sur les pratiques sociales développéesirades apparitions de la Vierge dans un
village de Bosnie-Herzégovine les difficultés liéesin tel objet de recherche. Elle évoque
notamment le souvenir d'un diner entre amis ausduguel elle se trouve questionnée par
un « savant égyptologue » sur son travail : « Bvadt ces sourires entendus auxquels je me
devais de répondre, pour sauver ma face profesdienmpar des remarques appuyées, de

facon & montrer que nous étions bien, I'un et fgutlans le méme registre, je ne pouvais

130 patrick DESHAYES (2000)es mots, les images et leurs maladies chez lésnisiduni Kuin de I'’Amazonie
Loris Talmart, pp. 217-218.
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m’empécher de penser au caractére trés asymétiigua position que lui et moi étions
contraints d’adopter par rapport a nos objets dpe[...]. Il pouvait, sans difficultés,
adopter par rapport a son objet la position derabigt axiologique, cette sorte de morale du
détachement qui occupe une position centrale dansorale professionnelle des chercheurs
en science sociale, et qui fait partie, a ce titess préceptes de base que tout bon professeur se
doit d’enseigner aux étudiants de premiére anrééaus étes la pour comprendre et décrire,
non pour juger ». Mais apparemment, dans mon eaghoses ne se présentaient pas sous un
jour si facile. Comme si, depuis la vulgate desersoes sociales, certains domaines
d’'objectivité ne pouvaient devenir des objets deheeche qu'a la condition d'étre
immédiatement saisis sur le mode critique. Orjourédr, c’est bien, qu’on le veuille ou non,
activer la tension entre un étre et un devoir gttécrire le monde tel qu’il est, en prenant
appui sur une position normative qui, méme si, cenciast le plus souvent le cas en sciences
sociales, elle demeure implicite, n’en contribues paocins a informer et a structurer la
représentation que I'on donne d’un état de choskst-a-dirguger »*. Plus loin, Elisabeth
Claverie pose une question qui nous semble fond@mbeedans 'exercice d'une science
sociale des religions : « Est-il possible de premubyur objet, et de décrire dans le langage de
nos disciplines, un phénoméne comme celui des #@ipparcontemporaines de la Vierge, et
du pélerinage qu’elles ont suscité, sans étre midegneure de le juger %°% L'objectivité

que suppose la « morale professionnelle des checlea sciences sociales » se trouve dans
cette situation menacée par deux dimensions daitrd¥lisabeth Claverie : d’'une part parce
gu'il s’agit d'un objet « contemporain » (la distanhistorique s’avére réduite a néant) et
d’autre part parce qu’il s’agit de « la Vierge a (listance géographigue s’en trouve fortement
limitée). De maniere plus générale, force est destater que le Dieu des chrétiens souffre en
anthropologie d’'un statut analytique différent d@isux égyptiens ou encore du panthéon
africain>® Deux questions se posent a nous : d'une pajtigementne peut-il constituer
gu’'une menace pour les sciences sociales, leudiséamt par la-méme d’accéder a ce que
Elisabeth Claverie décrit comme « des objets troestis » ? Et d’autre part, que faire de

Dieu dans une ethnographie de 'activité religietise

151 Elisabeth CLAVERIE (2003).es guerres de la Vierge : une anthropologie desaations Gallimard, pp.
351-352. C'est I'auteur qui souligne.

132 Flisabeth CLAVERIE (2003)p. cit, p. 352.

133 Comme le souligne Albert Piette : « Les interpiéts qui paraissent si faciles et si lumineusesdaiil
s'agit des divinités africaines (Augé, 1988) semblepossibles et sans intérét lorsqu’elles coremrie Dieu
chrétien. Comme si la qualité de linterprétatiotaité inversement proportionnelle aux degrés possibl
d’engagement du chercheur », Albert PIETTE (1999)religion de pres. L'activité religieuse en trage se
faire, Métailié, p.53.
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L’ethnologue ne peut rester insensible a ce qufikur le terrain. Le terrain est avant
tout une expérience affective, agréable ou nonpm&imité ou de rejet. Parfois méme,
comme le montre Georges DeverEtha travers une série de situations tirées de sgsew
expériences ethnographiques, le rapport qu’enttetiethnologue avec son terrain peut
contribuer & orienter ses investigations théoriqéésrs pourquoi ne pas en tenir compte ?
D’autres auteurs insistent sur l'intérét scientifgde I'exercice autoethnographique. C'est le
cas notamment d’Albert Piette dans ses travaut'expérience du deuil et sur la croyance
religieusé® ou il s'attache & analyser le déploiement de sepres représentations
religieuses dans des situations bien précises,ucduq permet d’énoncer les modalités
complexes de « surgissement », de « basculemeand’ »«effacement » du croire. Comme il
le constate dans son dernier ouvrage, la voie aetdéthnographie reste pourtant peu
explorée bien qu’elle puisse constituer une enfé@®nde dans la production du savoir
anthropologique : « Il est bien connu que I'expdcee du terrain, qui consiste surtout a
observer et a partager la vie des autres, peunhditéela subjectivité du chercheur lorsque par
exemple il se laisse affecter par les émotionsgees ou encore, plus fortement, lorsqu’il se
convertit aux pratiques qu’il étudie, religieusesupétre, mais pas seulement. Il arrive
beaucoup plus rarement que l'anthropologue fassesalgropre vie, au moins d'une
expérience de celle-ci, un objet de réflexion saumiine perspective conceptuelle. Soi-méme
devient alors un autre détour pour I'avancée dwisanthropologique°. C’est par ce
nécessaire mais discret détour — car nous ne sookgias non plus tomber dans un lyrisme
auto-complaisant de l'autobiographie de terrain ue qqous souhaitons appréhender les
modalités d’expérimentation de la présence-absdacBieu dans la vie monastique. De ce
fait, nous souhaitons laisser une place, dansi¢e®ed qui vont suivre, a notre position

d’observateur dans les situations ethnographiquesqus relatons.

Reste la question de la place de Dieu dans le eflmitographique. Les acteurs que
nous rencontrons disent agir en présence de l@ti@, voire bien plus, interprétent un
ensemble de pratigues comme une participationtdide Dieu aux interactions (c’est le cas
notamment des offices qui rythment la journée mieas). Or que se passe-t-il dans ces
interactions ? Les acteurs parlent de Dieu, Iuiepérle laissent parler en eux, a travers eux.

Ainsi, sa présence s’appréhende d’abord dans unlgelangage. Dieu est présent dans les

1% Georges DEVEREUX (198®)p.cit
1%5V/oir notamment Albert PIETTE (1999). cit.et (2005)Le temps du deyiEditions de I'Atelier.
136 Albert PIETTE (2006pp. cit, p. 83.
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interactions comme nom. Mais lorsque les acteurament Dieu, ils se référent en méme
temps a un au-dela de Dieu méme en tant que ndm’ywa que du bord dans le langage...
C’est-a-dire de la référence », écrit Jacques Berdorsqu’il pose la question du nom et de
I'au-dela du nortt’. De la méme facon, lorsque les acteurs nomment, Déefont référence a
cela méme dont le nom fait défaut. Présent dajeulele langage, Dieu se trouve au-dela du
langage. « Il s’agit de tenir la promesse, contilaegues Derrida, de dire la vérité a tout prix,
de témoigner, de se rendre a la vérité du nomchdae méme telle qu’elle doit étre nommée
par le nom,c'est-a-dire au-deld du nonElle sauf le nom™® L'intention inaugure un
mouvement de transcendance, pour lequel Jacquedd®eparle de «transcendance
référentielle ». Le jeu de l'interaction tout entie repose-t-il pas sur ce nom et cet au-dela
du nom ? En cela que l'acteur qui ne reconnaicpasrme — cette adresse — ne joue pas non
plus le jeu de [linteraction. C’est pourquoi nouptams pour la prise en compte
ethnographique de Dieu comme terme de l'interacteontant qu’il nous ameéne a prendre
acte de la « transcendance référentielle » queosepfactivité religieuse. Albert Piette fait a
ce titre remarquer que «le raisonnement sociorapttiogique vise le social et élimine
Dieu™®. C’est, selon lui, & coup sdr, les meilleurs mayele manquer les situations ou
coexistent les hommes et I'étre divin, selon lespdsitifs spécifiques, a travers leurs rbles
respectifs. Plutdt que par une opposition duakstene purification des uns et des autres, la
réhabilitation ethnographique du Dieu chrétien pasar une opération d’hybridation : les
hommes travaillent un ensemble de médiations cgurast la présence de Dieu et celui-Ci
agit auprés de ceux-la. D’'une part, penser les ésla’existence et les qualités de I'étre
divin, telles qu’elles sont situationnellement rsisen mouvement et en place par les
hommes ; d’autre part, penser les modalités d'astdivines et les conséquences de celles-ci
sur les humains : tel est le double programmeatefiropologie du fait religieuxs>. Suivant

ce programme, nous envisagerons dans certainesti@itss Dieu comme terme de

I'interaction, selon la place que les acteurs tgiogdent dans leurs jeux de langage.

157 Jacques DERRIDA (199%auf le nomGalilée, p.64.
138 Jacques DERRIDA (199®p. cit, p. 80.

139 A I'inverse du raisonnement théologique.

160 Albert PIETTE (1999pp. cit, p.56.
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I1.2. La « boite noire » monastique et la tentation de

I’énoncé traditionnel.

Le terme de « boite noire » nous a été suggéréAlmmrt Piette pour décrire ces
terrains qui entretiennent une certaine économimyktére. La genese de cette expression de
« boite noire » revient a Bruno Latour qui I'exfikcdans les premieres pages de son ouvrage
La science en actidf. Il utilise cette métaphore pour souligner I'agpparadoxal des
rapports entre le contexte de production de lansei@vec ses controverses, ses incertitudes,
ses tatonnements, ses décisions qui ne reléverstypsmatiquement d’'une pertinence sur le
plan scientifique mais aussi parfois d’'une compgtientre différentes firmes (ce que Bruno
Latour appelle la « science en train de se fairet ¥s postulats inébranlables qu’elle produit
(la « science faite »). La science n’a ainsi riewoa avec la recherche scientifique. Mais |l
n'y a aussi rien dans ce que contient la premiénence postulats qui n’ait un jour appartenu
a un contexte de production : « Aucun fait, aucceritude, aucune forme que I'on ne puisse
réanimer, réagiter, réchauffer, rouvrir. Il sufé¢ulement de se déplacer dans le temps et dans
I'espace jusqu’a toucher le lieu ou la boite nast le principal sujet de controverse des
chercheurs et des ingénieut§? Ainsi, pour reprendre I'exemple cité par Brunotdia,
lorsque John Whittaker obtient de son ordinatelip&e MV/8000 I'image tridimensionnelle
incontestable de la double hélice d’ADN aprés agbargé quelques programmes, il ne pense
pas a Maurice Wilkins et Rosalind Franklin qui edyevingt-huit ans auparavant, toutes les
peines du monde a déterminer cette forme aujourdbmmunément admise. La question de
la forme de 'ADN s’estompe devant I'élaboration glegrammes d’ordinateur, sans aucune
pensée pour les concepteurs de ce méme ordinaisugnzore quelgues années auparavant

dans les affres de la concurrence technologique.

Aujourd’hui John Whittaker n’a qu’a allumer la mawoh pour voir apparaitre I'image
tridimensionnelle de ’ADN. Partant de cet exem@gyno Latour précise ce qu’il entend par
« boite noire » : « L’expression boite noire egisée par les cybernéticiens pour désigner un
appareil ou une série d'instructions d'une grandmmexité. Ills dessinent une petite boite
dont ils n'ont rien besoin de connaitre d’autre gaequi y entre et ce qui en sort. Pour John

Whittaker, la forme de la double hélice et I'ordma Eclipse sont deux boites noires.

81 Bruno LATOUR (1989).a science en actigia Découverte.
82 Bruno LATOUR (1989pp.cit.,p.12.
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Autrement dit, peu importent les controverses quii jalonné leur développement, ou la
complexité de leurs rouages internes, seules conptaur lui aujourd’hui leurs entrées et
leurs sorties [...]. A l'institut Pasteur, John Waker ne prend guére de risques en affirmant
que la forme tridimensionnelle de 'ADN est la dlhélice ou en faisant tourner son
programme sur I'Eclipse. Ces choix-la relévent désis de la routine»'® Les
préoccupations scientifiques se déplacent danpdtes et dans le temps : ce qui constitue
aujourd’hui la routine était, hier encore, I'obgt polémiques. Autrement dit, la « science en
train de se faire » devient une « science faita wree « science prét-a-porter » pour reprendre

I'expression de Bruno Latour.

La boite noire se referme pour ne plus laissereeair ses rouages et son
fonctionnement devient impénétrable, seul comptéravant la demande que les acteurs lui
adressent et ce qu’elle produit : un énoncé deésident. Bien plus, la boite noire semble
présenter quelques analogies avec la boite de R&ffdoelle ne doit pas étre ouverte au
risque de dévoiler les prises de position, les silées, les stratégies, les incertitudes, les
controverses et finalement les consensus qui @&viar a sa constitution. Autant de facteurs
de désordre qui s’accordent difficilement avec urseience faite » qui n’est par conséquent
plus & faire et encore moins a défaire. Autantédiénts susceptibles de fragiliser I'action
scientifique en questionnant la pertinence des upaist sur lesquels celle-ci s’édifie

actuellement.

Force est de constater que notre terrain présemtdbne de similitudes avec ce que
Bruno Latour appelle une boite noire. Prenons comxeenple I'acte liturgique. L’assemblée
ne voit rien de la transformation du pain et duemcorps et sang du Christ. Celle-ci se fait
la-bas, dans un sanctuaire, par des acteurs spésjah I'abri des regards. Les fideles ne
voient que la « grande entrée » au cours de lagledlofficiants déposent les saints dons sur
l'autel et la sortie du prétre pour la communiorchaaristique. Autrement dit, tout ce qui se
passe dans le sanctuaire et qui constitue I'acteigmr excellence, a savoir la transformation
des saints dons en corps et sang du Christ, denmeuséle. Bien plus, aucun membre de

I'Eglise ne peut expliquer ce qui S’y passe a cenewtt la — c’est-a-dire comment et quand

183 Bruno LATOUR (1989)p.cit.,pp. 10-11. C’est nous qui soulignons.

184 pandore est la premiére femme fagonnée par Hépbaigimage des déesses. Elle est envoyée pardeu
hommes auxquels Prométhée avait apporté le fews djanéoir dérobé aux dieux. lls lui confient unerga
contenant tous les maux. Curieuse, Pandore outte jegere, répandant tous les maux qu’elle contenai la
terre.
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s’effectue cette transformation — pas méme sesumsctirects, car c’est umystéere Bien
gu’ils ne savent rien de cette divine alchimiaelviendrait a aucun acteur l'idée de remettre
en question laséritable nature de ce qui sort du sanctuaire au moment d®mmunion
eucharistique. Il y a pourtant fort & parier que<laature » de ce qui en sort ait fait I'objet
d’apres discussions au moment de son €élaboraticows des premiers siecles de I'Eglise. |l
existe quelques sommes théologiques conséquentds sujet qui pourront en témoigner,
comme il existe quelques démonstrations préalabdesl’admission de [limage
tridimensionnelle de 'ADN. Mais ces débats ne sphis d’actualité. Les «rouages »
demeurent inconnus des acteurs qui utilisent uiite boire. Ce qui compte maintenant c’est
ce qui sort de l'ordinateur et du sanctuaire. Leuéalité » est « scientifiguement prouvée »
pour la forme de I’ADN et « théologiquement recoammupour le corps et le sang du Christ.
Autrement dit, la boite noire s’est maintenant mek&e sur les débats constitutifs de la forme
de I'ADN et de la nature de la communion, ses petidns sont devenues évidentes aux yeux
de tous. Ce qui sort du sanctuaire, sans savoimehni pourquoi, est véritablement le

corps et le sang du Christ. Cela va de soi, tsliéae« routine » du communiant.

Le religieux « en train de se faire » laisse plage« religieux fait », indépendamment
de tout contexte d’élaboration, c’'est-a-dire enadsldu temps et de I'espace. Le « religieux
fait » est un religieux inébranlable, reconnu paust et en tout temps : c’est la « Grande
Tradition de I'Eglise » dont tous les acteurs goesirencontrons se réclament pour leurs
moindres faits et gestes, malgré une diversité ddafités d’action qui joue parfois sur le
registre du paradoxe. Sur notre terrain, la pamtaede I'action se situe sur le plan de sa
« traditionalité », a la maniere dont elle pourains le champ scientifique se revendiquer
d’une scientificité. Pour les acteurs que nousaetrons, un acte est pertinent dans la mesure
ou il est traditionnel, c’est-a-dire dans la mesoeil peut se soumettre a un impératif de
justification pouvant s’apparenter a une expressi@m connue : « c'est traditionnellement

prouvé ». La tradition, comme dans d’autres coeteld science, légitime I'action.

Ce qui ressort de l'ordinateur Eclipse est valabtemobilisable dans I'activité
scientifique parce qu'il est prouvé — et ce qui pebuvé n’est plus a prouver — que
I'ordinateur Eclipse produit des énonceés scienid; De la méme facon ce qui ressort d’un
monastere est valable et mobilisable dans une iexpér du divin parce qu’'un monastére

produit des énoncés traditionnels. Par «terraibode noire » nous désignons donc ces
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terrains qui, en préservant une certaine inacaéssiltcontribuent a produire des énoncés
délestés de leur contexte d’élaboration. Les rosi@dene boite noire sont d’une trop grande
complexité : pour agir, I'acteur n’a rien besoin @mnaitre d’autre que ce qui sort de cette
boite noire monastique, autrement dit ce qu’elledpit et qui est indéniable. Le mystere
préserve I'action car il ne la remet pas en ddututorité de I'énoncé traditionnel vient donc
de ce que la boite noire est incontestable partdleest refermée. Ce qui donne pour les
acteurs que nous rencontrons toute sa légitimiteeaaction se revendiquant de la tradition.
Lorsque nous posons la question du sens de tal @cte, nous nous entendons dire « parce
que c'est la tradition ». Dans ces situations ejhaghiques récurrentes sur un terrain
monastique, a fortiori lorsqu’il y est question &« orthodoxie » des pratiques, I'expérience
monastique s’appréhende au travers d’'une exégésénbaces traditionnels. Se pose alors
une question méthodologique cruciale : cette ti@itonstamment mobilisée pour justifier
les actions que nous observons suffit-elle a congvee les situations auxquelles nous

assistons sur notre terrain ?

De retour de son terrain, I'ethnologue doit faieetti dans ses observations pour
définir les données ethnographiques qui lui pemmettde construire son discours. Il ne
retient de celles-ci que ce qu'il juge «représintad’une culture, autrement dit les
situations ethnographiques susceptibles d’étre sniee relation avec un univers de
représentations. A ce moment-la le fait ethnologigevient significatif dans la mesure ou
I'ethnologue y voit le reflet des singularités déuoulture. Ce que cherche I'ethnologue dans
une situation spécifique, c’est ce gqu’elle dit duwstructure sociale ou d’'une culture dans son
ensemble. Ce qui l'intéresse dans les gestes adi@ura c’'est ce gu'ils disent de la catégorie
socioculturelle a laquelle il appartient. Les diiias dans ce qu’elles présentent de singulier
courent alors le risque d’étre écrasées sous ldspdes représentations culturelles (ou de
I'infrastructure inconsciente, selon) que l'ethrople cherche a faire ressortir. A ce sujet,
Albert Piette constate que « l'observation ethnigjog inspirée du modéle culturaliste et
I'opération de réduction structurale constituentag aujourd’hui deux piliers qui semblent
incontournables. Et pourtant la pression qu’ilsre@et sur le savoir-faire ethnographique est
telle qu’elle menace son objectif anthropologiqgeea@specter la singularité des étres humains
et I'indétermination de la vie sociale. C'est psérhent le mode d’étre des hommes que

I'ethnographie pourrait redécouvrir. Mais, a cdegfelle doit pratiquer un décentrement par
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rapport aux modalités actuelles de mise en pelispesbcio-culturaliste 3°. La « mise en

perspective socio-culturaliste » présente un risquelle d’enfermer les situations
ethnographiques dans les enjeux directement sigtifs de celles-ci. Dans notre cas, il
s’agirait de limiter I'action monastique a ce qu’én la tradition, et de ne voir en celle-ci

gu’une répétition ou une mise en ceuvre de celle-la.

A ce stade de notre propos, la question que nows posons est la suivante :
comment d’autres ethnologues ou sociologues ttagertype de « terrain a boite noire » ?
Lorsque Erving Goffman travaille sur les institut$o totales, il ne transporte pas de
I'information sur leur réglementation ou leur gestiadministrative, ne construit pas des
comportements idéaux-typiques a la maniére de \W8bmrais pénétre derriére la « cléture »
pour décrire certaines modalités de vivre ensemblsein de ces institutions, qui jouent avec
la raideur d’'une réglementation pour I'ajuster B ®ouplesse intérieure de la vi€’et
rendre ce monde possible a vivre. Par sa démailcheys invite a voir ce qui se passe a
I'intérieur de la « boite noire » et ainsi accédtans la mesure du possible, a I'expérience
monastique dans ce qu'elle a de plus ordinairey e la «vie angélique » des traités
théologiques. Derriere la cléture s’énoncent alessmodalités pratiques d’un vivre-ensemble

monastique plus ou moins loin de toute justificati@aditionnelle.

Lorsque Bruno Latour travaille sur la science,édlltappréhende pas au travers de la
« science faite » mais choisit comme porte d’entaéscience « en action » c’est-a-dire la
« science en train de se faire ». D’un coté lacbodtire, de I'autre les controverses. Ces deux
versants de la science sont aussi différents leifiaditre que les deux visages de Janus, que
Latour s’emploie a faire parler ainsi : « Lorsges thoses sont vraies, elles tiennent » dit la
« science faite », « Lorsque les choses tienndag eommencent a étre vraies » lui rétorque
la « science en train de se fair8®»Et Bruno Latour de préciser : « Nous pourrionsspaen
revue toutes les opinions qui se proposent d’empligpourquoi une controverse se clot, mais
nous tomberons immanquablement sur une nouvellecx@nse portant sur la fagon et les

motifs de sa cléture. Il nous faut apprendre aevawec deux voix contradictoires qui parlent

185 Albert PIETTE (2006pp. cit, p.49.

186 A ce sujet, Weber met lui-méme en garde contrélifation abusive de ses modeéles idéaux-typiques e
rappelant qu'il ne s’agit la que de traits forcéspouvant se substituer a la réalité sociale.

167 'expression est de Bergson. Henri BERGSON (194dlire, PUF, p.36.
188 Bruno LATOUR (1989pp.cit.,p. 24.
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en méme temps, I'une de la science en train daise fautre de la science « faite ». La face
gauche considére que les faits et les machinesssffisamment bien déterminés. La face
droite considére qu'ils sont toujours sous-déteésifii Il manque toujours un petit quelque
chose pour refermer la boite noire une fois poute®$’®. Dans cette polyphonie, Latour se
propose d’étudier un processus, celui qui partaegroverses de la science en train de se
faire pour aller jusqu’a la science indiscutabletrament dit, il étudie la fermeture des boites
noires en considérant aussi bien les explicatioren@es lorsque tout est fini que les
explications avancées en cours de route. Ce gelieisgée Latour, c’est le passage de I'un a

I'autre des deux visages de la science.

Albert Piette applique ce point méthodologiqueamthropologie des faits religieux.

Pour lui, il n'y a de religieux que de « religieer train de se faire ». Il nous invite ainsi a
nous débarrasser d’'une saisie de situations gaaie de forces sociales ou culturelles toutes
faites pour « laisser étre méthodologiquementiterétigieux, la ou il se dit et se fait comme
tel, en le considérant comme un ensemble d’actmraement accomplies, ajoutées les unes
aux autres [...]. La succession et la combinaisondifférents modes de justification et
d’interprétation, n’est-ce pas un élément importalains le déroulement des activités
religieuses ? Ce qui expliquerait les impassesddénitions monocentrées. Comme si le fait
religieux était incapable de s’arréter, toujourdram de se déplacer. Mais cette fois, selon la
direction et le choix des acteurs et non plus ddmitions sociologiques$. Les situations
auxquelles nous assistons se présentent moins calesne produits finis » susceptibles de se
classer dans les définitions monolithiques du mlig avancées par la sociologie ou
I'anthropologie que comme des modalités spécifiqglewyivre-ensemble a partir desquelles
les acteurs construisent un sens « religieux mells’agit pas de considérer ces choses du
religieux dont il nous faudrait découvrir un seosisjacent mais de porter un regard sur le
religieux tissé a un moment donné par les acteuesnpus rencontrons autour de certaines

situations.

189 Bruno LATOUR précise en note de bas de page qeette notion de sous-détermination est également
appelée principe de Duhem-Quine. Elle énonce qe&ul facteur n’est pas suffisant pour expliquecl&ure
d’une controverse ou la certitude acquise pard@srhes de science. Ce principe forme la base piplogoe de

la plus grande partie de I'histoire sociale dedei@ogie des sciences ».

10 Bruno LATOUR (1989)p.cit.,p.25.
1 Albert PIETTE (1999pp.cit, pp.29-30.
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Autrement dit, I'attention est portée sur I'actéviplutdét que son produit, car comme le
rappelle Albert Piette, « c’est des pratiques gi&ut partir, ce sont elles-mémes qu'’il faut
observer en train de se construire, de se stabijisggu’a l'attribution possible de diverses
qualités (religieuses ou nom)’& En ce qui nous concerne, cette posture suppopartiedes
situations que nous observons dans l'enclos mauestpour comprendre comment le
religieux se construit plutdt que de considérerlesaant certains actes, précisément ceux
jugés significatifs a la lumiére de ce qu’en diteurtradition » faconnée par le discours
théologique. Ainsi ce qui occupe notre attentiogstmoins l'action traditionnelle considérée
comme telle (avec ce qu’en dit la théologie) quetr&ition « en action » pour imiter
I'expression de Bruno Latour, a savoir 'ensemlsds dituations diverses de la vie monastique
qui se voit attribuer ou contester une valeur diteaditionnelle ». L’objectif de notre regard
ne se porte pas sur une culture sous-jacente @sxofsservés mais sur des interactions dans

lesquelles les acteurs produisent, ou non, unrediggeux.

Nous choisissons donc de ne pas aborder la vie stiqna par le biais de ce que peut
en dire la théologie, c’est-a-dire d’éviter de meettn perspective les faits observés avec le
discours d’'une tradition homogéne et uniforme a mé&m saturer de sens le moindre geste
des acteurs. Dans les situations que nous rencsnfiar notre terrain, il apparait que les
acteurs, a coté de I'exécution précise des gestdsigddu rituel directement significatifs,
réalisent nombre de gestes apparemment insigrsfisains intérét parce que difficilement
interprétable eu égard a ce que dit ( ou dicté&aldition. Ces gestes ne sont pas spécifiques a
la vie monastique. lls ne permettent @apriori d’en tirer sa substantifique singularité. Et
pourtant ils font aussi partie de I'expérience nubigme. Ces gestes, ce sont des actions
propres a la vie de tous les jours, a la vie ennsonauté, ce sont aussi quelques variations
individuelles qui traduisent un certain relachememte hésitation, un doute, une prise de
distance par rapport a la trame idéale de I'expédaemonastique qui est celle des grands
mystiques dont nous entendons quotidiennementcié Ia¥s des lectures du repas ou des
discussions avec les moines. Autant d’éléments righEEriques » qui «ne sont pas
importants », comme le reconnaissent souvent ldsu@; parce qu’ils ne sont pas
directement significatifs de ce que dit la traditide I'expérience monastique ou alors
difficilement justifiables sur le plan théologigugref ils sont en décalage avec ce que dit la

théologie des préoccupations monastiques entierteanemmtées vers I'exercice spirituel. lls

172 Albert PIETTE (1999pp.cit, p.32.
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montrent que le moine n'est pas « a cent pourdat ici et maintenant, a exécuter avec
scrupule la partition deux fois millénaire de ladition monastique. Mais qu'’il est la par
moment, plus ou moins intensément, dans un altetar&onstant entre I'absorption mystique
et une distance perplexe. Car le monastere c’'astita fois déja la Jérusalem Céleste et pas
encore. Tout est accompli mais pas tout a faitulist la sans y étre vraiment. Il y a fort &
parier que si Dieu apparaissait de maniere visableours d’un office, le comportement des
acteurs prendrait une tournure tout a fait diffegerCe serait un « miracle ». Et pourtant

chacun d’eux affirme que Dieu est réellement préaercours de I'office.

Voila toute 'ambivalence de la foi: affirmer umpeésence de I'étre divin sans en
apporter les preuves ultimes, car la liberté deenm@side dans cette part d’incertitude. C’est
dans cette ambivalence que tout se joue. Loin éastbdes célestes, I'expérience monastique
se décline sur un mode éminemment paradoxal. ARiette nomme cette posture paradoxale
— qui n'est pas propre au religieux — le « modeeuminde la réalité ». Il écrit a ce propos:
« On a presque fini de considérer le fait sociahe® une chose. Sans doute est-il plus facile
de soutenir qu’il est aussi théatre, texte, échangaccomplissement pratique. Mais il me
semble qu’il importe aussi de considérer que lesagial est et n'est pas cela. Et s'il était un
mensonge, une négation, une sorte de mirage cgiteexti d’emblée se dérobe ? Un paradoxe.
Le fait social est et n'est pas. Emietté, il laipt@ce au mode mineur de la réalité a travers
une constante oscillation entre un fait affirmatiune nuance négative le plus souvent élude.
Quand dire, accomplir ou jouer, ce n’est pas vraindere, accomplir ou jouer...et ainsi pour
toutes activités : c’est bien a travers ce paradpxé importe de repérer empiriquement,
construire théoriquement et décrire le fait soaa tant qu’il est « minimalement »
socialisé 3" . L'expérience monastique, comme toute réalitéas@cne coincide jamais
totalement avec son modele explicatif, qui esthiéblogique. Ce qui risque de nous échapper
dans son ethnographie, ce sont en premier liepetis détails anodins laissés de c6té par la
« tradition » et qui pourtant représentent une jpapbrtante de la vie monastique de tous les
jours. Car la vie monastique, ce n’est pas seulemes offices de nuit, 'observance d’'une
regle, d’une clbture, une récitation de prieresyigex manuscrits poussiéreux, du silence, le
jeline, c’est aussi de la vaisselle, des signesldehement, des plaisanteries sur la difficulté
de tenir 'ascese, des téléphones portables, dimtigns quant a la maniére de « bien faire »,

173 Albert PIETTE (2006)p. cit, p. 54. Sur le « mode mineur de la réalité », woissi Albert PIETTE (1992)
Le mode mineur de la réaljtPeeters.
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des contradictions, une attitude paradoxale, desedgparfois...C’est-a-dire un engagement

total mélé d’'une certaine distance vis-a-vis dgue les acteurs s’emploient a vivre.

Les situations auxquelles nous assistons consisteahe mise en scéne de ce qui fait
directement sens pour les acteurs et résultenhai stratégiques sur laquelle se greffe tout
un ensemble de petits détails sans importance ejuémdent pas compte des préoccupations
des acteurs mais donnent des indices sur la mad@me ils les vivent. Ces détails ne
participent pas d'une « intention stratégiqi& sle la part des acteurs et sont, & ce titre,
relégués dans le hors champ de I'expérience mop@stia tradition ne peut rien en dire,
cette légéreté n’est pas le propre du moine, allede I'ordre de « 'humain’%. Mais, au
risque de rentrer en conflit avec la théologiecéoest de constater que le moine n’est pas un

ange, c’est avant tout un homme.

L’anthropologie aussi a du mal a tirer quelque ehds ces détails, car ils ne sont pas
directement significatifs eu égard aux représematiculturelles du groupe étudié. Albert
Piette écrit a propos de ces petits détails : «eBegestes ou de telles attitudes n’ont pas pour
I'acteur lui-méme une signification principale ens dans certains cas produits a son insu ; ils
sont reconnus comme non pertinents. lls sont noramgués et inobservés par les partenaires
de linteraction elle-méme, ou en tout cas nonéddfls parce que jugés sans importance. lls
n’introduisent pas un nouveau systeme de signestdment pertinents et interprétables par
les interactants. Au contraire méme, c’'est en wmfls constituent un simple indice
d’humanité qu'ils ne s’insérent pas dans la peniieesignificative d’une interaction ou dans
la typicalité d’un modeéle culturel. C'est & cediu'ils sont nécessaire’® En effet, trop
d’anthropologues ou de sociologues constatent bvedoltanski que « si le monde était tel,
non seulement comme le décrivent les sociologuass aussi, bien souvent, que le rapportent
les gens quand ils se mettent a la disposition Hefermateur », il serait non seulement
invivable, mais aussi pas possible a accomplir akec moyens dont disposent les
hommes %. Pourquoi ? Parce que ces petits détails du visant, la plupart du temps,

suspendus au profit de faits plus « significatiffarce que I'anthropologue tend, comme le

17 'expression est de Albert PIETTE (2008). cit p.50.

175 « C’est humain » est une conclusion récurrentsgiez I'ethnologue souligne un décalage entre leodis
donné par les acteurs autour de leurs pratiquesrgtines déviances dans I'effectuation de celles-c

178 Albert PIETTE (2006pp. cit, p. 51.
Y7 Luc BOLTANSKI (1990)L’Amour et la Justice comme compétenddétailié¢, p.131.
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souligne Edmund Leach, a substituer son modelerithé — duquel il soustrait toute
contradiction — a la réalité sociale : « Lorsquathropologue s’efforce de décrire un systéme
social, il ne décrit nécessairement qu'un modeladéalité sociale. Ce modele ne représente
en réalité que I'hypothese de I'anthropologue sla facon dont fonctionne le systeme ». Les
différentes parties du systéme dans le modéle forohenc nécessairement un tout cohérent —
c’est un systeme en équilibre. Mais cela ne vestdiee que la réalité sociale forme, elle
aussi, un tout cohérent ; bien au contraire, laatihn réelle est, dans la plupart des cas, pleine
de contradictions ; et ce sont précisément cellggigoermettent de comprendre le processus
de changement social’¥ Le modéle théorique construit par I'anthropologuésente une
cohérence, une homogénéité, un équilibre lorsquédité sociale est intrinsequement faite
de contradictions, de décalages, de déplacemewissiltation permanente entre plusieurs
pbles d’identification. Enlever ces détails c’estind enlever toute la part mouvante,
changeante et aléatoire des situations ethnognaghig’est aussi décliner la part vivante des
acteurs que nous rencontrons. Négliger ces détails importance du vivant, c’est courir le
risque de ne faire qu’esquisser une « nature nsadiesocial. Car, est-il besoin de le rappeler,
nous ne travaillons pas sur une tradition monastigais sur quelques bribes d’expériences

monastiques singuliéres qui s’en revendiguent.

Nous retrouvons la nécessité ethnographique demaotre attention non plus sur des
choses, comme le considérait Durkheim, mais sumpdesessus, des manieres de faire a un
moment précis du social, ou dans notre cas, dedétibon monastique. Francois Laplantine
constate a ce sujet : «Je n'ai personnellemenaigamencontré sur le terrain ce que I'on
continue d’appeler des « faits sociaux », maisaie fsocial, ou plus précisément des bribes
de social en train de se faire et de se défaife Bn ce qui concerne notre réflexion, cela
revient a ne plus considérer, comme nous l'avomfoigafait au début de notre terrain, les
gestes, les actes, les discours, les attitudes ealesiénoncés de la tradition mais comme des
processus d’énonciation de ce que vivent les actguaind ils souhaitent faire I'expérience de
ce qu’ils présentent comme la « Grande TraditiofiAtbos ». Autrement dit, pour reprendre
'expression de Francois Laplantine, nous avons aaefa quelques «bribes » de
« traditionalité ». En effet, il nous semble queusisommes moins en présence de faits

traditionnels que de manieres de faire de la i@dgur un terrain monastique. C’est pourquoi

18 Edmund LEACH (1972) es systémes politiques des hautes terres de Biemdaspero, p.30.

79 Francois LAPLANTINE (2005) e social et le sensible, introduction & une angtmiogie modaleTéraédre,
p.119.
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nous choisissons de ne pas entrer dans une anlitgegodu monachisme par la grande porte
socio-culturaliste cherchant une tradition dans feiss et gestes des acteurs que nous
rencontrons mais par la plus petite porte de qeslgituations monastiques auxquelles nous
avons assisté. Voila pour le matériel dont noupatiens : quelques fragments d’expériences
singuliéres exposés en situation. Rien d’autre mpi’'matiere éparse et fragmentée puisqu'’il
n'y a que le discours des acteurs, ou I'écriturdetbnologue, pour lisser cette matiere brute
et insuffler de la continuité — et par la-méme decbhérence — dans les séquences

discontinues d’acteurs en situation.

Dans son cours d’introduction sur le vivre-ensendleCollege de France, Roland
Barthes déclare : « Nous ne sommes qu’une succed&tats discontinus par rapport au
code des signes quotidiens, et sur laquelle l&&fidu langage nous trompe : tant que nous
dépendons de ce code nous concevons nhotre co@fimgliique nous ne vivions que
discontinus ; mais ces états discontinus ne coraéque notre fagon d’user ou de n'user pas
de la fixité du langage : étre conscient c’est saruMais de quelle facon le pouvons-nous
pour jamais savoir ce que nous sommes dés que mmus taisons ?'¥. Autrement dit
comment parler de ce discontinu en usant de |&fidu langage ? Il répond a sa question
qguelques lignes plus loin : « Le fragmentaire dscdirs (issu de la poussée fantasmatique)
est certes du langage, c’est un faux discontinw dro discontinu impur, atténué. Mais, du
moins, il est la plus petite concession que noysrs®contraints a faire a la fixité du langage.
Le cours doit des lors accepter de s’accomplir qaacession d’'unités discontinues : de
traits »°*. A notre tour, si nous voulons nous approchetus possible du « social en train de
se faire », il nous faut opter pour une écriturg¢ tput en ayant conscience de ses propres

concessions, soit a méme de suggérer I'aspect é&aigine du vécu des acteurs.

Nous proposons une anthropologie de I'expérienceastique en quelques « traits »
(au sens employé par Roland Barthes) moins « reptatifs » d’'une tradition comme peut
I'étre par exemple la trame idéale du rituel énendans les manuels de théologie que
« suggestifs » quant aux modalités d’expérimemationastique d’'un ensemble de principes
et d'actions disparates exposés en situation etoupgs sous le terme englobant de

« tradition ». Ces traits, souvent ténus, toujalissontinus, nous les développerons a partir

180 Roland BARTHES (2002Comment vivre ensemble. Cours et séminaires a@@»olie France (1976-1977),
Seuil, p.51.

181 Roland BARTHES (2002)p. cit.p.52.
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des quelques situations ethnographiques dont rispesibns. Une telle option d’écriture peut
produire une impression de papillonnement : aefur mesure des lignes, le lecteur virevolte
de situation en situation a l'intérieur de I'enclosnastique. Mais gardons a I'esprit que cette
recherche est, au méme titre que son objet, «@a@mde se faire ». Les traits esquissés ne se
rapportent pas systématiquement a une idée d’esemais plutot a différentes perspectives
au sens pictural du terme & méme de donner du eelimtre propos. Comme dans les
séquences d’action auxquelles nous assistonsfuasi@ans ethnographiques décrites au cours
de I'écriture ne disent pas toutes la méme chose situations s’enchainent et, dans le détalil,
ne se ressemblent pas. Elles constituent a chamsidef support de notre réflexion sur un

nouveau « trait » de la vie monastique, venanhaffiesquisse que nous souhaitons en faire.

Nous avons donc opté pour une écriture discontlaissant alterner les situations
ethnographiques et un propos davantage théorigqupeu a la maniere d’Albert Piette dans
La Religion de pré8% Notre réflexion se trouve ainsi ponctuée de ratres
ethnographiques qui nous renseignent sur ce gpasee de maniére concrete derriere la
cléture monastique. Pour chacune de ces renconipas, nous posons les mémes questions :
guels sont les acteurs en présence ? Quellesaeoatgréoccupations ? Que se passe-t-il dans
cette situation ? Ces situations nous permettensair de la tentation socio-culturaliste
d’'une explication selon la tradition. Elles nousitent a porter I'attention non sur des actions
directement significatives eu égard a un discduéslbgique, mais sur les activités concrétes
d’'une vie monastique de tous les jours. Ces sdoatsont pour nous le moyen de sortir du
caractére englobant de la tradition pour nous ®urers les activités ordinaires d’'une
expérience monastique, lesquelles ne sont pasnsgtiement tournées vers le Royaume a
venir. L'omniprésence de ces situations dans noéfeexion vise a ne pas dissoudre
« l'activité religieuse en train de se faire » dé@s propos analytiques. Elles illustrent en
méme temps le rythme méme des activités que nossnans dans ce «terrain a boite

noire » : toujours les mémes et pourtant toujoifférdntes.

182 Dans cet ouvrage, Albert Piette se penche swacéité religieuse » & partir d’'une ethnographé¢adiée de
plusieurs paroisses catholiqgues d'un diocese fiangeu fil des lignes, nous le suivons dans lesnigus

liturgiques, les préparations des célébrationsctewseils pastoraux, etc. en compagnie de laide eurés en
situation. Ce matériau ethnographique se trouvéiepprenante d’'un débat épistémologique sur I'étdds

formes ordinaires de I'activité religieuse. Cesi@iions exposées tout au long de son propos pemhetabord

au lecteur de voir concrétement ce qui se passe ldarmparoisses catholiques. Mais elles permettessi de
questionner I'activité religieuse sous un angleveaw en confrontant les interprétations disponiblesciences
sociales des religions directement avec un maté@nmapirique. L'objet se trouve ainsi redéfini ; #git moins

du religieux a proprement parler que de I'activitdigieuse, autrement dit du religieux « en trainse faire »
gue nous entrevoyons dans la repétition toujouiférdnte des échanges entre paroissiens. AlberT FHE
(1999)op. cit
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Chapitre Il : Filiations

Nous voila, pour cette seconde étape ethnographiguEntérieur de I'enceinte
monastique. A l'intérieur comme a I'extérieur, dteencore question, dans les situations que
nous observons, de tradition. Mais cette foiseciyddition que nous appréhendons dans cette
seconde série de situations ethnographiques nergénplus dans le discours des acteurs
mais se donne a voir dans des interactions socialss un monastére, nous ne voyons de la
tradition qu’'un ensemble de modalités d’action tariies dans la relation qui unit un moine
a songeronda Cette relation se lit comme une relation filidl&ans un premier temps, nous
verrons gue la tradition est une affaire généalogigui consiste moins a instaurer une lignée
spirituelle qu’'a reconnaitre ses ascendants etofaé de leur parole. Cette relation nous
amenera a considérer dans un deuxiéme temps que/)'daclos monastique, il N’y a pas a
proprement parler de tradition, seulement des tsios traditionnelles au sein desquelles
s’énoncent les modalités d’'action. Notre objeddifis ce chapitre est de comprendre ce qui se

joue de traditionnel dans ces situations d’intéoacsociale.

I. Généalogie spirituelle.
I.1. Une reconnaissance en paternité.

Mercredi 6 juillet 2005, Monastéere Saint-Antoinedeand, 10 heures. Les moines
s'affairent. L'arrivée de higouménedu monastere d€imonos Petrae «gerondaElisée »
comme les moines l'appellent, est imminente. Qeslgmoines, dont Higouméne du
monastére Saint-Antoine-le-Grand doivent arrivere@aveux. lls accompagnent cette
délégation du monastere &monos Petrgpréalablement en visite dans un autre metochion
francais, le monastére de Solan. Une fidele accgm@a de son petit fils est également
présente. Elle assiste les moines qui apprétentpetiee collation dans Isynodecoh pour
I'arrivée de leurs Péres athonites. D’autres s’&etit en cuisine pour la préparation du repas
canonigue presidé par le supérieur 8anonosPetra Pour I'occasion, les Péres cuisiniers

ont préparé des haricots rouges, précisant qudgit la du plat préféré de higouménedu
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monastére. Un moine guette l'arrivée de la camittendlanche. Sitét la camionnette
engagée dans le dernier virage débouchant sur leastere, le moine donne l'alerte. La
communauté sort des batiments et se rassemble tdéesnportes du monastére. La
camionnette se gare sur le parking pour laissernesnes pénétrer a pieds dans I'enceinte
monastique.

Illustration 14 : Arrivée de I’higouméne de Simonos Petra au monastére

Saint-Antoine-le-Grand (salutations)

Les cloches sonnent. La communauté de Saint Anstavance pour accueillir ses
Péres athonites. Les salutations se déroulentesyatking, de maniere tres « naturelle». La
ritualisation qui caractérise habituellement legdractions usant de gestes et de formules
types dentrer en communication semble absente. rheses saluent en de grandes
embrassades le Pére Elisée puis les autres PereBagaompagnent. Nous assistons a de
simples retrouvailles familiales. LgerondaElisée s’enquiert de nouvelles propres a chacun.
Le Pére Macaire, moine athonite d’origine francaise charge de traduire ses propos. Le
Pére Placide reste discretement en retrait. Cedetlrauses salutations terminées, le moine
le plus ancien du monastére tend discrétement tenbde Ihigouméenede Saint-Antoine-le-
Grand, symbole d’autorité qui est d’ordinaire I'ebut du Pere Placide, agerondaElisée.
Celui-ci s’en saisit et franchit le portail massibur pénétrer en premier dans I'enceinte
monastique, suivi de Higouméneordinaire du monastere. Tout se passe comme Si, en
présence dgerondaElisée, le Pere Placide n’était pluhigoumeneadu monastéere, mais son

second.
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Illustration 15 : Entrée dans l'enceinte monastique par ordre d’ancienneté

En traversant la cour principale, les regards vioéent. Les moines d&monosPetra
reconnaissent dans les falaises bordant la vallée marque « athonite », et de s’exclamer
(en grec) que tout ici rappelle I'Athos. Les moigesdirigent d’abord vers I'église « en tout
point semblable awatholiconde Simonos Petra qu'’ils parcourent rapidement. Ensuite le
groupe monte I'escalier qui mene a la cour supégeat se dirige vers lgynodecorpour une
collation. Un moine du monastere Saint-Antoine-testd fait une remarque amere sur notre
présence (une fidéle et moi-méme) au milieu deotancunauté, précisant que cettgnaxe
devrait étre exclusivement réservée aux moinesaltres Péres ne semblent pas génés par
notre présence et ne donnent pas d’écho a ses gprapgerondaElisée s’assoit au centre de
la piece avec a sa droite le Pere Placide. Les ewig’installent autour d’eux sur les
banquettes dusynodecon Un moine fait le service et nous propose, a lanigr@ de
I'hospitalité athonite, un petit alcool avec quedgudouceurs. « Nous sommes en famille »
déclare le Pére Macaire. LgerondaElisée prend la parole et pose quelques questions
concernant les travaux, traduites par le Pere MagaiLe Pére Placide lui répond. Ses
réponses sont a nouveau traduites par le Pere Macgui tient lieu d’interpréte. Un
dialogue s’instaure entre les degerondesles moines assistent a cet échange sans trop
intervenir. Par moment le Pére Placide sollicite mmine pour répondre aux questions
précises de Pere Elisée sur I'avancée des traviaenRere Elisée s’enquiert de notre point de
vue sur notre voyage a I'Athos, effectué deux moparavant, puis prend des nouvelles de

guelques fidéles, amis de longue date des monastére
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Illustration 16 : Discussion entre les deux gerondes au réfectoire

Sitot la collation terminée nous nous dirigeonssvkr réfectoire pour le repas. Le
Pére Elisée préside et s’assoit au centre de l¢etde I'higouménea la place habituelle du
Pére Placide. Celui-ci s’installe a sa droite. Sjanisent ensuite les moines par ordre
d’ancienneté. Viennent d’abord les moinesSitmonosPetra installés a proximité de la table
de l'higouméne puis les moines de Saint-Antoine-le-Grand. Leasepbserve le rituel
habituel : prieres de bénédiction données phaigbumeneconsommation du repas au son de
la lecture, prieres du congé et sortie en procaessgmus les bénédictions des deux
higoumens. Les moines deimonos Petraont conviés a un café danssismodeconpendant
que les moines du monastere débarrassent la tabfené la vaisselle, avant de partir se

reposer en cellule.

A travers ce chaleureux accueil des moines du n@masSaint-Antoine-le-Grand a
leur supérieur athonite, force est de constaterriede I'apparente spontanéité des
embrassades, I'enjeu généalogique que constitte \dsite. Certes la coordination apparait
comme souple : les moines s’embrassent sans obdses/enétanies* qui accompagnent
habituellement le salut d’'un supérieur, un peu censfils embrassaient un membre de leur
famille depuis longtemps absent. Bien plus ils égeat des nouvelles de connaissances
réciproques, prennent un verre en parlant de ledandes travaux, etc. Devant ces
chaleureuses retrouvailles, un moine commente mémteraction en précisant « nous
sommes en famille ». Effectivement, tout se passen¥me si » cette visite s’apparentait a

une réunion familiale. Rien de monastiqueriori dans cette interaction. Le rapprochement
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va méme tres loin, puisque un autre moine semipo¥ la présence d’ « étrangers » dans
I'intimité du cercle «familial ». De banales salibns sans une once de ritualisation, des
comportements ordinaires dans une situation ongin&it pourtant, aprés avoir échangé avec
guelques moines, nous nous rendons compte quelparpld’entre eux ne connaissent que

trés peu leurs Péres athonites, pour certaingeie sont méme jamais vus.

Est-ce a dire que la spontanéité des retrouvalegere savamment travaillée ? Sans
doute que non, les moines semblent éprouver urike ée a retrouver leurs « parents »
gu’ils connaissent si peu. Et devant cette jois, flemalités habituelles tombent, ou plutdt
semblent tomber, car en vérité elles restent disgrént en arriére plan. Au détour d’'un geste,
d’une faille, d’'un oubli, d’'une hésitation se réxat d’habituelles préoccupations : montrer
que I'on reconnait ses ascendants. Les moines er\odrst pas denétaniepour accueillir la
communauté d&imonos Petramais ils conservent leur ordre d’ancienneté Ealuer en
premier lieu legerondaElisée, puis les moines qui I'accompagnent. De &mm facon, ce
n'est pas n'importe quel moine qui remet le bater’digouméneaugerondaElisée, mais le
plus ancien c’est-a-dire celui qui est reconnu cemenplus digne pour le faire, de par la
durée de son expérience monastique. Autrement’ddt le plus ancien des moines qui est
reconnu comme le plus digne pour reconnaitre phagen que lui. En donnant ce baton au
gerondaElisée, ce moine l'invite a pénétrer le premier slianceinte monastique, comme
pour témoigner de son ascendance sur la communéetéeste de la communauté
s'organisera spontanément a sa suite et pénétamisald monastére par ordre d’ancienneté,
les deux fideles présents se placeront « natureliemen file du groupe.

Sous l'apparence d’une dispersion inhabituelle taenceil coutumier des processions
et desmétaniesqui permettent de distinguer a coup sir le plusesndes interactants et donc
le plus élevé en dignité, se révele discréetemeat)isdces banales salutations, l'ordre
implacable de I'ancienneté. En I'absence d'une a@sance précise des interactants, il est
impossible de déceler dans cette situation unecqngque spécificité monastique, c’est
pourquoi il est tentant de n’en rien retenir, lggant insignifiante sur le plan ethnographique.
Rien de « spécial », seulement des « détails »eftet, hormis la tres discréte passation du
baton de higouméneau gerondade Simonos Petrail n’y a rien de différent de salutations
ordinaires, rien a « déchiffrer » pour I'ethnograpAu détail prés que dans la spontanéité des

salutations, les moines observent un peu difféeremit@dre des processions. Derriere une
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apparente mise a distance des formalités habigalkes salutations répondent aux mémes
exigences. Voila bien une situation ordinaire diamgielle s’expriment les préoccupations

monastiques. Nous y entrevoyons la vie monastiqne des spécificités pragmatiques.

Un autre élément attire notre attention dans étiation. Il s’agit du role secondaire
joué par lhigopuménedu monastére Saint-Antoine-le-Grand. D’ordinaifdigouménedu
monastere constitue le centre de la communautéc Fveisite dugerondaElisée, le Pere
Placide se retrouve en quelque sorte « excentrda»dioite de Ihigoumenede Simonos
Petra Bien plus, le baton dehigouménedu monastére, symbole de son autorité, est
momentanément remis gerondaElisée qui, par ailleurs, va présider les momeags@s en
communauté (I'entrée dans le monastéere, la cotlaterepas) lors desquels le Pére Placide
sera identifié comme son second, c’est-a-dire semijer interlocuteur (c’est le Pere Placide
qui répond aux questions, via les traductions de Racaire). Autrement dit, la rencontre
entre ces deux communautés s’organisent autouintigactions entre leutsigoumens, les
moines n’y prennent part qu'au second plan, auetsaxdes sollicitations de leur propre
higouméne(comme par exemple la charge de traduire les @asaassurée par le Pere
Macaire). Au niveau de cette interaction principdeprimauté est attribuée aijoumeéneale
Simonos Petra une place centrale lui est accordée, il poseqdestions auxquelles le Pére
Placide est le premier a répondre (ou s’il ne pépbndre, il sollicitera un moine pour le
faire), c’est encore lui qui préside les interatsiogu’elles soient fortement ritualisées comme

le repas ou d’une ritualisation assouplie comnelkation.

Si les marques d’autorité se déplacent, c’'est dmmaesure ou cette visite fait état
d’'une nouvelle donne dans I'ordre des génératipmgigelles. D’ordinaire, le Pére Placide est
identifie comme lggeronda,c’est-a-dire I'ancien du monastére, mais il acdeieljourd’hui
son propregeronda Ce qui sur le plan de I'age ne se vérifie pasque le Pere Elisée est
plus jeune que le Pére Placide. Il s’agit bierdieigénéalogie spirituelle, ce qui compte, c’'est
I'ancienneté monastique. Quoi qu’il en soit, avacrivée de Ihigoumenede Simonos Petra
la communauté s’éléve d’'une génération sur le giafta généalogie spirituelle. Celui qui est
d’ordinaire le plus ancien de la communauté puis@um est son fondateur, reconnait ici de
plus ancien que Iui auquel il céde sa place deairieh Pére de la communalifé Mais le

183 Mais sur le plan de I'expérience spirituelle, tammuté reste aux cinquante années d’expériencieugiie de
Pére Placide. Si les moines reconnaissent ici di#ét de leur higoumene d8imonos Petrails restent
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Pére Placide n’est pas pour autant dépouillé deastorité d’ancien : il se place a la droite de
son propre supérieur, reste son interlocuteurlpgié, participe a sa présidence puisqu’on le
voit a la table de Higouménependant le repas. Il est donc lui-méme reconnu spa
supérieur. Autrement dit, les modalités d’interaicti se définissent sur la base d’une relation
généalogique qui, loin de cristalliser l'autoritpirguelle en des positions bien établies,
semble davantage faire état d'une association éegrgtions entre d’'une part ceux qui
engendrent (legerondes le Pere Elisée, puis le Pére Placide) et d’apéme ceux qui sont
engendrés (leurs « enfants spirituels »). L'autospirituelle provient de ceux qui précedent
(une ascendance) et s’adresse a ceux qui succgaentdescendance). Chaque membre de
cette généalogie, méme s'il est susceptible d’etigen se reconnait comme lui-méme

engendré par d'autres.

Vendredi 23 avril 2004, Monastere Saint-Antoinésl@nd, 20 heures. Nous sommes
en cette fin de journée en compagnie du Pére Ardans le magasin du monastere. Notre
journée vient de se terminer avec l'office des dmapDeérogeant a 'usage monastique qui
veut que chaque moine observe un silence totakagtoffice, le Pére Arsene nous parle de
sa rencontre avec son Peére spirituel, I'acti@jouménedu monastere Saint-Antoine-le-
Grand : « J'ai connu Pere Placide avant de conr@8monosPetra je me suis attaché a lui,
avant méme de connaitre ce monastere. Je l'ai calams la région parisienne, il donnait
des conférences. Je ne comprenais méme pas sdsspanais il y avait quelque chose qui
fait que je me suis attaché a lui et plus je ler@ssais plus je me suis attaché a lui, comme
un enfant a son Pere. Par certains c6tés il y ardssemblances, dans les gestes ou autre :
jai des ressemblances avec lui et il a des rest@mmbs avec mon Pere. D’ailleurs, jai
entendu d’autres personnes dire qu’il ressemblaledr Pére, donc il doit avoir quelque
chose de la paternité comme tel [...]. C'est toutpsement ca, j'ai été attiré par lui
personnellement, ce n’est qu’ensuite que jai dgedue Mont Athos. Je me souviens encore
qu’il traversait la cour devant moi, avec sa silletie assez particuliére et j'étais comme ravi
de joie, sans explication. Ce n’était pas la premi@is que je le voyais, je ne comprenais pas
encore ce qu’il disait donc c’était le fait, quelhose qu’il dégage qui fait que, je ne

comprenais pas mais j'étais ravi’}

convaincus de la plus grande expérience de PécaPld 'higouméene d&imonos Petrdui-méme témoigne a
maintes reprises d’un profond respect pour soreaneté.

184 Extrait d’un entretien réalisé le 23 avril 2004&ave Pére Arséne au monastére Saint-Antoine-ledGra

120



Un moine entre au monastére pour se placer sadigeletion de somigoumenell ne
choisit donc pas en premier lieu un monasterequdigr, mais un Pére spirituel dont il se fait
le disciple, a la maniere du monachisme primiti& €hoix résulte de la conviction d’une
correspondance entre les enseignements giémaondaet une recherche personnelle. Choisir
un Pére spirituel c’est dans une certaine mesuwsiclune maniere de vivre la tradition qui
correspond a chacun. Mais I'élection d’'un Péreitsigir va beaucoup plus loin. Il ne s’agit pas
seulement d’'une affinité de propos, d’'une conceppartagée de ce que doit étre la vie
chrétienne — I'extrait cité nous montre bien quieea est secondaire — mais bien plutét d’'un
attachement a sa personne méme, d'un amour pourPgoa spirituel qui provoque
« inexplicablement » une joie en sa présence. Dg f# Pére Arséne éprouve la présence de
son Pere spirituel avant méme de comprendre sgoqrdet extrait nous montre que la
relation augerondane se réduit pas a un enseignement. Sa seulenpeésst décrite par les
moines et les fideles comme une source de joiee\dzns certains cas comme une présence
apaisante, selon 'image que la grace qu’il actuailadie autour de lui. Cette relation a tout

d’une relation d’amour : la seule présence ded’@imé est réjouissante.

En ce sens I'engagement monastique peut étre cormmmme un acte d’amour envers
un gerondaqui consiste ni plus ni moins a faire le vceu deevia ses cbtés. La relation au
gerondaest une figure médiatrice de I'amour envers DigenBentendu cette substitution de
I'objet aimé n’est pas spécifique au monachisméoalbxe. Albert Piette envisage aussi
I'amour comme « un dispositif d’interaction et desdalités d’interprétation des situations
vécues ¥° dans les paroisses catholiques. De la méme fasorehcontres quotidiennes d’un
moine avec Dieu semblent en plusieurs points ana@ux interactions qu’il entretient avec
son geronda.ll y est question comme le montre I'extrait ci-dessle I'évocation d’'une
rencontre, d’une inexplicable étrangeté de I'aguieen fait quelqu’un de lointain et dans un
méme temps si profondément soi-méme. L'amour pedes modalités de l'interaction, faite
d’attachement, de distance, de proximité. Une imlapersonnelle dans laquelle l'autre

devient son Pere.

La direction spirituelle s’organise dans le monagte orthodoxe sur la base d'une
relation personnelle faite de l'attachement d’unimaopour son ancien. Leur relation se

décline sur le mode filial : le moine devient lis pirituel de celui dont il fait son Pére. De 13,

18 Albert PIETTE (1999pp. cit, p.9.
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rien d’étonnant & ce qu’'un moine se reconnaisseaEemblances avec son Pére spirituel.
Dans la mesure ou il détermine ce qui le détermuiest moins parce qu’il a des
ressemblances avec garondaque le moine peut se penser comme son fils que pard le
reconnait comme son Pere qu'il peut trouver deserablances. L'élection d’'un Pere spirituel
consiste bien a reconnaitre quelque chose de s@ sangeronda Les représentations
véhiculées par la parenté symbolique s’inspirestrdpports de consanguinité pour asseoir le
lien spirituel qui unit un moine a son ancien. Maida différence des liens de parenté
consanguine, ce sont dans la parenté spiritueidilée qui choisissent leurs Péres pour
reprendre I'image de Jean Pouillon & propos dealdition'®®. Autrement dit, il en va de
I'élection du Pére spirituel ce que Gérard Lenctlidde la tradition en commentant les
travaux de Jean Pouillon : c’est un « procés denmaissance en paternité’» Le moine se
concoit comme un individu engendré qui présentegioalité de déterminer lui-méme celui
par qui il est engendré. A ce moment 13, le Pemitisgl n'est plus seulement I'ancien, c’est-
a-dire celui qui précéde, pour le moine, il devieetui quile précéde dans I'expérience
monastique et qui est a méme d’éclairer son pascspirituel parce qu’il a déja vécu ce que
son disciple s’appréte a vivre. Force est de ctarsiai que le moine se reconnait dans
« limpossibilité d’étre entiérement son propre ateéir °° et s’en remet & d’autres pour
construire son expérience spirituelle. Il recouta @énération pour se construire en tant que

moine.

La parenté spirituelle s’organise sur la base d'uriiation inversée ¥°. Ce sont
moins les péres qui engendrent les fils, que desgfie naissent les peres. L’engagement
monastique est indissociable d’'une généalogietspile qui présente l'originalité de se
déployer a partir de I'engendré. Les fils élisenirs peres qui eux-mémes ont €lu leurs peres.
De ce fait, le moine, en se placant sous la doaatiun Pére spirituel, se constitue un arbre
généalogique qui remonte « aux sources » de lditnadEn s’inscrivant dans une filiation, il
se concoit comme issu directement d’un fondatedigdée dont il est amené a devenir de par

son expérience et une éventuelle charge de diresfinituelle le représentant et participer de

186 Jean POUILLON (1975)p. cit, p.160. Nous associons ici une réflexion surdalition a la figure du Pére
spirituel. Les propos de Jean Pouillon et de Gérarttlud sur la notion de tradition semblent & mémeendre
compte de cette relation qui unit le moine a sarieanet a partir de laquelle se mettent en plasealigpositifs
d’action de la tradition.

187 Gérard LENCLUD (1987)p. cit, p.118.

18 | 'expression est de Jean-Paul WILLAIME. Jean-PAULLAIME (2003) « La religion : un lien social
articulé au don » iQu’est-ce que le religieux Pevue du MAUSS, 22, p.264.

189 Jean POUILLON (1975)p.cit.,p.160.
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ce fait a la transmission. Ainsi le Pere Aimiliarerscienhigouménede Simonos Petrast
présenté dans nos entretiens comme «le succedsewaint Simon le Myroblite'.
L’ higouméned’un monastére va étre le représentant d’'une dggiéade Peres spirituels qui

le met en lien direct avec un fondateur de lignée.

Cette généalogie est mise en scéne dans plusiedreits du monastére Saint-
Antoine-le-Grand. L’illustration 17 est une photaghie des cadres disposés sur un bord de
fenétre, derriere la table ou siegeidoumenependant les repas. On peut y voir sur le cadre
de gauche le Pére Placide, actuigbumeénedu monastére Saint-Antoine-le-Grand posant en
compagnie du Pére Aimilianos, ancieigoumenedu monastere d8imonos PetralLe cadre
disposé a droite représentdijoumeneactuel du monastere d&imonos Petra le Pere
Elisée. Ces deux photographies encadrent une wérna céne. Ainsi les deux représentants
actuels de la généalogie monastique du monastér&Simenos Petraprésident avec
I higoumenedu metochionles repas de la communauté, tout comme le Chrédigait la

cene.

Illustration 17 : Derriére la table de I'higoumeéne

Lillustration 18 est une photographie prise daeasynodeconCelle-ci, disposée a
proximité du tréne ou siegehigouméndors des réunions de communauté, met en scene le
Pére Elisée siégeant lui-méme dansyleodecordu monastére déimonos PetralUn tableau

représentant le Pére Aimilianos surplombe son triNwus avons ici encore, la filiation

190 Extrait d’'un entretien réalisé le 26 mars 2005cale Pére Elie au monastére de la Transfiguration
(Terrasson).
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récente dekigoumens deSimonos Petraorganisée selon un axe vertical qui ne va pas san
rappeler les arbres généalogiques. Toutefois ditfsition peut tout autant étre I'effet de
contraintes pratiques : il va de soi qu’'un cadret@gjours accroché en hauteur. Mais il est
intéressant de noter que cette généalogie splatedt mise en scene dans les espaces
communautaires (le réfectoire, Bynodeco)y comme pour rappeler continuellement la

filiation dans laquelle le moine s’inscrit.

Illustration 18 : Généalogie des higouménes de Simonos Petra

Ajoutons que le monastere 8anonos Petra réuni dans une méme salle les tableaux
et photographies représentant les anclageumeéns du monastere (illustrations 19 a 24).
Prennent place dans cette généalogie son fondatant,Simon le Myroblite (illustration 19)
et ses représentants actuels, le Pére Aimilfdhes le Pére Elisée (illustrations 23 et 24),
auxquels s’ajoutent de nombreuxigoumens dont les moines ne connaissent pas
systématiquement le nom. Autrement dit, de cetteégi@gie les moines ne retiennent que la
partie fondatrice et la lignée récente : saint $inh® Myroblite... Pére Aimilianos, Peére

Elisée, Pére Placide.

%1 Un higouméne est normalement élu & vie. Mais émmbé malade et ne pouvant plus assurer sa charge
d’higoumene, le Pére Aimilianos a été remplacé’parde ses premiers disciples : le Pére Elisée.
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Illustrations 19 a 24 : Généalogie spirituelle (monastére de Simonos
Petra).
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Quoi gu'’il en soit ces illustres inconnus permdttdmlier un fondateur de lignée et ses
représentants actuels, ou plutét de penser sedsmants actuels dans la continuité d’'un
fondateur de lignée. Cette filiation manifeste lpekmanence » d’'une tradition monastique
locale qui, placée sous le controle digouméngest a méme de témoigner de la mémoire
du groupe. Ici, seule la lignée directe est endisad\insi lorsque le moine se place sous la
direction de sorhigoumengil se fait par son intermédiaire le disciple d'tondateur de
lignée, en l'occurrence saint Simon le Myroblitencernant I'exemple du monastere Saint-
Antoine-le-Grand. C’est par la filiation que le meis’inscrit dans une tradition monastique.
La tradition constitue & ce moment la I'héritagenamtique que le moine recoit des « Péres de

ses Peéres ».

La tradition sera envisagée comme dautant plupeatable que la généalogie
monastique remonte loin dans le passé et s’apprdetie« Péres du désert ». C’est pourquoi
le Pére spirituel est souvent décrit dans nos tetiiecomme la « tradition incarnée » : par la
relation personnelle qui l'unit a son Pére spifitgei lui-méme se placait sous la direction
d'un autre Pére spirituel etc., lgeronda porte en lui cette génealogie d’expériences
monastiques constitutives d’une tradition. Préastmutefois que cette continuité monastique
de la filiation reflete moins une accumulation giériences qui formerait une tradition
gu’une voie d’acquisition d’'un bon sens spirituel discernement) susceptible de refléter un
« esprit de la tradition ». Nous retranscrivondesi propos tenus par une fidéle du monastére
a propos de son Pére spirituel : « Le Pére Plasté&es aimé en Gréce, on traduit ses livres,
c’est quelqu’'un de trés précieux pour I'Eglise, neégrecque, nous on ne peut pas avoir
mieux ici, parce que c’est un francais, parce destan Pere qui est dans la tradition la plus
totale [...].On a eu ici, 'anciegeronda le Pere spirituel d8imonosetra Péere Aimilianos,
un homme merveilleux, vous ne savez pas ce quikrandit, il nous a dit « le Pére Placide
est un Pére de I'Eglise », je sais pas si vouszjayest trés important de savoir ¢a. Si j'ai un
Pére de I'Eglise, on a les sources ici, en plustde Mont Athos donc c’est vraiment les
sources ¥2 Le Pére Placide est « dans la tradition la phtalé », parce qu'il est « dans »
une généalogie monastique de Peéres spirituels Athok. Autrement dit, par son

intermédiaire, ses enfants spirituels remontentxsaurces » de la tradition.

192 Entretien réalisé le 19 juin 2004 au monastératSaitoine-le-Grand auprés d’une fidéle du monastér
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Nous voila ici a un tournant de notre réflexioriurdc6té nous avons le Pére spirituel,
figure centrale de l'interaction dans I'expériene®mnastique ; de l'autre nous avons la
tradition, véritable modalité d’interprétation daction. Dans les propos recueillis la tradition
semble méme par moment étre associée a la patspit&elle selon I'image que geronda
« est » la tradition. Considérons maintenant cetpadiorsque nous demandions sur notre
terrain les raisons de telle ou telle pratique iglieine, nos interlocuteurs nous répondaient
bien souvent, a notre grand désespoir : « parcdeguoines ont toujours fait comme cela,
c’est la tradition ». Une telle réponse ne pernast ge rendre précisément compte d’'un sens
des pratigues — finalement plus théologique quitamthiogique — mais bien plutdét d’'une
conviction proprement monastique : la tradition meattout. Tout a la fois dispositif d’action
(les moines agissent au nom de la tradition) etatitgédd’interprétation des situations vécues
(elle livre les clés de lecture de I'expérience agiigue), la tradition semble pénétrer tous les
aspects de la vie monastique. Elle imprime sa neadains les objets, les gestes, les relations,
les paroles mais sans qu'il soit possible d’en ¢@utre chose qu’une trace : la tradition est

passée par la. Sa trace ? Quelque chose qui aits@te.

Le terrain devient a ce moment la le lieu d'unejt&impossible de la tradition qui
pose la question de sa définition : comment déceitanologiquement qu’une pratique est
plus traditionnelle qu'une autre ? La tradition $émagir comme un interactant quotidien
dont la présence reste diffuse. Partout présemigurs mobilisée dans les énonciations, elle
ne se donne cependant a voir que dans les relagimriales qui se tissent en son nom.
Autrement dit ce que nous voyons de cette « t@diti c’est la figure hiératique dyeronda
et toutes les relations sociales de transmissiotedient a ses disciple&€tymologiquement
le terme de tradition trouve son origine dans lg fatn traditio qui désigne I’ « action de
transmettre ». Voila bien ce que les acteurs att@nd’'ungeronda :qu’il transmette par son
genre de vie et sa parole les modalités d’'une eqeE® monastique, voire plus largement
chrétienne. S'il n’y a « pas de religion sans neaén religion ¥ il n’y a pas non plus, dans
le monachisme orthodoxe, de tradition sans Pérduwsgi De la méme maniére, si la religion
est « une facon particuliére d’agir en communatitécomme le pensait Max Weber, alors le

Pére spirituel constitue le pivot central de I'agionastique dont la tradition serait I'étalon.

193 Jean-Paul WILLAIME (2003)p.cit, p.261.
19 Max Weber cité par Jean-Paul WILLAIME (2008).cit.,p.261.
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C’est non seulement autour de lui que se conslitusbmmunauté monastique, mais c’est

encore lui qui précise ses modalités d’action.

Dans son article « La religion : un lien sociali@ie au don », Jean-Paul Willaime
associe la spécificité de I'agir religieux — dom@asus suivons la logique weberienne du lien
social qu’elle génére — a un systeme de don. JaahWillaime en arrive a concevoir a la
suite du philosophe Jean-Luc Marion la paternittroe une figure emblématique de la
donation : « C’est en étant reconnu et en se reassemt comme « fils ou fille de » que 'on
accéede au don et donc a la liberté. Les hommesrgiditaient leur liberté, réaliseraient leur
autonomie en reconnaissant qu’ils sont d'abord dspangendrés, congus par d’autres. Cette
reconnaissance impliquant I'impossibilité d’étrei@mement son propre créateur, la religion
pourrait correspondre & cette posture qui consistescrire sa liberté dans la filiatioh”>
Ainsi Jean-Paul Willaime lie la religion a une renaissance du don, susceptible d’engendrer
d’autres dons : des « dons de soi » allant dedialne a des figures d’engagements religieux
forts comme le martyre ou le fanatisme. Est-il Iesde rappeler ici que I'engagement
monastique repose sur l'imaginaire d'un martyre mamglant ? L'analyse de Jean-Paul
Willaime nous parait féconde en ce qui concernegbgement monastique : le moine en
s’admettant comme engendré ne fait ni plus ni mqiresreconnaitre une donatianaquelle
il répond par le don total de soi a sgperonda(et par médiation a Dieu qui habite en lui)

promulgué lors de sa profession monastique.

L’engagement religieux semble, comme I'a bien m@rbaniéle Hervieu-LégEt,
indissociable d’'une inscription individuelle danseu« lignée croyante » faisant ressortir une
logique d’engendrement. En ce sens, l'inscriptiansdune « lignée croyante » procéde de la
reconnaissance d’'un héritage spirituel. C’'est bdetu’entre en scene une tradition envisagée
en terme de continuité, de permanence, a mémergepane relative stabilité de I'héritage.
Mais envisagée uniguement en terme d’héritageraldition court le risque de devenir la
trame idéale du transport d'un message origineb@ugous concédons la possibilité d’'une
recomposition plus ou moins importante dans lastrassion, comme pour restituer aux
institutions garantes une souplesse toute humaans thquelle I'exacte répétition semble
impossible. Si dans la vie monastique cet héritagda tradition semble aussi uniforme,

195 Jean-Paul WILLAIME (2003)p.cit, p.264.

1% A ce sujet, voir Daniéle HERVIEU-LEGER (1999e pélerin et le converti. La religion en
mouvementFlammarion.
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cohérent, stable, a méme d’expliquer chague gebtgjue parole c’est bien parce qu'il se
construit au présent. Dans la mesure ou c’est ainemque revient I'élection de son
ascendance, c’est encore a lui de définir son dg&it Loin d'étre une accumulation
d’expériences gravitant autour de I'exacte rémétiti’'un méme message, la tradition est une
sélection opérée par ceux qu’elle est sensée erggende que montre cette « filiation
inversée », c’est moins la reconnaissance d'untidyéride la tradition que la reconnaissance

de ceux qui « I'incarnent », ou qui la font.

I.2. Fondation et filiation.

L’acte de fondation s’identifie dans les proposuesltis au cours de nos entretiens
non avec la reconnaissance juridique de la comnmémeaissante, mais avec l'investissement
d’'un lieu propice a I'expérience monastique. Clesprise de possession d’'un lieu en vue
d’'un projet monastique qui est percu comme |'aotedfiteur d’un monastéré Dans quelle
mesure la désignation d'un lieu d’implantation tstrelle d’un choix ? Un bref apercu
historique des fondations monastiques nous monied gnplantation dérive dans la majorité
des cas d'une donation extérieure. Mais I'accemtatie cette donation est fonction d'un
sentiment d’adéquation entre le lieu et le projenastique du groupe qui l'investit. A la
maniere de saint Antoine, toute vocation suppossedeetirer au désert, un désert non plus
géographique mais «intérieur ». Malgré tout, ceésert intérieur » reste cependant
étroitement lié & sa conception originelle. L’eovinement monastique se doit de favoriser le
retranchement et si le désert monastique n’estptosnyme d’aridité, il traduit toujours un
éloignement du « monde ». En témoigne le célelntésert de Chartreuse » dans lequel saint
Bruno fonda le monastére de la Grande ChartreusE84, situé dans un vallon boisé du
massif montagneux du méme nom. L’environnementt mweges pas désertique, il n’en reste
pas moins déserté. Cet éloignement est a mémeadare la « fuite du monde » préné par
'engagement monastique, comprise comme un reteaneht géographique et spirituel a

I'abri de toute tentation mondaine.

97 sur les relations entre les phénoménes religieUe éerritoire, voir Jeanne-Frangoise VINCENT,
Daniel DORY, Raymond VERDIER (dir.) (199b# construction religieuse du territoiré’Harmattan.

129



Illustration 25 : Le monastére Saint-Antoine-le-Grand dans son

environnement.

Illustration 26 : Le monastéere de Simonos Petra dans son environnement.

La fondation du monastere Saint-Antoine-le-Graritictte logique de I'implantation
monastique. Revenus en France, les Peres PlacRiragihin se trouvent dans I'impossibilité

de disposer de leur monastere d’Aubazine pour fonde communauté orthodoxe. Ils se
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mettent alors en quéte d’'un lieu d’'implantation. i2ssage dans le département drdmois, ils
se rendent au village de Saint-Antoine-I'Abbayesont conservées les reliques du « Pére des
moines » pour les vénérer, et lui confier leur iamphtion monastiqd& Une quinzaine de
jours apres leur visite, les Péres recoivent unrreaud’'une famille orthodoxe de la région
faisant mention de locaux mis a leur dispositiomsdain vallon du Vercors. Le lieu
d’'implantation devient a ce moment la, comme lateete moine, non plus véritablement un
lieu « choisi », mais un lieu « donné » : « Le ndsdest le nom que prend Dieu quand il
voyage incognito. Et je trouve cela trés vrai, erfour nous au moins, pour nos croyances.
Le Pére n'est pas venu ici par hasard, parce gsey€eles lui ont proposé cet endroit apres
gu'ils aient vénéré les religues de saint Antoin8aint-Antoine-I'’Abbaye, donc pour nous
c’est la main de Dieu qui I'a guidé®®. Cette désignation prend d'autant plus I'allure d’un
don divin qu’elle correspond précisément au projgmnastique des Peres: c’est un lieu
silencieux, a I'écart des habitations mais néanmtagilement accessible, auquel s'ajoute le
confort financier d’'une donation. Le monastére k&g en signe de reconnaissance de ce
« don » sous le patronage de saint Antoine. Autnérdié, le fondateur reconnait le réle d’'un
saint dans la fondation en lui offrant son monastdde ce fait, le saint participe a
'engendrement d’une filiation spirituelle par ltac méme de donation. Notons ici
I'ambivalence dans la désignation du réle de foewlat nous ne savons véritablement qui
fonde le monastere, étant donné que sa fondattagtregement liée avec la désignation d’'un

lieu d'implantation.

Ce récit de fondation du monastére Saint-Antoir€ilend s’apparente a celui du
monastere d&imonos Petrapour lequel le lieu d’implantation fut lui ausiésigné par une
intervention divine. Saint Simon le Myrobfit8 un ermite du XA siécle, vivait dans une
grotte, sur les pentes du Mont Athos. Il fonda lenastére d&imonos Petrd” suite & une
intervention miraculeuse lui désignant le rochéuésien face de sa grotte pour la fondation

d’'un monastére. Nous rapportons ici ce récit deléinn tel qu’il fut publié dans uneettre

1% En ce sens qu'ils s’adressent moins au saint éteqiliune assistance que pour s’en remettre a lui
pour la fondation d’'un monastere.

199 Extrait d’un entretien réalisé avec un moine dunastére Saint-Antoine-le-Grand.
20 53int Simon est qualifié de Myroblite suiterayron une huile miraculeuse sécrétée par ses reliques.

21| e « rocher de Simon », ici la toponymie garde wiaee de cette fondation miraculeuse, tout comme
le monastere Saint-Antoine-le-Grand conserve levesou de l'intercession du Pére des moines de par
son appellation.
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aux amis’®? datée de noél 1991 : « Une nuit, quelques joussitala féte de la Nativité, saint
Simon vit un astre se détacher soudain du ciedstehdre se fixer au-dessus du rocher abrupt

situé en face de la grotte...

Illustration 27 : IcOne de saint Simon le Myroblite représentant la

fondation du monastere de Simonos Petra

L’apparition se répéta plusieurs nuits de suiisgiy’au soir de la Nativité, ou l'astre
lumineux descendit sur le rocher, comme I'étoileBé¢hléem, et une voix se fit entendre du
ciel : « Ne doute pas Simon, fidele serviteur denrRds ! Vois ce signe et ne quitte pas cet
endroit pour trouver une plus grande solitude, cenafgtait ton intention, car c’est la que je
veux que tu fondes tocoenobiumpour le salut d’'un grand nombre d’ames ». L’ica@ue
I'on peut contempler dans I'ermitage de saint SitgoMyroblite illustre cette désignation du
lieu d'implantation. L'étoile de Bethléem descenddel et se dirige vers des rochers situés
en encorbellement au-dessus de la mer sur le Yemast de I'Athos. L’apparition
s’accompagne d’'une voix (certains textes I'ideatifi comme la voix de la Vierge Marie)

désignant explicitement les plans divins. Saint @inaccueille ce déf® et entame la

202 | a Lettre aux amigest une publication semestrielle des deux monastntodoxes fondés par le
Pére Placide et destinée aux fidéles fréquentantnomastéeres. Cette publication joue a la foi$le de
bulletin d’information concernant les activités desnastéres Saint-Antoine-le-Grand et de la Priotect
de la Mére de Dieu, et de document de catéch@ssagé des fidéles. Concernant le récit de fondatio
du monastére d8€imonos Petraau Mont Athos, I'extrait publié dans laettre aux amigde noél 1991
provient de la notice du synaxaire consacrée @téade saint Simon le Myroblite (28 décembre).

203 Nous pouvons remarquer sur l'icone que saint Siend®s bras ouvert, ne laissant supposer aucune
perplexite de sa part, ce qui va a I'encontre deslmeux récits relatant I'insistance grandissamtdad
désignation face au scepticisme de saint Simogmaat une illusion diabolique.
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construction d’'un monastére sur les trois pitortheoix situés a quelques centaines de métres
de son ermitage, malgré l'instabilité rocheuse i@ :sun lieu désigné ne se discute pas.
Toutefois devant I'exiguité du piton rocheux, leracdére inapproprié du site, le doute
s’installe. Un second miracle vient confirmer lendaitial et le projet de fondation qui en
résulte. Un jour, un moine participant a I'édificat du monastére tombe dans le vide, un
plateau de verres a la main. Non seulement le nsmrtdndemne de toute contusion, mais en
plus il ne casse aucun des verres qu’il transpgoG& deuxieme miracle vient appuyer le don

initial, dés lors, il ne fait plus de doute queteetntreprise est d’origine divine.

Illustration 28 : Vue extérieure de I'ermitage

Le cas de la fondation du monastere de la Transfiigu, autranetochionfrancais du
monastére dé&imonos Petraonstitue un nouvel exemple de I'implication digntdivine
dans la fondation d’'une lignée spirituelle. La fatidn est ici aussi liée a une intercession
miraculeuse mais qui présente l'originalité de meth scene deux saints. Le monastere de la
Transfiguration désignait initialement la commu@adtAubazine. Son appellation flt reprise
par le Pére Elie lorsque celui-ci revint du Monhéd$¢ en compagnie des Péres Placide et
Séraphin pour fonder une dépendance féminirgink@nos PetraSitot arrivés en Corréze, ne
pouvant disposer de leur monastéere d’Aubazine sitméine propriété de I'Eglise catholique,
les moines se mettent en quéte d’'un nouveau lieptintation. En prospectant en voiture,
iIs se retrouvent malencontreusement coincés suiten probleme mécanique. En pleine

campagne, sans aucune habitation a plusieurs kilesna la ronde, les Peres décident de
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chanter letropaire* de saint Nectair@®, dont la présence fut & plusieurs reprises épestivé
par le passé, pour lui demander son aide : « anteHetropaire a saint Nectaire, on n'avait
pas fini la derniere phrase qu'’il y a un paysanagtive « mais qu’est ce que vous faites la ?
Ho attendez, moi je vais vous aider ». Il a été&dher des amis a lui, en moins de deux la
voiture a été remise sur le chemin normalement. cOntinue notre promenade, mais
découragés, on dit « bon ben maintenant, on deétbétises, on rentre » et sur le chemin,
méme proposition « allez, on va encore demandamé Nectaire, on ne sait jamais ! Et cette
fois ci, pour la deuxieme fois donc ce jour la, mgi@n finit letropaire, on voit un panneau
accroché a un arbre « terrain a vendre » [...]. Estccomme ¢a qu’on a acheté le terrain de
Martel qui est devenu notre premier monastérea @nla mis un des ermitages d’Aubazine
guon a démonté la-bas et qui est devenu notre ipremchapelle quon a dédiée
naturellement & saint Nectaire, cela va de §8i Baint Nectaire est partie prenante de la
fondation, en témoigne la reconnaissance des Feémsa va de soi ») qui lui dédient la

chapelle du monastére. Mais il ne s’agit que dinmgantation transitoire.

Le lieu définitif sera une nouvelle fois désigné gaint Simon le Myroblite, fondateur
du monastere d8imonos PetrakEn effet la communauté ne pouvant rester a Martghison
de l'impossibilité d’entamer les travaux nécessaiel’agrandissement de la communauté
féminine, le Pere Elie se met en quéte d'un nouveaud’implantation. Aprés quelques
prospections, il fait part de plusieurs possitslite 'higoumenede Simonos Petrale Pere
Aimilianos. Sur les cing possibilités qu’il lui émére, aucune ne satisfait pleinement aux
attentes, aucun lieu ne se trouve désigné paridesstances imputables a une intervention
des saints. Le saint ne se manifestant pas, dlest directement sollicité pour choisir entre
les solutions envisageées : « Rien ne pouvait cooredre, et puis il [le Pere Aimilianos] s’est
tourné vers l'icbne de saint Simon le Myroblite ggt le fondateur d8imonosPetra et de
toute évidence il priait saint Simon, et a ce moni&rl s’est retourné vers moi et avec une

violence inaccoutumée il me dit « aller, tu télépd® tout de suite et t'‘achetes la solution n°

294 Nous retranscrivons ici lgopaire de saint Nectaire, récité quotidiennement dansféises, plus
rarement a l'occasion d'une demande de protectom(ne par exemple pour un départ en voyage) :
« Fideles honorons le fils de $elimbrie le protecteur d’Egine, la colonne de I'orthodoXiami vrai de

la vertu, Nectaire le serviteur inspiré du Chripparu en nos temps, de lui jaillisse toute sorte de
guérison pour ceux qui clament avec foi Gloire i€ qui t'a glorifié, gloire a celui qui t'a fait
thaumaturge, gloire a celui qui par toi accordeus fa guérison ».

295 « Ici on aime bien saint Nectaire » entendons-miauns les dépendances francaiseSid®nos Petra
Voici bien un saint familier qui a « accompagnées fondateurs tout au long de leur parcours dans
I'orthodoxie. Découvert par des lectures, ce sdinXIX® siécle n'a cessé de se « manifester » par des
petits « coups de pouce » adressés aux Peresdonslauis par extension a leurs enfants spirituels.

2% Extrait d’un entretien réalisé avec le Pére Btadateur du monastére de la Transfiguration.
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5 », alors qu’on avait étudié avant combien caaig(s’il fallait faire un emprunt, et non
c’est de la folie, faut pas faire ¢a, trois foisitéétudié cette éventualité 1a et a chaquaeilfois
'avait écarté [...]. Plus tard je me suis rendu ptanque c’est le 28 décembre que je suis
venu visiter cette propriété 1a, le 28 décembrestcle jour de la féte de saint Simon le
Myroblite. Tout ca je n'y ai pas fait attention sl@ moment, a posteriori, on se dit
évidemment c’est signé, vous comprenez en quelque, sc’était évident que c’était une
intervention de saint Simon! [...] C’était saint ®imqui nous avait donné le monastere,
donc on a dédié I'église a saint Simon, mais conomeavait spolié saint Nectaire de son
église a Martel et puisqu’il n'y en avait plus od@nc dédié cette église a saint Simon et saint
Nectaire $%. Saint Simon et saint Nectaire sont reconnus cormesedeux fondateurs du
monastére de la Transfiguration. Leur intercessidams la mesure ou elle permet la
fondation, est assimilée au don d’un lieu dimpddioin. Les saints donateurs se voient

attribuer réciproquement le patronage du monastaie son église.

Force est de constater que la reconnaissance iene plusieurs niveaux dans la
filiation spirituelle. D’une part la filiation sgiuelle est indissociable d’'une reconnaissance en
paternité. Le moine appartient a une lignée craydans la mesure ou il se reconnait comme
engendré par un Pére spirituel. D’autre part ladébion d’'une filiation spirituelle demeure
liée a I'appui d’entités célestes. Elle trouve soigine dans le don divin, comme ici le don
d'un lieu pour «le salut d'un grand nombre d’@mesComme I'a montré Jean-Paul

Willaime?®®®

, le don apparait bien comme une dimension fondt@leemu lien social en
religion. Mais le don est fondateur d'une «ligné®yante » (Daniéle Hervieu-Léger)
seulement dans la mesure ou il génére une recsanas du don : une reconnaissance en
paternité susceptible de générer un don de sogdannaissance d’'une donation originaire
susceptible d’occasionner le don d'une fondatiom,qui est communément appelé une
dédicace ou une consécration. Les faits religiewettent bien en scene un don qu’ils
postulent originaire et lui-méme amené a générauttts dons. Jean-Paul Willaime se réfere
dans son article préalablement cité a Camille Tquotistingue trois systemes du don dans le
champ religieux : « un systeme du don et de lauldtion vertical, entre le monde-autre ou
'autre-monde et celui-ci, qui va de linquiétanétrangeté des altérités immanentes au

Sapiens aux recherches de transcendance pure. Un systéndenhorizontal entre pairs,

27 Extrait d’un entretien réalisé avec le Pére Hbadateur du monastére de la Transfiguration.
208 Jean-Paul WILLAIME (2003)pp. cit.
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freres, cotribules ou coreligionnaires, oscillantatbn a I'humanité, car le religieux joue dans
la création de I'identité du groupe ; un systemeldalongitudinalenfin — ou d’abord — selon
le principe de transmission aux descendants owette dux ancétres du groupe ou de la foi,
bref d’échanges entre les vivants et les mdft ke lien religieux se construit donc autour
d’'une donation originaire qui fait intervenir I'alté divine (dimension verticale) & méme
d’engendrer d’autres dons dans la filiation (dimem$ongitudinale) et au sein de ceux qui se
reconnaissent comme appartenant a une méme filifddionension horizontale). Au travers
d’'une référence commune a la fondation du monaster8imonos Petrac’est toute une
généalogie spirituelle qui se déploie, a méme diéap par la reconnaissance du don un
principe d’action dont les modalités reposent adigure dugeronda.

I.3. La parole de l'ancien.

Vendredi 13 mai 2005, Mont Athos. Depuis plusigouss sur les chemins, en visite
dans les différents monasteres, nous nous dirigderBére Cyrille et moi, vers le sud de la
presqu’ile souvent désigné sous le nom de « pay®iheites », pour rendre visite au Pere
Théodore, urgerondavivant avec deux disciples. La géologie et unétatipn sporadique
ont valu a cette partie de I’Athos I'appellation désert, c’est la que de nombreux ermites ont
élu domicile depuis le VAlsiécle. Cette partie de I'lle comprend plusieuasions escarpés
regroupantskites et ermitageS®: Aghia Anna (Sainte Anne)Katounakia(« les portes »),
Karoulia (« les poulies »KapsoKalyvia (« les cabanes brdlées »). Nous prenons le baieau
Daphni port principal de I'Athos, en direction de Iskite Sainte Anne, derniearsanas
desservi par bateau tant les courants au-dela dediate sud sont réputés dangereux. Nous
longeons les falaises cotieres sur lesquels sartiési quelques impressionnants ermitages
dont l'acces semble de prime abord improbable. latedu fait halte pour débarquer
guelques provisions. Ne maitrisant que partiellemétinéraire nous descendons aussi.
Malheureusement nous paierons par quelques he@resalche supplémentaires cet excés de
prudence : descendus trop tot, il nous faudra trege un vallon supplémentaire pour

atteindre le vallon d&errassiajuste en contrebas de la poirighios Basiliog ou est située

299 Camille TAROT cité par Jean-Paul WILLAIME (2008). cit.p. 263.

210 Il faut distinguer ici entre plusieurs regroupemseniesskites(dans la version francisée), a l'origine
askitica« lieu d’ascése », désignent des regroupementsalgugs moines autour d'un anci@skellia
(au singuliekellion*) sont des « cellules » ou les ermites vivent seuls
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la skite du Pére Théodore. Nous voila sur les sentiersillec du « pays des ermites ». Le
Pére Cyrille profite de notre marche pour nous mentl'ermitage du Peére Joseph
I'hésychaste, un grand spirituel du XXiécle et ne manque pas de nous donner quelques
détails croustillants sur I'ascese de ce gragetonda il ne se lavait jamais et ne changeait
pas de vétement, a tel point que ceux-ci en senggmsant avaient infecté sa peau, et lui de
se frotter contre les murs de pierre pour éclats tloques occasionnées... Nous manquons

d’eau et la marche ne s’en trouve que plus éprotesarous voila bien dans un désert.

Illustration 29 : ermitages du sud de I’Athos.

Nous arrivons tard a I'ermitage du Pére Théodorm,pnotre part harassé, assoiffé et
affamé. Nous traversons le petit potager et ausd#dPére Théodore sort pour nous
accueillir. Il est agé d'une soixantaine d’annéemisnsemble malgré tout débordant
d’énergie. Il est vétu de samson* Sa longue barbe blanche agrémente I'imaginaive d
gerondale Pére Cyrille le salue en faisant umétanie: il touche le sol en signe d’humilité.
Le gerondanous prend dans ses bras et s’empresse de nouserdda traditionnel raki
accompagné de quelques victuailles. Le Pére Théodofait des études d’architecture a
Strasbourg, il parle donc tres bien le francais.ud@&changeons quelques propos sur notre
voyage, la vie dans les dépendances francaise travail de thése, non spécifiquement des
propos spirituels mais aussi beaucoup de silenoeus ne partageons pas que des paroles
avec ces anciens, parfois seulement une préseadeele Théodore se révele tres attentionné
a notre égard et nous ne manquons de rien, ce suiparticulierement agréable aprés

I'ambiance assez impersonnelle des grands monastBieus discutons jusque tard dans la
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soirée, puis chacun regagne sa cellule. Nous retros les Péres le lendemain a 6h du matin
dans la petite chapelle aménagée a l'intérieur 'dentitage pour les offices (eux y sont déja
depuis plus d'une heure). Aprés la liturgie, nousnons le déjeuner en compagnie du Pére
Théodore, de ses deux disciples et d’'un jeune e@uroumain de passage. Nous partons de
I'ermitage en fin de matinée. A notre départ, leeP€héodore nous offre deux fleurs de son
jardin, ainsi que deux petites icones représenkartrassiaet le Mont Athos. Cette visite chez
le Pére Théodore est le meilleur souvenir que rmrservons de ce voyage a I'Athos. Sa
présence nous fat réconfortante, son accueil clialeuet attentionné. N’étant pas tenu de
respecter les horaires précis des grands monasté@s rythme de vie accorde une grande
place a I'échange et aux discussions spirituellés gjennent rechercher ses visiteurs.

Illustration 30 : Repas a I'ermitage du pere Théodore. Le geronda préside.

Cette situation met en scene une figure emblématdpi I'orthodoxie : legeronda
c’est-a-dire I' « ancien », celui dont I'expérierfedt autorité, en quelque sorte une figure du
«sage » apte a discerner dans le tumulte de lguatidienne ce qui est juste de ce qui ne I'est
pas Marina lossifides note a propos de cette figuréalaorité spirituelle dans I'orthodoxie :

« Geronta(fem. Gerontiss3, meaning “Elder” and signifying not their ageyiears but their
spiritual age, their acquired spiritual wisdom amdturity. In this sense, a young man or
woman may be a Geronta/tissa if considered spiljtudeveloped $'*. DansLes fréres

KaramazovDostoievski a magnifiquement brosseé le portraicel® « anciens » au travers du

21 Marina IOSSIFIDES (1991) « Sisters in Christ : apdtors of kinship among greek nuns » in Peter LGZO
and Evthymios PAPATAXIARCHISContested Identities, Gender and Kinship in Modémeece Princeton
University Press, p. 146.
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personnage dstaretz*Zossima. Celui-ci est présenté dans les toutasipres pages de son
ouvrage : « A propos dstaretzZossima, beaucoup disaient qu'a force de laisseir\a lui,
depuis de si nombreuses années, tous ceux quai@ésitui confesser leur cceur et bralaient
de recevoir de lui un conseil et une parole guéuss, il avait accueilli en son ame tant de
révélations, de contritions, d'aveux qu’il en avaita fin acquis une perspicacité si aigué
gu’au premier coup d’'ceil jeté sur un inconnu veats\lui, il savait deviner ce qui 'amenait,
ce dont il avait besoin et méme quelle sorte dentent lui rongeait la conscience ; il
étonnait, troublait et quelquefois effrayait presdgi visiteur par une telle connaissance de son
secret, avant méme qu'il n’e(t prononcé un mot.dylah méme temps, Aliocha remarquait
gu’'a de rares exceptions pres, beaucoup de ceugngdient pour la premiére fois chez le
staretzpour un entretien prive, le faisaient avec cragttenquiétude et qu’ils ressortaient

presque invariablement sereins et joyeux, le visagéus sombre devenu heured*®»

Un Pére spirituel est avant tout un confident. besines ou les fidéles viennent le
consulter pour recevoir une « parole de salut eraiaide pour résoudre des problemes poseés
en des termes non spécifiguement spirituels maisdgune maniere ou d’'une autre s’y
rattache. Il joue en quelque sorte le r6le de dbese’orientation spirituelle aupres de ses
visiteurs, lorsqu’il n’est pas directement chargécdnduire ses enfants spirituels sur les voies
de la progression « en Christ ». C’est pourqugi@#e est ouverte a tous ceux qui viennent y
chercher un réconfort, qu’ils soient ses enfantsitgpls ou non. Tout comme le Pere
Théodore, le Pére Placide est identifié commgemonda Son réle de « consultant spirituel »
ne se limite pas a la communauté monastiqgue maikies orthodoxes viennent en nombre
au monastere pour solliciter un entretien avec ¢erendaPlacide ». Ainsi le monastére
accueille de nombreuses personnes désireusesalmiraane « parole de salut » : tout autant
pour faire part d’'un probleme que pour obtenir desseignements sur la tradition. Parfois,
surtout la veille des grandes fétes ou encore ilegartthes, il faut faire la queue pour étre

recu.

Cette « visite aux anciens » trouve son originesdarmonachisme primitif. La fuite
au désert préconisée par saint Antoine a générénmeonhe vocations d’ermites. Ceux-Ci
fuyaient le « monde » pour se mettre a I'abri deddtions. Mais la réputation acquise par

leur combat spirituel acharné dépassait bien sdugsrimites du désert et attirait nombre de

212 Fédor DOSTOIEVSKI (200)p.cit.,pp.30-31.
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pélerins, ou d’autres anciens, désireux de recdeda@mps d’une visite les enseignements de
ces ascétes. Lepophtegm&* ne sont d'ailleurs rien d’autre que des comptedus de ces
visites aux Péres du désert qui usaient bien sowemétaphores pour illustrer leurs propos
spirituels. Comme le montreapophtegmeque nous rapportons ci-dessous, les pélerins
(religieux ou laics) arrivaient vers ces Peresesnenjoignant de leur donner une « parole de
salut » c’est-a-dire un enseignement susceptibléesleconduire sur la voie du salut. Ces
courtes histoires spirituelles sont bien souvensesiien scene sous la forme d'un bref
dialogue comme celui-ci : Abba Abraham va voirAbbaAreés. lls sont assis ensemble. Un
frere arrive chez I'ancien ; il lui dit : « Dis-moé que je dois faire pour étre sauvé\bba
Ares répond : « Va. Pendant toute cette année, ensgigement du pain et du sel, le soir. Puis
reviens ici et je te parlerai ». Le moine s'en i fait cela. A la fin de I'année, il revient che
AbbaArés.AbbaAbraham est encore 14, par hasard. L'ancien ditodeeau au frere : « Va,
jeline encore toute cette année, un jour sur defpres le départ du frerdbbaAbraham dit

a AbbaAres : « Tu conseilles a tous les freres une ehlgére. Mais a celui-la tu imposes
une charge lourde. Pourquoi donc ? « L'ancienépond : « Ma parole dépend de ce que les
freres viennent chercher. Ce frére est un hommeageux. Il vient entendre une parole a
cause de Dieu. Et il obéit avec joie. C'est pourrqumi aussi, je lui dis la parole de
Dieu » ¥ L’ancien devient le véhicule de la parole de Dig'est pourquoi de nombreux

pelerins s’enquierent de leur avis sur des quespanfois tres concretes.

Cette relation est toujours trés présente danthbdoxie, notamment au Mont Athos
ou de nombreux pélerins péneétrent sur la Saintetdgoe pour vénérer les reliques de saints
mais aussi pour visiter sgerondesjue nous pouvons rencontrer tout autant dans éxslgr
monasteres ou ils exercent la charge de Pereuspique dans les ermitages du sud de la
presqu’ile. Nous trouvons dans ce désert de I'Atbogses les composantes du monachisme
primitif : un paysage aride, rocailleux, dénudédethombreux anachorétes préts a prodiguer
leurs enseignements aux pelerins harassés panbrghe. Cegerondessont trés respectés et
leurs enseignements, souvent dispensés a dose pathigoie, sont considérés comme des
« paroles de sagesse ». Il nest d’ailleurs pas gale des disciples notent les paroles d’un
ancien dans l'optique d’en faire un recueil sp#itu Selon la popularité de I'ancien, ces

recueils peuvent avoir un impact plus ou moins irtggd. Dans le cas d'un «grand »

13 De nombrewapophtegme sont consultables sur le net : www.missaapgphtegme php
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geronda quelgues scenes jugées représentatives de Butiede son enseignement peuvent
étre isolées et transmises sous la fornapaphtegme

Tout comme le Pere Placidehijouméned’un monastére orthodoxe est dans la
plupart des cas reconnu comme gerond&™* autour duquel se forme une «famille
monastique » a la maniére dont quelques discia®gnissent autour d’'un Pére spirituel.
L’autorité personnelle que lui confere sa longupégience spirituelle se double a ce moment
la d’'une autorité sociale : supérieur d’'un monastrs moines lui font voeu d’obéissance. lls
solliciteront sa « bénédiction » pour la moindrdale requéte que celle-ci soit spirituelle ou
matérielle. A ce sujet, Marina lossifides noteT.he HegoumenoandHegoumen{abbot and
abbess, respectively) are said to fulfill rolesiEmto those of parents. In the convent, the
hierarchy is strictly maintained. Obedience and shbjection of one’s will to others are
virtues that the nuns struggle to cultivate. Thgdienenos and Hegoumeni are said to speak
with the enlightenment of the Holy Spirit. Theirebking is required for each action taken.
Permission to work at a certain task, to be retliesework due to iliness, or to ask a favor
from an outsider or another nun must be given leyHlegoumenos/l and is couched in the
words, Ean evloyite(If it is blessed) $°. Nous le voyons bien ici, la tradition constitue u

vecteur d’autorité dans le jeu des relations sesial

Toutefois I'autorité de Higouménene se circonscrit pas a sa fonction mais restedlié
une compétence spirituelle qu’il se doit d’exerdans la direction du monastére. typicon
du monastére Saint-Antoine-le-Grand note girgumeéne« doit toujours se rappeler ce
gu’il est, et se souvenir du nom qu’il porte ; ¢igache que le Seigneur exigera davantage du
serviteur a qui il a confié davantage. Qu’il sacbhebien est difficile et ardue la tache qu'’il a
prise sur ses épaules : conduire les ames et adapteservice a leurs diverses dispositions.
Tel en effet aura besoin d’encouragements affegfuel autre de réprimandes, un troisieme
d’exhortations persuasives. Selon les dispositiend’intelligence de chacun, il doit se
conformer et s’adapter si parfaitement a tous dpie, de souffrir aucune perte dans le
troupeau a lui confié, il ait a se réjouir de lagpérité d’'un troupeau fidele. Surtout, qu’il ne
se laisse pas entrainer a se soucier principaleahemtchoses temporelles, terrestres et
caduques ; bien au contraire, gu’il songe toujayus c’est des ames qu'il a assumé la

214 | peut toutefois arrivé qu’un méme monastére c@mpe plusieurgerondaet que ceux-ci soient
sous l'autorité d’un higouméene en ce qui concelarganisation de la vie monastique.

215 Marina IOSSIFIDES (19919p. cit, p. 146.

141



conduite, et que c'est des ames qu'il rendra confpfe Les modalités d’action dans
I'expérience monastique sont liées a l'autorité egaice |lhigoumenesur ses enfants
spirituels. Lhigoumeneassure la « conduite des ames » qui se sont plao@&es sa direction.
La description de sa fonction est ici illustrée f@amétaphore du berger, traditionnellement
associée a la figure du prétre qui a la chargeodetrsupeau. La charge d’umgoumeéneasst
donc spirituelle avant d'étre temporelle si tant @g'il y ait une quelconque pertinence a

dissocier ces deux aspects dans une ethnograplaesigemonastique.

L’ higouménea tous les aspects d'un « Pére » : il sait préwsé ce qui convient a ses
« enfants spirituels » et doit s’occuper d’eux @mction de leurs besoins. Marina lossifides se
penche sur 'usage des termes de parenté dansngchieme orthodoxe en les comparant aux
rapports de parenté dans les villages grecs. &lledmarquer que « Used metaphorically in
the convent, kinship terms highlight the similaribetween the ways people who are
“mothers,” “fathers,” and “sisters” should act inetvillage and are expected to act in the
convent. The Panayia and the Hegoumeni, like msthare expected to be loving,
affectionate, caring, nurturing, and protective.dGand the Hegoumenos, like fathers, are
expected to maintain a loving discipline and ordeer their children. Nuns, like sisters,
should be treated equally and should care equaillgrie another. The differences highlighted
by the metaphorical use of these terms in the aurs@nter on the creation of “true kinship”.
In the village this kinship is created by blood,esas in the convent it is held to be spiritual
unity. Spiritual fathers, it will be recalled, apetter, more truly fathers, than secular fathers
could ever be. Thus, the convent’s use of the fathrer— a metaphorical use from a secular
viewpoint — comes to be, from the nun’s point ofwj the primary referent dather, the
example of how secular fathers should &f.»De la méme facon, les relations que les
moines ont avec leur Pére spirituelt tout degelations qu’un fils peut entretenir avec son
Pére. Ces relations sont a la fois faites d’pneximité affective(le moine dit tout & son
higouméng et de ladistance du respeif higpuméneaeste la figure de 'autorité, mais aussi
celle du « sage »). Ainsi les moines s’averentipdrerement attentionnés a I'égard de leur
higouméne ils l'aident dans ses travaux quotidiens, I's&sit dans ses déplacements,

s'inquietent de savoir s'il ne manque de rien, onke liaison téléphonique quasiment

218 Extrait du chapitre 2 : « L’higouméne du monaseifrée conseil des fréres Bypicon du monastére
Saint-Antoine-le-Grandy.4.

2" Marina IOSSIFIDES (19919p. cit, p. 154.
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quotidienne avec leugerondapendant leurs voyages, lui ramenent parfois qaslquésents

(un plat grec qu’il apprécie par exemple), etc.

L’ higouméneest le référent commun des moines. C’est a trasangersonne que se
fonde une « famille » monastique selon I'idée dqamoéur du Pére génere 'union entre les
freres. Son role de « Pere » va supposer une éondtéducation aupres des moines. Tout
d’abord une éducation spirituelle puisqu’il estrigfgade la « conduite des ames » au « cas par
cas %% En effet, lhigpuméned'un monastére s’'emploie & diriger la communauté e
déterminant une « juste mesure » selon chaque mbiheit tenir compte des possibilités de
chacun : exiger une plus grande ascése de la partndines ayant une longue expérience
monastique, tout en ménageant les plus jeunes,eon dont les capacités physiques ne
permettent pas une pratique ascétique rigourewsguiCsuppose presque autant d’exceptions
gue de moines, chacun devant mener un combat @saen Mais son rble ne se limite pas a
la direction spirituelle. Le Pére spirituel doitssuéduquer ses moines aux « bonnes manieres
monastiques ». Selon sa propre sensibilité, itémaises moines a étre plus ou moins soignés,
a se tenir correctement, quelquefois cela peuteroec aussi certaines manieres de table.
Nous le voyons bien ici, la direction spirituelleppose une totale abnégation de la part des
moines. lls s’en remettent entierement a l'autode leur Pére spirituel malgré « ses
inévitables déficiences humaines » comme le préeigmicorf’®. Le Pére spirituel n’est pas
deifié, une erreur est toujours possible, néanmdmgar sa longue expérience de la vie
monastique, les moines reconnaissent son aptiwdisaernement, capacité nécessaire aussi
bien a la direction d’'une expérience spirituellee qliune communauté monastique. Ses
nombreux combats lui ont permis d’acquérir une assance des tours dont le « malin » use
pour abuser les moines, et plus largement lesiehgtCette capacité de distinguer ce qui
provient de « I'Esprit Saint » des « tentationsylin » lui permet d’orienter les moines dans

leur progression spirituelle.

La direction qu’exerce uhigoumeneprovient de son autorité spirituelle deronda.

Cette autorité spirituelle en fait quelqu’'un d’ art » a deux niveaux. lgerondan’est pas

18 Notons ici une profonde différence entre le moimmk catholique et le monachisme orthodoxe.

Dans le monachisme catholique, les moines se référeune régle écrite qui va définir un espace

égalitaire : la méme régle pour tous. Dans un ntémasorthodoxe, la régle n'est pas exactement la
méme pour tous en premier lieu parce que les d&gades moines ne sont pas identiques. De ce fait
I'observance est définie par le Pére spirituel@arcfion des aptitudes de chacun.

219 Extrait du chapitre 7 : « Le discernement des iesspt la manifestation des pensées au Pére
spirituel », Typicon du monastere Saint-Antoine-le-Grap@6.
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un moine ordinaire dans la communauté, en témdemeratiques de distinction dont il fait
I'objet. Par exemple, Igerondane vit pas dans une cellule mais dispose de sE¥q¥
appartements, il ne mange pas a la table des maoitgidise pas les couverts ordinaires de la
communauté mais des couverts en argent pour conspson repas, etdlais ungeronda

est surtout « a part » sur le plan de I'expériesmiatuelle, c’est avant tout un « ancien ». Sa
longue vie monastiqd® lui confére une grande expérience du combat selrit fait de Iui

un réceptacle de la « grace ». La communauté s@eqoour lui préter une énergie divine
acquise dans l'ascése et la priere : les actewesndia ce moment la qu’il est « ma par
I'Esprit-Saint ». De ce fait, sa qualité spiriteei’exprime en premier lieu dans la justesse de
ses paroles et I'exemplarité de sa vie mais il petver qu’elle s’exprime d’autres manieres.
Il est percu comme le véhicule d’'une « grace »néivu’il donne a voir. L’allégorie de la
lumiére, fréquemment associée a I'expression dindest souvent utilisée pour décrire les
attributs physiques d’'ugeronda: celui-ci a nécessairement un « visage luminelkt éans

ce visage, que retenir sinon ses yeux qui la encorgeu a la maniére d’'une icone, refléte
« quelque chose ». Bien plus il « dégage quelqosech. Ce « quelque chose » ne vient pas
de lui et marque par son intermédiaire lirruptida I'extraordinaire dans le cours ordinaire
des choses. C’est pour cela que certains lui regssent une « envergure exceptionnelle ».
Le gerondaest « a part » et ¢a se voit dans son corps, awsisi dans son attitude. Dans la
mesure ou il reflete autre chose gerondase caractérise par son « détachement », quelque
part « il n'est plus d’ici ». Une fidele nous cafiméme qu’'ungerondaest toujours dans
«I'ceil du cyclone »: si tout autour de lui estachque, il demeure serein. Le plus
spectaculaire de ses moyens d’expression est kchirS’il y est associé, lgerondan’est

pas pour autant pressenti comme l'auteur du neiralch’en est que le protagoniste, le sujet
qui participe a la manifestation du divin. En c@&ssele gerondaconstitue une figure de

médiatiorf** entre le groupe qui se forme autour de Iui et Dieu

Le gerondaest une figure charismatique a la fois parce qeeeséants spirituels lui
prétent une qualité venue d’ailleurs, mais aussiggu’il constitue un exemple a suivre qui
confere de l'autorité a sa parole. Max Weber déflai charisme comme «la qualité
extraordinaire (...) d’un personnage, qui est, poasialire, doué de forces ou de caracteres

surnaturels ou surhumains ou tout au moins en daleia vie quotidienne, inaccessibles au

220 Rappelons ici que le Pére Placide a plus de stExams de vie monastique. Cette précision revient
continuellement dans nos entretiens.

2L sur la médiation voir Albert PIETTE (1998). cit, pp. 75-95.

144



commun des mortels ; ou encore qui est considémmm envoyé par Dieu ou comme
exempleet en conséquence considéré comme un “cé?” e gerondaréunit ces attributs.
Mais entendons-nous bien, il n’est nullement cofr®id comme doué de «forces

surnaturelles » mais bien plutdt comme porteur’Bsptit Saint*

, c'est seulement par ce
biais qu’il peut étre impliqué dans des récits wutaux (bilocation, apparition, guérison,
lévitation). La grace divine se manifeste par sotermédiaire, voila bien la raison pour
laquelle sa parole est douée d’autorité. Il s’agiquelque sorte d’'une autorité divine exercée
par procuration. Il n’est pas pour autant d’esseaticime mais constitue plutét un modéle de
perfectibilité monastique qui I'en rapproche: c'gstr sa longue expérience d’ascese et de
prieres qu’il s’émancipe de sa volonté propre paesueillir en lui la volonté divine. Il ne
s’agit donc pas d'un charisme hérité mais d'un ishae acquis au fur et a mesure du
cheminement ascétique. Ce charisme, pour étre é&xenplique une reconnaissance de ceux
dont il fait ses « enfants spirituels », autrendihses disciples appelés a se placer sous son
autorité. La reconnaissance passe donc par ceibdquoiine, en premier lieu parce qu’ils ont

placé leur confiance en faf. Il s’agit donc d’une domination librement consent

C'est par ce regroupement de domination que se efotme « communauté
émotionnelle » au sens oul I'entend Max WébebDans la sphére religieuse, la communauté
emotionnelle se construit au travers des liensopeies entre la figure du « prophéte » et son
groupe de disciples, plus précisément lorsque ceterdent a se pérenniser pour « assurer
I'existence permanente de leur prédication ain® tucontinuité de la distribution de la
grace $%°. Max Weber précise par ailleurs que la communatétionnelle n'est pas
exclusivement associée a la figure du « prophete mous semble pertinent de parler de
« communauté émotionnelle » a propos du regroupedendisciples autour d’'ugeronda

puisque la constitution d’'une communauté monastegpidasée sur des liens personnels entre

222 Max WEBER (1995)Economie et société, tome HAgcket,p.320. C’est nous qui soulignons. Max Weber
précise a un autre endroit que « le charisme pgeaidé deux sortes. Ou bien c’est un don adhéraeinent et
simplement a un objet ou & une personne qui lespespar nature, et il ne peut étre acquis d’aucmamiére :
dans ce cas seulement il mérite ce nom dans tadtede du terme. Ou bien il peut étre produifiaiéillement
dans un objet ou une personne par quelque moyeaocedinaire. Cette médiation suppose implicite nugre
les pouvoirs charismatiques ne peuvent se dévelapmedans les personnes ou les objets qui leegessen
germe mais que ce germe peut demeurer caché st dimeite pas a se développer en I' « éveillant au
moyen de I'ascese par exemple » Max WEBER (1¥$)nomie et société, tomeRocket,pp. 146-147. La
figure dugerondaappartient a la deuxieme sorte de charisme distiegar Max Weber.

223 précisons ici que notre question n'est pas deisavoui ou non legerondaest porteur de I'Esprit
Saint. Ce qui nous importe c’est que ses « enfgitiuels » le considérent comme porteur de [fEsp
Saint.

224 Max WEBER (1995Fconomie et société, tomedp.cit.p. 321.
22> Max WEBER (1995Fconomie et société, tome @p.cit, pp. 204-211.
226 Max WEBER (1995Fconomie et société, tome @p.cit, p.204.
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un ancien et ses disciples, mais nous n’associascsnament la figure dgeronda au
prophéte weberien dans la mesure ou le prophé&gé purement et simplement en vertu d’'un
don personnel3’, alors que lgerondane puise pas son autorité d’un « don » & propremen
parler mais d'une perfectibilité monastique, unenpétence spirituelle acquise dans le
combat ascétique. Par ailleurggleronda tout comme le prétre weberien, « reste légifize

sa charge de membre d’une entreprise sociétiséalde’?®. Comme ce dernier Igeronda

est « au service d’'une tradition sacré® »son autorité est issue d’une reconnaissance non
seulement de « ses enfants spirituels » mais emgooeux qui, comme lui, participent a une
méme entreprise de salut. En effet, un moine mest seulement ugeronda pour ses

« enfants spirituels », mais aussi pour les augre®ndesainsi que pour les autorités
religieuses. Il est reconnu par ses pairs (et sessl qui le voient plus largement comme
oeuvrant a un projet qui leur est commun. C’estgayu’il n’est pas auto-proclamé qu’un

gerondaest légitime.

Samedi 25 mars 2006, Monastere Saint-Antoine-leaGrd4h30. En cette féte de
I’Annonciation, le Pére Placide profite de la prése de nhombreux fidéles au monastére pour
donner une conférence, unsyRaxedes fideles ». La conférence est organisée aita gu
repas canonique, dans le réfectoire. De nombrei&ds arrivent en avance. Ce sont tous des
« habitués » du monastére. Quelques minutes avaere prévue pour la conférence, le
Pére Placide entre et va s’asseoir a la table qutilise pour présider les repas. Les moines
arrivent au fur et a mesure et s’'installent a letable habituelle, a proximité de leur
supérieur. Un moine dispose sur la table ddagbuméneun rafraichissement. Les fidéles
profitent de ces quelques minutes pour se saluar,encore disposer leur matériel
d’enregistrement a proximité du Pére Placide. Beayc d’entre eux enregistrent ses
conférences, ainsi que ses sermons. Une fideleétraite emploie méme une grande partie
de son temps a les retranscrire, en vue de lesgruhle Pére Placide se retrouve rapidement
cerné par les micros. L'assemblée attend le débutdconférence dans le silence. Le Pére
Placide s’inquiete de I'absence de certaines penssnpuis déclare « on va commencer ». La
conférence débute par un apercu de son emploi dygepour les semaines a venir. |l
précise gu'il sera absent pour le « dimanche delodoxie » en raison d’'un voyage a Paris.
Aprés une rapide énumération de ses temps de mesan monastere, donc de ses

22" Max WEBER (1995Fconomie et société, tome @p.cit.p. 191.
228 Max WEBER (1995Fconomie et société, tomedp.cit.p. 191.
229 Max WEBER (1995Fconomie et société, tomedp.cit, p.190.
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disponibilités pour le suivi spirituel, le Pére Blde entame le propos de la conférence : un
commentaire de certains psaumes dédiés a la cdlébrde la Vierge. N'oublions pas que
cette conférence fait écho a la féte du jour :8eefde I’Annonciation célébrée, comme c’est
'usage dans I'Eglise orthodoxe, la veille au spar uneagrypnie* Il donne une explication

théologique linéaire des principaux psaumes deedéte (Ps 44, 45, 86).

Les fideles écoutent avec beaucoup d'attentionsilence est « religieux ». Nous
sommes étonnés de constater que personne ne disayie la plupart d’entre eux prennent
des notes. Le Pére se référe a de nombreuses esmiga tradition qui apparait dans son
discours comme une entité objective : « La tradiiovu dans ce psaume un hymne admiratif
devant le mystére de I'Eglise ». Il jalonne son gm® de nombreuses références aux
« Peres », sous-entendu les « Péres de [I'Eglisei»» sqnt souvent pergus comme les
« auteurs » de la tradition. Une fois son interventterminée, le Pére Placide laisse place

aux gquestions. S’ensuit un grand silence. Une greguestion s’énonce timidement :

- Quel est le sens du terme logos ? Les traductiensamt jamais les

mémes, soit « verbe » ou encore « parole »...(aquesji

- Ce sont des synonymes, tout dépend du contexteatpred on utilise

ce terme.

La réponse de Pére Placide se termine sur un ailieace. Le Pére invite 'assemblée
a poser des questions plus générales. Les question®s posées par des laics, viennent

progressivement :

- Quelle est la différence entre les termes « dette @ offense » dans la

traduction du Notre Pére ?(question 2)

- Dans la divine liturgie, on récite les antiennex*est-a-dire des
psaumes, mais il y a des traditions comme les ras1gui ont éliminé les psaumes,

les antiennes, gu’est-ce que ¢a veut dire danstiition ?(question 3)
- Qu’est-ce que vous pensez de cet évincement deses&(question 4)

- On dit que le Kyrie Eleison* est la priere du Chnisais on n'y fait pas
mention du Christ, pourquoi ?(question 5)

- Dans le « Gloire a Dieu » on dit soit « paix auxniraes de bonne

volonté » ou « paix aux hommes bienveillants »llgest la différence ?(question 6)
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- On dit souvent que I'orthodoxie est davantage rgystipar rapport au
catholicisme, pourquoi ? (question 7)

- Des fois on reproche aux orthodoxes d’étre trofgglise et de ne pas

assez faire de bonnes ceuvres, qu’en pensez-vaies¢n 8)

- Comment expliquer que dans l'orthodoxie on n'ateends que les
jeunes soient adultes pour leur confirmation ?(does9)

- Pourquoi dans I'Eglise catholique on fait autrem@n(guestion 10)

- Est-ce que cela avance pour le projet de réunirnoaiveau concile
cecumeénique orthodoxe ?(question 11)

- Est-ce que le fait d’avoir deux ou trois évéquessdane méme ville ce
n’est pas une hérésie ?(question 12)

- Que pensez-vous du fait que le pape renonce aitserdé patriarche
d’'Occident ?(question 13)

Le Pere Placide répond toujours rapidement aux tjoes, sans trop s’attarder sur le
sujet. Aucune des questions posées ne porte suingemvention. Le silence des fidéles
s'ajoute au silence des moines. Nous nous achesivens la fin de la conférence. Le Pére
Placide, pour terminer, mentionne la date de lagh@ine « réunion », prévue pour le jour de
Paques. Les fideles se lévent et tous en cheoewrdétk merci Pere ». Les moines apportent
une collation au Pére, puis aux fideles. De peajitsupes de discussion se forment. Plusieurs

fidéles viennent discuter avec le Pére Placide.
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Illustration 31 : Conférence du pere Placide au Monastére Saint-Antoine-

le-Grand

Que se passe-t-il dans cette situation ? D’orekej@t, notons ses acteurs : geronda

(le Pere Placide), des moines, des fidéles. Laalasions font ressortir un acteur central (le
gerondg qui interagit avec un interlocuteur indifférencim(groupe de fidéles dont on
apprend qu’il s'agit d’ « habitués » du monast@@nprendre ici que ce sont des enfants
spirituels du Peére Placide). D’autres acteurs gudisents mais ne prennent pas part
verbalement a l'interaction, il s’agit des moinesi geillent au confort de l'interaction,
notamment en s’occupant derondaou encore en distribuant une petite collation acbeurs
présents. Nous notons deux moments distincts dete situation, l'intervention du Pere
Placide et I'échange qui s’ensuit avec la commuamiis sans parvenir a établir entre ces
deux moments un autre lien qu’'une mise en préséimeractants visant a la transmission
d'un message d'une autorité spirituelle a ceux g@ilinscrivent dans sa continuité
génealogique. En effet, la premiere partie de laférence est dédiée a une explication
théologique de certains psaumes en lien avecémdaér liturgique. Cette explication donnée
par legerondaPlacide est destinée a ses enfants spirituelsrgigré la grande attention avec

laquelle ils écoutent, n’en donnent aucun écho.

La deuxieme partie de cette conférence est corsacréquestions de I'assemblée qui
ne concernent pour aucunes d’entres elles (noussavetranscrit ici I'intégralité des

guestions posées lors de cette conférence) le prdpola conférence. En ce sens, cette
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interaction semble davantage se rapprocher d'unéclese que d'une conférence a
proprement parler. Son propos visait a enseigngr figéles le contenu théologique des
prieres utilisées pour un office particulieraffrypniede I’Annonciation) sans les amener a
interroger ce contenu. Les questions dont nousonggnms dire qu’elles ont été sollicitées par
les propos tenus font état de préoccupations dubrdént du cadre de la conférence. Bien
plus, tout nous amene a penser que les questi@@eppar les fidéles étaient formulées avant
méme le debut de cette conférence. Ces questian®mese regrouper en deux types : les
questions de traduction (questions 1, 2, 5 et 6)estquestions dordre « identitaire »
(questions 3, 4, 7-13). Les premieres questionsaraent des traductions précises de termes
utilisés dans les prieres courantes (questions, B) Du font état d'un paradoxe quant a
I'utilisation de ces termes (question 5). Ces daestrendent toutes comptes d’'une méme
problématique : quel est le terme approprié papogpau sens que les acteurs souhaitent
donner a leur priere ? Mais aussi d’'une préoccapatdmmune : comment bien dire la priere,
sous-entendu avec les mots qui conviennent ? Coiboremappeler I'absent ? Les questions
suivantes sollicitent lggerondasur ce qui va permettre aux fideles de se penseme

« chrétien-orthodoxe » : qu’est-ce qui fait qu’'ost erthodoxe au-dela d’'une appartenance
institutionnelle ? Pour se penser comme orthodiesefideles recourent & définir ce qu’ils ne
sont pas. Pour la plupart, I'entrée dans I'Eglistharoxe résulte d’'une conversion. En ce
sens, ils sont orthodoxes parce qu’ils ne sont (pass) catholigues. A ce moment la
I'attention est portée sur les divergences entsedeux églises (questions 7-10, 13). Les
divergences entre les deux églises aménent a @weside qui releve de dfthodoxie
(question 11) et ce qui s’en éloigne (question &®st-a-dire la définition du contenu de la
foi . en quoi croit-on ? Autre maniére de se pdseguestion : qu’est-ce qui nous réunit
aujourd’hui et les autres jours ? La question gqosept les fideles agerondaest celle de
'unité du groupe. Et ce qui fait ici I'unité duarpe c’est moins la référence a un méme

contenu de croyance8 qu'a un méme locuteur.

Ces questions importantes, c’estgarondaet a lui seul d’en trouver la réponse. Le
geronday répond, mais il n’est pour cela jamais vraimeaulsSes réponses ne s’affirment
pas sur un mode personnel, le « je » est remplacé |a tradition y a vu..». C'est dire s'il
s’agit d’'une réponse collective, ¢eerondaa les « Péres de I'Eglise » avec lui. Autrement di

230 Ce contenu fait état de croyances extrémementrstiseet parfois méme source de désaccords.
Certains emprunts sont approuvés par une partieordamnés par l'autre : certains croient en la
réincarnation, d’autres non, certains reconnaidssrgaints catholiques, d'autres non, etc.
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ce qui fait ici 'unité du groupe, la réponse atésuces questions, c’est « la tradition » ou plus
précisément la « traditionnalité » de la parole Rre Placide. De la provient toute son
autorité. Sa parole que toute 'assemblée écotgatatement, note scrupuleusement et, pour
ne rien en perdre, enregistre. gerondaest littéralement encerclé de micros a chacunesle s
interventions orales, qu’il s’agisse de conférencesame ici, ou d’homélies lors des
célébrations liturgiques. Chaque fidele disposesale propre enregistrement. Enregistrer la
parole dugerondapour la réécouter, la méditer, la garder pour dud ou se I'approprier des
maintenant, éventuellement la publier, « en faurelgue chose ». Dans tous les cas pour ne
surtout pas la perdre car sa parole est importaigst autour de cette parole que les acteurs
commencent ensemble une expérience spirituellesgluer legerondaparle, il est écouté dans
la plus grande attention, jamais interrompu (méprs des discussions spontanées). Les
fideles n’interviennent que pour poser des questiaatrement dit amenerderondasur des
aspects de I'expérience qui les préoccupent. Aufidéle n’intervient en dehors des
guestions, personne ne donne un avis autre quedtefieronda Sa parole n’enfante aucune
critigue, ne souffre d’aucune contradiction. Ellst ¢éoujours accueillie (voire recueillie
puisqu’elle est enregistrée) avec respect commeetitable trésor verbal, a en faire palir de
jalousie un universitaire. Nous n’avons jamais vugerondaperdre la face dans l'usage
goffmanier?*! du terme, en premier lieu parce que l'interactians laquelle il s'inscrit n’est
jamais une confrontation verbale : il ne joue rg&ms linteraction, pas méme son autorité,
encore moins sa « face ». gerondadispense un enseignement et ne s’encombre pas d’'un
systéme argumentaire puisqu’il ne rencontre jardabjection. Il « est » la tradition, son

autorité n’est pas éprouvée, elle est admise.

Le discours d’'ungerondaest accepté sans réserve, en premier lieu parceequ
communauté attend de lui qu'il dise les chosesllestequ’elles sont » et surtout « telles
qu’elles ont toujours été » selon la tradition s seterlocuteurs peuvent étre surpris, voire
méme décontenancés, mais en aucun cas sceptigagagoga parole est « parole de vérité ».
L’autorité de ses enseignements fait consensusobamunauté se formant autour de ses
enseignements, son discours ne laisse pas depmacaine réplique. Toute contradiction se
solderait non par une perte d'autorité, mais paratiranchement hors de la communauté. La
parole d’'ungerondaest bien génératrice d’'une communauté de pensies &l/ons d’ailleurs

été a plusieurs reprises frappés de voir a quelt paius retrouvions dans les propos mémes

%1 Erving GOFFMAN (1974) es rites d'interactionles Editions de Minuit.
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des moines ou des fidéles des expressions, undegsexemples empruntés au Pére Placide,
parfois sans en indiquer la source. Son enseigneesefiobjet d’'une appropriation de la part
des moines et des fideles. C’est bien dans cetsamaue nous pouvons dire d’eux qu’ils
sont ses « enfants spirituels », autrement ditdesinuateurs de sa pensée, ceux qui oeuvrent
d’une facon ou d’'une autre a la transmission de iseniere » orthodoxe de concevoir et de
mettre en ceuvre la tradition. L'orthodoxie de smaniére » est d’ailleurs reconnue non
seulement par ses enfants spirituels, mais aussigsaPéres :Higoumeneale Simonos Petra

disait a propos du Pére Placide qu’il est un «akie Pere du désert ».

De par le charisme qui lui est attribuégkrondaest une figure de pouvoir. Mais une
figure bien particuliere de pouvoir. Son pouvoiest' en aucun cas associable a une hiérarchie
institutionnelle. 1l dispose d'un pouvoir personnel qui ne lui a pas atébué par les
institutions religieuses. Son pouvoir n'est pastéé&’une charge puisque sa charge est une
reconnaissance institutionnelle de son charisme, l&gitimation. Legerondaexerce une
autorité seulement dans la mesure ou il est le giigp@ d’'un charisme qui lui vient
« d’ailleurs ». Comme le fait remarquer Jean-PalilllaMthe : « Si le charisme représente bien
I'’émergence sociale d’'un pouvoir personnel, il ésgnte aussi 'émergence d’'un pouvoir
autre, différent aussi bien des régulations habituelles pdwvoir (institutionnelles ou
traditionnelles) que de ses enjeux habituels (émaaes, politiques...) : c’est bien parce que
le charisme met en jeu une altérité qu’'il est paude rupture et peut étre fondateur. La
religion, d’un point de vue sociologique, c’estrbign principe d’efficacité, mais un principe
d'efficacité sociale les effets sociaux d’'une domination charismatiquese transmet’¥.
C’est parce gu’ils reconnaissent dans gerondal'expression d’ « autre chose » que les
moines se placent sous son autorité. Bien plus @amesure ou la domination charismatique
est pouvoir de rupture dans le cours ordinairectieses, elle est intimement liée a la question
de la filiation. S’il débouche sur une transmissitncharisme est fondateur d’'une « lignée
croyante ». Jean-Paul Willaime en arrive a défintravers sa réflexion sur les notions de
filiation et de charisme l'objet d’'une sociologiedreligions : « De la notre insistance sur le
fait quil 'y a pas de religions sans maitres en religieh que la sociologie des religions

pouvait, a certains égards, étre vue corligtade des effets sociaux multiples de ce singulie

232 Jean-Paul WILLAIME (2003)p. cit.p. 259.
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rapport social»**, Il invite ici a ne plus considérer la religiordégpendamment des « maitres

en religion », autrement dit & ne plus substamntiieeligion.

Bien moins qu’une tradition religieuse, nous n’agsas dans un monastere que des
acteurs qui interagissent entre eux en relatiom parteur de charisme. L'objet de notre
réflexion n'est a ce moment la plus la tradition gopre, mais une configuration sociale
particuliere qui puise dans une figure charismatides modalités d’interprétation de son
action. Nous considérions préalablement la figurgggfondacomme un mode de médiation
de la tradition. Il nous semble davantage pertimgrivisager a ce stade de la réflexion non
plus legerondacomme un mode de médiation de la tradition mai&dneerse, la tradition
monastique comme un mode de médiation du chariBmece fait la tradition monastique
dispose d'une certaine opérativité sociale : elwisage la relation ageronda comme
dispositif d’action. L'expérience monastique esamtvtout I'expérience d’une relation avec
un charisme spirituel. Le moine construit son eignée spirituelle dans I'obéissance a son
geronda.C’est a travers cette relation d’autorité qui esh&me temps une relation d’amour
que le charisme d’ugerondaest amené a se transmettre a ses enfants spiritaagtetion de
filiation prend ici tout son sens. La vie monaséiquest rien d’autre qu’'une pratique de
'obéissance qui vise a l'appropriation d’'un charés spirituel. Le moine doit laisser
« I'Esprit-Saint » parler en lui, tout comme il oemait ce charisme dans la parole de son
geronda Il s’'inscrit de ce fait dans la filiation de cpsrteurs de charisme qui remonte a une
donation originelle. En ce sens, la tradition mdaaag sur laquelle nous nous interrogeons
n'est ni plus ni moins qu'un ensemble de situationsttant en scéne une relation de

transmission d’un charisme spirituel.

II. Transmettre.

II.1. Situation traditionnelle.

Dimanche 22 aodt 2004, Monastére Saint-Antoinefi@@, 10h30. La liturgie est
commencée depuis déja une heure. Nous assistanditargie de la parole qui précede la

liturgie eucharistique. Les fideles sont nombraeépartis dans les travées de la nef ainsi que

233 Jean-Paul WILLAIME (2003)p. cit.p. 261.
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dans le narthex. Certains entre eux sont invitéshanter dans le chceur des moines. Des
enfants assistenfecclesiastico* et le Pére Placide au service de l'autel. Un mos®
présente face au sanctuaire, il tient un livre dasess mains. Le moine enléve son

coucoulion*:
- Prokimenon*de I'ap6tre (lecteur).
- Soyons attentifs (prétre).
Le lecteur lit leprokimenon
- Sagesse (prétre).
- Lecture de I'Epitre du saint apbtre Paul aux Cohniens (lecteur).
- Soyons attentifs (prétre).

Le lecteur lit quelques extraits bibliques (Co, 1511). Il termine mélodieusement
I'extrait puis vient solliciter la bénédiction dudire sur le seuil du sanctuaire pour prendre
congé. Le prétre le bénit en disant « Paix a tpuws retourne dans le sanctuaire. Il récite
quelques prieres a voix basse puis ressort poutetaure de I'évangilel’ecclesiastico
dispose un pupitre sur le seuil du sanctuaire. t&trp dépose I'évangéliaire* sur le pupitre.
Il est face a 'assemblée.

- Sagesse, debout, écoutons le saint évangile, paisa(prétre).
- Et & ton esprit (chceur).

- Lecture du saint évangile selon saint Mathieu (gt

- Gloire a toi Seigneur, gloire a toi (cheeur).

- Soyons attentifs (prétre).

Le Pere Placide lit lentement et mélodieusemengxireit de I'évangile de Mathieu
(Mt 19, 16-26). Il s’agit de la parabole du jeunenmme riche. Un jeune homme s’avance vers
le Christ et lui demande ce qu’il doit faire poutre® sauvé. Le prétre lit lentement et
mélodieusement. L’Assemblée écoute attentiverestdjres fideles enregistrent la lecture, en
prévision de 'homélie qui va suivre. Les parerissurent que leurs enfants cessent leurs
jeux. lls les maintiennent dans le calme a leute€dUne fidéle enregistre systématiquement
les homélies du Pére Placide dans l'optique d’@refan recueil. A la fin de sa lecture le
prétre bénit I'assemblée en faisant un signe déxcavec I'évangéliaire en direction de la

nef.
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- Gloire a toi Seigneur, gloire a toi (cheeur).

Le Peéere Placide regagne le sanctuaire pour dépdseangéliaire sur l'autel, puis
ressort et se place au centre de la nef pour proebmine homéli@*. Les moines et les
fideles s’assoient dans leurs stalles. Certainéléig ne disposant pas de stalle s’assoient par
terre. Cette homélie est un commentaire de I'ekttail’évangile qui vient d’étre lu. Le Pere
Placide livre quelgques clés de lecture pour quecdngpuisse mettre en ceuvre dans sa propre
expérience spirituelle cette métaphore du jeunerhemriche. Les quelques meres présentes
s’assurent de I'attention de leurs enfants et teg isseoir. Certains fidéles ferment les yeux.
La plupart des acteurs regardent le Pere situé ante de la nef. Personne ne prend de
notes. Quelques fidéles apprétent leur matériehidgistrement. Le Pére Placide ne dispose
d’aucune note et semble fagconner son homélie aatfarmesure de son élocution, il regarde

droit devant lui, dans le vide, entierement absatbas sa formulation :

- Nous voyons dans ce récit évangeélique le Seignadresser a un
jeune homme bien disposé apparemment. || demandpr'dedoit faire pour étre
sauvé. Le Seigneur lui répond d'abord d'observes préceptes qui étaient déja
mentionnés dans la loi de Moise, et les plus éleleses préceptes. Et le jeune
homme Iui répond : « Seigneur, j'ai observé touaadepuis ma jeunesse ». Et le
Seigneur lui dit ensuite cette parole : « Si tuxétre parfait, vas, vends tous tes
biens, distribues les aux pauvres et puis viersistmoi ». Le Seigneur, certes, qui,
comme nous dit 'Evangile avait aimé ce jeune hontimeitait & marcher a sa suite,
de devenir I'un de ses disciples, faisant partiecdde communauté qui I'entourait,
dont toute la vie publique déja préfigurait ce qezait une communauté monastique.
Cependant il ne faudrait pas interpréter ce textanme si I'appel a étre parfait
s’adressait seulement a ceux qui d’'une facon imatédétaient appelés par le
Seigneur a tout quitter effectivement. Tout chrétest appelé a étre parfait, a
dépasser les préceptes de la loi de Moise, ménm@ussleves, pour étre prét a tout
quitter et suivre effectivement le Christ. C’edbat chrétien que s’adresse cet appel.
C’est a tout chrétien que le Seigneur demande rem) @cessairement de quitter
effectivement ses biens, mais d’en étre détaclédiedprét a les abandonner si les
circonstances le demandaient, afin de suivre lgr&eir sans partage. Certes, la vie

monastique est un moyen privilégié de réaliserid&al. C'est un moyen ou tout est

234 Nous retranscrivons ici I'intégralité de 'homépieononcée ce jour la.
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organisé pour qu’on puisse Vvéritablement suivr€lhgist sans partage. Mais, il n'y a
pas deux sortes de vie chrétienne. Tout chrétieamselé a étre parfait comme son
Pére céleste est parfait. Il faut donc que cet guarretentisse profondément dans
notre cceur a tous. Nous devons étre tous véritablemétachés de tous les biens
terrestres pour nous attacher essentiellement,usk@ment au Christ. C’est cela
I'essentiel pour notre vie chrétienne. Etre chmtiétre disciple du Christ, ce n’est
pas simplement pratiquer un certain nombre de cong®aents, éviter un certain
nombre de choses et en pratiquer d’autres, c’estnaitout s’attacher ainsi a la
personne du Christ, c’est avoir pour lui un amouclesif, qui nous rend prét a tout
quitter, a tout abandonner pour lui. Nous ne somrragment chrétiens que si nous
avons en nous cet amour personnel pour le Chrisst cela le critere fondamental de
la vie chrétienne. Il n'y a pas d’autres voies p@ire sauve que le Christ, et c’est a
lui que doit aller véritablement tout notre amotout notre attachement. Comme les
apoétres le disaient, mais c’est impossible aux hemat le Christ le reconnait, mais
la grace de Dieu est la, en Dieu tout est possdblsi nous comptons sur sa grace,
Nnous pouvons ainsi étre préts a renoncer a tout,ssmplement dans notre cceur, soit

effectivement en marchant a sa suite dans unewikiigsoit entierement consacrée.

L’homélie est assez longue et l'attention du dé&teffrite peu a peu. Certains regards
se perdent dans le vide ou contemplent les fresdeesodtes, toujours en observant le plus
grand silence. D’autres gardent encore les yeuxnésr. Les enfants commencent a perdre
patience, mais les meres veillent et leur adresdergourdes remontrances. Un bébé pleure,
aussitbt sa mére se déplace discretement pour steti’'église et ne pas troubler 'homélie.
Le Pere Placide continue, son sermon est rythméesuvariations de tonalité, sa voix se fait
tour a tour douce, ferme, solennelle, joviale. lexd’ne se déplace pas mais reste impassible

au centre de la nef. Il parle lentement.

- A ce jeune homme le Seigneur ne lui adresse pagusi voulez, un
appel particulier, il lui dit « si tu veux ». Oul,faut étre bien conscient que la grace
de Dieu est |a, la grace de Dieu ne nous est janefissée et ce que Dieu attend de
nous c’est que nous le voulions. Tous nos échenstde vie spirituelle viennent de ce
que nous ne voulons pas profondément. Le Seigraws a donné cette faculté de
volonté libre qui nous permet justement d’aimern@iis n’étions pas libres, nous ne

pourrions pas aimer véritablement. Tout dépend ateenvolonté. Un homme de Dieu
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a qui quelqu’'un demandait « que faut-il faire palgvenir un saint ? » répondait :
« premiérement le vouloir, deuxiemement le voultiojsiemement le vouloir »,
«mais quoi encore ? », « quatriemement le vouwpir mais quoi encore ? »,
« cinquiemement le vouloir »... Oui il faut vouloir BOUS appuyant sur la grace de
Dieu. Notre volonté humaine seule est incapablandecher a la suite du Christ,
incapable de tout quitter pour le suivre, mais sus comptons véritablement sur la
grace, a ce moment |3, il faut que nous apporti@ia grace de Dieu le concours de
notre volonté. Et bien souvent quand nous disojgsne peux pas faire ceci, je ne
peux pas faire cela », c’'est que véritablement mauke voulons pas. Bien sdr, il peut
y avoir des cas de maladies, de circonstancesiext&s qui nous empéchent de poser
certains actes, mais dans bien des cas, quand momgons qu’une chose est
impossible, c’est qu'en réalité nous ne la voulgas profondément, nous ne la
voulons pas véritablement. Si nous avons cettent®ld’étre parfait comme le
Seigneur le demande a tous ses disciples, nouopsiétre parfaits, chacun a notre
maniere, chacun a notre degré, selon ce que lenBergdemande effectivement de
nous, mais tout cela dépend de notre vouloir. Lacgrde Dieu est toujours la, est
toujours préte, si nous la demandons et si n@alieillons de tout notre cceur. Mais
trop souvent nous laissons passer la grace de @emme ce jeune homme. Et c’est
pourquoi nous sommes tristes, c’est pourquoi, daoise cceur, nous sentons un
manque, nous sentons quelque chose qui nous titisdOui car il N’y a que ce don
total qui peut combler notre cceur, qui peut nouwdre véritablement heureux, nous
apporter la véritable paix, la véritable joie. Eteln, puisse I'Esprit-Saint nous faire
comprendre toujours davantage la parole du Seignheaus aider, avec tout ce que
cela implique de notre part, nous aider a la metigitablement en pratique. Au
Pére, au Fils et & son Esprit tres Saint, soit lleirg dans les siecles des siécles. Amin

(prétre).

L'assemblée se releve. L’hnomélie a duré une dizdeeninutes. L’office se poursuit
par une litanie. Certains fideles vont arréter écupérer leur matériel d’enregistrement
disposé a proximité du centre de la nef. Les esf@@uvent recommencer a gambader
joyeusement dans I'église. Nous sommes surprisa aottie de l'office, de n’entendre
personne discuter de I'hnomélie du jour. Les fidédédes moines ne commentent pas les

propos de leugeronda
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Que se passe-t-il dans cette situation ? Notormslé®e la présence — pour les acteurs
gue nous rencontrons — de trois interactants :,DésgerondaPlacide, I'assemblée constituée
de fideles (beaucoup de familles) et de moinescésla I'écart des fideles). Dieu est bien
présent dans cette situation: Il parle, 'assembléi répond. Mais sa présence est
ambivalente. Si I'assemblée s’adresse a lui a lxidme personne (« Gloire a Toi »), le
gerondaen parle a la troisieme personne dans son homéleSeigneur »). Aprés sa prise de
parole dans la lecture de I'évangile, récitée mélmsbement sur le seuil du sanctuaire et
écoutée par une assemblée debout, Dieu s’effastoeirne dans le sanctuaire pour laisser la
parole a son médiateur. Celui-ci descend et se@acaentre de la nef pour parler de ce que
vient de dire Dieu dans les évangiles. La questmrievée semble se résumer en ces termes :
que faire de cette parole de Dieu dans sa vie  mMoment |a, la parole de Dieu devient
opérante. Que fait ici lgerondasinon proposer un mode d’emploi pour une mise ewree
efficace de la parole de Dieu ? La portée pragmatie son homélie va d’ailleurs prendre en
compte I'assemblée éclectique qui s’offre a lumposée aussi bien de moines que de laics.
Et le gerondade rappeler dans son message, que tout perneiti@ntifier a un programme
monastique, la vocation universelle de I'exhortatia suivre le Christ. Cet ajustement
témoigne d’'une volonté que la parole soit applieapbr tous, a la lettre dans la vie
monastique ou d’'un point de vue métaphorique dangel laique. Donc dans cette situation
Dieu parle, puis Igerondaparle de Dieu, et finalement en parlant de Diepaile surtout du

chrétien.

Par I'intermédiaire de la parole deronda Dieu parle de son peuple a son peuple. Et
pourtant, pas de frissons, pas de larmes, la pa®I®ieu est accueillie sur un « mode
mineur » pour reprendre I'expression d’Albert Rf€fy au milieu des enfants qui perdent
patience, des fideles qui révassent en observanolgtes de I'église. Loin d’un lyrisme a la
fois emphatique et terrifiant, la parole de Dieadsesse a des gens qui sont la mais seulement
par moment. Finalement ils sont tout comme Dieus @glu moins dans l'interaction. La, par
moments. Ce qui nous le montre, c’est que cetiatiiin ne met pas en scene une assemblée
homogene, mais une diversité d’acteurs partaga® dattitude fervente de la priere et
I'observation flottante de la situation. Tout auteas yeux fermés que des regards dispersés,
les acteurs en présence oscillent entre I'abserpgiola dispersion. lls témoignent d’'une

attention diffuse saisissant un bout de la parel®gku avant de la perdre dans les couleurs

235 Albert PIETTE (1992)pp. cit.
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éclatantes des fresques de la nef, puis de redemouveau sollicité par une variation
d’intonation. Bref une diversité d’acteurs en diia qui ne vivent pas tous la méme chose au
méme moment. Bien entendu chacun observe un coempent qui sied a I'écoute de la
parole de Dieu : les meres s’attachent a conttélens enfants, la position assise n’autorise
plus le mouvement, 'assemblée est silencieuses Mai regards de biais, un comportement
las, une attention lointaine, tous ces « creux Bédeute témoignent d’une certaine distance
vis-a-vis de cette parole, méme si les acteursrebse une disposition favorable a son

énonciation.

Tout part d’'une question: « que faire pour étravéa? ». Sa réponse est claire :
observer un ensemble de préceptes. Tout porterairoae dans cette réponse que
I'observance est suffisante, mais il n’en est rikgry est alors question d’une proposition
originale : tout abandonner pour suivre le Chtistgerondaprécise que cette proposition est
impossible a honorer pour ’'homme, pourtant il fquand méme essayer avec « la grace de
Dieu ». Il pose ici ce que Pascal Boyer entrevoihme une des composantes courantes des
énoncés religieux et quil nomme sous le terme adsertion contre-intuitive®y. Les
représentations religieuses qu'implique cet énonegnent contredire les attentes intuitives
des individus. Autrement dit cet énoncé puise sogimalité et son intérét de la part des
individus dans ce qu’il introduit de rupture aveacburs ordinaire des choses dans la mesure
ou il va a l'encontre des anticipations habituell€ette « assertion contre-intuitive »
s'accompagne du maniement de «concepts compléXescest-a-dire de notions clés
comme la grace, le salut, 'amour dont les acteumsune connaissance bien floue et se
retrouvent dans I'embarras lorsqu’il s’agit de difces termes. Cette fracture dans la logique
séquentielle des propositions est génératrice déenaine distance vis-a-vis de I'énoncé. Des
concepts flous, une nature paradoxale, force esbdstater que I'énonce religieux stimule la
distanciation. Il ne faut pas le prendre a la égtmais gloser sur son « esprit ». Suivre le
Christ, c’est vendre tous ses biens pour marcBarsilite, a la maniére de la voie monastique.
Sitét prononcé, cet énoncé est I'objet d'une digtion : le laic est tout autant chrétien que
le moine méme s’il opte pour une voie moins radicdlous sommes bien la en présence
d’'une autre composante des situations religieusesRascal Boyer décrit sous le terme de

« hiatus inférentiels » : « les personnes qui $emlbenir telle ou telle formulation pour vraie

2% pascal BOYER (1997)a religion comme phénomeéne natu@hyard éditions, p.67.
3" pascal BOYER (199®p. cit.p. 67.
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doutent pourtant de la validité de propositions dgiivent directement de ces formulations
originelles %% Le chrétien est un disciple du Christ. De cetné&é « clé » découle une
proposition selon laguelle un disciple doit vendes biens pour suivre le Christ. Et pourtant
le gerondaprécise que le laic peut aussi bien le suivre sandébarrasser de ses biens. La
proposition « tout vendre » n’est pas considéréenge nécessaire pour se placer en disciple
du Christ bien qu’elle dérive directement de I'éoé@roriginel. Le laic passe ainsi d’'une
pauvreté effective, condition nécessaire des deigu Christ, & une pauvreté métaphorique :
il est disciple du Christ dans la mesure ou il hjgss asservi a ses possessions matérielles.
L’esprit de I'exhortation a se débarrasser de s@ssin’ouvre pas « vraiment » la voie a une

dépossession matérielle effective mais bien pButin détachement matériel.

Le discours littéraliste cede la place au discayraboliste. L’énoncé originel reste
disponible a l'interprétation, ce qui fait dire dbart Piette que « la religion (et les activités
quelle déploie) est intrinséquement controversé ska signification des énoncés religieux
n'est pas fixe mais en perpétuel déplacement, ceeut parfois conduire a un véritable
« conflit des interprétations¥. Mais en méme temps c’est son caractére paradokaénd
I'’énoncé opérationnel et lui donne la souplesseessrire a une adaptabilité contextuelle.
C’est dans la mesure ou sa signification est ediknque I'acteur peut jouer de son élasticité
pour I'adapter a son expérience. Si la religion ieginséquement controverse, c’est bien
parce que ses enonceés sont I'objet d’'un jeu djimétation incessant « c’est ¢a et ce n'est pas
ca » dirait Albert Piette, « c’est ¢a et ce n’ea$ mon plus littéralement ¢a, ou en tout cas ce
n'est pas que ca» serions-nous tenté d’ajouteendricé religieux est par nature
polysémique. Le débat est sans fin sur les quatités bon chrétien », d’autant plus qu’il
traite d'un Dieu « au-dela », insaisissable paté¢llect humain, « mystérieux ». En ce sens la

tradition a de I'avenir, parce qu’elle n’aura jagani de parler de I'expérience du divin.

Nous sommes moins en présence d’énoncés religieexdgine mise en circulation
des énoncés. Les situations religieuses concedasaintage des modalités d’énonciation que
des énoncés. C’est pourquoi Pascal Boyer envisageéraldition comme un «genre
énonciatif ». Il considére I'énonciation traditi@le comme un genre fondé sur une

manipulation spécifique du savoir commun. |l fatarquer qu’une tradition est constituée

238 pascal BOYER (199%p. cit.p. 68.
239 Albert PIETTE (1999pp. cit.p.135.
240 paul RICOEUR (1969)e conflit des intreprétationSeuil.
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d’énoncés «intéressants » parce que avant towrtirgnts ». Pascal Boyer lie ici la
pertinence d’'un énoncé a sa mémorisation. La parté d’un énoncé repose sur sa capacité a
engendrer des conséquences inédites sur le sarmmen. Autrement dit sa pertinence est
fonction des possibilités d’avancer de nouvellegppsitions. Ses travaux sur hevet ces
épopées chantées chez les Fang du Gabon et dudiemerontrent que le narrateur au cours
de son récit évoque aussi bien les guerres opptassiitiu d’'Engonget les tribusd’Oku que

les événements qui I'ont conduit a la connaissaecees themes mythiques. Ce qui fait dire a
Pascal Boyer que I' « on passe donc de I'histoagée aux conditions de possibilité de la

narration $*.

L’énonciation traditionnelle repose sur le faiueq « ses implications

sémantiques ou pragmatiques ne donnent lieu a aucterprétation consistante dans I'un ou
l'autre de ces domaines d’évocation ; elle mélamgeontraire dans I'exégése symbolique les
deux ordres d’implications. Ainsi tout énonceé ttemtinel conduit nécessairement a une
évocation sur I'’énonciation, qui elle-méme ne peadutir qu’'a une nouvelle évocation sur
I'énoncé $*2 Autrement dit I'énonciation traditionnelle se ux@ en oscillation entre ses

implications sémantiques et ses implications prdigmes. Reprenons I'exemple précité.
Pour suivre le Christ, il faut tout abandonner istrdbuer ses biens aux pauvres nous dit le
Pére Placide au début de son homélie. La présarscidiles dans ce contexte d’énonciation
'amene a revenir sur I'énoncé: «Dieu ne demapds nécessairement de quitter
effectivement ses biens, mais d’en étre détachéimplication pragmatique de I'énoncé

suppose une retouche de son implication sémantiggee fait, la pensée traditionnelle est
une mise en circulation des interprétations. L'és&g se poursuit indéfiniment entre
I'implication sémantique et 'implication pragmati€ de I'énoncé et repose sur un va-et-vient

entre ces deux registres.

Force est de constater ici que la tradition ne segmas sur des énoncés, mais sur un
contexte d’énonciation. Un énoncé est traditionmah en vertu d’'une qualité intrinséque
exigeant sa conservation mais en fonction du comi@ans lequel il est « proclamé ». Comme
le fait remarquer Gérard Lenclud : « L’objet dedaherche ne réside plus dans l'origine et le
contenu de sens de ce qui est proclamé et suppmséapétre révelé dans sa veérité

intrinseque ; il est constitué par le mécanisme mém la proclamation, promu en facteur

241 pascal BOYER (1990p. cit.p. 244.
242 pascal BOYER (1999p. cit.p. 247.
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déterminant de vérité attachée a ce qui est préclfi A ce moment 13, la

« traditionnalité » d’'un énoncé est une constructi@rticuliere du discours, un « genre »
dirait Pascal Boyer. De ce fait, la tradition madlautorité d’'une parole proférée dans un
contexte particulier, un contexte qui « fait autost. L’énoncé devient la trace d’'un contexte
d’énonciation dans lequel prennent part selon @édranclud des « locuteurs » @eronda,

des « allocutaires » (les laics et les moines), «dessitions déterminées » (le charisme du
gerondalui confére son autorité sur la communauté), uemps » (le temps liturgique), un

« lieu » (I'église ), mais aussi « un discours ppdicede et qui sert de référence » (la parole de
Dieu extraite des évangiles). Toutes ces composardatextuelles agissent comme des
vecteurs de « traditionnalité ». C’est parce ghertiélie réunit toutes ces composantes que la
parole dugerondaest considérée comme une parole de la traditioirefent dit, c’est parce

gue son énonciation est traditionnelle qu’'un énastéraditionnel.

La notion de tradition s’efface pour laisser placeelle de situation traditionnelle. Une
situation traditionnelle est a méme de circonsarire&ontexte producteur de tradition, comme
par exemple le rite dans lequel s’insere 'lhoméleus ne pouvons ici que faire référence
aux travaux de Michael Houseman et de Carlo Sesri’action rituellé*. Selon eux, la
spécificité du rituel repose sur « la mise en pldcme tradition axée sur I'organisation de
I'action »**>. Ces auteurs vont porter leur attention sur lanéordes interactions que la
céremonie duNavenmet en scéne. Son efficacité tient a la mise ecepld’'un systeme
relationnel spécifique. A ce moment Ia, I'actiotuelle va définir des modalités particuliéres
de relation entre les acteurs. Elle fonctionnerseine logique cumulative qui les améne a
parler de « condensation rituelle ». Le systemeraationnel mis en place par I'action rituelle
condense une pluralité de relations mutuellementusives en dehors du rituel. C'est a
travers ce jeu d’interactions que se construisest significations traditionnelles. L'action
rituelle repose sur une certaine mise en préseegacteurs qui ne peut étre saisie que dans sa
dimension relationnelle. De la méme facon, I'énation traditionnelle repose sur une
certaine configuration relationnelle mettant ennscdans le champ religieux une autorité

charismatiqu&'®.

243 Gérard LENCLUD (1994) « Qu'est-ce que la tradition in Marcel DETIENNE (dir.Jranscrire les
mythologiesAlbin Michel, p. 34.

244 Michael HOUSEMAN, Carlo SEVERI (1994aven ou le donner & voir : essai d'interprétatide
I'action rituelle, Edition de la Maison des Sciences de 'Homme.

245 Michael HOUSEMAN, Carlo SEVERI (1994)p. cit.p. 202.

246 Jean-Paul WILLAIME (2003)p. cit.p. 261.
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La situation d’homélie instaure bien un systéemeati@hnel spécifique entre le
geronda et l'assemblée au sein duquel se construisenteetransmettent les énonceés
traditionnels. Elle consiste en une mise en scé@ndétavers la définition d’'une forme
relationnelle, d’'une modalité particuliere d’actiolans laquelle se fait la tradition. Nous
I'avons vu avec Pascal Boyer, I'énonciation trauttielle se construit dans une oscillation
permanente entre ses implications sémantiquessetmggdications pragmatiques. Il y est tout
autant question d’énoncé que d’'une mise en ceuviérdmcé susceptible de revenir sur son
sens afin d’en faire ressortir un « esprit » dédaition ouvert a I'action. Ce n’est donc pas
I’énoncé qui est traditionnel, mais bien son énatnan a I'intérieur d’'un systeme de relation
spécifigue qui puise dans une figure charismatipse modalités d’interprétation de son
action. Bref, c’est la situation sociale dans ldigu&enoncé est proféré qui est traditionnelle.
L’interprétation de l'action rituelle en terme deisen en place d’'un systeme relationnel
empruntée a Michael Houseman et Carlo Severi netrsgt d’articuler la notion de tradition
a l'action. A travers un contexte particulier d'@ec@tion, ce que nous avons appelé une
situation traditionnelle, la relation agerondase pose comme dispositif d’action. A ce
moment 3, la tradition se donne comme une « fagissante®’ qui se construit au sein

d’un dispositif relationnel.

II.2. La tradition en acte.

Dimanche 15 mai 2005, Monastere 8anonosPetra 15h. Le Pere Macaire vient
Nous trouver pour Nous convier a assister a syraxede communauté suite a la bénédiction
de I'higouméne Une synaxeest une réunion de communauté présidée gagdumenedu
monastére au cours de laquelle les moines échangentdifférents aspects de la vie
monastique, aussi bien la vie de tous les joure®tproblémes pratiques qu’elle pose que
I'expérience spirituelle. Unesynaxede communauté est I'équivalent du chapitre dans le
monachisme occidental, peuvent donc y assistees&ult les moines de la communauté. En
raison de l'appartenance des Peéres Cyrille et Baimy du Monastére Saint-Antoine-le-

Grand a la famille spirituelle d&imonosPetra ceux-ci sont conviés a cetignaxe Nous

247 Jean-Luc BONNIOL (2004) « La tradition dans toes $tats : illustrations guadeloupéennes » in
Dejan DIMITRIJEVIC (dir.)Fabrication des traditions, invention de moderniEglitions de la maison
des sciences de I'homme, p. 149.
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avons I'immense privilege de les accompagner. Lre Reacaire, moine d’origine francaise,

propose de nous traduire les propos échangés.

Nous pénétrons dans une salle située dans les dadtsnprincipaux, a proximité des
appartements deHigoumene Le Pere Eliséehigouménedu monastere d&€imonosPetra
siege au centre devant un portrait de I'ancien Pépgrituel du monastere, lgeronda
Aimilianos. D’autres portraits sont accrochés au rmidl s’agit la encore d’anciens
higoumens du monastére. Des bancs sont répartis dans la,sglelques moines y ont déja
pris place. Nous nous installons au fond de la @ié@s moines arrivent au fur et & mesure et
s’installent sans observer d’ordre particulier, le®vices se mélent aux plus anciens. En
attendant leur installation, le Pére Elisée reldgevement un souvenir d’enfance. Quelques
moines sont absents. Le Peéere Elisée s’enquiertodeelles auprés de certains d’entre eux,
notamment & propos des travaux de restauration adesnins de I'Athos, organisés par
I'association des amis du Mont Athos parrainée lgaprince Charles, en visite ces jours-ci
sur les quelques chantiers. « Comment as-tu passtetnps avec les anglais ? » lance-t-il a
un moine. Et le moine de plaisanter sur la fortespanalité du laic supervisant les travaux,
ancien militaire de carriere qui fait « marcher dre sa petite troupe. Il s’étonne presque de
sa rigidité, notamment sur les horaires : « deurutés avant la pause, ce n’est pas encore la
pause » précise-t-il. Les travaux sont difficiles 'autre jour, ils ont travaillé pendant
plusieurs heures pour se rendre compte qu’ils pantadans la mauvaise direction. Les
moines ne voient pas l'utilité de restaurer cesncims qu’ils n'utilisent plus depuis bien
longtemps. Mais ils laissent faire pour ne pas vees laics bien intentionnés, méme si a leur
sens il y a des choses plus urgentes. Les moinessefint d’arriver, lasynaxe peut

commencer.

Le Pére Elisée nous fait part de son départ prévlehdemain pouKaryés*® ou est
organisée la réunion de la Sainte Assemblée dehd@t’ L'assemblée discutera des
relations avec I'Etat grec et de I'éventuelle serti’'une icone miraculeuse. Un moine

distribue des rafraichissements et des gateaudre Elisée nous présente a la communauté

248 Karyés est la capitale administrative de I'Athos. Le gewneur civil de I'’Athos, délégué par le
ministere grec des affaires étrangeres y siege assurer I'ordre public et I'application de la Ciear
ratifiée en 1926 par I'Etat grec (voir annexes)ry&€a a l'allure d’une petite bourgade habitée pes d
moines et des laics (membres du service civil ripédgouvriers).

49| a Sainte Assembléee constitue le gouvernementAdeols. Elle rassemble les vingt higouménes des
monasteres. Ceux-ci se réunissent hebdomadaireari€éatyes Les grandes décisions font I'objet de
deux réunions par an réunissant les higouménesiesécond (quarante représentants).
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avant de prendre des nouvelles de I'avancée desdra du monastére Saint-Antoine-le-
Grand et de sohigouménelLes échanges sont assez libres, le Pére Elisesep#un sujet a
'autre et les moines interviennent par momenteril vient a parler de la féte du jour, le
« dimanche demyrophores*, qu’il envisage comme une « commeémoration dasités de

la résurrection ». « Les moines, explique-t-il, \a@oit eux aussi étre des témoins de la
résurrection ». Le Peére fait allusion a sa visitecente d’'ungerondahospitalisé dans le

monde et précise « de telle visite nous renoudealies notre vie monastique ».

Le Pere Elisée laisse ses quelgues souvenirs de edcommence son homélie
spirituelle adressée aux moines. Il reprend une dlmmprononcée par son propre Pére
spirituel, legerondaAimilianos, en 1978, peu de temps apres leur aei@SimonosPetra Il
se rappelle les propos de sagerondasur l'organisation de la vie monastique : «le
monastére doit avoir une stabilité dans son origatg éviter les changements, trop de
travaux, éviter aussi de sortir a I'extérieur, poun moine, sortir a I'extérieur c’est une
victoire de I'ennemi des hommes ». Il insiste suialt que le monastére réunit les conditions
favorables a I'expérience monastique. Les moinesitéat avec attention et n’interviennent
plus. Le dialogue se transforme avec les propastseis en monologue dgerondale Pére
Elisée continuant cette homélie autrefois donnée qua Pére spirituel devise sur la vie
monastique et sur les rapports que les moines dbmetretenir entre-eux « c’est I'esprit du
monastére qui soutient toutes les activités du rs@na ». Il consulte de temps a autre
guelques notes disposées sur ses genoux. Danegpérgence spirituelle de chaque jour, le
plus important est a son sens, comme pour le Pandi&nos, les vigiles de chaque moine
dans sa cellule. C’est la que se fait la relatioDi@u. Il montre que ces dernieres années les
horaires ont été changés pour favoriser cette dagon mais legerondamet en garde ses
moines, il ne faut pas pour autant dormir davantagke sommeil est une perte de vie ». Pour
le Pére Elisée, la qualité de la vie liturgigue déd des prieres personnelles de chaque
moine en cellule. Il en vient a recommander auxnemide ne pas arriver en retard a I'église.
Avant, avec le Pere Aimilianos, les moines étgieneés de repas en cas de retard précise-t-
il. Pour autant, « les offices ne doivent pas &mne obligation, mais un désir de Dieu ». Les
propos du geronda s’orientent petit a petit vessilaplications pragmatiques de I'expérience
spirituelle et ses risques : le sommeil, le conf8es références agerondaAimilianos sont
constantes comme pour montrer qu’il cherche a ometi les orientations définies par son

ancien.
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Le Pére Elisée en vient a considérer les maniéi@sedd’'un moine : le moine ne doit
pas étre exigeant sur ses vétements, ne pas avqréadérences (c’est-a-dire ne pas choisir),
dans la mesure ou « ’'homme spirituel doit cherchese détourner des choses matérielles ».
Etre moine c’est aussi une maniere de se tenilPdee insiste sur la dignité, sur la propreté
qui n'est pas contradictoire avec I'ascése. Le Paue fur et a mesure de son élocution, se
détache de ses quelques notes. Ses propos voigneent, s’arrétent sur une idée, en
considerent une autre qui permet de revenir et prafondir I'idée précéedente. Il s’attache a
enraciner son homélie dans quelques aspects candeela vie spirituelle. La vie monastique
en quelques traits de vie. Il poursuit sur ces rae@d monastiques de vivre définies par son
propre geronda Par exemple la possession matérielle : le moioi¢ @voir le minimum de
choses dans sa cellule. Bien sdr il peut avoirg@eample un appareil photo, mais celui-ci ne
doit pas lui causer de soucis, « les instrumentdaieent pas asservir ». Le Pére revient sur
la présentation monastique: « tout homme consacié &re totalement couvert pour que
Dieu seul puisse voir son corps ». Les moines ©oatit d'écouter dans la plus grande
attention les grands axes de leur vie énumérés dau$orme de recommandations
pragmatiques. Le Pére Elisée en vient a considégpérience ascétique qu’'il aborde sous
'angle de ses propres souvenirs. « Efforts et @eirendent ’lhomme plus ouvert aux autres
hommes et a Dieu ». L’effort ascétique est présemi#gme une voie vers Dieu.

Le Pére se souvient de l'arrivée de la jeune conamtéhdes Météores Simonos
Petra La communauté comprenait ce qu’il appelle destielirs » : nombres de ses membres
avaient I'habitude des calomnies, certains avaiént leur famille pour suivre le Pére
Aimilianos. Le Pére énumere plusieurs cas de catats pour la vie monastique, ce qui ne
manque pas de faire sourire leurs acteurs présdais la salle. La vie monastique doit étre
a I'image de ces « luttes » : pas de repos, pasadort. Et le Pére de préciser que si le
moine ne doit pas chercher de confort pour lui-méihoit cependant rechercher le confort
pour ses fréres. Depuis ces temps glorieu, ilepgas mal de changements — le chauffage
dans les cellules, un plus grand confort matériehais qui, pour le Pere Elisée, n’entachent
en rien la qualité du combat « Au fond s’il y aquelgues changements, on garde cet esprit,
je vous exhorte a garder cet esprit de combat s aeentations données par I'ancien
gerondarésonnent comme un leitmotiv dans la bouche agu&higoumenelLe Pére Elisée
souhaite préserver un « esprit » de la communauté g lui-méme expérimenté dans la

jeune communauté réunie autour du Pere Aimilianos.
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La synaxese termine. Elle a duré a peu pres une heurereiald_e Pére Elisée relate
son emploi du temps pour la semaine a venir pgisneines se lévent et commencent a sortir,
d’autres discutent entre-eux. Le Pere Macaire mexige certains points concernant l'arrivée
de la communauté des Météores dont le Pére Elggaitf partie et la personnalité de Pere
Aimilianos. Legerondaa « éduqué » ses jeunes moines qui pour la plupatent moins
d’une vingtaine d’années. Aussi bien une éducatmrituelle qu’'une éducation de la vie de
tous les jours : comment se tenir a table, commsentenir a I'église, comment s’habiller,
comment parler, comment se comporter avec les au@nes, avec en fond la menace de
perdre quelque chose de ces manieres d’étre « deanmoines avaient des relations de
respect et de dignité pour demander comment ¢dsvdjsaient comment va ta sainteté ? »
me précise le Pere Macaire, un brin nostalgiqueutTau long de I'homélie, le Pére Elisée
n'a donc cessé de faire référence aux enseignemeciillis auprés de son propre Pere
spirituel qu'’il s’attache lui-méme a transmettresan tour en observant les mémes usages, ou
d’autres, puisque ce n'est pas tant quelques coesugui importent qu'un « esprit» a

conserver.

Cette situation est marquée par une distributiotadearole accordant un niveau de
|égitimité aux acteurs en présence sans pour aotatite en scene I'ordre d’ancienneté tel
que nous l'observons habituellement. Nous assistigisord a une entrée qui se passe de
céremonial : les moines prennent place sans cassidiordre particulier. Bien plus, ils
n'arrivent pas tous en méme temps, ce qui rendtéitation assez longue. Aucune priére
dans cette interaction. Tout se passe comme aijissait d’'une simple réunion au cours de
laquelle la communauté « fait le point » sur samadérielle et spirituelle. Il est question des
travaux avec les amis du Mont Athos, du programmd’ligoumeng de notre présence.
Ensuite Inigoumenecommence son homélie. Il est alors question dgdiisation de la vie
monastiqueA priori rien de religieux dans cette situation. Il n'y &t aucune allusion a
Dieu, celui-ci est le grand absent de cette « symadEt pourtant tous sont la pour Dieu. Sa
présence se donne en filigrane dans I'attente gu&tite. Car de quoi est-il question ici sinon
de la bonne maniére de vouer sa vie a Dieu ? Dépuébut, nous rencontrons toujours la
méme question — comment bien faire ? —qui se rEdi plusieurs niveaux : D’abord
comment bien prier ? Ensuite comment faire pow @tr bon chrétien orthodoxe ? Telles que
nous les avons entendues lors de la conférencemuRfacide donnée a I'occasion de la féte

de I'annonciation et maintenant comment bien vagewvie a Dieu ? Rien d’'autre que des
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manieres de faire et d'étre, avec pour seul intetkur dans cette vaste problématique
spirituelle legeronda.

Force est de constater avec ce nouvel exempleeqyexdndaparle plus des manieres
de bien faire que de Dieu lui-méme. C’est dire&itle de la tradition, car ici les maniéres de
bien faire ne sont rien d’autre que des maniésatittonnelles de faire et apparaissent comme
traditionnelles les maniéres édictées paigarondadans un contexte spécifique. La boucle
est bouclée. Nous le voyons bien dans cette studiegerondaénonce les maniéres de bien
faire a savoir les manieres traditionnelles deefaiutrement dit les maniéres que lui-méme a
recu de son Pere spirituel et qu'il professe damsenseignement. La « traditionnalité » des
manieres de bien faire est fonction de l'autoriéecelui qui les énonce mais aussi de leur
relative continuité au fil des générations spillieee Cette autorité de la parole geronda la
tient de ce qu’il a lui-méme regu et expérimentg waniéres de faire (c’est un modele pour
les moines) et que la position qu’il tient aujolmal’ — celle degerondareconnu de ses Peres

et enfants spirituels — est la preuve que « calmeasc

L'interaction semble définie sur la base d'une rezae légitimité de la parolé>
fonction du statut accordé aux acteurs en présddigservons maintenant plus en détail la
distribution de la parole dans cette situation. bresnes eéchangent avec ldnigoumeneau
début de la «synaxe » sur lactualité du monasiges travaux, le programme de
I"higoumeng notre présence). Quelques plaisanteries prerplane dans ces interactions.
Puis aprés un premier temps d’échange communauthilgouméeneommence son homélie.
Le dialogue devient a ce moment la monologue. Aaa@marque ni question : les moines
n’interviennent plus, seul Higoumenecommente la vie monastique. L'observance de
certaines regles de distribution de la parole peg@ti quand et devant qui se taire. Bien
entendu la figure dont la parole fait autorité estle dugeronda c’est devant lui que les
moines se taisent. Aprés quelques échanges studl@é du monastére auxquels les moines
participent, legerondava monopoliser 'usage de la parole. Autremenndiis passons dans
cette situation d’une énonciation ouverte aux neies « maniéres de faire communauté » a
I’énonciation des « maniéres de faire moine » gti'apanage dgeronda L’énonciation sur
les « manieres de faire communauté » concernestlésumoines. Les moines etderonda

enoncent ensemble ce gu’ils font ensemble : desursa un suivi spirituel contraint par un

%0 David LEBRETON (1997pp. cit, p.73.
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programme chargé, des rencontres de membres &ommda communauté qui font les
mémes choses ailleurs et contribuent a la défmitdun étre ensemble élargi. Par contre,
I’énonciation sur les « manieres d’étre moine »caecerne que lgeronda: lui seul sait ce
gu’est I' « étre moine ». Lgerondaénonce seul I'expérience a laquelle les moinds/sant
individuellement. C’est a ce moment précis quenesnes se taisent et que ce qui c’était
construit comme dialogue devient monologue. Devanparole dugeronda les moines
observent un silence qui est moins un silence diaigsement qu’'une ouverture au sens de
leurs pratiques. Lgerondaest le seul a pouvoir énoncer les modalités dacte la vie
spirituelle. 1l prend l'allure d’'un « spécialistede la tradition auquel les moines font
confiance pour reprendre le vocabulaire de Jearill®oil. Le geronda apparait bien
comme un spécialiste reconnu des maniéres de faditionnelles et dont les
recommandations ne sont pas a mettre en douteeemgsrlieu parce qu’elles ne sont pas
exclusivement de son propre chef mais rendent agnmatr la filiation, d’'une mémoire de

I'expérience monastique.

En ce sens la «traditionalité » d’'un énoncé mamastrepose sur une relation de
confiance (legerondadans la mesure ou il constitue un exemple estsségement un
référent sdr) et d’amour entre un ancien et sesplés. La tradition prend a ce moment la
I'allure d’un « point de vue » développé par gerondasur les maniéres de faire qui I'ont
précédeé et destiné a ses enfants spirituels. Bienlse s’agit pas d’inventer de nouvelles
maniéeres de faire mais d’opérer un tri et d’adalg@gianciennes maniéres sur le critere de leur
pertinence actuelle. C’est ce que fait finementaigmer Jean Pouillon dont nous rapportons
ici longuement les propos: « Par conséquent, péfimid une tradition, il faut aller du présent
au passé et non l'inverse, la comprendre non conmmeis a tergodont nous subirions les
effets, mais comme ypoint de vuegue nous prenons aujourd’hui sur ce qui nous eepiks.

Je ne veux absolument pas dire par la que se rattommne tradition, ce soit I'inventer. Il
faut que le passé persiste pour que nous puisgignendre notre bien, et nous ne pouvons
pas en faire n'importe quoi ; mais le passé n’ingpqae les limites a I'intérieur desquelles
nos interprétations dépendent seulement de noésept. Et ces interprétations ne sont pas
forcément anachroniques ; il ne s’agit pas de @adgiprésent sur le passé, mais de trouver

dans celui-ci 'esquisse des solutions que nougon® justes aujourd’hui, non parce qu’elles

51 Jean POUILLON (1977) « Plus ¢a change, plus dzstéme chose » iNouvelle Revue de Psychanalyse
15, pp.205-2086.
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ont été pensées hier, mais parce que nous les mzemsaintenant. En somme, prendre
conscience d’'une tradition, c’est trouver dansdssg un héritage, mais n’accepter ce dernier
que sous bénéfice d'un inventaire dont les crit&mst les notres®¥. Autrement dit la
tradition passe nécessairement par le prisme dpgaialistes » de la tradition. En ce sens, le
gerondasélectionne dans le passé ce qui est supposétaensne « force agissant&>dans

le présent. Il retient du passé les manieres stiblep d'étre opérationnelles dans

I'engagement présent.

Bien peu de propos théologiques sont énoncés as dewcettesynaxe Dieu n’en est
pas directement I'objet. Si gerondane parle pas de Dieu, c’est bien dans la mesusesu
propos visent en premier lieu a énoncer les madald’action propre a I'engagement
monastique. Paradoxalement les moines semblenbipadfavantage concernés par ces
modalités d’action, les maniéres de bien faire, gareDieu lui-méme. Précisons toutefois que
ces manieres de faire monastiques induisent lancad#une marche vers Dieu. Devenir un
bon moine ce n’est pas uniquement réaliser un reat®performance monastique mais aussi
se donner les modalités d’'une expérience de DiaokeIC est la qu’intervient Igeronda.Le
gerondainsiste sur des modalités d’action jugées efficgmrs étre un bon moine davantage
que sur les principes théologiqgues a méme de iprsties pratiques. Le sens des pratiques
monastiques n’est pas recherché par ses acteusslelas justifications théologiques, mais
bien dans leur efficacité pragmatique. Si nous erpns la distinction de Pascal Boyer
préalablement cité&’ I'attention est ici davantage portée sur les iogplons pragmatiques
de I'énoncé originel plutét que sur ses implicati@@mantiques. Les enseignements dispensés
lors de cettesynaxeconstituent en quelque sorte un « mode d’empldadee monastique »
actualisé par lgerondapermettant de mettre en ceutare et nunde message biblique. Nous
le voyons bien ici, I'énonciation d’'une traditionomastique est indissociable de sa pratique.
L’énoncé de la tradition monastique se donne emiarelieu dans des actes, ce que nous

avons appelé les « maniéres de faire moine ».

Portons davantage I'attention sur ces « maniérdaid®e» moine. Nous les saisissons
en premier lieu dans des recommandations : le nabiteveiller, ne pas arriver en retard a

I'église (sous-entendu se lever tout de suite peupas rater le début des offices matinaux),

%2 Jean POUILLON (1975)p. cit, p.160. C’est nous qui soulignons.
53 Jean-Luc BONNIOL (2004)p. cit, p. 149.
%4 pascal BOYER (1999p. cit.p. 247.
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ne pas s’attacher a un certain confort matériel §gkeurs tout relatif !), ne pas étre exigeant
sur ses vétements (c’est-a-dire ne pas témoignereddréférence), se tenir dignement, étre
propre (sans pour autant se pomponner). D’oregjai dous sommes amenés a réviser notre
formulation initiale. Si I'attention est portée abken faire », il s’agit pourtant moins de
« manieres de faire » que de « manieres d'étregetondane transmet pas seulement des
usages au cours de cesynaxemais bien plus les principes qui les sous-tendéetqui est
important, ce n’est pas tant de ne pas arriveetard a I'église que d’y venir avec joie, dont
témoignerait I'absence de difficultés a quitter ssommeil pour venir aux célébrations.
Autrement dit, la transmission porte sur un rapportmonde plus que sur des usages. Nous
pourrions méme parler de posture morale du viveeeible en regard des recommandations
du gerondaqui précise que si le moine ne doit pas chercherdéort pour lui-méme, il doit
cependant rechercher le confort pour ses freredjéf de la transmission mis en scéne dans
cette situation ne concerne pas un corpus théalegig savoirs sur la vie consacrée mais un
« savoir-étre » chrétien expérimenté dans la vieastique. La paternité spirituelle consiste
alors davantage a acquérir une sensibilité monaestiglutdt qu’'a assurer I'observance

d’usages.

Prenons comme exemple linstallation du chauffagem@nastére d&imonos Petra
dont le gerondafait mention dans son homélie. Au début de sonailaion, la jeune
communauté venue des Météores pour repeupler lastere de&Simonos Petrane disposait
pas de chauffage dans les cellules malgré les shiparfois rudes de I'Athos. Cette
inconfortable situation se comprenait comme uneodgalion a l'ascese. Aujourd’hui, les
moines disposent du chauffage dans leur celluléée@olution confortable des conditions
de vie quotidienne n’est pourtant pas envisagéel'patuel geronda— qui par ailleurs
souhaite s’inscrire dans la continuité des ensengmes de son prédécesseur — comme un
assouplissement de 'ascése : « Au fond s'il y gulques changements, on garde cet esprit,
je vous exhorte a garder cet esprit de combatcigard-il dans son homélie. Autrement dit, le
geronda se réfere moins a un corpus dusages qua un ritespUne communauté
monastique n’est pas dépourvue de ce qui estdgnéscomme « I'essentiel » aux yeux de
ses contemporains : les monastéres que nous aigités \avaient I'électricité, I'eau courante,
le chauffage, les moyens actuels de communicatioterfet, téléphones portables). Cet
exemple nous montre que l'ascése ne peut étrei@ssacune recherche systématique de

I'inconfortable. Les orientations données a I'ascés s’opposent pas a une amélioration des
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conditions de vie mais au sens qu’une rechercheodfort peut revétir dans certains cas. Les
moines précisent souvent qu’ils ne pourraient visreiéme expérience monastique que leurs
prédécesseurs dans la mesure ou ils n‘ont pasufande nécessaire a une pratique aussi
rigoureuse de l'ascese. L'ascese se donne donat@@eadans un rapport au confort que dans
une observance rigoureuse de conditions austéeeqguiCfait dire awgerondaque « I'esprit »

est toujours le méme malgré les améliorations daditions de vie au monastere Sienonos
Petra Si I'ascése est moins rigoureuse, sa pratiqueetga néanmoins le méme sens, celui
d’'un détachement des conditions matérielles d'eri#t du « siecle ». Ce qui est conservé
d'un geronda a l'autre, c’est donc moins un ensemble d'usages das principes

« pertinents » au sens oU I'entend Pascal Boyec'est-a-dire avant tout des principes
efficaces. Dans cettg®ynaxe le gerondatransmet une maniere de vivre « monastiquement »
gu’il a lu-méme compris des enseignements de sopre Pere spirituel. Cette maniéere de
vivre « monastiquement » passe par la mise en celiime« bon sens » de la tradition. Or ce
« bon sens » est affaire de flexibilité, il ne sétuen aucun cas se pratiquer dans l'exacte

réplique d’un ensemble d’usages définis.

La « tradition » a tres largement recours a dessrétettant en scéne son « esprit ».
Constamment mobilisés par les spécialistes de tladition », ces récits métaphoriques
illustrent son « bon sens ». Lagophtegme dont nous avons préalablement parlé constituent
un bel exemple de mise en scéne de ce « bon s@eda tradition. Il y est bien souvent
guestion de manieres d’étre moine dans des sitigtiviginales ou la référence a la regle
n'est plus suffisante. Ces récits montrent queir’agonastique n’est pas le résultat d’'une
stricte observance mais d’'un « esprit », d’'un cma@ acquis au fur et a mesure du combat
ascétique ; comme si, en se frottant a la traditeomoine l'intériorisait progressivement dans
sa maniére de voir le monde. Des lors, ses actinies de toutes références extérieures sont
« naturellement » traditionnelles. Le moine devielce moment la un « ancien », c’est-a-dire
un moine en qui « parle » la tradition. L’ancieh @&séme de constituer un « modéle » de vie
monastique pour les autres moines dans la meswd esprit de la tradition » se reflete dans
ses gestes, ses paroles, sa vie en générale. e lerpérience monastique lui confére un
véritable charisme de la tradition. Voici un exeendlapophtegmeés méme d’illustrer notre
propos : « Deux anciens demeuraient ensemble ddpuismbreuses années, et jamais ils ne

s'étaient battus. Le premier dit a l'autre : «&@s nous aussi, une bataille pour faire comme

2% pascal BOYER (199%p.cit.p. 237.
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tous les autres hommes ». L'autre répondit : «eJsais pas comment on fait une bataille ».
Le premier dit : « Vois, je vais mettre au milieneubrique et je vais dire qu'elle est a moi ;
toi, tu diras : « Non elle est a moi », et aingmogencera la bataille ». llIs mirent donc une
brique au milieu d'eux, et le premier dit : « Cdttgjue est a moi ». Et l'autre dit : « Non, elle
est a moi ». Et le premier reprit : « Si elle esbiaprends-la et va-t-en ». Et ils se retirerent
sans avoir réussi a se disputé¥»Que se passe-t-il ici ? Deux anciens se retrdupear
faire comme les autres hommes mais ils n'y arriyeas, la dispute leur est impossible car
I'objet de leur dispute (la brique) semble totalatdénuée d’'intérét a leurs yeux et de ce fait
ils ne mettent aucun entrain a se I'approprierchate de cette courte parabole est marquée
par le renoncement a la possession, mais un rem@mteque ne vient appuyer aucune regle.
Ce n’est pas par référence a une regle monastiggieaj ancien renonce a la possession de la
briqgue. Ce renoncement se fait « naturellemenawgdpsintérét pour la possession matérielle,
mais un naturel acquis par voie d’ascése.apephtegmallustre une sensibilité vis-a-vis du
monde intériorisée au fur et a mesure d’'une pratiqu détachement matériel, une sorte

d’habitusmonastique”.

L’ « esprit de la tradition », s'il est maniére @& plus que maniére de faire, passe
nécessairement par une figure qui l'illustre, vajte I' « incarne » diront les moines et qu'ils
sont amenés eux aussi a «incarner ». Cette «g@an », condition nécessaire de la
transmission d’'une maniere d’étre, est assuréempgeronda.Le gerondava transmettre cet
« esprit » en le mettant a I'ceuvre dans la relagiain’unit a ses disciples. Dans la mesure ou
il est affaire de sensibilité, de maniéres d’ésa,transmission ne peut s’encombrer d’'une
exacte répliqgue d’un modéle clos de la traditibsacrifie la rigidité d’'une stricte observance
a la flexibilité d’une relation sociale de transsiis. Force est de constater que son «esprit»
est I'objet d’une appropriation , en méme temps spre « bon sens » résulte nécessairement
d’une interprétation dgerondaet que sa mise en ceuvre dépend de son adaptdbititéde
sa flexibilité. L’ « esprit » de la tradition esiuple et malléable, agerondade lui donner la
forme gu’il juge pertinente ici et maintenant. Lales criteres rigoureux de conservation, la
tradition devient a ce moment la comme le dit Geraenclud «le theme autour duquel

s'élaborent traditionnellement les variatiod8®»1l n’y a de tradition monastique que des

2% Disponible sur le net : www.missa.cagbphtegme php

257 \/oir notamment Pierre BOURDIEU (1980) « Structyrkabitus, pratiques » ibe Sens pratique
éditions de Minuit.

28 Gérard LENCLUD (1994dp. cit.p. 39.
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maniéres variées de vivre « monastiquement » glatsdrent et se transmettent au sein d’'une

relation d’'amour entre ugerondaet ses enfants spirituels.

I1.3. L'imbroglio traditionnel.

La tradition se donne a voir sous des angles nhedtipur un terrain monastique. Le
terme de tradition fait partie du vocabulaire cotirde la vie consacrée orthodoxe et constitue
le référent ultime de toutes les pratiques. Ce éetm@s largement usité va avoir la part belle
dans tous les débats relatifs a I'identification gioupe, en méme temps qu’il agit comme
garant d’'une légitimité de ses modalités d’actibes moines font ainsi parce que c’est la
tradition. Autrement dit leurs actes seraient eelque sorte un produit de la tradition, un peu
a I'image degatternsde la théorie culturalist®’. Si les actes sont fagonnés par la tradition,
nous pourrions remonter par ces actes a la traditomprendre la vie monastique
reviendrait a ce moment la a retrouver un univexsr@présentation homogéne exprimé a
travers une diversité de pratiques. Ce que nousitde discours théologique. Mais loin de
I'uniformité du discours théologique, les acteuaslgnt-ils toujours de la méme chose quand
iIs parlent de tradition ? Rien n’est moins sdreréndent-ils sur ce qu'est la tradition ?
Approximativement. Disons qu’ils ne mettent pastéymtiquement les mémes choses sous
cette notion tout en lui accordant néanmoins umeguive dans leur expérience spirituelle.
Bien sdr il y a toujours une prégnance théologiquefixe un ensemble de doctrines et de
pratiqgues a perpétuer, définissant ainsi a travarsontenu relativement stable ce qu’est la
tradition, ou plus précisément ce qui est dansaldition, de ce qui ne I'est pas. « Dans ou en

dehors », la tradition constitue avant tout unernaigation sur « I'orthodoxie » des pratiques.

Cette «justesse » des pratiques se mesure a ldenkeur « traditionalité »: ce
gu’elles doivent au passé contribue a les « présendes mutations du « siécle » et a les
ancrer dans une continuité remontant aux apobes lors le terme de tradition désigne un
corpus de pratiques traditionnelles, ce qui a wgjcété. Davantage que les paroisses, le
monachisme jouerait le rdle privilégié de véhicdila tradition a travers une transmission
filiale. La tradition se trouverait a I'abri de ¢6ture monastique, garante de sa conservation

et de sa perpétuation. Les moines ne feraient uétar des actes, des paroles, des postures

59 Ruth BENEDICT (1950Fchantillons de civilisationGallimard.
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héritées, tout en se demandant continuellemerst €ppétent bien ou nfal. Les pratiques

monastiques ne seraient a ce moment la que I'esipregplus ou moins fidele, de la tradition.
En effet, le monachisme n’est pas une répétitianaclettre » de la tradition et si la regle est
intransigeante, I’ «esprit» prété a la traditioplus conciliant, autorise quelques
arrangements. Bien que sa référence soit vécueléaidence, force est de constater que la
tradition est intrinséquement problématique. Noaomrees avant tout en présence d'un
concept flou pourtant mobilisé au quotidien. Laditian constitue le socle identitaire de
'engagement monastique orthodoxe. Mais qu’estwe Iq tradition dans le monachisme

orthodoxe ? La commencent les difficultés.

Extrait d’un entretien réalisé avec le fondateurrdanastere de la Transfiguration :

- La tradition monastique c’est consacrer sa vie arécherche de
I'union a Dieu a travers les offices, a traversgdeere personnelle, en plus avec une
vie ascétique, dictée par les jelines, la veille, et ¢ca c’est la tradition [proposition
1], et apres le reste c’est accessoire, mais ¢haitie aussi de la tradition, ¢a c’est

le noyau immuable si vous voulez [proposition 2].
- Donc la tradition n’évolue pas ?

- Si, c’est comme la vie, la tradition est vivanteofposition 3]. Si vous
tirez a I'arc par exemple, vous avez une flechdrdgectoire c’est une tradition, elle
ne change pas. Une fléche, en théorie, va verdaba l'infini. Elle a une histoire et
va d’'un endroit vers un autre, mais l'orientatiomigui est donné est invariable
[proposition 4].

- Cette orientation a été mise en place par des hesrn

- Est-ce que c’est humain, justement je ne pensecjass,divino-humain
[proposition 5]. La tradition ce n’est pas une lektérieure qui nous serait imposée
par Dieu ou par le Saint Esprit, c’est quelque ahae vécu, c’est tout ce qui s’est
fait, une espece de consensus de ceux qui I'ont @&qui savent que c’est le Saint
Esprit qui I'a inspiré [proposition 6].

- Donc il y a une part intuitive ?

- C’est méme pas de lintuition, c’est certainementSaint Esprit qui

suscite ¢a et nous apres on voit que le Saint Egpait présent, a posteriori. La

260 Albert PIETTE (1999pp. cit, p.259.
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tradition c’est une direction, mais c’est aussipmint de départ, une orientation pas
dans le sens simplement d’un but, c’est aussi laiéna d'y accéder [proposition 7].

- Donc ce sont des hommes inspirés par I'Esprit-Sgimtconstruisent la
tradition ?

- Oui mais en fait c’est 'ensemble de I'Eglise [position 8].
- Les Peres de 'Eglise ?

- Les Peres de I'Eglise sont les chefs de file maisant pu écrire une

doctrine que I'ensemble de I'Eglise vivait [proposn 9].

- Donc c’est le Christ alors ?

- Bien sdr [proposition 10] et méme avant, il y a beaup d’éléments
qui viennent de I’Ancien testament, il y a des él@squi remontent aux origines de
I’'humanité [proposition 11].

- Alors la tradition serait I'histoire chrétienne, [@ocessus chrétien ?

- Il ne faut pas réduire la tradition a I'histoire, ais I'histoire en fait
aussi partie en quelque sorte, mais la traditiorst’pas que I'histoire [proposition
12].

La tradition monastique se définie pour notre iotwrteur comme un engagement
spirituel qui fait appel a plusieurs modalités ti@aa (proposition 1). Cette définition pourrait
tout autant s’appliquer a la vie chrétienne et nposrrions ici nous interroger sur la
pertinence d'une distinction entre la tradition mastque et la tradition chrétienne.
Néanmoins notre interlocuteur parle de traditionnastique en précisant des modalités
d’action (la priere, les offices, l'ascése, la MJilqui, si elles ne sont pas spécifiques au
monachism&”, constituent cependant le socle de toutes sesqrpations. Voila donc la
tradition monastique : des modalités d'action peo@r I'engagement chrétien dont le
monastére constitue I'espace d’expérimentationepaellence. Ces modalités d’action sont
envisagées comme « I'atome » de la tradition, s@emeaindivisible. Il y a bien un « reste »
qui gravite autour de cet atome et qui en s’y combi forme encore de la tradition
(proposition 2), mais il ne s’agit la que d’élénsepériphériques. Autrement dit, il y a la

tradition et il y a ce qui gravite autour et s'yege : des innovations qui deviennent aussi au

261 Les moines précisent souvent que la vie monastdjlee vie laique ne sont pas deux engagements eliffs
mais une méme expérience deséula christi Mais si la vie laique suppose le mariage et fal&ion d'une
famille, la vie monastique se concentre exclusiversar ces modalités d’action.

176



cours des siecles de la tradition. Nous aboutisaolaspremiére proposition paradoxale : la
tradition est immuable bien qu’elle évolue. Ell¢ peniere méme si des éléments peuvent
encore s’y ajouter. Autrement dit la tradition estivante » parce qu’elle est pratiquée : c’est
toujours la méme chose qui est vécue mais pas deéitae facon (proposition 3). Donc la
tradition a une histoire (proposition 4) mais elke se réduit pas a cette histoire (proposition
12). Quant a l'auteur de la tradition, c’est toutast Dieu que des hommes inspirés de
« 'Esprit Saint $°? (les Péres de I'Eglise) mais pas seulement puisgue-ci n'ont fait
gu’écrire ce que I'ensemble de I'Eglise vivait (position 9). Ils ont seulement contribué a
formaliser une tradition chrétienne qui existaitjadéDonc la tradition c'est le Christ
(proposition 10), mais pas seulement puisqu’il yes éléments qui lui sont antérieurs

(proposition 11)...

Nous pourrions multiplier ces exemples de tentatidésespérées de définition de la
tradition faisant appel a l'oscillation, la varibtd, le flottement, jouant des paradoxes et des
négations. La tradition est tout a la fois immuadti€volutive, une ceuvre divine et humaine,
le fait de spécialistes et de I'ensemble de I'Eglisa tradition c’est ¢a...mais pas seulement,
c’est aussi ¢a, encore que... La tradition n’est guaes 14, elle est aussi la et encore Ia...
Autrement dit, la tradition n’est pas « que » lie est aussi ailleurs. C’est dans la mesure ou
elle n’est précisément nulle part qu’elle peut @metout. Force est de constater la variabilité
des énoncés de la tradition. Il n’est pas questiod’une tradition circonscrite mais d’'une
tradition « ouverte » qui fait dire & Pascal Bogee « lorsqu’on considere la tradition comme
« voie d'acces » a des représentations mythiquesntmes ou a un systeme de statuts,
I'analyse bute assez vite sur les paradoxes einteshérences des énoncé&®»Ne nous
arrétons pas a la définition improbable de la traalj mais considérons davantage le
mouvement induit par ses paradoxes et ses incateésehes énoncés que nous rencontrons
revétent un caractére éminemment paradoxal a mé@&maigker circuler la tradition. C’est
peut-étre dans cette « mise en circulation » dema&$® qu’une tradition religieuse se

construit.

Nous arrétons maintenant toute tentative de défimitle la tradition pour considérer
ses déplacements. Commencons par un tour d’hodieaes différents registres d’utilisation.

%2 | a tradition est donc « inspirée » mais se distingour les acteurs de la révélation.
23 pascal BOYER (1984) « La tradition comme genrenéiatif » in Poétique 58, pp. 246-247.
64 Selon I'expression d’Albert Piette.

177



Quand y-a-t-il tradition ? Dans les propos deswastela tradition est tour a tour athonite,
grecque, orthodoxe, chrétienne et semble en cdest@rculation a I'intérieur d’'un jeu
d’échelle, mais pas seulement puisqu’elle est atlmisiique, monastique, liturgique,
patristique, etc. Bref la tradition est toujours aé#placement. Nous voila confronté a une
pluralité de « traditionalités » apte a entretemircertain flou sémantique autour du terme de
tradition. Et pourtant, malgré une utilisation éaritrment polyphonique « la » tradition se
conjugue toujours au singulier. Faut-il y voir pigs niveaux, autant de déclinaisons, ou
encore difféerents éléments d’'une seule et mémeanrdgr Tradition », ultime référent dont
I'écriture ne serait concevable sans majuscule @raade Tradition planerait au-dessus de
plus petites traditions qui n’en seraient que lteggion circonstanciée, la partie émergée de

« I'iceberg Tradition » pour reprendre la métaphaeesérard Lenclfd®.

Nous voila bien avec les déplacements de la toad#diu coeur d’'un véritable fourre-
tout sémantique. Nous proposons maintenant de rptetention sur cet «imbroglio
traditionnel » a travers quelques courts extragatdetien. Ces extraits d’entretien inscrivent
différents usages du terme de tradition dans leatexte d’énonciation. Nous avons distingué
dans ces extraits d’entretien trois domaines @atilon du terme de tradition : les différentes
échelles de la tradition, ses divers champs d’eafitin, le corpus de la tradititfi Les
extraits d’entretien sont classés en fonction de Bomaine d'utilisation. Les différentes
échelles de la tradition induisent une utilisatida ce terme en fonction d'un niveau
d’appartenance allant du local (la tradition attenau global (la tradition chrétienne). Les
champs d’application considérent les différentedid@isons de « la » tradition. La tradition
se donnerait a voir dans les pratiques liturgigliesyanisation monastique, les constructions
architecturales, etc. Pour finir, le domaine dis#ition que nous avons appelé « le corpus de
la tradition » se penche sur les différents élémeni la constituent. Qu’est-ce qui fait sens
dans les différents registres d’utilisation du terate tradition pour les acteurs que nous
rencontrons ? Voila la question que nous nous msans cette partie. Sans plus attendre,

laissons la parole aux acteurs...

1/ Les différentes échelles de la tradition :

25 Gérard LENCLUD (1994dp. cit.p. 31.

6% || va de soi que la distinction opérée entre ces tdomaines d'utilisation est tout a fait théorq Sur le
terrain, les utilisations s'interpénétrent et lesears passent d’un registre a l'autre sans diséinglusieurs
niveaux de tradition comme nous le faisons ici’ilgparlent de tradition athonite, de traditioriestale ou de
tradition ascétique, ils parlent toujours de la red@hose.
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- La tradition athonite « il y a des orthodoxes en France, une église
orthodoxe en France qui n’est pas trés nombreusés enfin qui a tout de méme son
poids et son importance et donc il était bon quitecéglise ait des monasteres et des
monasteres de tradition athonite parce que le Mthbs doit étre conscient d’étre un
peu le gardien de la grande Tradition monastiquesgitituelle de 'orthodoxie »
(extrait d'un entretien réalisé avethigouméne du monastére Saint-Antoine-le-
Grand) ; « je cherche toujours ce qui est le plxaat, le plus traditionnel [...]. Au
Mont Athos j'étais sir de ne pas me tromper, lari@owieille tradition orthodoxe et
méme si un jour je dois quitter saint Antoine, gatmuerai la tradition monastique
athonite, c’est la grande Tradition de I'Eglise ex{rait d’'un entretien réalisé avec un
moine du monastére Saint-Antoine-le-Grand) ; «aitébhormal de venir &Simonos
Petraparce que c’est le centre et que c’est la traditio(extrait d’'un entretien réalisé
avec un moine du monastéere $ienonosPetrg ; « la sainte montagne c’est vraiment
le résumé de toute la tradition monastique ortha@gabe toute la tradition monastique
tout simplement » (extrait d’'un entretien réalisée@a un moine du monastére Saint-

Antoine-le-Grand)

- Les traditions locales« mais vous savez la vie monastique est a peu
pres la méme partout sauf pour les traditions lesales choses déterminées par les
circonstances » (extrait d’'un entretien réalisé @aVdigoumenedu monastére Saint-
Antoine-le-Grand) ; « mais alors chaque monastémegooupe de monastéres a ses
traditions qui viennent de leur fondateur et desimes qui ont marqué dans leur
histoire » (extrait d’'un entretien réalisé avedijoumenedu monastére Saint-

Antoine-le-Grand)

- La tradition d’'un pays« je suis d’'une paroisse de tradition russe, je ne
connaissais pas la tradition grecque » (extraitrdentretien réalisé avec un héte du

monastére Saint-Antoine-le-Grand)

- Une racine culturelle « Vous comprenez, on doit le comprendre bien,
parce que lI'orthodoxie en France a besoin d’'uneimacet cette racine doit étre ou

russe ou grecque ou peut-étre serbe ou roumainautne chose, mais si on n'a pas
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de tradition, on ne peut pas inventer I'orthodoxiéextrait d’'un entretien réalisé avec

un évéque orthodoxe francgais)

- La tradition orthodoxe « Bon déja notre implantation a eu certains
avantages comme par exemple de faire connaitrealiition orthodoxe en France,
qui n’était pas tres connue avant, [...] c’est vra'en France il n’y en avait pas, ily
avait le monastere de Bussy qui est de traditiossey bon il y avait aussi un
monastére de tradition grecque, mais il n'y a padien avec la tradition que I'on a »

(extrait d’'un entretien réalisé avec un moine dunagiere Saint-Antoine-le-Grang)

- La tradition occidentale ou oriental& chez Pere Placide jai trouve
donc pratiqguement ce qu’il y a de meilleur dandrkdition occidentale, et en plus
c’est un représentant reconnu de la tradition otéda » (extrait d’un entretien réalisé

avec un moine du monastére Saint-Antoine-le-Grand)

- La grande Tradition de I'Eglise< on est un monastére cénobitique et
on a l'office au complet, c’est vrai que c’est tiggortant pour nous parce que cela
nous plonge vraiment dans la grande Tradition d&glise » (extrait d'un entretien

réalisé avec un moine du monastére Saint-Antoir@réand) ;

- La tradition chrétienne« les valeurs du christianisme sont immuables
en soi, si elles ne sont pas touchées, si on neefast pas en cause bien sir, parce
que la, nous quand on parle de tradition dans hodoxie, justement c’est toute cette
unité » (extrait d'un entretien réalisé avec un neodu monastére de Saint-Antoine-
le-Grand);

2/ Les champs d’application de la tradition :

- La tradition monastique « d’abord un monastere d’homme et un
monastére de femme cela doit quand méme étre sépast quand méme ca la
tradition » (extrait d’'un entretien réalisé aveceufidele fréquentant régulierement le
monastére Saint-Antoine-le-Grand) ; « si on suivait tradition monastique que

vivaient nos Péres au Y4iécle, on en serait incapable, parce que c'étai$ austére
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donc en ce sens |a, il y a une adaptation disofe faiblesse de 'homme » (extrait

d’un entretien réalisé avec un moine du monastamet&ntoine-le-Grand)

- La tradition liturgique :« il y a une tradition liturgique qui est la
célébration de la liturgie de saint Jean Chrysostotous les dimanches de I'année
sauf une quinzaine de fois quand il y a la liturdite de saint Basile comme celle que
VOus avez vu ce matin, ¢a c’est la tradition » r@@ktd’'un entretien réalisé avec

I higoumenedu monastére de la Transfiguration)

- La tradition ascétique« mais la vie mystique elle, est portée, elle est
comme la fleur qui éclos de tout un terrain qui lastradition liturgique, ascétique,
comment on jedne, quels jours on jeline, qu’estydefgut manger, qu’est-ce qu’'on
ne peut pas manger, comment est-ce qu’'on se coenghans I'église ? » (extrait d’'un

entretien réalisé avec un moine du monastergidenosPetrg ;

- La tradition architecturale« L’église et toute sa décoration sont de
style byzantin. Ce style, toujours utilisé traditiellement dans les pays orthodoxes
depuis le Visiécle, est trés proche du style roman occiden{aixtrait du fascicule de

présentation de I'église destiné aux visiteurs)

- Un programme de vie chrétienne:la tradition orthodoxe c’est la
tradition chrétienne en soi, c’est de vivre chrdtiement, vivre chrétiennement c’est
synonyme de dire tradition, tradition orthodoxeext(ait d’'un entretien réalisé avec

un moine du monastére Saint-Antoine-le-Grand)

3/ Le corpus de la tradition :

- Un ensemble d’'usage :Oui Pére Cyrille est tres traditionnel pour ¢a,
c’est bien, je n’ai jamais réussi avec les autgsst le seul a le faire, il N’y a qu'avec
lui qu’on chantait legropaires les autres n’ont jamais fait ¢a...Les autres nentéiat
pas lestropairesquand ils partent en voyage ?... Non ils n'ont pesreché a cette
tradition » (extrait d’'un entretien réalisé avec amine du monastere Saint-Antoine-

le-Grand) ; « la tradition normale dans un monastec’est que les moines chantent
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en chceur » (extrait d’un entretien réalisé aveanoine du monastére) ; « bon il y a
une tradition qui fait qu’en effet si c’est faisalbbn peut rassembler les baptémes le
grand samedi » (extrait d’'un entretien réalisé aves moine missionnaire au
Cameroun) ; « je veux bien croire en effet que dareséglise quand on est comme ¢a,
bon dans la tradition ¢ca ne se fait pas, on dit quest une position de salon de
croiser les jambes et d’étre debout comme ca »giext'un entretien réalisé avec un

moine missionnaire au Cameroun)

- Un héritage des expériences précédenteka: tradition monastique,
moi c’est une des grandes découvertes que jagdaiti, c'est que toute la tradition
monastique a été préservée intégralement, rient pesdu de cet héritage, depuis
I'évangile, depuis les apotres, depuis les premmasnes » (extrait d’'un entretien
réalisé avec un moine du monastére 8enonos Petrg; «la tradition c'est
I'ensemble du vécu tel qu’on le recoit » (extrditrdentretien réalisé avec un moine

du monastére Saint-Antoine-le-Grand)

- Une synthése des expériences pass€es’est a ce moment la que le
Mont Athos fleurit, parce qu’il est, oui on peutdiil est vraiment la synthése de
toute I'expérience monastique du premier millénade toutes ces traditions de vie
spirituelle » (extrait d’'un entretien réalisé aven moine du monastere Saint-Antoine-
le-Grand) ; «Le Mont Athos, c’est le lieu ou si fia synthése de toute la tradition, et
ou perdure cette tradition » (extrait d’'un entretiréalisé avec un moine du

monastére Saint-Antoine-le-Grand)

- L’enseignement des anciens :tous les moines qui vivent la bas ont
recu I'enseignement d’anciens qui eux méme l'avamgu d'autres anciens, donc il y
a cette tradition continue » (extrait de I'entrati@’un moine du monastére Saint-

Antoine-le-Grand)

- Un consensus« La tradition ce n’est pas une loi extérieure gous
serait imposée par Dieu ou par le Saint Esprit elaguelle les hommes seraient

obligés, c’est quelque chose de vécu mais de wstenjent dans un certain sens, et
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comment connait-on la tradition ? Justement parage q'est tout ce qui s’est fait,
c’est une espéce de consensus ou ceux qui I'ootssent que c’est le Saint Esprit
qui I'a inspiré » (extrait d’'un entretien réalis&vec 'higoumenedu monastére de la

Transfiguration);

- La tradition biblique « il y a eu la parole du Christ qui a été mise, ¢ca
commence la tradition voyez, la tradition c’esinit@en testament, les écrits, apres les
évangiles qui sont écrits par les ap6tres qui anlev Christ » (extrait d’'un entretien
réalisé avec une fidele fréquentant régulierementrmonastére Saint-Antoine-le-
Grand);

- Une exégese patristiqu& moi ce qui m’intéresse c'est de savoir
comment la pensée de saint Léon le Grand, la petisdel ou tel Pére de I'Eglise
qu'on édite m’'aide a connaitre ce qui est, la \&ria réalité, [...] ce qui dans leur
pensée est justement cohérent avec I'ensembla ttadition patristique, la ou ils
sont les témoins d’'une tradition qui atteint lelrédextrait d’'un entretien réalisé avec

I"higoumenedu monastére Saint-Antoine-le-Grand)

- Un message originek Si on est d’accord que I'Eglise catholique n’a
plus cette tradition intacte, telle qu'elle a pu tacevoir a I'époque des Peres de
'Eglise et des conciles, et que I'Eglise orthodcxe contraire a conservé cette
tradition vivante » (extrait d’un entretien réalissvec un moine missionnaire au

Cameroun)

- Un ensemble de connaissanceg il y avait plusieurs prétres
camerounais si I'on veut, et on m’avait demandérd'&-bas en tant que moine et
surtout étant quand méme quelqu’un qui a une aegtakpérience de la vie orthodoxe
spirituelle, de la tradition orthodoxe, parce quescprétres la n'ont pas une grande
connaissance de la tradition orthodoxe » (extraitndentretien réalisé avec un moine

missionnaire au Cameroun)
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- Un cheminement dans le tempscLa tradition c'est tout le
cheminement qu’il y a a partir de la chute d’Adasiest tout le cheminement, et le
plan divin que Dieu va mettre en ceuvre pour pous@er I'hnomme a s’en sortir »

(extrait d’'un entretien réalisé avec un moine dunasgiére Saint-Antoine-le-Grang)

- Une communauté « la tradition, c’est une garantie a la fois d'une
origine divine et humaine, parce que les originepsrdent pratiquement dans la nuit
des temps des premiers siecles, et d’autre padtgeand méme des générations
entieres qui sont impliquées dedans » (extrait @guotretien réalisé avec un moine du
monastére Saint-Antoine-le-Grand) ; « lors du bap#éet si vous étes baptisé a I'age
adulte, vous pouvez étre amené a changer de pr@niocipalement si vous avez un
prénom qui n'est pas de tradition orthodoxe » (@xtd'un entretien réalisé avec un
moine missionnaire au Cameroun) ; « La traditiopst’tout ce qui a été reconnu par
tous partout et en tout temps » (extrait d’'un eigre réalisé avec un moine du

monastére Saint-Antoine-le-Grand)

- Un « esprit » i« nous sommes dans la méme famille, le Péere Elisée,
gerondaPlacide, et borgerondaAimilianos avangerondaElisée, qui sont toutes trois
des personnes tres ouvertes et qui sont un peuldanédme mouvement d’esprit, dans
la méme tradition, il y a une entente qui colle.(extrait d’un entretien réalisé avec

un moine du monastére Saint-Antoine-le-Grand) ;

- Une inspiration divine « la tradition en fait c’est tout ce qu’a inspiré
le Saint Esprit, la tradition que I'on a, elle dste du Saint Esprit, tout ce qui a été
construit dans cette tradition, c’est le Saint BEspgui I'a inspiré aux hommes, donc
cette tradition elle vient de Dieu en soi » (extidiun entretien réalisé avec un moine

du monastére Saint-Antoine-le-Grand)

La tradition se donne sous différentes échellegalld’abord la tradition athonite, puis
la tradition grecque (certains acteurs parlerontrddition byzantine), ensuite la tradition
orthodoxe ou orientale et pour finir la traditionrétienne. Ces traditions se donnent comme

autant de déclinaisons plus ou moins locales de>»«Tradition, qui serait la Tradition
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chrétienne. A ce moment 13, la tradition grecquestituerait une tradition parmi d’autres,

plus précisément la version grecque de la Tradiflmut se passe comme s'il était question
de particularismes locaux dans la mise en ceuvneedseule et méme Tradition. De ce fait,
nous aurions en quelque sorte une grande Tradjtiose déclinerait en plusieurs « petites »
traditions liées a une localité, comme la traditgnecque, la tradition russe, ou encore la
tradition roumaine, etc. Cet usage suppose undifidation entre culture et tradition. Les

singularités de ces traditions procéderaient erlggeesorte d’'une saisie culturelle de la

Tradition.

Les relations étroites entre culture et traditiétallent de l'inscription de I'Eglise
dans un territoire, & méme de former une «Eglicealé $°”. Mais devant une
« globalisation » du religieux, I'Eglise locale se circonscrit plus au territoire national.
L’exemple de I'Eglise russe est révélateur a cetsijien que I'Eglise orthodoxe russe reste
fortement liée & un territoire garant d’une préation de sa tradition religieu/8 il n'en
reste pas moins que son influence dépasse dedsirfrdntieres de I'Etat russe. L'Eglise
locale doit maintenant compter avec une dispersitigieusé®® et tend & valoriser d'autres
formes de citoyenneté. Ainsi I'Eglise russe sevsan mesure d’accorder une « citoyenneté
spirituelle » aux Russes situés hors des frontiéhesla Russi@’. Cette identification
nationale des églises orthodoxes de la diasporaluomparfois a quelques paradoxes
canoniques. Le régime communiste en Russie etda@uivile en Grece provoguerent une
importante immigration des pays d’appartenancegiezlse orthodoxe en France. Ces émigrés
souhaitant garder un lien ecclésiastique avec pays d'origine, les différents patriarcats
pourvurent leurs diasporas de prétres et d'évéquésodoxes. C’est ainsi qu’ils ont
encourageé la multiplication d’Eglises locales idfgges en fonction de leur pays d’origine sur
un méme territoire, violant le principe canoniquenidé d’évéque. Sur le territoire francais,

I'Eglise orthodoxe se décline en Eglise grecqudisEgusse, Eglise roumaine, etc. En Russie

57 La relation au territoire est indissociable d’weéation & son histoire. Ainsi la tradition ortho@o
s’est définie pendant bien longtemps en fonctiosateterritoire (la spiritualité chrétienne oridajaqui
lui-méme était lié a son histoire (le schisme difeglise catholique qui est un schisme avec Rome).

28 | *Eglise orthodoxe joua un rdle essentiel dansalesemblement des terres russes. Sur les relations
entre I'Eglise orthodoxe et la nation russe, voathy ROUSSELET (2001) « Globalisation et territoire
religieux en Russie » in Jean-Pierre BASTIAN, Faisge CHAMPION et Kathy ROUSSELET (dilp
globalisation du religieuxL’Harmattan.

29 A ce sujet, voir les travaux de Martine HOVANESSIAur la diaspora arménienne, notamment
Martine HOVANESSIAN (2004) « Le religieux et la mmaissance. Formes symboliques et politiques
au sein de la diaspora arménienne >L@s Annales de la recherche urbair86 « urbanité et liens
religieux », pp. 125-134.

210 Kathy ROUSSELET (20019p.cit.p. 194.
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ou en dehors, I'appartenance religieuse reste fistement liée a I'appartenance natiofidle
L’Eglise grecque n’est pas en reste. Nikos Kokdssléait remarquer dans un article que
I'orthodoxie est devenue inextricable de « l'idéntethnique grecque » suite a la période de
domination ottomane et du nationalisme du XI3éclé’® Par ailleurs, 'Eglise grecque joue
un réle important dans la politique de I'Etat-natiet il n’est pas rare que les institutions
politiques puisent dans les représentations relsgie locales pour écrire quelques pages de

I'histoire nationalé”

L’'appartenance a une tradition religieuse est dbi®n souvent associée a une
appartenance culturelle. Ce qui ne va pas sangupglfrictions pour nos moines orthodoxes
francais de tradition grecque. En effet, nombreGdecs rencontré sur le terrain ne pouvait
concevoir que des moines francais se disent appamela tradition orthodoxe grecque
n'acceptant de tradition grecque qu'en Grece, aur pes plus radicaux la seule possibilité
d’'une orthodoxie grecque. Ainsi « la tradition »teguve en tension entre un fort ancrage
local et la vocation universelle du christianismension que nous retrouvons dans la
distinction entre les traditions et la Traditionarf®is fortement associée a une culture
particuliere, la Tradition demeure néanmoins, conteneontrent nos entretiens, une notion
transversale. Elle sert aussi bien a exprimer laegukarités locales qu’'une référence
commune, car dans ces distinctions, les acteulenpaoujours de la méme chose. Cette
tension entre inscription locale d’'une traditiorvetation globale de la Tradition nécessite de
distinguer deux niveaux d'interprétation : d’unertpeelui des situations vécues par les
acteurs, et d'autre part les images et symbolegjumlx ils se rapportent et qui sont

nécessairement I'objet d’une appropriation locale.

Prenons comme exemple le rituel. Force est de atmstue le rituel recompose
nécessairement sa mise en scéne en fonction deicoes locales, par exemple un nombre

limité de moines. Bien plus, le rituel introduireesd images, des gestes, des discours

21 Cette relation étroite entre appartenance religieet appartenance nationale dans I'Eglise russe a
conduit a I'édification d'une « Eglise russe hdrentiéres » qui souhaitait se démarquer d'une
institution religieuse liée au régime communiste.

%72 Nikos KOKOSALAKIS (1996) « Orthodoxie grecque, neodité et politique » in Grace DAVIE et
Daniele HERVIEU-LEGER (dir.)|dentités religieuses en Eurgpka Découverte, p.137. D’autre part
Nikos KAZANTZAKI montre bien cette relation étroigntre I'orthodoxie grecque et le nationalisme né
de l'occupation ottomane dans ses pages autobioigtegs. Nikos KAZANTZAKI (1961)Lettre au
Grécq Plon.

273 Katerina SERAIDARI (2001) « La Vierge de Tinos: dceur sacré de I'Etat grec »Anchives de
Sciences sociales des Religioh%3, pp. 45-59. Voir aussi Katerina SERAIDARI (2DQ% culte des
icones en GregePresses Universitaires du Mirail (notamment Enpére partie).
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caractéristiques de situations différentes empsudten contexte particulier. Certains saints
ne seront vénérés que localement, d’autant plusgudits sont issus de la diasptfaet
pourront étre totalement inconnus dans d’autredesztes se référant pourtant a la méme
Tradition. Autre exemple, la gestuelle sera diffibeeselon que nous nous trouvons en France
ou en Gréce : de maniére générale la priere greesfuplus « exubérante » avec ses grandes
métanies ses pénitences, ses effondrements en pleurs.i Aessdiscours avec des
préoccupations théologiques plus prononcées enc&ran il est davantage question de
comprendre le sens de ce qui est fait. Malgré ditersité des applications, tous se réferent a
une méme tradition liturgique définie notamment pamt Jean Chrysostome. La grande
Tradition constitue le « principe supérieur comnsupour reprendre I'expression de Luc
Boltanski et Laurent Théverfét susceptible de justifier et par 1a-méme d’'unifaeni une
diversité de pratiques. Ce principe permet de dsgrdss singularités locales pour les insérer

dans un méme « ordre de grandeur ».

Nous avons donc des traditions en face de la ToadiMais les traditions locales ne
se valent pas toutes. Certaines sont reconnues eanfaisant » la Tradition. C’est le cas de
la tradition athonite. Le Mont Athos est envisagéhme « le gardien de la grande Tradition
monastique et spirituelle de I'orthodoxie ». Le Nlédhos serait le « gardien » de la grande
Tradition dans la mesure ou il aurait réussi eolaserver intacte au cours des siecles, a I'abri
de la cléture monastique. Autrement dit, sa Traditserait « grande » parce gu’elle serait
« ancienne » et pourtant intacte puisqu’elle n'mypas subit les mutations du « monde » -
d’ou le rapport privilégié introduit en France avé@mplantation desmetochiade Simonos
Petra, comme le reconnait ce moine : « Bon déja notrdantation a eu certains avantages
comme par exemple de faire connaitre la traditidhooloxe en France, qui n’était pas tres
connue avant, [...] c’est vrai qu’en France il n'yarait pas, il y avait le monastere de Bussy
qui est de tradition russe, bon il y avait aussmanastére de tradition grecque, mais il n'y a
pas ce lien avec la Tradition que I'on d3apport de la tradition cette fois-ci orthodoxd es
reconnu comme plus important que celui des pamissenéme des monasteres de tradition
russe ou grecque, parce que le lien avec la toaditicale de I’Athos est en méme temps un
lien «direct » avec la grande Tradition. L’express« grande Tradition » est d’ailleurs
utilisée aussi bien pour désigner la tradition adttxe que la tradition athonite. Mais ces

2" A l'exemple de saint Alexis d’Ugine, le prétre lwtloxe d'un petit village savoyard récemment
canonisé par I'Eglise russe.

2’5 Luc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (19919p. cit.p. 43.
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utilisations soulignent un paradoxe : qu’est-ce u&radition athonite a de spécifiqguement
athonite si elle est envisagée comme la grandeitimadie I'Eglise orthodoxe ? La tradition
se trouve ici encore prise dans une tension erdrécplarisme et universalisme. Cette
« grandeur » a méme de justifier toutes les praidacales (la grande Tradition) ne se donne

paradoxalement a voir que dans des pratiques kcale

Nous n'avons vu de «tradition » que dans des antems, nulle part ailleurs, et
pourtant force est de constater que nous nous drsuven présence d'un processus
d’essentialisation de la tradition ou celle-ci, épgndamment des acteurs qui la font,
faconnerait les actes. Les pratiques s’inscrivamsdun rapport transcendantal & la tradition.
C’est pourquoi nombre de nos entretiens I'envisadans une perspective divine : la grande
Tradition est suscitée par I'Esprit Saint. Elle estquelque sorte le chemin divin tracé dans
I'esprit de certains hommes (les Péres de I'Eghistous les « faiseurs » de tradition) d’'un
retour & Dieu. Faisons ici un rapprochement ertredtion de tradition et celle de culture.
Annamaria Rivera a consacré un article stimulafd aotion de culture dansimbroglio
ethniqué’® duquel nous nous inspirons pour cette réflexicandson article, elle montre que
la notion de culture devient une entité abstraitmdcendant les acteurs et les rapports
sociaux, échappant au temps et a I'histoire. Lditican semble fonctionner en tous points de

la méme facon.

La tradition devient une chose en soi que nous oy®ns nulle part mais qui est
pourtant partout présente. Nos entretiens n’affiemtgamais la tradition, mais la supposaient
partout : « la tradition c’est peut-étre ¢ca, maas geulement, la tradition est aussi la, c’est
encore ¢a, mais ca n'est pas que ca, etc. ». Bréfatition serait une sorte d’entité en
déplacement, sans cesse en recomposition localalité mbsorbante, elle pénétrerait toutes
les dimensions de la vie monastique. Elle serait propriété de certains objets, de certains
actes, de certaines paroles, mais qui ne se codmaspas a ces objets, actes ou paroles. Elle
serait évanescente et se transporterait d'un aéaetée, sans s’y arréter. Elle ne se limiterait
a aucun espace et échapperait au temps qui poawaitieux lui donner sa patine donc sa
légitimité. En définitive elle serait 1a encore spét » mais cette fois-ci dans le sens spectral
du terme. Mais loin de constituer une entité oljectla tradition semble davantage étre le

produit d’'une représentation du groupe qui parlduilenéme. En ce sens, la tradition est

2’ Annamaria RIVERA (20009p. cit.
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avant tout un discours sur les pratiques. C’est l@aliscours de la tradition qui sort le moine
du désordre de ce monde pour en faire un citoyeRajiaume a venir. C’est encore par cette
tradition que le moine justifie ses actes. Pardeours a cette «grandeur », le moine
détermine ce par quoi il se dit déterminé. Des, ldrae s’envisagera plus que comme un
produit de la traditiofi’. Reste a savoir laquelle ? Toute la difficultél@saussi bien pour le
moine que pour I'ethnologue. Si les traditions aetpas irrémédiablement différentes, elles
ne sont pas non plus sensiblement les mémes. Fieatefaut-il parler des traditions de
I'orthodoxie ou de la tradition orthodoX& Tout le monde s'accordera a dire que les moines
grecques vivent la méme chose que les moines russés de maniere différente. La

commence I'imbroglio traditionnel.

L’identification a une tradition est fonction, corarte montre nos extraits d’entretien,
d’'un jeu d'échelle. Autrement dit, la tradition aglLielle le moine se référe est variable et
dépendra du point de vue adopté. Cette varialnitités améne a considérer les passages d’'une
échelle & une autre. Qu'est-ce qui fait qu’un maheentifiera plus a la tradition grecque
gu’a la tradition orthodoxe dans certaines situetiet vice-versa ? Dans la mesure ou les
acteurs identifient une tradition grecque, ils peghendent comme une entité homogéene
susceptible d’étre comparée par exemple a la imaditisse. Dans cette situation, I'accent
sera mis sur les spécificités de chacune. Si lésuec parlent de tradition orthodoxe, la
distinction entre la tradition russe et la traditigrecque ne sera plus pertinente. Ces deux
traditions se retrouveront a l'intérieur d’'un mémresemble traditionnel orthodoxe pour se
distinguer par exemple de la tradition catholigu&entification d’'une tradition est donc
relative et varie en fonction de ce dont les astamuhaitent la distinguer. De la méme facon
I'appartenance traditionnelle d’'un moine évoluef@mction des acteurs en présence. Devant
les visiteurs francais, les moines se réclamerentadtradition orthodoxe. Si des visiteurs
russes viennent a fréquenter le monastére SaimiAste-Grand, les moines se
revendiqueront de la tradition grecque. Des visg@uecs débarquant, les moines s’inscriront
dans la tradition athonite. Bien entendu, ils net g@s dans une tradition plus que dans une

autre mais dans toutes ces traditions avant taeepgu’ils sont dans la grande Tradition de

2’7 orsque nous sommes arrivés au monastére daniliepd’y consacrer notre thése, un moine nous
précisa : «si vous voulez comprendre notre vieyoils faut comprendre la tradition ». En effet la
tentation est grande de se suffire a expliquead#ss en fonction de ce qu’en dit la tradition.sEeien

Ia un des obstacles épistémologiques majeurs ttaval : sortir de la prégnance de la tradition.

2’8 pour mesurer la délicatesse de ce probléme, mamsps déplacer cette problématique sur la notion
de culture : est-ce qu'il y a des cultures europésrou une culture européenne ? Tout dépend dti poin
de vue. L'accent peut tour a tour étre mis surékicd’'un fond commun ou sur la constatation d'une
grande diversité.
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I'Eglise dont toutes se réclament. Ce que Annanfiiara observe pour la notion de culture
est transposable a la notion de tradition : « bdg/idus et les groupes s’identifient davantage
en fonction des cultures avec lesquelles ils sontretation, voire en opposition, qu’en
fonction du caractére positif de leur propre catde départ3$®. Une tradition religieuse se
dit, se joue, se voit avant tout dans un contextgionnel. Elle se construit dans une frontiere
mouvante, susceptible de cléture autant que detissemert’ Autrement dit, il n'y a de

tradition que dans des manieres d’articuler degiogls sociales.

Illustration 32 : Balcons « athonites » (Monastere Saint-Antoine-le-Grand)

219 Annamaria RIVERA (20009p. cit.p.75.

80 Sur la notion de frontiére, voir Dionigi ALBERA@R5) « La Vierge et I'lslam, Mélanges de civilisats en
Méditerranée » ihe Débaf 137, Gallimard.
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Illustration 33 : Balcons du monastere de Simonos Petra (Mont Athos)

Si il y a difféerentes échelles de la tradition, s@ouvons aussi remarquer une pluralité
de déclinaisons de la tradition, fonction de seswgbs d’application. Considérons maintenant
ce deuxiéme volet. Les extraits d’entretiens memigmt une tradition biblique, une tradition
monastique, une tradition liturgique, une traditamchitecturale. Ici nous ne sommes pas en
présence d’'une différence d’échelles mais biena’diversité d’applications. Tout se passe
comme si la grande Tradition s’exprimait dans @uss domaines : la vie monastique, le rite
liturgique, mais encore [larchitecture, l'iconogheg, etc. Toutefois ces domaines
d’application demeurent la encore liés a une leEalfinsi les acteurs reconnaitront un
« style byzantin » en architecture, une traditiconbgraphique grecque, etc. L’iconographie
grecque est par exemple identifiee comme I'expoessle la tradition grecque dans le

domaine de l'iconographie.
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Illustration 34 : Architecture de tradition dite « byzantine » (Eglise des

saints apobtres, Thessalonique)

Illustration 35 : Architecture de tradition dite « russe » (Monastéere de

Saint Panteleimon, Mont Athos)

Cette idée sous-entend qu’il y aurait une singidate la tradition grecque identifiable
dans la maniére de faire des icones comme danshitecturé®’, en quelque sorte un

« style $%2 propre & une tradition localisée. Par exemple $&yle » iconographique grec est

%1 Ainsi, le monastére Saint-Antoine-le-Grand estaxemple d’architecture byzantine... en Vercors. Les
moines francais s'inspirent de ce « style byzantifplus particulierement de I'architecture du mdées de
Simonos Petadans la construction de leur monastere (voisfiations 33 et 34).

282 5elon le modeéle culturaliste.
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décrit par les acteurs comme plus « solennel »s glaérémoniel » que le « style » russe
davantage éthéré. Ainsi les représentations grecmettent en scene la Vierge dans une
posture hiératique désignant de la main son fiésgmt a ses cotés alors que le style russe
privilégiera les « Vierges de tendresse » dansukdbag I'iconographe accentue les relations
affectueuses entre la Vierge et le Christ. AutflE2tBnce « de style », le modelé des chairs est
davantage vigoureux dans I'iconographie grecquesajue les icones russes représentent des
corps longilignes, filiformes. La plupart du temles sujets de l'iconographie grecque sont
peints sur fond d’or contrairement aux icones rsigsavilégiant un fond de couleur. Ce

« style » propre a une tradition russe ou grecgtigemforcé par un ensemble de techniques
iconographiques spécifiques.

Illustration 36 : IcOne de la Vierge de tradition dite « byzantine »,

iconostase de I'église Saint Silouane (monastére Saint-Antoine-le-Grand)

193



Illustration 37 : Icone de la Vierge de tradition dite « russe », iconostase

de la chapelle Saint Antoine (monastére Saint-Antoine-le-Grand)

Mais ces deux « traditions iconographiques » dptreént dans certaines productions
d’étroites relations. Certaines ceuvres relévent smtant de la tradition russe que de la
tradition grecque. Ainsi en est-il dans certainglgsés de la diaspora orthodoxe, comme c’est
le cas au monastére Saint-Antoine-le-Grand. Lesjfres de I'église Saint Silouane ont été
réalisées par un couple d’'iconographes russesqguoer une église d’architecture byzantine.
Le programme iconographique méle les deux traditienles acteurs voient dans la douceur
des visages une production russe et retrouventihition byzantine dans le hiératisme des
postures. Cette production est envisagée comme «isgnthése » des traditions
iconographiques russes et grecques dans la caomstrut’une orthodoxie « d’expression
francaise » pour reprendre les propos tgduménedu monastere. Bien plus, présentées
comme des fresques byzantines dans le fasciculméesix visites touristiques, les fresques
peuvent mettre en scene des détails iconographigpeartenant a I'histoire récente de la
Russie. Ainsi, nous pouvons voir dans les fresqigeBApocalypse, un antéchrist représenté
sous les traits de Lénine. Cet exemple nous mopieda tradition en matiere d’iconographie
est moins affaire de fidélité a I'égard d’'un «etyl que de nuances. Dans le débat de la

tradition, il est finalement question de l'autheité des variations.
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Illustration 38 : fresques de I'église Saint Silouane (détail de

I'apocalypse : I'antéchrist)

Ces différentes traditions puiseraient leurs regrtsgions dans une méme tradition
biblique. C’est la qu’elles trouvent leur unité.eSt I'idée selon laquelle un message originel
(biblique) va générer tout un ensemble de tradstioegroupées sous I'égide d’'un méme
« esprit de la tradition ». Dans les extraits m@miés, la tradition biblique inaugure la grande
Tradition de I'Eglise et ses déclinaisons localésut se passe comme si les traditions
n'étaient a ce moment la que la mise en ceuvre daxégese de ce message originel dans
différents champs d’applications. A la variabilg@atiale de la Tradition s’ajoute ici un
facteur temporel. D’une tradition exégétique noersoms passés au travers de I'histoire a une
pluralité de traditions percues comme autant deemis ceuvre d’'un méme message. La
grande Tradition comprendrait I'origine bibliquégXégeése qu’en ont donné les Peres de
'Eglise mais aussi différents apports des petitaslitions au cours de lhistoire. C’est
pourquoi la tradition est aussi envisagée comme urgynthése » des expériences
monastiques passées, voire un consensus affinguasi des siecles sur les modalités d’action
de la vie chrétienne. Ces « ajouts » se verraiectrder un coefficient de « traditionnalité »

d’autant plus élevé qu’ils seraient anciens.

Tout se passe un peu comme si au cceur de la dradig trouvait une sorte de
« noyau originel et immuable » sur lequel s’aggletaient au fur et & mesure les traditions.
Ce noyau formerait la part exégétique de la trawljtson « esprit », ses principes fédérateurs

a mettre en ceuvre a travers le prisme d’'un bon dena tradition apporté par weronda
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Les traditions locales se verraient d’autant pltiaditionnelles » qu’elles justifieraient d’'une
assise historique. Ainsi les acteurs reconnaitopre certains ajouts liturgiques du XIX
siecle puissent faire maintenant partie de la ticadi sans pour autant leur accorder le méme
poids qu’aux éléments vieux de plusieurs sieclesni@me, 'autorité de la tradition athonite
vient de ce que a I'’Athos, « mille ans sont commegaur ». Les moines reprennent souvent
cette expression tirée d’'un psaume lorsqu’ils partii Mont Athos. La tradition athonite est
la grande Tradition de I'Eglise en premier lieugeagu’elle remonte loin. Cette expression
magnifie une continuité historique : a I'Athos, Taadition serait conservée intacte dans la
mesure ou le temps n’aurait aucune prise sur kE#&pes. L'occupation du Mont Athos et les
pratiques qui s’y déploient remonteraigptasimentau temps de I'Eglise primitive, donc au
« noyau » originel de la Tradition. Ce noyau secaihservé tel quel par une occupation
ininterrompue du Mont Athos et préservé des chaegésndu siécle par une cloture stricte
tout au long de son histoire. Tout se passe comimlessmonasteres athonites étaient
rigoureusement « en dehors » du monde et du cothiskeire, en dehors du siécle donc dans

la continuité de la tradition.

La tradition regroupe donc tout ce qui est traditiel, a savoir des traditions. C’est-a-
dire « ce qui a toujours été fait » et qui, forirte transmission sans altération, « sera toujours
ainsi ». Nous arrivons ici au troisieme domainetitidgation du terme de tradition : un corpus
qui fait 'objet d’'une transmission. La traditiorabsporte un ensemble d’'usages définis au fur
et a mesure des expériences, mais aussi un sydteneerésentations a méme de les justifier.
Ces représentations découlent de préoccupatiomsotfigues : elles concernent I'exégéese
patristigue du message chrétien et de la définitmogressive des cadres de son
expérimentation. Autrement dit la transmission @nerait un ensemble de connaissances
relatives aux interprétations et aux principesrdgfpar les Peres de I'Eglise pour la mise en
ceuvre du message chrétien. Mais la tradition pastenvisagée seulement comme un corpus
de connaissances issues en grande partie d'unésxég spécialistes. Elle puise aussi dans
la somme des expériences passées ses modalitésord’'adinsi la tradition est une
communauté d’expériences, comme le rappellent nt®teens : « c’est quand méme des

générations entieres qui sont impliquées dedans ».

196



La tradition fonctionne selon une dynamique « imtigk »°°. Elle se caractérise par
I'élan d’'une recherche de maniéres toujours plusimetes de revenir au message originel
pour en faire I'expérienchic et nunc Il appartient augerondade définir ces modalités
d’action. En ce sens, la tradition s’avére prodigament conséquente. Loin de se cristalliser
en un corpus précis et permanent de principesustdes, elle s’envisage selon un « point de
vue » sur le passé pour reprendre le mot de JeaiidP®®. Son contenu est malléable bien
que nous y retrouvions des éléments communs sidespde traduire un certain consensus
autour de '« esprit de la tradition ». Ce qui faite tradition c’est donc ce qu’igeronda
retient des expériences de ceux qui I'ont précédés. manieres de faire adaptées a un
contexte, certaines maniéres d'étre plus que dautdes charismes spirituels. Ces
composantes d’une tradition locale forment ce g@genoines appellent la « personnalité d’'un

monastére $°,

Ces «personnalités monastiques » sont d'une gramoli&té qui peut parfois
apparaitre comme paradoxale. Sur le Mont Athasest pas rare de rencontrer dans la méme
journée ungerondaencourageant un détachement corporel total au mbaxhorter ses
enfants spirituels a ne plus se laver et un aggrendainvitant ses disciples a observer une
propreté corporelle qui sied a la dignité monastighichacun sa maniére, ses orientations, sa
« personnalité », «sa tradition ». Cette «persd@maonastique» est faconnée par un
higouménequi puise dans I'ensemble des expériences de reeeqesseurs immédiats des
maniéres de faire opérantes pour la situation taneelle se trouve son monastére. De cette
fagon, une communauté importante n'observera msEmes usages qu’'une communauté
réduite. Par exemple I'organisation quotidienneif@giera davantage le travail manuel par
défaut de main d’ceuvre plutét que les offices relig. L’higoumeéngyourra encourager dans
ces « choix » une « maniere d’étre » qui peutadutre par exemple dans son ouverture vis-
a-vis du monde ou au contraire dans une stricteireddLes orientations particuliéres d’'un
monastére ne seront pas définies sur la base djpp@tenance a un ordre religieux comme
c’est le cas dans le catholicisme, mais bien supésitions d’'un Pére spirituel, sur sa lecture
actuelle d’'un passé monastique et ses implicatimngt nunc Nous en arrivons de ce fait a

une diversité de maniéres de vivre « monastiqueme@haque monastere dispose de ses

283 Olivier CLEMENT (1965)op. cit, p. 86.
284 Jean POUILLON (1975)p. cit.,p.160.

%% e terme de personnalité ne se rapporte pas taitisdtion que nous en faisons aux théories calistes. ||
s’agit d'un terme issu du discours des acteurs.
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propres référents spirituels, ses charismes a ndEmservir d’exemple dans I'expérience
monastique. « Ici on aime bien saint Nectaire »vpag-nous entendre au monastére Saint-
Antoine-le-Grand. La tradition est affaire de chat de dosage dans le corpus des

expériences passées, c’est-a-dire avant tout detioas.

Ainsi, le monastére Saint-Antoine-le-Grand ne $gras I'exacte transposition de son
référent athonite, un « Athos hors de I'Athos » nmnles acteurs le revendiquent
guelquefois, encore moins une stricte répétitionlald@radition athonite qui, suivant les
diverses personnalités spirituelles et leurs oaigonis réciproques, apparait déja comme
plurielle et variable selon que nous nous trouvidass un monastere plutdét qu’un autre. La
tradition athonite, si tant est qu'il n’en existe’'une’®®, n'est pas I'objet d’une reproduction
mais bien d'une inspirati6ff propre a Iédification d’'une « orthodoxie d'expsEs
francaise $*° qui, tout en se démarquant de ses référents &spnéste attentive & demeurer
« orthodoxe ». Autrement dit, pas de transport al@érddition sans traduction. Aux Peéres
spirituels de dire les mémes choses que leurs geédéurs mais de les dire autrement, dans
un langage susceptible d’étre compris de leurs ecopbrains. Voila bien le role des
gerondes traduire un message pour en assurer la trangmis&t pour bien faire, la
traduction doit étre a la fois «fidéle et intalip », c’est-a-dire « fidéle au « langage de

départ » et « intelligible dans « le langage caérei 5.

La répétition ne peut s’envisager que comme uniatiga de répétition qui n’est pas
une répétition a l'identigue mais s’accompagne daifort de traduction pour rendre le
message intelligibldnic et nunc Dans la mesure ou les variations sont incluses dan
intervalle « orthodoxe », elles ne seront pas caaprcomme une trahison puisque les
acteurs concedent gu’une tradition est « vivantdonc mouvante. Il revient alors aux
« spécialistes » de la tradition de faire le trinsilieu de ces transformations entre celles qui
se situent dans la continuité du message et aglies’en écartent. De ce fait, la tradition a

28 | a diversité des traditions semble toujours raraenén méme « esprit » susceptible d’unifier legigues.
Laurence Hérault fait remarquer a propos de I'évmtude la cérémonie de la communion que « Leswteénies
« traditionnelles » actuelles sont présentées comemeconservatrices des cérémonies qui les ongpgées
(contrairement aux célébrations « modernes ») aorslles participent, en réalité, a construire umage
particuliére des cérémonies antérieures ou se drowtamment occulté leur caractére hétérogéneureheae
HERAULT (1996)La grande communiqgriEditions du Comité des Travaux historiques egrgdiques, p.137.

87 Laurence Hérault le remarque aussi concernaméigsmonies de la communion : « On peut considéves a
que les cérémonies « traditionnelles » contempesais'inspirent de celles du passé plus qu'elleslene
reproduisent ». Laurence HERAULT (199§). cit.p. 136.

288 Selon les mots du fondateur du monastére orthoffareais de Saint-Antoine-le-Grand.
289 Jean POUILLON (1977)p. cit, p.158.
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toujours la forme d’une traduction fidéle mémelk &nove, ou plutét parce qu’elle innove.
Loin d’'une répétition a la lettre, I' « esprit »uthie tradition autorise une démarche créatrice.
Sa malléabilité s’accorde difficilement avec ure@ngmission a la lettre. Ses intermédiaires,
c’est-a-dire ceux qui ont acquis cet « esprit »femaient que répéter différemment les mémes
choses. L’ « esprit » de la tradition dessine ancenent la une communauté de traducteurs,
de « transformateurs fideles » selon I'expressemBaino Latour, « dont chacun réalise, pour
lui-méme, ce que les autres disent et qu'il n’apai compris jusque 1&%. Ces traducteurs
comprennent ce que d’autres avaient compris avantee le transmettent sous les mémes
formes ou d’autres. Comme le souligne Bruno Latdarfidélité au message est alors
davantage le fait du receveur que du transmetteuC’est seulement si le spectateur a
compris pour lui-méme de quoi il s’agit que 'onupelire du message qu’il fut fidelement
« transmis ». Autrement dit, I'exact contenu du sage est dans la main de linterlocuteur,
du receveur, et non dans celle du messagérle message est fidélement transmis dans la
mesure ou il trouve un écho chez son receveurst-a'glire dans la mesure ou son receveur

peut le comprendre.

Pas de transmission sans transformation du messagemprendre, c’est envoyer un
autre messager, différent dans son contenu du eremmais qui permet a un troisieme
receveur de réaliser pour lui-méme ce que le dewxigt le premier avaient eux aussi compris
[...]. Le premier n'a pas envoyé de message-contendra@siéme. Le troisieme n’a pas
obtenu d’information sur le premier. En revancleetrbisieme a lI'impression de comprendre
exactement ce qui est arrivé au premier, ce gaitarfuption sur le deuxiéme, ce qui descend
brusquement sur lui. La méme chose lui arrive reaimt $°2. Malgré I'étagement des
intermédiaires et les transformations occasionriéeagssage reste le méme. Dire a nouveau
c’est aussi quelque part dire du nouveau, pouerespertinent » au sens ou I'entendait
Pascal Boyér”>. Le message religieux doit toujours donner I'ingsien d'étre entendu pour
la premiére fois. En matiere de tradition monagtigomme dans les déclarations amoureuses,
les acteurs doivent toujours répéter les mémeseshasec I'élan et la conviction d’'une
premiere fois, comme si ¢a n’‘avait jamais été dpgamavant — « ¢a prend » parce que c’est

nouveau, c’est pertinent parce que c’est origiha!agit bien la de développer une vision

20 Bruno LATOUR (1990pp. cit, pp. 87-88.
21 Bruno LATOUR (1990)pp. cit, p.88.

292 Bruno LATOUR (1990)pp. cit, p.89.

293 pascal BOYER (1984)p. cit.
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originale sur ce qui a toujours été, en ce sens paint de vue » capable de dire quelque
chose de nouveau sur un méme message. La transtorrapparait comme la conditieme
qua nonde la transmission. C’est parce que la tradition tbujours dire quelque chose de
nouveau pour rester pertinente que ses traduabetie I'avenir. Autrement dit, tout I'enjeu
de la transmission est de « broder » autour deatdtion : ajouter d’autres commentaires,
apporter de nouveaux miracles, reconnaitre dedssedceents, écrire de nouvelles régles,
composer de nouvelles prieres, etc. pour rendreptimnc et nuncd'un « esprit » bi-
millénaire. La tradition ne se rassasie pas duéyasle a besoin de nouveautés pour
« transporter de I'enthousiasm@% C’est par ces traductions qui s'ajoutent a desitr
traductions que la tradition se transmet et demeiwante, toujours enthousiasmante malgré

le poids des siecles.

Est-ce a dire que la tradition serait une invenfidre concept de traditions inventées
nous vient des historiens. Ce concept est né denstatation que certaines pratiques récentes
se construisaient en revendiquant une continuk€ & passé. L’'ouvrage de Eric Hobsbawm
et de Terence Rangérhe Invention of Traditidii>, considére I'apparition de néo-traditions a
la lumiére des transformations sociales des®&XXX°® siécles liées a I'émergence des Etats-
nations modernes. Dans le contexte de la Révolinidustrielle, les Etats-nations ne peuvent
plus se prévaloir d’'un fondement divin et sont &leherche d’une autre justification a méme
de Iégitimer la domination qu’ils exercent. La l&gité viendra du passé. C’est alors qu'ils
s’emploient a construire les symboles de la natogrand renfort de commémorations
publiques. Les néo-traditions agissent a ce morg&erebmme un palliatif au sentiment de
rupture induit par un contexte de changementsnstaurant une continuité avec le passé
autour de la production de récits du passé. Mammnwe le précise Alain Babadzan en
commentant la notion de tradition inventée, « aBseins I'adaptation des institutions héritées
du passé (comme les églises ou l'université) ger@sse Hobsbawm que l'usage des anciens
matériaux symboliques pour « construire des traaftinventées d’'un type nouveau pour des
objectifs nouveaux3®. Il convient donc de ne pas systématiser la natiamvention de la

tradition et de distinguer, a la suite d’Eric Holglon, les traditions inventées dont la relation

294 Bruno LATOUR (1990)pp. cit, p.84.

29 Eric HOBSBAWM, Terence RANGER (198%he Invention of TraditianCambridge University Press.
2% Alain BABADZAN (2004) « L’ « invention des tradiths » et I'ethnologie : bilan critique » in
DIMITRIJEVIC Dejan (dir.)Fabrication des traditions, invention de modernEglitions de la Maison des
sciences de 'homme. Alain Babadzan cite ici ldntuction du recueil de Eric Hobsbawm dans sa titémtuc
francaise, Eric HOBSBAWM (1995) “Inventing traditis”, traduit de I'anglais par André MARY, Karim

FGHOUL et Jean BOUTIER iBnquéte 2, pp.171-189
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au passé demeure largement fictive de I'adaptébilés autres traditions. Dans ce cas, |l
s’agit davantage d’'une malléabilité de la traditiue d’'une invention proprement dite.

Bien qu’elle ne peut se passer d’'innovations,ddition monastique n’en est pas pour
autant une tradition inventée. Nous sommes moinprésence d’'une invention que d'une
recomposition d’éléments du passé susceptiblesaitécl’engagement présent, un « point de
vue » (selon I'expression plusieurs fois citée @and Pouillo®’) du geronda sur les
expériences qui l'ont précédé destiné aux expése@actuelles. La tradition n’est donc pas
ici « inventée » mais constitue un processus caxepiiéélaboration de représentations issues
d’'une sélection d’éléments anciens jugés opérans des situations présentes — une « force
agissante » selon I'expression de Jean-Luc Bofrftelet d’'une exégése actuelle de ces récits
du passé. Plus d’invention de la tradition, noudepans dans un contexte monastique de
construction de la tradition, selon lI'image que degteurs font du nouveau avec de I'ancien.
L’édifice tradition est bati avec des éléements disge assemblés de facon originale par
quelques spécialistes. Autrement dit, les acteuesnpus rencontrons construisent la tradition
avec des matériaux déja utilisés. Sans qu’il yd&xkacte répétition, il n’y a pas non plus de

véritable césure.

297 Jean POUILLON (1975)p. cit.p.160.
2% Jean-Luc BONNIOL (2004)p. cit, p.149.
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Chapitre 11l : Situations ordinaires

Il est temps maintenant pour nous de considéredgqages situations qui font
I'ordinaire de la vie des moines. Dans ce chapitoejs allons porter notre attention sur des
activités de tous les jours observées dans I'eteenonastique: d’'une part ses occupations
qui ne sont pas fort éloignées de celles de seemmorains, d’autre part ses préoccupations
concentrées autour de la mise en ceuvre d’'uneitraditins laquelle se vit Dieu. Dans cette
ethnographie du quotidien monastique une convicBbmpose rapidement a nous: ces
activités de tous les jours ne sont pas les mémes les jours. Contrairement a une idée
largement répandue, la vie monastiqgue ne se c@npaas dans la scrupuleuse observance
d’'une tradition (quand bien méme nous pouvons rdereander, suite a notre précédent
chapitre, si elle est vraiment «une ») a mémeiger fsa quotidienneté dans un présent

immuable.

En matiere de tradition, les jours se suivent nm@&sse ressemblent pas. Le risque
ethnographique serait alors de concevoir ces j@sirela suite de ses acteurs, selon un mode
idéal de répétition. Bien entendu des « grands axgarants d’'une relative permanence des
pratiques, sont identifiables — il y a la Régle@&me d’inscrire les expériences actuelles dans
la continuité des expériences passees ; il y a &ustture, permettant de mettre a distance
les changements du « monde » — mais ils ne démisgue I'intervalle a I'intérieur duquel
s’élaborent les variations orthodoxes. Autremettl@justement se révéle étre une nécessité
pratique de la transmission. Si la tradition n’pas synonyme de répétition, c’est dans la
mesure ou, comme nous l'avons montré dans le cbkapitcédent, elle se construit en
premier lieu a l'intérieur d’'une relation sociale ttansmission. C’est aussi parce qu’elle se
donne dans une expérience liée a des temps et piEcis. Ces journées monastiques sont
partie prenante d'un cycle (le parcours christiqae)ené a se répéter quotidiennement,
hebdomadairement, annuellement, et pourtant jargpité de la méme facgon ni vécu sur le
méme mode. L'observation de ces « situations omdiga de la vie monastique consiste en
un repérage des logiques a I'ceuvre dans la définditraditionnelle » des modalités d’action

et d’interaction de tous les jours.
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I. Vivre ensemble dans un monastere.

I.1. La regle, la mesure de |'écart.

Mardi 12 février 2002®, hotellerie du monastére Saint-Antoine-le-Grank, Botre
séjour se termine. Aprés avoir assisté a la litergi pris un petit déjeuner avec deux moines,
nous nous dirigeons vers I'h6tellerie pour récupémes affaires. En raison des travaux du
monastére, les moines occupent actuellement cen&éti Nous entrons dans I'hotellerie et
nous dirigeons vers les cellules. Les portes damulsine sont entrouvertes. Nous en profitons
pour saluer le Pere Jacques, un novice récemmetné e;lu monastere et chargé de la
préparation des repas. Sitdt qu’il nous apercogjuc-ci vient a notre rencontre. Il nous
alpague concernant une discussion que nous avoles\aille au soir avec un Pére devant la
cuisine : « On ne doit pas discuter aprés les caaplkc’est marqué dans la regle. On peut
eventuellement discuter avec un hoéte mais I'échamgeloit pas étre entendu des autres
moines, le typicon le dit. Vous je vous pardonnega@ue vous ne saviez pas mais je vais
faire la remarque au Pére avec qui vous discuti®ous nous excusons de cette entorse a la

regle et nous nous séparons.

Nous nous empressons de vérifier les propos deostcen dans le typicon du
monastére et effectivement, nous pouvons lire palge 33 dans le chapitre consacré au
silence : « Comme I'a écrit un Ancien, « le silentaériel introduit au silence spirituel, et le
silence spirituel fait monter I'hnomme jusqu’a vivea Dieu ; mais si 'homme cesse de vivre
en compagnie du silence, il naura pas dentretiamec Dieu» ; et «a celui qui a
expérimenté le Christ en lui-méme, le silence ks gher que toute chose ». C’est pourquoi
les fréres garderont le silence depuis la retrage cellule le soir [aprés l'office des
complies], jusqu’a la fin de I'office du matin lerlddemain. Le reste du temps, bien que le
silence n’ait pas a étre gardé aussi rigoureusemesitéviteront avec grand soin de parler
beaucoup ». Par la suite, nous faisons part deecetmontrance au Pere avec qui nous
avions eu cette conversation et lui de nous prédse les novices s’attachent toujours
scrupuleusement a ce qu’ils peuvent lire dans lglerealors qu’il faut I'adapter aux

situations : « tant qu’on n’est pas mu par I'espdirectement, enfin par Dieu directement, on

299 Cette situation est tirée d’'un travail de maitd&thnologie sur la place de I'environnement darfondation
monastique, réalisé a partir d’'une ethnographiendoastére Saint-Antoine-le-Grand .
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a besoin de ces regles. Un gamin qui apprend & fair vélo et bien d’abord il a des petites
roulettes sur les cotés, et quand il sait vraiméite du vélo, on lui enleve les petites
roulettes et puis apres il va gagner des coursegpsis il a un vélo de course, il va de plus en
plus vite et il peut aller de plus en plus loinest pareil. D’abord il a le tricycle, aprés il a le

vélo avec les petites roues sur les cotés, c'astilpa

La vie monastique est indissociable d’'une pratidaela régle, bien qu’elle ne s’y
limite pas. La regle souligne la nécessité d’'organla vie communautaire en méme temps
qgue la vie spirituelle. Elle renvoie a un effort dgulation. L'idée de réguler s’associe a
'idée de conduire, qu'il s'agisse du temps, despace, du groupe avec ses désirs, ses
« tentations » pour reprendre un vocabulaire manast Autrement dit, la regle précise la
conduite a suivre dans la voie monastique, sesesaimt autant de bornes a ne pas franchir
pour ne pas s'écarter du tracé qu’elle proposeoudxdjhui nous employons le terme de regle
dans un sens normatif, mais la régle n’a pas tesjdéasigné une norme a respecter. Roland
Barthes a bien montré dans ses cours au Collegd-rdece consacrés au « Vivre
ensemble ¥° l'origine coutumiére de la régle monastique. Lgleédans ses premiéres
utilisations monastiques renvoyait a un « systerhahitudes ». En témoigne les premiers
écrits monastiques qui prennent plus l'allure datemiers que de systéme normatif. Les
Péres spirituels rapportaient par écrit quelquéaes typiques ou situations modeéles a I'usage

des novices.

Sortes de petits guides pédagogiques, ces écotgént sous la forme de préceptes
les postures a adopter au quotidien pour une migewe/re des principes chrétiens, mais aussi
les attitudes a observer dans la lutte contre |g@ssions ». Ces écrits se basent avant tout sur
une connaissance pratique de leurs auteurs : east ant expérimenté I'ascese monastique,
ont souffert de leurs passions et se sont empkyes combattre par différents moyens. Dans
leurs écrits destinés en premier lieu a l'usage rimsces, ils font part de leurs propres
expériences du combat monastique, mais aussi tedeaecettes » pour le mener a bien. Pour
illustrer notre propos, nous rapportons un exertipedelLa lettre sur les trois degrés de la

vie monastiqueattribuée a Joseph Hazzaya (VIHiécle) : « Or le Maudit [le démon], a

%90 ses notes de cours ont fait I'objet d’une pubiaatVoir Roland BARTHES (20029p. cit, Séance du 20
avril 1977.
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mesure qu'il compose ses chans8hs’approche de la chair et I'excite. Oh ! Que cktare

est difficile ! Qu’elle est violente et rude latiitengagée contre le frere a ce moment ! C'est
le moment ou les exercitants sont couronnés deueoone du vrai martyre [...]. Ce combat
ne dure pas longtemps, car la grace de Dieu neai$sel pas durer, autrement il ferait
disparaitre 'ame du frere, il lui endommageraitrmeéles reins a cause de l'ardeur de la
flamme de sa passion. Que de fois méme des cooigeste produisent au cours de ces
combats et entrainent un mal au cerveau. Or, teedes par lesquels les maux de ce combat
sont guéris sont les suivants : le jeline des sasiXinles veilles ininterrompues pendant
toute la nuit, I'abstinence de toute nourriturefsl@upain sec, la privation de la vue des
femmes et de la conversation avec elles, la leciménuelle, les métani&s ininterrompues

la nuit et le jour % Nous le voyons bien ici, le jeline, les veillest@it ce que propose
Joseph Hazzaya sont autant de moyens de ne pasac&de passions » et de sortir vainqueur
de son combat avec le diable. Il s’agit ici de médes », nullement de normes monastiques a
respecter scrupuleusement. Nous retrouvons aussbneode ces « cas d’école » dans les
apophtegme des Péres du désert. Ces « recommandationontgeas la suite codifiées sous

forme de regles avec le développement du cénolatism

Roland Barthes précise dans son cours que la e-cégitume » s’est orientée vers la
« régle-loi »***telle que nous la connaissons actuellement avectian de contrat introduite
notamment par la Régle de saint Benoit®($iEcle). Saint Benoit écrit une Régle qui va
mettre en place une vie communautaire solidementtarée. Cette regle prévoit que le
moine soit rattaché a son monastere par un lieissallible : ce qui était autrefois une
résolution devient I'expression d’'un voeu perpétAgiés une période de noviciat estimée a
un an par saint Benoit, le moine professe des ymerpétuels et remet a son abbé la promesse
écrite selon laquelle il s’engage a obéir a sorésapr et a rester toute sa vie durant dans la
communauté pour y vivre en moine. La profession astique revét a ce moment la I'allure
d’'un contrat passé entre le moine et la commun&aé&and Barthes note a ce sujet que la

notion de contrat est néanmoins présente des lesigns temps du cénobitisme : le

%01 Joseph Hazzaya fait ici référence a un démonegisgirituels nomment le « compositeur de changuarce
gu’il excite chez le moine la « passion » de laihaxpar des paroles obscénes.

392 | 'observance du jeline pendant les périodes denearé

%03 | es métanies sont des prostrations effectuéesdaois la priére (liturgique ou personnelle) soihsdies
interactions, en signe de respect envers les supérou pour se demander mutuellement pardon.

304 Joseph HAZZAYA (1961pp. cit, pp. 65-66.
395 Roland BARTHES (2002)p.cit, p. 163.
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successeur de Pacoiffeau IV° siécle faisait déja signer & ses moines une [wiofes
d’'obéissance aux regles. Nous ne pouvons doncripoézisément un basculement de la
« regle-coutume » vers la « régle-loi ». Néanmdmsegle de saint Benoit va contribuer par

toute une série de regles détaillées a légiféreielanonastique.

L'idée d’'un « contrat » passé entre le moine pra&et communauté va introduire
I'idée d’infraction et de désobéissance. C’esigigiapparait la notion d’écart vis-a-vis d’'une
conduite « type » détaillée dans la regle. A ce e, la regle ne regroupe plus seulement
un ensemble de recommandations spirituelles maigtia d’'une loi a observer, délimitant
tout un ensemble d’interdits dont I'infraction estverement punie comme le précise la regle
de saint Benoit: « 1. Le frere qui est coupablen€e’ faute grave sera privé a la fois du
réfectoire et de l'oratoire, 2. Aucun frére n’ira frouver pour lui tenir compagnie ou lui
parler, 3. Il sera seul pour faire le travail qulaha demandé et il restera dans la tristesse que
lui cause son repentir [...], 5. Ce frére mangera. $&aur la quantité de nourriture et I’heure
du repas, c’est I'abbé qui jugera de ce qui estdman lui, 6. En passant pres de lui, personne
ne le bénira, ni lui, ni la nourriture qu'on lui mwe %, La faute est punie par le
retranchement de la communauté. La pénitence est da nombreux cas un isolement
momentané, une mise a lI'écart de la communautés IMouoyons bien, la regle monastique
constitue un véritable contrat du « vivre-ensensbii®nt toute entorse se solde par une mise a
I'écart de la vie commune. Des lors elle ne seoaiscrit plus uniquement a l'aide spirituelle,
s’y ajoute le réglement de la vie en communautérehaent dit, la regle est a ce moment la
destinée tout autant a I'expérience spirituelleada’ conduite d’une vie communautaire. Bien
plus, avec le développement de la « regle-loi ¥jdaen communauté devient aussi un facteur

de progression spirituelle. Ce qui nécessite deiggéses modalités d’action.

Les régles vont se multiplier avec I'expansion ddnabitisme, et de nombreux
supérieurs de monastéere rédigeront leur propree régls’inspirant des références qui font
autorité et des écrits fondateurs du monachi®mBe ce fait, un méme monastére pourra
observer simultanément plusieurs régles. L'idéeatédtaujours d’offrir dans une regle locale

une synthése des expériences monastiques antérieuteur adaptation aux contingences

306 5aint Pacome est considéré comme le fondateuémhbiisme.

%7 Extrait de la régle 25 «Les fautes graves » deRémle de saint Benoitdisponible sur le net:
www.users.skynet.be/scourmont/script/rb.htm

%8 Citons entres autres pour les plus connuesRéggesde saint Basile, leRéglesde saint Pacome, Réglede
saint Augustinla Regle des moinaie saint Benoit de Nursie.
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particulieres d’'un monastére. Tout comme leurs tigiesises références, ces régles
« locales » ont pour objet la vie quotidienne, soganisation pratique tout autant que ses

combats spirituels, ces deux éléments étant dane faonastique intimement liés.

La regle de vie d’'un monastere orthodoxe est apggf@icon L'usage distingue le
typicon liturgique traitant de I'organisation des officedy typicon de la vie quotidienne
organisant les différents aspects de la vie d’uomrounauté monastiqtfé Le typicon
liturgigue du monastére Saint-Antoine-le-Grand &stréplique exacte duypicon du
monastére d&imonos PetralLestypica liturgiques puisent tous a la source d’'un archétype
unique : letypiconliturgique du monastére de Saint Sabas en Palesfidigé a la fin du ¥
siecle, est devenu lgpiconofficiel de I'Eglise orthodoxe. Il fait état de mposition des
différents offices orthodoxes. Contrairementygiconliturgique, il existe une grande variété
de typica de la vie quotidienne, chague communauté dispadargien propre, inspiré des
grandes régles monastiques tout autant que degyeasents des Péres de I'Eglise et ajusté
en fonction des particularités du monastere (s@u ld'implantation, la taille de la

communauté, ses activités, etc.).

Si chaque monastére dispose d’'une version écritiymicon liturgique, nécessaire a
I'organisation des offices, il en va tout autremdnttypiconde la vie quotidienne qui est
rarement écrit. Lorsque nous nous étonnons de abtence de document écrit de la regle
monastique, les moines rétorquent gu'il n'est pasom d'écrire ce que tout un chacun
apprend directement de son Pére spirituel. Autrémigéne typicon de la vie quotidienne est
dans la majeure partie des cas I'objet d’'une trasson orale, car il fait partie intégrante des
enseignements d’umgoumengdes « principes » a mettre en ceuvre quotidiennerigeut
arriver que ce Pere spirituel consigne par écsteseseignements, ou bien que ses disciples
enregistrent et retranscrivent ses propos. Le deatimbtenu tiendra & ce moment la lieu de
typiconde la vie quotidienne. Ainsi lorsque nous demamslide consulter lgypiconde la vie
quotidienne du monastere d&imonos Petradans l'optique de le comparer avec son
équivalent écrit du monastere Saint-Antoine-le-@rdes moines nous invitérent a consulter
les publications récentes de la traduction fraecattes catéchéses et discours de
I’Archimandrite Aimilianos (I'ancien supérieur da tcommunauté d8imonos Petramené a

repeupler le monastéere dans les années soixantetdnotamment sur le tome | regroupant

39 V/oir le typicondu monastére Saint-Antoine-le-Grand en annexes.
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des conférences et des homélies sur le monacHne régle de vie du monastére se
confond ici avec les enseignements spirituels de lgouméne Autant de principes
susceptibles de refléter I' « esprit » de la tiadits mettre en ceuvre au quotidien. La regle ne
peut donc étre réduite a un systeme codifié d'olasmes, pas moins qu'a un simple
coutumier. Il s’agit bien plus d’'un véritable supipspirituel pour le moine : y est consigné
une synthése des principes monastiques issus qeEgiances antérieures. A la «regle-
coutume » et la « regle-loi » distinguées par RblBarthes, nous ajouterions la « regle-mode
d’emploi » proposant en quelque sorte les « redlegeu » de la vie monastique. Ce sont

avant tout des régles d’action visant a une effi€éanonastique au quotidien.

Un typiconde la vie quotidienne fut rédigé par le Pere Plgdur les dépendances
francaises du monastere 8anonos PetraCommencée a Aubazine, la rédaction de cette
regle de vie s’acheva en 2001, avec l'aide H@gduménede Simonos Petranouvellement
élu, le Pere Elisée, mais aussi le Pere Macairengnde Simonos Petraet le Pére Simon
(aumonier du monasteBOrmylia, autre dépendance féminine Sienonos Petrafondée en
Grece). Une fois rédigé, le texte tpiconfut soumis a I'approbation du conseil des anciens
du monastére d&imonos PetralLa consignation par écrit d'une régle de vieddtrit la
notion de modéle. Pourquoi écrire une regle mogastpour les dépendances francaises alors
méme que l'usage orthodoxe privilégie la transroissorale a travers la figure du Pére
spirituel ? 1l s’agit bien la d’une préoccupation ster fidele malgré I'éloignement culturel a
la « tradition » du monastére &monos Petrajue letypiconfrancais consignerait par écrit
pour en garder la « trace » et pouvoir a tout mamsgnréférer. Letypicon constitue a ce
moment la un modele permettant de rester dangrédi de I' « esprit » du monastere-mere.
Jean Pouillon écrit a ce sujet: « Qu'disposed’'un modéle, et tout change : on peut s’y
reporter, apprécier la conformité des récits ehi@er les versions incorrectes. C’est alors en
effet que se forge la notion de « correction »n’dst pas nécessaire que le modeéle soit
I'original, qu’il se caractérise par une qualit&imseque ; ce peut étre une version comme une
autre, il suffit qu’elle soit fixée et proposée aomn ce qu’il faut reproduire exactement.
Evidemment, il peut y avoir plusieurs modéles — mgisont plus alors que des versions —

mais en ce cas on cherche a réduire cette plurdétdivergences ne sont plus admissibles,

310 Archimandrite AIMILIANOS (1998)_e Sceau véritabjeCatéchéses et conférences tome |, Editions Oamyli
Archimandrite AIMILIANOS (2000)Sous les ailes de la Colomi@atéchéses et conférences tome I, Editions
Ormylia. Archimandrite AIMILIANOS (2002Exultons pour le Seigneu€Catéchéeses et conférences tome lll,
Editions Ormylia.
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précisément parce qu’on en prend conscience enhqeat les mesurer. Autrement dit la

consignation par écrit d’'une regle de vie traditielement transmise par voie orale
permettrait plus aisément la mesure des écartsdidesgences possibles susceptibles de
rompre avec la tradition de référence. L’écrituernpet a ce moment la de controler la

conformité de la vie monastique dans les dépendaae le monastere-mere.

Le typiconprécise un ensemble de repéres permettant uneemissuvre locale de la
tradition athonite, la construction d'un « Athog$ide I’Athos » pour reprendre le titre d’une
brochure de présentation dewetochiade Simonos PetraMais la consignation par écrit
n'épuise pas pour autant la démarche créatriceedfransmission orale : elle n’en reste pas
moins qu’une synthese écrite de diverses écoutesegpermettent aucunement la recherche
d’'un archétype fondateur. Lgypicon du monastere Saint-Antoine-le-Grand n’est pas la
retranscription fidéle de la tradition du monastdesSimonos Petradont au demeurant il
serait vain d’en rechercher une formulation orif@et homogene telle qu’elle aurait pu étre
transmise au cours des siecles derondaageronda» et amenée a étre reproduitia lettre
dans les dépendances francaises. Bien plus cettbésg écrite de la tradition est dite
momentanée de la bouche méme de son auteur etganseun fond monastique occidental
par certains aspects. De ce fait la vie monastgjogganise moins autour de la stricte
observance d’'une regle — intrinséquement multiptpie- sous la direction « élastique » d’un

Peéere spirituel.

Le typicon du monastére Saint-Antoine-le-Grand s’apparenteamtage a un
programme spirituel qu’a une regle a propremeriepdt énonce les principes sous-jacents a
la vie monastique mais sans circonscrire avec gigtises petits interdits de tous les jours.
Qui plus est, letypicon est le support d’'un enseignement oral du Peéretsgiride la
communauté. Ses différents chapitres font I'objet mbmbreuses catéchéses aupres des
moines et des moniales lors dgmaxesde la communauté. La consignation par écrit des
enseignements d’'un Pére tient lieu de véritablgnarmme rappelant I'objectif monastique et
les moyens d'y parvenir. Chagque moine possédanexemplaire de ceéypicon il lui est
facile de se référer a cette synthése des ense@grerde son Pere spirituel concernant la
voie monastique. A ce propos, tgpiconde la vie quotidienne du monastére Saint-Antoine-

11 Jean POUILLON (1977)pp. cit, p.207. Sur les rapports entre écriture et traljtivoir aussi Gérard
LENCLUD (1987)op. cit.
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le-Grand mentionne dans son prologue : « La présemegle de vie stypicor) est formée
principalement de textes recueillis a travers kanble de la tradition monastique et choisis
en fonction de l'esprit et des nécessités propesiatre monastere ; a 'exemple de saint
Nicodeme [|'Hagiorite, nous avons fait quelques emfy a la tradition spirituelle de
I'Occident chrétien, ou nous sommes appelés a vemeveillant soigneusement a ce que ces
textes soient en pleine consonance avec la doairthedoxe. Cette regle ne constitue ni un
traité exhaustif de spiritualité monastique, nicadle complet d’observances ; mais elle cerne
de facon assez précise I'orientation de notre N@us y trouverons la réponse a la question
gue nous devrons souvent nous poser, a I'exempleosgdreres : « Pourquoi es-tu venu ? »
Au postulant qui se présentera, nous pourrons: dir®oici la loi sous laquelle tu veux
militer. Si tu peux I'observer, entre ; mais sl le peux pas, tu es libre de partir ». Cette loi,
en effet, n'est rien d’autre que la voie royale lg&uelle le moine devient entiérement libre
d’étre ma par I'Esprit de Dieu. Et si nous mettaes directives en pratique, avec l'aide des
prieres de la Toute Sainte Mére de Dieu et de istss Peres les moines d’Orient et
d’Occident, «c’est aux plus hauts sommets de sedti de contemplation que nous
parviendrons. Amen %2 Le typicon est donc moins compris comme une synthése de la
spiritualité monastique qu’une sélection. Il faiatéde principes « choisis » et mobilisés dans

la définition d’'une « orientation de vie ».

Le typiconn’est pas une « regle-loi » a proprement parlerrnenpeut I'étre la regle

de saint Benoit mais bien plutét une « régle dwjeyte a définir une direction, un projet de
vie en fonction d’'une part d’'une lecture actueks @xpériences déja menées par le passé qui
contribuent & composer une tradition monastiqué'aitre part des possibilités actuelles de
son expérimentation. Le Pére Placide précise ijaui@ que les regles monastiques « sont
moins des textes juridigues que des écrits destinémnsmettre I'expérience des grands
moines jadis suscités par I'Esprit-Saint pour edgenune lignée de fils spirituels. C'est en
définitive la paternité spirituelle des Péres duinaahisme qui s’exerce a travers les regles ; et
celles-ci n'ont de sens que transmises et inte¥psepar un abbé, un Pére spirituel vivant, en
qui s'incarne la continuité de la traditiof™s Force est de constater ici que la régle n’est pas

envisagée comme un reglement, encore moins commeeférent objectif puisqu’il est

312 Extrait du prologue dtypicon du monastére Saint-Antoine-le-Grapd2.
313 Archimandrite Placide DESEILLE (1990)évangile au déseri_es éditions du Cerf, pp. 99-100.
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précisé qu'elle n'a de sens qu’en regard des emseignts d’'un Pére spiritd&l. La régle
participe de la constitution d’'une tradition mom@st dans la mesure ou elle assure la
transmission d’'un ensemble d’expériences signifieat Elle s’emploie a « faire le tri » dans
un passé monastique pour I'éclairer en regard dgagements actuels. Mais son role semble
secondaire puisque la vie monastique se constaiiigrsous la stricte observance d’une régle
gue sous la direction d’'un Peére spirituel qui idtrib toute une démarche créatrice. La régle
délimite a ce moment-la que lintervalle « orthodox au sein duquel s’élaborent les

variations.

I.2. Pratiques de la cloture.

Dimanche 13 aolt 2006, monastére Saint-Antoiner@ 11h. Les moines et les
fideles viennent de recevollantidoron* des mains du prétre. La plupart d’entre eux
s'installent dans le narthex pour le consommer. eefants sortent de I'église pour jouer
dans la cour. Quelques fidéles les imitent. Untpptbupe de discussion se forme dans le
réfectoire laissé ouvert, alors que dans [I'églises Iprieres du congé se terminent.
L'assemblée évacue progressivement I'église poynlieta cour principale et commencer la
litanie des salutations. Les discussions continugniintérieur du réfectoire alors que
d’autres fideles attendent a I'entrée qu’un moies invite a pénétrer dans le réfectoire pour
prendre le café. Ce que fait le Pére Cyrille dessegtie de I'église. Quelques « habitués »
commencent a préparer les brioches, les gateausafé et le thé pour une petite collation
post-liturgique. Les « nouveaux » restent a I'éches tables sont disposées de maniére a
laisser une large place dans la premiére moitieréiectoire, a proximité de la porte, ou
s’entassent les convives. Quelques moines s’emuide carafes de café a disposer sur les
tables pendant que d’autres discutent avec ledefidd.'un d’entre eux n’assiste pas a la
collation et monte directement en cellule a la igode la liturgie. Nombreuses conversations.
Les prétres présents a la liturgie sont trés st par les fidéles qui viennent les saluer en
observant unenétanie Les moines restent davantage a I'écart, attertifa gestion de la

collation et, déja, a I'organisation du repas, lam¢ quelques invitations a la volée.

%14 e terme d'abbé est dérivé du gaabaqui signifie « Pére ».
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Illustration 39 : Café du dimanche

Le Pere Cyrille rompt les discussions pour annongee legeronda aujourd’hui
absent du monastére, fera uggnaxepour les fideles dimanche prochain. Les discussion
reprennent aussitdt autour des sujets habituels prend des nouvelles de la famille, des
fideles absents en s’interrogeant sur les raisom$edir absence, du travail, de la santé et on
prend congé sans oublier de souhaiter un « bon daina » a ses interlocuteurs. Soudain un
« chut » impose le silence, c’est le moment deétgédiction. Tout le monde se tourne vers le
prétre et chante les priéres de bénédiction detuailles qui vont étre consommeées. Les
nombreux groupes de discussion se reforment atusgités la bénédiction. Le groupe situé a
notre proximité échange a propos des vacances passé Grece par I'un des fidéeles. Le
Pére Cyrille se joint a la discussion. Les fiddlasposent quelques questions d’organisation

liturgique « quand y aura-t-il une homeélie ?».

Les moines s’éclipsent petit a petit du réfectpioeir rejoindre la cuisine. Une fidéle
s’'avance discretement pour demander une éponge. Sellprésente devant la porte de la
cuisine sans pénétrer a l'intérieur et rejoint kefectoire sitét qu’un Pére lui confie I'objet de
sa demande. Quelques hétes viennent a la cuisioe gider aux derniers préparatifs du
repas : mettre la table, servir les différents plabe tournant vers un gateau disposé sur une
table, 'un d’eux s’interroge : « Il est « carémige ce gateau ? », un moine lui répond en

rigolant « je ne suis pas sir qu’il soit carémiquele réfectoire se vide progressivement. La
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plupart des convives attendent dehors. Les moasssstés de quelques hoétes, remettent les

tables a leur emplacement initial puis serventdgas [...].

Illustration 40 : Service du repas

Le repas terminé, I'assemblée quitte le réfect@neprocession. Laieromoinequi
présidait invite les convives qui le souhaitenegartiner leur repas tranquillement pour ceux
qui n‘auraient pas eu le temps de le finir. Leselsdse mettent a débarrasser, les moines
rejoignent la cuisine pour la vaisselle. Autreftds hotes pouvaient faire la vaisselle avec les
moines, mais depuis peu un moine a demandé lors aiapitre a ce que les hétes n'aient
plus acces a la cuisine a la fin des repas. Nouxewons cette tache comme un moment
privilégié d’échange avec les moines que cette reesanait abolir en instaurant une
distance spatiale entre la communauté et les hdted malgré notre proximité avec les
moines nous faisions partig

Une fois les tables débarrassées, le Pere hotéhere Barthélemy) propose un café
aux convives. Il installe le nécessaire sur la ¢albrdinairement utilisée par les hétes,
préservant ainsi la table des moines qui eux-mérardpont un café de leur c6té. Le Pere
hotelier s’installe avec les fidéles. De par sacdhion, il est le référent auquel les convives
ainsi que les hotes s’adressent pour la moindreederequéte, ce qui permet de préserver le

reste de la communauté des échanges. Le Pére Bamhdait part de I'emploi du temps du

315 Nous fimes beaucoup peinés de cette mesure dtirmadt une distance entre les moines et noustawe
pas de la communauté, nous ne pouvions plus paragentimité. Cet exemple laisse envisager quaisselle
constitue un lieu privilégié de la vie intime d’uoemmunauté que tout élément extérieur peut vesibter.
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gerondaque beaucoup d’hétes esperent voir durant lejouséau monastere. Puis chacun se
présente, précisant son origine paroissiale. Uniglé s’exclame devant la grande diversité
des paroisses représentées : « heureusement gstele'€hrist qui unit les hommes et pas
I'Eglise ». Les convives s’empressent de questiolenBere Barthélemy sur la signification
de certains actes liturgiques ou sur quelques daspgratiques de l'organisation du
monastére : « pourquoi Ipolyeleog tourne pendant l'office ? », « est-ce qu'on pdet
démonter facilement ? », etc. Les échanges s’@meners les affinités de chacun concernant

le chant liturgique :

- Moi dans ma paroisse, ils chantent en russe, naigr¢fere le chant

byzantin ;
- Iy aun Peére qui chante trés bien ;
- C’est le Pére Come, précise le Pére Barthélemy ;

- Dans ma paroisse, ils chantent tous faux, le clemttcacophonique,
ajoute un hoéte invité le matin méme pour chanterchceur. Ici, vous chantez trés
différemment, vous dites l&yrie Eleisonautrement que dans ma paroisse grecque

de Paris.

Les échanges continuent. Certains moines prenratement un café sur la table

gu’ils occupent pour les repas, en face de celupée par les convives pour le café.

Nous sommes dans le réfectoire, un dimanche, pamdpe un café apres la liturgie.
A priori, rien dans cette situation ne rappelle goelconque séparation entre la communauté
et les fideles, les visiteurs, les hotes qu’elleuadle. Ici, les moines prennent leur café avec
tout le monde. Et pourtant, certaines posturesitsadt néanmoins une pratique implicite de
la cléture. Pour la plupart, les laics n’entrens gpontanément dans le réfectoire apres la
liturgie mais attendent qu’un moine les y invite disposition des tables dessine un espace
vide dans la premiere moitié du réfectoire, invittassemblée a l'investir. SiHigouméneest
présent, il est installé de telle facon a fermecdecle dessiné par les tables (voir schéma 2),
rendant difficile 'acces a un espace ou les laitnt, en principe, rien a faire. S'ils
souhaitent avoir accés a la cuisine pour s’entiietetec un moine ou pour demander quelque
objet nécessaire a la collation, les laics se ptésediscretement a I'entrée de la cuisine et
attendent qu’'un moine réponde a leur demande sgéngtrer pour se servir eux-mémes,
méme s'ils savent exactement ou se trouve |'olgdedr demande pour avoir pénétré dans la

cuisine dans d’autres circonstances. Quelques Ip&@gent venir aider a la cuisine pour la
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préparation du repas, occasionnellement les fid€lette discréte séparation continue d'étre
observée pendant les repas : les religieux (moprésres, diacres) disposent de leurs tables,
indépendamment des tables ou s’installent les.l&ctsgjuelques places restent vides a une
table prévue pour les religieux, la communautétamai quelques fideles — toujours les plus
familiers du monastéere — a les combler. Apréspasele café est encore servi sur deux tables
séparées. Cette fois-ci un moine se retrouve @bla tes laics. Il s’agit du Pere hotelier dont
la fonction permet de canaliser les demandes des\ars un seul moine et de préserver ainsi

le reste de la communauté de longues conversatioament souhaitées des laics.

Un exemple semble a méme de nous éclairer davastades pratiques de la cl6ture.
Il s’agit de la participation des hétes a la vdiss@utrefois, les hotes rejoignaient les moines
pour faire la vaisselle a la fin des repas jusqé&ague I'un d’entres eux demande au cours
d’'une synaxede communauté a ce que les hotes ne participesatgpla vaisselle. Pourquoi
une telle demande alors que les hdtes pouvaiestitier une aide non négligeable devant la
guantité de vaisselle occasionnée lors de certapas festifs ? Que se passe-t-il au cours de
la vaisselle pouvant rendre la présence des hétssbtigeante ? Riea priori de spécial. La
vaisselle dans un monasteére est en tout point sdxhebdh I'expérience que nous en avons dans
le « monde » : de I'eau chaude, du liquide vaisselh bac pour laver, un autre pour rincer et
quelques torchons pour essuyer. Mais la vaisseltstitue le seul moment de la journée ou
les moines se retrouvent en dehors de toute satan. Lors des autres moments
communautaires (les offices, le repas), les momessont pas « entre-eux », méme Ss’ils
cherchent a préserver une distance. Bien plugnissent un role aupres des laics, celui de
« spécialistes de la tradition », constamment ns#sl pour préciser le sens de certaines
pratiques. Et le reste de la journée, les moineduémt seuls, remplissant chacun leur
diaconima* ou se retirant en cellule pourlictio diving la priere, ou bien le repos. De ce
fait, la vaisselle constitue un moment privilégiéniraction avec les autres moines. Il y est
bien souvent questiothu fonctionnement du monasteréarganisation des offices, I'avancée
des travaux, ce qu'’il reste a faire dans I'immédanhombre d’hétes au prochain repas, qui se
chargera de la cuisine en I'absence du Pere Cyddlequ’il faut acheter pour les courses.
S’ajoutent a toutes ces préoccupations pratiquetqges petites plaisanteries sur les Peéres,
les laics ou les visiteurs. La présence des h@tasdce moment la interférer et les moines
devront faire attention a ce qu’ils disent, ou m@oa plus tard les questions d’organisation

pour étre disponibles aux laics friands d’éclagements concernant la tradition. En effet, les
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hétes profitaient bien souvent de ce moment pgidéléle contact avec la communauté pour
poser de nombreuses gquestions aux moines qui jau#eencore, leur rdle de référentiel de

la tradition orthodoxe.

Le monachisme tient lieu dans I'orthodoxie de gamdprivilégié de la tradition,
davantage que les paroisses. La cléture monastgquenvisagée par les acteurs comme
I'élément clé d’'une conservation et d’'une perpétmatde la tradition. Les monasteres
deviennent a ce moment la les garants d'une «iwadlité » dans laquelle les laics viennent
fréquemment se «ressourcer » pour (re)trouveretes gle leur pratique. D’ou le service
pastoral dispensé par le monastére, que rappelles th situation que nous rapportons,
I'annonce du Pére Cyrille mentionnant les prochaica&téchéses dyerondadispensées aux
laics et les précisions que lui demandent quel§dekes quant a la prochaine homélie. Cette
mise a distance de l'implication des laics dansi¢éadu monastere illustre une volonté de
préserver l'intimité des moines au-dela de leurerde spécialistes et dispensateurs de

tradition.

La vie monastique est inséparable d’une pratiquia d&ture. Le moine est avant tout
monos c’'est-a-dire « un » et, par extension, seul. fajet de vie consacré a Dieu repose
tout autant sur I'abstention du mariage que siwi@ement du « monde$, deux modalités
de l'isolement. La cl6ture est considérée comme agralition de cet isolement, une mise a
distance du « monde » et de ses « tentations s ®iavent, notamment dans la littérature
anthropologique des faits religieux qui doit beayr@ I'héritage chrétiél, cette mise a
distance fat interprétée en terme de séparation d’'sacré » qu’il conviendrait de préserver
du « profane 3% L'écueil d'une ethnographie de la vie monasticgerait de décliner
topographiqguement cette séparation entre un «entresacreé » et un « extérieur profane » et

par ce biais d'écraser les pratiques en train déage sous le poids d'une explication

318 \/oir Jean-Yves LACOSTE (2002p. cit, pp. 750-755.

317 « Il faut prendre acte du procés fait & I'anthdogie symboliste accusée d'interpréter les données
ethnographiques a partir des croyances et deschtésiens » nous rappelle Albert PIETTE (1989) cit, p.19.
Voir aussi les commentaires de Marcel Detienne lauthéorie des sacrifices de Hubert et Mauss. Marce
DETIENNE (1979) « Pratiques culinaires et esprisderifice » in Marcel DETIENNE, Jean-Pierre VERNRAN
(dir.), La cuisine du sacrifice en pays grégallimard.

%18 A ce sujet voir les travaux classiques en socielogs religions, notamment Emile DURKHEIM (19125
formes élémentaires de la vie religieugdcan ; Mircéa ELIADE (1965) e sacré et le profaneGallimard ;
Rudolph OTTO (1949).e Sacré. L'élément non-rationnel dans l'idée durdiet sa relation avec le rationnel
Payot. Ce systeme d'opposition sacré/profane déclinable wme pluralité de variables (ciellterre,
spirituel/matériel, Dieu/hommes, etc.) est & larsew’une certaine substantialisation du sacré.
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théologique. Ainsi nous succomberions a la tergatbulturaliste de chercher un sens
immanent aux pratiques dans les représentationtotfigues.

Bien entendu le monastére est une image de laugalém Céleste », un enclos dans
le « monde » qui ne répond plus aux principes dem@nde », mais n'y a-t-il que cela qui se
joue dans les situations concrétes auxquelles assistons ? Comme nous le montre cette
situation de négociation des points de contacteelatrcommunauté et les laics, rien n’est
moins sdr. Moins que I'observance d’'une séparatiette entre un « intérieur sacré » et un
« extérieur profane » nous sommes davantage erenmesd’'un « sacré diffus » partout
présent, emplissant tout et qui n’est pas seuleegdinage de certains lieux sacrés qu'il
faudrait préserver de la « souillure » du « mond€enjeu de la cléture se situe a notre sens
sur un autre plan que celui du « sacré ». Pourvprellespace monastique est ouvert aux
visites, mais non dans sa totalité. Et les espferesds et cachés ne sont pas les plus denses
théologiquement. Les visiteurs ne peuvent que p&ndans 'église et dans le magasin. Un
panneau disposé a l'entrée du réfectoire leur peéci cléture monastique, espace réserve
aux moines » pour éviter toute intrusion des wisgedans les batiments monastiques. Les
convives et les fidéles peuvent pénétrer dansfextare, éventuellement dans la chapelle
située dans les batiments de la communauté. Les péuvent pénétrer dans d’autres espaces
comme la cuisine mais seulement a certains monfpats la préparation du repas mais non
pour la vaisselle par exemple). Autrement dit Bwle est fluctuante, fonction des temps et
lieux, mais aussi fonction des personnes amenéadranchir. C’est dire si la cl6ture est
I'objet d’'une négociation constante concernantclastacts entre la communauté et les laics

amenes a fréquenter le monastere.

Les espaces cités ci-dessus sont moins interdifsrention d’'un caractere sacré qui
leur serait immanent que pour leur aspect privéglise et le réfectoire sont des espaces
d’accueil, des espaces ou se joue la « re-prégemtat™: celle des offices, celle encore du

repas canonique qui est une continuation de I'eftfc Les espaces qui leur sont adjacents (la

319 Nous parlons de re-présentation pour reprendiéd’énoncée par Albert Piette, selon laquelle Hactivité
religieuse, « I'enjeu n’'est plus de transportef’idéormation sur I'absent, mais bien d'étre enmésence et, a
chaque fois, de le re-présenter localement », ABEETTE (2003)p. cit.,p. 45. Il ne s'agit non plus de mettre
en scéne une référence, mais de manifelst@rouveawne présence.

30| es repas canoniques suivent toujours les offinegjiques et I'assemblée passe ainsi directerdengglise
au réfectoire. Ces pratiques se justifient théojogment eu égard aux représentations liées a la, @aut a la
fois repas pascal et eucharistie. De ce fait,pasest un acte liturgique. Pierre-Marie GY (200Bucharistie »
in Jean-Yves LACOSTE (dirDictionnaire critique de théologjdresses Universitaires de France, pp. 428-435.
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prothéseou le diaconicon pour I'église, la cuisine ou les réserves pourrdéectoire)
constituent en quelque sorte les « coulisses >, epuendre une métaphore goffmaniefihe

ou se prépare la re-présentation : le lieu ou seildient les réles de chacun, se gerent les
problemes rencontrés, s’élaborent les manieresépgndre pour « bien fairede nouveau
cette mise en présence. Dans cette re-présentpimonstituent les offices et les repas, les
moines disposent d’'un « public ». lls évoluent stassyeux de « spectateurs » et doivent
rester attentifs a bien observer leur réle de sghant en tradition ». D’ou aussi la nécessité
de préserver lintimité des « coulisses » en dispah la communauté de la présence des
hoétes lors de la vaisselle durant laquelle, entugrealieu privé, s’organise cette re-
présentation. La re-présentation doit donner [liesgion d’étre juste, c'est-a-dire

« traditionnelle ». Pour cela, elle doit éloignerld scene les hésitations, les tatonnements, les
questionnements quant aux manieres de bien fauerpontrer que les actes, les gestes, les

paroles de la re-présentation ne pouvaient se datrement.

Nous pouvons lire dans tgpicondu monastere Saint-Antoine-le-Grand : « Mais il ne
suffit pas d’habiter en des lieux solitaires pawij du bienfait de la séparation du monde : il
faut encore éviter de multiplier les sorties sagsessité, de prolonger inutilement des
entretiens avec les séculiers, d'introduire cesides trop facilement dans le monastéere, de
laisser s’insinuer dans le monastére quelque chiiserythme de vie du monde:
empressement excessif au travail, et tout ce qutigggporter un élément de fievre, de trouble
ou d’inquiétude dans I'atmosphére de la communaNés devons aussi aimer I'obscurité et
faire notre possible pour que I'on parle peu desndans le monde. Les hotes seront recus
« comme le Christ » et leur passage parmi nouscegisidéré comme « un jour de Paques » ;
mais, en raison du caractére propre de notre wigs ne pourrons accorder I’hospitalité qu'a
un nombre restreint a la fois. lls devront se confr aux usages du monastere, et surtout en
respecter le silence. lls ne se proméneront pas leapace réservé aux fréres, ils n’iront pas
les visiter dans leurs cellules, et ils ne pourandir de conversation prolongée avec eux sans
I'autorisation de higoumenedu monastére. Dans nos rapports avec les gerigxiérieur,
selon le conseil des Peres, nos égards iront tubel préférence « non a ceux qui ont leur
consolation ici-bas, mais aux pauvres privés de paie repos®$” Force est de constater ici
gue la cléture monastique est moins une sépartmygraphique susceptible de délimiter un

%21 Erving GOFFMAN (1973).a mise en scéne de la vie quotidigriBeitions de minuit.
322 Extrait dutypicondu monastére Saint-Antoine-le-Grand, chapitreL& monastére », p.3.
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extérieur du monde et un intérieur de I'enclos nstigae qu’il faudrait préserver, qu'une
posture vis-a-vis du monde, une attitude persoamkdiretrait. Par ailleurs la cléture n’est pas
stricte, le typicon recommande d'éviter de multiplier les sorties », « degrolonger
inutilementdes entretiens avec les séculiers », « d'introdteésederniertrop facilementlans

le monastére ». Sous-entendu les sorties sonthbesshnais il convient de ne pas en faire
trop, les entretiens avec les séculiers ne sont paslitd dans la mesure ou ils ne sont pas
trop longs, ces derniers peuvent étre introduits dansmbnastére mais pastrep
facilement ». Autrement dit ce n’est pas tant lataot avec le « monde » qui est interdit par
le typiconque I'excés de contact, c’est-a-dire un contachguserait plus maitrisé et tendrait
a dissoudre les visées monastiques de cette fond&tbus I'avons vu, dans I'orthodoxie les
moines ont un réle & jouer auprés des fafesce role est ici souligné partgicon— mais il
convient pour les moines de le jouer tout en gdrtmistance qui sied a leur condition
monastique, en rappelant dans une négociation amtestle la cléture qu’ils sont avant tout

monos

A la suite de saint Antoine, le « Pere » de lam@nastique, les moines se retirent au
« désert ». Mais cette « fuite au désert » margwartage un renoncement aux « valeurs du
monde » qu’un renoncement au « monde » a proprepaglgr, une fermeture systématique
sur la société actuelle. Le « monde » n’est paté&ean tant que tel, seules ses orientations
sont condamnées. D’une part les moines restenbriiact de ce « monde » par une pratique
souple de la cléture pour privilégier leur réle toaal, d’autre part ils demeurent concernés
par le « monde » : en témoigne leur participatiorréférendum de 2005 sur la constitution
européenne. Par ailleurs les moines remplissemtdevoir électoral en qualité de citoyen
francais et restent informés des débats politiques,par I'intermédiaire des médias puisque
les journaux et la télévision sont absents du meénasmais par le biais de leligoumeneet
des discussions avec les fideles et les visitdus.moines restent « dans le monde » tout en
cherchant a ne pas étre « du monde », c’est déesposture ambivalente que se construisent

les pratiques de la cl6ture.

La cléture se définit dans une négociation conetastitre plusieurs « ordres de
grandeur » pour reprendre I'expression de Luc Bskaet Laurent Thévendt : celui d'une

323 pour en prendre la mesure, nous renvoyons a kgevde Fédor DOSTOIEVSKD. cit
324 uc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (19919p. cit.
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tradition monastique qui prévoit un certain retrait celui d’'un message chrétien qui
encourage la charité et le témoignage des prinépasgéliques. Cette élasticité de la cléture
s’avere d’autant plus nécessaire que le monasiaserd dans un contexte particulier, celui
de la diaspora orthodoxe qui suppose de leur parble d’accueil et de témoignage de la
tradition orthodoxe destiné a des laics en majaotévertis. De ce fait, les relations avec le
« monde » se déclinent inévitablement sur le magldadnégociation dans une oscillation
constante entre l'ouverture et le retrait. L'aabes laics au monastere doit étre vécu de la part
des moines sur le mode de linvitation et non deulption. L'invitation suppose une
adaptation de l'organisation monastique aux comtiegi de son environnement culturel et
social. L'irruption marque linvestissement dansckdre de I'expérience monastique d’'une
logique du « monde ». Dans le premier cas, la vi@astique adapte son organisation a la
conjoncture actuelle notamment en vue de la caséctles laics. De maniere plus générale,
cette démarche adaptative vise a éviter I'enfernrméngians une trop stricte cléture qui
conduirait a une marginalisation de la communawté napport & I'Eglise orthodoxe en
France. Dans le deuxieme cas, les représentati@niswees par le monde faconnent les
pratiques religieuses et contribuent a leur redéim le risque encouru étant I'éclatement de

la cléture et par ce biais la dissolution d’unecsp@té monastique.

I.3. Génération, tradition et hiérarchie.

Jeudi 23 février 2005, monastére Saint-Antoinedtar@d, 15 heures (interaction 1).
Nous nous trouvons dans le synodecon du monastérer@aliser un entretien avec le Pere
Cyrille. Nous lui posons diverses questions cormalrison expérience de la vie monastique,
I'organisation du monastere, la tradition. Nous soes interrompus par le Pere Damien qui
vient demander quelques précisions au Pére Cyaillgopos des travaux du monastere. |l
frappe a la porte dsynodecoret reprend les formules monastiques d’introduction

- Par les priéres (Pére Damien) ;
- Amin (Pere Cyrille) ;
- Bénissez Pere (Pére Damien) ;

- Par vos priéres (Péere Cyrille).
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L’interaction peut commencer. Le Pere Damien s'émduauprées du Pére Cyrille de
la facon de procéder pour certains travaux qu'ilitdeffectuer cet apres-midi. Sitdt les

renseignements acquis, le Pére Damien s’en retoaiseetache.

Vendredi 24 mars 2006, monastere Saint-Antoinerbn@® début d’apres-midi
(interaction 2). Nous nous enquierons auprés duePwdtelier de la possibilité de poser
quelques questions au supérieur du monastéere. €ehgus enjoint a le suivre et se dirige en
direction de [l'appartement de higoumene Il frappe a la porte puis I'entrouvre

discrétement :
- Par les priéres (moine) ;
- Amin fhigoumeng
Le Pére Barthélemy entre dans les appartements tdgolmeéneet se dirige en

direction de son bureau.
- Bénissez Péere (moine) ;
- Le Seigneuriigoumeéeng
Le Pere Barthélemy fait part de notre requéte aveH&acide. Celui-ci nous recoit

immédiatement.

Mercredi 11 mai 2005, monastéddviron (Mont Athos), fin d’aprés-midi (interaction
3). Nous déambulons, le Pere Cyrille et nous-mé&tars la cour principale du monasteére.
Nous croisons un moine agé. Le Pere Cyrille faitarde toucher le sol de la main en signe
d’humilité puis, sans se relever entierement, S'eeavers I'autre moine pour le saluer. Le
Pére Cyrille, Iégérement courbé, attrape la mainl’datre moine pour I'embrasser en signe
d’humilité et pour solliciter sa bénédiction. L’aatmoine, s’avancant vers Pére Cyrille de la
méme facon, enleve brusquement sa main et fait denkeli donner une petite tape pour
I'arréter. Il signifie par ce geste que seul le peepeut donner une bénédiction au nom du
Christ et se refuse a observer cet usage courans dies salutations entre moines. Le Pére
Cyrille se reléve et lui adresse un sourire. Nelgatr pas grec, il ne peut entamer une

conversation. Les deux moines continuent chacuaute6té.

Les formules utilisées dans le cadre de la sallicih d'une interaction difféerent selon

les acteurs en présence. Ces formules indiqueptemier lieu le niveau d’honorabilité des
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interactants. Pour solliciter une interaction, leime usera toujours de la méme formule
d’introduction « Par les prieres », sous-entendakles prieres de nos saints Péres, Seigneur
Jésus-Christ ait pitié de nous et sauve-nous »cguastitue une demande d’intercession. |l
sollicitera ensuite la bénédiction de son interteau (« Bénissez »). Celui-ci la lui donnera au
nom du Seigneur s'il s’agit d’'un prétre (interaati®) ou le renverra a ses propres prieres s'il
s’'agit d’'un moine (interaction 1). Si le moine sote une interaction auprés de son
higouméneou salue un prétre, I'usage veut qu’il touchedeen signe d’humilité au moment
de se présenter, puis embrasse la main de soloautesur pour lui demander sa bénédiction.
Lorsque deux moines d’'un méme monastére entremteraction, ils n'observent pas ces
métaniessauf s'’ils ne se sont pas vus depuis longtempsigtaitent marquer la joie de leurs
retrouvailles. Dans ce cas, les moines font midskErver réciproquement unetanieen se
courbant pour approcher la main du sol, puis sevesit pour se saluer a grands renforts

d’embrassades.

Le cas de l'interaction 3 est intéressant pourenptopos. Que se passe-t-il dans cette
interaction ? Un jeune moine francais (le Pere I@yrcroise un moine athonite agé dans la
cour d’'un monastere. Nombre de moines circulensdarncour, néanmoins le Pere Cyrille
s’avance dans la direction de ce moine agé posallgerparticulierement Il observe une
métaniepour préciser a ce moine age la posture d’hunglitéest la sienne a son approche.
Autrement dit pour montrer qu’il le reconnait comra@lus ancien que lui » et de ce fait
comme digne d’un respect marqué. Il ne peut pasgeoximité de cet ancien sans montrer
gu'’il reconnait en lui son ascendance spiritudllegpecte son ancienneté, donc par extension
sa sainteté. De ce fait le Pere Cyrille sollickeb&nédiction que le moine agé lui refuse en
raison du code théologique : il n'est pas en mesderelonner une bénédiction au nom du
Christ dans la mesure ou il nest pas prétre. Mais geste est ambivalent, il s’agit moins
d’'un geste qui corrige les modalités de linteracten rappelant le code théologique qu’un
autre geste d’humilité comme pour signifier a cenge moine qu’il n’est pas digne de sa
métanie Il n’est pas rare non plus que deux moines seBakn se courbant réciproquement,
accentuant progressivement leur courbe a mesuriegueterlocuteur en fait autant, chacun
faisant mine d'attraper la main de l'autre en sigiffeumilité. Ces postures consistent pour
chacun des interactants a affirmer une positiommilité dans I'interaction qui n’est que la
transcription d’'une reconnaissance d'un «plus dyrgme soi » dans la hiérarchie des

générations spirituelles.
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Jeudi 11 aodt 2005, monastere Saint-Antoine-le-@yai¥ heures. Comme souvent
lors de nos séjours au monastére Saint-Antoinerba nous nous retrouvons a assister le
Pére cuisinier pour la préparation du repas du solPeu avant I'office des heures, le Pere
réfectorier pénéetre dans la cuisine et nous demalediéaider a mettre la table. Nous laissons
nos occupations culinaires et disposons les cosva&iut le chariot en prenant soin de bien
distinguer les couverts des moines de ceux utifigé&d’ higouméne En effet, si les moines
usent de couverts communs pour leurs repdasgdumenedu monastere dispose de ses
propres couverts : fourchette, couteau et cuilléneargent, assiette décorée, verre en cristal,
pot & eau en gres, etc. Sitbt le chariot charg@snoous dirigeons vers le réfectoire. Nous
commencgons par dresser la table dedbumene Située a I'écart des autres tables, elle est la
plus aisée a installer puisquéhijouméney mange normalement seul, hormis dans le cas ou
le monastére recoit des hotes religieux « de margu2ans ce cas, ceux-ci sont invités a sa
table. Il arrive aussi que le Pére Séraphin, secéomtlateur du monastéere, y soit invité. Il
s’agit d’'une magnifique table de bois massif demercirculaire qui se distingue des tables
rectangulaires alignées dans le réfectoire. Nowalhons tout le nécessaire pour le repas :
les condiments (huile d’oli¥€, soja, levure de biére, sel, poivre), I'eau, la yilentrée, le
fromage, le dessert, le pain. L'assiette principakra servie juste avant I'entrée de la

communauté dans le réfectoire, pour éviter quepas ne refroidisse.

Nous nous occupons ensuite de la table des mdidekes choses se compliquent :
chaque moine a sa propre place, fonction de soegeéd d’honorabilité » défini par son
ancienneté dans la communauté ou ses chargesenedigs (s'il eshieromoinepar exemple).
Le moine au plus haut degré d’honorabilité préspatr le repas sera le plus proche de
I"higoumenele second sera face a lui, le troisieme a sa patetc. Il s’agit donc de mettre la
bonne serviette (au nom du moine) au bon endroityespectant I'ordre d’honorabilité.
Toute la difficulté d'une telle opération proviewlu fait que la place attribuée est
constamment modifiée en fonction de plusieurs blesa: les convives du jour, les moines
présents pour le repas, le moine désigné pour letute, auxquels s’ajoutent les
impondérables de derniére minute. Comme bien souwams laissons le Pére réfectorier

placer les serviettes pour éviter toute erreur thcepment.

%5 | ors des jours jelinés, les moines ne peuvent comso d’huile, de vin, de poisson et de laitagdl Bl a
gu’un repas par jour, complété d'une collationdé.dl y a trois jours jelinés par semaine : lediufour jetiné
uniqguement dans les monasteres), le mercredi (comonmation de la trahison de Judas) et le vendredi
(commémoration de la Céne), en dehors des quatrelgicarémes annuels (le Caréme de Paques, le €Cdedm
apotres, le Caréme de la Dormition, le Caréme dNalavité).
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Pour les hotes laics, les choses sont plus simiidedisposent de serviettes en papier
et n'ont donc pas de place attitrée, sauf lorsqum Id’eux fait un séjour prolongé au
monastere, a ce moment la, le Pére réfectorienttribue une serviette en tissu et donc une
place temporaire dans la communauté. Il n'y a ge’'wseule regle pour l'installation des
hotes : les hommes se mettent sur les tables situémuche du réfectoire, a la suite des
moines, et les femmes sont placées sur les tablesoite. Si il y a plus d’hommes que de
femmes, celles-ci sont simplement placées a leite.sCette hiérarchisation de la
communauté sera a nouveau mise en scene lors stertia du réfectoire : sitbt les prieres
terminées, le lecteur rejoindra la porte pour l'oinet se prosternera face a sdigouméne
qui bénit les convives sortants. Ceux-ci s’orgamiaeen procession en fonction de leur place
a table donc de leur degré d’honorabilité, suivrées hdétes hommes, puis les hétes femmes.
C’est dire si mettre le couvert dans un monastétkeooloxe implique un certain nombre de
regles trés précises. Une fois la table dresséas mpmuvons assister aux vépres (sous réserve
gue le repas soit fin prét !). Nous partons peurdvVa fin des vépres pour servir les assiettes :
tout doit étre prét lorsque la communauté entreaaslle réfectoire a la sortie de I'office. I
faut éviter toute attente, le repas étant la camdiion de 'office. Pour cela, le Pére cuisinier
dispose d’'un poste retransmettant en direct I'effice qui lui permet non seulement d’écouter
I'office auquel il ne peut entierement assisterjsraussi de se tenir prét pour I'entrée de la

communauté dans le réfectoire.

Il va sans dire que mettre la table dans un morestéhodoxe est une opération
délicate. Sans s’attarder sur la présence de gerédiiments en fonction des jours jelinés qui,
une fois le calendrier bien intégré, finit par ekl soi, il faut dans cet exercice respecter en
premier lieu une hiérarchie, celle de la générasipmituelle. L’'opération est d’autant plus
difficile que I'organisation spatiale de cette hiehie est changeante et soumise aux aléas des
allers et venues. Si certains moines ne prenneniepa repas avec la communauté, il s’ensuit
une redistribution des places de chacun; de ménie degré d’honorabilité d’'un hote
religieux exige une place parmi les plus anciensjom plus a la suite des membres de la
communauté. Qui plus est, cette mise en espaca kiérarchie monastique est observée de
diverse maniére selon les monastéres. Il n'existe garchétype de I'aménagement du
réfectoire monastique, méme si nous pouvons regrodans leur diversité d’organisation des

préoccupations communes. L’organisation d’'un réieetmonastique est toujours fonction
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des relations sociales qui prennent place au seifadcommunauté. Autrement dit son

organisation spatiale est avant tout une organisatciale.

La répartition des moines a table constitue biemmise en espace des relations qui se
tissent autour d’'umncien autrement dit, le déploiement d’'un systéme hafrigue basé sur
la génération spirituelle. Pour Luc Boltanski etutent Thévenot, les relations sociales se
justifient (et par ce biais puisent leur légitimign référence a un principe supérieur commun,
qu'ils nomment une « grandeu¥® Elles répondent & une exigence d’accord qui cibrada
constitution d’'un ordre ou prévaut I'existence dgrands » et postulent donc une inégalité
dans la répartition de la « grandeur » en méme segofelles conferent de I'autorité a ceux
qui en disposent. De la méme facon, dans la vieastaue orthodoxe les relations sociales
se définissent en fonction d’'une relation a Dieu grend la forme d’une relation avec les
anciens. Ce sont cegerondesqui disposent d’'une compréhensidhet par ce biais d’une
transmissibilité de la grandeur divine. lls ont en&mes acquis cette aptitude aupres d’un
autre ancien dont ils descendent spirituellemerd’agiprétent a leur tour a engendrer des
enfants spirituels. C’est donc autour d’eux queasstitue et s’ordonne une communauté, sur
la base de la génération. Leur autorité reposer@mipr lieu sur leur généalogie, et elle sera
d’autant plus grande qu’ils étaient le disciplerdgerondaimportant. En quelque sorte, ils
sont reconnus comme étant proche d’'un Pére spjritilenéme proche d’'un autre Pere etc.,
lui-méme proche de Dieu parce qu’'il en a eu deélaéions ou a fait des miracles. L’autorité
de leur généalogie sera transmise a leurs enfaimituisls. Leurs enfants spirituels acquerront
alors eux-méme d’autant plus d’autorité qu'ils sal@ns la génération proche de leur
ancieri?® c’est-a-dire qu'ils recoivent depuis longtemps seseignements et par ce biais sont
senseés se rapprocher de son exemplarité. Autretiitefd prestance d’un moine est associee
a sa participation a la « grandeur » de g@nonda lui-méme « grand » parce qu'’il est

reconnu par d’autres « grands » qui voient ausgiiam porteur de la « grandeur » divine

La situation que nous décrivons montre que la pkttebuée au moine dans le

réfectoire est fonction de sa proximité génératidleravec lhigoumén&® puisque cette

326 | uc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (19919p. cit

%27 Au sens ou ils participent de cette divinité.

28 Une proximité qui doit étre reconnue par leurgain’ancienneté ne fait pas tout !

39| s'agit ici bien entendu de génération spiritaella proximité avec I'higopuméne n’est pas unexjpmité
d’age, mais une proximité dans la durée de I'exgpé&e monastique.
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place dépend de son ancienneté dans la communtoté de ses éventuelles charges
ecclésiales. L'ordre qui en résulte est I'exprassitune échelle de valeurs liée au rang dans
une généalogie spirituelle (ce que nous appelondefgé d’honorabilité dans nos notes
ethnographiques). Mais cet ordre n’est pas défiei iois pour toute, bien au contraire il est
sujet a variations dans la mesure ou il reposeiswysteme relationnel de « plus grand que »
ou « plus petit que » ou plus précisément de «ghagen que » ou « plus novice que ». Cette
situation nous le montre bien : la place d’un mawest définie que dans son rapport aux
autres places en regard d'un centre (la tabletdgdumeng Le premier dans la génération
des enfants spirituels présents, c'est-a-dire Ues pincien des disciples (le plus proche de
I"higoumenea table et dans la procession) est alors le predaies I'ordre des hiérarchies.
C’est sur la base de I'ancienneté que s’organaéddriité dans une communauté monastique.
Chaque moine ancien dans la communauté devientndoogent la un Pere pour les moins
anciens que lui, parce que les acteurs reconnfifieors son ancienneté une proximité avec
sonhigoumeneet par ce biais une proximité avec Dieu. La proté de Dieu (donc l'autorité
de sa meédiation) s’identifie au rang dans la g@agtalde ses médiateurs. L'exemple du
réfectoire nous le montre bien. Dans un repas ntig@s Dieu préside via une généalogie
spirituelle représentée parthigouméne Chacun trouve sa place au repas en fonction de

I'ancienneté de son inscription dans cette généakjrituell&™°.

Les objets concourent a exprimer le rang dyemonda Le Pére Placide dispose de
couverts qui lui sont réservés. Ses couverts sestothjets prestigieux : argenterie, verre en
cristal, assiette décorée, etc. En cas de prédersd’un repas de higoumeneade Simonos
Petra celui-ci utilisera des couverts similaires, vopeecisément les propres couverts du
Pere. De la méme facon, lors de l'arrivée diegbuménede Simonos Petraau monastere
Saint-Antoine-le-Grand — telle que nous la relatdass une situation décrite au chapitre 1l —
la communauté se réunit devant la porte du moreagi@dur I'accueillir. Le plus ancien de la
communauté remet ahigoumenede Simonos Petrde baton de commandement du Pére
Placide, signe de son autorité sur le monasterat-Batoine-le-Grand. Autre exemple,
Ihigoumenedu monastere dispose de ses propres apparteroentgrenant un bureau, une

cellule, une salle de réception, quelquefois unisiree, alors méme que le moine n'aura

330 Ajnsi en présence de I'higpuméne 8emonos Petral’higouméne du monastére Saint-Antoine-le-Grand
cédera sa place centrale dans le réfectoire, enigrdieu parce que nous montons d’'une génératans da
généalogie degerondest que lui-méme a fait vaeu d’obéissance a sondpirituel.
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comme espace personnel que sa cellule. Encoreaisieilfest arrivé que le Péere Placide
abandonne ses appartements pour les laisser gplasdion de higoumenale Simonos Petra
en visite au monastére. Ce qui distingudeglbumenedes autres moines (ses couverts, son
sceptre, ses appartements) et qui semble de pbore &ui appartenir en propre, n’est plus
nominatif en présence d’'une ascendance spirituglliggoumeneade Simonos Petralispose
des attributs de Pere Placide dans la mesure ea tl®uvent au méme niveau d’honorabilité.
Autrement dit, les situations énumérées font étahel association des générations entre
d’'une part ceux qui engendrent (les Peres spisifusdl d’autre part ceux qui sont engendrés
(les disciples). Nous voila ici encore dans unéf@mmatique généalogique distinguant ceux
qui précedent (une ascendance) de ceux qui sudc@den descendance). Le Pere Placide
reconnait dans higoumenede Simonos Petraune ascendance, il doit donc disposer des

mémes attributs que lui eu égard a son rang dedpéitiel.

Nous retrouvons d’autres pratiques de distinctiwisan de la descendance spirituelle
entre les moines et les novices, réciproguementileds et les cadets de la communauté.
Notons entre autre I'habit. Les moines revétentgland habit monastique suite a leur
profession monastique. Les novices ne sont vétaslgune partie de cet habit (lasonet le
scoufosy. Autant d’attributs qui visent a exprimer I'apgarance a un rang liée a son
ancienneté dans la communauté, et par extension wa généalogie. Ce rang impliquera
une relation d’obéissance vis-a-vis de ses ainés) eespect de la part des « cadets ». Il n’est
pas rare que les moines se tutoient entres euxs haplupart du temps les novices
vouvoieront leurs « ainés » pour leur témoigneregpect de la génération. Toutefois la
distinction générationnelle laisse parfois lesuspietits » participer a la « grandeur » de leurs
ainés. Alors que l'usage monastique voudrait gearieines s’'adressent aux novices en les
appelant «frére », dans la tradition athonitestit désignés comme « Peéere », « pour les
honorer » selon les moines. Les honorer c’estaicefparticiper les novices a la génération
des « plus anciens », c'est-a-dire a la « grandegue confére I'ancienneté aux ainés. De
méme lors des repas, le Pere Placide peut conwartable ses plus proches disciples par
I'ancienneté (comme le Pére Sérapfiin ou par leur charge ecclésiale (comme un
hieromoing notamment les jours de féte. Nous le voyons lpgngénération, tradition et
hiérarchie sont dans la vie monastique connexesaviers la figure dweronda Seront

%1 Le Pére Séraphin était moine cistercien a I'abldgyeBellefontaine, tout comme le Pére Placide. dues
celui-ci se retira dans le petit ermitage d’Aubaziour observer le rite oriental, le Pére Sérafghsuivit. lls se
convertirent ensemble & I'orthodoxie au monastér8ichonos PetraC’est avec I'assistance du Pére Séraphin
gue le Pére Placide fonda le monastere Saint-AetieirGrand.
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considérés comme « grands » ceux qui s'approchentad« grandeur » divine par leur
proximité avec la « grandeur » de lg@ronda Cette « grandeur » dontderondase fait a la
fois le témoin et le passeur se constitue touua @@t d’'une maniére indifférenciée) de Dieu,
du Christ, de I'Esprit Saint, du message chrétierm&me temps que tout ce (et aussi ceux)
qui y participe(nt) : la tradition, la communionsdgaints, I'Eglise. Inscrit dans une généalogie
spirituelle, legerondaest « grand » par la relation qui l'unit & une @étion (ceux qui
engendrent) dont il est reconnu. Il est aussi Rajsaparce que sa géneéalogie fait de lui une
« incarnation de la tradition » (son autorité videtla) : ce n’est pas un individu isolé parce
qu'il s'insere dans une filiation spirituelle (ibelui-méme engendré) qui contribue a enraciner

son enseignement dans un passé lointain et arerl’&ho d’une tradition.

La répartition des convives dans le réfectoire emescene cette hiérarchisation établie
sur la base de la génération spirituelle. La conmanté monastique occupe l'espace du
réfectoire en fonction de critéres reposant surhi@earchie des générations. Cette occupation
n'est pas demeurée invariable depuis la fondatiomdnastere. Le réfectoire du monastére
Saint-Antoine-le-Grand est passé par difféerentsrexgéments. Néanmoins, la diversité de ses
modalités d’occupation rend toujours compte d’'ueeles et méme préoccupation : penser la
place de chacun de ses acteurs en fonction d'uentkec» représenté par la table de
Ihigoumene Pour une plus grande lisibilité, nous proposossretracer I'évolution de
'aménagement du réfectoire sous forme de schétrmschéma 1 montre I'organisation
spatiale originelle du réfectoire du monastére tSairioine-le-Grand. Le schéma 2 concerne
'aménagement actuel du réfectoire. Les schémdse85 précisent les hiérarchies observées
lors du placement des moines a table. Nous agrémewees schémas des illustrations 41, 42

et 43 permettant de donner une idée des difféem&nagements du réfectoire.
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Schéma 1 : Plan de I'ancien aménagement du réfectoire
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Schéma 2 : Plan de I'aménagement actuel du réfectoire (a partir d’octobre
2004)
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Illustration 41 : Ancienne disposition des moines a table33?

Schéma 3 : Ancienne disposition des moines a table

Illustration 42 : Disposition transitoire des moines a table

332 Nous pouvons voir la disposition hiérarchique erréférant aux laics. Dans cette disposition ttainsj qui
n'est que la transposition horizontale du placenweiginel le laic est le plus proche de I'higouméebans la
disposition actuelle, c'est le plus éloigné.
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Schéma 4 : Disposition transitoire des moines a table

Illustration 43 : Disposition actuelle des moines a table

™~

Schéma 5 : Disposition actuelle des moines a table

Dans sa forme originelle, I'organisation spatiale réfectoire du monastere Saint-
Antoine-le-Grand est en tout point semblable aeatéire de son « monastere-mere » de
Simonos Petrales tables des moines se déploient en ligneta pa la table de Higouméne
Mais pour des raisons pratiques, notamment |'assemnent des visiteurs, une nouvelle

organisation permettant un nombre plus importantiiées et une meilleure circulation dans
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le réfectoire est mise en place. De ces changemé&rtre des moines a table s’en trouve
bouleversé. Néanmoins, si les positions changesty Irelation au centre persiste.
L’honorabilité d'une place reste liée dans cesaddhts aménagements a sa proximité avec la
table de IhigoumenePlus un moine est élevé en honorabilité — c’ediré ancien dans la
communauté ou chargé d'une fonction sacerdotaleplus sa place dans le réfectoire sera
proche de higouméne Cette observation est valable pour tous les sakdmrmis dans le
cas d’'une disposition transitoire indiquée dansclegéma 4, rapidement abandonnée pour des
raisons pratiques. En effet, la place d’'un moine tlu repas est fonction de sa place dans la
procession de sortie du réfectoire et par exterd#oson rang dans la communauté. Au cours
de la procession de sortie du réfectoire qui st prieres de prise de congé, les moines
s’organisent en « file indienne » suivant leur éedgjhonorabilité : le lecteur sort en premier
pour ouvrir la porte, vient lfigoumenegpour la bénédiction, puis lderomoine le diacre, les
moines par ordre d’ancienneté, enfin les hdtesoemeencant par les hommes et en terminant
avec les femmé&& C’est pourquoi la disposition décrite par le suhé4 ne fut pas
conservée : elle rendait trop difficile la formattide la procession de sortie du réfectoire dans

la mesure ou elle impliquait un chassé-croisé desices.

De cette évolution de I'organisation spatiale dectoire du monastere Saint-Antoine-
le-Grand, nous pouvons noter, a travers notre déridichés, que le seul élément stable est la
table de lhigopuméneDans la succession de changements d’aménagemeafettoire que
nous présentons ici, seule la table éégbumeneconserve sa place centrale, de méme que le
gerondaconserve une place centrale a sa table méme eanpegésl’invités. Autrement dit
I’ higoumeneest le seul moine qui occupe une place fixe daméfectoire, toujours conservée
au cours des différents aménagements. De pluspléa®mment de sa table est identique dans
tous les monasteres orthodoxes : elle est diareétmit opposée a I'entrée du réfectoire,
occupe une position centrale et se trouve facaiteddes autres tables. Il va de soi que cette
position découle du rite observé lors de la prisegpas : higoumenese doit d’occuper une
place éloignée de l'entrée du réfectoire afin daseover le maximum d’espace pour la
formation de la procession de sortie du réfectquiese double, dans les grands monastéres,
d’'une procession d’entrée. Mais cette position redémtsemble aussi se justifier eu égard au

statut qui est le sien dans la communauté.

333 'ordre des hotes est moins stricte.
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I.4. Médiations.

Mercredi 23 février 2005, monastere Saint-Antoiéskand, 11 heures. Le Peére
cuisinier guette la fin de I'office depuis la cuisj a I'aide d’un transistor qui retransmet « en
direct » le déroulement des heures. Sitbt qu'ileadt les derniers textes de l'office, il
s’empresse de servir les assiettes afin que latabit préte pour I'entrée des moifi¥sEn
temps normal, le mercredi est un jour jelné pouneemorer la trahison de Judas. Mais
cette semaine, en souvenir de la parabole du paibliet du pharisien, les moines ne jelinent
pas>. Précisons ici que le jeline n'est pas une abset@lasorption de nourriture mais
désigne un régime particulier excluant la consonmomaide laitage, d’huile, de poisson,
d’ceuf, de vin, ainsi que de viande pour les fid&lek'office terminé, les moines pénétrent un
a un dans le réfectoire. Lors d’un repas canonidldes moines conservent leurs habits
liturgiques : le repas s’inscrit dans la continuitie la célébration, c’est pourquoi il prend
place systématiquement a la fin d'un office. Lesnes se placent a table, en suivant la
hiérarchie indiquée par les noms mentionnés suséesiettes. lIs restent debout, face a leur
assiette. Le lecteur de la semaine s’installe apitpe, ouvre le livre a la page ou il s’est
arrété au précédent repas. En I'absence de Perei@a le plus digne (en ancienneté ou en
charge sacerdotale) préside le repas. Sitot togsm®ines et fidéles installés, commence la

bénédiction du repas :

- Notre Pére qui étes aux cieux [...]. Gloire au Péteae Fils et au
Saint-Esprit. Kyrie Eleison, Kyrie Eleison, Kyri¢eison (lecteur) ;

- Par les prieres de nos saints Peres, Seigneur JEhust, notre Dieu,

aie pitié de nous et sauve-nous (président) ;
Le président frappe une nouvelle fois sur la pefieehe. Nous nous asseyons.

- Suite de la vie de... (lecteur).

334 précisons ici que les photographies que nous neeta rapport avec cette situation de repas onprétés
ultérieurement. Nous pouvons voir sur ces photdgespque le repas est présidé pahigromoine alors que
dans la situation que nous rapportons, le repagrésidé par le moine le plus ancien de la comménauésent
ce jour-la. Il nous a néanmoins semblé opportuar pae meilleure compréhension, d'illustrer cetteation de
photographies reprenant les séquences habituellepds.

%35 Cette parabole est relatée dans I'évangile de(Lucl8, 10-14). Elle fait état d’'un pharisien enépe au
temple se targuant d'étre un grand jelneur et gjublicain désespéré de son état de pécheur. LestChri
commente cette parabole : « Je vous le dit ; cai@edescendit chez lui justifi€, I'autre non. Gaut homme qui
s'éléeve sera abaissé, mais celui qui s'abaisse &ewg@ ». Les moines ne je(nent pas lors de laisentau
pharisien et du publicain (semaine dd"f@limanche de Luc) pour ne pas imiter le pharisien.

3% es moines ne consomment pas de viande en tempghd outefois, il nous est arrivé de les voimeanger
lorsqu’ils sont en voyage par exemple. L'ascésagsbuplie pour les voyageurs et les malades.

%37 e repas canonique exclut les collations. Le rega®nique est un repas avec priéres et lectures.
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Illustration 44 : Prieres de bénédiction du repas

Les moines s’assoient et attendent le début deckale pour commencer leur repas.
Une assiette vide est déposée au milieu de la,tlEdemoines la remplissent de leur excédent
de nourriture. Cet excédent est conservé en vygalthain repas. Les moines commencent a
manger. lIs ne parlent pas et écoutent la lectur@gjcommentent parfois a la fin du repas,
lors du café. Pour I'instant, seule la voix du ot résonne dans le réfectoire. Les moines ne
regardent que leur assiette, de temps a autre élgenit les yeux pour s’enquérir de
condiments. Aucun échange de parole ni aucun éehdaqiourriture. En effet, s’ils peuvent
alléger leur ration, les moines ne peuvent 'augtaeenil serait par exemple mal venu que
'un d’eux propose son dessert a son voisin. Leasepst collectif, mais il est consommé
individuellement, aucune interaction de quelquemi®rque ce soit n'y prend place. Les
moines finissent rapidement leur ration. Au débet bs séjours au monastére, nous
finissions systématiquement notre repas en retBepuis, nous nous sommes adaptés au

rythme monastique.
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Illustration 45 : Consommation du repas

Le président, une fois fini son repas, jette unardgsur les assiettes des autres
convives. Il attend que ceux-ci aient fini, puisssésit d’'un marteau doré et guette la fin
d’'une phrase pour taper sur la petite cloche etsamarquer la fin du repas. S’il ne dispose
pas de la cloche, il utilise le manche de son cwigour taper trois coups secs sur la table.
Le lecteur interrompt sa lecture, les moines senéet se tournent en direction de 'icéne du

Christ. Les prieres reprennent :

- Par les prieres de nos saints Peres, Seigneur Jéhust, notre Dieu,
aie pitié de nous et sauve-nous. Amen. Nous tensngraces, Christ notre Dieu, car
tu nous as comblés de tes biens terrestres. Neprauespas non plus de ton royaume
céleste ; mais de méme que tu es apparu au miégegddisciples en leur donnant la
paix, viens aussi parmi nous et sauve-nous. Am&ireGau Pére et au Fils et au
Saint-Esprit, et maintenant et toujours et dansdiesles des siécles. Kyrie Eleison,

Kyrie Eleison, Kyrie Eleison (lecteur);

- Par les prieres de nos saints Peres, Seigneur JEhust, notre Dieu,

aie pitié de nous et sauve-nous (président) ;

- Amen (lecteur).
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Illustration 46 : Prieres du congé.

Le lecteur traverse le réfectoire et se dirige varporte. Il 'ouvre et se prosterne a
cOté pour laisser sortir les convives. Les moifesganisent a sa suite en fonction de leur
degré d’honorabilité, puis se dirigent vers la et sortert®. Ils s'arrétent sur le palier,
échangent quelques propos, puis entrent a nouveas bk réfectoire. lls se dévétissent de
leurs vétements liturgiques, certains se dirigeatsvla cuisine pour faire la vaisselle,

d’autres débarrassent la table. Pendant ce tengkedteur prend seul son repas.

Illustration 47 : Procession de sortie du réfectoire

338 précisons quil s'agit ici des priéres récitéesslales jours ordinaires, en I'absence de prétreleet
I'higouméne. Si un prétre est présent, le dérouigntu repas est sensiblement différent, notammant |
bénédiction inaugurale qui se fait au nom du Christ
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Illustration 48 : Seconde entrée dans le réfectoire

Illustration 49 : Repas du lecteur
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Illustration 50 : Vaisselle

Le gerondaest considéré comme le représentant d’une filiatrituelle. En ce sens,
il est dépositaire d’un charisme qui lui vient « déits ». C’est dans la mesure ou les moines
reconnaissent dans wgerondal'expression d’ « autre chose » qu'ils se placeotis son
autorité, a I'écoute de son discernement spiritues. differents schémas présentés ci-dessus
semblent a méme de nous éclairer davantage statlg dugerondadans une communauté
monastique. Regardons plus en détail cette situaigorepas monastique mais cette fois-ci en
considérant, a la suite des propositions méthoitpleg d’Albert Piett&® la totalité des
interactants qui prennent part d’'une maniere om@lautre au repas pour tenter de définir la

place dugerondadans ces interactions.

Nous l'avons dit precédemment, le repas est ungnuation des offices. En ce sens,
son objectif est, de méme que pour les officesx deprésenter » Dieu localement, c’est-a-
dire de le rendrele nouveayprésent au milieu de ses disciples qui prennemtrepas en son
nom. Le repas auquel nous assistons dans ceti@i@itucommence par les prieres de
bénédicité, pendant lesquelles le président eddielr adressent une priere au Christ, face a

leur assiette pour l'inviter & bénir la nourritutee repas se termine par les priéeres du conge

339 Albert Piette invite & ne plus rejeter Dieu dans hors-champ ethnographique mais & prendre en
considération sa place a l'intérieur des interastiqui se construisent en son nom et qui visemrésence :

« D'une part, penser les modalités d'existence ext fualités de I'étre divin, telles qu'elles sont
situationnellement mises en mouvement et en placéep hommes ; d’autre art, penser les modaligidns
divines et les conséquences de celles-ci sur lemims : tel est le double programme de I'anthrogiel@u fait
religieux ». Albert PIETTE (1999)p. cit, p. 56.
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pour lesquelles la communauté s’adresse directemditdne du Christ placée derriére la
table de Ihigoumeéne(illustration 46). Le Christ prend donc part awpas en qualité
d’interactant : d’'une part il est le destinataires dorieres introductives pour lesquelles la
communauté attend une efficacité immédiate (lanéedlivine se fait au fur et a mesure de
I'élocution des priéres dans la bénédiction du sepatte bénédiction est de nouveau affirmée
lors des priéres du congé : « Tu nous as combléssdBiens terrestres »), d’autre part il est
I'interlocuteur vers lequel la communauté se toysonar prendre congé de sa présence. Son
importante icbne qui occupe une place centraleelppette présence. D’ailleurs, le repas
monastique n’est-il pas une commémoration de leeClendernier repas du Christ qui devait
sceller l'institution de I'eucharistie pour les cligs & venit*®? Une icone de la Céne placée
sur un rebord de fenétre derriére la table deydumeneappelle cette dimension liturgique
du repas. Deux photographies encadrent cette i¢amie illustration 17). Il s’agit d’'une
photographie de Pere Elisée, l'actublgouméne du monastére deSimonos Petra
(photographie de droite) et d’'une photographie ée= Placide posant en compagnie de Peére
Aimilianos, I'ancienhigouménedu monastere d8imonos Petrgphotographie de gauche).
Ces photographies rappellent 'ascendance spigtaiel la communauté actuelle. Ce sont en
quelque sorte des «photos de famille » dont lssgorée au cours du repas, l'acte
communautaire par excellence, montre une volorité&sctire les expériences locales au sein
d’'une communauté élargie. L’'ascendance spiritysiénd donc part d’une certaine maniéere

aux repas.

Nous avons dans cette situation de repas monadfjigaiee interactants présents: la
communauté monastique, les hétes, Dieu, une gégiéakpirituelle. L’'organisation du
réfectoire constitue donc une mise en espace deri#gseaux de relation : entre Dieu et les
hommes, entre des ascendants et des descendaistguss — ne I'oublions pas — entre la
communauté monastigue et ses hotes. D’emblégeriendasemble difficile a classer parmi
ces interactants : il est tout a la fois le Pérdadeommunauté constituée des moines et des
laics rassemblés autour de lui, un véhicule dedimnté divine de par sa capacité de
discernement, ainsi que le représentant d’undidihaspirituelle. Considérons l'articulation
spatiale de ces interactions dans le réfectoifeigbumeénesst toujours placé au centre d'un

espace communautaire, sous l'icéne du Christ \agadile toute la communauté se tourne

340 Au cours de son dernier repas, le Christ préeiseriodalités futures de sa présentification a tsaeedon de
son corps et du sang de l'alliance. Voir Lc 22,109 Mt 26, Mc 14, Jn 13 et pour I'explication th@gique de
la Cene : Pierre-Marie GY (2008p. cit
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pour les prieres de cléture du repas, derrieredat disposées des photographies représentant
son ascendance spirituelle qui est aussi par aategslle de la communauté et des fidéles
dont il constitue le « Peéere ». Si nous résumongididation spatiale de ces réseaux de

relations, nous obtenons le schéma 6.

Schéma 6 : Articulation spatiale des différents réseaux de relations lors

d’un repas monastique

D’une part la prise de repas représente I'acte conamtaire par excellence : tous les
membres de la communauté y prennent part, eliegstée par higoumeneaui inaugure son
début (en tapant sur une petite cloche disposésastable), observe la bénédiction du vin en
milieu de repas (les moines lévent leur verre @oriheur de leur frere), y met un terme
(toujours a I'aide de la petite cloche), puis donne bénédiction au lecteur. Les interactions
sont ici internes a la communauté. D’autre partpise de repas met en interaction la
communauté et Dieu lors des prieres inauguralée etéture des repas. La priere inaugurale
se fait face a son assiettehijoumenademande a Dieu de bénir le repas. Pour la priere d
cloture, les convives se tournent face a I'iconeCtiist afin de rendre grace a Dieu pour le
repas consommeé et prendre congé. Ces prieres ptelanéorme d’un dialogue entre un
lecteur représentant la communauté leigbumenequi fait le lien avec Dieu. Pour finir, la

présence de photographies dgesondesdéposées sur un rebord de fenétre juste deraere |
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table de lhigouméneonstitue le troisieme axe de médiation. Cettegmmée de photographies
desgerondederriere la table deHigouménen’est pas fortuite, elle montre que ce dernier est
le représentant d’'une généalogie gkrondes Par son intermédiaire, la communauté du
monastere Saint-Antoine-le-Grand se lie a la conauté (présente et passée) de son
« monastéere-mere » pour former une seule et méfamitte monastique », celle de saint

Simon le Myroblite, représenté par sa filiation.

Cette position centrale dehlgouméneque nous observons dans 'aménagement du
réfectoire et que nous retrouvons dans les inferacgui y prennent place correspond a son
statut de médiateur. Lgeronda n'appartient en propre a aucun des quatre groupes
d’interactants en présence (Dieu, une généalogrgugtie, une communauté monastique,
une communauté laique) dans la mesure ou il coaskit pivot de ces interactions. En ce
sens, legerondaest une figure médiatrice. A la fois « porteul’@sprit Saint » (comme nous
'avons préalablement montré Igeronda est une figure charismatique douée de
discernement), « Pére » d’'une communaut@éndaest le Pere spirituel d'une « famille
monastique » et de nombreux laics) et « incarnatide la tradition (en tant que représentant
d'une généalogie spirituelle), erondagéneére I'action monastique en articulant plusieurs
niveaux de médiation : entre Dieu et ceux qui siiehtien faire I'expérience, entre les
membres d’'une méme communauté monastique et selgamrnaires, entre ses ascendants
et ses enfants spirituels. Par son biais, Dieu, asoendance spirituelle, une communauté
d’enfants spirituels interagissent. En ce sengelendaconstitue I'axe central d’'une mise en
circulation de la présence, qui n’est autre qu’mmse en circulation du don. Il nous semble
en effet que les modalités de la présence ne sguitisi ni moins que des modalités de la
donation dans ce sens ou la «re-présentation stit@de nouveauune donation (en
référence a une donation originaire) dont I'exenypde excellence est le don de Dieu aux
hommes dans l'eucharistie célébrée quotidiennemAntrement dit la re-présentation
s'effectue par une mise en scene quotidienne dergtte modalités de la donation. Cette
donation s’accomplit par des médiateurs, par exenil prétre en ce qui concerne la
distribution de l'eucharist’’. La reconnaissance du don passe de ce fait par la
reconnaissance de ses médiateurs. Cette recomtas$Ebouche sur une filiation spirituelle :
reconnaitre le don de Dieu au travers de la comomuaiicharistique distribuée par le prétre,

341 précisons-ici que I'higouméne d’'un monastere edtieromoine D'autres moines peuvent revétir une charge
sacerdotale pour suppléer aux besoins de la comutéjm@tamment en cas d’absence de I'’higoumeneguer
celui-ci est présent, les autigigeromoinesoncélebrent a ses cotés.
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c’est d’abord reconnaitre le prétre comme membuaafiliation spirituelle qui remonte au
Christ.

De la méme fagon, reconnaitre gerondac’est tout a la fois reconnaitre Dieu qui est
en lui, le Pére d'une communauté, le représentamedfiliation spirituelle. C’est aussi
reconnaitre ce que erondapeut de ce fait transmettre a ses enfants spsgjtleedonation
dont il est le dépositaire : un discernement, unseription dans I'Eglise, I’ « esprit » d’'une
tradition. C’est bien au travers de la figure média dugerondaque s’opéerent les trois
systémes de donation distingués par Camille Tamot dous faisons mention dans le chapitre
précédent : un systeme de donation verticale € émtmonde-autre ou I'autre monde et celui-
ci », un systéeme de donation horizontale « entnes pfaeres, cotribules ou coreligionnaires »
et un systeme de donation longitudinale « selgprilecipe de transmission aux descendants
ou de dette aux ancétres du groupe ou de |a*oile gerondaest bien au coeur de ces axes
de circulation et intervient comme figure médiaraans ces différents systemes de donation
postulés en référence a une donation originaires @Gerses modalités de donation
concourent a la re-présentation de Dieu sans gue Ih'exclut les autres. Diese donne a
voir de difféerentes manieres génératrices d’'une préseliftuse : a travers l'eucharistie,
I'Eglise®**®, une image qui peut étre celle d’une iceu de ses saints, la traditidh Les
situations auxquelles nous assistons se consttuaseartir d'une mise en circulation de la
présence de Dieu qui est avant tout une mise ealairon, via un charisme spirituel, de ses

donations.

%42 Camille TAROT cité par Jean-Paul WILLAIME (2008). cit.p. 263.

%3 Théologiquement, I'Eglise est considérée comme derps du Christ », composé de I'assemblée delésus
chrétiens.

344 La vénération des icones est un dogme de la thiodoxe formulé par le®7® concile cecuménique. Ce
dogme s’appuie sur l'incarnation : puisque la Ragkest faite chair, le Christ n’est pas seulenienterbe de
Dieu mais aussi son image. Aussi la premiére ia&@wennue par I'orthodoxie est I'image méme du Ghris
déposée sur le linge tendu par sainte Véronigeederda Passion.

%5 a tradition est considérée par les acteurs cominepirée » par I'Esprit Saint.
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II. Agir.

II.1. Hic et Nunc : le religieux « en train de se faire ».

Mardi 20 juillet 2004, monastere Saint-Antoine-lea@d, début d’apres-midi. Nous
sommes avec le Pere Damien sur le toit de I'éghkris nettoyons les tuiles qui, recouvertes
par le lichen et la mousse en raison de I'humiditévallon, se détériorent rapidement. Nous
les grattons a l'aide d’une spatule pour élimineut parasite végétal. Nous ne nous sommes
pas encombrés de notre carnet de notes. De toutenfgue noter dans cette situation
désespéerément banale et insignifiante ? Nous @soiss de nous consacrer tout entierement
a la tache que le Pére chargé des travaux nouséiém Exposés au soleil, nous souffrons de
la chaleur, qui plus est pour le Pére Damien qui estierement recouvert de son habit
monastique. Nous travaillons dans le silence, chagaccupant de son pan de toit. Au bout
de quelques heures de cet éprouvant travail, camplent déshydratés, nous descendons du
toit pour nous réfugier dans la fraicheur du rééaea. Nous nous enquérons d’'un verre d’eau
auprés du Pere cuisinier puis nous attablons pawfifer de ce moment de répit avant de
retourner sur le toit. Le Pére Damien pénétre a soar dans le réfectoire. Il nous voit
adossés a une table, un grand verre d’eau a la mawient lui aussi chercher de quoi se
désaltérer. En approchant de la table ou nous nétiens installés, il déclare simplement
« C’est comme les premiers moines au désert ». Mouogpprenons qu'il fait allusion a

I'éprouvante chaleur que nous subissions sur ledeil’église.

Le Pere Damien commente I'éprouvant nettoyage uiésstsur le toit en regard de
I'expérience ascétique des premiers moines au tdéSern’est pas tant I'exercice en lui-
méme qui stimule ce rapprochement que les diffisuléprouvées dans cet exercice,
notamment suite a une longue exposition au solétedDes difficultés que devaient sans
doute éprouver les premiers moines. Autrementleif®ere Damien voit dans ces travaux
physiquement éprouvants une forme d’ascese conlpaddns une moindre mesure a
I'expérience des premiers moines dans le désegygte.A priori, il N’y a rien qui permettait
de parler d’activité religieuse dans le nettoyagegdelques tuiles, et pourtant, force est de
constater que cette activité revétait un sens ieebg pour le Pére Damien puisqu’elle
I'agrégeait a une communauté d’expérience monastiglest, entre autre, dans I'épreuve de

la chaleur qu’il retrouve les premiers moines. kavail éprouvant que nous partageons
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permet au Pére Damien de se reconnaitre comme raathior groupe. Force est de constater
dans cette situation « profane » que se jouait pauquelque chose de religieux. Ce qui
n'était pas notre cas, n‘accordant a ces momentsaslaux qu’une attention moindre dans

nos descriptions ethnographiqtfés

Cette situation, loin de la densité sémantique thalbément prétée aux actes
monastiques, ne semblait revétir que l'insignifewde I'ordinaire tel que nous le connaissons
aussi dans le « monde ». Rienggpecifiquementonastique la-dedans et finalement que dire
sur le nettoyage des tuiles du toit de I'église mardi aprés-midi ? Que dire dans une
ethnographie de I'expérience monastique d’'une itaaont I'ordinaire n’est pas propre a la
vie monastique ? Notre carnet de terrain se resgtisl’'une description des différents rites
rencontrés au cours de la journée (principalemenbffices et le repas), de quelques bribes
de conversations mais sans parvenir a accordenté@réf ethnographique a toutes les activités
banales qui ne sont pas I'apanage de la vie mgu@stimais que nous y retrouvons aussi. La
vie monastique, c’est tout autant de longs offigastidiens, des repas fortement ritualisés,
une cléture que quelques travaux, de la vaissallecoup de balais, ces petits riens de
I'existence que nous ne reconnaissons pas commgeeu parce qu’ils ne comprennent pas
les composants dont nous le créditons sociologigaeénNéanmoins, les acteurs que nous
rencontrons dans ces situations ordinaires peuyvémauver un sens religieux : « j'ai fait du
maraichage quand j'étais a Bois Salair et il y tavae plate bande de persil qui faisait, je ne
sais pas, 15m, et il fallait désherber le persilne se fait pas a la machine, ¢ca se fait a la
main. Ce n’est pas spécialement euphorisant, etiqpea tu es assis sur un morceau de
carton, et puis tu enleves les mauvaises herbes ldapersil. Tu y passes des heures, des
journées, ca te prend une semaine pour désherlpateabande, 6h par jour, 7h par jour,
alors évidemment tu peux trouver ¢ca hyper chianpues tu peux te dire « tiens c’est comme
mon ame, il faut que je désherbe mon ame » [...].cQoONvois ¢a devient plus qu’une corvée,
parce qu’elle prend un sens spirituel ta plate-basel persil. La vaisselle ¢a peut étre hyper
chiant si je la prends comme une corvée, déjalsi puends comme un service pour les autres
et que tu le fais par amour pour les autres — estque pour les autres ce n’est pas plus
agréable que pour toi — ¢ca devient déja plus atgé&hiis si tu te dis qu’en frottant les
gamelles ou ¢a a bien attaché, ca peut étre ungeida ton ame ou il y a des passions

346 Précisons ici que la description succincte deecgtuation ne fat rédigée que bien plus tard, duaus nous
remémorions ce commentaire du Pére Damien qui aamené a préter attention a la situation dansleil
fat proféré.
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vraiment bien ancrées, vraiment bien attachéeuistipfaut y passer du temps et puis y
mettre de la sueur et de I'huile de coude pouratiétata casserole, c’est comme ton ame, il

faut y mettre du temps, ca demande de la patietiée »

Nous le voyons ici, les acteurs peuvent accordesamns religieux a une activité non
spécifiguement religieuse tel que nous I'entenddass les sciences sociales. Ici, pas de
« choses sacrées que les interdits protégentlentss*® pas demana&*®, rien demysterium,
tremendumet fascinansni aucune trace de «numineuX% pour reprendre quelques
définitions bien connues qui assimilent le religiéula sphére du sacré. Nous voyons ici les
limites d’'une définition substantive du religiee que nous avons compris avec la situation
gue nous rapportons et la lecture que donne cedeecertaines activités ordinaires c’est que
les faits auxquelles nous assistons sur notreinen&a sont pas des « choses » susceptibles
d'étre classées dans ou en dehors d’'un « changietsti» défini sociologiquemetit. Le
religieux ne se circonscrit pas a une organisamriale spécifique, ni méme a un répertoire
de pratiques, encore moins a la manipulation dtsbgpécifigues (choses ou lieux sacres)
permettant de distinguer ce qui serait religieuxcdegui ne le serait pas, « ne nous laissant
pas d’autre choix que la solennité du sanctuaitesefrivolités du cabaref'¥¥. Cette situation
nous ameéne a penser qu’'un méme fait peut revétiteation une dimension religieuse ou
tout aussi bien ne pas en revétir du tout. C'estcdgu’un fait dit « religieux » n’est pas
intrinsequementreligieux. Tout se joue dans la situation. Biensplgi les définitions
sociologiques du religieux se donnent de facortivelaent homogénes, elles n’en renvoient
pas moins a une diversité d’applications jouantéifiérents registres de justification.

Qu’est-ce qui caractériserait, a ce moment la,tivaé religieuse ? Albert Piette

apporte une réponse : « la succession et la combimde différents modes de justification et

347 Extrait d’'un entretien réalisé avec un moine dwnastére Saint-Antoine-le-Grand.
%48 Emile DURKHEIM (1912)op. cit

%9 Marcel MAUSS (2003) « Esquisse d’une théorie géleéde la magie » iBociologie et anthropologie
Presses Universitaires de France.

%0 Rudolph OTTO (194%p. cit

%1 Nous faisons ici référence a la problématique lanp religieux développée par Pierre Bourdieu. Reur
dernier, la notion de champ religieux implique utse&mble de biens symboliques sur lesquelles s’ererm
pouvoir de définition de la part d'un groupe de cplistes du sacré. A ce propos, voir Pierre BOURDI
(1971) « Genese et structure du champ religieuxRevue frangaise de sociologidl, 3.

%52 Frangois LAPLANTINE (2005pp. cit, p.62. Dans cette expression, Francois Laplamtém®nce les « jeux
de la binarité » dans lesquels nous enferme «dirketion de deux postures » dont les définitiansedigieux
ont notamment souffert, confinées a l'intérieur rd’'systéme d’opposition sacré/profane, déclinableuea
multitude de variables : dedans/dehors, intérigtéfeeur, spirituel/matériel, haut/bas, présenceabe,
ordre/désordre, tradition/modernité.
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d’interprétation, n’est-ce pas un élément importalains le déroulement des activités
religieuses ? Ce qui expliquerait les impassesddénitions monocentrées. Comme si le fait
religieux était incapable de s’arréter, toujourdram de se déplacer. Mais cette fois, selon la
direction et le choix des acteurs et non plus déBnitions sociologiques®® Nous
remarguons avec la situation que nous décrivondejnettoyage des tuiles sur le toit d’'une
église peut étre compris comme une activité raliggepar ses acteurs. Il n'y a pas de religieux
que dans la « solennité du sanctuaire » et seutedemn « frivolités » dans le « cabaret ».
Nous étions réunis dans cette situation pour grdés tuiles dans I'optique d’entretenir le toit
de I'église. Et pourtant cette situation était ateved I'interprétation religieuse. De travaux
d’entretien qui n'ont rien de religieux, nous passa mesure que la chaleur se fait de plus en
plus éprouvante a une activité pouvant étre compc@mme religieuse de la part de ses
acteurs. Car il y a fort & parier que si nous rgasipas souffert de la chaleur, l'interprétation
eut été toute autre. Dans ce court commentairdassituation, « c’est comme les premiers
moines au désert », nous retrouvons l'inscriptiansdune filiation spirituelle, la genése d’'une
« tradition », I'expérience d’'une ascese propra adnctification, c’est-a-dire les principaux
thémes de I'expérience monastique. La distinctiotieedes actes qui seraient religieux et
d’autres qui n’en seraient pas est donc aléatoingremier lieu parce que le religieux n’est ni
stable, ni homogéne, ni circonscrit dans le tem@eus n’observons qu’un religieux
fragmenté et diffus dans des registres d’actiofétints, ce qui nous fait dire, a la suite
d’Albert Piette, que le religieux n’est pas uneotalité globalisante » et encore moins un
« systéme cloturé®¥’. Cette situation nous montre que les activitésalesnpeuvent étre
I'objet d’un investissement religieux alors que &esivités dites religieuses peuvent aussi étre
conduites « avec la conscience professionnelleyg&mnqui est celle des bons travailleuts.»
Les moines n’entrent pas systématiquement enjowésffices et unegrypniepeut parfois
souffrir de quelques longueurs que les acteursrégraient volontiers pour aller se coucher.
Les activités les plus prosaiques peuvent étrestiresed’une profondeur religieuse tout autant
que le sanctuaire autorise les baillements. Autreérdié « C’est des pratiques qu’il faut partir,
ce sont elles-mémes qu’il faut observer en trainseleconstruire, de se stabiliser, jusqu'a

Iattribution possible de diverses qualités (radigges ou non)*3".

353 Albert PIETTE (1999pp. cit.pp. 29-30.

%4 Albert PIETTE (1999pp. cit.p. 32.

5 paul VEYNE (1979Comment on écrit I'histoirésuivi deFoucault révolutionne I'Histoirg Seuil, p. 62.
6 Albert PIETTE (1999)pp. cit.p. 32.
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Nous sommes moins en présence de faits religieexdgupratiques en train de se
construire, du religieux « en train de se faireosrpreprendre I'expression d’Albert Piefte
Autrement dit, nous ne décrivons pas «du religieuxnais des maniéres de faire, en
situation, du religieux. Notre attention se porteims sur un produit fini susceptible d’étre
classé dans ou en dehors de la sphére religie@gssugun processus : « Ce qui compte, ainsi
que Humboldt le soulignait dés le XVilkiécle, ce n'est paseigon ('ouvrage) mais
I’energeia(l'activitt en mouvement). Ce n’est pas le « fotial » mais le faire social, le
social en train de se faire et pouvant se défeimgpensant, en parlant, en écrivant en terme de
faire et non plus d’étre, en terme de processumetplus d’état, nous commencgons alors a
avoir accés au réel qui n'a pas la stabilit¢ domisnle créditons souvent® Dans la
situation que nous rapportons, le religieux sedaifur et a mesuree la pratique. Le Pére
Damien donne un sens religieux a son activité -nGuien elle-méme, rien de religieway
fur et & mesurgu'’il nettoie les tuiles et éprouve de plus erspgauchaleur. Autrement dit la
qualité religieuse prétée aux situations que ndagemwons dépend de l'investissement de
I'acteur dans I'action en train de se faifel fur et & mesurde leur production, les pratiques
revétent, ou non, un sens religieux. Il N’y a paspdatiques religieuses a proprement parler,
seulement des acteurs en situation, une configuraiciale productrice ou non d’'un sens
religieux associé aux pratiques en train de se.f@ien plus, ce processus reste lié a un
contexte, celui d’'une chaleur éprouvante dansdededa situation que nous rapportons. Dans
cette situation le religieux se faitun moment donp@récisément celui ou la chaleur devient
éprouvante et permet d'y voir un exercice ascétfgroehe de ce que les premiers moines ont
connu au désert. Autrement dit, le religieux n’d’mbmogénéité ni la stabilité dont nous le
créditons bien souvent. L’acteur ne sera pas nos @bsorbé a cent pour cent dans le lavage
de sa casserole parce qu’a un moment donné iluyum& métaphore de la purification de son
ame. Pour preuve, l'acteur précise « ca demanda gatience » ce qui veut dire que si la
vaisselle se transforme a un moment donné en eresgirituel susceptible de justifier son
activité en regard de I'engagement monastique g cptatique n’en reste pas moins un
exercice fastidieux (il faut frotter encore et emcparce que les « passions » restent bien
ancréees a lI'image des saletés accrochées surcesterole) et par ce biais aussi ouvert a la

lassitude de 'acteur.

%57 Voir notamment Albert PIETTE (1999). cit.
8 Francois LAPLANTINE (2005pp. cit, p.194.
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En train de se faire en situation, le religieuxaastsi susceptible de se dissoudre, de se
« défaire ». La qualité religieuse associée a umem donné aux pratiques peut s’émietter
dans le temps. Si gratter quelques tuiles sur itediane église n'a pas de signification
religieuse pour tous les acteurs, il y a aussidogparier que dans la mesure ou cette activité
revét,a un moment donnéne signification religieuse pour I'un d’entrexegelle-ci ne sera
pas pour autant permanente dans la durée. Daessietition, c’'est bien I'éprouvante chaleur
qui revét une signification religieuse et non lgétoyage des tuiles. L’expérience ascétique
cessera avec l'épreuve de cette chaleur. La ménadiqpe sous des conditions
météorologiques différentes ne rappellera pluspégience ascétigue des premiers moines.
Voila a notre sens deux dimensions fondamentaleselifyieux en situation : d’'une part, le
religieux n'est pas préalable aux pratiques maisosstruitau fur et a mesurad’autre part, il
n'est pas permanent mais souisn moment donné’est-a-dire a un contexte d’énonciation
du religieux (ici la chaleur devient une épreuveétigue a méme de rapprocher I'acteur de
I'expérience des premiers moines). Les situatiangjaelles nous assistons témoignent d’'un
religieux en train de se faire, de se défaire, eleefaire, tout en se juxtaposant a d’autres

registres d’action.

Le quotidien monastique n’est pas emprunt d’urgielix homogéne et uniforme. Les
activités qui s’y déploient ne sont pas systematigent données comme la préfiguration d’'un
horizon d’attente. Les moines ne pensent pas agitement au « Royaume de Dieu » et
n'agissent pas qu’en fonction de la « Jérusalenest&bs. Autrement dit, I'action n’est pas
invariablement tournée vers un horizon d’attent@jsntoncerne aussi des versants plus
prosaiques de la vie d’ici et maintenant. La joarm@onastique dans ses quelques
préoccupations s’apparente a ce que nombre deostsngporains vivent quotidiennement. Il
y est surtout question d’organisation : Qui céldaréiturgie ? Qui va remplacer le chantre
malade ? Que faire a manger pour le repas de amtiasit qu'il ne reste que certains
aliments, que c’est un jour jelné et que tel maisieallergique a telle substance ? Combien
de convives prendront part au repas de midi? Qanhaege d’aller chercher les hotes a la gare
en I'absence du Pere hotelier ? §ierondasera-t-il 1a dimanche prochain pour faire une
homélie ? Comment communiquer efficacement aut@as wsites de I'église qui souffre
d’'une baisse de fréquentation cette année ? It pas question de Dieu ici, seulement de

faire « au mieux » ce qui doit étre fait. L’objéctu nettoyage des tuiles, ce n’est pas I'ascese,
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c’est d’abord I'entretien de I'église. L'objectieda vaisselle, ce n'est pas la lutte contre les
passions, c’est d'abord I'hygiene.

Cela vaut aussi pour les activités dites religisus®bjectif du repas, ce n’est pas en
premier lieu de commémorer la Céne, c’est d’'abadubvenir aux besoins alimentaires de
chacun. L’objectif de I'observance quotidienne d#&es, ce n'est pas de re-présenter encore
et sans cesse Dieu, c’est d’abord d’étre en régte a la tradition ». Le moine se présente
tous les matins a l'office parce qu’il le faut ollijectif de I'office c’est d’abord de le faire et
de bien le faire. Reste que l'acteur doit toujaansir 'impression d'y vivre quelque chose de
nouveau qui lui permettra d’ « avancer » pour gueté reste pertinent. Donc dans le rite, il
est question de la qualité de I'exécution pour uegrésentation « efficace » de Dieu.
Derriere la cléture monastique nous sommes d’aleorgprésence d’'une problématique du
vivre-ensemble « selon la tradition » avant d’'@imeprésence de Dieu. Néanmoins, il s'agit de
vivre-ensemble pour faire I'expérience de Dieu.Diee se donne qu’en filigrane derriere
toutes ces préoccupations ordinaires qui ne saspalement le lot quotidien des moines.
Tout le travail monastique consiste alors a coirstiun sens religieux a travers ces multiples
activités ordinaires de I'existence communes ai¢eles». Derriere les travaux, la vaisselle, le
service liturgique, les courses, les homélies, énage se joue quelque chose de religieux
selon l'investissement de I'acteur dans I'actiweté train de se faire. L'objectif des activités
auxquelles nous assistons est en premier lieublenne exécution. Le religieux se construit
ensuite au fur et a mesure de I'exécution. Le gate des tuiles du toit de I'église doit étre
fait pour des raisons d’entretien, c’est ce qui ptaret ce pourquoi I'acteur est sur le toit, rien
ne I'empéche ensuite de puiser dans les reprégsraahscétiques une clé de lecture de
I'épreuve que peut constituer cette activité réalisous un soleil écrasant. C'est moins
I’horizon d’attente qui faconne les activités daddes jours que les acteurs qui cherchent au
fur et & mesure de leurs activités ordinaires quelghose de I'horizon d'attente. Voila
pourquoi nous substituons a I'hypothése de la lg#biu religieux (et par extension, comme
le suggere Francois Laplantine, du fait social)lecele processus. Derriere la cloture
monastique, il n'y a pas du religieux partout. Biplus, I'agir monastique n’est pas
constamment tourné vers la Jérusalem Céleste nabdise différents registres d’action qui
laissent apparaitre un religieux diffus. L’objeudé ethnographie de la vie monastique est
alors de mettre en lumiere des maniéres de faineldyieux derriere ces quelques situations

ordinaires.
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I1.2. Le possible et le souhaitable.

Dimanche 29 ao(t 2004, monastére de Solan (Gard)hdures. De nombreuses
personnes investissent le hangar situé en contrelbamonastére, habituellement réserve
pour entreposer le matériel agricole mais transférrpour I'occasion en « salle de
conférence ». La plupart des personnes présentegssisté ce matin a la liturgie et a I'office
d’intercession pour la « sauvegarde de la créatipipuis au pique-nique dans les jardins du
monastere. Tous ne sont pas orthodoxes, en témiaigraaticipation de la plupart d’entres
eux a la distribution du pain béni a la fin de litutgie en regard d’'une part bien moins
importante de communiant Il y a & méme quelques membres du clergé cajieliEn
tout, & peu pres une centaine gersonnes. lIs sont venus écouter les conférermasées a
I'occasion de la « journée de priere et d’échangessacrée a la sauvegarde de la création».
Cette journée est partie prenante du calendrieurgitque orthodoxe. En effet, devant les
différents problemes écologiques rencontrés depuédques années, une journée de priéres
dédiée a la création f(t instaurée en 1989 a liative du patriarche cecuménique Dimitrios
ler. Cette journée est normalement organisée awidéb mois de septembre et constitue un
temps d’échange et de prieres conviant tout au@stthéologiens que des scientifiques, des
politiques, des chefs d’entreprise, des membressd@ations, etc. autour du théme de la
« sauvegarde de la Création » et des réponseslgesgnon spécifiquement spirituelles) aux

problemes écologiques.

L’higoumenede ce monastere féminin fondé par le Pere Pladale¢vérende mére
Hypandia, ouvre la conférence. Elle rappelle quekjurincipes de vie chrétienne et
I'expression qu’ils trouvent dans la voie monastiqulidéal de pauvreté, la charite, le
respect de la vie, pour en arriver au théme de darrjée, la sobriété. Elle souhaite
convaincre son auditoire que la « sauvegarde derdation » entre dans les préoccupations
les plus immédiates de la communauté. En témoigr@djet mené par le monastere : la
valorisation du domaine selon les principes de fiagjiture biologique. En effet, depuis sa

fondation en 1992, le monastére se veut un liexpdementation dans la gestion de son

%9 La communion est réservée aux membres de I'Egliteodoxe, alors que la distribution du pain bésti e
ouverte a tous, contrairement a I'usage grec.
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domaine agricole. Les moniales cultivent leur domegimaraichage, vignes) selon différentes
techniques issues de l'agriculture biologique : fetion du sol, fertilisation naturelle,
economie des ressources en eau. Elles ont aussiagddeur forét en futaie aussi bien dans
'optique de protéger les ressources qu’elle offreur l'activité agricole que dans la
perspective de préserver sa biodiversitéhiggoumeneprofite de cette présentation du
domaine de Solan pour introduire la thématique clasférences de I'aprés-midi : « Sobriété
et décroissance, valeurs de bien 6 >Elle laisse la parole au premier intervenant, fedée
Rabhi, actuel président de I'association des amisSdlan et expert en développement. Celui-
ci titre son intervention «la décroissance soutdaa. Il nous parle de la « dérive
écologique », de ses conséquences sur I'avenieetribyens d’'y remédier. Il céde ensuite la
parole a Maxime Egger, théologien diicre rattaché au patriarcat de Constantinople qui
nous parle des « Nouveaux modes de vie pour urtliéatrement du monde ». Il explore les
justifications théologiques d’un autre rapport awmde et précise que « nous devons passer
de I'image a la ressemblance de Dieu ». L’apréstmiditinue avec une intervention de Yann
Sourbier : « Sobriété et convivialité, la piste mhojet coopératif ». Yann Sourbier illustre les
propos échangés par un exemple concret de gedti@blg des ressources naturelles. Il nous
parle du projet coopératif qu’il méne depuis plusgannées autour de la réhabilitation d’'un
hameau en ruine (le « Viel Audon ») et montre odtecnent les possibilités qu’offre une

« gestion durable et raisonnée des ressourcesrstemnitoire de garrigue ».

Les conférences de I'aprés-midi se terminent s tafle ronde animée par Jean-
Loup Anthony ( président de I'Eco-site de La Borie) sobriété et décroissance au
quotidien ». Le débat entre les intervenants etnhesnbres du public qui y prennent part
insiste sur les pratiques concretes a mettre engf@our un nouveau rapport a la nature qui
ne soit pas fondé sur la « croissance illimitéela sobriété, valeur monastique par
excellence, est présentée comme la seule postgsabfm pour sortir d’'une exploitation a
outrance des ressources naturelles et des probleéoedogiques qu’elle génére. Les
intervenants prénent la voie du développement darai condamnent ouvertement le
capitalisme en insistant sur ses responsabilitéssdi crise écologique que traverse le

monde contemporain.

%0 voir illustration 52, ainsi que le fascicule deégentation de I'association gestionnaire du doenaites amis
de Solan » (annexes).
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Illustration 51 : Prospectus de présentation de la journée pour la

sauvegarde de la création

Avant de reprendre notre réflexion la ou nous lievdaissé a la fin de notre
précédente partie, il convient de préciser le prdje monastéere de Solan tel qu’il s’est
constitué au cours des années. Fondé en 1992 mpauruée dépendance féminine du
monastére d&imonosPetra le monastére de Solan oriente des son implantats activités
en vue d'une exploitation agricole du domaine cosépde 40 hectares de bois et de 20
hectares de vigne. Dés la premiére année de lqulaitation au « mas de Soulaii’yles
moniales récoltent leurs premiers fruits. Paratieet se développent le maraichage et la
culture céréaliere. Les premieres vignes sont eapéht plantées. Les produits de leur récolte
(fruits, légumes, jus de fruits, confitures, vimns vendus sur les marchés. Leur projet
s'ébauche petit a petit et s’inscrit rapidementsdane volonté de préserver I'écosystéme

%1 Soulan en patois local, mais le monastére a prisom de monastére de Solan (dédié a la Protedéida
Mere de Dieu).

253



local. Nous pouvons lire dans une lettre aux 3thisarue en 1993 : « Le domaine, nous
préférons ce terme qui veut dire « terre du Seigneucelui d’exploitation agricole, car nous
ne voulons pas « exploiter » la terre, mais biemevid’elle et surtout avec ellé® La
communauté entame deés I'année 1993 les procédaveoptenir la mention biologique pour
leurs produits. Les moniales justifient théologiepemt leur activité agricole : « Nous sommes
heureuses de cette vie pres de la terre, sourqeitie (physique et psychologique, sinon,
pour I'instant, financier !), heureuses d’étre contées de si pres aux éléments, d’apprendre
a composer avec eux, de dépendre aussi, humbledhems, volonté plus grande que la nétre.
Car en effet, si le laboureur laboure son champ séme, ce n’est pas lui qui fait croitre la
semence. C’est dans la foi que nous semons, n@ampales actes de foi — la fondation de
notre monastére n’en est pas le moindre — et nibeisdons de Dieu qu’ll fasse fructifier nos
humbles efforts et l'offrande de nos personnesc’&t dans un émerveillement toujours
renouvelé et dans l'action de grace que nous @wlles dons surabondants de la
miséricorde de Dieu qui a voulu, dans son amourfrenchumble mais entiere
participation 3°* Le travail agricole du domaine revét ainsi poes moniales un sens
religieux. Il est envisagé comme un « acte de fola récolte repose sur la miséricorde
divine. Bien plus, les moniales lient leur travgilotidien a la premiére activité de 'homme :
tout comme Adam et Eve, elles cultivent « le jardénla Création ». Sans compter le travail
de la vigne dont les significations bibliques stamjement mises en avant. Des extraits de
textes des Péres de I'Eglise traitant des analdg@gjues entre la vigne et 'ame humaine
sont publiés dans quelques numéros des lettrearaisx Les rapprochements entre 'activité
agricole et I'expérience spirituelle sont constaftstre la justification théologique du travail
de la terre, la vente des produits du monastemmanghé revét les attraits d’'une démarche
apostolique : « Quant aux clients, certains ora tigjuve, par cet intermédiaire, le chemin de

la liturgie du dimanche®%>.

Parallelement a son activité agricole naissanteplamunauté généere une réflexion
autour de la pratique de I'agriculture. Si le prepgbéologique est mobilisé pour justifier
I'orientation que les moniales souhaitent donnksua domaine agricole, la réflexion déborde

largement de la sphere religieuse. De ce fait,nfemiales s’entourent d’experts pour la

%2 La lettre aux amisest une publication semestrielle destinée & tesirfiléles informés de la vie des deux
monastéres fondés par le Pére Placide. Voir annexes

363 Extrait de ldettre aux amisle Pentecote 1993, p.13.
34 Extrait de ldettre aux amisle Noél 1993, p.8.
365 Extrait de ldettre aux amisle Pentecote 1995, p.11.
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gestion de leur domaine : ingénieur agronome, @gomomiste, ingénieur chimiste en agro-
alimentaire, ingénieur forestier, pédologue, hyéaiggue, biologiste, agriculteur, viticulteur,
cenologue, semencier etc. fréquentent ponctuellenlenimonastére et conseillent la
communauté. Un réseau d’entraide se forme autoua d®mmmunauté et se constitue en
association « les amis de Solan » en 1994. Ouaddas, cette association, selon les mots de
son président-fondateur, « doit faire la démonisinafjue des modes de développement aptes
a préserver I'avenir sont possible§®»Du coté des moniales, « le but de I'associatiirde
promouvoir, autour de la mise en valeur du domases,activités d’accueil, de pédagogie et
d’'information pour une meilleure gestion de la eerrourriciere, des pratiques culturales
respectueuses de la santé des hommes et des sapporains fondés sur I'échange et la
solidarité 3°”. Le projet se précise avec la naissance de I'mtgmt: il s'agit de valoriser
durablement les ressources du domaine mais ausgemé&rer une dynamique d’échange
autour de ces pratiques, peut-étre aussi pour chngy » en dehors du monastére.
L’association s’emploie a faire du domaine agriaatelieu d’expérimentation de techniques
issues de I'agriculture biologique en vue de caltises ressources sans les épuiser : « adhérer
a l'association est donc participer concretemena anise en ceuvre, en grandeur réelle,
d’approches nouvelles, tendant a conserver ettaures des richesses naturelles et sensibles,
sur lesquelles pourra se fonder un développementdmeux $°°. En 1998, le monastére de
Solan se constitue en SARL pour la vente de sedupiso L’association et le monastere
organisent dés 1995 leur journée de prieres ethdieges consacrée a la sauvegarde de la
création avec pour premier theme : « Agrobiolodiséurité alimentaire des populations »
(1995). Indépendamment de ces journées, d’autneeremces sont organisées (notamment

sur la bioéthique en 2000, le monastere accueiisiain colloque du WWF France en 2001).

Deux éléments retiennent notre attention dans edtiation. D’une part, I'ouverture
de la communauté monastique aux problémes d'atpatiotamment les problémes
écologiques et la mobilisation de différents régedlacteurs pour tenter d’apporter quelques
éléments de réponse a ces problemes. Donc unetéa@ermener le projet dans la rencontre,
I'échange, I'entraide avec des personnes « du mend®ur se faire, la communauté
revendique des valeurs qui ne sont pas propres haigtianisme mais se souhaitent

« universelles ». D’autre part, le monastére sd ueulieu d’expérimentation des réponses

3% Extrait du fascicule de présentation de I'assamiatvoir annexes.
37 Extrait de ldettre aux amisle Noél 1994, p.12.
%68 Extrait du fascicule de présentation de I'assamiatvoir annexes.
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possibles face a cette crise écologique. Autremiénte projet de la communauté monastique
de Solan repose sur un principe d’action sur ledaomous allons maintenant explorer ces

deux idées.

Dans cette situation, nous assistons a une prip@sigon ouverte de la communauté
monastique sur des questions d’actualité liéesciida écologique. Les propos tenus lors de
cette journée consacrée a la «sauvegarde de #&iotr® condamnent le principe de
« croissance illimitée » et plus largement le systéconomique qui la prone, a savoir le
capitalisme. Une diversité d’acteurs se trouvenpréisence dans cette situation : des religieux
(clergé régulier et séculier aussi bien orthodoxe gatholique), des laics (des trois
confessions chrétiennes), d’autres appartenandegeuses (notamment des acteurs se
présentant comme bouddhistes), des non-croyantte Qigersité se retrouve au niveau des
intervenants : scientifiques, politiqgues, chefsntfeprises, théologiens, animateurs de projet
coopératif, etc. Qu'est-ce qui fédére ces actelgacdre une fois ce n'est pas Dieu dont il
n'est a aucun moment question dans cette situath@is bien des « valeurs communes »,
indépendamment de toute appartenance religieuse. acéeurs souscrivent aux mémes
valeurs, comme le précise le fascicule de présentate I'association organisatrice de la
journée pour la « sauvegarde de la création »’assbciation Les Amis de Solan réunit une
grande diversité d’hommes et de femmes ayant desoyra culturels et professionnels
différents, et il n’est pas nécessaire d’étre olnédrthodoxe pour y adhérer. Toutes et tous se
réferent néanmoins a des valeurs universelles sigece des personnes et de la vie. Le
monastére les incarne telles que le Christ lespairages, et elles sont présentes dans les
manifestations de I'association, sans exclure dautexpressions philosophiques ou
spirituelles respectant ou partageant ces valeorais en refusant toute idéologie

d’intolérance $°°. Nous avons donc une diversité d’acteurs maisumité de « valeurs ».

Tout I'enjeu de cette situation consiste alors éveéll les acteurs au-dessus de leurs
appartenances « philosophiques ou spirituellesus pdaire apparaitre la pertinence des étres
en présence par rapport & un méme principe gédiéalivalence ¥°. Quel est ce « principe
général d’équivalence » dont parlent Luc BoltargKiaurent Thévenot ? Tout simplement ce

qui fédére les acteurs. Dans cette situation & fedcation cecuménique, les acteurs se

39 Extrait du fascicule de présentation de I'assamiates Amis de Solan, voir annexes.
370 Luc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (199%)p. cit, p.163.
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rassemblent au nom de «valeurs universelles »st-a*elire de valeurs auxquelles
I'universalité postulée confere une légitimité eédme temps qu’elle laisse la possibilité de se
regrouper. Ces « valeurs universelles » sont desinga« partagées » par tous au-dela des
particularités de chacun. Elles établissent unesc@mmun sur lequel va pouvoir se constituer
un accord. Les disparités spirituelles et philosgyds des acteurs en présence s’estompent
face & la reconnaissance d’'un « principe supédemmmun 3’ permettant de traiter un objet
collectif (la crise écologique). Dans cette sitoiatiil n’est donc plus question de religion mais
d'éthique’® Les acteurs se revendiquent d'une éthique nooifspéement religieuse mais
que le religieux peut toutefois illustrer (est-ddwin de le rappeler, le monastére « incarne »
ces « valeurs universelles » « telles que le Chatsa exprimées »). Il est question dans cette
situation de montrer que des engagements d’or@indistingués peuvent répondre a des
exigences communes sur le plan éthique. De cdefaiinodalités d’identification demeurent
floues : «il n'est pas nécessaire d'étre chrét@mthodoxe », «sans exclure d’autres
expressions philosophiques ou spirituelles ». Rigues, les valeurs dont le groupe se
réclame restent, elles aussi, peu définies et Wéstgdavantage une posture commune plutét
gu’un corpus de principes : « Toutes et tous sereéf néanmoins a des valeurs universelles

de respect des personnes et de la vie ».

Malgré cette référence éthique, nous notons urte fsésence de la théologie dans les
interventions. Les programmes ménagent toujoursinteevention théologique. Celle-ci suit
systématiquement la premiere intervention, davanfagitique, et précéde les interventions
relatives a une mise en ceuvre des principes évofieésacteurs ne définissent donc pas
I'action en fonction du code théologique mais ileegourent pour la justifier. Si I'entreprise
ne revendique pas d’inscription religieuse, ellet @e@pendant étre justifiable sur le plan
religieux. Il s’agit de montrer que les valeurs wamselles qui conduisent a l'exigence
d’accord sont aussi des valeurs chrétiennes, owyelgues pirouettes apostoliqgues que les
valeurs chrétiennes sont universelles. Tout I'emjewcette situation consiste a affirmer une
universalité sans qu’en souffrent les spécificiths la tradition monastique orthodoxe.
Autrement dit, cette situation s'agence selon dewxvements: d’'une part, il s'agit de
défendre un « principe supérieur commun » en @Rtigue les modalités d’'action et les

valeurs de référence ne sont pas spécifiqguemendtiehnes-orthodoxes, d'autre part, il

31 Luc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (199%)p. cit, p.43.

372 Sur les rapports entre religion et éthique, voaxXMWEBER (1994pp. cit. et Francois-André ISAMBERT
(1992)De la Religion a I'EthiqueCerf.
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s’avere nécessaire de «rassurer » ponctuellerasnnémbres de I'Eglise orthodoxe sur la
validité théologique des valeurs et des modalitéactibn. Nous retrouvons ici la

problématique de la cléture — qui est celle dev&ture du monastére sur le « monde » —
telle que nous I'avons énoncé dans une précédemte.pSi la mise en ceuvre du message
orthodoxe implique une flexibilité nécessaire a g@étentions universelles, demeure
néanmoins le risque d’'une rupture avec la traditioy a la un double écueil a éviter : d’'un

cOté la dissolution d’'une tradition religieuse suit une « trop grande » ouverture, de l'autre

la marginalisation de ses acteurs induite par uispation autour du registre traditionnel.

Le rassemblement des acteurs de cette situatidaitsen vue d’'une action sur le
monde. L'idée est de rejoindre, au nom de valemiseuselles, d’autres contestations de
I'ordre établi pour travailler, au travers d’actsoponctuelles, a la construction d’'un « autre
monde » (qui est celui de la « Jérusalem Céleptmup les chrétiens). Dans cette perspective,
le monastere de Solan est présenté comme « uratalverd’expérimentation des possibles
les mieux ajustés a la réalité en matiére de fateir des ressources que la nature nous
offre »*">. L’expression « laboratoire d’expérimentation sjtée pour désigner le réle du
monastére dans le vaste projet de I'associatiossdaa penser que les valeurs dont il est
guestion lors de ces journées (notamment la sébpiétr la situation a laquelle nous avons
assisté) sont opérantes au moins dans le cadrerdaite monastique en attendant de voir
plus large. L’effet souhaité est bien le changemBign loin de se suffire a « fuir le monde »,
les préoccupations de cette communauté monastaqiesfat d’'une volonté de se placer en
acteur du changement, au moins & un niveau*dc&borce est de constater ici que I'action
monastique ne se résume pas dans une fuite du netihastricte observance d’une tradition
qui ne serait que la répétition d’'un modele étdblpuis bien longtemps et qui ne souffrirait
pas des préoccupations du siécle. L’action monastigoncerne «le monde » puisque,
comme nous le rapportons dans cette situatione sdnquiert des « possibles les mieux
ajustés a la réalité » pour répondre a la criséogmpe. Mais il est un autre type d’action
dont nous n’avons pas parlé jusqu’a présent. Lengmipour la sauvegarde de la création se

compose de deux temps : un temps de prieres empstd’échange. Les priéres constituent

373 Extrait du fascicule de présentation de I'assamiates Amis de Solan, voir annexes.

37 Dans notre chapitre |, nous avancions I'argumefirslequel la vie monastique ne peut étre congelér
comme utopique dans la mesure ou les acteurs semettavantage dans une situation d’attente dulReyale
Dieu plutdt que de changement de ce monde. Cetiztisin pourrait donc sembler paradoxale si nousttboms
d’'ajouter que, bien que les modalités d'action &midrers la préfiguration du Royaume de Dieu, egilui'en
demeure pas moins qu’une réalisation imparfaiteagthevée, a comprendre comme I'annonce, dansnre de
vie, de ce qui adviendra a la fin des temps.
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aussi une modalité d’action sur le motideNous le voyons ici, la « fuite au désert » pronée
par le monachisme marque davantage un renoncemgnt &aleurs du monde » qu’un
renoncement au « monde » a proprement parler, enmeefure systématique sur la société

actuelle.

L’'action sur le monde se fait ici en fonction deakeurs universelles de respect des
personnes et de la vie » qui sont absentes dert@tion actuelle, tournée vers la « croissance
illimitée ». Cette absence va donner un sens aepté&lans la mesure ou elle est génératrice
d’action sur le monde. C'est parce que ces valsarst percues comme absentes des
orientations actuelles concernant la gestion desorgces naturelles que l'action menée
conjointement par le monastere et I'associatiorétrein sens. C’est a l'intérieur de cette
dialectique de la présence-absence que l'actioninteja notion de projet telle que la
développe Jean-Pierre Boutinet : «[...] le présaytpologique est inséparable de I'absent
auquel il est immanquablement associé et qui luindoson sens ; absence pathologique
obsédante qui perturbe et enchaine le moment préseais aussi absence vivifiante qui
donne corps au présent ; de ce point de vue laefigim projet n'est-elle pas sur fond
d'absence, parce qu'il n'est pas encore advenuyrneffion d'un présent chargé de
promesses*°. Dans la situation que nous décrivons, le préssnassimilé & la destruction
des ressources naturelles et représente une mdageénurie. Avec la figure du projet, le
futur devient promesse d'ordre et convertit I'ateeren action. Autrement dit, le projet

envisage une réalisation possible.

Henri Desroche distingue dans l'attente un doubleau : un « niveau d’aspiration »
et un «niveau d'expectation » que l'auteur défireciproquement comme d’une part
I « attente d’'un idéal désirable et désiré tel gqueedésir l'investit dans une volonté » et
d'autre part I' « attente d'une réalisation possiliklle qu’elle est circonscrite par des
capacités ¥’. Autrement dit, I'attente dessine une tensioneewfun c6té ce que I'acteur
devrait faire, qui a toujours la marque du conditiel et de I'autre c6té ce qu'il peut faire. La
question qui nous occupe ici et qui apparait egréihe de notre propos depuis plusieurs

pages est celle des modalités d’action dans urstoteentre d’une part un horizon d’attente

35 A ce sujet, les moines, loin de se détourner dundap participent & sa « marche » dans leurs priéres
quotidiennes.

376 Jean-Pierre BOUTINET (199@nthropologie du projetPresses Universitaires de France, p.62.
37" Henri DESROCHE (1973)p. cit, p. 33.
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(la « Jérusalem Céleste » pour les moines et letiehs en général) et d’autre parthle et
nunc (les possibilités offertes par le contexte). Dinpartie précédente nous montrions que
'action n'est pas systématiquement définie en fiomcd’'un horizon d’attente. Toutes les
actions monastiques ne préfigurent pas la « Jé&ms@géleste ». Néanmoins, celle-ci peut étre
mobilisée pour pénétrer de sens I'action en traisalfaire sans que celle-ci lui soit rattachée.
L’horizon d’attente peut servir de référent toutaaat que de justification a I'action en train de
se faire, mais il n’en reste pas moins que l'actg@n construit dans un «entre-deux »
permanerit®: elle n'est ni en parfaite concordaiCeni dans une totale discordance avec

I’horizon d’attente.

Jean-Pierre Boutinet distingue plusieurs modes tidigation, parmi ceux-ci les
« anticipations de type flou ou partiellement d@ieées » auxquelles il lie la figure du
projet : « L'intérét offert par la figure du projetside sans doute, au moins a notre
connaissance, dans le fait qu’elle est la seulmiptnutes les figures anticipatrices a pouvoir
étre considérée comme anticipation opératoire ple partiellement déterminé. On pourrait le
rapprocher de lintention, mais celle-ci liée agistre mental demeure implicite [...]. Son
caractere partiellement déterminé fait gqu’il n'gatnais totalement réalisé, toujours a
reprendre, cherchant indéfiniment a polariser iactvers ce qu’elle n'est pas. Plus que le
plan, I'objectif ou le but, le projet avec sa cotatmn de globalité est destiné a étre intégré
dans une histoire, contribuant autant a modales@aksé qui est présent en lui qu’a esquisser
'avenir (Ladriere, 1984). C’est dire que tout moja travers lidentification d'un futur
souhaité et des moyens propres a le faire adveniixe un certain horizon temporel a
l'intérieur duquel il évolue. Mais ce projet ne rs&te pas a I'environnement dans son

évolution preévisible. Il concerne d’abord I'actequi, présentement, se donne lui-méme une

378 A ce sujet voir Albert PIETTE (2003) « Entre-detin Le fait religieux. Une théorie de la religion
ordinaire, Economica, pp. 75-82.

379 Bien souvent le discours théologique identifievia monastique & la «vie & venir ». En ce seas, |
monachisme consisterait a « faire figurer I'étédans le temporel » : « Négativement, le monackisst celui
qui refuse d'incarner des figures historiales éeithanité de 'homme ; positivement, il est celunties gestes
dévoilent une certaine emprise deesthaton sur le temps présent ». Mais le monachisme demeure
inévitablement lié a sa pratiqic et nuncEn ce sens la vie monastique figure moins I'horid@itente qu’elle
ne lepréfigure. L'analogie entre le monastere et la JérmaCéleste (le moine et I'ange) conduit a I'équiveq
lorsque les propos dont il est I'objet oublient deemonachisme est avant tout une expérience. #ree un
moine nous confiait, au détour d’'une conversatsom désarroi lorsqu’il arrivait qu’un laic s’adresslui en ces
termes « vous qui étes proche de Dieu, priez pair»net lui de nous préciser « nous ne sommesphes
proche de Dieu qu’eux ». Jean-Yves Lacoste éqibpos de cet amalgame récurrent (qu'’il convietatd prix
d’éviter dans une ethnographie de la vie monastgjuelle ne veut pas se changer en théologie devia
angéligue ») : « Si le monachisme s’assigne potirdeuvivre la vie méme, il faut ainsi comprendree da
logique de son expérience ne vise le définitif guétant perpétuellement aux prises avec les faibedes
tentations et les péchés qui constituent la trameprbvisoire ». Les citations sont tirées de JemesY
LACOSTE (1998)p. cit, pp. 750-755.
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perspective pour le futur qu’il souhaite. Nous Kfinirons donc comme une anticipation
opératoire, individuelle ou collective d'un futurésiré $3°°. Le projet n'est «jamais
totalement réalisé » parce gu'’il n’est pas totalenéalisablénic et nuncll s’'inscrit dans une
dynamique du processus qui consiste en un perpéffidment. Autrement dit, la figure du
projet dessine davantage une ligne de conduiteconsiste a « polariser I'action vers ce
gu’elle n’est pas » qu’un objectif bien défini. Doune tension. Voila bien ce qui constitue a
notre sens une caractéristique majeure des malaligetion de I'expérience monastique.
Dans le « monde » sans étre du « monde », la vigastigue se détourne de la logique du
« siécle » pour préfigurer I'ordre a venir. Tousgtention est alors portée sur le témoignage
d’'un temps qui n’est pas pleinement advenu, quiengera qu'au « retour du Christ » a la
« fin des temps ». L'intention de faire advenixldérusalem Céleste » contribue au rejet d’'un
monde régi par un ordre a évincer. Mais la quaticeté monastique s’avere inévitablement
emprunte de sa propre incapacité a manifester goteant I'ordre absent. La « Jérusalem
Céleste » ne s’y dévoile que sur fond d’absencestGle cette absence que nait le « projet

monastique ».

I1.3. Retour a une orthodoxie occidentale.

1*" novembre 1991, Mas de Soulan, matinée. En cattddhnée 1991, les moines se
réjouissent du succes de leur fondation monastitgjlea seulement, ils viennent tout juste
d’obtenir la reconnaissance légale mais en plusdgendent propriétaires d’'une magnifique
propriété aux confins de la Provence et du Langagquur I'implantation de la communauté
féminine. Pour inaugurer leur installation dansdéMas de Soulan », les moniales organisent
une bénédiction des lieux et y convient la commiégnale Saint-Antoine-le-Grand, les
habitants de la région, les maires des communesplas proches, des représentants
catholiques, mais aussi des fideles orthodoxesuelgges dignitaires de I'Eglise orthodoxe
en France. Bien entendu nous n'avons pu assist@tt@ situation, malgré cela nous avons
pris la liberté de I'ajouter a notre corpus de stion. Nous la rapportons ici telle qu’elle est
décrite par une moniale et publiée dans la letivg amis de Noél 1991. Il va de soi qu’il ne
faut pas négliger son aspect « travaillé » : ilgiagit ici ni d’un extrait d’entretien enregistré

sur le vif, ni de notes ethnographiques consigrésgr le terrain », mais d’'un compte-rendu

380 Jean-Pierre BOUTINET (199@p. cit, p.77.
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rédigé a posteriori par une moniale et destiné farimer les fidéles quant a la bénédiction de
locaux nouvellement acquis par la communauté manesta laquelle elle appartient. Bref,

rien d’ « objectif » pourraient rétorquer les tertard’une scientificité attachés a la distance
de I'observateur. Mais voila, c’est justement celad nous intéresse ici: le sens que les
acteurs donnent a leurs actes, et dans le cas tle sguation, le sens qu’'une communauté
monastique peut construire autour de son implaatatDes trois allocutions prononcées a
cette occasion et intégralement publiées dans ogterendu, nous ne rapportons que celle

du Pere Placide, fondateur des deux communautésays intéressent dans ce travalil.

« Depuis plusieurs mois déja, les habitants de Bigsur-Ceze, de Cavillargues et
des environs voyaient aller et venir des moinedest moniales inconnus pour eux. Dans le
Midi chaleureux et accueillant, les langues commaeént a aller leur train. Aussi sans
attendre l'inauguration proprement dite du Monastépour laquelle nous vous avertirons
des qu'il sera possible de fixer une date, nousia\arganisé une premiéere rencontre avec les
gens de la région. Le™Inovembre, le soleil réchauffait I'ocre des vieillgierres du Mas de
Soulan. La cour du futur monastere était rempliedala de notre attente. Les villages
environnants avaient répondu a notre invitation@beaucoup de sympathie. Les maires des
communes les plus proches, les délégués des mmaissholiques voisines, la brigade de
gendarmerie étaient présents. Les anciens propréfadu Mas nous avaient aidés a
préparer la réunion. Emus et cependant heureuxoitergvivre leur vieille maison, ils étaient
entourés de leurs parents, de leurs voisins, deslamis. Un groupe de la paroisse orthodoxe
d’Avignon, qui le matin méme avait célébré la fééeses protecteurs Ss Come et Damien,
s’était joint a nous avec quelques fidéles de l@re et de Paris présentant ainsi a nos
invités l'image de I'Eglise orthodoxe, ou la vie mastique est étroitement liée a tout le
peuple chrétien. A l'intérieur de la maison, deuargles salles avaient été transformées,
'une en chapelle, l'autre en salle de réceptionur 9es murs nus des panneaux
photographiques retracgaient la vie et les activites moniales. L'office de la Sanctification
des eaux fut célébré par Mgr Stéphane de Nazidige Paul de Trachia et le Péere Placide
dont nous publions les allocutions. Plus de deuntsceinquante personnes y assisterent avec
une grande attention. Aprés la bénédiction, lesglas purent se délier davantage, les
guestions venir, et chacun d’exprimer sa bienvedaa I'égard de la communauté et sa joie

devant les promesses de vie que portait I'implamtatdans la région, d’un nouveau
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monastére. Allocutions prononcées a la bénédiaiommas de Soulan, |€"lhovembre 1991
[...], Révérend Pére Placide :

- Mgr Stéphane, évéque de Nazianze, Mgr Paul, évéqudrachia,
Messieurs et Madame les Maires de la Région, Camenis et bienfaiteurs... Je veux
d’abord vous remercier d’étre venus si nombreudestnanifester ainsi a la fois votre
intérét pour I'ceuvre entreprise ici et votre amiti€événement que nous fétons
ensemble aujourd’hui me semble avoir une tripleni§ication. Il constitue d’abord
comme un achévement, une consécration. Ce monagiéraous établissons va se
trouver dans une propriété agricole ou des générai de cultivateurs et de
viticulteurs ont servi le Seigneur par leur travgilar ce travail de la vigne qui est
tellement riche d’évocations bibliques : la vigriest-elle pas I'image de I'Eglise, et
le vin ne nous fait-il pas songer a celui de noshauisties, a celui du Royaume des
Cieux ? C’est tout ce travail de générations ddicateurs — des familles Maurice et
Chabrol, de tous ceux qui les ont précédés, esquni représentés aujourd’hui parmi
nous — c’est tout ce travail qui va se trouver caguansacré, puisque ce lieu va étre
maintenant un lieu voué a la louange divine, un & tout sera consacré a la gloire
de Dieu. Cet événement est aussi un ressourcementetour aux origines. Ces
batiments, avant d’étre une exploitation agricol®fpne, avaient appartenu a un
monastére de la région, de cette région jadisd@di@ien monastéres. lls vont retrouver
leur destination primitive. Mais ce ressourcemeatplus loin : la région ou nous
sommes — les confins du Languedoc et de la Provetnde la vallée du Rhéne — ont
été de tout temps un lieu de rencontre entre lauoeiigrecque et I'Occident. Dés 1€ V
et le IV siécles avant notre ére, des colonies grecquesigré établies. Et c’est
surtout a partir de ces régions gue le christiaréssrest implanté dans les Gaules, dés
I'époque des apbtres. Un christianisme qui, alogtait de tradition grecque et
orientale. Notre Eglise orthodoxe se situe dans woatinuité étroite avec ces
premieres générations chrétiennes. La présence iionastere orthodoxe dans cette
région catholique rappelle nos origines communés,r®us invite a regarder vers les
racines de nos traditions, vers les origines clemrities de la France. Mais parler de
ressourcement ou d’enracinement, ce n’est pas s@uieinviter a se tourner vers le
passé. Quand un chéne enfonce plus profondémerdacess dans le sol, ce n’est pas
pour redevenir gland, c’est pour élever plus haatramure. Ce monastére est un
signe d’espérance. La présence de I'Eglise orthedsx elle évoque I'Eglise des

premiers siecles, I'Eglise des Peres et des graraisciles, nous invite aussi a
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regarder vers I'avenir, vers I'Europe de demain gaiconstruit. Cette Europe, si elle
veut étre fidéle a ses origines et garder son itleme peut pas se limiter aux nations
occidentales, traditionnellement catholiques outgstantes. L'orthodoxie en est une
composante essentielle. Déja la Grece est entrés ta Communauté Européenne.
L’effondrement du totalitarisme marxiste dans legyp de I'Est, dans la « Sainte
Russie » surtout, qui connait maintenant un « nauNEptéme », ouvre pour l'avenir
des perspectives lourdes d’incertitudes, certeds plus encore riches d’espérance.
Notre monastere voudrait apporter une modeste piarf'édification de cette Europe
chrétienne nouvelle. En terminant, je voudrais gutridire que ce nouveau monastere
n'est pas seulement pour I'Eglise orthodoxe. Ildmait étre un centre de priere, de
louange divine, de vie spirituelle et un lieu d’aet fraternel pour toute la région. Ce
sont toutes les contrées avoisinantes qui doivémteticier de l'intercession des
moniales, qui, a chacun de leurs offices, prienirpela paix du monde, I'union de
tous, la clémence des saisons, le salut de ceusagiffrent... ». Nous voudrions que
ce monastére soit un signe de la présence de @guipes hommes, un signe de son

amour pour chacun de nous ».

Comme le font remarquer Luc Boltanski et Laurenévignot, les actes qui alimentent
le commerce des hommes sont en premier lieu detes pustifiables », c’est-a-dire des actes
susceptibles de « se soumettre & une épreuve tifecition »*°* de la part de leurs auteurs.
Or pour étre justifiables les actes doivent réperaliun impératif d’ordre : « Comment une
science de la société peut-elle espérer aboutiigaorant délibérément une propriété
fondamentale de son objet, et en négligeant qugdes sont confrontés a I'exigence d’avoir
a répondre de leurs conduites, preuves a l'appyirés d’autres personnes avec qui elles
agissent ? Il suffit d’étre attentif, comme noubkrad tacher de I'étre dans les pages qui
suivent, aux justifications que développent lesspenes, en paroles et en actes, pour voir
gu’il n’en est rien et que le cours ordinaire deiréclame un travail presque incessant pour
faire se tenir ou rattraper des situations qui ppbat, en les mettant en ordr% Justifier
ses actes consiste a les ordonner, c’est-a-diomstraire une cohérence. Or c’est bien ce qui

se passe dans cette situation.

31 |Luc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (199%)p. cit, p.54.
%2 uc BOLTANSKI, Laurent THEVENOT (199%)p. cit, p.54.

264



Dans le compte-rendu, tout comme dans l'allocutiorPéere Placide sur laquelle nous
allons revenir plus longuement, toute I'attentishgortée a montrer aux acteurs avec lesquels
la communauté interagit (€lus locaux, voisins, lédgreligieux, coreligionnaires ou non) la
cohérence de cette implantation monastique. Pdar k= Pére Placide met en avant deux
arguments historiques : d’'une part la présenceqgeedans cette région dés I@siécle avant
notre ere, d’autre part les premiéres vagues digglaation des Gaules qui partirent de cette
région. Ces deux arguments n’ont aucun lien entre-dées grecs présents dans cette région
au \° siécle avant notre ére n’étaient, par la force ahesses, pas chrétiens. Néanmoins ces
deux arguments sont mis en relation dans I'imptamaactuelle : des grecs étaiadja
présents de par le passé en ces lieux, ce n'estgmun anachronisme qu’y soient fondées
des dépendances athonites, et, plus importantHetiens qui ont évangélisé les Gaules
étaientaussiétablis en ces lieux. Autrement dit, ce lieu estemplete adéquation avec une
implantation monastique orthodoxe puisty’a déja eude par le passé, cette présence (sous
les mémes formes, ou d’autres).

Cette préoccupation de souligner une telle adéguaie retrouve en filigrane tout au
long de la lecture des publications paroissialesnthnastére (laettre aux amis Ce
document essentiel pour notre réflexion relategleslques vingt dernieres années d’existence
des monasteres fondés par le Pere Placide. La tiggad’'un « retour aux sources du
christianisme occidental » y est récurrente, corpog montrer que cette implantation n’est
pas fortuite mais participe a I'ceuvre divine deaesation d’'un ordre originel en apportant
une « modeste pierre a I'édification de cette Eeroirétienne nouvelle » qui n'est autre que
la restauration de ses fondements orthodoxes. Elieggela présence grecque remonte a
I'antiquité et la présence chrétienne fat fondatritun christianisme encore orthodoxe. Au
travers de ce lieu, le Pere Placide met en pagatiéh seulement la présence grecque passee
et actuelle (qui n’est pas une présence des grassda « la tradition byzantine »), mais aussi
et surtout l'ceuvre d’évangélisation originelle et Vocation cecuménique actuelle de

I'implantation demetochiadu Mont Athos en France.

Le rappel de ces données historiques vise a moqtrerle projet monastique de
témoigner d’un christianisme orthodoxe en Frandeessible, en premier lieu parce qu’il a
déja été entrepris de par le passé, qui plus est ldaméme région, voire dans les mémes

batiments. D’autres I'ont déja fait, d’autres qiemsont d’ailleurs pas tout a fait puisqu’ils
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étaient eux aussi « orthodoxes ». Autant de maniefmviter ces moines et moniales
orthodoxes francgais a continuer I'ceuvre d’évangébs débutée il y a plusieurs siécles par
ceux dont ils ont fait leurs « ancétres ». Et d®ur aux origines est ici indissociable d’'un
retour « au centre » : la tradition grecque. Dexgd’ailleurs déja présents dés lesiecle
avant notre ére... Une tradition originelle amenéaaleveau a se répandre en « Occidéfit »

pour aider celui-ci a retrouver le chemin de I'Eglprimitive.

Cette vision est partie prenante des conceptiaihedoxes de I'histoire chrétienne en
Occident. Nous allons pour développer ce proposoudt a une autre situation
ethnographique.

Dimanche I mai 2005, Monastére Saint-Antoine-le-Grand, 4 keut’agrypnie
pascale vient de se terminer. La communauté seuedr dans le réfectoire du monasteéere
pour les agapes qui cloturent les quarante joursGluéme de Paques. Nous nous trouvons
en compagnie de quelques fideles orthodoxes quangemt avec leurs amis catholiques
conviés a l'office pascal. Ceux-ci, touchés paffiae, livrent leurs impressions et ajoutent ne
pas avoir ressenti de décalage avec leur foi cadgjuel lls précisent qu’au niveau de la forme
bien des choses différent entre catholique et oltlie mais « qu’au fond » ils vivent la méme
chose. lls en viennent a envisager ces deux Eglm®sne deux expressions différentes d’un
méme message et affirment : « finalement nous menss pas si différents que ¢a ». Ce qui
ne manque pas de déclencher de vives protestalote part de leurs auditeurs orthodoxes
qui s’empressent de rétorquer « mais si, vous \@es écartés de la tradition de I'Eglise,

c’est completement différent ».

Dans cette situation, les acteurs catholiques pdé@ient une proximité que les acteurs
orthodoxes leur déniaient. Quand il est questiartdbdoxie, il va sans dire qu’il est fait
allusion a la spiritualité chrétienne d’Orient, p@pposition a une spiritualité chrétienne
d’Occident, avec le catholicisme puis le protessame. Cette opposition est une opposition
de forme pour ces catholiques, a chacun sa made&rmelébrer pourrions-nous dire, mais

pour les orthodoxes présents dans cette discussg&ite opposition rend compte d’'une

33 | e terme d'Occident est évidemment inapproprié&squé nous sommes finalement toujours & l'ouest de
guelques pays. Ce terme fait uniquement référefi€eope occidentale, et par extension a I’Améeiglu nord
(issue de la «vieille Europe »). Ce terme esisétisur le terrain en opposition aux sociétés detisgité
chrétienne orientale. C'est une déclinaison de plagition entre pays catholiques (et protestantgays
orthodoxes.
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séparation, d’'une divergence sur le principe mémdadfoi chrétienne, selon l'idée que
I'Eglise catholique se serait détournée d’'une tradide I'Eglise primitive conservée intacte
dans l'orthodoxie. Cette distinction entre 'Eglisztholique et I'Eglise orthodoxe s’extrapole
en une opposition entre un Occident stigmatisé cemne société matérialiste dépourvue de
spiritualité ou le rationalisme a fait perdre totgeherche de Dieu et un Orient resté sensible
a la tradition chrétienne et dont le terreau calttavorise 'expériencg”, d’otl la nécessité de

« s’inspirer » de la culture grecque pour vivre @xpérience orthodoxe. Tout est présenté
comme si les deux Eglises avaient évolué séparetaemt en face de 'autre comme deux
entités indépendantes, repliées sur elle-mémee layant conservé « la tradition », l'autre

s’en étant petit a petit éloign&a

Un bref apercu historique montre au contraire geedialogue entre I'Eglise
d’Occident et I'Eglise d’Orient a perduré apresthisme (si ce n'est de maniére globale au
moins a un niveau local) et que les deux Eglisesoae mutuellement influencées au cours de
leur histoire. Nicolas Lossky donne de nombreuxmgdes sur ce sujet dans son article
« orthodoxie moderne et contemporaine » publié teBsctionnaire critique de théologfé
Notons entre autre une tentative d’union a traVexemple de I'Eglise gréco-catholique ou
« uniate » mais aussi les nombreuses relationcedains théologiens romains entretinrent

avec leurs homologues orthodoxes, et les inspiratiéciproques qui en découléréht

Quoi gu’il en soit, la société occidentale est percomme une société a la dérive qui

a tout a redécouvrir de l'orthodoxie. Ce que vaemdre possible les différentes vagues

384 Cette stigmatisation de I'Occident est récurresnienotre terrain.

35 Olivier CLEMENT se situe dans la lignée de cetiaaeption fixiste quand il écrit son ouvrage stiglise
orthodoxe, publié aux Presses Universitaires dendérall commence sa premiére partie en écrivant
« Apostolique, 'Eglise orthodoxe se situe danscdatinuité ininterrompue de I'Eglise primitive ». 7 et
précise un peu plus loin « Nous nous placons danmdblématique orthodoxe, que les chrétiens ddoti
devraienttenter de mieux comprendre » (note de bas de Hageest nous qui soulignons). Olivier CLEMENT
(1965)op. cit

3% Nicolas LOSSKY (1998) « Orthodoxie moderne et eamgoraine » irDictionnaire critique de théologje
Presses Universitaires de France, pp. 837-841.

37 Au XIVE siécle, de nombreux théologiens appartenant @ua impériale de Constantinople manifestérent
leur intérét pour la théologie latine (notammentdihs Cabasilas, Démétrius Cydones et son frérehBre).
Les principales ceuvres de saint Augustin eSesimes Théologiqueg saint Thomas d’Aquin sont traduites
en grec. Aprés la chute de Constantinople, nomiertéologiens orthodoxes partent étudier dansre®rsités
de I'Occident chrétien. Au XVisiécle, des échanges épistolaires eurent mémeeliee des théologiens
luthériens de Tibingen (Jakob Andreae et Martinsior) et le patriarche de Constantinople (Jéréfugdn
successeur, Cyrille Loukaris (1572-1638) montrerasygmpathie pour les églises issues de la Réfolinfiét
d'ailleurs répudié par nombre de ses coreligiomsagour cela, notamment Pierre Moghila (1597-164n} les
écrits s'inspirent de la théologie latine. En Restenseignement théologique se fait en latin jesg début du
XX siécle. Puis au XXsiécle, suite a la révolution bolchevique en Rusi & I'exode des grecs d’Asie
Mineure, de nombreux émigrés orthodoxes s'instal@nEurope occidentale. Nous le voyons les relatentre
I'Eglise catholique et 'Eglise orthodoxe sont Ia@i&tre inexistantes.
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d'immigration en provenance des pays traditionnedet orthodoxes en France:

'immigration russe dans un premier temps (consécgeiede la révolution de 1917), puis

limmigration grecque (suite a I'exode des grecésik Mineure en 1922). Les vagues
d'immigration vont s’intensifier avec la persécuticommuniste. Pierre Erny note qu'au
contact des populations immigrées en France «@’'i@é@ermé qu’il devait étre possible de
renouer avec la tradition ecclésiale anté-romaine lorthodoxie profonde » de nos pays
[...]. Propositions théoriques et essais concretssoavent tourné court. Mais l'idée en elle-
méme est devenue incontournable : celle qu’il estible de retrouver 'ancien modele de vie
ecclésiale en s'inspirant certes de I'expérience eglises d’'Orient, mais sans s'inféoder a
elles et en redonnant vie & la tradition orthodaeochtone ¥°. Cette présence de

I'orthodoxie en Europe occidentale va étre per@raroe la potentialité d’'une « renaissance »
spirituelle. Une « renaissance » dans la mesureetteé présence de I'orthodoxie sur le sol
francais est envisagée comme la possibilité d’twurea une orthodoxie pré-schismatique de
I'Europe occidentale.

Nous passons ainsi d'une présence de l'orthodowieOecident au projet d’une
orthodoxie occidentale qui ne concernerait pluguskeement les populations immigrées. Au
contact de I'orthodoxie, de nombreux francais vemttourner vers la spiritualité chrétienne
orientale, délaissant leur appartenance catholjpugr certains, entamant une démarche
spirituelle dans la tradition orientale pour d’astr Quoi qu’il en soit, cette présence de
'orthodoxie en France n’est pas comprise commelogee chose de nouveau, une
« naissance » a proprement parler mais bien phditme un retour vers ses fondements
orthodoxes qui ne seraient rien d’autre que I'esgian locale d’'une orthodoxie universelle
dont la France aurait perdu le sens au cours dé\sadution historique. La présence de saints
francais dans le programme iconographique de $églu monastere Saint-Antoine-le-Grand
illustre cette volonté d’unifier les Eglises chedtines en renouant avec une orthodoxie locale
pré-schismatiqu&®. Comme le précise Pierre Erny, cette tentativeedeuer avec un passé
orthodoxe de la France s’est notamment traduiteisynian liturgique : quelle liturgie adopter

pour la célébration ? Plusieurs possibilités o éxpérimentées : aménager la liturgie

38 pierre ERNY (1993) « Premiers pas d’une orthodaXi@ccident » in Nicole BELMONT et Francoise
LAUTMAN (dir.) Ethnologie des faits religieux en Eurojglitions du CTHS.

%89 Voir illustration 53 : photographie de l'icone daint Cassien le romain (saint de la transitioneelet IV° et
le V° siécle). Venu d’Egypte, il débarqua a Marseitidoadit deux monastéres dont la régle de vie pinasdu
monachisme égyptien. Les moines font de nombrepproghements entre la vocation de ce saint d'éJeegé
la France en apportant le témoignage du monachiSEgypte (comme le précise le texte qu'il tient slda
main) et leur implantation actuelle.
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romaine, créer une nouvelle liturgie en puisantsdas rites existants, restaurer les anciennes
liturgies des Gaules datant d’avant la périodeaseanisation, ou bien, comme I'ont fait les
metochiade Simonos Petraadopter la liturgie byzantine en la traduisantcRans ici que les
autorités ecclésiastiques sont peu favorablesm@adtiation rituelle et privilégient davantage la
piste d’'une traduction de la liturgie traditionmetelle qu’elle fut composée par saint Jean
Chrysostome ou saint Basile. L'innovation porteefle-méme la potentialité du schisme si
elle n'est pas comprise comme l|'expression locdlenal tradition qui s’émancipe des
contraintes géographiques et historiques. Il net geavoir innovation que s’il s’agit de

répéter autrement les mémes choses, par exempleréprite grec mais en francais.

Illustration 52 : Saint Cassien le romain. Détail des fresques de I'église

Saint Silouane (monastere Saint-Antoine-le-Grand).

Nous pouvons lire sur le rouleau que tient sairgsiggn : « Je ne crois pas que cette nouvelle
fondation occidentale des Gaules puisse rien trode@lus parfait que les institutions des

monastéres d’Egypte et de Palestine ».

L’émergence d’'une orthodoxie en France liée awugag!'immigration mais qui n’'y
est plus confinée est, tout comme la lecture quenelole Pére Placide de sa propre
conversion, un « pelerinage aux sources », le rétamne origine commune que constituerait

'Eglise primitive. Cette orthodoxie est moins atemtale que « d’expression occidentale »
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pour reprendre les propres termes du Peére Placiheme pour rappeler gu’elle n'est que
I'expression locale d’un message qui se veut usdleune maniére occidentale de vivre les
enseignements de I'Eglise des apoltres a retrouaes tbs pratiques des premiers siéecles.
Mais comme le souligne Pierre Erny « I'Occidentulgpn se réfere revét alors un caractere
fortement mythique : c’est celui de sainte Genaviéwu de sainte Radegonde, plus que
I'Occident historique dans sa globalit?® Force est de souligner le paradoxe d’une
orthodoxie qualifiée « d’expression occidentaldorsaméme qu’elle oblitere toute I'histoire
de cet Occident. Pour la plupart de ses actedespelt se dire occidentale dans la mesure ou
elle se référe a certains saints occidentaux pristeatiques. Mais ses références, tant au
niveau des pratiques liturgiques que de la splii@jasont en grande majorité russes ou
grecques. Cette orthodoxie d’expression occidemmiprunte ses matériaux de construction
aux pays traditionnellement orthodoxes, alors m@umielle revendique I'exhumation de son
« origine » enfouie sous les décombres du schigtoer se construire, cette orthodoxie
d’expression occidentale se réféere a ses «raeirlesales, c'est-a-dire a une « essence
orthodoxe » de I'Occident puisée dans ses origioesautant gu'importée. Bien loin d’'une
source unique, les registres d’identification stané multiples et nous aménent a considérer,
comme nous le recommande Annamaria Ri7eralutét que le caractére positif d’'une culture

d’origine, les passages d’'un registre a un autns tlaconstruction du groupe.

Le théme de la continuité constitue pour les asteune clé de lecture de
'implantation desmetochiade Simonos Petraen France. Celle-ci rétablit un lien avec
I'Eglise primitive, autrefois présente en ces lieg’est venu tourmenter le schisme di Xl
siecle. L’histoire s’interprete ici en terme de touité ou de discontinuité. Nous entrevoyons
en filigrane de ce propos le spectre de la tradittomogéne et permanente dans le temps.
Une tradition originelle, perdue puis retrouvée.eUmnadition a exhumer pour inscrire de
nouveau les modalités d’action dans la continuitépdssé. Lorsqu'il s'agit de replacer
I'action dans I'histoire, nous nous retrouvons diddls a l'intérieur d'une dichotomie tenace :
la continuité et la discontinuité, la traditionl@tmodernité, I'ordre et I'événement. Entre, il y
a laction en train de se faire. Une oscillationrrpanente qu’il convient de ne pas
conceptualiser en un systéme d’opposition statitiest a cela que nous invite Marshall
Sahlins dans son travail sur I' « événement » dja@0ier 1778 dans la baie de Wairiéa

3% pierre ERNY (1993)p.cit.p.471.
%91 Annamaria RIVERA (19949p.cit.,p.75.
392 | *événement en question est l'arrivée du capit&@oek et de son équipage sur I'lle d’Hawai.
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« Les effets culturels sont tour a tour identiténme en continuité ou en discontinuité avec
le passé, comme s'il s'agissait de termes d'unerrative dans la réalité phénoménale,
distribués de maniere complémentaire dans toutcespalturel. La distinction s’enracine
profondément, a travers toute une série de caggeéiémentaires qui organisent la sagesse
ordinaire : le statique et le dynamique, I'étrdectlevenir, I'état et I'action, la situation et le
processus, et — ne devrions-nous pas ajouter dentecontre le verbe. A partir de 13, il suffit
d'un tout petit pas de logique pour confondre tbie et le changement, comme si la
persistance d’une structure a travers le tempg&ms a la pensée sauvage) n’était pas elle
aussi historique. Sur ce point, I'histoire hawaikmrest sirement pas la seule a démontrer
que la culture agit comme ursynthésede la stabilité et du changement, du passé et du
présent, de la diachronie et de la synchronie. Tah#ngement pratique est aussi une
reproduction culturelle. Prenons-en pour exemplehktferie hawaienne qui, en intégrant des
identités et des moyens matériels étrangers, rafiriedstatut cosmique du chef qui est celui
d’'un étre céleste venu de Kahiki [...]. En définitiydus c’est la méme chose, plus ¢a change,
puisque chaque reproduction des catégories egrelitie. Chaque reproduction de la culture
est un changement, dans la mesure ou les catégpiiegganisent le monde a un moment
donné acquiérent dans I'action un contenu empiriqueseau [...]. Je défends ici 'argument
que ce dialogue symbolique de l'histoire — un djak entre les catégories recues et les
contextes percus, entre la signification culturete la référence pratigue — remet
profondément en cause toute une série d’oppositiessiees qui nous servent d’habitude a
comprendre l'histoire et I'ordre culturel. J'entengar 1a non seulement la stabilité et le
changement, ou la structure et I'histoire, maisalaspassé en ce qu'il s'oppose radicalement
au présent, le systétme a I'événement, voire I'siftacture & la superstructur€® Marshall
Sahlins fait voler en éclat les « oppositions @&s€ » qui nous permettent d’ordinaire de
comprendre I'histoire en opérant, a travers lI'exlemge I'arrivée du capitaine Cook sur
I'archipel d’Hawali, une synthese de concepts tels gysteme et événement, structure et

histoire.

Ce que montre Marshall Sahlins et que nous retmaidans cette situation, c’est qu'il
n'y a justement pas, contrairement a I'expressiéyénement sans précédent. «L'événement
que nous fétons ensemble aujourd’hui me semble awv@ triple signification. Il constitue

d’abord comme un achévement, une consécration [Cdt événement est aussi un

393 Marshall SAHLINS (1989Pes fles dans I'histoireGallimard le Seuil, pp. 149-150.
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ressourcement, un retour aux origines » déclaiele Placide dans son allocution pour la
bénédiction du monastére de Solan. L'événemestngent que parce qu'il signifie quelque
chose, et il ne signifie quelque chose qu’en famctd’'un systéme de représentation et d'une
histoire. Ce qu'il signifie dans notre situatiorest le retour a un Occident « orthodoxe ». La
fondation de monastéres orthodoxes francais estvénement moins parce qu’elle était de
I'ordre de I'improbable que dans la mesure ou eflieenglobée dans la promesse d’un retour
a l'unité de I'Eglise chrétienne. L’histoire estépente dans l'action en train de se faire en
premier lieu parce que I'action mobilise I'histoipour se justifier et asseoir son projet.
L’action monastique se construit & travers l'idigedition a un horizon souhaité et les moyens
de le concrétiser — dans la mesure du possiltéc-et nun¢ et la reconnaissance d’une
histoire. Voila pourquoi elle constitue un « projet » dars deux directions que Jean-Pierre
Boutinet donne a cette notion : « Plus que le plamjectif ou le but, le projet avec sa
connotation de globalité est destiné a étre intégnds une histoire, contribuant autant a
modaliser le passé qui est présent en lui qu'aisseul'avenir * En se pensant une
origine, les moines fondent leur « projet monagtiguAutrement dit, ils I'ancrent dans une

histoire.

39 Jean-Pierre BOUTINET (1990p. cit.,p. 77.
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Chapitre IV : Moments de croyance.

Nous avons considéré, au fil de nos précédentaoménes ethnographiques, tour a
tour I'imaginaire a I'ceuvre dans la vie monastigses interactions sociales, ses activités de
tous les jours. Nous souhaitons maintenant rewemiune notion centrale de notre recherche :
I'expérience. Cette notion a d’abord été pour neuutil méthodologique nous permettant
de pallier a la tentation de construire du sensuwuautles actions que nous observions en
mobilisant le sens théologique de ces actions.i&lldevenir dans ce chapitre I'objet de notre
réflexion. Pour les acteurs que nous avons renggit vie monastique est une expérience de
la tradition. Dans les chapitres précédents, nousns envisagé la tradition en tant
qgu’expérience relationnelle en considérant I'engagg monastique comme l'inscription au
sein d’une filiation spirituelle. Les relations ses auxquelles nous assistions étaient alors
décrites sur un mode généalogique. Mais ces rektiee mettent pas seulement en lien
'ensemble des acteurs présents en situation, mhenBensemble des acteurs passés et
actuels. Pour les acteurs, ces relations sont tadéamodalités de mise en présence de I'étre
divin. Ainsi, I'expérience de la tradition est avdout une modalité particuliére du croire.
C’est a cette expérience du croire que nous allmns intéresser en considérant quelques
« moments de croyance ». |l s'agit de « momentsisqpe les détails de ces interactions nous
montrent que les acteurs ne vivent jamais pleinémeen engagement. L'approbation ne peut
étre totale dans la mesure ou il s'infiltre toupwn manque. L'expérience du croire est tout
autant implication que distance de la méme margeee I'étre divin est aussi bien présent
gu’'absent. Parce que la croyance ne s'énonce pasieane évidence, I'expérience du croire
peut alors reposer sur la confiance envers quelauiesités, a savoir une tradition.

I. Implication.

I.1. Le deuil de soi.

Dimanche 19 juin 2005, Monastere Saint-Antoine-tard, 8 heures. Le monastere

est désert : la plupart des moines sont encore tunscellule en raison déagrypnie de la
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veille, les fidéles ne sont pas encore arrivésc&four, le monastére féte la Pentecote, c'est
pour cela que les offices du matitOfthros*) sont accolés aux vépres de la veille. Dans la
cuisine du monastere, le Pere Cyrille prépare l&agui suivra la liturgie et sort quelques
gateaux préparés a l'occasion de kaura* (profession solennelle) d'un novice. Dans le
réfectoire, le Pere Damien plie son habit monagidune porte pas sommsonet sonscoufos
mais est habillé en civil (une chemise blanche mtpantalon noir) et a les cheveux
détaché¥” Il s'appréte & prononcer les veeux monastiquepéigels. Ses parents sont venus

spécialement d’Allemagne pour I'occasion.

9h30, les moines et les fidéles gagnent I'égliser pa liturgie. Il y a beaucoup de
fideles. La plupart ne savent pas qu’une professmannelle va se greffer a I'office habituel.
Alors que 'assemblée occupe la nef, le Pere Darmsi@stalle au fond du narthex, assis sur
un banc. La liturgie débute avec les prieres hadlias. Le Pére Placiddjigoumeénede la
communauté, célebre. Il est assisté de deux aptéises, les Péres Nectaire et Nicodéme,
ainsi que d’'un diacre, le Pere Jean. Nous assistoies « petite entrée » : I'évangéliaire est
amené en procession sur I'autel. Deux moines vigncieercher le Pére Damien, qui n’a pas
bougé du narthex. Celui-ci 6te ses chaussuresaghste, accompagné des deux moines, au
centre de la nef. Il fait troisnétaniesface au sanctuaire puis reste debout, encadrélgmr
deux moines. Le chceur chantetidepaire du jour, puis lesantiennes Le Pére Damien
s’avance vers les portes saintes ou l'attend bmgoumeéne Il se prosterne devant lui et
demeure dans cette position. Le chceur chantstieiserespuis lekondakion* A la fin du
chant, ’'higoumenedu monastére, situé sur le seuil du sanctuairévelle postulant d’'un

geste de la main et s'adresse & lui en ces tefthes

- Que cherches-tu, frere, en te prosternant pourdeosde fois devant

I'autel divin et cette sainte communauté ?
Les deux interactants suivent tous deux leur réglisur un petit livret.
- Je désire mener la vie ascétique, révérend Pere ;

- Souhaites-tu étre jugé digne de I'habit angéliquprendre rang parmi

le chceur des moines ?

3% |e Pére Damien est novice depuis deux ans au nésea#l portait donc leasonet, tout comme les autres
moines, la barbe et les cheveux longs, pour margprerenoncement.

%% Nous ne retranscrivons ici qu'une partie des texézités lors de la profession solennelle. Pousiaicer
l'intégralité des textes, se reporter aux anne@es.textes ont été traduits par le supérieur derfamunauté.
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- Oui, avec l'aide de Dieu révérend Pére ;

- Vraiment c’est une ceuvre excellente et bienheurgusetu as choisi,
mais a condition de la mener jusqu’a son achéventéat ces choses excellentes
s’acquiéerent en prenant de la peine, et c’est au ge nos efforts qu’elles réussissent.

Est-ce de plein gré que tu t'approches du Seigfeur
- Oui, avec I'aide de Dieu révérend Pere ;
- N’est-ce pas par nécessité ou par contrainte ?
- Non, révérend Pére ;

- Renonceras-tu au monde et a ce qui est dans le enselon le

précepte du Seigneur ?
- Oui, avec 'aide de Dieu, révérend Pere ;

- Demeureras-tu dans le monastére et dans I'ascespija ton dernier

souffle ?
- Oui, avec l'aide de Dieu, révérend Pére ;

- Observeras-tu jusqu'a la mort I'obéissance a I'égde 'higoumeneet
de toute la fraternité dans le Christ ?

- Oui, avec l'aide de Dieu, révérend Peére ;

- Supporteras-tu toutes les tribulations et les clités de la vie

monastique pour le Royaume des cieux ?
- Oui, avec l'aide de Dieu, révérend Pere ;
- Te garderas-tu dans la virginité, la chasteté epiété ?

- Oui, avec 'aide de Dieu, révérend Peére.
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Illustration 53 : Métanie devant I’higouméne

L"higoumendit une catéchese précisant les modalités de Bgegnent prononcé par
le novice, énoncées en terme de renoncement :ifeemeEnonce successivement au monde, a
ses parents, a ses freres et sceurs, au mariagaxeerfants, a ses grands-parents, a ses
proches, a ses compagnons, ses amis. Il renon@ aus « SOUCIS », aux « POSSessions »,
aux «richesses », aux « plaisirs » percus commains et frivoles », a la « gloire » tout
aussi « vaine », et bien plus encore, a sa propee ¥'il est affaire de joie dans la voie
choisie par le moine profés, celle-ci s’énonce égation des joies éphéméres de ce monde.
Ainsi le moine s’'appréte a se détourner « du bige;&e I'insouciance de la vie, de ses
délices, de ce que ce monde peut offrir d’agréadtlele plaisant » pour au contraire se
tourner vers les « combats spirituels, la parfaitesteté de la chair, la purification de I'ame,
la frugalité, la pauvreté, la bonne componction @isrencore « toutes les peines et toutes les
souffrances inhérentes a une vie qui procure la @elon Dieu ». lHigouménedresse un
tableau qui n'est guere encourageant et avertini@ne qu’il aura encore a souffrir de « la
faim, la soif, le dénuement, les outrages, les raongs, les opprobres, les persécutions, et
toutes les autres afflictions qui caractérisentVig selon Dieu ». Le moine écoute sans

sourciller : il sait tout cela puisqu’il vit depuideux ans déja au monastere. Il connait les
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modalités de son engagement pour les avoir déjarerpntées. Et devant ses souffrances a

venir, le moine se rassure en vue de ce qu'il éirepbra dans le Royaume a venir.

Illustration 54 : Dialogue entre le postulant et I'higoumeéne

La catéchése met le futur moine profes en gard#é serait pour toi tres dangereux,
maintenant que tu as promis de garder tout ce gentvd’étre dit, de négliger ensuite tes
promesses, soit en retournant a ta vie précédestié,en te séparant du monastére et des
freres qui y ménent ensemble la vie ascétique,esoif demeurant, mais en passant ta vie
dans le mépris de tes engagements. Alors tu reisenrachatiment plus sévére qu’avant au
redoutable tribunal du Christ, qui ne se laisse pasnper, d’autant que tu auras joui d’'une
grace plus abondante a partir de maintenant ». €eftdce de la profession solennelle,
plusieurs moines en parlent, un brin nostalgiguéé@iard de cette période jugée « plus
facile ». Cette « grace du débutant » estompe,nside acteurs, toutes les difficultés de
I'exercice monastique pendant quelques mois. L&ctetse continue, I'assemblée écoute
I’énonciation de ce véritable programme monastiglams le plus grand silence. Il y a
guelque chose a la fois d’émouvant et d’'impressaiohialans cette situation. Les discussions

sont comme suspendues. Les acteurs suivent avetudagrande attention les propos
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échangés entre ce moine qui prononce des voeuxtpelf€ et I'higoumeénequi le recoit
dans sa communauté. Un prétre prend discretemesntptietos depuis les portes saintes.
L’ higoumenedemande une nouvelle fois au postulant de rectrens&s engagements en vue
de ce qui vient d’étre dit. Il adresse une prieézanfortante aprés toutes ces terrifiantes
précisions. Il signensuite trois fois la téte du postulant. Celui-ai maintenant recevoir le
grand habit monastique. Son supérieur récite ungvalbe priere dans laquelle il demande a
Dieu de fortifier les engagements de ce nouveawnenprofes en énoncant les attributs
monastiques que le moine s’appréte a recevoir niwilire ses reins de la puissance de la
vérité [métaphore de la ceinture], fais-lui revélégr cuirasse de ta justice et de ton allégresse
[analave}, chausse ses pieds du zéle a propager I'Evartgléa paix [sandales]. Inspire-lui

la sagesse de porter le bouclier de la foi [la &en bois], afin de pouvoir éteindre tous les
traits enflammés du Malin, et de recevoir le casduesalut foucoulion et le glaive de
I'esprit [le chapelet], c’est-a-dire ta parole, eéchange des ineffables gémissements de son

coeur®® ».

Le diacre pose une paire de ciseaux sur I'évangéli®n vue de la tonsure
monastique. De nouvelles prieres sont récitées tagam I'higoumenetende la main vers
I'évangéliaire pour insister de nouveau sur la littkedu moine devant la profession de ses

engagements monastiques.

- Vois, le Christ est ici présent de maniére invisibConsidéres que
personne ne te force a prendre cet habit. Consglénge c’est toi qui, de propos
deélibéré, désires le gage de ce grand habit angélig

- Oui, révérend Pere, c’est de propos délibéré ;

- L’higoumenemontre la paire de ciseaux qui va servir a la imesdu

postulant et linvite a s’en saisir, puis a lui @her comme pour montrer une

nouvelle fois que c’est de lui-méme que le moirm@Eé&sente au monastere ;
- Prends les ciseaux et donnes-les moi ;

Le Pére Damien prend la paire de ciseaux et la #sdnhigouménegui s’en saisit et

bY

la dépose de nouveau sur |'évangéliaire, pour margsa réticence a tonsurer ce

%7 Les vaeux sont dits « perpétuels » bien que le enpirisse toujours retourner & une vie laique, cowies
arrivé a certains membres de la communauté.

%8 e moine utilise le chapelet pour réciter inlagsatent la priére de Jésus, appelée aussi priéreoelr :
« Kyrie Eleison», « Seigneur aie pitié ».
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postulant®. La scéne se reproduit trois fois de suite. Piiigbumeénefinit par accepter la

paire de ciseaux :

- Vois, c’est de la main du Christ que tu les re¢@ignsideres a qui tu te
joins, de qui tu t'approches et a qui tu renond®éni soit Dieu qui veut que tous les
hommes soient sauvés et parviennent a la connaissde la vérité, lui qui est béni

dans les siécles des siecles ;
- Amin (cheeur).
L’ higoumeénesaisit une meche de cheveux de la téte du postetdda coupe en forme
de croix & l'aide de la paire de ciseddX

- Notre frere Damien se fait tondre les cheveux deéésa, au nom du

Pére et du Fils et du saint Esprit. Disons pour Kyrie eleison;

- Kyrie eleison Kyrie eleison Kyrie eleison(chceur).

Illustration 55 : Tonsure monastique

39 | es moines nous ont rapporté que l'ancien higoem@mSimonos Petraafin de marquer davantage sa
réticence, jetait violemment la paire de ciseatsrie.

00| es méches coupées initialement seront consereseautres seront brilées.
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L’higoumeneva maintenant revétir le Pére Damien des diffé&aitributs du moine
profés. Le Pere Nectaire prend de nombreuses phbtodiacre tend d’abord ahigoumeéne

la tunique du moiri&”, appeléaandéri*

- Notre frere Damien recoit la tunique de justical&tiiégresse du grand
habit angélique, au nom du Peredet Fils et du Saint Esprit. Disons tous pour lui:
Kyrie eleison;
- Kyrie eleison Kyrie eleison Kyrie eleison(chceur).
L’ higouménetrace un signe de croix sur la tunique puis ladteru moine profés qui
baise sa tunique et la main droite du Pére Placide.Pere Damien revét, avec l'aide des

autres moines sa tunique. Le diacre tend alarsalaveet lepolystavrion*a I’higoumene

- Notre frere Damien recoit le grand Habit, au nomPere et du Fils et
du Saint Esprit, en prenant sa croix sur ses émaud¢ en suivant le Christ notre

Maitre. Disons pour luiKyrie eleison;
- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).

L"higoumeneevét le Pére Damien danalaveet dupolystavrion Il prend ensuite la

ceinture que le diacre lui tend :

- Notre frere Damien ceint ses reins de la force aledrité, au nom du

Pére et du Fils et du Saint Esprit. Disons tousrgou Kyrie eleison,
- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).
L’ higoumeneceint le Pére Damien. Puis lui tend les sandales :

- Notre frere Damien chausse les sandales pour azgrdiEvangile de
la Paix, au nom du Pére et du Fils et du Saint Espisons pour lui:Kyrie eleison;

- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).
L"higoumeneend ensuite leasonau moine profes :

- Notre frere Damien recoit le manteau de I'habit éhgue, comme
vétement d’'innocence et de pureté, au nom du Pedr d-ils et du Saint Esprit.

Disons pour luiKyrie eleison;
- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).

L higoumeneprend lekoukos*et lecoucoulionque lui tend le diacre :

401 | es différents attributs du moine profés sont eoviss depuis la veille dans le sanctuaire, sousgela
Pendantl’orthros, célébré la veille en raison dagrypnie, le chceur chante le canon du grand habit (voir
annexes).
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- Notre frere Damien recoit leoucoulionde I'innocence comme casque
de I'espérance du salut, au nom du Pere et dudtildu Saint Esprit. Disons pour lui:
Kyrie eleison;

- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).

Le moine profés est coiffé dwukos et du coucoulion par les deux moines qui
I'entourent. Lhigoumeéeneend lamandyas*:

- Notre frere Damien a recu le grand et angélique ijadu nom du Pere
et du Fils et du Saint Esprit. Disons tous pour:Idyrie eleison;

- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).

Illustration 56: Le postulant est revétu de ses habits de moine profes

De nombreuses prieres suivent la remise des atfribdu moine profes. La liturgie
reprend son cours normal. Le moine profes bouleveas hiérarchies habituelles de I'ordre
d’ancienneté pour la communion eucharistique ebitegn premier les saints dons. A la suite

de la communion, higoumendui remet une croix en bois :

- Le Seigneur a dit : « si quelqu’un veut venir a sodte, qu'il se renie

lui-méme, qu’il prenne sa croix et qu’il me suive »
Le moine profes recoit la croix en la baisant, amse la main de sohigouméne

- Kyrie eleison, Kyrie eleison, Kyrie eleisgohceur).

281



L’ higouméenaemet maintenant au moine le cierge avec le cleapel

- Le Seigneur a dit : « Qu’ainsi brille votre lumiédevant les hommes,

afin qu’en voyant vos bonnes ceuvres, ils glorifiatte Pére qui est aux cieux ».

Le moine profés recoit ses deux derniers attribeits baisant la main de son

higouméneLes autres moines viennent embrasser le nouveameni_’office se termine.

Illustration 57 : Motifs de l'analave
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Illustration 58 : attributs vestimentaires du moine profées. Ce moine
s’habille pour assister aux offices. Il porte I'landeri, I'analave, le

polystavrion, la ceinture. Il est coiffé d’'un skoufos.

Illustration 59 : Annonce des offices. Ce moine porte le coucoulion
avec ses deux pans de tissus représentant les ailes angéliques et la

mandyas.
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Illustration 60 : Traduction de /‘analave

Le candidat a la vie monastique passe par pluséapes avant de se retrouver moine
profés. Tout commence par un premier entretien d&deére spirituel qui décide ou non
d’'une phase d’observation de plusieurs mois pernldguoelle le postulant vit avec les moines.
Si cette période est probante, elle débouche aux des de novicidt?: le moine prononce
alors des veeux qui ne sont pas perpétuels. Il dandessibilité de se retirer a tout moment du
monastére en conservant ses biens. La profesdiemngtle est I'étape ultime de ce parcours :
le moine professe a ce moment la des vceux quelhd, Isa vie durant, a une communauté
monastique. Lorsqu’il prononce les voeux monastigigeitur moine sait donc parfaitement

ce qui l'attend, pour l'avoir expérimenté pendahisgeurs années. Durant ces étapes, ses

92| a durée de cette période est variable, elleaisgde au bon jugement de I'higouméne de la commtéina

284



aptitudes et sa vocation sont soumises a rude émrea plupart des postulants se présentent
au monastere pour se mettre sous la directiontisglle d’'un geronda c’est-a-dire un

« ancien £ Le choix du monastére se fait donc en premier die fonction de Higouméne

qui y préside. Le futur moine fait le choix de \@v@ ses cotés pour écouter quotidiennement
ses enseignements et, bien plus encore, pour gadigmuellement ce modéle de vie
spirituelle sous les yeux, autrement dit pour $¥éper selon le bon discernement de son Pere
spirituel. Car le futur moine se pose avant toukelisciple » d’un ancien moine qui le suivra
dans sa progression spirituelle. Nous ne revierddpats davantage sur la relation de I'ancien
a son disciple, I'ayant largement explorée dangnrdtédent chapitre. Rappelons seulement
certains aspects de cette relation pour mieux centoe ce qui se passe dans cette situation

de profession solennelle.

En reconnaissant ugeronda le futur moine s’inscrit dans une généalogie nstigae.

Mais ici, les régles de la généalogie sont inversém sont les fils qui déterminent leurs
Peéeres. Il en va de I'élection d’'un Pere spiritiebae Gérard Lenclud dit de la tradition : c’est
un « procés de reconnaissance en paterrifté ke Pére spirituel nest plus seulement « celui
qui précede », ce qui en fait une figure de laiti@d mais devient « celui qui précede un
moine en particulier » et le moine se reconnai¢ anoment la comme son « fils spirituel ».
Autrement dit, le moine s’inscrit dans la vie mdigage comme un individu « engendré » : il
s’en remet a d’autres que lui pour construire sgport au croire. A la différence de ce qui
semble ressortir des travaux récents en socioldgge religions concernant les modalités
actuelles de I'engagement spirituel, notre acteurs@ construit pas comme un « individu-
sujet » autonome dans son rapport au ctBiremais se reconnait au contraire dans
l'incapacité de construire seul son expérience deuDLe recours dans la construction
religieuse de soi est celui, au travers d’un anetetie sa généalogie spirituelle, d'une tradition
percue comme d’autant plus pertinente qu'elle gdramne permanence historique.
L’engagement monastique se fonde sur le choixainike laisser reposer sa propre expérience
de Dieu sur deux mille ans d’expérimentations mbgass a méme de fournir au postulant
des modalités pertinentes d’action. Si I'engagemmahastique semble de prime abord a

contre-courant des préoccupations d’'une « modesnitélles que les sociologues les

403 En ce sens, le monachisme orthodoxe différe duasttisme catholique ou le choix se fait en foncties
affinités du postulant avec le genre de vie d'utrer

404 Gérard LENCLUD (19879p. cit, p.118.
405 \/oir entre autre Daniéle HERVIEU-LEGER (199%). cit

285



définissent, c’est bien dans la mesure ou il pregase a un « individu-sujet » autonome
dans son expérience spirituelle, une didactiquaeliil de soi : I'acteur doit s’effacer pour
étre a I'écoute de Dieu. Les moyens de cet effanerue sont fournis par une tradition

monastique.

C’est pourquoi, a la maniere de Saint Antoine,gougcation consentie suppose de se
retirer au désert. Tout I'objectif de cet engagetrest, selon les acteurs, de s’éloigner des
tumultes du monde pour générer un silence intérggusoi et y laisser parler Dieu. Par
conséquent, toute la logique de I'engagement mipastonsiste a refuser ce monde-ci, a
s’en détacher d’une maniére visible. C’est pourdesimoines portent un habit noir & méme
de rappeler le deuil a l'origine de leur engagemémnt atteste aussi lI'usage d'un nom
monastique attribué lors de la profession solegfélet 'abandon de I'usage du nom civil,
hormis pour les documents administratifs. Les mojm®fés portent en fait un double deuil.
D’une part le deuil du monde dans la mesure ouieedtant cérémonieusement le grand habit
monastique, le moine profés marque une rupture saate d’avant. D’autre part le deuil de
son individualité parce que cet habit étant le m@oér tous, le moine ne se démarque plus
de son frere : sans aucune pratique distinctiveregt il se fond dans la communauté. Ce qui
n'empéche pas, bien entendu, les personnalitésgprisner sur un autre plan, notamment
dans des manieres de vivre differemment les mémeses. La vie monastique fournit le
cadre communautaire dans lintervalle duquel s@labt les variations individuelles. Quoi

gu’il en soit, I'impression veéhiculée est celle wkugrande homogénéité.

Toutes les pratiques monastiques reposent surdidtetique du deuil de soi. Dans la
pauvreté, le moine fait I'expérience d’'une déposisesmatérielle. Il n’a plus d'objet en sa
propre possession, tout appartient a la commun@et&ui n'empéche pas certains moines de
jouir personnellement de quelques objets, en lasaawant dans leur cellule par exemple. Si
la Régle et le discours théologique la justifiamt lnissent aucune place a la possession
individuelle, il n’en reste pas moins qu’en pragqelle-ci est tolérée. Toutefois, si le moine
possede bien certains objets, il ne dispose pas gngant d’'un droit d’exclusivité sur ces

objets. De méme, dans la vie commune, le moindostaf de renoncer a sa volonté propre

% Ce nom est attribué au moine en concertation avachigoumeéne. Ainsi, certains moines peuvent e vo
attribuer un nom en fonction de leurs propres affnavec le panthéon des saints, ou susceptibtapteler
quelques éléments de leur vie avant la profesotemeelle. Par exemple un moine d’origine bretosiest vu
attribué le nom d’un saint moine de la fin dtisiécle qui précha le christianisme en AngletetreneBretagne.
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pour la volonté de la communauté. Il s’'attele & agh selon ses propres intéréts mais selon
les intéréts collectifs. Bien souvent, la mise emtigue de cette modalité d’action

s’accompagne d’une redistribution des taches dollex selon les affinités de chacun. Ainsi

chaque moine retrouve dans l'intérét communauta@g intéréts personnels, qui restent
cependant toujours justifiés sur un plan colle@. ce fait la vie commune s’organise sur la
base de la réciprocité : un moine travaille nonrgoy mais pour son frere, tout en sachant
que le gain de ce travail lui sera rendu sous tBautormes par son frere. C’est « donnant-

donnant », selon ce que chacun peut apporter@anaanaute.

Le deuil de soi, qui commence par le deuil de sps; s’expérimente encore dans les
pratiques ascétiques, sur lesquelles nous revieagiois longuement dans la partie suivante.
Mais il trouve son expression la plus prégnantesd@nvcoeu dobéissance. Obéir a son
higouméne c’est obéir & Dieu qui habite en lui. De ce faitmoine s’ouvre au divin et
échappe a sa volonté propre. Il ne se situe plos dae recherche de soi-méme susceptible de
souffrir des aléas de linterprétation individuelheais s’en remet a d’autres (toute une
génealogie) pour progresser dans la quéte d'unnd@sociable de sa relation a Dieu. La
relation aux autres devient le support de cettéendivelation. En s’inscrivant par le voeu
d’obéissance dans le respect d’'une tradition semsaenter a I'Eglise primitive, le moine se
prémunit contre les expérimentations jugées hasaedede Dieu. Force est de constater que,
derriére ces pratiques du deuil de soi, le soersbre la, mais il s’agit d’'un soi modelé par
d’autres : tout d’abord Dieu (au travers de sefedihts intercesseurs comme les saints, mais
aussi de ses médiateurs comme le Pére spiritual¥, assi une communauté d’expériences
de Dieu (la tradition qui n’est rien d’autre qu’uleeture actuelle de ce que d’autres ont vécu

avant dans leur relation au divin).

Bien que le futur moine connaisse parfaitemeniriedalités de son engagement, cette
situation nous montre que les conséquences deskmation sont néanmoins constamment
rappelées. Bien plus, elles font I'objet de nombesutentatives de dissuasion de la part de
Ihigoumeneet d’une insistance récurrente sur le libre-agbdu postulant concernant son
engagement. Encore, cette situation témoigne dueréaine réticence dehigouménea
tonsurer ce futur moine, ritualisée notamment aetsm la séquence des ciseaux au cours de
laquelle higouménerefuse a deux reprises de tonsurer le noviceingtdar accepter a la

troisieme tentative devant l'insistance de celuiAaitant de précautions pour rappeler, aussi
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bien au moine gu’a I'assistance témoin, le caracpdeinement conscient et consenti de cet
engagement. Le moine rentre de son propre chomx@nastére, ce qui n’était autrefois pas
toujours le cas (par exemple le moine pouvait @sgné par sa famille), mais ce qui semble
aujourd’hui revétir une importance toute particrdieDevons-nous y voir une influence des
représentations de I'individu dans la « modernitélbke qu’elle est définie par les sociologues
des religions ? Toujours est-il que les convergatigue Nous avons pu avoir avec les moines
nous ont montré l'insistance toute particuliéreilgu&moignaient autour de cette liberté dans
leur choix initial, comme pour montrer que, malgpét, méme dans I'obéissance, ils sont
libres, en premier lieu parce qu’il s'agit d’'uneéidsance initialement choisie. Et ce choix
personnel, conscient et consenti, est la conditiame expérience de Dieu dans l'ascese

monastique.

C’est parce que c’est un engagement volontairelajwee monastique peut porter ses
fruits. Mais l'importance accordée a ce choix indixel ne dévoile pas pour autant un
« individu-sujet » autonome dans la constructiorsale rapport au croire et recherchant « sa
vérité » tel que l'envisage Daniéle Hervieu-Lé§erIl s'agit bien au contraire de la
reconnaissance d'une impossibilité de construind sen expérience de Dieu, et de la
nécessité de s’en remettre a d’autres pour sagssign spirituelle — altérité parfois radicale
qui regroupera sous le terme générique de traditiorensemble hétérogene d’expériences
rapportées avec plus ou moins de fid&lftet s'étalant sur plus de deux mille ans. Ainsi,
l'individu-sujet autonome convoqué par la moderniédsse place, dans I'engagement
monastique, a un acteur désireux d’inscrire sorérapce personnelle de Dieu dans le cadre
d’'une communauté d’expériences constitutive d'unadition monastique. Dans cette
situation, I'acteur s’inscrit dans une généalogieitsielle qui lui permet en premier lieu de se
concevoir comme engendré. Faire référence a larggo dans la construction de soi, c’est
avant tout faire référence a la parole qui faibdté, qui est, a travers la bouche d’'un Pére
spirituel, celle de la tradition. La tradition pestralors a I'acteur de penser son expérience

individuelle de Dieu dans la continuité des expéres passées.

Cette liberté d’engagement qui pousse a l'insaiptsur le registre filial d’'une
tradition pose la question de la vocation et deolaversion. Lorsque nous posons la question

4" Daniéle HERVIEU-LEGER (1999)p. cit.
408 A ce suijet, voir Bruno LATOUR (199@p. cit.
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de la vocation monastique aux acteurs que noumons, nous nous heurtons de prime
abord a leur refus de parler d’'une expérience dedré du trop intime. D’'une maniére

générale les moines restent toujours distants udtssjagit de parler d’'un soi d’avant la

conversion, entendu comme un soi qui n'existe plass la renaissance monastique. Un
moine ne peut parler de sa vie « d’avant » damadaure ou tout I'enjeu de sa profession
monastique est justement d’'y renoncer, jusque s@ansouvenir. Ce deuil de soi opéré depuis
la profession monastique peut poser certainesdifés ethnographiques, car il est de ce fait
toujours délicat de questionner les moines sur |enapre passé dans le monde. Cette
difficulté nous semble révélatrice de ce que supp@ngagement monastique. Car s'il est,
malgré tout, encore possible de parler des étapgE®essives qui ont conduit a la conversion,

les moines restent cependant toujours muets sjdstion de leur vocation.

La conversion dessine le parcours du moine damghdidoxie, la vocation touche
'intimité de sa relation a Dieu. Depuis six ansegoous fréquentons la communauté
monastique Saint-Antoine-le-Grand, les moines nesrant jamais parlé de leur expérience
personnelle de Dieu. Bien sdr, il y a les doutes, dspoirs, les difficultés que les acteurs
partagent, mais I'expérience personnelle de laepess (les moments de « grace » pour
reprendre un terme utilisé par les acteurs) régtgedrop grande intimité pour étre exposée a
d’autres qu’au Peéere spirituel. Etymologiquementglene de conversion (latonverterg peut
se traduire par « I'action de se tourner vers >ar@au terme de vocation (I&bcatio, il fait
référence a «l'action d’appeler ». La vocation tpganc se comprendre dans le domaine
religieux comme l'appel de Dieu touchant une pemsoafin qu’elle vienne a lui, dont la
conversion serait la réponse. Evidemment I'un n@as sans l'autre : une vocation suppose
une conversion. Toujours est-il que I'acteur peatigy de son parcours personnel dans la
conversion, mais que, par pudeur, il taira saigelad Dieu, en premier lieu parce que dans la
guestion de la vocation le moine postule quelque g&il n'est pas le seul agissant. Mais
pour ce qui est de la conversion, c’est bien lei,sdn propre chef qui répond a l'appel de
Dieu. Et les moines insistent nettement sur ce tptorsque se pose la question de
'engagement monastique : ’lhomme demeure libredide oui ou non a I'appel de Dieu.

Selon les acteurs, ce point fonde leur liberté dabgissance.

Qu’avons-nous finalement dans cette situation déepsion solennelle ? Rien d’autre

gu'un acte de liberté qui fonde une relation deosdination, la genése d’une relation
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autoritaire consentie qui va placer le moine enodehde la logique du monde en le
dépouillant de sa volonté propre pour linscrirexglda logique du monde a venir dont le
monastere se veut une préfiguration. Bien entecelile situation ne va pas sans rappeler la
notion de rite de passage telle qu'elle ft défip@e Arnold Van Gennep. Celui-ci envisage
comme rite de passage les rites « qui accompadoahtchangement de place, d'état, de
situation sociale et d'agé®. Cette notion nous permet d'apporter un éclainageveau a
notre propos permettant d’envisager cette situatienprofession solennelle comme un
changement d’état pour I'acteur. Arnold Van Gendisgocie trois stades dans les rites de
passage: celui de séparation, celui d’attente omadee et celui d’agrégatiofl. Dans la
situation que nous rapportons, tout se passe cashiaecandidat a la vie monastique sortait
de la communauté a laquelle il appartenait damsdede (ce qui est explicitement déclaré au
cours de la profession solennelle : « le moine mea@u monde, a ses parents, a ses freres et
soceurs, au mariage et aux enfants, a ses grandggyareses proches, a ses compagnons, ses
amis »), se trouvait durant la période du novideats une phase transitoire (n’étant déja plus
dans le monde mais pas encore moine profes, gaedaote le privilege de ses biens et la
possibilité de se retirer a tout moment de la vienastique), pour se trouver finalement
agrégé, au terme du rite de la profession solemndlins une communauté monastique (il

n'est alors définitivement plus du monde).

Mais nous pouvons encore découper ce passage alireemaniére, qui nous semble
plus intéressante pour notre propos, toujours demBéquences proposées par Van Gennep :
le moine quitte bien le monde (stade de la sémamathais pour s’inscrire dans une attente :
celle du monde a venir (stade de la marge aus®l@miade d’attente par Van Gennep).
L’agrégation dans la communauté du monde a vendessine alors sur fond de projet : le
moine entre au monastere pour y trouver son sadutzie monastique ne constituerait alors
rien d’autre que le seuil du Royaume a venir. Auget dit, les moines se situeraient dans un

entre-deux permanent : n’étant plus de ce monae, slerait pas encore du monde a venir.

Le stade de marge trouverait une épaisseur quiest fle lieu d’'une transition
durable. C’est ce stade qui retient particuliéremattention de Victor Turnét’. Celui-ci

énonce les attributs des personnes en situationdire comme suit : « Les entités liminaires

%% Arnold VAN GENNEP (1943Manuel du folklore francais contemporaigd. A. et J. Picard.
“19 Arnold VAN GENNEP (1943pp. cit, Tome I, Vol. 1 « Du berceau & la tombe », EdetAl. Picard.
“I1victor TURNER (1990).e phénoméne rituel. Structure et contre-strugteesses Universitaires de France.
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ne sont ni ici ni la ; elles sont dans I'entre deentre les positions assignées et ordonnées par
la loi, la coutume, la convention et le cérémonkah. tant que telles, dans les nombreuses
sociétés qui ritualisent les transitions socialéscdturelles, leurs attributs ambigus et
indéterminés s’expriment par une riche variétée gambmles. Ainsi, la liminarité est-elle
freqquemment assimilée a la mort, au fait d'étre sdées entrailles, a linvisibilité, a
I'obscurité, a la bi-sexualité, aux vastes étendigs®rtiques et a une éclipse du soleil ou de la
lune. On peut représenter les personnes liminaiedles que des néophytes dans les rites
d’initiation ou de puberté, comme ne possédant. rielles peuvent étre déguisées en
monstres, ne porter qu’'un bout de vétement ou me@hae nues pour manifester qu’en tant
gu’étres liminaires, elles n'ont pas de statut, gapropriété, pas d’insignes, pas de vétement
séculier indiquant leur rang ou leur réle, leuripos dans un systeme de parenté — bref, rien
qui puisse les distinguer de leurs compagnons ngeplou candidats a l'initiation. Elles se
comportent normalement de facon passive et humbleyr faut obéir aveuglément a leurs
instructeurs et accepter sans se plaindre uneipurgtbitraire. C'est comme si elles étaient
réduites ou rabaissées a une condition uniforme @ime refaconnées a nouveau et dotées de
pouvoirs supplémentaires qui les rendent capabdesanle face a leur nouvelle position
sociale #!2 Cette description des attributs de la liminaniééva pas sans rappeler les grands
axes de I'expérience monastique que nous avonsésg@récédemment : deuil de soi, vceu

de chasteté, fuite au désert, voeu de pauvretéadtiinent voeu d’obéissance.

Au dela de ces attributs, ce qui retient I'attemtite Victor Turner dans la liminarité,
c’est le type de lien social qu’elle génére : « Blsommes en présence, dans de pareils rites,
d’'un « moment dans le temps et hors du temps s, @ianors de la structure sociale séculiere,
qui révéle, bien que de maniere fugace, une certaoonnaissance (dans le symbole sinon
toujours dans le langage) d’'un lien social globail @ cessé d'étre et qu’il faut en méme
temps, néanmoins, morceler en une multiplicité @msl structuraux™® Ce modéle
relationnel issu de la liminarité constitue ce §gtor Turner appelle uneommunitasc’est-
a-dire « une communauté non structurée ou strietteéfacon rudimentaire etlativement
indifférenciée ou méme une communion d’individus égaux qui sevsitent ensemble a

l'autorité générale des ainéituels ¥'* La communitascomme communion d’acteurs

412 \/ictor TURNER (1990)p. cit, p. 96.
413 Victor TURNER (1990)p. cit, p. 97.
“4Victor TURNER (1990)p. cit, p.97. C’est nous qui soulignons.
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indifférenciés s’oppose pour lui a un systéme stinécou les relations sociales s’énoncent en

fonction d’'un classement hiérarchique.

Les liens entre laommunitaset I'idéal monastique semblent étroits. Nous retons
dans I'une comme dans l'autre une méme tentatiherdbgénéisation des relations entre
acteurs. D’allleurs, Victor Turner ne trouve-t-dpun exemple deommunitaslans I'histoire
de I'ordre franciscain de I'Eglise catholique, plrgcisément dans la communauté constituée
autour de saint Francois d’Assise ? Toujours et lacommunitaguise sa marginalité de
ce qu’elle suspend les dissociations qui ont diamnle cours dans la structure sociale. Nous
sommes bien, avec I'exemple de la communauté mgnastdans un ordre relationnel
différent de celui qui régit les relations sociatiess le « monde ». Reste quedemunitas
définie par Turner, tout comme la communauté mamaest distingue les « individus égaux »
de leurs « ainés spirituels ». En ce sens, eltasetérise moins par une absence de structure
qgue par la fondation d’un nouvel ordre hiérarchiqasé sur la génération spirituelle. Dans la
vie monastique, la distinction s’opére en premieu lentre ceux qui engendrent (les Péres
spirituels) et ceux qui sont engendreés (leurs pliss). Les moines entretiennent des rapports
de subordination avec leur Pere spirituel. A l'irggr de la génération des engendrés, les
rapports se caractérisent au contraire par laterfrid », bien qu'il s’opére encore une légere
distinction sur la base de la séniorité spiritudilinguant dans ce méme ensemble social les
« ainés » dignes de respect des « cadets » queraqgmt ce qu’est un « bon moine » a leurs

cotés.

[.2. Exercices monastiques.

Extraits d’'un manuel de vie monastique : « Si lepspen effet, n’acquiert pas de
I'endurance, jour apres jour, par les travaux, i&Baiblit et il est sujet aux douleurs et aux
maladies, jusqu’a tomber aux mains des disciple§dkEnus (les médecins), et les démons
accomplissent en lui toute leur volonté perversesCpourquoi jai dit que, la premiére
anneée, les exercices de jeline, de veilles et daréscdoivent étre faits avec ordre et
modération. Par ces trois exercices, par lesquédequierent les vertus, le corps peut
s'affaiblir et s’épuiser s'il n'y a pas été entr&rauparavant. Le jedne, en effet, peut rendre

malade I'estomac, le foi et la rate . Les veilliegiguer les jambes et les reins ; et les lectures
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exagérées peuvent endommager une partie du ceetdaire mal aux yeux. Quand un vase
de terre a été modelé, si on ne le cuit pas auttey,verses de 'eau : il se brise. Mais s'il a
recu a plein la chaleur du feu, tu peux y mettig e que tu voudras, que ce soit du vin, de
I'eau ou de I'huile, il ne se brisera pas [...]. D&me aussi, pour tous ceux qui supportent les
épreuves de la fournaise de la cellule et qui, adde des épreuves qui s'abattent sur eux ne
désesperent pas, leurs corps sont transformés @erlgoréité a la pneumaticité ; et leurs
visages sont illuminés de la lumiere sainte quidans leur cceur, comme celle qui apparut a
Ananias et a ses bienheureux compagnons, poumpaudg vision de la lumiere de gloire qui
les éclairait, soit cachée de devant leurs yeulutaiere de feu de Babylone et qu'ils ne la

voient plus »*>

Extrait de la vie de saint Alexis d’Ugine : « Biénke médecin ordonne une opération,
lors de laquelle le chirurgien constate un canasurable de I'estomac. Il se garde bien de
divulguer ce diagnostic, de sorte que tous ignorgmé¢l mal dévore le Pére Alexis. On
transfére le mourant dans une petite chambre dui@@rcommun, un peu a l'écart, afin de
faciliter les visites, méme tardives. Pour les d&m jours de sa vie, il jouit ainsi de
meilleures conditions pour la priere et pour lesgersations privées. V.A. est autorisé a
prolonger ses visites vespérales et il entouredenant de toute sa filiale sollicitude. Assailli
de vives douleurs, ’lhomme de Dieu fait preuvealgage et montre sa grande endurance : il
reste en paix et ne laisse pas échapper la moipkiate. Un soir, une religieuse infirmiére
vient arranger le lit du patient et lui administran reméde. Elle prie V.A. de soulever le Pére
quelques instants, le temps de tirer les drapd,agercoit alors un tuyau en caoutchouc qui
lui sort du ventre. V.A. tient le Pére a bout dadbtrois ou quatre minutes : il ne pése rien.
Quant au Pere, il sourit. Pourtant son visage esrqué par la souffrance. Sans méme le
vouloir, V.A. se demande ce qu’augure cet étrangau: est-ce un signe d’espoir ou
annonce-t-il plutét la fin ? Le Pére suit son amoi iégard et lui chuchote : « la fin ». Pour

V.A., encore une preuve de la clairvoyance du saist™®.

Extrait d’un entretien réalisé le 20 juin 2005, avéhigouménedu monastere Saint-

Antoine-le-Grand :

415 Joseph HAZZAYA (1961pp. cit, p.43 et 89.

418 Extrait d'un fascicule édité par le monastére amuthxe Notre-Dame de Toute-Protection suite & la
canonisation du saint, pp.18-19.
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- Ce qui est important ce n’est pas la douleur quit feartie de
I'expérience humaine n’est-ce pas, mais c'est laniBve de la porter et de la
valoriser, d’en faire quelque chose, de ne paalairspurement et simplement dans la

révolte, mais de lui donner un sens...

- 'y a des moines qui parlaient de bénédiction paoes maladies
comme le cancer, comment est-ce qu'on peut voirbénédiction dans une maladie

comme celle-la ?

- Et bien dans la mesure ou, mais ¢ca suppose unenapersonnelle
n'est-ce pas, ou on en fait le langage d’'un détavd® de son ego, de son moi, de son
égoisme, et l'incarnation d’'un don de soi. Ce n)gas un détachement du corps a
proprement parler, mais un détachement d’une ceet@iondition du corps, c’est une
utilisation du corps plutdt, c’est un moyen de demmn sens au corps, et a ce qui est

corporel.

Extrait d’'un entretien réalisé le 7 mars 2004 awat moine du monastére Saint-
Antoine-le-Grand :

- Si on est malade a ce moment la le jeline est stsmEmMplétement, la
maladie étant considérée comme une ascese. Sipporse la maladie dans I'action
de gréace, si on supporte la maladie parce qu'onésté par cette maladie, alors on
peut en retirer un profit spirituel qui est celuel'on recherche par le jeline, le jelne

ayant pour but un certain affaiblissement physiquieest tres utile...

Extraits dutypicon du monastére Saint-Antoine-le-Grdhd « Le renoncement aux
satisfactions et aux plaisirs sensibles est insépl@ment un fruit du don de I'Esprit que nous
avons recu comme prémices du monde a venir, etoyempour nous de coopérer a ce don
afin de nous l'approprier davantage et de le fdinectifier. Il nous permet ainsi de vivre et
d’exprimer, dans tout notre étre, corps et amanigestere de mort et de résurrection auquel
nous avons été sacramentellement initiés par |e¢@ma@. Par ce renoncement, nous nous
dépouillons déja en partie de notre nature « anamal des « tuniques de peau » que nous
avons recues a la suite du péché, ou du moins @rigon de celui-ci, et nous recevons déja

les prémices du vétement lumineux qui nous esindegt.]. Le jelne et l'abstinence

“I7 Typicondu monastére Saint-Antoine-le-Grand, chapitre 41 ’ascése monastique », p. 35, 36 et 38.
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auxquels le moine est appelé ne sont donc pas immdesmodération dans le boire et le
manger, qui nous ferait éviter tout exces, ni umepk observation de régles extérieures,
encore que celles-ci soient nécessaires et dodatgardées tres fidelement, dans I'esprit
qui les a dictées; le sens de l'abstinence doitoem nous pousser a retrancher tres
fermement, avec un généreux élan spirituel etbarté d’ame que donne I'absence de toute
recherche déguisée de soi-méme, toutes nos « @slgmbpres » et toutes nos envies de
chercher notre satisfaction en matiere d’aliments]| Pour que I'ascese porte ses fruits de
spiritualisation, il faut évidemment qu’elle soégiée, comme toutes les autres observances,
par la discrétion.Lorsqu’il s’agira de dispositions concernant la comnauté, ce sera au
Pére du monastere de déterminer la juste mesurdle-Cie devra correspondre aux
possibilités concretes de I'ensemble des freregelie sorte qu’il reste une marge pour la
génerosité des forts, et que les plus faibles nensgas tentés de se décourager. Cette
mesure commune dans l'ascése devra cependant 8#ez arigoureuse, pour que les
renoncements gardent leur sens et soient fructuewx,lieu de devenir de simples
conventions. On devra admettre des exceptionsdaoi le sens d’'une mitigation, soit dans

celui d’'un dépassement des exigences communes ».

Extrait d'un entretien réalisé le 22 février 2005e@ un moine du monastére Saint-

Antoine-le-Grand :

- Au début de ma vie monastique, javais tellememn fgue jen
mourrai, vraiment. Je mangeais comme tout le moadaeon avis je ne mangeais pas
moins que n’'importe qui, et dix minutes aprés «abtmment je vais supporter
I'aprés-midi, jai faim, comment monter la pente-das »... Rien que monter le
chemin, il fallait ramer vraiment, et encore I'agrénidi était longue... Mais comment
je vais travailler, j'ai extrémement faim [...]. Jeensouviens que je pensais trés
volontiers a la nourriture. Naturellement on troutvdu plaisir dans la nourriture,
parce qu’'on était affamé. C’était aberrant cet apipgue j'avais, mais apres cela a
disparu, vous voyez, actuellement on blague, naais avoir cette faim... En caréme
je révais carrément des nourritures que je ne p@upas manger, je pense que tout
simplement il y avait des carences en protéine wiwea et on révait de nourriture
avec leurs protéines, c’était méme pas des chodemoedinaires, simplement quelque

chose qui manquait a l'organisme. Aujourd’hui c'qsissé, je pense quil y a
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beaucoup de choses qui passent effectivement/eateops, ca passe et on s’habitue.

Bon on en blague encore...

Mercredi 3 novembre 2004, Monastere Saint-Antog&iand, fin d’apres-midi.
Nous sommes dans la cuisine avec le Peéere chargéa geéparation des repas. Nous
épluchons et grillons quelques chataignes pouefgas du soir. Nous sommes rejoints par le
prétre et quelques autres moines qui se préparent gs vépres. lIs investissent la cuisine et
se rassemblent autour de nous. Contemplant lesaigmis grillées, 'un d’eux, rapidement
rejoint par les autres, en saisit quelques-uneke®tporte a sa bouche en déclarant : « Une
fois dans la bouche, il n’y a plus de tentation ».

Extrait d’'un entretien réalisé le 7 mars 2004 awat moine du monastére Saint-

Antoine-le-Grand :

- On est des hommes, on sait trés bien que nous mea® que des
hommes, pas des anges, on porte I'habit angéliqaés me n’est que [I'habit
angéligue, sous I'habit il y a des hommes avecsldaiblesses... C’est un hdpital,

c’est un hopital le monastere.

Comme nous l'avons vu dans un chapitre précédéemgdgement monastique
suppose une fuite au désert. Le désert comme kevetlait privilégié d’'une expérience
asceétique propice a la priere n’est toutefois phtendu dans un sens géographique mais dans
une acception symbolique plus large. Le déseraibfux premiers moines des garanties de
solitude, de silence et fonctionnait comme un cddverable aux exercices ascétiques. Le
moine fuyait son « siecle » et trouvait dans leedésn lieu « hors du monde » propice pour
se défaire d’'une volonté « naturellement » sens#él& plaisirs mondains. La, pas de
distractions, de sollicitations extérieures, deéagons et voila le moine livré a lui-méme dans
I'épreuve de soi. Ses passions ne vont s’en trogwerplus exacerbées, comme en témoigne
le récit fondateur des « tentations de saint Artoff® qui annonce ce que des générations de
moines vivront dans l'intimité de leur cellule. Gtebien en dehors du monde que commence

le combat monastique avec le monde. Le désertogmeralors identifié comme le lieu

418 | 'histoire d’Antoine est relatée par Athanase, g d’Alexandrie, dans sdie d’Antoineécrite en 356.
Plusieurs traductions existent, notamment SainaAdise Antoine le Grand Pére des moin@saduction de
Benoit Lavaud.p. et Adalbert de Vogué.s.b), les Editions du Cerf, 1989.
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privilégié de ce deuil de soi, a tel point qu’il,ven théologie monastique, se confondre avec
un ensemble de pratigues ascétiques qui visentmaudr au monde » (sous-entendu au
désordre d’'un monde déchu qui s’oppose a I'ordigira voulu par Dieu). Le désert, espace
ouvert par excellence, devient I'espace fermé deldture. Le désert géographique des
premiers moines cede la place au désert intérignaugé dans I'enceinte monastique. Ainsi,
le désert monastique se trouve davantage lié aigest modalités d’action sur soi plutdt qu’a
un lieu déterminé. Le retrait géographique du mamdst en fait que la condition extérieure
d’un retranchement intérieur qui seul compte. Epteuve du désert » devient pour le moine

le moyen de réaliser son salut.

Illustration 61 : Cellule monastique

Le moine s’emploie a vivre ungecula christiet a faire I'expérience, « a la suite du
Christ », de sa propre crucifixion. Dans les prati| ascétiques, le moine participe, sur un
mode mineur, aux souffrances du Christ sur la crieotce est de constater que la logique de
I'ascétisme s’énonce a partir de la situation dutyn@ L’engagement monastique propose,
en échos a la passion christique mais aussi auxigne saints et a leurs douloureux
témoignages des béatitudes, la voie d’'un « mangresanglant ». Comme dans la situation
du martyre, la mort (qui est dans la voie monastigmmne « mort au monde ») devient
paradoxalement la condition d’une renaissance. BRigest pas tant la mort qui compte, que
la durée des souffrances au terme de laquelleirgbevient. En témoigne toute une sainte
littérature qui ne manque pas de laisser la pdl¢ bex croustillants détails d’interminables

agonies de martyrs. Leurs supplices, longuemerdilidst dans les récits hagiographiques
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présentés sous forme d'inventaire de quelques tdéles maniéres d'agresser le c8tps
sont la pour rappeler aux moines la durée rédeceptie la souffrance. Ainsi, la mort se
transforme en épreuve dans laquelle le moine,domme le martyr, se trouve sanctifié. Tout
I'objectif étant de « mourir au monde », nous passdire que la vie monastique se présente

en premier lieu comme une « longue agofif8 »

Illustration 62 : Un lit tout a fait monastique

Si la mort s’éprouve dans la durée, alors I'épresaactifiante est celle de la douleur.
L’arrachement de 'engagement monastique a I'entstede soi dans ce monde s’opére dans
la douleur. La contrainte qu’elle exprime est decele vivre a cb6té de soi, écrit David Le
Breton, sans pouvoir se rejoindre. La douleur estroe une version de la mort dans le vif du
sujet, elle impose un deuil de soi. En cela, conersouligne avec force Montaigne, elle est
une expérience propice a éduquer 'homme & accepteondition précaire’s. La douleur
créé une rupture et instaure une dualité ramenkatéieur méme de soi. Elle est « un
moment de I'existence ou se scelle pour l'indivitimpression que son corps est autre que
lui »*?2 Autrement dit, elle induit un renoncement & soireettant a I'épreuve lidentité.
C’est dans cette breche instaurée par les pratagediques que s’énoncent pour le moine les

modalités d’'une expérience de Dieu. Et ce corpstreajue soi » éprouvé dans la douleur,

419 A ce sujet, voir Jean-Pierre ALBERT (1992) « Deslques maniéres pieuses de se couper en morceaux »
Terrain, 18, pp.33-45.

420 Cette idée est empruntée a Jean-Pierre Albem-RBissre ALBERT (1997).e Sang et le Ciel. Les saintes
mystiques dans le monde chréti€aris, Aubier, p.302.

“2! David LE BRETON (1995pnthropologie de la douleuMétailié, p. 37.
422 David LE BRETON (1995pp. cit, p.24.
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c’est celui de ce monde, hérité du « péché originekes pratiques ascétiques permettent alors
aux moines de se dévétir de la « tunique de pééguse par les « premiers parerfts.»

Les représentations monastiques puisent largenand & champ sémantique de la
pathologie pour décrire le désordre de ce mondsou#france physique est une conséquence
du désordre instauré par le péché originel quing’part raméne I'homme dans le temps en
l'inscrivant dans une finitude et, d’autre partsesit son corps a la souffrance et aux
« tentations » de ce monde. Comme le remarque Ravireton « Dans la tradition biblique,
la maladie et la douleur apparaissent aprés quenAelaEve ont cédé a la séduction du
serpent et mangé le fruit de I'arbre de la conmaaiss du Bien et du Mal. A I'origine le mal
est inconnu, aucune rupture n’existe entre 'honete monde. La souffrance est étrangere a
'Eden. En brisant I'unité premiere 'homme connéat fragilité de sa nouvelle forme
d’existence %, Cette « nouvelle forme d’existence » repose seraxpérience de la dualité
introduite par la douleur. Le corps éprouvé daasdése est appréhendé par les acteurs que
nous rencontrons comme un corps « malade ». Tefiort monastique (et plus largement
chrétien) est de recouvrer sa santé origingélee.monastére se présente alors comme un
« hopital pour les ames », dont le supérieur ségait médecin ». Tout le rdle joué par les
pratigues ascétiques serait a ce moment la d’ is@ple corps » selon les propos des acteurs,
pour le détourner de ses penchants et contribwesrdonner » la vie du moine, c’est-a-dire
'amener a orienter sa vie selon l'ordre a veninv{sagé, rappelons-le, comme une
restauration de I'ordre originel). A ce titre, laladie physique est considérée en elle-méme
comme une ascese et dispense le moine malade dessatces ascétiqgues du reste de la
communauté. Les pratiques ascétiques fonctionrmenine « des privations systématiques de
quelque dimension de I'existence corporeff€.»La voie du salut passe par le refus des
satisfactions du corps, d’abord dans ses expressignentaires et sexuelles, mais aussi dans

son repos et ses mouvements.

Ces pratiques de la douleur soulévent la questemadsignification attribuée a la
souffrance du corps. La douleur n’est créatrice dprgs la mesure ou elle se voit attribuer un

sens. Elle n'est pas seulement sensation mais dwantsignification. C’est l'univers de

423 | 'expression « tunique de peau » désigne, en digéml le corps soumis, depuis le péché originek au
différentes « tentations » de ce monde déchu.

“2*David LE BRETON (1995pp. cit, p.82.
4% Jean-Pierre ALBERT (1992)p. cit, p.39.
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représentations chrétiennes associées a la soudfidun corps qui va déterminer son usage
spirituel. Comme nous venons de le voir, la comsme chrétienne I'envisage comme
I'expression de I'imperfection associée au mondesauffrance du corps est mise au premier
plan des représentations chrétiennes du mondeneguglle est I'expression d’'un désordre
actuel opposé a I'ordre originel voulu par Dieu.dignification de la douleur passe donc par
la détermination religieuse de sa provenance gigse un corpus comportemental a suivre
pour faire de I'épreuve physique de ce désordnenia nécessaire d’'un retour a l'ordre. Le
sens de la douleur en fait une douleur acceptées valorisée pour sa dimension expiatoire.
Entendons-nous bien, ce n’est pas la douleur emm@dime qui est source de salut, mais bien
le sens associé a son épreuve. Et dans cetteutitintde sens, I'épreuve devient source de

joie spirituelle.

La construction de sens autour de I'épreuve deldedir opere un renversement dans
I'appréhension de celle-ci. La douleur, comme leésemnes humaines, est envisagée comme
une « bénédiction » qui place le moine sur la veémctifiante d’'une participation aux
souffrances du Christ. Les déconvenues de I'existecorporelle prennent l'allure de
« bonheurs paradoxaux » selon le mot de Jean-Pidbert'®® dans la mesure ou ils
participent d’'un renversement des représentatiabguelles associées au corps. La pesanteur
charnelle éprouvée dans l'ascese céde sa plac&wtuspiritualisé du corps, le corps malade
s’achemine dans la douleur vers un corps transfigui, dans sa forme la plus aboutie, ne
doit plus rien aux exigences terrestres. La preleveet état spiritualisé du corps est apportée
par une ascese devenue délectable : «le jelrie, Jéan-Pierre Albert, devient une survie
merveilleuse avec I'hostie pour seule nourritures lveilles imposées se changent en une
privation définitive de sommeil — 'ame ne dort jais) seule la matiere peut la faire sombrer
dans une lourde somnolence. Dense et opaque elaconatiere qui étouffe les clartés de
I'esprit — et nos mystiques décharnées resplenttigsarfois d’'une lumiére surnaturelle.
Lourde, enfin, I'enveloppe corporelle, et les vaigii planent a quelques pieds du sol. Le
miracle vient toujours signifier le succes des igas ascetiques : la dématérialisation du
corps, que I'ame déja parvient a déserter. Cestsdee sens qu’il faut probablement
interpréter le prodige trés récurrent des biloceti@u visites en esprit d'un saint lieu.
L'identité spirituelle de I'étre s’affirme en defsodes génes d’un ancrage corpofél.»

428 Jean-Pierre ALBERT (1990p. cit, p.65.
427 Jean-Pierre ALBERT (1992)p. cit, p.40.
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Ces caractéristiques d'un corps en «odeur deetdint sont récurrentes dans les
nombreux récits de vie de saints qui accompagmentdine dans ses propres épreuves. En
effet, ces récits constituent les principales lextules moines : vies de saints moines récents
de I'Athos (comme saint Joseph I'hésychaste) owmnd’autres saints qui présentent une
proximité a la fois historique et géographique (ocmrsaint Alexis d’Ugine, prétre orthodoxe
francais récemment canonisé dont nous rapportorextnait de sa « vie de saint » en téte de
cette partie). lls sont encore rapportés oralementme autant de petites histoires rappelant
I'efficacité des pratiques ascétiques au gré daseargations. Ces différents récits témoignent
d’'un état spiritualisé du corps comme terme deshmenses privations d’'une longue ascese.
lIs contribuent donc a construire du sens autodadi®uleur. lls rappellent aussi que d’autres
y sont parvenus, en des temps et lieux précis,taernx qui s'engagent actuellement sur les
éprouvants chemins de I'ascése. Autant d’expérgeniomt les récits apportent les détails
d’'une longue et éprouvante pratique de I'ascéses; aes phases de désespoir et ses instants
de grace et dont I'’énonciation fréquente permet moines d’identifier leur propre combat
avec celui de tel ou tel saint « qui leur parleanglles épreuves gu'ils traversent actuellement.
Le moine n'est finalement pas si « setf®»sur les chemins éprouvants de I'ascése, en
témoignent ces récits de ceux qui l'ont précédéydtont réussi a parvenir a cet état
spiritualisé du corps que lui-méme recherche. Ensees, les expériences précédentes
deviennent encourageantes aux vues des épreuvedlextElles sont retenues et transmises
dans la mesure ou elles s’avérent pertinentes pmumonter les difficultés, les
découragements, les doutes que traversent les snoin@t nunc. La tradition se construit ici
comme communauté d’expériences : édifiée danspesiges actuelles, elle cherche dans le

passé les récits a méme de signifier les doulenétigues a traverser présentement.

Ces reécits nous le montrent, la douleur est indiabte de I'espérance de son
soulagement. L'épreuve du quotidien monastiquetresmontable qu’en mobilisant les
récits de ses prédécesseurs qui rappellent I'issussuse d’une telle souffrance, ou encore en
souvenir de ces quelques trop courts instantsgtéce » pendant lesquelles I'ascese devenait
source de joie amenée, chacun I'espére, a se releouls’expérience ascétique se construit
dans la tension entre d’'une part les petits «seswont le moine dispose, a la fois I'exemple
des autres et ses propres instants de grace (ceguraécurrents de la profession solennelle

qui confirment la pertinence de I'engagement),est 4« promesses » du soulagement a venir

428 Rappelons-ici que I'étymologie du terme de moimmnos(« seul ») est souvent associé & I'engagement
solitaire que représente la vie monastique.
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('état spiritualisé du corps). « Apres les étapesivent douloureuses du postulat et du
noviciat, écrit Jean-Pierre Albert, viendront laoponciation des veeux, la prise de voile :
moments assez forts pour laisser des traces damséoires. Et puis plus rien, si I'on n'est
une sainte. Il faudra lire en biais dans la biograples autres — les saintes, les mystiques — le
quotidien d'une existence en souffrance de CielePailhouettes a 'ombre des héroines.
Beaucoup de douceur et de vertus, quelques ral&iggeur et de sécheresse. Tout semble se
jouer entre la répétition machinale des rites atlgues rares bouffées de mysticisme. La
nonne ordinaire attend. Dans cette tension, I'épreuve est celle de l@ejule danger est
celui de I'essoufflemefit’. C’est donc I'endurance du moine & persévérer kamsie de son
engagement qui est éprouvée en premier lieu danprégiques ascétiques. Ce « combat »,
pour reprendre une métaphore courante dans le wiadab monastique, se déroule dans
I'intimité de la cellule. C’est la que le moine siploie & mener une lutte acharnée contre ses
« passions ». Comme le montre la notion théologidjaeédie qui n’est rien d’autre qu’un
découragement pour les exercices spirituels, téeffott se concentre autour de la
persévérance du moine a maintenir I'azimut de smagement. Ce qui compte, c’est moins
le succes dans la stricte observance des commantege le combat en lui-méme et la
sincérité avec laquelle il est mené. La « chutamsd’observance des commandements n’est
rien si elle s'Taccompagne d’'un amer souvenir témang de I'effort du moine a se « relever ».
Le combat spirituel peut se résumer en ces teraggsortés par un moine : « tomber, se

relever, tomber, se relever, sans jamais désespésqu’au bout ».

Tournée vers l'ordre a venir, la vie monastique eere pourtant encore de ce monde.
Elle se construit donc moins dans la planificatigme dans le tatonnement, I'essai, la
tentative, continuellement en quéte de ce qui éé, tout en considérant ce qui peut étre
« ici et maintenant » suivant les possibilités dactin dans I'ascese et sa tenue. Tout repose
sur I'investissement du moine dans I'épreuve, meimsce gu'il est, que ce vers quoi il tend.
Autrement dit, ce qui compte, c’est moins son ol@&re rigoureuse des pratiques ascétiques
que la sincérité de son abnégation vis-a-vis dudaol’est alors qu’il se trouve face au
terrible dilemme de mesurer continuellement soapacité a se tenir toujours a la hauteur de
ce qu’il souhaiterait étre. Comme nous le rappoetenoine : « On n’a pas intérét a se tenir
tres haut spirituellement. Vous avez une montagmanee c¢a, quand on n’est pas bien

429 Jean-Pierre ALBERT (1990p. cit, pp.150-151.
30 Ce danger est désigné dans les traités monastiquede nonil’acédie
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aguerri, on n'a pas intérét a monter jusqu’en hiéugut vous arréter la ou vous pouvez
encore tenir, tenir bon, il vaut mieux ne pas tahercher les hauteurs ». L'expérience
monastique demeure inévitablement soumise auxdioésordre. Souvent présentée dans les
écrits théologiques comme « la vie angélique cefast de constater que la vie monastique
reste une expérience « humaine » de cette « viéligng ». Si son expérience est parfois
illuminée par un court instant de gréace, elle resdanmoins durement éprouvée par des
hommes qui s’emploient a combattre leurs « maupaischants » et les « tentations » qui

naissent du « monde ».

Pour étre mené, le combat monastique doit étrendgelsure de chacun. Pour « tenir »
la condition monastique, il faut prendre en comgee propres limites humaines et non les
rejeter systématiquement dans une volonté de \derdginuellement selon l'ordre a venir.
Aux dires des moines, les novices les plus zéksavoir ceux qui pratiguent immédiatement
une ascése poussée (celle recommandée par larégée)iennent que peu de temps, et leur
épreuve physique ne se solde que par leur sortiéa dge monastique. La trop stricte
observance ne conduit qu’'a I'épuisement. De ce faijustesse de l'acte monastique se
définit moins en fonction d’'un corpus de normesequiéférence a son origine (divine ou
maligne) que seul lgerondapeut déterminer. C’est pourquoi, a l'intérieur m’'méme
monastére orthodoxe, la régle n’est pas la méme tpog, son observance étant définie par
Ihigoumeneselon les capacités de chacun. Autrement dit,elzler ne consigne qu’un
ensemble de principes applicables avec souplesshigoumeénede diriger la communauté
en déterminant une «juste mesure » selon chacen.q@ suppose presque autant
d’exceptions que de moines, chacun devant menepnnibat a sa mesure, selon ses propres
capacités. Pour se faire, il existe des pratiguessdoncrétes — comme celle de faire circuler
une assiette vide que chaque moine remplit de segdent de nourrituf&, ou encore
I'aménagement de collation les jours de jeline —repidlent I'asceése accessible a chacun, a la
mesure de ses propres possibilités, sans découesga¥jours des hbtes qui peuvent de ce fait

manger selon leurs besoins.

431 Ainsi chacun peut manger selon ses besoins eejjeselon ses capacités. L'excédent de nourriture es
conservé pour les prochains repas.
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Illustration 63 : Aménagement d’une collation les jours de jeline

Loin d’'une scrupuleuse observance de I'abstindesgyratiques ascétiques, dans leurs
implications pragmatiques, autorisent quelquestgeeti transgressions ». Ainsi, quelques
plats en cours de préparation mais néanmoins diéehants pourront étre goltés parfois
avec insistance par les moines sans pour autantejusecte soit envisagé comme une entorse
a I « esprit » des pratiques ascetiques. A ce nmbhae les moines ironiseront sur leur propre
faiblesse vis-a-vis de la nourriture en relevargcatiumour le sens déviant de leur geste :
« une fois dans la bouche, il n'y a plus de teatati précise I'un d’entre eux. L'ironie, en
méme temps qu’elle souligne I'écart, conforte lesmmes établies en matiere d’ascese : ce
moine sait et affirme que c’est une transgresstotiest bien la ce qui compte. Devant les
difficultés de l'ascése, une petite transgressibdt seconnue semble déja pardonnée. En
soulignant le caractere déviant de son geste, éeemmappelle le comportement a respecter
dans l'ascese, en d’autres termes, il établit wrena en creux. Comme le souligne Katerina
Seraidari : « En régle générale, les plaisanteééinissent les libertés que les fidéles peuvent
prendre sans étre considérés comme des blasphésyatdias mettent donc en place des
regles, tout en révélant leur souplesse. Le regdtique qu’elles portent sur la réalité sociale
ne les empéche pas pour autant de contribuer @saitation $°2 Les pratiques ascétiques

432 Katerina SERAIDARI (2003) « Le rire fait la régRolitique, histoire et religion en Gréce »Gmadhiva 33,
pp.33-34.
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sont indissociables de petites transgressions gissent pour rappeler a la fois la norme en
vigueur dans telle situation et la difficulté dg &nir.

De la méme facon, si les pratiques ascétiques emgent un détachement des
« douceurs terrestres », les moines n’hésitentncipe pas a signaler leur désapprobation en
ayant recours a une petite boutade lorsque le nmiisfait preuve dans ses plats d'une
imagination encourageant largement le jeline. Danggistre, une préparation fait date dans
I'histoire culinaire du monastere et son souvemvignt aux esprits lorsque les plats
n'emportent pas I'assentiment général : il s’agitld polenta a la confiture. Son originalité
incline au jelne et & un nécessaire détachemenemtiaire, pourtant sa condamnation fut
unanime... Ces exemples montrent bien que les pestigacétiques sont tout autant affaire
de rigueur que de flexibilité : s’y déploient degeatations rigoureuses et une souplesse dans
leurs pratiques prenant en compte l'inévitable dgmaentre I'endroit souhaitable de la régle
et 'envers réalisable de son expérience. Un diswart de temps en temps ne sera finalement
pas percu comme un manquement a la regle, danedarenou celui-ci ne s’installe pas dans
une régularité. Cet écart, c’est aussi le moyenadpas « craquer » pour de bon. Plutét que de
les stigmatiser, les moines plaisantent et prensenvent en dérision les incapacités de
chacun a se tenir a la hauteur des « sommets » stigumes : untel plaisantera sur les
stratégies développées par un moine pour ne ppstrawailler, un autre ironisera sur ses
discrets penchants alimentaires. La trop strictsenlance n’est pas systématiquement
valoriséé® et si la régle est intransigeante, « I'esprit &t@ra la tradition, plus conciliant,

concéde quelques menus écarts.

Le décalage entre la regle telle qu’elle est fogautt son expérience quotidienne est
inévitable. Il s’agit alors pour l'ethnologue de pas se comporter en inquisiteur, en
soulignant des manquements a la regle, mais biencalesidérer un processus de
« négociation » incontournable dans I'expériena@tigue. La vie monastique orthodoxe ne
se situe pas sur le plan de la stricte observanre degle qui figerait sa quotidienneté dans
une autorité inflexible des commandements, mais dans I'expérimentatiohic et nuncde
cette régle, avec tout ce que cela suppose d’areérays. Ces observations nous aménent a

porter I'attention non sur la regle et les pratgj@scétiques qu’elle énonce mais sur le jeu

433 En parlant d’'une moniale menant une ascése @ 7) rigoureuse, un moine précisait : « elleaitgpas
trés rigolote ».
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dont elle est I'objet. C’est dans la souplesselgugae monastique orthodoxe se construit, en
jouant de la flexibilité des commandements toutdistinguant les écarts tolérables des
dispersions regrettables, en situant le point da-diequel les acteurs ne peuvent plus jouer de

« I'élasticité » de la « tradition » sans risquee uupture, sans se separer d’artbodoxie

Si la mise en ceuvre de la « tradition » implique flaxibilité de son cadre pour que
celui-ci reste expérimentable, demeure néanmoinsiscgie de rupture qui opérerait un
glissement de l'adaptation a la compromission. ajadtion suppose I'ajustement de I'ascese
monastique aux possibilités des acteurs. La comipsiom amene l'irruption d’'une logique
du monde, que le moine s’emploie initialement aixof, dans I'organisation de I'expérience
monastique. Dans le premier cas, le monastére edast pratiques. Cette démarche vise a
eviter 'enfermement dans une trop stricte obsargajui conduirait a une marginalisation de
la communauté vis-a-vis des laics et peut-étrei ausa dissolution devant I'incapacité de
chacun a tenir 'ascese. Dans le deuxieme casglgue du « monde » fagonne les pratiques
ascétiques et contribue a leur redéfinition, leques encouru étant la dissolution d’une
« tradition d’ascese » qui est celle du Mont AthBkitét que de considérer uniquement ce
que «dit » la tradition au travers des texteseihble bien plus pertinent de considérer les
« chemins de traverse » qui permettent aux moieesodtourner la rigidité d’un itinéraire
défini a la lumiére des possibilités offertes, epsstements qui assouplissent les cadres de

I'expérience monastique pour la rendre possiblg etimaintenant ».

II. Distance.

I1.1. Jeux et enjeux d'une rencontre.

Dimanche 7 mars 2004, monastere Saint-Antoine-kn@yr 9h30. L'office liturgique
commence. C’est le deuxieme dimanche du grand ead&rPaques. L'Eglise commémore
aujourd’hui comme tous les dimanches I'événemena désurrection, ainsi que la mémoire
de saint Grégoire Palamas. La communauté est daghde depuis 6h30. Elle est rejointe a
partir de 9h par les fidéles et certains hétes guivent au fur et & mesure de la progression
des offices matinaux. Ainsi, le ballet des entréesesse tout au long de la matinée jusqu’au

moment de la Grande Entrée au cours de laquelle«legints dons » sont apportés en
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procession sur l'autel, en prévision de la commuoreoicharistique. Certains fideles, au fait
du « timing » liturgique, rejoignent 'assembléec@& moment précis, évitant ainsi la longue
préparation qui le précede. Des leur entrée dagglise, les fidéeles s’empressent de saluer
les icbnes. D’abord les icones du Christ et de larye disposées dans le narthex, puis les
icbnes de la résurrection (la féte du jour), dens&ilouane (le patron de I'église) et de la
Vierge déposées sur un pupitre devant le sanctuaés jeunes enfants sont portés par leurs
parents pour déposer un baiser sur les icobnesnoeiweaux arrivants se répartissent dans les
stalles ou sur les bancs restés inoccupés. S'dstent a I'office dans la position assise, les
fideles se levent de temps a autre pour les priengertantes avant de se rasseoir. Certains
d’entres eux restent debout, adossés contre unomume stalle, en dehors des grands axes
de passage, comme le recommande le canon 19 diepresncile cecuménique. Les femmes
serépartissent dans la travée de gauche, les hommesstissent la travée de droite, mais
cette répartition n’est pas toujours nette : il siegpas rare que certains visiteurs viennent
assister a l'office en simple curieux, ils ne coseant alors rien des usages observés et
imitent les fideles pour adopter une posture dearistance, mais la plupart du temps ils ne
remarquent pas la dissociation entre les hommdssefemmé$*. Les moines alternent les
lectures et les chants dans le choeur de droiteodtgipent un espace a I'écart des fidéles
auquel certains « vieux amis » du monastére oushiligstres de passage peuvent avoir
acces lorsgu’ils sont invités par un moine a papic aux chants. A l'inverse de ces quelques
privilégiés, les femmes ne peuvent participer deeent au déroulement de [loffice.
Certaines, toutefois, préparent le pain pour lemsadons, mais sitot pénétrées dans I'église,
elles restent a I'écart de la communauté et chardgurs enfants d’apporter lggrosphores*

a l'ecclesiasticoa leur place. Néanmoins, en surveillant les jeex dnfants de maniére a ce
que ceux-Ci ne deviennent pas trop bruyants, eréengmt les nourrissons de pleurer, elles
participent a I'observance d’'un cadre propice a umanne exécution du rituel. A l'inverse,
les hommes ne participant pas au chceur ont un«lassif », non directement lié au bon

déroulement de I'office.

Hommes ou femmes, les regards convergent avecoplusoins d’intensité vers le
sanctuaire ou toute I'action se concentre. Biererdtl, il en est qui sur le chemin se perdent

de temps a autre a contempler les fresques degsoditi a observer les chantres, d’autres

f‘34 Au cours de nos premieres observations, a 'afidibservations signifiantes, nous faisions remargueotre
informateur I'écrasante majorité de femmes aut@unaus, et lui de nous préciser : « c’est nornm@lsrsommes
dans I'espace qui leur est réservé ! »,
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encore sont absorbés par les jeux des enfants. Qudi en soit, tous sont orientés de
maniére a pouvoir contempler le sanctuaire : c'dstla que sortira en temps voulu le don
rédempteur de la communion apres une mystérieudenake pour laquelle chaque détail,
exeécute ici et maintenant, compte. Tout se jodebas ». Cet espace central est occupé par
le Pére Placide qui aujourd’hui concélebre avec autre prétre. lls sont assistés de
I'ecclesisaticoqui tient aussi le rble deypikaris*, ainsi que de quelques enfants de choeur
ages de cing a seize ans qui, s’ils ne peuvenus®o dans le sanctuaire, en ont toutefois
I'acces pour des questions logistiques. Les anggsny aussi présents disent les acteurs. |l
nous a méme été rapporté que certains saints mgioegaient les apercevoir seconder le

prétre dans la célébration.

L'essentiel de I'office s’organise autour d’intetams entre 'assemblée représentée
par le chceur de moines et de fidéles et le préirgpasse I'essentiel de son temps autour de
l'autel. Toutefois, les actions et les prieres détpe qui constituent I'axe central de la
célébration liturgique ne sont pas toujours visthlai audibles par I'assemblée. En effet, le
sanctuaire se trouve par moment caché aux regaeds@adsemblée par I'iconostase, ce grand
panneau de bois constitué des « portes saintésl® e rideau. Le mystére ne peut se dire, il
ne fait que se suggérer par le retranchement, Balge, I'invisible, le caché, le séparé... Les
lectures et les chants alternent avec les dialoguge le chceur et le prétre'ecclesiastico
aisément distinguable a sa longue cape plisseamall quelques bougies gwlyeleos ce
grand lustre qui surplombe la nef. Le chceur esgéipar le Pére Arséne. Celui-ci donne par
moment quelques conseils de chant a un jeune nostalé a ses cotés. Le Pére Arsene
répartit les chants selon les chantres présentanticipe chaque chant en sortant au fur et a
mesure les partitions rangées dans le pupitre. ddepis a autre, un moine vient discretement
le questionner concernant la suite de l'office. Qima s’affaire selon le réle qui lui est
imparti : les prétres récitent I'office a I'aide ah petit livret qui ne les quitte jamais, joignant
aux paroles les actions de circonstance, les eafdatchoeur les assistent en leur tendant le
matériel liturgique dont ils ont besoin pour la ¢mwation de [office, I'ecclesiastico
parcourt I'église de long en large pour allumer aieindre les difféerentes veilleuses
disséminées c¢a et la et gérer sa petite armée atesde chceur, les chantres alternent chants
et lectures sous la direction du premier chantes, ineres veillent & ce que leurs enfants ne

perturbent pas le cours de I'office tout en suiveoh déroulement.
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Une premiére procession se forme devanpiathésepour la « petite entrée ». Le
prétre accompagné du Peére Placide va déposer I'gébaire sur I'autel en prélude a la
liturgie de la parole. Apres la lecture dorokimenon le Pére Placide lit un extrait de
I'évangile, depuis le seuil du sanctuaire avant @emmenter sa lecture. Il parle de la
présence du Christ « dans nos cceurs » et énoncemhektions de cette présence. |l fait part
ensuite de la joie que procure la présence de DOleappelle que la vie chrétienne n’est pas
une stricte observance de commandements extérigais, avant tout une obéissance aux
préceptes du Christ. Ce qu'il y a de pénible dangi¢ chrétienne doit étre transfiguré par ce
vers guoi on tend. Il traite aussi du r6le de lagpe dans la vie chrétienne. Si I'espérance
demeure, les observances ne vont pas ternir ceite A la suite de 'homélie, les chants

reprennent. Le prétre encense a plusieurs reptiassemblée.

Les acteurs du rituel sont tout entier a leurs &shéciproques, attentifs a « bien
faire » I'office. Tout se passe comme si, de dsttene effectuation du rituel, dépendait — en
partie — son efficacité, méme si les textes canmsicassurent du contraire. « Bien faire »
I'office c’est pour les chantres bien chanter, masissi ne pas se tromper dans
I'enchainement complexe et variable des partitignster tout silence d’hésitation entre les
chants, ou encore ne pas oublier de répondre aietgs du prétre ; c’est pour les officiants
accomplir les bonnes actions au bon moment, réddsrbonnes prieres en prenant soin
d’opter pour une tonalité de circonstance, ne pastremper dans la commémoration des
saints du jour, ne pas bégayer, ne rien oublies aeteurs s’attélent a bien faire aussi parce
gu'’ils semblent aimer ce gu'ils font. L'office déitre « beau », a chacun de s’attacher avec
rigueur a son réle. Mais la rigueur n’est pas unespation. Ceci est tout a fait sérieux mais
si une erreur survenait, elle ne mettrait en aucan l'issue de l'office en danger. Quoi qu’il
arrive, ce sera quand méme le corps et le sang dusCqui sortira tout a I'heure du
sanctuaire. En témoigne les comportements latéidex acteurs, loin d'étre entierement
absorbés dans leurs réles : gqu'une connaissancesegpas proximité et alors se noue une
discrete conversation, interrompue de temps a apéreunemeétanieou quelques signes de
croix en écho aux prieres du prétiees enfants participent aussi a cette latéralitgarant
dans un coin de I'église gu’ils arpentent en toliterté, en dehors des moments « forts » de
I'office pour lesquels leur meére exerce davantagecdntrole. L'office s’achemine d’ailleurs
vers un « temps fort », celui de la présence, oagpr 'acheminement des saints dons vers

le sanctuaire. A partir de ce moment la, il nousdesnandé de ne plus prendre de photos.
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Une nouvelle procession se forme devant la protHeseenfants de chceur ouvrent le
cortége portant bien haut un cierge, ils sont suilu Pere Placide et du prétre qui portent la
paténe et le calice. La procession s’arréte au reede la nef. Les prétres se mettent face aux
fideles. Toute I'assemblée se prosterne. Il n’ylus un bruit dans ses rangs. Puis ils vont
déposer le calice et la paténe sur l'autel en pasgar I'iconostase. Le Pere Placide récite
de nombreuses priéres en interaction avec le ctitele sanctuaire demeure visible. Nous y
voyons le Pere Placide et le prétre concélébraaffairer autour des saints dons. Au moment
de la récitation du symbole de foi, ils agitélaiEr* au-dessus des saints dons en signe de
descente de I'Esprit-Saint.’ecclesiasticoferme les portes et le rideau tl&onostase il
éteint ensuite les bougies du lustre. Les moineis, @ leur suite les fideles, se mettent au
centre de la nef et vénérent les icones. Soudaisph d’'une clochette se fait entendre, les
fideles désertent le centre de la nef. Le Péreifdaapparait sur le seuil déconostasepour
distribuer la communion, d’abord aux moines (padm d’ancienneté) puis aux fideles.
Chacun est attentif a communier dans le recueilfdne@ adoptant une posture corporel de
circonstance : la plupart ont les mains jointes t@s bras croisés sur la poitrine et
s’approchent en silence du prétre. Chacun vit cenert pour lui-méme. Il n’y a aucune
discussion, les enfants sont maintenus autant qssilple dans le calme. Les chants
continuent. Apres la communion, les fideles vaas2oir pour la plupart dans le narthex. lls
semblent concentrés, non plus attentifs a ce qupasse autour d’eux, ni méme au
déroulement de l'office, mais recentrés sur eux-es&montenus. Quelques fidéles ferment
méme les yeux. D’autres sortent. Chacun adopteattitede sérieuse, sobre, discréte. Pas
d’effusion de joie. Ce « moment fort » de la lifer@ ramené le calme dans les rangs.
L'office se termine sur la distribution déantidoron Si les non-orthodoxes ne peuvent
communier, ils ont néanmoins la possibilité de veaece « pain béni » des mains du prétre,
contrairement a l'usage grec. Les fidéles se dispetr progressivement dans la cour, alors

que les prieres du congé sont encore récitées kiagise.

Dans cette situation, nous avons des laics (homehésmmes) et des moines qui

constituent une assembf& Chacun joue un role bien défini. Il y a d’abogs I« laics-

435 En ce sens, 'espace du sanctuaire interagit laveef.

**® Le terme « église » vient du grekklesiaqui signifie « assemblée ». L'église est considérémme la
représentation architecturale de I'Eglise, « corph Christ et assemblée des chrétiens. Les fresigiéa nef
représentent cette assemblée : nous pouvons yswoie mur de droite les saints et sur le mur declga les
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spectateurs » qui occupent le narthex et la nell die assistent a I'office, les «laics-
participants » qui chantent au chceur (uniquemerialies-hommes, « amis » du monastere ou
chantres réputés de certaines paroisses orthodoxessistent les officiants (par exemple les
enfants de choeur), ensuite les moines ou le cldeg@assage (régulier ou seéculier) qui
occupent un espace séparé des fid®let se divisent en deux groupes : les chantresset |
officiants (ecclesiastikptypikaris diacre ou prétre). Ces acteurs se réunissentggourettre

en présence d’'une autre catégorie d’acteurs aggoéds ils interagissent et qui sont pourtant
trop souvent négligés dans les descriptions etlapbggues : les étres invisibles. Bien
entendu nous voulons parler de Dieu qui constiloigidt de ce rassemblement qui prend
I'allure d’'un rendez-vous avec I'étre aimé. Nousibems aussi parler de toutes les entités qui
'accompagnent et participent de sa nature : leisGhia Vierge, ses anges, ses saints. lIs
tiennent aussi une place importante dans les pridtegiques et se confondent avec Dieu

auprés duquel ils jouent, dans le discours desiestie role d’intercesseur.

Dieu occupe une place a part entiéere dans l'offinegique puisqu’il s’agit du lieu ou

il recoit et ou il donne, et se donne, «en pusli€ par l'intermédiaire de ses nombreux

médiateurs. Il nous semble donc important d’acaoumhestatut ethnographique a Dieu dans
nos descriptions pour comprendre les interactiomsq@elles nous assistons, lesquelles
reposent sur une double relation : d’'une part a@esrhes a Dieu et d’autre part de Dieu aux
hommes. Il ne s’agit pas d'opter pour une postissemtialiste mais de considérer les
interactions a I'ceuvre pour les acteurs que nousordgrons dans cette situation. Nous
reviendrons plus loin sur ce point. Pour l'instasdnsidérons cette situation sous I'angle de
trois actions difféerentes a partir desquelles dmid&ent les interactions : I'appel des acteurs,
les médiations, les réponses de Dieu. L’appel désues regroupe toutes les prieres, mais
aussi les chants et les psalmodies adressés diatté Dieu. Il est principalement le fait du

choeur qui représente l'assemblée des chrétiens. méxdiations sont assurées par les
officiants : elles mettent en contact le sanctudlieu de la présence) et la nef (lieu de

saintes de I'Eglise, aux pieds desquels les stabesiennent les saints actuels ou a venir, méigarg cette
présence du corps du Christ.

37 Lors desagrypniesou des fétes importantes, il n’est pas rare quiios fidéles investissent en partie les
stalles d’ordinaire réservées aux moines ou ausshd¢ passage membres du clergé orthodoxe (notdrteaen
stalles situées dans la travée de gauche).

438 Rappelons ici I'origine étymologique du terme diturgie » qui proviendrait du grdeitourgia, composé de
leitos (« public ») etergon (« ceuvre ») et désignait & Athénes « un servicdiqpablteux rendu en faveur du
peuple par les classes les plus riches de la ci@aude RIVIERE (1997%ocio-anthropologie des religions
Armand Colin, p.81. Sur le don, voir Jean-Noél DUNID (dir.) (2001) Le don, Théologie, Philosophie,
Psychologie, Sociologié\ctes du colloque interdisciplinaire tenu & Lyea 24-25 novembre 2001), Le College
supérieur.
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I'assemblée) — par extension Dieu et les hommear-uipe série d’allers-retours du prétre. A
ce titre, l'intrigue de I'office tourne autour d’uhalogue continuel entre le prétre qui agit et le
cheeur qui fait échos a ses actes et ses prieredegachants. Les « réponses » de Dieu
regroupent tous les « effets » induits par le diggaituel et qui rappellent continuellement

sa présence.

Nous touchons la une caractéristique essentielledidpositif rituel puisque, par
définition, le rite contient d’abord un principeefficacité : « Les rites sont a considérer
comme un ensemble de conduites et d’actes répéiti€odifiés, souvent solennels, d’ordre
verbal, gestuel et postural, a forte charge symheli fondés sur la croyance en la force
agissante d’étres ou de puissances sacrees, ageele 'hnomme tente de communiquer en
vue d’obtenir un effet déterminé®¥. Ainsi, la situation & laquelle nous assistonst geuire
comme une construction de la présence qui induégnsemble d’effets attribués a Dieu. Mais
cette efficacité du rituel, comme le rappelle lfindon proposée par Mauss, s’envisage sous
I'angle d’une compréhension en rupture avec le sensmurf*® puisque « les gestes rituels,
sont réputés avoir une efficacité toute spéciafégrdnte de leur efficacité mécanique. On ne
congoit pas que ce soit I'effet sensible des gegtesoit le véritable effet. Celui-ci dépasse
toujours celui-la et, normalement, il n'est pasmé@me ordre ; quand, par exemple, on fait
pleuvoir, en agitant I'eau d’'une source avec ummaC’est la le propre des rites qu’'on peut

' D'ou la tentation de

appeler des actes traditionnels d'une efficacité generis >
rapprocher l'action rituelle et son efficacité gyeéneris des énoncés performatifs de John
Langshaw Austiff?, comme cela a été fait a plusieurs reprises. Eet sf « |'efficacité

symboliqgue n’ayant rien de spécifique en tant gaese efficiente, garde néanmoins son

43 Claude RIVIERE (1997pp. cit, p.81. Nous pouvons nous poser la question desténpnce d’une telle
définition en ce qui concerne les rites dits «gnek » qui, par absence de configuration mythiqudee
référence explicite a la transcendance se démargigela sphere religieuse. Quoi qu'il en soit, st ®ujours
question d’agir sur le monde comme le rappellerBi&mith : « Les procédures rituelles sont plusgaxales
gue significatives car le rite se propose d’accampte tAche et de produire un effet en jouant elgames
pratiques pour capturer la pensée, menée aingi eraire », plutbt qu'a en analyser le sens », rBi&MITH
(1991) « Rite » irDictionnaire de I'ethnologie et de I'anthropologiPresses Universitaires de France, p. 630.
Nous n’énumererons pas dans ce travail la listawstive des nombreuses théories anthropologiqués site
car une telle liste naurait comme effet que deanaytre propos qui par ailleurs se situe sur dreguan, non
pas celui du rite mais celui des interactions (isemlement sociales mais aussi transcendantales) wan
contexte rituel.

440 Ce qui en fait un énoncé symbolique. A ce sujelt Dan SPERBER (1974)e symbolisme en général
Hermann.

41 Marcel MAUSS (2003pp. cit, p. 12. C’est I'auteur qui souligne.

442 John Langshaw AUSTIN (1962ow to do things with word€xford University Press, traduit de I'anglais
par Gilles LANE (1970Quand dire, c’est faireEditions du Seuil.
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originalité en tant qu’efficacité signifiéé*3 alors & ce moment la I'action rituelle suscite une
efficacité en la représentant. « L'efficacité sfige », écrit Francois Isambert, c’est dés lors
bien une efficacité, objet de signification, ma@nsg un cas ou la signification fait elle-méme
partie d'un processus efficac&$ Ce qui nous intéresse dans le cas de la situgtiemous
rapportons, c’est I'écart rapidement comblé entreefficacité signifiée » et I’ « efficacité
mécanique » dans le processus de constructionpgtédance. Bien que les actions de mise en
présence de Dieu ne le rendent pas physiquemesenirél n’en demeure pas moins que
Dieu est, pour les acteurs que nous rencontronsellement » présent dans cette situation

puisqu’il agit au travers de ses médiateurs, sptde d’'une « efficacité signifiée ».

La présence divine devient a ce moment la « pealdept, non immédiatement au
travers des données sensorielles mais en filigdmse« effets » que les acteurs lui prétent :
d’abord le simple fait d’étre la tous ensemble (Dist présent parce que des acteurs se
réunissent en son nom et lui adressent des priares¥ aussi ses discours (la lecture de
'Evangile), ses actes (la transsubstantiation),séerifice de sa chair et de son sang
('Eucharistie). D’'une part les acteurs assurenpr@sence de Dieu par un dispositif rituel
précis, d’autre part Dieu est présent dans ceitatgn, capable d’agir autour de lui via ses
médiateurs. Les «réponses » de Dieu regroupent tlensemble des « effets » de sa
présence, autrement dit ce que les acteurs faet dabDieu et qui provient de Dieu lui-méme.
Nous le voyons par exemple dans la descente deritEsaint sur les saints dons, pour
lagquelle les médiateurs agitent I'aér au-dessusatice : a travers cet acte dont ses médiateurs
se font le support, c’est Dieu qui agit pour charlge saints dons en corps et sang du Christ.

Situationnellement présente au travers d’'un disfpat construction collective de la
présence, la présence divine devient ce que persoanfabriqué. Ce que remarque Bruno
Latour pour le fait scientifique semble aussi slapr au fait religieux : « Le faitic& peut
donc se définir comme la sagesse de la passe, carenui permet le passage de la
fabrication a la réalité ; comme ce qui donne baaimie que nous ne possédons pas a des

étres qui ne I'ont pas non plus mais qui, de ce faius la donne*’. La présence de Dieu

43 Francois-André ISAMBERT (197%Rite et efficacité symbolique. Essai d’anthropadogociologiqueLes
Editions du Cerf, p. 87. C’est I'auteur qui soukign

444 Erancois-André ISAMBERT (1979p. cit, p.88.

445 "écriture choisie par Bruno Latour rend compteceééte ambivalence entre a la fois ce qui est caihgt ce
que personne n'a fabriqué.

46 Bruno LATOUR (1996 Petite réflexion sur le culte moderne des dieutictaés Synthélabo, p. 67.
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dans la situation que nous rapportons est aussi lne présence construite socialement
gu’une présence « autonome ». Ou plutét une présamstruite au fur et a mesure du rituel,
maintenue par un dispositif précis dont elle fipibur les acteurs, par s’affranchir. D’'ou le
« temps fort » du rituel qui surgit a la fin deffioe et qui est envisagé par les acteurs comme
une « présence réelle », ce qui suppose, a l'ieyamit un temps préalable de présence
« moins réelle ». Comme le fait remarquer Albedtte] toute I'ambivalence du fait religieux
réside alors dans cette oscillation constante datreonstruction et I'autonomie de I'étre

divin**’.

L’attention portée réciproquement a ces deux matlesistence de I'étre divin (le
mode substantiviste et le mode constructivistefjrdjge les préoccupations théologiques de
I'objet sociologique. Pour s’assurer la Iégitimsigentifique de ses travaux, le sociologue ou
I'anthropologue du religieux s’est pendant longtenagtreint, sous le regard de ses pairs, a
n'accorder aucune consistance propre a la visiligieese du monde qu’il s’attelait a étudier.
La se trouvait la conditiosine qua norde la scientificité de son travail. Le point deevu
théologique devenait, & ce moment la, I'obstaclestémologique par excellence d’une
appréhension scientifigue du religieux. Ce qui arablement alimenté les conflits
épistémologiques en sociologie des religions justares les années soixante?dfxmais qui
semble encore aujourd’hui demeurer en toile de ftggltravaux en sociologie des religions.
L’attention sociologique privilégie de surcroit $pécificité du lien social généré par les
situations identifiées par le sociologue, suivaiveses modalités de définition, comme
religieuses. Cette démarche peut étre illustrédgsapropos de Jean-Paul Willaime tenus lors
du colloque de I'Association francaise de socidogeligieuse a Paris les trois et quatre
février 1997 . « La deuxieme chose que jai été rama souligner paraitra triviale a des
sociologues, puisque c’est le fait que la religgsmt une activité sociale. Mais je le rappelle
parce que cela m'a directement conduit & construme mode d’approche centré sur
I'affirmation : Il N’y a pas de religions sans mia# en religion et la sociologie des religions
est avant tout I'étude des effets sociaux de agusigr rapport social (Willaime, 1995 a, 125).
Facon de dire que le point de vue patrticulier degael la sociologie aborde les phénomeénes

religieux est celui des rapports sociaux. Consilérmts cet angle, la question est de savoir si

447 Albert PIETTE (1999pp. cit, p. 59.

448 Daniéle HERVIEU-LEGER (1997) « De I'utopie a ladition : retour sur une trajectoire de recherchie »
Yves LAMBERT, GUY MICHELAT, Albert PIETTELe religieux des sociologues. Trajectoires perstiaaet
débats scientifiguesActes du Colloque de I'Association francaise deigogie religieuse, Paris 3-4 février
1997, L'Harmattan, p. 22.
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une religion se référe ou non a des étres surnsitowesi elle doit étre identifiée a partir de la
mise en ceuvre d’'une transcendance m’apparait dibrefintérét sociologique. La question
proprement sociologique est plutét de savoir contrsenconstruisent des rapports sociaux

spécifiques en relation avec un ou des porteuchdesmes ¥°,

Tandis que le discours théologique cadre I'anabisel’autonomie de I'étre divin,
I'envisageant de maniere exclusivement ontologideediscours sociologique tend a ne
considérer que ses constructions sociales, éliminien ce fait totalement Dieu. C’est
notamment le parti-pris de I'approche constructesistendance dominante de l'analyse
sociologique actuelle du fait religieux, énoncéeces termes par James A. Beckford : « The
starting-point is the assertion that, whatever ebdegion is, it is a social phenomenon.
Regardless of whether religious beliefs and expeds actually relate to supernatural,
superempirical or noumenal realities, religion pressed by means of human ideas,
symbols, feelings, practices and organisationssé@lexpressions are the products of social
interactions, structures and processes and, in they influence social life and cultural
meanings to varying degrees. The social sciergtficly of religion, including social theory,
aims to interpret and explain these products amtesses®’ Selon cette approche, le
religieux est le produit d’'un processus de consimacsociale par des acteurs en interaction.
Ce qu'il est. Mais en méme temps, dans les sitositieligieuses auxquelles nous assistons,
tout se passe comme si cette construction soc&ewthait sur 'autonomisation des étres
avec lesquels I'acteur entre en interaction. Aipdd ce moment la, le religieux ne résiderait-

il pas justement dans le passage de I'une a I'algrees modalités d’interaction ?

Dieu pour la théologie, le social pour 'anthropgto: le risque encouru est alors de
rater le fait religieux en tant que tel, dans lasare ou il se donne avant tout dans une
interaction entre ces deux termes. Il ne s’agit pesh entendu, de nier que la religion soit un

phénomeéne social, mais, a y regarder de plus poés nous rendons compte que c’est un

449 Jean-Paul WILLAIME (1997) « La construction desnk socio-religieux : essai de typologie & paréis d
modes de médiation du charisme >Lareligieux des sociologues, op. cfi. 102. C'est I'auteur qui souligne.
Jean-Paul Willaime se situe ici dans la lignéeateseptions weberiennes sur le charisme. Maishdation de
Willaime ne s’applique pas spécifiquement au religi, c’est d’ailleurs ce que lui reproche Pierrédbion :

« Méme si Jean-Paul Willaime n’applique sa défimitet sa typologie qu'a des groupes religieux tnés, je ne
vois pas ce qui empéche d'utiliser cette définitmour la plupart des partis politiques, qui s’agptisur des
porteurs de charismes et dont les fideles se reissent dans la filiation des maitres (qu'il s'agipour la
France de de Gaulle, de Jean Jaurés, de Franctiesriatid ou de Jean Monnet) », Pierre BRECHON (1997
« Variations conclusives : de l'itinéraire a latfgae » inLe religieux des sociologues, op. qit. 252.

450 James A. BECKFORD (200%ocial Theory and Religipiambridge University Press, p. 2.
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phénomeéne social qui se tisse autour d’'une rere@réEsupposée des acteurs avec l'étre
divin. Partant de cette constatation, pourquoiaggrendre en compte cette présence — tout a
la fois construite situationnellement et autonoroarges acteurs — qui devient le support des
interactions sociales ? Car c’est bien autour tke cencontre gu’interagissent les acteurs que
nous rencontrons. Pourtant, force est de consideesuite d’Albert Piette, qu’ « il y a comme
une impossibilité méthodologique a penser enser@siehommes et Dieu, a les respecter
d’égale facon dans leurs caractéristiques, leuisrecet leurs effets [...]. C'est, a coup sdr,
les meilleurs moyens de manquer les situationsoenistent les hommes et I'étre divin, selon
les dispositifs spécifiques, a travers leurs rotespectifs . C’est aussi la position
d’Elisabeth Claverie dans son travail sur les afipas de la Vierge dans le village bosniaque
de Medjugorje : « On a choisi de considérer la §geromme un acteur a part entiere dont on
restitue fidelement, sans censure préalable, lesgsa les actions et le statut dans le discours
des pélerins. On reconnait ainsi sa présence diffésentes formes sous lesquelles elle se
manifeste (comme tout ethnologue le ferait pouvdleit Vishnotr? »*2 Il est vrai qu’une
discipline scientifique dont la perspective estndlgser les interactions sociales a I'ceuvre
dans le champ du religieux s’épargne toutes liéiguwes en ne tenant compte que du social.
Mais en méme temps elle perd tout moyen de distindggs spécificités de son objet. Le
religieux s'énonce avant tout dans une rencontiedgqvient alors le support des modalités

d’interagir en présence de I'étre divin.

Si les acteurs accordent une existence en situatl@re divin, alors I'ethnologue se
doit de prendre en considération aussi bien lestoartions sociales qui prévalent a sa
présence que l'autonomie que les acteurs lui aeobrdt qui en fait un interactant a part
entiere. Ce que par ailleurs la démarche conststdi supposerait si nous allions jusqu’au
bout des implications méthodologiques de ses positithéoriques. En effet, James A.
Beckford déclare a propos de la stérilité des wffatéployés en vue de proposer une
définition scientifique du terme de religion : «Wftter strategy is to map the varieties of
meaning attributed to religion in social settings, discern the relative frequency of the

prevailing meanings and to monitor changes ovee.tin this way, the twin dangers of

45! Albert PIETTE (1999pp. cit, pp. 55-56.

452 _mais ne le fait pas pour le Dieu chrétien ! Adssrun statut ethnographique au Dieu chrétien sembl
entrer dans une totale dissonance avec les scisncegdes francaises qui se sont construites emneipvec le
discours théologique. Le Dieu chrétien n’est pdissimment « autre » pour garantir I'objectivité cluercheur

et semble de ce fait bénéficier d’un traitementipalier (& savoir celui d'un athéisme methodolagiqadical)
dans I'anthropologie des faits religieux.

53 Elisabeth CLAVERIE (1990) « La Vierge, le désordeecritique » inTerrain, 14, mars 1990, p.64.
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arbitrariness and narrow essentialism would be dmi This strategy also offers the
advantage of maintaining a close connection betwegenyday uses of the term ‘religion’ and
the identification of religion as an object of sacscientific study [...]. | am not prepared
simply to nominate a meaning for ‘religion’. On thentrary, | am advocating an approach
that remains attentive to the uses that individual collective actors make of the terfi*»
L’approche revendiquée par A. Beckford invite asidérer les usages que les acteurs font du
terme de religion et a les envisager comme un matéle travail, plutét que de chercher a
tout prix a proposer une définition scientifique deligieux qui ne parvient a emporter
'assentiment général. De la méme facon, pourgeoserions-nous pas aussi attentifs aux
usages que les acteurs font de la présence de &xas, apporter aucune restriction a ces
usages mais, bien au contraire, comme le suggeteertAlPiette, en laissant étre

méthodologiquement I'étre divin en situation ?

Que se passe-t-il si nous considérons Dieu comtaeartant de la situation liturgique
que nous rapportons en téte de cette partie ? Mous heurtons de prime abord a
'impossibilité de circonscrire précisément son modiexistence : selon le discours des
acteurs, Dieu est partout présent et en tout, plas particulierement dans le sanctuaire et a
certains moments, laissant émerger ca et la quelguecs » de présence ; il est « déja la »
des le déebut de I'office et pourtant sa présentes@shaitée et appelée tout au long de la
célébration, construite dirons-nous. Sa présencoeblge donc diffuse, néanmoins elle se
stabilise dans certains objets (icones, religueselaet va jusqu’a se substantiver dans
'eucharistie, autonome ajouterons-nous. Son modexisience est par conséquent
« essentiellement » ambivalent, fluide, en constairculation et recomposition. Il en va de
méme pour ses modalités d’action, qui contribuerssaa rendre sa présence ambigué car,
finalement, Dieu n’agit qu’au travers de ses médies. C’est a travers eux que sa parole est
proclamée, c’est aussi a travers eux que son @rpen sang sont donnés. Si nous reprenons
I'exemple del'aér, c’est au travers des gestes et des priéres femmts que I'Esprit-Saint
descend. L’action releve bien des prétres, maisefitcacité n’appartient qu'a Dieu, c’est en
cela que l'action est attribuée a Dieu et non plws officiants. Le dispositif rituel de mise en

présence s’oriente petit a petit vers une présgucee doit plus rien aux hommes.

454 James A. BECKFORD (2008)p. cit, pp.20-21.
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La présence de I'étre divin devient donc, au furaetmesure du déroulement de
I'office, «réelle », c’est-a-dire, pour les actgude plus en plus palpable jusqu’a devenir
matérielle. Au début de I'office liturgique Dieutekeja présent, mais en quelque sorte, il n’en
montre rien. D’ailleurs la plupart des fidéles ant en cours d’office, témoignant par la-
méme d’'une attention moindre envers ce qui S’y eoasgialement. Nous observons de
nombreux comportements latéraux : les jeux desenfee sont pas freinés par les adultes, les
regards se perdent dans la contemplation des #esquelques discussions se font entendre,
il y a beaucoup de déplacements. L’attention, W#&tre soutenue, est éparse et fluctuante.
Puis Dieu devient de plus en plus présent: d'alsadoarole, puis sa chair et son sang.
Parallelement a [lintensification de la présence, ¢adre du rituel se rigidifie
progressivement : les acteurs semblent de moimaa@ns distraits, les jeux des enfants sont
davantage controlés. Les acteurs s’apprétent & guelque chose d’'important. Au « temps
fort » du rituel, les acteurs paraissent fortenasorbés dans la situation. Chacun semble se
concentrer sur ce qui se passe, mesurer ses ligssantiner quelques pensées pour vivre
cette situation de présence en lui-méme. Mais BEoren I'absorption n'est pas totale, la
ferveur des acteurs pourrait étre qualifiée deedeti». Voire plus : il y a quelque chose de
presque habituel dans leur comportement. Est-deeajde la présence de Dieu reléverait de
I'ordinaire ? Bien entendu les acteurs rétorquerquné cette présence est toujours un
événement. Mais voila, c’est un événement qui @& ticels les jours, certes de maniére plus
forte tous les dimanches et de maniere encorefpitestous les ans pour les grandes fétes du
calendrier liturgique. Mais c’est un événement alides acteurs sont habitués, méme si une
gradation cyclique permet de réaffirmer a chaqigedon caractére événementiel. Bien plus il
n'y a, en quelque sorte, aucune « surprise »,di@attendu : chacun connait le dénouement

du rituel car Dieu y est toujours présent dansriémes manieres aux mémes moments.

Les comportements des acteurs envers sa présarnégest un curieux paradoxe : les
acteurs semblent y croire modérément, en s’en @ocaat continuellement mais sans que
leurs comportements laissent a penser qu’ils eh@eimement convaincus. lls ne vivent pas
quelque chose d’exceptionnel. Bien plus, certainghas nous confient parfois leur ennui au
cours des offices trés longs. Il n'est pas rarergques notions certains témoignages de fatigue,
voire de lassitude, méme s’ils s’en gardent. Avirse, quand les offices leur semblent
courts, c’est parce qu'ils sont « beaux », non @ayg’ils ont particulierement éprouvé la

présence de I'étre divin. Un bel office, ce sont lbeaux chants, une collaboration
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harmonieuse entre les officiants, un sermon peitjnane qualité de recueillement, le
sentiment d’'une concordance entre ce qui est dié €fui est éprouveé intérieurement. Autant
de modalités qui dépendent des acteurs eux-mémasnetle Dieu. Quand les acteurs sont
emus par les prieres, ils sont émus par le digpdsitmise en présence de Dieu plus que par
sa présence elle-méme. Autrement dit, ils témoigm&me capacité a s’émouvoir de la
sincérité de leurs propres attentes envers la présda question gue nous nous posons — a
laquelle il nous semble néanmoins difficile d’agporune réponse — est la suivante : les
acteurs agiraient-ils de la méme facon dans un@tgn de pleine présence ? Il y a fort a

parier que non.

Un jour, alors que nous contemplions un reliqueoetenant un morceau de « la vraie
croix » en compagnie d’un ami dominicain, celuifiti une remarque qu’il nous semble
intéressant de rapporter ici : « je crois que,sabissait de la vraie croix, je serai capable de
briser la vitre, de m’emparer du reliquaire et @gtip avec en courant ». Est-ce a dire qu'il
pensait que la relique en question était un faia® forcément, toujours est-il qu’il n’était
pas non plus convaincu gu'’il s’agissait la d’unhamtigue morceau de l'instrument de la
Passion et de la Résurrection, objet central diilahrétienne. Autrement dit, s'il était
pleinement convaincu de ce a quoi il croit, son portement aurait été plus excessif. Bien
entendu le commerce des fausses religues au Mogeneat bien connu. Mais la distance
dont il témoigne face a I'objet méme de sa foi neeisible représentative de ce qu’il peut se
passer dans la situation rituelle que nous rappsrtdl s’agit d'y croire sans en étre

convaincu.

Dans la situation liturgique que nous rapportoes,dcteurs entrent en un lieu pour se
mettre en présence de Dieu. Cette situation compmour les acteurs quelque chose de
prodigieux : c’est tout de méme d’'une rencontrecabesu dont il s’agit! Et pourtant rien
dans les comportements que nous observons ne lasser que les acteurs se mettent
réellement en présence de Dieu : n'ont-ils pasoyes appréhensions devant 'ampleur de
cette rencontre ? Bien loin de I'exprimer, ils segeént machinalement vers les icbnes pour
les saluer en méme temps qu’ils saluent d’autresies; font des gestes approximatifs quand
ilIs se signent, voire ne finissent pas toujourgdenétanies(par exemple ils ne vont pas
jusqu’a toucher le sol en signe d’humilité maisceatentent de la moitié du parcours), ont

des regards latéraux, semblent par moments plentiédt aux menus intrigues qui
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accompagnent le déroulement du rituel (quelquesatiéns dans I'enchainement des chants
par exemple, une partition que les chantres neuwednt pas, etc.) qu’au sens des textes
proclamés, pensent a autre chose, etc. Et s’ilsiggrant d’'une certaine concentration, c’est
bien souvent parce gu’ils sont davantage préocco@éle bon déroulement de I'office (et par
ce que peuvent en penser les hétes illustres gssigtent) que par la présence de Dieu. Bien
entendu certains observent un recueillement pranoMais ce recueillement n'est pas

permanent et alterne avec des moments plus ou rlavigs de relachement.

Les acteurs organisent une rencontre avec Dieu aveamonchalance déconcertante.
Tout laisse a penser gu’ils font « bien » davan{zayee gu’ils aiment ce qu’ils font que parce
gu’ils se placent devant Dieu et courent par comsggle risque de son jugement, comme le
rappelle une fresque de I'archange Gabriel reptésesur le fronton d’une des entrées de la
nef°. Bref, nous n'observons rien dans ces comportesymgritpermettrait de conclure & une
totale adhésion des acteurs envers l'idée d'uréeker» présence de Dieu. lIs y croient, c’est
tout. Ce qui ne va pas sans nous rappeler les sed®aul Veyne pour qui les croyances sont
« de grandes choses qui existent en elles-mémescttpcun s’efforce de rejoindre et que
personne ne vit pleinement® Autrement dit «de grandes choses» qui se vivent
« petitement », sur un mode mineur. Ces grandeseshsont admises sans que les acteurs
puissent en reconstruire la démonstration. Il $’agiquelque sorte de choses objectives qui
demeurent a bonne distance de I'expérience de ehpgu. Lui méme se souvient d’'une
anecdote qu'il rapporte en ces termes : « Je rsecgnj'ai lu, ou révé, l'histoire d’'un jeune
ethnographe, parti étudier une tribu qui croyaisai-on, que le monde s’écroulerait si les
prétres laissaient s’éteindre le feu sacré ; ipsspit que ces prétres étaient aussi angoissés
que s'ils retenaient le détonateur d’'une bombe &foe Admis a jeter un coup d’ceil dans le
temple du feu, il apercut de paisibles ecclésiassqui s’acquittaient d’une tache de routine.
La réalité est rarement emphatiqid’»Le rite contribue a I'équilibre du cosnfds C’est
donc une action lourde de responsabilité a lagueditelent ces acteurs. Et pourtant, le rite
est effectué avec une décontraction déroutante. datgurs accomplissent les rites en

conservant un certain détachement vis-a-vis degdiaification attribuée a leurs gestes et

%5 "archange Gabriel tient un rouleau sur lequelsipauvons lire : « D’une main agile je note legpdisitions
de ceux qui entrent en ce lieu ».

456 paul VEYNE (1988pp. cit, p.20.
457 paul VEYNE (1988pp. cit, p. 3.

458 A ce sujet, il nous fiit rapporté que les priéres thoines contribuent & maintenir le monde, qus sam
minimum de piété (le nombre des justes priant$ést trente) sombrerait dans le chaos.
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paroles. lls y croient, mais sans la gravité quirai¢ logiguement accompagner ces actions
lourdes de sens. Est-ce a dire que, pour les actiurite ne contribue « pas vraiment » a
'ordre du monde et que Dieu n’est pas non plusedement » présent dans ce rite ? Rien

n’est moins sar.

Force est de constater que nous sommes loin d'uléguation totale entre le
comportement des acteurs et les significationdsjattribuent a leurs actions rituelles. Bien
plus, ces comportements semblent quelquefois yeteliscrédit sur les capacités des acteurs a
«y croire » de par les nombreux paradoxes qudldevent : comment est-ce possible par
exemple de saluer une icbne machinalement, un @ebgbitude, sans terminer ses gestes, si
I'acteur est convaincu d'une «réelle présence »'edité représentée ? Il n'y croit pas
vraiment, serions-nous tentés de conclure, sinoagilait avec une ferveur autrement
convaincante. « La réalité d’'une croyance, écrill Réeyne, ne se mesure, ni a sa non-
contradiction, ni aux applications pratiques quémnfait : la foi qui n’agit pas est souvent une
foi sincére. On peut croire a une survie des défdans le tombeau, tout en constatant de ses
yeux gqu’ils ne sont que poussiére ; on peut crgirds continuent a se nourrir, sans tirer les
conségquences matérielles de cette croyance (oanoeivelle pas la nourriture sur la tombe,

mais on la dépose une seule fois, le jour des &iifgs) »'°°.

La croyance s’émancipe de tout critere de validiidle ne s’encombre pas
d’hypotheses empiriquement vérifiables. En ce selles fonctionne comme le discours
symbolique tel que I'entend Dan Sperber: « L'écoie de I'erreur ne differe pas
essentiellement de celle de I'inférence valide.nget I'autre tendent a rendre compte d’un
maximum de données au moyen d'un minimum dhypabé®t restent soumises a la
réfutation de I'expérience ; leffort intellectuelu’il aboutisse ou qu’il échoue, est
rationnellement proportionné a sa fin qui est denaissance. Le discours symbolique, au
contraire, ignore cette économie, il ne retient’eepérience qu’'un minimum de fragments
pour établir un maximum d’hypothéses, sans soudeslenettre a I'épreuve : si sa fin est de
connaissance, alors l'effort intellectuel accomgdit disproportionné et mal appligu®%
Ainsi, la croyance assume ses contradictions. lreca@aance entre ce qu’elle propose et les
données de I'expérience lui est indifférente, eamper lieu parce qu’elle se situe sur un autre

“>*paul VEYNE (1988pp. cit, p. 18.
40 Dan SPERBER (1974)p. cit, p. 16.
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plan : « Enfin, nous parlions de la contradictiotre la réalité du cadavre et la croyance en la
survie des morts qu’il faut nourrir en leur tombk: contradiction peut étre vécue sans
difficulté, pour la simple raison que I'expérierthe cadavre est une « expérience », tandis que
la croyance en l'au-dela est une chose bien plalsoéte, a savoir un esprit objectif ; or,
comme les esprits objectifs sont toujours a digamn ne souscrit a ses croyances qu’'a
moitié, par devoir et, & I'occasion, en en plaiaaht’®’. Croire & moitié c’est pratiquer sans
certitude, admettre mollement une réalité qui épbkagparce qu’elle échappe. D’ou les
comportements latéraux, les relachements, les spdeedistance que nous observons en

situation.

Si les acteurs de cette situation semblent integptéur role avec plus ou moins de
conviction, avec plus ou moins de distance, c’emtsdla mesure ou Dieu n'y est pas
« pleinement » présent. Malgré tout, les actewsokent » qu'’il est présent. Loin d’étre une
certitude, le statut ambivalent de I'étre divin @ex la conditionsine qua norde la fof®
C’est parce que Dieu n’est ni pleinement préseribtalement absent qu’il génere chez les
acteurs que nous rencontrons I'élan d’'une attentdgré toute I'évidence des conclusions
empirigues. Cette attente se vit « a moitié » just& dans la mesure ou, pour les acteurs, la
réalité se situe au-dela des conclusions empiridueestuel devient, a ce moment I3, I'acte de
parier, malgré tout, sur la présence. Indissociaelda foi, le comportement paradoxal de
I'acteur vis-a-vis de la présence se comprend facetatut ambivalent d'un Dieu partagé
entre la construction sociale et I'autonomie. Dréast dans cette situation ni totalement
présent ni véritablement absent, l'acteur a sorr test ni entierement absorbé ni
définitivement distant. Les deux sont plus ou mdégnsccordant du crédit a I'interaction mais
sans se révéler terrifies devant I'éventualitéaterrcette rencontre. C’est une rencontre sans

enjeux.

Lundi 28 février 2005, chapelle du monastére SAmbine-le-Grand, 6 heures.

Quelques moines célebrdi®rthros dans la petite chapelle dédiée a saint AntoinePkee

81 paul VEYNE (1988pp. cit, p.22.

%2 Ce terme provient du latiides « confiance ». A ce titre, Paul Veyne souligne umodalité de croyance la
plus répandue est celle ou I'acteur croit « subial’autrui ». Le croyant accorde du crédit a &gle d’autrui
en qui il a confiance (du fait, par exemple qu# trouve pas l'intérét que pourrait avoir autrdearomper).
Nous pouvons donc supposer que la foi en Dieu sstiaot a ce moment la autour de la confiance al&ma ce
gu'énonce I'Eglise, au travers de ses représengatels, sur Dieu. Paul VEYNE (1983) « Répartitsotiale
du savoir et modalités de croyance »&s Grecs ont-ils cru a leurs mytheSé&uil, pp.39-51.
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Come et le Péere Cyrille sont au cheeur. Le Pere Bantient le roled’ecclesiastico Ce
matin, il n’y a pas de prétre. Les moines ne cé&sdmt donc pas la liturgie. Le Pére Damien
se charge d’encenser la chapelle a l'aide d’uneitpetassolette* d’argent, ornée de
clochettes, le grand encensoir étant I'apanage diirp. Depuis le sanctuaire, il prépare les
charbons ardents sur lesquels il dispose quelquasg d’encens, puis, aprés avoir encensé
l'autel, il investit le reste de la chapelle. Unanfée épaisse se dégage de la cassolette. Le
Pére Damien encense en direction de quelques icéingSes de part et d’autre des portes
saintes, puis c’est au tour des saints représesuédes fresques. Il se dirige ensuite vers le
cheeur qui se charge de chanter les priéres deidofflu matin. D’'un geste généreux Il
enfume abondamment les deux chantres. Habituéspaae de I'église, il semble avoir un

peu forceé la dose pour encenser la surface beauptugorestreinte de la chapelle.

L’effet ne tarde pas: les voix des chantres, apges a réciter les psaumes des
heures ordinaires, s'étranglent immédiatement. Impbable, le Pére Damien continue
'encensement. Les chantres toussent de la malagolus discréte possible, en se tournant
léegerement en direction du mur. Apres quelqueseraehts de gorge, ils essaient de
reprendre leur chant, mais les voix n'y sont plispeinent a réciter quelques versets et les
Voix s'étranglent de nouveau. Rien a faire. Lesxdshantres se regardent et éclatent de rire.
Essayant de reprendre leur sérieux, ils s’attémiouveau a la lecture des partitions. Mais
I'esprit n’y est plus : au moindre déraillement en, 'autre s’esclaffe de rire. Les moines
ne témoignent d’aucune géne, ni d’aucune exasmpératevant ce léger désordre. Bien plus,
ce petit dérapage est accueilli sur le mode dedasibn. lls rient de bon cceur devant leur
propre incapacité a tenir une solennité de circanse. L'un d’eux ouvre une fenétre pour
remédier a cette fumée inhibitrice. Quelques regamomplices sont échangés puis les chants
reprennent progressivement, déclamés par des maguaesculierement souriants. Cet

imprévu ne trouble nullement le cours ordinairel'défice.

Un fou rire pendant l'office du matin: voila unétuation qui pourrait paraitre
incongrue dans le cadre d’'une célébration monastiQ@ comportement semble inadéquat
dans une telle situation. Pourquoi ? Tout simpldntams la mesure ou il peut étre jugé
« décalé » par rapport a la solennité induite pacddre rituel. Ce fou rire résulte d'un
incident mineur (la surcharge des doses d’encer@$ Ui va néanmoins provoquer une

interruption des prieres. Bien loin d’envisager ¢etident comme une menace pour
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I'équilibre rituel, les acteurs en rient. De qui@int-ils ? De leur propre incapacité a conserver
une solennité de circonstance pour tenir le caitlielr Cette situation rituelle nous montre
que si chaque acteur s’attache avec attentiorf@anion qui lui est impartie, cette attention
n'est pas pour autant une crispation dans la mesuiéncident est toujours décevant mais
pas irréparable. Bien plus, l'incident peut étaté avec un certain détachement qui semble

insérer les acteurs dans une autre approche @il ritu

La plupart du temps, le rite est associé a uneglmgid’'ordre — que la littérature
anthropologique a par ailleurs largement exploit@ans la mesure ou il y trouve en premier
lieu sa racine étymologique puisque les mots <oxitd « ordre » ont la méme origine indo-
européenne védique rta, arta. « C’est 1a, ecrit&eBenvéniste, une des notions cardinales de
I'univers juridique et aussi religieux et moral dedo-Européens : c’est I « Ordre » qui regle
aussi bien I'ordonnance de l'univers, le mouvenue® astres, la périodicité des saisons et
des années, que les rapports des hommes et des elidim des hommes entre eux. Rien de
ce qui touche a 'homme, au monde, n’échappe apiemde I’ « Ordre ». C’est donc le
fondement tant religieux que moral de toute sogGié#ns ce principe, tout retournerait au

chaos %2 L’ordre devrait caractériser les relations insé&s entre Dieu et les hommes.

Le rite viserait & ce moment la a préserver |'orelrepar extension, a prévenir aussi
tout élément de désordre dans les relations desmiesnentre eux. C’est pourquoi il se
retrouverait jusque dans les interactions socilpsopos desquelles Erving Goffman n’hésite
pas a employer le terme de rite pour qualifier dsues stratégies mises en ceuvre afin de
conserver la « face » : « Lorsque ceux qui paeitiga une entreprise ou a une rencontre ne
parviennent pas a prévenir un événement qui, pgueexprime, est incompatible avec les
valeurs sociales défendues, et sur lequel il éstitk de fermer les yeux, le plus fréquent est
gu’ils reconnaissent cet événement en tant qu'ertdid- en tant que danger qui mérite une
attention directe et officielle — et s’efforcented’ réparer les effets. A ce moment, un ou
plusieurs participants se trouvent ouvertement €equilibre, en disgrace, et il leur faut
essayer de rétablir entre eux un état rituel sasight. J’emploie le terme rituel parce qu'il
s'agit ici d’actes dont le comportement symboliggert a montrer combien la personne
agissante est digne de respect, ou combien ellmeeqjue les autres en sont dignes.

53 Emile BENVENISTE (1969)Le vocabulaire des institutions indo-européenriesne 2, Les éditions de
Minuit, pp.100-101.
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L’équilibre est une image adéquate, car la durééirdgensité de l'effort de réparation
s'ajustent exactement a la persistance et a latérdu danger. La face est donc un objet
sacré, et il s’ensuit que I'ordre expressif nécdessasa préservation est un ordre ritf&f.>Si
nous envisageons la relation entre les moines el Bomme un ensemble d’interactions,
nous devrions pouvoir interpréter cette situatiola ananiere de Goffman, c’est-a-dire en

terme d’équilibre.

Le rire sort bien entendu des cadres comportemerauconstituent ordinairement la
solennité des offices du matin. En ce sens, nousqms parler d’'un incident, peut-étre d’'un
désordre, dont il faut réduire le plus rapidemesgsible les effets pour le bon déroulement
des prieres. Mais voila, tout dans le comportentest acteurs laisse présager une certaine
distance vis-a-vis de la menace que pourrait doestie rire pour I'équilibre rituel. Aucun
geste de colére, pas de signe d’exaspération ohaugéne. Bien au contraire, face au trouble
induit par I'encensement généreux ltclesiasticoet a l'incapacité de conduire la lecture
des prieres ordinaires, les acteurs traitent cpté@wu sur le mode de la dérision et semblent
s’amuser de cette situation. Le cadrage des comperits issus de la situation rituelle se
voile a un moment donné et laisse place a un aotreexte qui laisse envisager une certaine
réserve des acteurs quant au contexte initial. @eng les empéche pas d'y croire. Le
manquement aux normes rituelles n’est pas graveqpiii est traité sur le mode de la
dérision. Pourquoi ? Ce n’est pas tout a fait comsi®ffice mis en scéne était la realité, ce
qui autorise, de fait, quelgues « ratés ». Alorslgqaffirment une présence réelle dans
I'office, le comportement des acteurs laisse suppame certaine distance vis-a-vis de
I'énoncé rituel. Autrement dit, les acteurs fontomnme si » Dieu était présent, sans risquer

les conséquences qu’aurait sa présence réelleifpieys

Cet imprévu laisse entrevoir un deuxiéme niveantefprétation de I'action rituelle :
ceci est un « jeu ». Les données du rituel somntextualisées sous un cadre ludique, tel que
'entend Gregory Bateson: « L'essence du jeu eésldns la dénégation partielle de la
signification qu’aurait dans d’autres situations &tes du jeu*$®. C’est bien ce qui semble

se passer dans les deux situations d’offices que repportons : ce qui est dit ou fait n’est

464 Erving GOFFMAN (1974pp. cit, pp.20-21.

%> Gregory BATESON (1988)a nature et la penséée Seuil, p. 133. Sur le double niveau de I'iptétation
rituelle, voir aussi Albert PIETTE (1988) « Quarairé, ce n’est pas vraiment dire ou le jeu ritued Revue de
I'Institut de Sociologige3-4.
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pas a prendre littéralement car, si les acteursetent en présence de Dieu, il n’en reste pas
moins que la mise en scene rituelle de la préseacnote pas tout a fait la méme chose que
la réelle présence pour laquelle elle vaut. Dieshpas présent dans le rituel car I'acteur ne
court pas le risque inhérent a sa présence m@issil pas non plus absent car I'acteur ne peut
pas non plus se permettre de ne pas prendre auws&e qui se passe. Ces comportements
ambivalents brouillent les pistes de la présendéaserent le rituel dans un univers paradoxal :
« En méme temps qu’il exprime au moins implicitetriarfictionnalité de ce qu'il dit et de ce
qu'il fait, écrit Albert Piette, le prétre affirmeaussi, et sans doute a la différence du jeu sportif
son extréme importance. Les gens ont leurs raid@tsorder leur confiance au prétre dont
ils reconnaissent la compétence particuliere, gildae déterminante qu'il occupe dans la
tradition de I'Eglise, etc. Dans le rituel religiewce n’est pas un Crétois qui dit que tous les
Crétois sont des menteurs ; c’est un homme crédilil@e peut dissimuler la fictionnalité de
ses gestes et paroles, tout en se donnant du malnpantrer leur importance... Mais sans
éviter I'autonégation implicite, le rituel inciteinsi a l'interrogation nécessairement sans
réponse : est-ce du sérieux ? ou est-ce du spe@adt-ce la réalité ? la fiction ? La réussite
du rituel se trouve sans doute dans l'oscillatitfiinie entre ces questions. Aux gens de jouer
ou de ne pas jouer le jeu propoé®Le rituel apparait comme intrinséquement ambivale
oscillant entre la réalité et la représentationjdiedes acteurs s’y découvre sur fond d’écart

par rapport a une norme idéale du rituel.

A considérer ce registre de I'ambivalence, nouspoevons que convoquer de
nouveau les travaux de Victor Turner sur la limigdl”. Comme nous l'avons vu
précédemment, Victor Turner s’est intéressé a réedeux, qu’il développe notamment a
partir du schéma proposé par Arnold Van Gennepesurites de passatjé Il retient surtout
de ce schéma son étape centrale, la marge, et testambivalences qu’elle génere dans les
comportements des acteurs qu’il comprend commerec@mbinaison de la hiérarchie des
statuts et valeurs du quotidien. Sa vision de fleedeux déplace I'opposition ordre/désordre
sur le plan d'une relation contrastée entre unmmégidiment structuré, différencié et

hiérarchisé des liens sociaux ettanmunitasnarquée par la communion d’individus égaux.

4% Albert PIETTE (2005) « Pour une anthropologie canée des rituels contemporainsTeyrain, 29 —Vivre le
temps (septembre 1997), [En ligne], mis en ligne le 30 Q(tao 2005. URL:
http://terrain.revues.org/document3261.ht@bnsulté le 8 février 2007. p.6 sur 22.

%7 VVictor TURNER (1990)p. cit.
“%8 Arnold VAN GENNEP (1943pp. cit
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L'ceuvre de Turner permet ainsi de distinguer lemataristiques fondamentales de
I'action rituelle dont la dimension ludique consétl'axe central, comme le note Albert
Piette : « Alors que le mode indicatif, celui derddation pragmatique de cause a effet serait
réservé au quotidien, c’est le mode subjonctifddair ou de la fantaisie, du comme si, du
« peut » (ou « pourrait ») étre qui caractérisespace-temps situé entre les deux de la
liminalité. Méme si ce subjonctif est aussi comipatiavec la dimension sérieuse de la
performance culturelle, le jeu en constitue un eispeépondérant : libre recombinaison du
quotidien, de sa hiérarchie, de ses valeurs outsiaiclatement de I'ordre linéaire du langage,
construction de masques et costumes a partir d&x&snfamiliers, assemblés de nouvelle
facon®®®. Ainsi cette perspective non seulement instaveentlée une différence entre la vie
quotidienne et le rituel comme jeu fonctionnant soe logique différente, mais aussi permet
d’entrevoir un rapport dialectique (et non plusfilantement et de rupture) entre le quotidien
et I'espace-temps liminal, celui-ci consistant enpuocessus de transformation partielle de
comportements, messages et relations issus del@eflif.

Toutefois, méme si elle prend en compte les corepwhts liminaux et I'écart qu'ils
instaurent vis a vis d’'un principe d'ordre, forcgt e constater que la logique intervallaire
revient a penser leur position en terme de distoniat souscrit en derniere instance, tout
comme la logique contradictoire, au registre dedfeet de ses écarts . «La logique
dialectique, insistant tantdt sur ce qui unit deenmes contraires, tantét sur ce qui les oppose,
participe d'un méme processus a finalité simplewgure ou de fusion. Les contradictions
gu’elle met en valeur n’excluent pas, comme orvliaavec I'ambivalence, la cohérence et
I'unité des contraires. C’est la méme idée d’'urt&aye comme « quelque chose d’univoque »
qui reste présente dans la logique binaire oppawané a désordre, comme si I'ordre n’était

pas dans le désordre et inverserfiéiit..] »*'2

Les choses sont plus mélées, donc moins dissosiabBlest pourquoi, Albert Piette
substitue a la logique intervallaire la logique gohorxale, davantage attentive a saisir la
spécificité contextuelle de la liminalité : « Selogite perspective, les rapports ordre-désordre

et vie quotidienne-jeu glissent vers une autre tdemet I'espace-temps du rite prend une

489 victor TURNER (1982)From Ritual to TheatrePAJ Publications, pp. 84-86.
470 Albert PIETTE (1992pp. cit.

471 A ce sujet voir Georges BALANDIER (1998p. cit.

472 Albert PIETTE (1992pp. cit, p.176.
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nouvelle dimension : il n’est plus contre ou a afwéquotidien ; le rite est a la fois jeu et non-
jeu tout autant que quotidien et non quotidiéfi.»Le rituel superpose deux niveaux
différents d’interprétation de I'action : sitot gqun premier message est énoncé sous la forme
suivante «ceci est la réalité », il est immédiammsuivi dun « méta-message » le
disqualifiant. Ce méta-message regroupe le rirgs massi tous les comportements latéraux
que nous rapportons dans notre situation liturgefugui témoignent d’une certaine distance
de I'acteur vis-a-vis du rituel : les regards de&écées gestes inachevés, les petites discussions,
toute sorte de distractions qui montrent que lésuas ne sont pas dans une absorption totale
dans leur rencontre avec I'étre divin. lls sontspbw moins la parce que I'étre divin est, lui
aussi, plus ou moins la. Cette superposition dex deweaux d’interprétation est a méme
d’éclairer le comportement ambivalent des acteigwis d’'une présence a la fois autonome
et construite de I'étre divin, d'une présence eat d’'une présence moins réelle, d’'une

rencontre extraordinaire vécue sur un mode mirtBun, événement répété quotidiennement

I1.2. Toujours répéter et encore s’émouvoir.

Samedi 10 avril 2004*, Monastére Saint-Antoine-le-Grand, 22h. Quelquemes se
reposent dans leur cellule en prévisionldgrypnie pascale, d'autres s’affairent en cuisine
pour terminer les derniers préparatifs des agapas syivront I'office et gérer I'armée de
laics venue en renfort pour 'occasion. Nous somfoesbus et pourtant il va encore falloir
tenir toute la nuit. D’'aprés les prévisions des n&®, nous devrions terminer vers 5h du
matin... Eux aussi sont épuisés : ils tiennent depme semaine le rythme soutenu de la
semaine sainte (en moyenne dix heures d’offic§quaj et depuis quarante jours le caréme
de pagues. A cela s’ajoute tout le travail occas@par une arrivée massive de visiteurs et
par I'importance que revétent les célébrations pdess pour la communauté. Aprés une
journée harassante partagée entre le nettoyage kmirdp I'église et du réfectoire (matériel
liturgigue compris) et la préparation des agapegietrepas pascal, nous nous apprétons a
rejoindre I'église pour le début de l'office. Celie est décorée pour I'occasion de petits
lumignons disposés sur les rebords extérieurs eeétifes et de bouquets de fleurs déposés

aux pieds des icones. Les visiteurs sont tres nemxbet il nous est difficile de trouver une

473 Albert PIETTE (1992pp. cit, pp.176-177.

474 Sj les monastéres francais suivent le calendriégagien pour plus de commodité, la date des céfiéins
pascales reste définie en fonction du calendri@rju
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place. Certains viennent de trés loin, parfois mé&had’'étranger, pour assister a la veillée
pascale orthodoxe dans un monastére. Tous sonbigashabillés : aussi bien les enfants que
leurs ainés. Parmi eux nous saluons quelques \sséailiers mais la plupart nous sont

inconnus.

22h30 : a I'extérieur, le son dialendon*annonce le début de l'office. Le sanctuaire,
ainsi que les deux chapelles adjacentes sont avedux prétres vont concélébrer, dont le
supérieur de la communauté (le Pére Placide), ajodiin diacre. Des enfants de chceur nous
distribuent des cierges. Les fideles, trop nombreemvahissent les espaces réservés
habituellement aux moines. L'office débute avecphigres d’'introduction habituelles puis,
rapidement, I'église est plongée dans une obsctwitde : aucune lampe, aucune veilleuse,
aucune bougie n’est allumée. Un silence tout relai rapport avec l'importance de
'assemblée tente de ¢s’installer. Une faible lueymparait dans le sanctuaire. C'est a ce
moment précis le seul point lumineux de toute iBéglll s’agit d’un chandelier a trois
branches que le Pére Placide apporte au centreadef. Une procession se forme, composée
d’abord des moines puis des fidéles. Le chceur entamchants. Chacun va allumer son
cierge au chandelier tenu par le Pére Placide psésplace a sa suite. Une longue file
d’'attente se forme de part et d’autre du Pére :ndubté les acteurs attendent de recevoir
cette lumiere pascale, de l'autre ils patienterinaf’embrasser les nouveaux venus et leur
souhaiter labénédiction pascale. L'office devient une succesdiembrassade : €hristos
anesti» déclarent les acteurs a linteractant qu'ils $aitent saluer, lithos anesti»*®
répond celui-ci. Les fideles (y compris les femnees)rassent les moines (une fois n’est pas
coutume), tout comme ils s’embrassent chaleureusteandére eux sans aucune distinction, ils

semblent connaitre tout le monde.

Le centre de la nef, espace d'ordinaire réservé axures et aux vénérations, est
saturé de monde. Beaucoup de discussions a vixeémergent ca et la qui rendent les
chants du cheeur quasiment inaudibles. Cette silmagssemble fort a un nouvel an dans le
monde sur les coups de minuit... Mais nous sommgteiencoeur d’un monastere orthodoxe.
Les chantres quittent le chceur et rejoignent léiahts. A leur suite, une procession se
forme de maniére désordonnée. La mobilité est rernditficile par le grand nombre de

475 « Le Christ est ressuscité », « en vérité, ilressuscité ». A partir de la veillée pascale afyiisla féte de
I'ascension, les moines et les laics orthodoxesskeent par ce cours dialogue.
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visiteurs présents pour cette féte. D’autant plug ¢p procession s’effectue entiéerement a
lintérieur de I'église en raison des mauvaises diions météorologiques du momnight
Pour mimer la procession, le chceur et les offidganiournent dans le narthex, sous les
regards des fidéles situés sous les travées. Laesteinasquée par ledeau des portes
royales. Apres quelques lectures et encensem&sseinblée (dans son ensemble et non plus
uniquement le choeur se chargeant habituellementpdéses de I'assemblée) chante le
tropairede paques : « Le Christ est ressuscité des mumatssa mort, il a terrassé la mort, et

a ceux qui gisaient au tombeau, il a fait don deiéa».

Le rideau masquant la nef est de nouveau ouvestites les bougies, veilleuses,
lampes ont été allumées et mises en mouvementrikiérustre, entierement allumé pour la
seule fois de I'année, dessine de grands cercleseatre de la nef. Sa couronne d’anges
agrémente la danse. Chaque acteur pénetre dangflam passant sou®pitaphion* tenu
par deux moines. Sitot relevé, il prend en pleéte {a condition que le diacre soit fin viseur,
qualité a laquelle il s’attache avec zeéle) une saiwvattendue d’eau de rose. L'assemblée
pénetre dans un monde lumineux ou tout bouge.rfe peifice a-t-il repris son cours dans la
nef, que nous sommes de nouveau surpris par leglarprétre dans le sanctuaire. Celui-ci
investit précipitamment la nef en criant « Le Chrisst ressuscité », « Le Christ est
ressuscité », comme si le Christ venait effectimemie ressusciter « ici et maintenant », sous
ses yeux, dans le sanctuaire, et que le prétrenedjaie effervescente, venait nous en informer
(énoncé auquel personne n'accorde de crédit emyeriopais auquel tout le monde adhére).
Toute I'assemblée reprend en chceur « En vérigstitessuscité ».

47® En temps normal, la procession s’effectue a liéat#, autour de I'église. Les fidéles marchena &uite du
cheeur et des officiants qui portent réciproquenferchandelier & trois branches, I'évangéliaireiedbmhe de la
résurrection.
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Illustration 64 : veillée pascale

La scene se reproduit plusieurs fois avec une sp@ite qui ne faiblit pas. Bien plus,
le prétre semble y aller a force de surenchére retoace de plus en plus fort la bonne
nouvelle, d’abord en francais, puis en plusieunsglaes, en arpentant I'église dans tous les
sens avec un diacre arrosant copieusement I'assmmbeau de rose, dans un tir qui se veut
moins précis que d’'un balayage large et efficadsafat un maximum d’heureuses victimes
(toutefois quand le diacre voit une connaissancgempresse d’orienter son tir de maniere a
la saluer personnellement : « tiens Danielle! pixfLes enfants jouent entre eux. Devant tant
de désordre, ils ne sont pas inquiétés par I'atéonnaternelle. lls courent dans tous les sens.
Beaucoup de fideles rient devant ces officiants grennent tellement a cceur leur réle
d’aspergeur, d’'autres discutent avec des connaissardemeurées longtemps absentes du
monastére — car la veillée pascale, c’est pour lseap I'occasion de revenir au monastéere,

un peu a la maniere des retrouvailles familiales tites de noél. Nous ne nous ennuyons pas.

Cette situation témoigne, dans le comportement aesurs, d’'une marge de
manceuvre inhabituelle. La solennité des officeg dadplace a une situation qui s’apparente

fortement a des retrouvailles festives. Celles-@xmiment en premier lieu dans

'anéantissement d’'une distance : la démarcatiatiap entre les fideles et la communauté
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monastique tombe (les moines se retrouvent au undles fideles). Bien plus, la proximité
entre les acteurs est valorisée jusque dans sessskms corporelles (ils s’embrassent sans
aucune distinction entre eux). Les exigences heltets pour un bon déroulement du rite
(comme par exemple le contrdle des enfants) saouasies. Au niveau du comportement des
acteurs, la solennité céde la place a la joieptdrdle de soi a la spontanéité. Tout est fait
pour affirmer le caractére événementiel de cetteaon. Les détails du rite soulignent cet
aspect puisque, par exemple, le lustre de la riedliesné dans son intégralité pour la seule
fois de I'année. Les acteurs commémorent la réstimre sur un mode événementiel. Pour
cette commeémoration, le registre de la féte semhis & méme de témoigner de la joie
pascale que les solennités habituelles. Mais Vieorh de ne pas opposer le sérieux du rituel a
la spontanéité de la féte et d’opérer, malgré noug scission binaire a l'intérieur des
situations d’offices religieux auxquelles nous stesis. Car il faut bien garder a I'esprit que,
derriére cette étonnante spontanéité, le ritessuitcours, imperturbable, avec les cadres (ici
tacites) qui sont les siens dans d'autres situatfos solennelles. Car, si I'acteur dispose
pour cette veillée pascale d’'une marge de manceuprari plus importante, il ne peut pas
non plus faire ce qu’il veut. Son comportement dégondre a une attente, qui est celle des
acteurs avec lesquels il interagit. Autrement ditdoit lui-méme jouer sur le mode de
I’événementiel pour contribuer a entretenir cetie gans le rituel qui s’articule autour d’'une

ritualisation de la joie.

Si ce rituel festif laisse émerger une gamme exwepéllement large de variations
comportementales, il n’en reste pas moins que a@@mMe reste soumise a quelques
impératifs de l'interaction rituelle habituelle. Otod’abord, le scénario reste le méme : nous
nous acheminons, quoi qu'il arrive, toujours vegsriéme dénouement, en passant par les
mémes étapes, mais cette fois-ci en soulignantesorode de la spontanéité, de I'émotion
partagée, de la joie, I'aspect événementiel deidacen cours. Ce rituel festif occupe en
guelque sorte une position intermédiaire entreslagtions a fortes contraintes que nous
rencontrons ordinairement dans un contexte monaste& qui laissent peu de marge de
manceuvre a l'acteur, et les situations avec pewaidraintes (comme les fétes de fin
d’année) avec lesquelles nous serions tentés dmprocher. Autrement dit, ce rituel a tout
d’'une féte, mais ce n’est pas une féte. Cela mstjue chose de trés sérieux, méme si, pour

une fois (et la encore, une fois n’est pas coututae)tuel est interprété sur un mode festif.
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Les comportements que nous observons dans ceittgiit s’éloignent de la trame
idéale du rituel telle que nous I'avons appréhetalds quelques situations préalables. En ce
sens, ils se rapprocheraient d’'un ensemble de caempents latéraux que nous avons désigné
ailleurs sous le terme de « mode mineur » parcésgémoigneraient d’'une certaine distance
vis-a-vis du rite en train de se faire. A cela pgée, dans cette situation, les sourires, les
conversations, les jeux des enfants, les gestdeurbax ne sont plus des comportements
latéraux, mais les comportements effectivementndtte des acteurs dans cette situation
rituelle. Pour avoir lieu, l'interaction rituellaippose a la fois I'identification d'un ensemble
d’attentes minimales de la part des acteurs etddrise d’'un ensemble de comportements
non attendus mais qui sont impossibles a élimi@er.savant jeu de dosage permet aux
acteurs de « rester dans le « cadre », tout eétant pas, sans pour autant en soffif. €ar,

a dire vrai, tout est une question de dosage pester dans l'intervalle convenable de
'observance rituelle, en y incluant dans le mémeouvement des ensembles
comportementaux qui n’en font pas partie. Saufajulé comportement attendu des acteurs

est justement celui qui habituellement fait I'olajain controle.

Selon les situations, les mémes détails dans Ilgpodement des acteurs constituent,
ou non, ce gque nous désignons a la suite d’Alb@tte® comme du « mode mineur ».
« S’impose ici une importante remarque, écrit AlbBrette : les détails particuliers ne
constituent pas des parametres qui en soi génduentode mineur. Celui-ci est bel et bien
une affaire interactionnelle supposant de la pari’@metteur un trait comportemental ou
cognitif intentionnel mais non stratégique, saneppsition aux autres d'un modele de
comportement partageable, et du c6té du (des) terog€p) une opération de discrimination
cognitive capable de distinguer le pertinent daitié&issé pour mineur et ainsi toléré [...]. |l
faut bien dissocier le mode mineur de deux carstigues : il n‘'est pas un modele
d’engagement et il n’est pas constitutif d’ambivale comportementalé’. Ici, le sourire, la
spontanéité, les gestes affectifs ne sont pas éeddtolérés de I'interaction (contrairement
aux autres situations rituelles auxquelles nousnsvassisté) mais constituent des traits
comportementaux intentionnels, partie prenante duntexte dans lequel s’effectue
précisément ce rituel. Ces traits inhabituels dtuesit dans cette situation, et uniquement
dans cette situation (ce qui donne toute son aiiggna la veillée pascale), un modéle de

477 Albert PIETTE (1996Fthnographie de I'action. L’observation des détal&tailié, p.163.
478 Albert PIETTE (1996pp. cit, pp.180-181.
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comportement partageable avec les autres acteargeEsens ils n’appartiennent plus au
détail — a l'inverse des situations rituelles hadlies pour lesquelles ils conservent ce statut —
mais entrent dans le mode de la généralité. Enécuesice, ils ne représentent pas ici,
contrairement au contexte rituel habituel, une oited menacante pour le cadre de

I'interaction et risquant, par un ensemble d’actioon prévues, sa dissolution.

Ces traits n’expriment plus la distance vis-a-wasl’dnoncé rituel, mais au contraire
une identification totale a I'événement en courg. @i veut dire que les mémes traits
comportementaux qui, dans une situation ethnoggaghidonnée (les offices quotidiens)
peuvent étre appréhendés sur le registre du dstaih ce sens constituer du mode mineur,
sont susceptibles d’appartenir, dans une autratgtu ethnographique (la veillée pascale),
aux modalités comportementales attendues des acpmur répondre aux exigences de
I'interaction telle qu’elle se construit situatiallement. C’est pourquoi, ces postures, certes
décalées en regard de la trame habituelle du rigialerent néanmoins immédiatement
pertinentes (contrairement a ce que supposeraiblie mineur) dans la compréhension de la

situation telle que les acteurs la vivent.

Sans cette joie et cette spontanéité, la résuorecte s’appréhenderait pas par les
acteurs comme un événement actuel, mais a la neatiién souvenir a commeémorer. Or cette
situation nous montre tout le contraire. La résima n’est pas un souvenir digne de
mémoire, elle semble, a en croire la joie des astexien train de se faire ». Les acteurs
assistent a un événement, sans la tiédeur quitéasacles comportements rituels que nous
observons habituellement. Tout se passe commeGhiist venait tout juste de ressusciter
dans le sanctuaire, sous les yeux du prétre. Gptiatanéité, cette effervescence de joie
s’averent problématiques en regard de la clé dereedu jeu que nous avons développée
précédemment. Elle supposerait que les acteursntriiitéralement a ce qu'ils jouent, c’est-
a-dire qu’'ils accordent un crédit empirique a I'eoé selon lequel le Christ est ressuscité
(sous entendu ici et maintenant et non plus ilpjus de deux mille ans). Mais, une fois de
plus, cet énoncé n’est pas directement appréhemuatece qu’il dit. Cet énoncé ne décrit pas
ce qu’il dit pourtant décrire, a savoir la résuti@t du Christ, mais plutdt la promesse qui est
faite présentement aux acteurs. Les acteurs craidatctualité de la résurrection pour eux,
qui n’est pas la résurrectidmc et nunade la chair du Christ. C’est sa propre résurraatoe

chaque acteur féte, qui vient apres le long jeilneatéme de Paques. Nous sommes moins
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dans une logique de la preuve (le Christ ne viexst préellement » de ressusciter pour les

acteurs) qu’une logigue de I'épreuve (c'est a chaapieur de ressusciter a sa suite).

Malgré ces traits comportementaux caractéristigdas mode mineur dans les
situations préalablement rapportées et qui devignioe I'expression d’'un mode majeur,
force est de constater que nous nous situons tauflauns une logique paradoxale de I'énoncé
religieux. Ces comportements latéraux qui n’en g ne témoignent plus d’'une prise de
distance vis-a-vis de l'action rituelle mais d’'urogessus d’identification, non pas envers
I'’énoncé a proprement parler, mais envers ce guiicé veut dire pour chaque acteur. Ceci
est toujours un jeu: ce n'est pas réellement $airréction du Christ puisque personne ne
s’attend a le voir sortir du sanctuaire, mais casisi une réalité dont chacun s’approprie les
perspectives. Notre premier effort explicatif catait a décrire le rituel, a la suite d’Albert
Piette, dans un mouvement allant de la réalité eau gaisi a travers les comportements
latéraux laissant supposer que les acteurs n'agigaridpas un total crédit a ce qui se jouait
sous leurs yeux parce qu’ils n'adoptaient pas wstype soulignant la gravité de la rencontre
avec I'étre divin. Il va maintenant du jeu a lalitéa mais une réalité qui n’est pas non plus
saisie dans le sens littéral de ce qui est jouglaceésurrection mise en scene ce soir la est
moins celle du Christ que celle potentielle de cigaqcteur. C’est une maniére pour les
acteurs d’affirmer une fois de plus, dans une jeruvelée : la voie que nous suivons est
décidément bien la voie du salut. Nous sommes tosijdans une logique paradoxale qui
déplace le sens de I'action rituelle sur un plarapiéorique : ce que dit cette situation, ce
n'est pas que le Christ est ressusdité et nuncmais que cette réalité passée jouée

présentement par les acteurs vaut toujours powucha

Dans cette situation, nous nous €loignons de kenadk habituelle des offices pour
orchestrer une féte au cours de laquelle les actgifont ni plus ni moins que se retrouver
ensemble, c’est-a-dire célébrer, dans la joie, idas$ unit, a savoir une méme attente qui
semble ce soir comblée. Autrement dit, 'objet alééte est en premier lieu d’affirmer un lien
avant de commémorer I'événement passé de la résamre Plus précisément, c'est la
résurrection en tant qu’elle constitue le liantrdensemble d’acteurs se retrouvant en elle qui
fait I'objet d’une célébration. Ce soir, le groui@te ce qui le lie et par la-méme le définit en
dehors des limites habituelles de la communautéastmue. En ce sens, cette situation

convoque un réseau élargi d’acteurs a méme deimedief modele communautaire non a
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partir d’'une proximité géographique (les fideles gwent autour du monastére) ou d’'une
orientation de vie (la communauté monastique) corafi@ccoutumée, mais sur le plan d’'un
lien percu comme bien plus essentiel, celui deli¥egcomme assemblée de tous les chrétiens

(passes, présents et futurs).

Nous passons ainsi d’'un lien communautaire a um die communion. Ce lien de
communion devient I'expression d’'une parenté étardes acteurs se retrouvent en Christ car
ils communient au méme sang. De ce fait, la commnménkocale témoigne d’'un lien plus
essentiel, celui d'une consanguinité spirituelley@mne de l'inscrire dans un réseau plus large
d’acteurs. Marina lossifides écrit a ce propos“Bleod”, considered immutable and
“natural” in this life, is said to be the strongestbstance binding people together. In the
convent these blood ties, though recongnized, albsusned by spiritual bonds that serve to
unite not only the members of a particular monastimmunity or all Orthodox monastics,
but all human beings with the Divine with Goti3Ce qui ne va pas sans nous faire penser au
lien de lacommunitagprécédemment évoqué. Victor Turner nous inviteséindgjuer le lien
généré par l@ommunitasde celui de la communauté a proprement parlede préfere le
terme latin «communitas» a « communauté », pour distinguer cette modaliérelation
sociale d’'une simple « aire de vie communé®.>Ce lien se donne & voir notamment &
travers la série d’'embrassades, excluant seuleleemfficiants (prétres et diacres), qui suit
I'obtention pour chacun de la lumiére pascale. Ancenent précis, les distances habituelles —
et leurs modalités d’expression a travers une sbfigtement hiérarchisée — s’effacent (par
exemple, les femmes peuvent embrasser les moinessnoore les acteurs qui ne se
connaissent pas témoignent d’'une étonnante faitélipour se saluer a la mode pascale),
pour privilégier le lien entre les acteurs. Voileerb tout ce qui fait I'originalité de cette
situation : les relations inhabituelles qu’elle gémentre les acteurs, en premier lieu au travers

d’'une apparente absence de différenciation au nidea comportements.

Le modele relationnel de laommunitasconstitue pour Victor W. Turner une
caractéristique de la période liminale des ritegpdesage pendant laquelle les distinctions
ordinaires s’estompent. De la notre étonnementriddeacaractere inhabituel de la célébration

pascale. Pour Turner, il s’agit 1a d'un ordre rielabel différent de celui qui régit

47 Marina IOSSIFIDES (19919p. cit, p. 144.
80 victor W. TURNER (1990pp. cit, p.97.

336



habituellement la société. Mais cettemmunitas« consiste moins, comme le souligne
Michael Houseman et Carlo Severi, en un type padigic d'interaction qu’en un modéle
alternatif des relations humaines en général. @it une sociabilité qui répond non pas,
comme la vie de tous les jours, a des principestrdeturation interne, mais, a I'image d’'une
société concue comme « totalité homogéne » (1989 >£**. Autrement dit, lacommunitas
met entre parenthéses les structures socialesubbéd pour redéfinir les modalités
relationnelles sur le plan d’'une communion d’actandifférenciés. L'enjeu est alors de faire
ressortir un lien humain essentiel — par dela lesges sociaux et les positions de chaque
acteur dans une hiérarchie spirituelle — qui faitmmunauté. Ainsi, la vie quotidienne
reposerait sur des modalités relationnelles claasifires alors que laommunitas qui se
réalise de facon privilégiée dans le rituel, repaiselavantage sur des modalités relationnelles
génératives (par exemple les officiants, percusmendes ascendants sur le plan de la
généalogie spirituelfé, sont les seuls acteurs qui ne participent pasemixrassades). De
cette maniere, pour Turner, Emmunitaspermet de revitaliser la structure sociale, en
réactualisant pour les acteurs certains aspeastesls de ce qui leur permet de faire sociéte
(par exemple le désir d’'une résurrection qui vaadrpchacun dans notre situation). Mais,
comme le font remarquer M. Houseman et C. Sevesgipcomme principe d’organisation
propre a l'activité rituelle une absence d'orgatiisa ne permet pas de dégager ses
spécificités. En témoigne I'application par Turh@rméme de la notion deommunitasx un

large éventail de situations allant de saint Freng#\ssise a Bob Dylan.

Force est de constater, a la suite de Turner, guedtuel créé bien de nouvelles
relations entre ses protagonistes. Est-ce a dieeags nouvelles modalités relationnelles
puissent s'appréhender systématiquement sur le ¢ilame opposition entre la structure
habituelle des relations sociales fondée sur uématthisation des interactants et la contre-
structure générée par tmmmunita® Rien n’est moins sdr. Reste que le rituel gébére
une modification des comportements interactiongelks les acteurs observent au quotidien.
C’est peut-étre justement la que réside la forngeifigue de I'action rituelle. Voila en tout
cas ce que pense Michael Houseman et Carlo Seaesi léur analyse de la cérémonie du
Naven préalablement étudiée par Gregory Bat&So&n observant ces cérémonies, ces deux

auteurs remarquent la mise en place d'un contextttionnel particulier, a la fois tres

481 Michael HOUSEMAN, Carlo SEVERI (1994). cit, p.165.
82 \/oir chapitre 1.
“83 Gregory BATESON (1986)a Cérémonie du NaveRaris, Librairie Générale frangaise.
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«ouvert » sur le plan des modalités comportemestales acteurs et a linverse tres
contraignant sur le plan de l'interaction a lagaelé participent. Car en effet, si I'action du
Navensemble reposer sur une transgression des regéradtionnelles quotidiennes, il n’en
reste pas moins que l'acteur ne peut faire n'ingouoi sans risquer une disparition de la

configurationNaven

A linverse de l'ethos quotidien, I'action rituelke trouverait gouvernée non par des
regles normatives qui imposent un modele de corepmint a des activités préexistantes,
mais par des régles constitutives qui créent deeltms formes de comportements régies par
une mise entre guillemets des cadres ordinair¢acteon. Autrement dit, si le comportement
de I'acteur est moins soumis aux cadres ordinadied&thos, il n’en reste pas moins que pour
rester dans la configuratidfaven s'impose une certaine forme d’interaction. Cepprimet a
M. Houseman et C. Severi de situer une définitiencdntexte rituel sur le plan de la
constitution progressive d’'un « réseau de relatinpdifiées #** qu'ils envisagent comme un
aspect particulier des conditions d’exercice dulsyiisme rituet®. « Pour nous, écrivent-ils,
la ritualisation ne détermine pas une typologiect#a mais décrit une modalité particuliere
d’action. Celle-ci n’est définie ni par ses propgfg&fonctionnelles, ni par une sémantique, ni
par des caractéristiques de type syntaxique (pampbe répétition et morcellement), ni par
des qualités relevant de considérations pragmatigoerformativité, procédés relatifs a la
mise en scene, etc.), mais avant tout par la miseplace d'une certaine forme
relationnelle $*° laquelle « condense » en elle une pluralité datiocels mutuellement
exclusives en dehors du contexte rittlel Dans la situation que nous rapportons, nous
sommes bien en présence d’'une modification des litexlianteractionnelles habituelles.
Cette modification élargit les possibilités companentales des acteurs tout en circonscrivant
des modalités interactionnelles située rigoureuséndans la configuration d’'une veillée
pascale. Autrement dit, face a l'assouplissemerdg dmdalités comportementales, les
modalités d’interaction auxquelles ces comportemquarticipent se révélent davantage
contraignantes : I'acteur ne peut rester a I'eéceis doit se méler a I'effervescence collective,

embrasser ses semblables, rire, échanger avecedabtef participer aux interactions selon

484 Michael HOUSEMAN, Carlo SEVERI (1994). cit, p. 205.

8% |ci M. Houseman et C. Severi se rapprochent desamtions de Sperber sur I'activité symbolique, qui
I'envisage indépendamment de toute fonction sigaiive. La spécificité de I'activité symbolique idspour lui
dans les libertés qu'elle prend a l'égard des edmies d'adéquation a la réalité qui caractérisent
conceptualisation.

8¢ Michael HOUSEMAN, Carlo SEVERI (1994). cit, p. 204.
87 Ces auteurs désignent cette association de mesladilationnelles sous le terme de « condensatiile ».
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certaines modalités comportementales a méme diaeprie lien privilégié qui l'unit a

d’autres acteurs parfois inconnus qui, dans leasitns ordinaires, peuvent rester ignorés.

Les travaux de Michael Houseman et Carlo Severiitenarent de plus amples
approfondissements, nous n’en donnons ici et darautre chapitre qu’'un exposé parcellaire
et incomplet. Mais I'essentiel de leurs intérétsipaotre propos nous semble dévoilé. Ainsi,
nous considérons a leur suite que l'activité rieueirconscrit moins une typologie d’actes
gu’elle énonce une modalité d’action a partir demige en place d’'un contexte relationnel
spécifiqgue. Dans la situation que nous rapportiesjon rituelle en question consiste en une
actualisation (et non une reproduction, encore saime commémoration) de I'événement de
la résurrection en tant qu’elle vaut pour chacus gtetagonistes. Le contexte relationnel mis
en scene repose sur l'affirmation d’'une proximr&stforte entre les protagonistes : un lien
d’amour. L'amour n’est pas ici compris comme ungpdsition d’affectivité mais comme un
dispositif d’interaction dans lequel se vit uneeaté avant tout collective. L’amour s’envisage
alors comme une clé de lecture des relations dant®n dans les situations de rencontre
avec I'étre divin. « Ainsi, écrit Albert Piette sleencontres quotidiennes d’'un homme et d’'une
femme mariés et celles des paroissiens entre ewvert Dieu présentent, quant a ces
dispositifs [d’interaction] et a ces modalités fd&rprétation des expériences vécues], des
éléments analogues. Ce sont eux qui structurenticibtepent ou explicitement, les
rencontres qui, chaque jour, se répetent. Citongeass. D’abord I'importance a la fois du
commencement, celui qui a été jadis a la base denleontre, et aussi de I'évocation de ce
passé comme s'il s’agissait de le faire reventeetendre présent, par la mise en place selon
différentes modalités de la mémoire, I'étre ainmégteil a été et qui peut-étre n’est plus la.
Ensuite, le maintien de la présumée étrangetéalaré qui semble toujours se dérober et
exhiber des réactions, des attitudes, des compentsnparaissant surgir pour la premiere
fois. Enfin, la régularité des « scénes » comprersam fond de malentendus toujours répétés
et jamais bouclés, la mise a I'épreuve de I'autida eéconciliation avec pardon et déclaration
d’amour reprenant le premier aveu. Bref, un jeujdiors a refaire, d’épreuves, de preuves et

de déchiffrements*$,

Ce qui est célébré dans le cas de la situatiomque rapportons, c’est tout autant un

lien privilégié entre les acteurs qui se retrouvamtet maintenant, que I'évocation de

88 Albert PIETTE (1999pp. cit, p.9.
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I'événement a la base de ce lien. C’est encoraiigissement de ce passé qui permet aux
acteurs de réaliser pour eux-mémes le sens devérement, évocation d’'un message déja
connu comme s'’il n"avait encore jamais été entermdn,comme le rappelle Bruno Latour :

« La vérité religieuse a ceci de particulier quelle peut jamais apparaitre comme une
nouveauté et qu’elle est pourtant mensongeére sin’a pas lI'impression de I'entendre pour
la premiere fois. Comprendre la bonne nouvelle pode le messager, c'est s’apercevoir
enfin que cette nouvelle est un renouvellemenbds tes messagers portés depuis I'aube des
temps #2°. Les rencontres des acteurs entres eux et avee ti&in prennent l'allure d’une

déclaration toujours a refaire et en méme tempgouos vécue comme une premiere

déclaration.

Ainsi, tout office religieux se construit sur un deoévénementiel, méme s’il s’agit
toujours d’'un événement attendu par les acteungjotics une premiére fois. Qu'il s'agisse de
la liturgie quotidienne, de la liturgie du dimanclie la liturgie pascale, c’est toujours la
méme déclaration qui prévaut a I'expérience sassecaouvelle (parce que renouvelée) de la
mise en présence de I'étre divin et de sa rencotdre je t'aime » d’'une relation amoureuse.
La rencontre liturgique s’énonce en tout point camame rencontre amoureuse. Pour que
I'énoncé « je t'aime » soit pertinent, « le « jetle «toi », écrit Bruno Latour, doivent étre
remplis par des personnes réellement présenteghiase banale en elle-méme n’est qu’'un
prétexte. Si je la prends au sérieux selon un aédigane — en science par exemple — et
réponds « Tu me l'as déja dit il y a six mois »st’qu’il y a de I'eau dans le gaz. C'est
littéralement que je n'‘aime pas, que je suis inblpae répéter la mise en présence des
personnes de I'énonciation. C’est que je prendétitéggn dans le sens qu’elle a dans un autre
régime, le retour ad nauseam du méme. Si ce résstgujours la premiére fois que je dis « Je
t'aime », je n'aime pas. En amour, le « Je t'ainse¥épéte autant de fois que la relation entre
deux énonciateurs s’établit comme une relationedi@-ci, et pas un autre, ici, et pas ailleurs,
maintenant et pas hier ou demaffi’» Chaque rencontre se vit par les acteurs comme
I'actualisation d’'une premiere déclaration repraniautes les déclarations déja faites. Les
rencontres auxquelles nous assistons se jouefd style répétitif d’'une premiere fois dans la
mesure ou elles renouvellent I'émerveillement dedu initial. Il ne s’agit plus seulement de

commémorer un événement passé mais d’affirmer @ v@ut encorehic et nunccet

489 Bruno LATOUR (1990)pp. cit, p.89.
499 Bruno LATOUR (1988)Enquéte sur les régimes d’énonciatidiméo, Ecole des Mines, p. 20.
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événement pour chacun. C’est une mise a jour fie ildémerveillement vient de ce que cela

veut toujours dire quelque chose.

L’amour devient une condition nécessaire de la riserésence de I'étre divin, de sa
rencontre avec les acteurs, de la constructionéd@riement de la résurrection lors de la
veillée pascale. Les mémes textes sont répétésuehaqr, mais ils doivent toujours étre
répétés avec la conviction amoureuse qui étaie aidb acteurs la premiere fois. Voila peut-
étre tout le role joué par une tradition a mémeéfeir I'intervalle au sein duquel s’élaborent
ces variations si nécessaires a la transmissionmdgsage originel : témoigner d’un
investissement toujours actuel (parce que san® aes®uvelé) dans la relation avec I'étre
divin, emprunt de l'élan et de la sincérité d’'unemiere déclaration. Tout I'enjeu d’un
renouvellement de la mise en présence de I'étri@ dious semble se résumer en ces termes :

toujours répéter et pourtant encore s’émouvoir.

I1.3. Y croire ou pas : mode mineur et expérience

majeure.

Lundi 14 aodt 2006, Cuisine du monastére SaintiAatte-Grand, 9 heures. Nous
nous apprétons a débuter la préparation du repasnaé. Avant toute chose, le Pere Cyrille
se dirige vers l'icbne de la Vierge, disposée l@anévidence dans la cuisine, et allume une
veilleuse suspendue devant licone. Quelque peprisupar son initiative, nous nous
informons des raisons qu'il préte a cet acte daedieu qui nous semble peu propice au
recueillement, et le Pére de nous préciser : «cBdajue je ne travaille pas dans l'atelier ». |l
continue I'explication de cette préoccupation imtogtive a son activité de cuisinier en
décrivant son geste a la fois comme une prierehdesmes et une présence de la Vierge. La
« tradition » nous confie-t-il rapporte nombre dicits miraculeux rappelant cette présence :
des huiles prélevées sur les veilleuses qui se Bwdiées « guérisseuses » de nombreux
maux, ou encore des veilleuses qui se rechargearehtile sans intervention humaine. C’est
aussi une priére suite a une de ses apparitionamtuaguelle la Vierge confiait a ses témoins
apprécier avoir le visage éclairé. Préparer le aspdans un monastére est aussi un acte
liturgiqgue. Cette activité et les préoccupations’etje révele refletent une présence

« ordinaire », éprouvée au quotidien dans les oatiops les plus banales de I'existence.
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Illustration 65 : IcOne de la vierge installée dans la cuisine du monastere

Saint-Antoine-le-Grand

Jeudi 24 mars 2006, hotellerie du monastere Sambife-le-Grand, matinée. Nous
pénétrons dans les appartements d’'un évéque eaiteetu monastere. Ses appartements se
composent d’'une cuisine dans laquelle il recoit ls@&®s et d'une chambre qui lui sert aussi
de bureau. Les murs de la cuisine sont tapissédms (le Christ, la Vierge, quelques
saints), de « photographies-souvenirs » sur ledgsietet évéque figure avec d'autres
ecclésiastiques et de portraits d’hommes d’Egl&ent aussi entreposés dans cette piéce de
réception différents éléments des attributs d’appafun évéque : crosse, mitre, etc. Placé
bien en évidence sous les icones, un buffet endonigent un amalgame d’objets dévots
parmi lesquels figurent quelques icones, des fiplemmaceutiques contenant des reliques
(ossements de saints, coton imprégné d’huile panvede la veilleuse située au-dessus des
reliques miraculeuses de saint Ephrem conservéesanastere délea Makrien Grece), des
chapelets, des croix ornementées. Ces objets eaisiavec des boites de meédicaments,

guelques photos personnelles et des prospectus.
- Et Ia, c’est votre autel ? demandons-nous ;
- Oh non pas vraiment, c’est la ou je mets les chpses
- Mais ce n’est pas la que vous récitez vos prieres ?

- Non je m'assois pour réciter mes priéres parce jpiedu mal a rester
debout.
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Illustration 66 : Objets dévots

Et cet évéque de nous commenter quelques iconesapsur son buffet. Il nous
parle plus longuement d’'une petite icbne trés samiigurant saint Métrophane qui lui

rappelle de singuliers souvenirs :

- Cette icbne vient de Paris, je I'ai amené partone@ moi. Quand
jétais évéque a N., je I'avais déja et puis ja Banené ici. Je I'ai mis dans la chapelle
ici et puis un matin je me suis apercu qu’'elle tttlvenue completement griffée, on
peut voir encore un peu les griffes. Elle était petement griffée, mais griffée d’une
facon trés curieuse, pas de I'extérieur, mais detdrieur en quelque sorte et nous
I'avons amené ici. Elle ne s’est pas guérie ellemméles griffures parce qu’on voit
encore les griffures si on léve I'icbne comme cajsnsaint Métrophane lui-méme
s’est éclairci et puis bien évidemment en la nattdyin peu et en mettant un peu de
vernis dessus, I'icone est devenue aussi clairesgedle était faite d’hier. Mais c’est

trés mystérieux parce que c’est a I'intérieur legfgres, voyez-vous...

- Et quest-ce que ca peut étre a votre avis, c'ese wttaque
diaboliqué®* ?

- Je ne sais pas, on me dit que ca peut étre uneedbas a fait naturelle
a cause du vernis parce que c’est une icone assgerme. Dieu seul sait, pour moi
c’est une manifestation de saint Métrophane lui-m&hnt je suis heureux, dont je
suis trés touché et je mets cette icone ici. Moment donné il y a eu quelque chose

qui était un tout petit peu transparent, comme’elau, qui est sortie...

91 Nous proposons cette explication sur les integpigts d’un autre moine.
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- Du myron* ?
- Pas dumyron mais quelque chose de liquide, derriere voyez renco

jusqu’a aujourd’hui il y a des choses derriere gont un peu, des gouttelettes, je ne
sais pas ce que c’est, c’'est une sorte de résine.

Mercredi 4 mai 2005, Monastere tiaMakri (Gréce), 21h30L’agrypnie consacrée

a saint Ephrem débute. Nous sommes venus touakpéent d’Athénes pour y assister, en
compagnie des Péres Barthélemy et Cyrille du meémasBaint-Antoine-le-Grand. Le
monastére est bondé : des forains sont installésrtteles portes pour vendre toutes sortes
d’'objets dévots (chapelets, icones, cierges), bspés invitent les passants au don, des
enfants jouent, des laics discutent, d'autres amtwdans I'enceinte monastique en faisant des
métanies. Nous ne voyons aucun religieux : ils,ssgmble-t-il, déja dans I'église pour les
préparations liturgiques de derniere minute. Nougpeuntons une large porte cochére sur
laquelle nous pouvons voir une icbne de saint Bph«ele nouvel apparu » et pénétrons a
notre tour dans I'enceinte monastique. Ce saintjusli le monastére est dédié, s’est rendu
trés populaire en Gréce suite a ses nombreusesriippa récentes dont le Pere Cyrille me
fait partiellement le récit. Les Peres Placide érdphin, fondateurs du monastere Saint-
Antoine-le-Grand, ont eu eux aussi une petite histavec ce saint, me rapporte le Pére
Cyrille. Autrefois en visite au monastere Mea Makri pour vénérer la dépouille de saint
Ephrem, ils ont formulé le souhait d’emporter aveax quelques reliques pour leurs
fondations francaises. lls ont essuyé le refus’dgduménedu monastére. Peu de temps
apres, alors que les Péres étaient en entretiec #ixggoumeéne une moniale vint trouver la
supérieure pour lui annoncer que les reliques fippt contre leur reliquaire. Cédant a la
singuliere insistance du sainthigouméneaccepta finalement d’offrir quelques fragments de

ses reliques aux Peéres francais.

Le Pere Cyrille termine a peine son récit que ngada invités a suivre un laic,
semble-t-il habitué des lieux, qui nous introdmitmédiatement aux meilleures places pour
assister al’agrypnie: dans le sanctuaire pour les moines, devant fimstase pour nous-
mémes, a proximité de la chasse ou les peélerinérggnles reliques de saint Ephrem. La
foule est dense et nous sommes accolés les umairtag dans une chaleur étouffante. Le flot
des fidéles ne désemplit pas pour les vénératiansluyeront toute la nuit. Chacun dispose
d’une dizaine de secondes pour voir le saint abétre invité a laisser sa place par un laic
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chargé de gérer le flot continu des pelerins. Hsbeassent la chasse et frottent leur chapelet
sur la surface vitrée qui laisse apparaitre la déjle du saint. Certains se frottent méme le
visage contre le reliquaire. Par moments quelquasmqms éclatent en sanglot et s’effondrent
devant les reliques. Aprés quelques heures doffassoiffés, nous sortons, non sans
difficulté, de I'église. Il n'est plus question pomous d’espérer entrer de nouveau tant les
fideles se pressent a I'entrée. Tant pis, nousstssins a |'office depuis I'esplanade comme
la majeure partie des peélerins présents, écoutantrétransmission des prieres par

I'intermédiaire des hauts-parleurs disséminés un partout dans I'enceinte monastique.

Illustration 67 : Vénération d’une religue (Monastére Saint-Antoine-le-
Grand)
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Illustration 68 : Vénération d’une religue (Monastére Saint-Antoine-le-
Grand)

Nous parcourons la cour principale et tombons sue petite chapelle située non loin
de I'entrée de I'église. Cette chapelle n’est pasessible, mais une porte de verre permet de
contempler I'intérieur, occupé par un arbre de agueds metres de haut aux pieds duquel est
installée une icéne de saint Ephrem, le représanp@mdu a ce méme arbre par les pieds
avec une branche incandescente en travers de tarmill s’agit donc de I'arbre du martyr
sous lequel quelques moniales ont découvert lequed du saint suite a une vision. De
nombreux fideles se recueillent devant. A peinesnmus €loignons de cette chapelle que
nous entendons des cris stridents se méler auxdiditurgiques des hauts-parleurs. Ces cris
sont émis a proximité de la petite chapelle. Noes momprenons que le locuteur auquel
s’adressent ces cris : Ephrem ! Ephrem ! Nous rapysochons de nouveau de la chapelle et
découvrons une femme se contorsionnant a terregnget, s’esclaffant, vitupérant a
I'encontre du saint d’'une voix a la fois aigué etttgrale. Des laics finissent par la relever.
Elle se calme et marche comme si de rien n’étadillBurs il N’y a que nous pour s'inquiéter
de cette étonnante situation : les fidéles présamtssemblent pas préter attention a son
comportement. Nous croisons avec effroi son regaah facies semble boursouflé, ce qui ne
I'empéche pas d’arborer un sourire quelque peu &aliste qui court de part et d’autre du
visage, ses yeux brillent. Nous préférons nousyeési La liturgie continue, rythmée de
temps a autre par d’autres cris et de nouvellest@sions plus impressionnantes les unes

que les autres (relativement contenues par un déaitadrant cette personne) aux moments
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forts du rituel : aspersion d’eau bérilté et bien entendu communion eucharistique. Quelque
peu ébranlé par cette veillée nous rapportons aéts troublants auxquels nous avons assisté
aux Peéres. Eux aussi ont entendu ces cris quiterpméetent comme une possession
diabolique. L'un d’eux fait remarquer : « quand ™oit ¢ca, on ne peut plus douter de

I'existence de Dieu ».

Présence de la Vierge dans la cuisine du monagi&segnce des saints dans les icones
et les reliques, preuve ultime de la présence da Bans les manifestations de son absence. I
est guestion dans ces trois situations de la pcésaa Dieu ou de la bréche instaurée dans le
cour ordinaire des choses par son absence etisies gEmoniaques. Solliciter la présence en
allumant une veilleuse devant une icone, recudillielques restes, toujours efficaces, de la
présence dans des fioles en verre (reliques, dotpnégné demyron), garder sur soi une
icbne appréciée, voir dans I'absence une manifestan négation de la présence c’est
affirmer sans cesse, dans des pratiques quotidiefmerésence. Finalement, les acteurs que
nous rencontrons vivent avec Dieu, tout le tempgiopt, dans leurs moindres faits et gestes.
Parfois, au cours de quelques pics d’'implicatidg,vivent davantage cette présence et les
larmes viennent. Dieu est encore plus la, dansetiggies enfin vénérées, devant cet arbre qui
rend tangible la réalité du martyre d’'un saint. Alvde retourner au « train-train » quotidien
d’'une relation parfois trés familiere avec les tstidivine$™. Et c’est bien parce que les
acteurs vivent en permanence avec Dieu qu’ils sk sabitués a sa présence. Cette présence
accompagne leurs gestes de tous les jours : lastéstdu quotidien comme la cuisine, les
objets familiers comme une boite de médicament®s#ep nonchalamment sur le coin du
buffet, avec les reliques. Autrement dit cette @nége extraordinaire se révele a tel point

quotidienne qu’elle en devient elle-méme ordinaire.

Les situations auxquelles nous assistons s’énomeeums la forme de rencontres

majeures vécues sur un mode mineur. Une préseadiears tellement ordinaire que c’est

492 pour I'aspersion, le prétre sort dans la courgipiade et parcourt la foule des fidéles en agitare poire
contenant de I'eau de rose. Attiré par les cris;dtiente vers cette femme et I'asperge tout paliérement, ce
qui a pour effet de déclencher de nouvelles coimesset ce que nous interprétons comme probableorent
série d'insultes.

93 Ainsi, il n’est pas rare que certains acteurs &ghént avec un saint: en le « boudant » (en nefysar
exemple de saluer son icéne ou d’allumer sa vaileparfois méme en retournant une icbne faceetnmur)
ou en lui adressant de vives remontrances. A lisevée saint peut lui-aussi bouder les acteurs.mament de
la fondation du monastére Saint-Antoine-le-Gramd, Péres abandonnérent les prieres quotidiennein@& s
Nectaire d’Egine. Lors de la réalisation des fresqde la chapelle, ils ne parvinrent a exécutericme : la
peinture coulait systématiquement. lIs y virent pnatestation du saint et reprirent leur dévotiootalienne :
saint Nectaire se laissa alors représenter.

347



alors I'absence qui revét des atours événemerdiflsnant de maniere spectaculaire les
preuves de la présence. Car I'absence est somrte doe réalité tangible de I'existence :
voyez ce qui se passe lorsque Dieu n'agit past Egsossession diabolique. Voila bien une
preuve en négation de son existence « par ailleuedlement discréte et quotidienne. « Il'y
eut un grand ouragan, si fort qu’il fendait les nagmes et brisait les rochers, en avant de
Yahvé, mais Yahvé n’'était pas dans I'ouragan ;peésl'ouragan un tremblement de terre,
mais Yahvé n’était pas dans le tremblement de ete@pres le tremblement de terre un feu,
mais Yahvé n’était pas dans le feu ; et apres e l&ebruit d’'une brise légére » affirme le
premier livre des Rof8*. Cette légére brise de la présence passe inapengi® chacun des
acteurs que nous rencontrons sait pourtant quasElt®mpagne son quotidien. La présence
s’étiole dans le cours ordinaire de la vie, sansaja disparaitre, jusqu’au jour ou elle est de
nouveau affirmée de maniére spectaculaire dans itacler.. ou une possession qui agit
comme une preuve de la présence via le détourffigs de I'absence. Ces pics rappellent de
nouveau I'éclatante présence. Ce qui ne manqual@aoulever un paradoxe : si Dieu est
partout présent et en tout temps, alors pourq@éonguvoir particulierement devant certaines
reliques, certaines manifestations? Tout simplerpante que les acteurs redécouvrent sans
cesse cette présence. Et de redécouverte en regéeole constat de la présence n’en finit

pas de recommencer. La présence est un éternehmssacement.

Les acteurs peuvent parfois méme s’étonner desfestations de la présence — alors
méme qu’ils la fondent comme postulat de leur eagamnt — a I'image des suspicions qui
accompagnent la découverte de ce qui semble, aiggemue, se présenter comme un
miracle. Nous donnons ici la traduction d’'un preecesbal redigé a la suite d’'un miracle et
inséré dans les actes du monasterSigd®nodPetra: « Conseil Ordinaire n°14, 28 novembre
1989. Le lundi 28 novembre 1989, I'assemblée de&seas s’est réunie pour son conseil
ordinaire, sous la présidence de notre Tres Régddeggoumend’Archimandrite Aimilianos.
Ces jours-ci notre Saint Monastére céleébre et figoaivec action de graces la Toute Bénie
Souveraine, louée par-dessus tout, Mere de Dieudjegae et nourrice de notre vie, pour
I'extraordinaire miracle accompli dans la cave euangent les jarres d’huile. Voici comment
cela s’est passeé : La veille de la sainte féteéEtgrée dans le Temple de la Mere de Dieu, le
Hierodiacre Chariton, chargé de la réserve d’hsiterendit a la cave pour nettoyer et mettre

en état les jarres vides, afin de les remplir éasanvec la nouvelle huile qui devait arriver. A

494 Autre traduction possible de la Bible de Jérusalérson d’un silence subtil (1 Rois, 19, 11-13).
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son grand étonnement, dans la partie la plus eetigé la cave, au-dessous de la Litie, il
trouva, contre toute attente, la premiére et laideoe des trois jarres placées a droite pleines
d’'une huile transparente et parfumeée. Il les guaitrtant trouvées vides un mois auparavant,
quand il était venu inspecter la réserve afin derdéner la quantité d’huile a commander
pour I'année. C’est d’ailleurs par cette inspectipril avait commencé a exercer sa charge.
Si le fait devait étre attribué a quelque méprigéaine confusion de celui qui avait la charge
de la réserve, la troisiéme jarre de la série adiaétre remplie elle aussi. Ayant vu la chose,
bouleversé, le Pere Chariton confia le prodige emger lieu a IHigouméne Celui-ci fit
connaitre a toute la fraternité cet étonnant etveibeux signe d’en haut, comme un
témoignage des soins et de la prévoyance envess dans notre humiliation, de notre tres
Sainte souveraine la Mére de Dieu, qui nous sedauns la nécessité et exauce nos requétes

pour le salut $°.

Ce récit envisage dans un premier temps une pessiéprise du moine chargé de la
gestion des stocks d’huile avant d’avancer comneaiyig du caractere miraculeux de ce
remplissage inexpliqué de deux jarres d’huile (fantrentreposées dans I'espace réservé aux
jarres vides), une troisieme jarre restée vide,&mende jouer le role de second témoin.
Autrement dit, I'issue miraculeuse de I'affaire repose pas uniquement sur les affirmations
du moine témoin des faits mais avance des « preuv@sméme de conforter I'aspect
miraculeux pressenti devant I'inexplicable congftcette situation. En nous faisant visiter le
monastére dé&imonos Petraet la cave ou sont toujours entreposées les jaftasle, le
hieromoineMacaire nous confia quelques détails supplémesaiyant permis de conclure
au miracle. Peu de jours avant la découverte daaheirle Pere Chariton fit visiter les caves a
un ami du monastére qui photographia l'intériewide — de ces énormes jarres servant a
stocker les livraisons annuelles d’huile dolivear® un premier temps, les moines
accueillirent les conclusions de Pére Charitonusumode dubitatif, attribuant ce miracle a
guelque inattention du moine, présenté comme «wrévelLes photographies prises par ce
laic de passage vinrent appuyer sa conclusiongliégsons inexpliquées sur le plan médical
qui accompagnéerent I'absorption de cette huileelargnt distribuée a quelques personnes

souffrant de graves maladies vinrent confirmestis miraculeuse de l'affaire.

9% Traduction extraite de laettre aux amisle Paque 1990, pp.16-17.
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L’attitude premiére devant les faits en apparemexplicables sur le plan rationnel
reste, au fil des récits miraculeux que nous aymngollecter, une attitude dubitative. Ces
récits distinguent toujours deux temps dans laesdes faits inexpliqués : le premier temps est
celui de la méfiance, le second temps est celdad®nfiance. Le passage de I'un a l'autre
s'opere démonstration faite du caractéere inexplécdes faits sur le plan rationnel. Il marque
le changement d’une posture dubitative en act@ideppréhendant cette fois-ci le fait sur le
plan des croyances du groupe. Le miracle est alarseilli comme événement alors qu’il ne
fait ni plus ni moins que révéler une présence d#jemée au quotidien. Cette présence n’est
pourtant pas affichée d’emblée comme cause explcates faits qui sortent du cours
ordinaire de la vie. Autrement dit, les acteursmiéent eux-mémes des choses auxquelles ils
croient lorsque celles-ci se manifestent. Le magmiésente ceci d’'inhabituel qu’il affirme
avec force une présence habituellement admise.fdimen’est pas coutume, un fait s’avere
miraculeux lorsqu’il rejoint la croyance. C’est@lisi la croyance ne marche que rarement de
concert avec la réalité. Ce qui n’enléve rien &itecérité avec laquelle elle est vécue, car
finalement, la pertinence d’une croyance, commaiteremarquer Paul Veyne, ne se mesure
pas a l'aune de ses confrontations avec les dorerépgiques. « On se demandera s'il est
psychologiquement possible de croire a la foislgumrps d’'un défunt est décomposé et que
ce corps continue a recevoir de la nourriture faiit répondre que c’est tout a fait
possible $%° Le choc de la réalité n’altére nullement les armes, dans la mesure ou celles-
ci se donnent a vivre sur le mode mineur de I'elgn€e. Les croyances sont de grandes
choses, des « esprits objectif$® selon I'expression de Paul Veyne, vers lesqudbes
acteurs tendent mais sans jamais les vivre pleingreeulement par moments. Les acteurs y
croient tout en gardant la possibilité empiriquan# mise a distance. Car si les croyances
impregnent le quotidien, elles n’en constituent gemur autant une grille de lecture

systématique.

Voila une donnée de I'expérience que seule I'ethaquigje peut atteindre, car cette
« tiédeur » religieuse se donne davantage a vérdjte. Le contenu (les croyances) compte
moins que I'acte en lui-méme (croire). Comme léramarquer Elisabeth Claverie : « Il nous
semble utile, dans un premier temps, d’écartegrime de « croyance » (et non celui de croire
qui est une figure générale de cognitivité sans t&ffinité particulier avec le religieux

4% paul VEYNE (1988pp. cit, p.19.
497 Ce dont se réclame une croyance, comme nous Bavomtré précédemment.
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(Wittgenstein, 1971). Ce choix permet d'effacer udfistinction trop tranchée entre les
diverses modalités de connaissance (rationnellgiéeaavante/populaire, etc.) qui présente
I'inconvénient de ne plus assigner au croyant talté de douter. Or, sur les lieux, nous
avons pu constater que les pelerins oscillent sagse d’'un état ou ils croient a un état de
scepticisme en passant par un incessant travaibdeeption de I'objet lui-méme'$$. Nous
sommes donc en présence d'un processus (le crqire)suppose différents niveaux
d’'implication de la part des acteurs. Entre I'erggagnt et la distance, il y a I’ « implication

paradoxale %°

gue suppose le croire : y croire sans trop y er@n étre fortement convaincu
par moments puis de nouveau douter, agir sansdieoponviction, voire se « forcer» a y
croire pour finir par s'en convainéf® quoi qu'il en soit toujours continuer dans I'espo

d’atteindre quelques « preuves » a méme de conf@tgagement initial.

L’'adage veut que toute croyance se nourrisse deé&dgations. Mais précisément,
produire des preuves au sein d'un systéme de oateyatest en premier lieu accorder les faits
aux énoncés de ce systéme, autrement dit « clesiie plusieurs formes de validation, et
donc désigner les critéres pertinents de la cdgit®’>. Si, comme I'écrit Francois
Laplantine, la preuve « consiste a partir a la eeddie d’'une explication claire et parfaite
permettant d’établir des liaisons de causalitéfiitables entre I'événement et ce qui I'a
provoqué » alors elle est inopérante en ce quiarmiecles croyances, car personne ne peut se
mettre en position de les authentifier sans sdttiregistre du croire. Elisabeth Claverie note
en ce qui concerne les attitudes des pélerinsaagkepparitions de la Vierge que « le recours
a la preuve, de la part des pélerins, peut senpitdriématique, en ce sens qu'il est I'indice
que le pelerin change de monde et de référentss Maile probleme est perturbé par le
désordre introduit par le fait que la Vierge se tron la foi, comme position de
compréhension, se constitue dans et par la relatiamcertitude et celle-ci lui est
essentielle % Ce qui 'améne a conclure qu'en matiére de crogar’authentification
repose en premier lieu sur 'engagement énonc&hmrun : « La preuve de la Vierge, c'est

498 Elisabeth CLAVERIE (19909p. cit, p. 64.
49 \oir entre autre Albert PIETTE (1988p. cit.

% Un moine nous confiait qu'il lui était difficiletadébut de ses engagements religieux de vénéreelimpses,

s’agenouiller, embrasser les icdnes... Ces acipataissaient alors dénués de sens, voire bienilpde trouvait
par moment « ridicule » en les accomplissant. tichat sur cet aspect intime de son parcours religen nous
confiant qu'il faut, au début d’'une implication igteuse, « faire comme si », c’est-a-dire répées gestes
« sans se poser de questions » pour apres poasabkerver en toute connaissance de cause.

"1 Giordana CHARUTY (1990) « De la preuve a I'épresa Terrain, 14, p.58.

92 Elisabeth CLAVERIE (19909p. cit.,p.66.
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qu'on est 1a 3° La foi est d’abord foi en la réalité tangible d&icommunauté de croyants
('Eglise), un ensemble de relations tissées a oment donné autour d’'un objet commun.
Elle est un acte de confiance adressé aussi biZirltaqu’aux autres acteurs et a ce qui est
Vecu comme une communauté d’expériences, ce queavams dans notre travail appelé une

tradition.

°%3 Elisabeth CLAVERIE (1990)p. cit.,p.69.
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Conclusion

Notre parcours ethnographique dans I'enceinte ntiguas touche a sa fin. Il est
maintenant temps pour nous de revenir sur sesaatjuins épistémologiques. Notre travail ne
se revendique pas comme une ethnographie du menaehmais une ethnographie dans un
monachisme défini localement : les fondations fadses du monastere &monos Petrau
Mont Athos. A partir de ce terrain, nous avons shdie travailler sur la fondation d'un
monachisme orthodoxe de « tradition » athonite End¢e. Le monachisme traité dans ce
travail se définit en premier lieu par une locapidisqu’il a été question d'une « tradition »
située géographiqguement (le Mont Athos en GrécepisMcette localité se trouve
paradoxalement déterritorialisée : les acteursmues avons rencontrés s’inscrivent bien dans
la tradition monastique du Mont Athos... mais en dehde I'Athos. Force est de constater
que les traditions locales se trouvent moins l@ase localité qu’a un réseau d’acteurs a
méme de fabriquer un local déterritorialfé Dans un tel contexte, notre attention ne s’est
pas focalisée sur les spécificités socio-cultusellie cette implantation monastique. Nous
avons davantage cherché a comprendre ce que &gsague nous avons rencontrés vivaient
en situation. Nous avons préféré lici et le manate de quelques situations rencontrées
derriére la cloture plutét que l'ailleurs de laditeon dont elles se voulaient le reflet. Notre
réflexion s’est ainsi portée sur une communautgiesise « en train de se faire » partagée
entre un modele de vie envisagé comme intempordh (Srande Tradition ») et ses
possibilités concrétes d’actidmc et nunc

I. D'une anthropologie du religieux a une

anthropologie de lI'expérience religieuse.

« Traditionnellement », I'anthropologie et la sdogie abordent le religieux sous le
couvert de I'existence conjointe de croyances attds, admettant que les seconds seraient

fondés sur les premiers pour former un systemet Teotravail de I'anthropologue ou du

%4 Arjun APPADURAI (1996)op. cit
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sociologue consistant alors a en saisir la logiguegré des situations observées, nous nous
sommes rendus compte qu'il était bien peu questioroyances dans I'enceinte monastique.
Les préoccupations des acteurs se révelent fagnéles de celles des théologiens. A tel point
qu'un ermite de I'Athos précisait a 'un de cesiteisrs : « Le théologien est une fleur sans
parfum ». Ainsi I'érudition ne vaut que si elle gsatiquée. Ce sont davantage des manieres
de « bien faire la vie monastique » dont il eststjoe derriere la cléture plutdét que d’'un
contenu de croyances, autrement dit de manierésaeds de faire I'expérience de Dieu,
c'est-a-dire de tradition. Si I'ethnographie révejee les acteurs sont en premier lieu
davantage préoccupés par les modalités d’actiomglique un univers de représentations
que par le contenu de cet univ&rsl’ethnologie reste surtout attentive aux représ@ms
culturelles sous-jacentes aux pratiques et la g aux relations sociales que celles-ci
supposent. Cette orientation est largement adnose foute forme de religieux « lointain »
mais se trouve remise en question dés lors quigis’d’un religieux « proche®¥. En
s'intéressant aux représentations chrétiennebniddédgue court le risque de se voir reprocher
une approche trop théologique de son objet. Qudiequsoit, en se focalisant sur un univers
de représentation a I'ceuvre dans des actes, l'letieorate ce qui semble au centre des
préoccupations des acteurs, davantage tournéesearge suppose, dans la vie de tous les
jours, ce contenu de la foi. La question qui sauait soulevée a mesure que s’écoulaient les
journées monastiques semble se résumer en cesstearwyant cela que faire ? Autrement
dit : quelles sont les modalités d’action dont dsgnt les acteurs pour vivre fecula

Christi ? La réponse se trouve dans la tradition, encateilffpouvoir la lire.

L’ethnologie gagnerait, a notre sens, a mettreeeparenthéses son intérét pour la
« typicalité 3°’ des traits culturels observables sur le terraibénéfice de ce que les acteurs
vivent « en situation ». Cela permettrait entregguibut comme le préconisait déja Edmund
Leach, de ne plus confondre le modéle théoriqupqa® par I'ethnologue pour comprendre
la «logique » de la société qu’il étudie (modelécessairement construit en terme

d’équilibre) et la réalité sociale elle-méme, seude controversé¥. Il s'agit de ne plus

% En témoigne les distances prises par rapport eayances doctrinales. Daniéle Hervieu-Léger ragppar

exemple qu’en 1990, 34% des catholiques francaikdint croire en un Dieu personnel disent aussiedans
la réincarnation, Daniele HERVIEU-LEGER (1998). cit, p. 46. Plusieurs fideles baptisés au sein dditgg
orthodoxe rencontrés au monastére nous ont austé avoire en la réincarnation. Certains d’engas mélent
a leurs pratiques au sein de 'Eglise orthodoxdqyues savoirs New Age.

% Albert PIETTE (1999pp. cit.
7 Albert PIETTE (2006pp. cit
%8 Edmund LEACH (1972)p. cit, pp. 29-30.
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attribuer aux acteurs que nous rencontrons une fénéité dans leurs croyances et, de fait,
une cohérence dans l'action qui ne sont, a y regadeé pres, que l'attribut du modeéle
théorique proposé par I'ethnologue. Ce que I'ethgoé perd dans I'équilibre extraordinaire
de son modéle théorique c’est a la fois un effetéddité et un degré d’humanité accordé aux
acteurs, non pleinement engagés dans l'actiomutid fait cohérents dans leurs discours a

méme de la justifier.

Les maniéeres d’agir et de vivre I'action doivenmeé&ameneées sur le devant de la scéne
anthropologique, davantage que le contenu de s@nlewy est directement assigné (par la
théologie dans le cas de notre terrain). « Lorsogmgs observons les actions en situation
concretes, nous constatons que ces contenus (aa@&son, la « présence réelle », ...) sont
soumis a lautoréflexion habituelle de I'activiteligieuse, c’est-a-dire, a lironie, au
scepticisme, au regret de l'incertitude des répsnae double langage, a la mauvaise foi, ou
encore a l'idée que ces contenus ne sont pas sriams. Bref, que le religieux est ailleurs...
En tout cas, nous n'observons rien qui ressembkeladhésion, a une quelconque spécificité
mentale. Ce qui se laisse percevoir en premier dsubien une activité ordinaire visant a
organiser le rapport des gens avec un étre ineisiais, dans cette action, il n’y a pour
'ethnographe aucun élément qui fasse penser a cogmition ou a une émotion
exceptionnelle 3¥°. A quoi assiste I'ethnographe lorsqu’il observactivité religieuse ? A
I'organisation d’'une relation des acteurs avec elestés invisibles. Ces entités invisibles
constituent pour beaucoup d'auteurs (J.R.Go8dyM.Spirc*’, E.T. Lawson et R. Mc
Cauley’ le théme des activités reconnues comme religieusewhat is definitive of
religion is commitment to the existence of cultlygbostulated superhumans being&»
Autrement dit, 'anthropologie du religieux est avaout une anthropologie de I'expérience
de cette relation (qui s'organise a travers d’'autetations sociales), attentive a des pratiques
concrétes de linteraction faites de négociatiates taitonnements, de doutes, etc. A mesure
gu’elle s’en éloigne, elle court le risque de pmend I'aboutissement pour un but ». Car

comme I'écrit Paul Veyne: «nous prenons l'endroit va de lui-méme s’écraser un

%99 Albert PIETTE (1999pp. cit, p.264.

*10 Jack GOODY (1961) « Religion and ritual : The diidnal problem » irBritish Journal of Sociologyl2,
pp. 142-164.

*11 Melford E. SPIRO (1966) « Problems of definitiamlaexplanation » in M. BANTON (dir.Anthropological
Approaches of the Study of Religidravistock (A.S.A. Monographs, 3).

*2 Thomas LAWSON et Robert McCAULEY (1998ethinking Religion : Connecting Culture and Coigmit
Cambridge University Press.

*13 Thomas LAWSON et Robert McCAULEY (1996p. cit.,p.5.

355



projectile pour une cible intentionnellement visAe. lieu de saisir le probléeme en son vrai
centre, qui est la pratique, nous partons de B, qui est I'objet, si bien que les pratiques
successives ressemblent a des réactions a un nigete«matériel » ou rationnel, qui serait
donné d’abord3“ Dans cette perspective, il n'y a pas de « raligidait» que les

ethnologues ou les sociologues s’efforceraientéimid, tout comme il n'y a pas de « science
faite » mais seulement une « science en acfibhBlutét donc que de porter I'analyse sur les
produits du religieux, il s’agit bien de considéramtérét que présente un objet processuel

comme le « religieux en train de se faire ».

La perspective qui a été la nétre dans ce travalbet nous nous sommes efforcés au
fil de ces pages de faire ressortir I'intérét éisblogique dans l'analyse des faits religieux
est résolument constructiviste. Le religieux estcdepoint de vue une construction sociale
permanente opérée par des acteurs en interacti@anc. eéh situation. Les situations dont il a
été question au fil de ces pages sont celles gsieadteurs vivent ordinairement dans
I'enceinte monastique. Ce sont des situations rizete codifiées ou il est question de régle,
d’obéissance, de hiérarchie... Autant d’élémentsidénés comme des « reperes objectifs »
par le moine, lui permettant de « mettre en ceuveewGrande Tradition » qui est la sienne
aujourd’hui et qui était déja celle des « Peresddsert ». C’est a cette construction de la
tradition envisagée comme dispositif d’action etmome modalité dinterprétation de

I'expérience monastique que nous nous sommes $sEsalans ce travail.

II. Le religieux : une boite noire ?

Nous avons qualifié notre terrain monastique derrain a boite noire ». L'expression
« boite noire » est empruntée a Bruno Latour danscience en actiorLatour I'utilise pour
souligner I'aspect paradoxal des rapports entiidgexte de production de la science (avec
ses controverses, ses incertitudes, ses tatonngmeais aussi ses prises de décision, tout ce
gu’il nomme la « science en train de se faire spetpostulats inébranlables qu’elle produit
(« la science faite »). La « science en train diaise » devient une « science faite » lorsque la

boite noire de son élaboration se referme pourlue lpisser entrevoir son fonctionnement.

> Paul VEYNE (1979pp. cit, p.219.
15 Bruno LATOUR (1989pp. cit.
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Dorénavant, seul compte ce qu’elle produit : unné@adevenu évident. Un monastere est un
« terrain a boite noire » car, comme nous l'avoositné, c’est un lieu « a part » qui joue sur
le mode du retranchement, du caché, du séparéndaidignable, bref, sur le mode privilégié
du mystere. Or le mystere présente ceci de commen ane boite noire qu’il préserve
I'action dans la mesure ou il ne la remet pas enelde la méme fagon que pour la science,
le « religieux en train de se faire » (I'expériemekgieuse) laisse place a un « religieux fait »
indépendamment de tout contexte d’élaboration:shdu temps et de l'espace, ses
productions deviennent une reéalité. Ce point re¢jaiiilleurs la définition que Clifford
Geertz donne de la religion qu’il envisage commn<systeme de symboles qui agit de
maniere a susciter chez les hommes des motivatiodes dispositions puissantes, profondes
et durables, en formulant des conceptions d’oréreral sur I'existence et en donnant a ces
conceptions une telle apparence de realité quenoéisations et ces dispositions semblent ne
s’appuyer que sur du réel'% Autrement dit, le religieux que les acteurs cansent au fil de
leurs interactions devient ce que personne n'd'falte religieux, construit par un dispositif
précis de mise en présence d’entités invisibles dlarteraction, finit par s’en affranchir. Il
devient du « religieux fait », un religieux réifi@ie nombre de sociologues ou anthropologues
se sont attelés a définir en considérant ses ptiotiscplutdt que sa propre production. A ce
titre, il y a fort a parier que cette propension ldesociologie et de I'anthropologie a
considérer un « religieux fait » en dehors de tmuitexte de production, et qu’il conviendrait
de définir, provienne de conceptions elles-mémeégigases, davantage attentives a ce qui

sort de la boite noire qu’a ce qui S’y passe.

Dans ce travail, nous nous sommes attelés a igeria « boite noire » monastique.
Pour cela, nous avons franchi la cloture toujodus gn avant pour appréhender quelques
situations trés concretes de I'expérience monastidRans le chapitre |, ces situations
mettaient en scéne I'imaginaire construit autoucekelieux « a part ». Dans le chapitre I, ces
situations inscrivaient les relations sociales aedg@s nous assistions sur le registre de la
filiation. Dans le chapitre lll, ces situations iomontraient ce qu’est l'ordinaire de la vie
monastique. Dans le chapitre 1V, ces situationgisidaient autour de I'expérience du croire.
Dans toutes ces situations, nous avons rencongéhdmmes attachés a vivre autant que

possible leur engagement, parfois dans une coawmidtirte, d’autres fois avec une certaine

> Clifford GEERTZ (1972)pp. cit, p.23.
" Bruno LATOUR (1996)p. cit
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lassitude, mais jamais dans une approbation tathldéfinitive. Les acteurs ne sont pas
toujours pleinement engagés dans ce qu’ils fontmenbrsqu’ils font la vie monastique. lls
accomplissent parfois les rites sans s’y intéresaéme si, dans leurs croyances, ces rites
maintiennent le monde. « La réalité est rarementhatique 38 écrit Paul Veyne. Dans la

vie de tous les jours, la croyance se révele etiednéme si les acteurs y consacrent leur vie.

Derriere la cl6ture monastique, nous n'avons pasaetré d’acteurs exaltés ni rien
observé d’extraordinaire dans leurs relations aindDieu est un hote discret a c6té duquel
vivent les moines. Cette présence devient famik¢r@ccompagne les gestes du quotidien. lls
sont a tel point habitués a ce voisinage gu'ils ldent parfois en oublier la présence a
laquelle ils croient et réalisent des actions nt&gsur un mode mineur. Dans 'ombre du
sanctuaire, ce sont encore des hommes qui agissées objets qu’ils y manipulent n’ont
pour eux rien denysterium, tremendum et fascindi®u en tout cas pas tout le temps. Les
vétements liturgiques sont dits « sacrés », maamdjul faut les amener au pressing, ce sont
des vétements ordinaires. L’espace du sanctuast tout autant, mais quand il s’agit d'y
passer I'aspirateur c’est un espace comme un aier.plus, les acteurs admis a y pénétrer
s’acquittent le plus souvent de leur tache avecaam&ine routine. « C’est humain » diront-
ils, concédant par la qu’ils se percoivent eux-m&nens I'impossibilité d’aller jusqu’au bout
de ce que supposeraient leurs croyances. Ce quem&rien a la sincérité avec laquelle les
acteurs agissent. Ces gestes du quotidien, lowdsgtification, s’accomplissent avec une
certaine |légereté. C'est aussi ce qui les rendesabtes, car les acteurs pourraient-ils vivre
sous le régime constant du sacré ? Rien n'est neiinsC’est pour cela que nous avons
envisagé la « boite noire » comme ressource mélitgidoe pour focaliser notre attention
sur I'expérience des acteurs que nous avons ra@soplutét que sur des actes ou discours
poseés préalablement comme religieux. Si nous ostoongtaphore, nous pourrions comparer
notre expérience ethnographique dans la boite moineastique a I'épluchage d’un oignon.
Au fur et a mesure de nos chapitres, nous avorev@rdes pelures, chaque pelure révélant
toujours d’autres pelures a explorer dans les ttespsuivants. Nous voila a la conclusion de
notre longue séance d’épluchage pour constatel mjy’ia pas de noyau dur inatteignable,
seulement quelques pelures qui renfermaient, aatdare d’'un écrin, encore d’autres pelures.

Nous en sommes arrivés a considérer des activitwines qui n’ont rien en propre de

18 paul VEYNE (1988pp. cit, p.3.
*19 Rudolph OTTO (1949%p. cit.
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religieux. S’il est question de religieux dans c#siations, c'est au fur et a mesure de
I'activité en train de se faire et de l'investisssrhde l'acteur, indépendamment de toute

réification du religieux.

Et pourtant, « le religieux en train de se fairg»présente sur notre terrain comme un
« religieux fait », émancipé de tout contexte délation. Ce « religieux fait » est reconnu
par tous et en tout temps : c’est de la traditidme « Grande Tradition » a méme de justifier
tous les actes. Sur notre terrain, la pertinencehdgue action se mesure a l'aune de sa
« traditionalité », un peu comme, dans le champnsifique, elle pourrait se revendiquer
d’une scientificité. La tradition est la productiogligieuse de la boite noire monastique. Elle
agit comme la « science faite » : une fois la botige refermée et avec elle tous les débats
sur la pertinence de I'énoncé proposé, elle estlepm fonctionner comme une réalité, parée
d'une autorité indiscutable. Mais qu’avons-nous d©a la tradition dans l'enceinte
monastique ? Des lectures, des homélies, des dciesissance, des gestes de respect, des
pratiques liturgiques, finalement un corpus de @3 d’interagir fortement ritualisées. La
tradition céde sa place & quelques situationstimadelles?® établissant un ensemble de
relations particuliéres entre les actétiisfondées sur une autorité « héritée » du passé, a
méme d’envisager les pratiques actuelles dans emegmence historique.

Ces situations traditionnelles deviennent des itng de « re-présentation » : « ¢a
s’est toujours fait » diront les acteurs. Ainsipr@senter c'est présenter de nouveau, rendre
encore présent et surtout actuel, de ce fait tosjpuésenter les énoncés de maniére a ce
gu'ils restent significatifs de I'action dans lentexte actuel. « La répétition, écrit Albert
Piette, c’est répéter sans redire la méme choses, ula contexte spatial ou temporel chaque
fois difféerent. Bref, continuer, mettre en présenoeabsent, aimer, discuter, se demander si
I'on fait bien. Sans doute, ce sont la des forniastidn que nous pouvons rencontrer dans
d'autres activités3% Cette modalité d'action est non spécifiguemenigirise, mais
s’exprime de maniere privilégiée dans les activigdglieuses. Pourquoi ? Dans la mesure ou
le religieux se revendique d’'une assise historigoar s’affirmer ontologiquement. Si la

répétition se lit comme une forme d’action privikg du religieux c’est dans la mesure ou

0 Tout comme il ne semble y avoir de religieux qaegides situations religieuses.

%2 Tout comme les pratiques rituelles, selon I'analge M. Houseman et C. Severi. Michael HOUSEMAN,
Carlo SEVERI (1994pp. cit.

522 Albert PIETTE (1999pp. cit, p.262.
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elle énonce un rapport a I'histoire. La référenaepassé devient gage d'invariabilité, donc
d’autorité sur le présent. L’histoire est mobilisgmme source de légitimation de I'action,
que celle-ci soit religieuse ou non, établie danemps ou méme réceffte En ce sens, nous
pouvons dire que le religieux en appelle & un «génonciatif 3** particulier de I'action : la
tradition. Henri Hatzfeld parvient a la méme cosaa lorsqu’il écrit: «la religion se
présente toujours comme un discours tradition’f8l $our cet auteur, les liens entre le
religieux et le traditionnel tiennent aux condisode la construction de sens qui supposent
toujours la reprise d’'un sens déja donné. Cetteasemp’est pas pour autant synonyme d’une
conservation a lidentique. La tradition est ing@pée de ses maitres d’ceuvre, ses
« virtuoses » pour reprendre un terme weberien ayartir d’'une lecture de leurs propres

expériences, contribuent a l'actualisation desiptescontenus dans le message transmis.

IIT. Religieux, tradition et interaction.

La tradition n'a pas été envisagée dans ce trax@ihme une clé de lecture des
situations observées derriére la cléture monastifuecontraire, notre effort ethnographique
a cherché a revenir a des situations concrétesserphsidérant comme une entrée privilégiée
pour comprendre ce qui se joue dans les interactiGe qui S’y joue, c’est justement de la
tradition : I'orthodoxied’une expérience de Dieu. Ce que nous voyons ttad#&ion dans les
situations ordinaires de I'expérience monastiquestcun constant questionnement sur les
manieres de « bien faire » la vie monastique. Rietendu, il y a ldypiconqui rappelle les
normes du vivre-ensemble monastique. Il y a surtewgeronda sur lequel repose, pour

chaque moine qui lui fait vaeu d’obéissance, lesatitds$ d’action.

L'obéissance agerondan’induit pas le méme rapport a I'autorité que sebvance du
typicon Bateson montre danblaven que les régles implicites de I'ethos se trouvent
explicitées lors de transgressions. Ces réglessesposur un processus de différenciation
entre les bonnes et les mauvaises maniéres d’aticdiagtion. Elles peuvent étre qualifiees

de normatives. Mais nous l'avons vu, les voies aeptogression monastique reposent

2 Eric HOBSBAWM, Terence RANGER (198®p. cit.
24 pascal BOYER (1984)p. cit.

% Henri HATZFELD (1993)Les Racines de la religion, tradition, rituel, vats, Seuil, p.13.
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davantage sur I'acquisition d’'une maniere d’'étnespdjlue de maniéeres de faire. John Searle
opere une différence significative pour notre psopntre régles normatives et regles
constitutived”®. Les premiéres « imposent des régles & une @cfisexistante » alors que les
secondes « créent de nouvelles formes de comportemdl prend comme exemple les
regles du football ou des échecs qui « ne fontqueisnposer des régles a ces jeux » mais
« créent la possibilitt méme de jouer de tels j€d% La premiére conséquence de cette
distinction concerne la transgression des reglestransgression d'une regle normative
implique une reformulation explicite de la regleoral que la transgression d’une regle
constitutive entraine une disparition du °f&u Le jeu dont il est question dans la vie
monastique est un jeu social qui fait intervenitxdeatégories d’interactants : ceux qui
engendrent et ceux qui sont engendrés. Sa regbseequr une relation de subordination des
seconds aux premiers. Si le moine ne respectegsregle, il ne peut jouer ce jeu. Dans la
vie monastique que nous avons observée, I'exedzkcBautorité repose davantage sur une
regle constitutive que sur une régle normative @aLplus si nous nous rappelons que le
typiconest rarement écrit et, lorsque c’est le cas, sduieeaux enseignements d’un ancien.
Il prend alors I'allure d’un mixte d’expériencesspaes éclairé par I'expérience singuliére de
son rédacteur. Ce n'est pas tant la régle quidaiorité que I'anciefi® et, a travers lui,

I « esprit de la tradition ».

La dissociation entre régles normatives et reglesstitutives semble encore
davantage significative dans le cas de I'érémitismda regle n’est plus liée a la nécessité
d’organiser la vie en communauté. Contrairemergénobite, I'ermite n’est plus astreint a un
rythme imposé mais se trouve libre de définir, @ur jle jour, son propre rythrii& Il est
étonnant de constater avec I'érémitisme que |'deet de la voie monastique repose sur un
affranchissement vis-a-vis de la regle. Cet affnégsgement ne doit pas étre compris comme

une absence de regle, mais comme l'intériorisatienses principes, reflet de I’ « esprit »

5% John SEARLE (1969peech acts : An Essay in the Philosophy of Largyu@ambridge University Press.

%27 John SEARLE (19699p. cit., pp.33-34, traduction de Michael HOUSEMAN et CarlBVERI (1994)op.
cit., pp.196-197.

% | es grandes régles monastiques, comme la régkaigé Benoit, distinguent les écarts et prévoiéan b
souvent la liste des sanctions relatives a cegds2daans le monachisme que nous avons observéahesions
sont définies par lgerondaen fonction des capacités de chaque moine. Daitéafsanction peut aussi étre
reconnue comme une promotion : sa sévérité témalgagossibilités spirituelles du moine.

29 Un moine nous rapportait dans I'un de nos enmstigu'il est plus important d’obéir & son anciere qu
d’observer les préceptes de la régle, méme silestives de celui-ci sont contraires a la régle.

°% |es gerondesvivent parfois, méme dans les monastéres cénabiigselon un mode érémitique. Ainsi,
lorsque un journaliste demandait au pére Placidessaploi du temps quotidien, celui-ci lui répondi lorsque
j'ai faim, je mange, lorsque je suis fatigué, jesjdorsque j'ai envie de prier, je prie ». Cet#panse paraitrait
insolente de la part d’un novice mais est conselédnme un gage de sagesse venantgéuonda
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prété a la tradition. Alors le moine devient a foar ungeronda reconnu par d’autres
comme faisant partie de la « tradition vivante borsées propos des acteurs. Dans ce travail,
notre propos s'est construit sur I'observation dlé& de situations rencontrées dans un
monachisme cénobitique laissant de coté la vie iicgra. De ce fait, I'exercice de l'autorité
est fortement lié & la nécessité de réguler lacammunautaire. La réflexion que nous
proposons sur la notion de tradition dans I'expénereligieuse gagnerait a étre approfondie
sous l'angle de la question de I'autorité dans amtexte erémitique. Le Mont Athos offre la
encore des possibilités ethnographiques apprésiabdée« désert » du sud de la presqu’ile est
laissé aux ermites qui y recoivent quelques dissipCes petits regroupements de moines
autour d’'un ancien forment ce que les moines atBsrappellent deskites Offrant un
contexte interactionnel limité et un assouplissen@gs cadres du vivre-ensemble, une
ethnographie de cekitesnous permettrait d’explorer plus en avant la rehaancien/disciple
gue nous avons ramenée au centre de notre réflexiota notion de tradition et dont nous

souhaitons maintenant montrer les apports.

Les situations que nous avons décrites font appanah paradoxe : hous avons d’un
coté l'autorité de la tradition et de I'autre cé#é hésitations des acteurs quant aux « bonnes
manieres » d’étre moine. Ce paradoxe est dépagsd@usi considérons, a la suite de Bruno
Latour, toute transmission comme une traducfiorLes « bonnes maniéres » de faire la vie
monastique finissant par s'imposer s’appuient Sutdrité des expériences passées et la
lecture actuelle que peut en donner l'ancien. Enseas la tradition «stocke » des
expériences? Parler de la tradition c'est parler de ce queiti&s ont vécu ou dit de leur
expérience de Dieu et de ce que cela veut de nowlisapour 'engagement actuel. Recourir
a la tradition c’est reconnaitre une compétences dariongue expeérience des anciens (le
discernement) et donc une autorité pour pdseret nuncles modalités d’action d’'une
expérience du croire. Dans les deux cas, la toaditiest pas indépendante des acteurs qui la
font, bien qu’elle soit posée par eux-mémes commehijet réifié, sorti d’'une boite noire.

L’expérience religieuse est avant tout une expéeeate la présence de Dieu qui se fait
au travers de I'expérience des autres. Ce mond&apieur voit n'est possible que parce que
d’autres lI'ont vu avant lui. C’est pourquoi les tatives de définition anthropologique du

%31 Bruno LATOUR (1990pp. cit
%32 Georges BALANDIER (1988)p. cit, p.36.
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religieux en regard de la notion de tradition soobreuses. Daniele Hervieu-Léger propose
ainsi de désigner comme religieuse « cette modadittculiere du croire qui a en propre d’en
appeler & l'autorité |égitimatrice d’'une traditioti-. Cette modalité peut tout aussi bien se
retrouver dans d’autres activités, notamment gpiés. Daniele Hervieu-Léger répond en
précisant : « Il y aurait en effet un malentendonsidérable a déduire de ce qui vient d’étre
exposé qu'il faut englober, dans le concept deimi, tout ce qui, dans la société, a trait au
processus de transmission orale. La « définitioque nous proposons d’employer est
beaucoup plus précise, pour autant qu’on en tembément et ensemble les trois éléments :
I'expression d’un croire, la mémoire d’une contb@uia référence Iégitimatrice a une version
autorisée de cette mémoire, c’'est-a-dire & unetioad>>*. La tradition servirait en quelque
sorte de « point d’appui » a I'expérience du creteserait posée en face de I'action qu’elle
contribuerait de ce fait a légitimer, notammensealignant sa continuité avec le passé. Mais
le religieux dont il est ici question est un «geaux fait » a méme de définir I'action comme
religieuse en elle-méme. Ainsi le religieux désrgiitedans I'expérience du croire ce qui est
reconnu par tous et en tout temps : de la traditi@hquestion posée au sens de l'action
implique toujours la méme réponse, d'ailleurs résntie sur notre terrain: «c’est la
tradition ». Cette identification du religieux attadition pose une question méthodologique :
I'ethnographie doit-elle se satisfaire, pour appréter I'expérience religieuse, de ce gu’en
disent les acteurs, autrement dit, dans le cadreedeterrains a fortes contraintes, d’'une
exégese des énoncés traditionnels ? Le risquesdsitiber dans un discours théologique qui
est celui du «religieux fait ». La solution, ereame fois, est de revenir a ces situations
concretes ou le religieux « se fait ». Dans cassdns, ce sont avant tout des relations qui
sont « en train de se faire » : relation des astptésents entres eux, relation des acteurs avec
leurs prédécesseurs, relation des acteurs aveentéss divines. Les préoccupations sont

alors, une fois de plus, de bien re-présenterldssrds et ce qu’ils ont a dire aux présents.

Force est de constater qu'avec la notion d’orthade theme de la transmission se
trouve étroitement lié avec le fondement de I'atiade I'Eglise. Autrement dit, I'orthodoxie
du message transmis repose sur l'autorité de sedsataérs « en I'Eglise ». Comme I'écrit
Wittgenstein : « Lorsque quelgu’un dit qusait quelque chose, cela doit étre quelque chose
que, selon I'opinion générale, il emt positionde savoir 3*>. Sur notre terrain, cette position

*%3 Daniéle HERVIEU-LEGER (1993)a Religion pour MémoireCerf, p. 121.
%3 Daniéle HERVIEU-LEGER (1993)p. cit, p. 142.
%35 Ludwig WITTGENSTEIN (2006De la certitude Gallimard, p. 156. C’est I'auteur qui souligne.
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de savoir est assurée par la filiation. La « pamde I'ancien », située dans une lignée
spirituelle et capable de discernement, constitueremiere source d’autorité pour définir
I'orthopraxie propre a chacun de ses fils spirgudtn ce sens, cette relation sociale est
« traditionnelle », dans le sens ou Max Weber pdeldomination traditionnelle : « lorsque sa
légitimité s’appuie, et qu'elle est ainsi admisey de caractére sacré de dispositions
[Ordnungeh transmises par le temps (« existant depuis tagjoy et des pouvoirs du
chef »%. Les relations sociales auxquelles nous avonstésse construisent sur la base
d’'une dissociation des générations spirituelles.tiaalition se construit alors comme un
dispositif d’'interactions basé sur la filiation Spielle. Elle désigne un ensemble de relations
sociales de transmission en lien avec un portewshdeismé®’. Elle se révéle sur le terrain
comme une forme particuliere d’action saisissabteagers la mise en place de nouvelles
modalités relationnelles définies par une généalapirituelle. Autrement dit, la tradition
apparait comme une mise en circulation des dormtienDieu et des maniéres de bien re-
présenter une donation originéfféa I'intérieur d’une relation d’amour filial entren ancien

et ses disciples. Ce qui est traditionnel dansgerie monastique, ce n’est pas un ensemble
d’'usages, d'actions ou méme une regle écrite, G@sint tout cette relation, que nous

envisageons de travailler plus en avant dans umehpme recherche sur Iskitesathonites.

Ce travail pose de nouvelles questions dans ungaldaét brilante du réveil des
fondamentalismes religieux. Puisqu’il y est questie tradition, il y est question de I'autorité
de certains sur d’autres qui, sous-couvert d'uoureta la force originelle d'un message,
justifient un ensemble d’actions & méme de se rsikme contrepoint d'une « modernité »
envisagée sous l'angle d'un éloignement de l'ordngn. Dans ses expressions les plus
radicales, I'effort consiste alors & reconquéritecenodernité®, en ayant parfois recours a la
force®. Islamistes, ultra-orthodoxes juifs, fondamentefis protestants, intégristes
catholigues ou orthodoxes ont en commun de reftosge adaptation face au monde actuel,
comprise comme une compromission, en s’attachargaw@vegarder lintégralité d'une

tradition (ou de la lecture gu’ils en proposentq fransmission n’est alors plus affaire de

*% Max WEBER (1995Economie et sociétéome I,0p. cit, p. 301.
%37 Jean-Paul WILLAIME (2003)p. cit.

%% | a liturgie, par exemple, agit a la fois comme weenmemoration du sacrifice du Christ sur la creix
comme une nouvelle donation a travers la communiarre-présentation d’'une donation originelle astoze
une donation.

*3 Gilles KEPEL (1991pp. cit.

>0 Ce qui n'est pas le cas de la vie monastiquetien qu’elle se construit en négation de I'ordrecdemonde,
s’emploie essentiellement a le fuir et non a le loatine.
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traduction mais s’envisage comme la reproductiam @&nsemble de pratiques et de normes a
conserver tel quel. Ces mouvances instaurent umeéde I'historicité étroit : le présent n’est
recevable que s’il appartient au passé, ou plut@inage de ce que ses détenteurs s’en font.
La tradition s’enferme dans un trajet qui ne vespgjue du passé au présent. De ce fait, elle
s'efface pour laisser place au traditionalisme« dsprit » prété a la tradition et la souplesse
gu'il permettait dans 'action disparait derriérgewcrispation autour du registre identitaire des
pratiques « héritées » du passé. Les acteurs ttaddion n’ayant plus a définir son usage
orthodoxe se concentrent alors exclusivement sudéeiances. Il n'y est finalement moins

guestion d’orthodoxie que d’hétérodoxie.

Les situations que nous avons rencontrées dardd&monastique font voler en éclat
cette dichotomie fortement valorisée par les fonelstalismes entre tradition et modernité
ainsi que le caractére achevé d’'une tradition quél resterait qu'a reproduire. Dans ces
situations, la tradition n’'est pas « faite » unés fpour toute et sauvegardée par quelques
détenteurs de son autorité attentifs & son obsesvaans le présent, mais «se fait »
continuellement, avant tout au sein d’'une relatlerconfiance entre un disciple et son ancien.
Dans cette relation, les acteurs posent toujowsriémes questions a leurs ainés : en quoi
croit-on ? Sachant cela que faire ? La traditiae 4ait » tout autant dans un acte de mémoire
gue dans I'horizon que celui-ci dessine. C’est@isens que la tradition fournit aussi bien un
dispositif d’interprétation que ses modalités d@tta 'expérience monastique. Car lorsque
les acteurs parlent de tradition, ils parlent depédences quirestentet de toutes les
promessegju’elles portent. Nécessairement en mouvementeligieux se présente moins
comme un « produit fini » susceptible de se clagsgographiguement dans ou en dehors
d’'une « modernité », qu’un religieux « en trainsgefaire », en constant déplacement. La vie
monastique se veut I'expression de l'aspect supp@ssitoire de ce monde. Ce qui la
caractérise, c’est I'élan qui la conduit vers sappe réalisation, ce reste qui réactualise
indéfiniment la promesse. Tournée vers la perspeates biens a venir, la vie monastique
demeure cependant d’ici et de maintenant. Car tianud pas qu’elle est avant tout
expérience de ce reste et de sa promesse : ceolguisp son attention en méme temps lui
échappe et ne pourra jamais totalement s’inscans da quotidienneté, d’ou cette temporalité
de I'attente qui dévoile un religieux « inachevgasce qu’en devenir.
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Lexique

Abba: Littéralement « péere ». D’origine araméenne, a# gst utilisé dans I'ancien

testament pour désigner Dieu le Pere.

Acédie: Cet état de I'ame correspond au treizieme degréédhelle sainte de Jean
Climaque qui la décrit comme « un relachement diegme langueur de I'ame, un dégodt des
exercices de la vie religieuse, une certaine awergiour la sainte profession qu'on a
embrassée, une louangeuse imprudente des chosesld et une calomniatrice insolente de
la Bonté et de la Clémence de Dieu; elle rend I'fnoide et glacée dans la chant des divins
cantiques, faible et languissante dans la priéligedte et infatigable dans les travaux et dans
les exercices extérieurs, feinte et dissimulée damgissance »L’'acédie peut se définir

comme un découragement spirituel.
Aér : Littéralement « air », voile liturgique qui recoa la paténe et le calice.

Agrypnie: Littéralement « sans dormir », ce terme désigsevkillées organisées lors

des fétes religieuses.

Analave: large étole ornée de la croix et des instrumdatk passion sur laquelle est

brodé un texte (illustrations 56 et 57). Cet attrithu moine profés s’identifie au scapulaire.
Andéri : Elément de I'habit monastique (tunique, illustats8).

Antidoron : Littéralement « a la place du pain », désignenesceaux de pain qui
restent desprosphores* (« offrande », il s’agit d’'un pain levé destinéla célébration
eucharistique constitué de deux parties symbolissntdeux natures du Christ et marqué
d’une croix et de l'inscription ISXS NIKA, « Jés@hrist vainqueur ») apres que le prétre en
eut prélevé une partie pour la communion. Ces naopceont donc bénis mais non consacres.

lIs sont distribués aux moines et aux fideles aj@&®mmunion.

Antiennes: appelés aussi antiphones (du gratiphona« refrain »), versets bibliques

accompagnant comme un refrain le chant d’un psaume.

Apophtegmes Courtes paraboles tirées de ces visites aux m@scik y est bien
souvent question de maniéres d’étre moine dansitiegions originales ou la référence a la

regle n’est plus suffisante.

Archimandrite: Titre honorifigue décerné au supérieur d'un megras dans

I'orthodoxie grecque.
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Arhondariki : hétellerie d’'un monastére.

Arsanas: Port (littéralement « arsenal ») d’un monasteya, d’'un ensemble de
skites*.

Athonite ou hagiorite : provenant du Mont Athos.

Avaton: Ce terme (littéralement: «ou on ne peut poserpled ») désigne
l'interdiction pour les femmes de pénétrer sur lid$. Cet interdit est encore en vigueur
aujourd’hui. L'accés est fortement réglementé plesrhommes qui doivent se munir d’'un

Diamonitirion* délivré par la Sainte Communauté de I'Athos pangirer sur la presqu’ile.

Catéchumeéne: Laic se préparant a recevoir le baptéme.

Cassolette: Encensoir a main.

Catholicon: du gredatholicos« universel »¢glise principale d’'un monastere.

Chrysobulle: Ordonnance impériale scellée d’'une bulle d’or.

Coucoulion: (« cuculle » en francais) voile disposé sukdekos*lors des offices et
des repas canoniques. Il se compose de deux gpamdsde tissu qui descendent le long du

dos et représentent les ailes angéliques (illustrad9). Les moines non profés disposent

seulement dkoukos*

Diaconicon: Salle de I'église (du gregiaconie« service ») ou les officiants revétent
leurs attributs sacerdotaux (I'équivalent de larisie dans une église catholique, illustration
10).

Diaconima: Chaque moine a utiaconima ce terme désigne le « service » qu'il rend
a I'Eglise. Il s’agit du travail qui lui est assgpar lhigoumén& du monastére, normalement
amené a changer chaque année.

Diamonitirion : Autorisation (littéralement : « permis de séjolirdélivrée par la

Sainte Communauté permettant de pénétrer sur IA@itlastrations 6 et 7).

Ecclesiastica Moine chargé du service de l'autel.

Epitaphion: du grecepi, « au-dessus » &phos « tombeau ». Ce terme désigne une
étoffe brodée, icbne de la mise au tombeau du Gétrides lamentations de la Mére de Dieu,
saint Jean, Joseph d’Arimathie et Nicodeme. Ellaigésée comme prolongement de l'autel
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dans la nef* de I'église (symbolisant lui-méme ¢enbeau du Christ) pour les offices du
Vendredi et du Samedi saint.

Evangéliaire : Livre utilisé au cours des offices liturgiqguesntenant les Evangiles.
L’Evangéliaire est placée en permanence au mileeliaditel, sauf pendant la « petite entrée »
(pendant laquelle le prétre sort en tenant I'évhaigé du sanctuaire* en passant par la
prothése* pour la déposer solennellement sur [anepassant par les portes saintes) et la

lecture de I'Evangile.

Geronda ou geronta(pluriel : geronteg: Littéralement « ancien », moine reconnu

pour son charisme spirituel.

Hierodiacre: Moine assurant la charge de diacre dans un méneast
Hieromoine: Moine assurant la charge de prétre dans un méngast

Higoumene: Supérieur d’'une communauté monastique.

Iconostase Panneau de bois masquant le sanctuaire (illuwtrad).

Kellion (pluriel : kellia) : Ermitage (littéralement « cellule ») ou vit @ere spirituel

seul ou entouré d’'un petit groupe de moine.

Koukos: Toque rigide portée lors des offices et des regasoniques. Elle se
distingue duskoufosqui est une toque en tissu souple portée tout ag te la journée
(illustration 58).

Koura: Littéralement « tonsure », office de la professiaonastique.

Kyrie Eleison: Littéralement « Seigneur ait pitié », priere famkntale de la

spiritualité chrétienne.

Mandyas: (mante en francais) cape plissée portée pourofises et les repas

canoniques. Il s’agit d’'un autre signe distincgsdnoines profes (illustration 59).

Métanie: (du grec metanoia « repentir, pénitence, conversion ») désigne deux
postures corporelles : une inclination profondebdste accompagnée d’'un geste de la main

droite qui touche la terre (dite « petit@étanie») ou une prosternation jusqu’a terre (dite
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« grandemétanie», illustrations 67 et 68). Lanétaniessont généralement accompagnées de

signes de croix.

Metochion (pluriel : metochia : Dépendance monastique (du gmeeta echo « qui
participe a »).

Myron : Huile odorante dont la provenance est inexpliq@sdte huile se retrouve sur
certaines icones dites « miraculeuses », ou émanaidues de saints.

Myrophores: Les femmes « porteuses de parfum » au tombe&hdst.

Narthex : Premiere salle d'une église orthodoxe (illusbratLO).

Orthros: Littéralement « aurore », office du matin.

Polyeleos Grand lustre symbolisant la volte céleste, iléstabus la coupole. Ce

lustre est allumé et mis en mouvement lors desedffestifs.

Polystavrion: Elément de I'habit monastigue composé de finaslalettes tressées

(illustration 58) et porté par-dessuaralave*

Prokimenon: Littéralement « ce qui est placé avant », désggseversets de psaumes

chantés en alternance avec le choeur avant uneddshlique.
Prosphores voir Antidoron*.

Protépistate Le protépistate préside la « Sainte Epistasie », groupe de quatre

membres mandatés pour une année et responsabdenduirmpexécutif sur I'Athos.

Prothése: Salle de I'église (illustration 10) dans lageedbnt préparés les saints dons
avant d’étre amenés en procession sur l'autel {gramtree), appelée aupsoscomédigdu

grecpros« a l'avance » étomeo« préparer un repas »).

Rassonou rason : Manteau a larges manches. Un moine qui n'estppafes est
appelérasophoreg littéralement « porteur dasson».

Sanctuaire: Salle ou officie le prétre lors de la liturgitustration 10).
Scoufosou skoufos voir Koukos.

Seimenides Fonctionnaires de police dépendant du gouverdeliAthos.
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Skite: Village monastique athonite ou chaque moine mssige maison ou il vit en
ermite et retrouve le reste de la communauté ledaie a I'église.

Staretz: L’ « ancien », I'équivalent dgeronda*en Russie.

Stavropégiaque « fondé sur la croix ». Il s’agit d’'un monastererakevant pas de la
juridiction de I'évéque local mais directement datriarcat. Il est ainsi nommé parce qu’une

croix (stavrog est déposée dans les fondations.

Synaxe: Réunion de communauté (francisation du terme guodos« réunion »),
pendant laquelle iligoumén& dispense ses enseignements spirituels aux mdimesut aussi
y étre question des aspects plus pratiques delarvcommunauté. La synaxe s’apparente au

chapitre dans le monachisme occidental.

Synodecon Salle réservée aux réunions de la communauté.celrespond a la salle

du chapitre dans le monachisme catholique.

Talendonou simandre: Piece de bois sur laquelle un moine tape rythemgent avec
un marteau pour annoncer les offices (illustratt®). Le termetalendonfait référence au
rythme observé to talendom»(« nous avons trouveé le talent »). Cette piécebaie est
appelée a I'Athos « chiros simandron » : simandrena@ns. L’écrivain Virgil Gheorghiu
propose une origine possible de la simandre : d#&w@r’occupation turque, qui a duré cing
siecles, les chrétiens, eussent-ils méme achetélogses, n’auraient pas eu le droit de s’en
servir. Le son des cloches étaient strictementndiéfeen tout pays chrétien. Pour appeler les
fidéles a la Divine Liturgie, nos prétres de cammeagt les moines dans les monastéeres ont
installé des cloches de bois, les simandres » (GR{EHIU Virgil (1965)De la 25 heure a
I'heure éternelle,Plon, p.51). Les envahisseurs turcs se sont ausparés des cloches
métalliques pour les fondre et en faire des araesimandre remplacait a ce moment-la les

cloches.

Tropaire: Priere spécifique a un événement chrétien ou gaimt (par exemple le

tropaire de Paques ou encoretitepaire de saint Nectaire).
Typicon (pluriel :typica) : Regle (littéralement « modeéle », annexe 6).

Typikaris: Moine responsable de I'organisation des offices.
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364, 366, 367, 369, 402

cléture - 5, 9, 11, 14, 15, 17, 21, 24, 30, 32,
33, 34, 36, 37, 48, 54, 67, 88, 89, 90, 91
93, 97, 106, 107, 109, 113, 174, 187,
190, 196, 197, 202, 211, 214, 215, 216,
217, 218, 219, 241, 245, 250, 258, 297,
353, 354, 357, 358, 360

communauté - 12, 13, 25, 27, 40, 50, 54,
58, 62, 63, 64, 65, 66, 67, 68, 71, 72, 73,
74,82, 85, 87, 89, 90, 94, 96, 108, 115,
116, 118, 119, 123, 127, 129, 130, 133,
134, 139, 143, 144, 145, 149, 151, 155,
162, 163, 164, 166, 167, 168, 171, 184,
196, 197, 199, 205, 206, 207, 209, 213,
214, 215, 217, 218, 220, 223, 224, 225,
226, 227, 228, 233, 234, 239, 240, 241,
242, 243, 244, 251, 254, 255, 256, 258,
261, 262, 265, 266, 274, 278, 284, 286,
287, 289, 290, 291, 292, 295, 299, 301,
303, 306, 328, 329, 331, 335, 336, 337,
352, 353, 361, 368, 370, 382, 386, 403

communitas 291, 292, 326, 336, 337

complies (office des) - 120, 203

congrégation - 73, 77, 79, 80, 81

contrdle - 87, 88, 90, 93, 126, 309, 332,
333

conversion - 24, 45, 61, 62, 63, 65, 66, 67,
73,75, 83, 96, 150, 269, 288, 289, 368

corps - 42, 44, 45, 46, 82, 83, 85, 86, 87,
88, 103, 144, 166, 193, 240, 243, 259,
287, 292, 294, 298, 299, 300, 301, 302,
309, 310, 313, 317, 350, 388, 389, 403

coucoulion- 29, 154, 278, 280, 281, 283

croyance - 5, 13, 15, 49, 81, 100, 273, 312,
321, 322, 350, 351, 358, 391

D

désert - 6, 24, 28, 30, 36, 47, 62, 65, 69, 73,
126, 129, 136, 139, 140, 152, 205, 210,
219, 244, 247, 248, 259, 273, 286, 291
296, 356, 362, 395, 398, 512

désordre - 28, 30, 49, 88, 103, 189, 246,
297, 299, 300, 303, 316, 323, 324, 325,
326, 327, 331, 351, 389, 395

deuil - 5, 68, 100, 273, 286, 287, 289, 291
297, 298, 387

diable - 10, 28, 205, 387

diaconicon- 43, 44, 218, 367

diaconima- 215, 367

diamonitirion- 7, 25, 26, 27, 82, 367

diaspora - 73, 185, 187, 194, 220, 392

Dieu - 9, 13, 15, 28, 29, 32, 39, 40, 42, 43,
46, 47, 48, 49, 56, 58, 59, 60, 67, 71, 81,
85, 87, 90, 92, 99, 100, 109, 121, 128,
131, 132, 140, 144, 145, 147, 156, 158,
159, 160, 161, 162, 165, 166, 167, 168,
170, 175, 177, 182, 184, 188, 202, 203,
205, 210, 216, 225, 226, 228, 234, 236,
239, 240, 241, 242, 243, 249, 250, 252,
253, 254, 256, 258, 260, 263, 267, 275,
276, 278, 279, 285, 286, 287, 288, 289,
293, 297, 298, 300, 309, 311, 312, 313,
315, 316, 317, 318, 319, 320, 322, 324,
325, 326, 339, 343, 347, 348, 352, 354,
358, 360, 362, 364, 366, 367, 390, 391
392, 394, 395, 512, 513, 514

Dionysiou- 21, 27, 401

disciple - 65, 121, 122, 126, 156, 160, 225,
285, 362, 365, 514

discipline - 85, 87, 88, 89, 98, 142, 316

Dochiariou- 20, 401

dogme - 53, 54, 243

don - 87, 122, 128, 131, 132, 135, 145,
146, 157, 240, 242, 294, 308, 311, 330,
344, 394, 512

douleur - 294, 298, 299, 300, 301, 386

E

ecclesiastico 154, 307, 308, 310, 323, 325
Egée (mer) - 9
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Eglise - 9, 12, 13, 14, 21, 24, 30, 35, 37,
39, 40, 41, 44, 47, 53, 54, 60, 61, 63, 65,
66, 74, 78, 79, 81, 82, 103, 104, 126,
133, 147, 148, 150, 176, 177, 179, 180,
183, 185, 186, 187, 188, 190, 192, 195,
196, 207, 214, 220, 228, 243, 251, 254,
258, 261, 262, 263, 266, 267, 269, 270,
272, 287, 292, 306, 310, 322, 326, 336,
342, 352, 354, 363, 367, 395, 397, 398,
399, 402

église - 6, 7, 10, 15, 20, 29, 39, 40, 42, 43,
44, 45, 46, 47, 50, 52, 54, 55, 56, 59, 88,
116, 135, 148, 156, 157, 158, 162, 165,
167, 170, 179, 181, 182, 193, 194, 195,
211, 217, 244, 245, 247, 249, 250, 268,
269, 274, 306, 308, 309, 310, 323, 328,
329, 330, 331, 344, 345, 346, 367, 368,
369, 370, 398, 404, 512

enoncé - 5, 29, 102, 103, 104, 111, 159,
160, 161, 163, 169, 170, 177, 258, 291,
312, 325, 328, 330, 334, 335, 340, 351,
357, 359, 363

épreuve - 9, 92, 93, 244, 249, 250, 264
285, 296, 298, 300, 301, 302, 303, 321,
335, 339, 351, 389, 513

ermitage - 7, 33, 64, 132, 133, 137, 138,
227

ermite - 10, 24, 33, 71, 131, 354, 361, 370

Esphigmenou 20, 24

Esphigménou 20, 401

Esprit-Saint - 144, 153, 157, 176, 210, 310,
313, 317

eucharistie - 44, 217, 240, 242, 243, 317

événement - 10, 47, 263, 270, 271, 306,
318, 324, 328, 334, 335, 339, 340, 341,
350, 351, 370

exégese - 45, 105, 161, 183, 195, 196, 201,
363

exercice - 12, 15, 17, 52, 56, 57, 77, 86, 87,
89, 98, 100, 108, 224, 244, 248, 277,
338, 361, 362

expérience - 5, 10, 11, 13, 14, 15, 29, 32,
33, 36, 46, 47, 48, 49, 56, 60, 61, 74, 76,
84, 89, 92, 93, 94, 97, 98, 100, 104, 106,
108, 109, 110, 111, 112, 113, 118, 119,
122,127,129, 138, 141, 142, 143, 144,
145, 151, 153, 155, 160, 163, 165, 166,
169, 170, 172, 174, 176, 182, 183, 197,
198, 202, 206, 210, 215, 220, 225, 242,
244, 245, 247, 249, 250, 254, 260, 261,

267, 268, 273, 285, 286, 288, 289, 291
294, 296, 297, 298, 299, 301, 303, 305,
306, 320, 321, 340, 341, 350, 353, 354,
355, 356, 357, 358, 360, 361, 362, 365,
384, 385, 387, 388, 393

F

filiation - 5, 122, 123, 126, 128, 129, 131,
135, 152, 153, 169, 228, 239, 240, 242,
243, 247, 273, 315, 357, 364

foi - 10, 14, 27, 45, 46, 58, 59, 60, 61, 77,
93, 96, 97, 103, 109, 134, 136, 150, 243,
254, 266, 267, 278, 292, 310, 319, 321
322, 341, 350, 351, 354, 355

fondation - 7, 18, 21, 23, 30, 61, 66, 68, 69,
72,74,79, 129, 130, 131, 132, 133, 135,
176, 203, 219, 228, 251, 254, 261, 269,
272,292, 347, 353

G

généalogie - 15, 119, 122, 123, 124, 126,
136, 225, 226, 227, 240, 242, 285, 287,
288, 337, 364

geronda- 7, 10, 31, 54, 73, 114, 115, 116,
117, 118, 119, 121, 122, 126, 127, 128,
136, 137, 138, 139, 140, 141, 143, 144,
145, 149, 150, 151, 152, 153, 157, 158,
159, 162, 163, 164, 165, 166, 167, 168,
169, 170, 171, 173, 184, 195, 197, 198,
201, 209, 212, 214, 216, 225, 226, 227,
233, 239, 240, 241, 242, 243, 249, 285,
303, 360, 361, 362, 370, 512

GrandelLavra - 18, 20, 35

Gregoriou- 21

H

habit - 29, 66, 85, 227, 244, 274, 278, 280,
286, 296, 366, 369

haut-lieu - 57

hésychaste - 35, 137, 301

hieromoine- 213, 223, 227, 233, 234, 242,
349

higoumeéne 7, 8, 24, 53, 60, 61, 66, 67, 68,
69, 71, 72, 89, 96, 114, 115, 117, 118,
119, 120, 121, 123, 124, 126, 134, 141,
142, 143, 146, 152, 163, 164, 165, 166,
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167, 168, 179, 181, 183, 194, 197, 207,
208, 214, 218, 219, 221, 222, 223, 224,
225, 226, 228, 231, 232, 233, 237, 240,
241, 242, 251, 274, 275, 276, 277, 278,
279, 280, 281, 282, 284, 285, 286, 287,
293, 303, 344, 348, 367, 368, 370

homélie - 10, 154, 155, 156, 157, 158, 161,

162, 163, 165, 166, 167, 168, 171, 212,
216, 249, 309

humiliation - 85, 349

humilité - 137, 221, 222, 319, 513

icone - 20, 24, 25, 29, 32, 34, 39, 42, 44,
46, 50, 52, 53, 55, 56, 83, 93, 94, 123,
132, 134, 138, 144, 164, 186, 192, 236,
240, 241, 243, 268, 307, 310, 317, 319,
321, 323, 328, 330, 341, 342, 343, 344,
346, 347, 351, 367, 369, 386, 400

iconographie - 191, 193, 194

iconostase - 7, 43, 44, 59, 193, 194, 308,
310, 344, 368

institution totale - 83

interaction - 5, 12, 33, 52, 53, 101, 110,
114, 117, 119, 121, 127, 149, 150, 151,
158, 167, 168, 202, 215, 220, 221, 222,
235, 241, 310, 315, 322, 332, 333, 334,
337, 338, 339, 355, 357, 360, 385

Iviron - 9, 10, 20, 22, 32, 82, 91, 221, 401

J

Jérusalem Céleste - 29, 47, 109, 217, 249,

250, 258, 260, 261

jeu - 11, 100, 141, 152, 160, 162, 178, 189,

208, 210, 305, 325, 327, 333, 334, 335,
339, 361, 386

jedne - 8, 86, 91, 109, 140, 181, 205, 234,
292, 294, 295, 300, 303, 304, 305, 334,
513

K

Karakalou- 20, 91
Karoulia - 34, 136
Karyés- 20, 23, 164, 403
kellion- 67, 136, 368, 402
Kerrassia- 91, 136, 138

kondakion- 274
Konstamonitou 20, 401
koukos: 29, 280, 281, 367
koura- 274
Koutloumousiou 20, 401

L

laic - 14, 30, 31, 53, 63, 64, 67, 71, 72, 73,
113, 139, 140, 147, 158, 159, 162, 164,
214, 215, 216, 217, 219, 220, 224, 231,
240, 242, 256, 260, 306, 310, 328, 329,
344, 346, 349, 512

lectio divina- 215

liturgie - 44, 63, 138, 147, 153, 181, 203,
211, 214, 249, 251, 254, 268, 274, 281,
309, 310, 311, 323, 340, 346, 364, 369,
402

M

maladie - 80, 294, 299

malin - 143

mandyas 281, 283

médiation - 128, 144, 145, 153, 226, 242,
315, 394

messianisme - 48, 49, 385

messie - 49

métanie- 117, 118, 137, 187, 205, 211,
222,274, 309, 319, 344, 368, 515

métanies 117, 118, 187, 205, 222, 274,
319, 344, 369

Météores - 62, 65, 166, 167, 171

metochion 61, 66, 67, 73, 74, 91, 114,
123, 133, 187, 209, 265, 269, 270, 369

millénarisme - 49

miracle - 9, 86, 109, 133, 144, 200, 225,
300, 348, 349, 350

mode mineur - 5, 109, 158, 297, 320, 328,
333, 334, 335, 341, 347, 350, 358, 386,
393

moine - 8, 9, 10, 14, 15, 17, 18, 20, 23, 24,
25, 26, 27, 28, 29, 30, 31, 32, 33, 34, 35,
36, 37, 44, 45, 46, 47, 48, 49, 50, 53, 54,
55, 56, 57, 58, 60, 61, 62, 63, 64, 65, 66,
67, 68, 69, 71, 72,73, 74, 76, 79, 82, 83,
84, 85, 87, 88, 89, 91, 93, 94, 96, 108,
110, 114, 115, 116, 117, 118, 119, 120,
121, 122, 124, 126, 127, 128, 129, 131,
133, 135, 136, 139, 140, 141, 142, 143,
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144, 146, 148, 149, 152, 153, 154, 155,
157, 158, 159, 162, 163, 164, 165, 166,
167, 168, 170, 171, 172, 173, 174, 176,
179, 180, 181, 182, 183, 184, 186, 187,
189, 192, 196, 197, 202, 203, 205, 206,
207, 208, 209, 210, 211, 212, 213, 214,
215, 216, 217, 218, 219, 220, 221, 222,
223, 224, 225, 226, 227, 228, 231, 232,
233, 234, 235, 236, 237, 239, 240, 241,
242, 244, 246, 247, 248, 249, 250, 259,
260, 261, 262, 266, 268, 272, 273, 274,
276, 277, 278, 279, 280, 281, 282, 283,
284, 285, 286, 287, 289, 290, 292, 294,
295, 296, 297, 298, 299, 300, 301, 302,
303, 304, 305, 306, 307, 308, 310, 311,
318, 320, 322, 323, 325, 328, 329, 330,
332, 336, 343, 344, 349, 351, 356, 358,
360, 361, 362, 366, 367, 368, 369, 370,
391, 395, 402, 512, 513

monastére de la Transfiguration - 63, 66,
67,123, 133, 134, 135, 175, 181, 183

monde - 9, 11, 12, 13, 14, 17, 28, 29, 30,
31, 34, 36, 39, 40, 42, 43, 45, 47, 48, 49,
56, 57, 58, 63, 65, 66, 68, 84, 85, 87, 92,
93, 95, 99, 102, 106, 110, 129, 135, 139,
165, 171, 172, 187, 189, 196, 197, 202,
212, 214, 215, 216, 217, 218, 219, 220,
243, 245, 252, 255, 258, 259, 261, 264,
271, 275, 276, 286, 289, 290, 292, 294,
295, 296, 297, 298, 299, 300, 302, 306,
312, 314, 320, 324, 329, 330, 351, 358,
362, 364, 365, 384, 387, 388, 389, 390,
391, 392, 393, 398, 399

moniale - 6, 66, 67, 79, 209, 252, 253, 254,
261, 262, 264, 266, 305, 344, 346, 491

mort - 21, 39, 40, 60, 275, 291, 294, 297,
298, 330, 384

myron- 24, 131, 344, 347

N

narthex - 39, 40, 41, 42, 43, 46, 154, 211,
274, 307, 310, 311, 330, 369

NeaMakri - 91, 342, 344

nef - 7,41, 42, 43, 46, 47, 52, 153, 154,
155, 156, 157, 158, 159, 274, 308, 310,
311, 320, 329, 330, 332, 368

novice - 62, 64, 66, 67, 68, 69, 164, 203,
204, 226, 227, 274, 276, 287, 303, 308,
361

noviciat - 36, 68, 205, 284, 290, 302

O

obéissance - 81, 85, 141, 153, 206, 226,
227, 275, 287, 288, 289, 291, 309, 356,
359, 360, 366, 512

observance - 54, 64, 85, 91, 109, 143, 159,
168, 171, 172, 173, 202, 205, 209, 211
217, 250, 258, 302, 303, 304, 305, 306,
307, 309, 333, 360, 365

office - 29, 44, 59, 95, 109, 120, 150, 157,
180, 203, 214, 217, 223, 224, 234, 250,
251, 262, 266, 274, 282, 306, 308, 309,
310, 311, 314, 317, 318, 320, 323, 325,
328, 329, 330, 340, 345, 368, 369

ordre - 7, 13, 23, 28, 29, 34, 35, 46, 47, 48,
63, 85, 87, 92, 110, 116, 117, 118, 119,
150, 164, 167, 187, 197, 223, 225, 226,
233, 246, 258, 259, 261, 264, 265, 270,
272, 281, 285, 289, 292, 297, 299, 300,
302, 303, 310, 312, 321, 324, 326, 327,
336, 357, 364, 386, 401

orthodoxe (Eglise) - 14, 21, 30, 54, 60, 65,
66, 147, 150, 183, 185, 188, 207, 220,
251, 258, 261, 262, 263, 267, 354, 397,
399

orthodoxie - 5, 6, 13, 14, 17, 18, 20, 21, 60,
62, 63, 64, 65, 66, 67, 73, 96, 105, 134,
138, 140, 146, 148, 150, 152, 174, 179,
180, 186, 187, 189, 194, 198, 216, 219,
227, 243, 261, 264, 266, 267, 268, 269,
289, 306, 360, 363, 365, 366, 397, 398,
399, 400

orthros(office de I') - 274, 280, 322, 369

Ouranopolis: 7, 23, 24, 25

P

Panteleimon 21, 192

Pantokratoros 21, 401

Paques - 20, 91, 95, 148, 218, 223, 266,
306, 328, 330, 334, 370

parenté - 29, 122, 142, 291, 336

parole - 5, 17, 52, 73, 90, 114, 116, 127,
129, 136, 139, 140, 144, 147, 151, 153,
155, 157, 158, 162, 167, 168, 178, 183,
235, 252, 278, 288, 309, 317, 318, 322,
364, 512,513

patriarcat - 21, 252
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patriarche - 21, 24, 61, 80, 148, 251, 267,
402

pauvreté - 160, 251, 276, 286, 291

péché - 7, 28, 39, 40, 50, 294, 299

Philothéou- 20, 64, 91, 401

polyeleos 214, 308

polystavrion- 280, 283

Portaitissa: 7, 20, 22

possession - 48, 129, 166, 173, 286, 347,
348, 385

présence - 14, 29, 31, 32, 46, 47, 52, 53,

55, 56, 57, 58, 59, 72, 82, 83, 88, 89, 90,

96, 97, 100, 109, 111, 113, 115, 116,
118, 121, 127, 134, 137, 146, 149, 158,
159, 160, 162, 167, 168, 175, 188, 189,
191, 201, 215, 217, 218, 221, 224, 226,
233, 239, 240, 241, 242, 243, 246, 248,
250, 256, 257, 259, 263, 265, 268, 273,
289, 291, 309, 311, 312, 313, 316, 317,
318, 319, 320, 321, 322, 325, 326, 328,
338, 340, 341, 347, 348, 350, 351, 355,
357, 358, 359, 362, 389

présence-absence - 46, 100, 259

priere - 10, 15, 32, 34, 35, 56, 58, 65, 91,
109, 117, 144, 145, 147, 150, 154, 158,
165, 167, 175, 176, 187, 200, 205, 210,
211, 212, 215, 220, 221, 222, 224, 233,
234, 236, 237, 239, 241, 251, 255, 258,
259, 264, 274, 278, 281, 293, 296, 307,
308, 309, 310, 311, 313, 317, 319, 320,
323, 325, 329, 330, 341, 342, 345, 347,
366, 368, 389, 391, 398, 512, 515

profession solennelle - 274, 277, 284, 286,
289, 301

projet - 10, 63, 79, 96, 129, 131, 133, 146,
148, 210, 216, 251, 253, 255, 256, 258,
259, 260, 265, 268, 272, 290, 383

prokimenon 154, 309

prosphores 307, 366

prothése - 43, 44, 218, 309, 310, 368, 369

psaume - 35, 147, 196, 366

R

rason- 137, 227, 274, 280, 369

Reconnaissance légale - 77, 79, 80, 81, 261
réfectoire - 7, 8, 64, 91, 117, 124, 146, 206,

211, 212, 213, 214, 217, 223, 224, 225,
226, 228, 229, 230, 232, 233, 234, 235,
237, 238, 240, 242, 244, 266, 274, 328

regle - 5, 18, 23, 73, 79, 81, 87, 89, 95,
109, 143, 168, 172, 175, 200, 202, 203,
204, 205, 206, 207, 208, 209, 210, 224,
250, 268, 285, 286, 295, 303, 304, 305,
324, 338, 356, 360, 361, 364, 366, 370,
383, 399

reliques - 8, 24, 52, 59, 83, 131, 140, 317,
319, 342, 344, 345, 346, 347, 348, 351,
369

retranchement - 9, 58, 129, 151, 206, 297,
308, 357,514

rite - 63, 64, 73, 81, 162, 191, 227, 233,
250, 269, 290, 312, 320, 324, 327, 332,
333, 390, 391

rituel - 89, 108, 112, 117, 162, 186, 290,
307, 309, 312, 313, 314, 317, 318, 320,
322, 323, 324, 325, 327, 328, 332, 333,
334, 335, 337, 338, 347, 360, 386, 387,
389, 391

S

Saint-Antoine-le-Grand (monastere) - 3, 6,
7, 10, 29, 39, 40, 43, 50, 51, 53, 55, 57,
60, 61, 66, 67, 68, 69, 70, 71, 72, 73, 74,
77,79, 80, 81, 87, 88, 90, 93, 94, 96,
114, 115, 116, 117, 119, 120, 123, 126,
130, 131, 132, 141, 142, 143, 146, 149,
153, 163, 165, 179, 180, 181, 182, 183,
184, 189, 190, 192, 193, 194, 198, 203,
207, 209, 210, 211, 218, 220, 221, 223,
226, 227, 228, 232, 233, 234, 242, 244,
246, 261, 266, 268, 269, 273, 289, 293,
294, 295, 296, 306, 322, 328, 341, 342,
344, 345, 346, 347, 397, 398, 404, 407,
408, 410, 413

Sainte Assemblée - 24, 164

Sainte Epistasie - 24, 369

salut - 10, 32, 56, 86, 117, 132, 135, 139,
140, 146, 159, 264, 278, 281, 290, 297,
299, 300, 335, 349

sanctuaire - 9, 36, 39, 42, 43, 45, 46, 47
52,59, 88, 94, 103, 154, 155, 158, 246,
247,274, 280, 307, 308, 309, 310, 311
317, 323, 329, 330, 334, 335, 344, 358,
368, 389

schisme - 21, 65, 74, 185, 267, 269, 270

scoufos 227, 274

secula Christi 85, 354

seimenides 23, 34
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sermon - 156, 319

siecle - 9, 18, 20, 21, 23, 28, 29, 35, 36, 48,
63, 74, 86, 92, 131, 134, 136, 172, 174,
180, 181, 186, 196, 204, 205, 207, 248,
250, 258, 261, 265, 266, 267, 268, 270,
286, 296, 366

silence - 32, 37, 52, 53, 67, 91, 92, 109,
120, 137, 146, 147, 148, 156, 169, 203,
212, 218, 244, 277, 286, 296, 309, 310,
329, 348, 386, 400, 512, 514

simandre- 370

SimonosPetra- 3, 7, 18, 20, 24, 25, 60, 61
62, 64, 65, 66, 67, 69, 73, 77, 79, 81, 82,
83, 90, 94, 96, 114, 115, 116, 117, 118,
119, 120, 123, 124, 125, 126, 130, 131,
132, 133, 134, 136, 152, 163, 164, 165,
166, 171, 179, 181, 182, 187, 191, 192,
207, 208, 209, 226, 227, 232, 240, 253,
269, 270, 279, 348, 349, 353, 401

skite- 91, 136

Solan (monastere de) - 3, 6, 10, 67, 70, 71,
80, 90, 114, 251, 252, 253, 255, 256,
258, 272, 474

staretz- 73, 139

Stavronikita- 21, 60, 64, 91, 401

stichéres 274

synaxe 96, 116, 146, 163, 164, 167, 168,
170, 171, 172, 212, 215, 370

synodecon 114, 116, 117, 123, 220

T

talendon- 329, 370

temps - 9, 10, 17, 20, 25, 29, 32, 34, 35, 37,
38, 39, 40, 44, 45, 47, 49, 50, 53, 55, 57,
58, 63, 66, 67, 71, 73, 85, 87, 89, 92, 93,
100, 101, 102, 103, 104, 107, 110, 113,
114, 121, 134, 139, 140, 146, 153, 160,
162, 164, 165, 166, 167, 168, 173, 174,
184, 187, 188, 193, 196, 202, 203, 204,
205, 213, 217, 225, 227, 234, 235, 237,
246, 247, 249, 251, 257, 258, 260, 261,
263, 268, 270, 291, 293, 296, 299, 301,
303, 304, 305, 307, 308, 309, 314, 315,
316, 318, 319, 324, 326, 327, 330, 340,
344, 346, 347, 348, 349, 350, 353, 357,
358, 359, 360, 361, 363, 364, 365, 387,
388, 391

tonsure - 81, 278, 368

tradition - 1, 5, 6, 7, 9, 10, 11, 12, 13, 14,
15, 17, 21, 24, 30, 34, 35, 36, 38, 44, 47,
53, 57, 60, 61, 62, 63, 64, 65, 68, 73, 74,
76, 79, 81, 87, 104, 105, 106, 108, 109,
110,111, 112, 113, 114, 121, 122, 126,
127,128, 139, 141, 146, 147, 150, 151,
153, 160, 161, 162, 163, 168, 169, 170,
172,173,174, 175, 176, 177, 178, 179,
180, 181, 182, 183, 184, 185, 186, 187,
188, 189, 191, 192, 193, 194, 195, 196,
197, 198, 199, 200, 201, 202, 208, 209,
210, 215, 216, 218, 220, 227, 242, 243,
246, 247, 250, 257, 258, 263, 265, 266,
267, 268, 270, 273, 285, 287, 288, 299,
301, 305, 306, 314, 326, 341, 352, 353,
354, 356, 359, 360, 361, 362, 363, 364,
365, 388, 389, 391, 392, 395, 396, 397,
399

tropaire - 134, 274, 330, 370

typica- 18, 207, 370

typicon- 6, 60, 61, 73, 74, 141, 142, 143,
203, 207, 208, 209, 210, 218, 294, 360,
370, 413

typikaris - 308, 311

U

Ugine - 187, 293, 301
utopie - 5, 39, 48, 49, 314, 383, 384, 385,
386, 387, 390, 393, 396

V

Vatican Il (concile) - 14

Vatopédi- 20, 71, 401

vénération - 83, 243

Vépres (office des) - 224, 274, 296

Vierge - 7, 24, 32, 52, 98, 99, 132, 147,
186, 190, 193, 194, 307, 311, 316, 341,
342, 347, 351, 382, 389, 399

vocation - 28, 58, 84, 86, 129, 158, 186,
256, 265, 268, 285, 286, 288, 289

X

Xenophontos 20
Xeropotamou 20, 68, 70
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Annexes

Annexe 1 : Charte du Mont Athos

(extraits)

Article premier

La Sainte-Montagne de I’Athos se compose de vingt monastéres, monasteres
souverains, impériaux, patriarcaux et stavropégiaques*, qui, selon la coutume immémoriale

se rangent dans I’ordre hiérarchique suivant :

Le saint monastére de la Grande Laure (Lavra),

Le saint monastére de Vatopédi,

Le saint monasteére d’lviron,

Le saint monastére de Chiliandariou (Chilandari),
Le saint monastére de Dionysiou,

Le saint monastére de Koutloumousiou,

Le saint monastére de Pantokratoros (Pantokrator),
Le saint monastére de Xéropotamou,

Le saint monastére de Zographou,

Le saint monastére de Dochiariou,

Le saint monastére de Karakallou,

Le saint monastére de Philothéou,

Le saint monastére de Simonos Petra,

Le saint monastére d’Haghiou Pavlou (Saint-Paul),
Le saint monastére de Stavronikita,

Le saint monastére de Xénophontos,

Le saint monastére de Grigoriou,

Le saint monastéere d’Esphigménou,

Le saint monastere du Rossikon (Saint-Pantéléimon),

Le saint monastéere de Konstamonitou (Kastamonitou).
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Tous les autres eétablissements, skites, kellia et hisychastria constituent des

dépendances de chacun des vingt monastéres souverains.

Article 2

A I’exception des vingt monastéres souverains mentionnés plus haut, il est interdit a
tous, et d’une facon absolue, d’exercer un droit de propriété quelconque sur la Sainte-
Montagne.

Article 3

L’augmentation ou la diminution du nombre des monastéres souverains n’est permise

sous aucun prétexte [...].

Article 4

Aucun établissement de la Sainte-Montagne ne peut d’aucune maniére étre détourné

de sa destination primitive et étre affecté a des usages seculiers.

Article 5

Tous les monastéres de la Sainte-Montagne, en tant que monastéres patriarcaux et
stavropégiaques, sont soumis a la juridiction spirituelle de la Grande Eglise du Christ,
Orientale Orthodoxe. A la liturgie et aux offices, aucune commémoraison de hiérarque ne sera
permise, sauf celle du patriarche cecumeénique. A aucun hétérodoxe ou schismatique ne sera

concedé le droit de résidence sur la Sainte-Montagne.

Article 6

Tous les moines habitant la Sainte-Montagne, de quelque nationalité qu’ils soient, sont

considérés comme ayant acquis la qualité de sujet hellénique.

Article 7

Sur la Sainte-Montagne, la justice est rendue par les autorités des monastéres et de la

Sainte-Communaute, sauf pour les cas relevant du droit pénal [...].
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Article 8

Le représentant de I’Etat grec sur la Sainte-Montagne fait exécuter par ses

subordonnés les décisions qu’ont prises les monasteres et la Sainte-Communauté.

Article 9

Les monastéres sont autonomes et se gouvernent eux-mémes. lls se gouvernent
conformément a leur réglement intérieur qu’ils ont accepté par leurs votes et qu’a approuve la

Sainte-Communauté [...].

Article 10

Toute décision de la Sainte-Communauté prise Iégitimement [...] doit étre recue avec

respect et est obligatoire pour tous les monasteres [...].

Article 11

La Sainte-Communauté de la Sainte-Montagne, dont les droits sont définis par les
dispositions spéciales de la présente Charte constitutionnelle, se compose des vingt
représentants des monastéres, un par monastere. Elle siege a Karyes et constitue un corps

permanent [...].

Article 12

Conformément aux coutumes anciennes, la Sainte-Montagne jouit de priviléges

particuliers et d’immunités [...].

Article 13

L administration des biens des monasteres est confiée a la vigilance de la communauté

qui réside dans chaque monastere.

In André PALEOLOGUE (1997) Le Mont Athos, merveille du christianisme byzantin,
Gallimard, pp.142-144.
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Annexe 2 : Fascicule de visite de
I’église Saint Silouane, monastere

Saint-Antoine-le-Grand.
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Annexe 3 : Informations sur le

monastere Saint-Antoine-le-Grand

Source : Petit guide des monastéres orthodoxes de France, monastére de

Cantauque, 2005.
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Annexe 4 : Statuts du monastere Saint-
Antoine-le-Grand approuveés par le

ministere de lI'intérieur.

408



409



Annexe 5 : Reglement interne du

monastere Saint-Antoine-le-Grand
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Annexe 6 : Typicon du monastere Saint-

Antoine-le-Grand

413



414



415



416



417



418



419



420



421



422



423



424



425



426



427



428



429



430



431



432



433



434



435



436



437



438



439



440



441



442



443



444



445



446



447



448



449



450



451



452



453



454



455



456



457



458



459



460



461



462



463



464



465



466



467



468



469



470



471



472



473



Annexe 7 : fascicule de présentation de

I’lassociation « Les Amis de Solan »
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Annexe 8 : Lettre aux amis
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Annexe 9 : Texte intégral de la
profession monastique (écrit pour une

moniale)™.

! Les astérisques présents dans le texte désignent des sections mélodiques.
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Annexe 10 : Extraits d’apophtegmes

des peres du désert

Source : www.missa.org/apophtegmes.php

Sur la parole du geronda :

Des fréres ont des laics avec eux. llIs viennent trouver Abba* Félix et ils le supplient :
« Dis-nous une parole ». Mais l'ancien garde le silence. lls le supplient longtemps.
Alors, Abba Félix leur dit : « Vous voulez entendre une parole ? ». lls disent : « Oui, Abba ».
L'ancien leur dit : « Maintenant il n'y a plus de parole. Avant les freres posaient des questions
aux anciens et ils faisaient ce que les anciens disaient. A ce moment-la, Dieu montrait
comment parler. Mais maintenant, ils posent des questions et ils ne font pas ce qu'ils
entendent. Alors Dieu a enlevé aux anciens le don de la parole, et ils ne trouvent plus quoi
dire, parce qu'il n'y a plus de travailleurs ». En entendant ces paroles, les freres gémirent et ils
lui dirent : « Prie pour nous, Abba ! »

Sur I’obéissance au geronda :

Un frére trouva dans le désert un lieu retiré et tranquille. 1l supplia son Abba en ces
termes : « Ordonne-moi d'habiter la et j'espére qu'avec la grace de Dieu et tes prieres, je m'y
mortifierai beaucoup ». Mais son Abba ne le lui permit pas : «Je sais bien que tu te
mortifierais beaucoup ; mais parce que tu n'aurais pas d'ancien, tu aurais confiance en tes
oeuvres, persuade qu'elles plaisent a Dieu, et par cette confiance que tu aurais de faire oeuvre

de moine, tu perdrais ta peine et ta raison ».

On racontait ceci sur Jean le Petit : il s'était retiré chez un ancien originaire de Thebes,
a Scete, qui demeurait dans le désert. Un jour, son Abba prend un bois sec, il le plante et il dit
a Jean : « Arrose-le tous les jours avec un pot d'eau jusqu'a ce qu'il donne des fruits ». Or l'eau
était si loin que Jean partait le soir et ne revenait qu'au matin. Trois ans plus tard, ce bois se
mit a reprendre vie et a donner des fruits. Alors I'ancien prend un fruit. Il le porte a I'église ou

les freres se rassemblaient, et dit aux freres : « Prenez et mangez le fruit de I'obéissance ».
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Sur la juste mesure :

Abba Abraham va voir Abba Ares. Ils sont assis ensemble. Un frere arrive chez
I'ancien ; il lui dit : « Dis-moi ce que je dois faire pour étre sauvé ». Abba Ares répond : « Va.
Pendant toute cette année, mange seulement du pain et du sel, le soir. Puis reviens ici et je te
parlerai ».

Le moine s'en va et il fait cela. A la fin de I'année, il revient chez Abba Arées. Abba Abraham
est encore la, par hasard. L'ancien dit de nouveau au frere : « Va, jeline encore toute cette
année, un jour sur deux ». Apres le départ du frere, Abba Abraham dit & Abba Arés : « Tu
conseilles a tous les fréeres une charge légére. Mais a celui-la tu imposes une charge lourde.
Pourquoi donc ? L'ancien lui répond : « Ma parole dépend de ce que les fréres viennent
chercher. Ce frére est un homme courageux. Il vient entendre une parole a cause de Dieu. Et il

obéit avec joie. C'est pourquoi, moi aussi, je lui dis la parole de Dieu ».

Sur I’humilité :

Un jour, des anciens viennent voir Abba Antoine. Abba Joseph est avec eux. Abba
Antoine veut les mettre a I'épreuve. Alors il leur donne une parole de la Bible.
Abba Antoine interroge d'abord les plus jeunes. Il leur demande : « Que veut dire cette parole
? » Chacun explique le mieux possible. Mais Abba Antoine dit a chacun : « Non, tu n'as pas
trouvé ». Abba Joseph est le dernier qui doit répondre ; I'ancien lui dit : « Et toi, Abba Joseph,
comment expliques-tu cette parole de la Bible ? » Il répond : « Je ne sais pas ». Alors Abba
Antoine dit : « VVraiment, Abba Joseph a trouvé le vrai chemin. En effet, il a dit : « Je ne sais

pas ».

Sur la durée de I’épreuve :

Un frére interrogea un ancien : « Comment se fait-il que mon ame désire pleurer
comme les anciens, et que les larmes ne viennent pas, alors que mon ame est affligée ? »
L'ancien lui dit : « C'est au bout de quarante ans que les fils d'Israél sont entrés dans la Terre
promise. Si tu arrives a y entrer, tu n‘auras plus de combat a livrer. Car Dieu veut que I'ame

soit tourmentée, afin qu'elle désire toujours entrer dans cette terre ».

Abba Synclétique dit : « Au début, ceux qui s'approchent de Dieu luttent et se

fatiguent beaucoup. Ensuite ils connaissent une joie qu'on ne peut dire. En effet, ceux qui
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allument du feu sont d'abord dans la fumée et ils pleurent. Par ce moyen, ils obtiennent ce
qu'ils cherchent. En effet, dans la Bible on lit : « Notre Dieu est un feu brilant" (Hébreux 12,
29). De la méme fagon, nous devons, nous aussi, allumer en nous le feu de Dieu, avec des

larmes et des peines ».

Sur le retranchement :

Un jour, L'archevéque Théophile et un notable viennent voir Abba Arsene. Théophile
pose des questions a l'ancien. Il veut entendre des paroles de sa bouche. Aprés un petit
moment de silence, I'ancien lui répond : « Ce que je vais vous dire, est-ce que vous allez le
faire ? », « Nous te le promettons », répondent-ils. Alors I'ancien leur dit : « Quand on vous

dira : Arsene est la-bas, eh bien n'y allez pas ».

Abba Marc dit a Abba Arséne : « Pourquoi est-ce que tu pars loin de nous ? ».
L'ancien lui répond : « Ah'! je vous aime, Dieu le sait bien ! Mais je ne peux pas vivre avec
Dieu et les hommes. Des millions et des millions d'anges n'ont qu'un seul désir, les hommes
en ont beaucoup. C'est pourquoi je ne peux pas abandonner Dieu pour venir avec les

hommes ».

Sur le silence :

Un jour qu'Abba Isaac était assis chez I'Abba Poémen, on entendit le cri d'un coq. Il lui
dit : « Il'y a donc cela ici, Abba ? ». Le vieillard lui dit : « Isaac, pourquoi me forcer a parler ?

Toi et tes semblables, vous entendez cela. Mais celui qui est vigilant n'en a nul souci »

Sur le travail :

Un frere se rendit chez Abba Sylvain, au mont Sinai, et voyant les fréres travailler, il
dit au vieillard : « Ne travaillez pas pour la nourriture périssable ; Marie, en effet, a choisi la
meilleure part ». Le vieillard dit a son disciple : « Zacharie, donne au frere un livre, et mets-le
dans une cellule ou il n'y a rien ». Quand donc fut venue la neuviéme heure, le frere tenait les
yeux fixés sur la porte pour voir si I'on ne viendrait pas le chercher pour manger. Mais comme
personne ne I'appelait, il se leva, alla trouver le vieillard et lui dit : « Les freres n‘ont-ils pas
mangé aujourd'hui, abbé ? ». Le vieillard lui dit : « Si, mais toi, tu es un homme spirituel et tu

n'as pas besoin de cette nourriture charnelle. Nous autres qui sommes charnels, nous tenons a
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manger, et pour cela, nous travaillons. Toi, tu as choisi la meilleure part : tu lis toute la
journée et tu ne veux pas manger de nourriture charnelle ». Ayant entendu ces paroles, le frere
fit une métanie en disant : « Pardonne-moi, abbé ». Le vieillard lui dit : « Assurément, Marie

elle-méme a besoin de Marthe, et c'est en effet, grace a Marthe que Marie a été louée ».

Sur la priere :

Des freres firent le récit suivant : Nous étions un jour chez des anciens, et, selon la
coutume, nous nous asseyons. Apres avoir causé, nous voulons partir et demandons a faire la
priére. Et I'un des anciens dit : « Quoi, vous n'avez donc pas prié ? ». Et nous répondons :
« Abba, en arrivant, il y a eu la priéere ; mais jusqu'a présent, nous avons parlé ». L'ancien dit :
« Pardonnez-moi, fréres, mais il y a un frére assis avec vous et parlant, qui a fait cent trois

priéres ». Et apres avoir dit cela, ils firent la priere et nous sommes partis.

Sur la vie communautaire :

Deux anciens demeuraient ensemble depuis de nombreuses années, et jamais ils ne
s'étaient battus. Le premier dit & l'autre : « Faisons, nous aussi, une bataille pour faire comme
tous les autres hommes ». L'autre répondit : « Je ne sais pas comment on fait une bataille ».
Le premier dit : « Vois, je vais mettre au milieu une brique et je vais dire qu'elle est a moi ;
toi, tu diras : « Non elle est a moi », et ainsi commencera la bataille ». 1ls mirent donc une
brique au milieu d'eux, et le premier dit : « Cette brique est a moi ». Et l'autre dit : « Non, elle
est a moi ». Et le premier reprit : « Si elle est a toi, prends-la et va-t-en ». Et ils se retirerent

sans avoir réussi a se disputer.
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