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			Le livre Le Combat invisible nous révèle les étapes de la vie intérieure et spirituelle, le chemin du salut qui, commençant par le saint baptême ici sur terre, se termine au Royaume des Cieux. Au baptême, tout chrétien orthodoxe renonce au diable et à toutes ses œuvres. Mais ensuite, à cause de sa propre faiblesse et à cause des constantes attaques contre nous des ennemis de notre salut, il retombe dans divers péchés. Cette bataille contre « les princes des ténèbres de ce monde, les esprits de méchanceté dans les lieux célestes » devrait être menée par chacun dès le moment du baptême. Le livre Le Combat invisible parle en détail des diverses machinations des démons, de leurs ruses et méthodes pour nous attaquer. Ce livre vous apprendra à reconnaître leurs intrigues et à déterminer comment et avec quoi vous devez contrer différents types d’attaques. Selon le vénérable Nicodème l’Hagiorite [aussi appelé « de la Sainte Montagne »] lui-même, au moyen de ce livre, toute personne qui désire le salut apprend à vaincre ses ennemis invisibles afin d’acquérir les trésors des vertus vraies et divines, et pour cela reçoit une couronne incorruptible et un gage éternel, qui est l’union avec Dieu, tant dans le présent que dans la vie future. Le livre Le Combat invisible peut devenir une aide et un guide dans la vie spirituelle de tous les chrétiens orthodoxes, quelle que soit la mesure de leur âge spirituel.

			 

			 

			

			
					1	NICODÈME L’HAGIORITE
À son sujet, voir le Dictionnaire bibliologique du Père Alexandre Men. (Men a terminé son travail sur le texte en 1985 ; le dictionnaire a été publié en trois volumes par la Fondation Men, Saint-Pétersbourg, 2002)
Notice de Men : Nicodème l’Hagiorite, saint (1749-1809), écrivain ecclésiastique orthodoxe grec. Né sur l’île de Naxos. A reçu son éducation à Smyrne. À partir de 1775, il a vécu dans les monastères du mont Athos. En 1783, il a pris le grand schème monastique et a longtemps vécu en reclus. Pendant près de 30 ans, Nicodème s’est consacré à la rédaction et à la préparation pour l’impression d’œuvres ascétiques classiques : de saint Siméon le Nouveau Théologien, de saint Grégoire Palamas et d’autres ascètes. Se distinguant par une ouverture confessionnelle, il a traduit plusieurs œuvres catholiques, notamment le livre du moine Lorenzo Scupoli (XVIIe siècle) Il Combattimento spirituale (traduction russe: Harbin, 1935). Cette traduction a été adaptée en russe par saint Théophane le Reclus (Govorov) sous le titre Le Combat invisible (Moscou, 1912) et a acquis une grande popularité dans l’Église orthodoxe russe. Nicodème a laissé un vaste héritage littéraire.
Outre les traductions, les œuvres hagiographiques, doctrinales et édifiantes, il est également l’auteur de livres exégétiques. Il a composé des commentaires sur les Épîtres catholiques, les accompagnant d’un tropaire et d’un canon à l’apôtre Jacques, ainsi qu’un commentaire sur les Épîtres de l’apôtre Paul (Venise, 1806, 1819). Ces commentaires, basés principalement sur les œuvres du bienheureux Théophylacte et d’Œcumenius de Tricca, contiennent de nombreuses notes spéciales et des index alphabétiques détaillés. Dans son travail, Nicodème a également utilisé le manuscrit du métropolite Métrophane de Smyrne (IXe siècle), qu’il avait trouvé dans l’un des monastères de l’Athos. Nicodème impressionnait ses contemporains par sa profonde connaissance de la Bible ; il en connaissait une partie significative par cœur. En 1955, l’Église de Constantinople a canonisé Nicodème. Sa fête est célébrée le 1er juillet.
Sources : Manuel du ministre du culte, Moscou, 1979, vol.3. Sur la vie et les œuvres de Nicodème l’Hagiorite, DCh, 1865, III, n° 10-11 ; Khibarine I., Saint Nicodème l’Hagiorite, JMP, 1956, n° 5 ; NCE, v.10, p.458.

				
			

		

	
		
			Introduction2

			H. A. Hodges

			I. Histoire et signification du Combat invisible

			L’ouvrage qui est ici proposé au lecteur francophone a une histoire marquante et occupe une position particulière dans le monde de la littérature spirituelle chrétienne. Il s’agit d’un classique de la période de la Contre-Réforme, Combattimento spirituale publié en 1589 et écrit par un prêtre catholique, Lorenzo Scupoli. Combattimento spirituale a été traduit en de nombreuses langues et a été accessible aux lecteurs francophones sous une forme ou une autre depuis plus de trois cents ans. Il a été réimprimé en français récemment et se trouve sur l’Internet. C’est un livre dont les mérites ont su captiver un public constant à chaque époque depuis sa première publication.

			La présente édition, cependant, est plus qu’une simple réédition d’un texte familier. C’est la première présentation en français d’une variante intéressante du texte classique. Au XVIIIe siècle, un moine de la communauté monastique orthodoxe du mont Athos, Nicodème, a trouvé un exemplaire du Combattimento spirituale, et il en fut tellement impressionné qu’il le traduisit en grec, le combina avec une œuvre plus courte, également de Scupoli, et donna au résultat le titre Le Combat invisible. En le traduisant, Nicodème a apporté divers changements et ajustements pour l’adapter aux besoins des lecteurs orthodoxes, et a ajouté de nombreuses notes et illustrations tirées de la Bible et des Pères de l’Église. Il indiqua clairement qu’il n’en était pas l’auteur original, sans révéler le nom ni la nationalité du véritable auteur. Le Combat invisible dans la version de Nicodème fut lui aussi un succès. Il fit sa place dans la vie spirituelle de l’Église grecque et, aujourd’hui encore, est tenu en haute estime sur le mont Athos. De là, Le Combat invisible de Nicodème fit ensuite son chemin jusqu’en Russie au XIXe siècle. L’évêque Théophane le Reclus, un directeur spirituel et théologien ascétique de renom, qui connaissait les écrits de Nicodème, fut poussé par son admiration pour eux à traduire Le Combat invisible du grec en russe. Comme Nicodème, et même à plus grande échelle, il se permit en la traduisant d’apporter diverses modifications et adaptations. La version qui en résulta, soutenue par la double autorité de Nicodème et de Théophane, prit une place assurée dans la littérature spirituelle de l’Église russe. C’est à partir du texte russe de l’évêque Théophane que la présente traduction en français a été effectuée.

			Bien que Combattimento spirituale tel que Scupoli l’écrivit mérite toujours une étude directe, Le Combat invisible gréco-russe a son propre intérêt et sa propre valeur. Le fait même que Nicodème l’ait traduit témoigne de l’étendue du terrain commun qui, malgré des siècles de schisme et d’éloignement, rapproche encore les chrétiens d’Orient et d’Occident. Dans le grec de Nicodème et dans le russe de Théophane, le livre fut absorbé dans la pensée et la vie de l’Église orthodoxe, et obtint la sanction du grand centre de la spiritualité orthodoxe sur le mont Athos. D’autre part, il ne traversa pas le processus de traduction totalement inchangé. Bien que le corps principal du livre reste tel que Scupoli le façonna, certaines sections furent modifiées ou même totalement réécrites, et cela dans un but précis. Les changements les plus radicaux se produisirent dans les chapitres traitant des voies de la prière, en une critique de l’enseignement de Scupoli sur ce point. Cette critique n’était pas simplement personnelle ; c’était plutôt un conflit de traditions. Ce n’était pas simplement Nicodème ou Théophane qui substituaient leurs propres vues à celles de Scupoli ; c’était l’Église orthodoxe critiquant la Contre-Réforme et adhérant tranquillement, mais fermement, à ses propres traditions plus anciennes dans la vie de prière.

			II. L’enseignement ascétique des Pères

			La théologie ascétique chrétienne n’est pas quelque chose qui serait emprunté à des sources extérieures, comme les religions orientales ou la philosophie grecque. Elle est solidement ancrée dans la Bible. L’idée directrice qui la sous-tend nous est familière grâce à saint Paul, car c’est lui qui nous enseigne que la vie chrétienne est une compétition athlétique, et il en tire la conclusion que nous devons nous y entraîner. C’est également lui qui compare la vie chrétienne à un combat, et le chrétien à un soldat ; il décrit la discipline à laquelle le chrétien est soumis, son armure et ses armes offensives, ainsi que les ennemis, internes et externes, contre lesquels il doit lutter. La théologie ascétique chrétienne est simplement le développement de ces conceptions pauliniennes en une doctrine systématique et une discipline pratique, afin que le soldat — l’athlète — chrétien sache exactement pour quoi il se bat et soit bien formé pour la lutte.

			La Bible regorge de matériaux pour une telle doctrine et discipline. Si elle contient l’Évangile de la grâce gratuite de Dieu, elle contient également la nouvelle loi, la loi de la liberté et de l’amour, par laquelle le peuple de Dieu doit se gouverner lui-même. S’il parle de l’œuvre accomplie une fois pour toutes par le Christ sur la Croix, Paul parle aussi de l’œuvre qui est accomplie en nous chaque jour par le Saint-Esprit, et, dans cette œuvre, il nous appelle à être « collaborateurs de Dieu ». On nous dit de travailler à notre salut avec crainte et tremblement, sachant que nous ne pouvons rien faire à moins que Dieu ne travaille en nous, et, pourtant, en Christ, nous pouvons tout faire. La Bible, Ancien et Nouveau Testaments confondus, est pleine d’enseignements qui portent sur ce thème. Mais c’est le propre de la Bible que de les présenter de manière fragmentaire, et souvent dans un langage figuratif et obscur. La théologie ascétique est la tentative de présenter cet enseignement comme un corps de doctrine organisé, avec une terminologie convenue et des principes acceptés, et de le relier à l’expérience acquise à travers une discipline pratique. Un tel corps de doctrine organisé nous est parvenu par une tradition continue et un développement depuis ses origines, qui peuvent être retracées jusqu’au troisième siècle. 

			La formulation intellectuelle commença avec Clément d’Alexandrie. C’est lui (puis Origène à sa suite) qui enseigna aux chrétiens à concevoir la voie chrétienne de la vie en des termes compréhensibles par les Grecs instruits. Ils commencèrent la construction d’une théorie de la vie chrétienne, en établissant certains concepts fondamentaux et en fournissant les débuts d’une terminologie. La discipline pratique, cependant, et le contenu expérientiel venaient des déserts d’Égypte et de Syrie. Là, des ermites vivant dans la solitude et des moines dans des communautés de divers types s’appliquèrent à créer un modèle parfait de vie chrétienne. « Si tu veux être parfait », dit le Christ au jeune homme riche, « vends tout ce que tu as et donne-le aux pauvres, puis viens et suis-moi ». Les hommes du désert obéirent à ce commandement et revendiquèrent la promesse implicite. Ils aspirèrent à cette perfection que le Christ commandait. Ils cherchèrent le Royaume de Dieu, c’est-à-dire la perle pour laquelle le marchand de l’histoire vend tous ses biens afin de l’acheter. Ils ne disaient pas que personne n’ait pu être un vrai chrétien dans le monde. Ils racontaient des histoires de vies saintes vécues dans le monde, pour faire honte aux moines paresseux. Mais pour eux-mêmes, ils choisirent de se retirer des tentations et des distractions mondaines, afin de se consacrer entièrement au combat spirituel. Il n’est donc pas surprenant que, par la méditation quotidienne des Écritures et de leur propre expérience de tous les jours, ils en soient venus à en savoir beaucoup à ce sujet.

			Leur doctrine fut codifiée en grec par Évagre le Pontique (mort en 399), et une génération plus tard en latin par Jean Cassien, ainsi que par divers autres auteurs. C’est le point de départ de tout développement ultérieur en théologie ascétique. Un bref résumé nous permettra de voir avec quelle fidélité Le Combat invisible suit les modèles primitifs. 

			Le but de la discipline chrétienne est l’union avec Dieu par la contemplation aimante. C’est le Royaume de Dieu, et c’est la vie éternelle. C’est pour cela que nous avons été créés, mais c’est de cela que nous sommes déchus ; nos esprits sont distraits et fascinés par les choses créées, nos volontés sont maintenues en esclavage par des biens finis et transitoires. Le but de notre discipline est donc de ramener l’esprit et la volonté dans leur alignement approprié, afin qu’ils puissent recevoir pleinement l’illumination de la grâce divine. Ils ne peuvent le faire tant qu’ils sont attachés de manière désordonnée aux choses créées ; ce sont les cœurs purs qui verront Dieu, et donc le but immédiat de notre discipline doit être d’atteindre la pureté du cœur. C’est ce que l’abbé Moïse explique à Cassien : « Le but de notre profession est le Royaume de Dieu ou le Royaume des cieux, mais notre objectif immédiat ou notre cible est la pureté du cœur, sans laquelle il est impossible à quiconque d’atteindre le but ». 

			La voie qui mène au but peut être considérée sous trois aspects.

			 

			1.C’est une voie morale, une discipline de la volonté et du caractère, et celle-ci comporte naturellement deux aspects : une purification de ce qui est mal et une culture de ce qui est bon. 

			 

			(a)Le commencement de la sagesse est la crainte du Seigneur. Au début, alors que les passions sont fortes et susceptibles de nous emporter, nous sommes gouvernés et maintenus en ordre principalement par la crainte de Dieu, ainsi que par la honte et le repentir des péchés passés. Ces motifs conduisent progressivement à la construction de la maîtrise de soi et de la patience face aux tentations et aux difficultés. Cela, à son tour, allume l’espérance. Tirés par l’espérance et guidés par une expérience croissante, nous nous mettons à l’œuvre non seulement pour contrôler, mais pour éradiquer les passions. C’est un long processus, mais progressivement les appétits corporels s’affaiblissent et l’âme se purifie, jusqu’à ce qu’enfin nous parvenions à la pureté du cœur, ou liberté des passions (apatheia). Cela ne signifie pas que nous cessons d’avoir des sentiments ; cela signifie que nous ne sommes plus gouvernés par nos sentiments, mais restons imperturbables et tranquilles en toutes circonstances. Le cœur ou la volonté, une fois que l’on n’est plus dominé par les émotions ou emporté par sa volonté propre, sont « sobres », « éveillés », « attentifs » à Dieu. 

			(b)En nous purifiant de la passion, nous grandissons aussi en vertu. Les germes de toutes les vertus sont latents en nous dès le début ; ce sont eux qui constituent l’image de Dieu en nous, que le péché a défigurée, mais non détruite. Nous devons travailler méthodiquement pour les cultiver, jusqu’à ce qu’enfin, par une pratique constante, elles deviennent faciles et naturelles pour nous. À mesure que la passion s’affaiblit, la vertu grandit, et, finalement, le cœur qui est pur de toute passion est également orné de toutes les vertus ; ou plutôt, à ce stade, les vertus séparées sont unies et résumées dans la vertu toute suffisante de l’amour. L’amour envers Dieu, y compris l’amour du prochain pour l’amour de Dieu, devient la force dominante dans le cœur. 

			 

			À partir de l’étude des Écritures et d’une longue expérience, les Pères du désert ont construit un corpus d’enseignement moral inégalé. Ils ont classifié et analysé les différents types de péché et de vertu ; ils ont découvert des moyens efficaces de mortifier l’un et de renforcer l’autre ; tout l’enseignement chrétien ultérieur sur ces questions est empreint de leur influence. 

			 

			2.Parallèlement à la discipline morale, l’aidant et aidée par elle, se déroule la discipline de l’esprit, c’est-à-dire des sens, de l’imagination et de l’intellect. Ici aussi, il y a un aspect négatif et un aspect positif. 

			 

			(a)Les sens, la mémoire et l’imagination doivent être gardés, non seulement contre les choses qui sont une tentation directe au péché, mais contre tout ce qui peut engager l’esprit dans des intérêts passagers alors qu’il devrait être tourné vers les réalités invisibles. L’intellect aussi doit être détourné de toute vaine curiosité, de toute recherche poursuivie simplement pour elle-même. 

			(b)Au lieu de cela, nous devons apprendre à voir Dieu en toute chose et toutes choses en Dieu. Cela se fait par étapes. D’abord, nous apprenons à contempler les choses matérielles et le visage de la nature ; nous en venons à voir ces choses avec les yeux du psalmiste, pour qui elles proclament toutes la gloire de Dieu. Ensuite, nous pouvons nous élever pour contempler la gloire de Dieu dans les choses immatérielles, particulièrement dans l’âme humaine, qui porte son image et sa ressemblance. Puis nous continuons à contempler les actions de Dieu dans l’histoire, ses jugements et ses actes salvateurs et toute l’« économie » de notre rédemption. L’esprit devient imprégné du sens de ces choses, de sorte que tout ce que nous voyons ou entendons nous en parle. Avec le temps, une grande simplification se produit. Au lieu de contempler toutes ces choses séparément et en détail, nous en venons à les voir toutes comme résumées en Christ, de qui viennent toutes choses, et en qui s’accomplit tout le dessein de Dieu envers nous. Quand le cœur devient pur et que l’amour y règne, alors la contemplation du Christ devient aussi habituelle dans l’esprit. L’âme est devenue christocentrique. Il existe un stade au-delà de celui-ci. Quelle que soit la discipline de l’imagination et de l’intellect, nous ne pouvons véritablement appréhender Dieu tant que nous nous accrochons aux choses visibles et laissons nos esprits s’attarder sur des images de telles choses. Même le Christ lui-même, qui est le cœur et le centre de l’univers visible, n’est pas véritablement connu si nous nous arrêtons à sa nature humaine, sans reconnaître en lui le Verbe éternel, la deuxième Personne de la Sainte Trinité. Un moment doit venir où l’esprit se détourne de tous les objets des sens et se libère des images. L’œil du corps et l’imagination étant alors fermés, l’œil intérieur de l’esprit s’ouvre ; l’âme, recueillie et concentrée en elle-même, peut se voir telle qu’elle est, et s’élever au-dessus d’elle-même vers la vision de Dieu, dont elle porte l’image et la ressemblance. Il existe en effet un mode suprême de contemplation, dans lequel l’âme, saisie et élevée par Dieu, oublie toutes les choses créées, y compris elle-même, étant plongée, en ce qui les concerne, dans une « ignorance infinie », mais cette ignorance des créatures est en même temps une connaissance lumineuse de Dieu, une contemplation sans forme de celui qui est sans forme ni mode. L’âme qui a joui de cette haute contemplation a atteint le sommet de la « connaissance » (gnosis) et de la « sagesse » (sophia). Elle a atteint le Royaume de Dieu. Même lorsqu’elle n’est pas engagée dans la contemplation effective, une telle âme est établie de façon permanente « en Dieu », et vit dans la lumière d’une conscience perpétuelle de lui, accompagnée d’une joie durable.

			 

			3.Officiellement, les Pères ne reconnaissent que deux voies, la morale et la contemplative ; mais, en fait, ils nous montrent aussi une troisième voie qui court parallèlement à ces deux-là. C’est la voie de la prière. Dans 1 Tm 2, 1, il nous est demandé de pratiquer « les supplications, les prières, les intercessions et les actions de grâces » ; les Pères considèrent cela comme une série progressive jalonnant le chemin de la prière. Les « supplications » sont des confessions de péché et des prières pour le pardon et la restauration, et la prière des débutants est dominée par celles-ci. En elles, la crainte de Dieu trouve sa voix. L’on considère que les « prières » signifient des demandes pour les vertus et les grâces, et des actes de dévotion et de renoncement au monde. Ce sont des expressions d’espoir ; elles sont caractéristiques de l’âme qui commence à être guidée sur les chemins de la droiture. Avec le temps, cette âme commencera à consacrer plus de temps, par charité, à intercéder pour les autres. Lorsque la pureté du cœur est atteinte, même l’intercession sera transcendée, et la prière de l’âme pure sera principalement une action de grâce et une adoration. Bien sûr, il ne s’agit pas de dire que l’âme, en passant d’une forme de prière à une autre, laisse l’ancienne forme derrière elle et cesse de la pratiquer. Personne ne peut dépasser le repentir ; et la plus ancienne et la plus humble de toutes les prières, la prière du publicain, accompagnera l’âme jusqu’à la fin de son voyage. Elle ne peut pas non plus cesser de faire des demandes pour elle-même et pour les autres. Il s’agit de savoir où se situe l’accent ; et le cœur pur, qui vit dans la contemplation du Christ, ne peut vivre principalement dans la peur et la honte. Il est gouverné par la gratitude et l’amour.

			 

			La prière et la contemplation sont étroitement liées ; et comme dans la contemplation, ainsi, dans la prière, un moment vient où nous devons nous élever au-dessus de l’imagination colorée et de l’intellect actif, et approcher Dieu dans la « prière pure ». Cela signifie une sorte de prière dans laquelle l’esprit ne passe pas d’une image à l’autre, ou d’une considération à une autre, ni n’élabore sa prière en un tissu cohérent de mots, mais reste immobile dans un attachement inébranlable à Dieu. Les divers éléments de la prière (repentir, supplication, intercession, action de grâce, adoration, etc.) ne sont pas exprimés séparément dans des phrases successives ; ils sont tous présents simultanément dans l’unité de cette prière. L’âme peut utiliser quelques mots chargés de sens qui disent beaucoup en peu… Les Pères classent tous ces types de prière sous le nom de « prière pure » ou « quiétude » (hesychia). Dans le cœur pur, une telle prière devient habituelle, et ainsi accomplit le commandement apostolique de « prier sans cesse ». (1 Th 5, 17) Une telle âme peut aussi être visitée par des moments de « prière ardente » ; ce sont un don que Dieu accorde quand cela lui plaît. Mais l’état permanent de l’âme pure est celui où l’amour pur, la contemplation habituelle et la prière perpétuelle sont tous unis ; car, bien que les trois voies soient distinctes tout au long de leur parcours, elles deviennent une et la même lorsqu’elles atteignent leur but commun. La contemplation pure est inséparable de l’amour parfait, et cela se déverse dans la prière pure.

			Ce qui précède est un résumé des enseignements spirituels du Désert. Ce n’est pas un compte rendu complet de la théologie ascétique de l’Église d’Orient. Je n’ai rien dit sur le corpus d’enseignement qui souligne avant tout le mystère transcendant de Dieu, et qui parle de la contemplation de Dieu non pas comme lumière, mais comme obscurité. Cet enseignement est connu de tout le monde chrétien, en Orient comme en Occident, à travers les écrits qui portent le nom de Denys l’Aréopagite. Son influence a été très grande dans certains milieux, mais, d’autre part, elle n’a jamais été universelle. La théologie ascétique chrétienne était déjà un corps de pensée organisé, accompagné de la discipline pratique appropriée, avant que l’enseignement dionysien ne soit accepté en son sein, et il n’a pas été accepté partout. Le Combat invisible montre peu de traces de phrases ou de conceptions spécifiquement dionysiennes. Il repose fermement sur la base de cette tradition antérieure, fondamentale tant pour l’Orient que pour l’Occident, dont les principaux points sont résumés ci-dessus.

			III. Lorenzo Scupoli

			Lorenzo Scupoli (Francesco dans la vie séculière) est né à Otrante, d’une famille noble, en 1529. Aucun incident des quarante premières années de sa vie n’a laissé de trace écrite, mais certaines choses peuvent être déduites de ce son évolution ultérieure. Il se présente à nous comme un homme d’apparence frappante et aux manières séduisantes, mais sans qu’il soit physiquement robuste. Ses écrits nous montrent un esprit clair, jouissant d’une grande perspicacité quant à la nature humaine et d’un don pour l’expression vigoureuse. Son style d’écriture est clair, exempt à la fois d’ornementation excessive et de sentimentalisme.

			En 1569, il sollicita et obtint son admission dans l’ordre des Théatins, une communauté de prêtres et d’aspirants à la prêtrise qui se consacraient à la culture de la vie spirituelle, à la prédication et à l’enseignement spirituel, ainsi qu’aux soins des malades et des prisonniers. Le 25 janvier 1571, il fit sa profession solennelle dans la maison de San Paolo à Naples. Même avant d’être ordonné prêtre, il eut part au travail de direction spirituelle. En 1577, il déménagea à Plaisance, où il fut ordonné. En 1578, il fut transféré à Milan et en 1581, à Gênes. Alors qu’il travaillait là, en 1585, il fut accusé d’une infraction grave et scandaleuse, et, n’ayant pas réussi à se disculper, il fut dégradé de ses fonctions sacerdotales et condamné à une pénitence longue et sévère. Ni l’identité de l’accusateur ni la nature de l’accusation ne sont claires ni la manière dont l’opprobre en fut finalement levé. Tout ce qui est clair, c’est que Scupoli vécut pendant plusieurs années en retraite, se déplaçant entre Venise et Padoue, tenu en déshonneur par les membres de son Ordre et empêché de poursuivre son travail de prêtre et de directeur d’âmes. Finalement, l’interdiction est levée et son innocence reconnue. En 1599, il fut transféré à Naples, où il mourut dans la maison de San Paolo, le 28 novembre 1610.

			Scupoli fut strict dans l’observance de sa règle, un homme d’une grande humilité, constant dans la prière, un grand amateur de solitude et de silence. Ses dons naturels, enrichis par sa vie de dévotion, lui donnèrent un aperçu des choses spirituelles et la capacité de les exprimer clairement, ce qui fit de lui un directeur d’âmes habile. Cela se manifeste, en dehors des témoignages contemporains, à travers les écrits dans lesquels sa sagesse nous est parvenue, Combattimento spirituale et Il Sentiere del Paradiso.

			Combattimento spirituale ne fut pas à l’origine écrit pour publication. Un ami de l’auteur, qui le vit en manuscrit, le persuada de le donner au monde. La première édition (Venise, 1589) était une courte œuvre de seulement 24 chapitres, mais, à mesure que les éditions se succédaient, le livre grandit par des ajouts constants de la main même de l’auteur. En 1599, il atteignit sa longueur actuelle de 66 chapitres, et, en 1610, un Supplément de 37 chapitres fut ajouté. Ce Supplément est vraiment une œuvre complète en soi, couvrant une grande partie du même terrain que le corps principal de l’œuvre, non certes aussi complètement. Scupoli écrivit également une œuvre séparée de 15 chapitres intitulée Le Sentier du Paradis (1600), en plus d’autres œuvres qui ne nous concernent pas.

			Combattimento spirituale fut d’abord publié anonymement, ce qui donna lieu à des disputes sur sa paternité. Sur l’ordre de ses supérieurs, l’auteur se révéla dans l’édition augmentée de 1599, en écrivant une dédicace de son livre au Christ et en le signant de son nom « Lorenzo Scupoli, C.R. ». D’autres opinions sur la paternité survécurent longtemps parmi les personnes qui n’avaient pas vu cette édition, surtout en dehors de l’Italie ; mais finalement, les faits furent établis sans aucun doute, et la paternité de Scupoli vint à être universellement reconnue.

			Le livre fut tout de suite reconnu comme un chef-d’œuvre. Durant la vie de l’auteur, son livre fut publié plus de 30 fois en Italie, et fut traduit dans plusieurs autres langues, dont le latin, l’anglais, le français, l’espagnol, l’allemand et deux langues asiatiques. Dans l’ensemble de l’Europe, il y eut plus de 250 éditions entre 1589 et 1750, et sa popularité continue à ce jour. Mais il ne peut y avoir de témoignage plus frappant de la valeur du livre que celui qui lui fut rendu, du vivant de l’auteur, par saint François de Sales. Lorsque les deux premières éditions parurent à Venise en 1589, saint François vivait comme étudiant à Padoue. Un exemplaire de la deuxième édition (qui contenait 33 chapitres) lui fut remis par un membre de l’ordre des Théatins, avec l’indication que l’auteur appartenait au même ordre. Saint François fut immédiatement captivé par le livre. Dans les années qui suivent, nous le trouvons exhortant à plusieurs reprises ses correspondants à le lire, en attirant leur attention sur des passages particuliers. En 1607, il écrit à Mme de Chantal qu’il le porta dans sa poche pendant 18 ans, et l’année suivante, il dit la même chose dans une lettre à une autre dame. Il dit la même chose à l’évêque de Belley, ajoutant qu’il en lisait une partie quotidiennement, et que le livre avait été en fait son guide spirituel. Il dit qu’il occupait une position dans l’ordre des Théatins analogue à celle des écrits de saint Ignace parmi les Jésuites. En le comparant à la célèbre Imitation de Jésus-Christ, il a dit que l’Imitation était meilleure comme guide de prière et de contemplation, mais que Le Combat invisible était meilleur comme guide pour la vie morale ; on devrait lire Combattimento spirituale, sans pour autant laisser de côté l’Imitation. Par conséquent, il apparaît que sa propre Introduction à la vie dévote (1608) fut fortement influencée par Scupoli ; nous ne trouvons pas la même influence dans son Traité de l’amour de Dieu (1616), qui traite beaucoup plus longuement de la prière et de la contemplation.

			La première édition de Combattimento spirituale, avec ses 24 chapitres, était en effet un petit traité compact avec un objectif strictement pratique. Dans son premier chapitre, qui est aussi le premier chapitre de l’édition actuelle, il présente clairement au lecteur le but de la vie chrétienne, qui est d’atteindre la perfection et l’union avec Dieu ; il dit que, pour atteindre ce but, il faut une lutte continuelle ; et il propose quatre armes à utiliser dans cette lutte, à savoir la méfiance de soi, la confiance en Dieu, les exercices ou disciplines spirituels, et la prière. La méfiance de soi et la confiance en Dieu sont chacune traitées dans un chapitre, et le gros du traité est consacré à l’inculcation des exercices spirituels. Ceux-ci incluent, conformément à la tradition, une discipline de l’esprit (sens, imagination, intellect) et une discipline de la volonté (éradication des tendances pécheresses, acquisition des vertus). Des avertissements sont donnés contre l’impatience et le découragement, ainsi que contre diverses tromperies du diable. L’œuvre se termine par deux ou trois chapitres sur la prière, mais ce sujet n’est pas traité bien longuement. Le livre est « ascétique » au sens strict, c’est-à-dire qu’il concerne avant tout la lutte pour la maîtrise de soi, d’où il tire son titre.

			L’ajout de neuf nouveaux chapitres dans la deuxième édition fut peut-être fait en réponse à une demande de plus de conseils sur la prière. La nouvelle matière inclut plusieurs chapitres sur l’art de la méditation. Elle inclut aussi plusieurs chapitres sur la Sainte Eucharistie, sur la communion sacramentelle et spirituelle. Ces sujets n’étaient pas traités dans le texte original et sont évidemment une réflexion après coup ; la Sainte Communion est introduite comme une « cinquième arme » dans le combat spirituel, en plus des quatre énumérées à l’origine.

			Les ajouts ultérieurs, bien qu’ils aient doublé la taille du livre, n’introduisirent aucun thème nouveau, à l’exception d’un groupe de chapitres sur la manière d’aborder la mort. Le Supplément, que Combattimento spirituale ne comprend pas, est également dépourvu de nouveauté. Le Sentier du Paradis, cependant, qui est incorporé dans Combattimento spirituale et forme les 14 derniers chapitres de la partie 2, trouve sa cohérence dans le thème récurrent de la « paix intérieure », qui est en effet son autre titre.

			Scupoli a essentiellement un esprit pratique, et il écrit avec un but pratique. Son œuvre ne contient aucune spéculation sur les mystères supérieurs ; elle est centrée sur ce qu’il appelle lui-même « la contemplation d’un Dieu crucifié », et la force motrice de son ascèse est sa réponse à l’amour, à l’humilité et à la patience immenses qui furent manifestés sur la Croix.

			Sa description de l’ascèse atteint son apogée dans le traitement du contrôle de l’esprit et de la volonté, de la lutte quotidienne contre les passions mauvaises à l’intérieur et les esprits mauvais à l’extérieur, qui est l’expérience quotidienne du chrétien. C’est à son enseignement sur ces questions que son œuvre doit sa réputation. C’est un enseignement clair, vigoureux, sensé, fidèle à la tradition et pourtant toujours exprimé à partir de l’expérience. Il est lui-même manifestement un homme d’esprit et de volonté disciplinés, d’idées claires et de buts fermes, et ses conseils, si nous les suivions, nous rendraient tels. D’un autre côté, son enseignement concernant la prière reflète l’enseignement de son époque et de son pays sous sa forme la plus restrictive et la moins imaginative. Sur neuf chapitres consacrés au sujet, sept sont entièrement consacrés à la pratique de la méditation, et il n’est fait mention des formes plus contemplatives de prière que dans un bref chapitre intitulé « prière mentale ». C’est ici, surtout, que ses traducteurs orthodoxes ont ressenti le besoin d’effectuer des changements et d’ajouter ce qui semblait nécessaire pour donner à son œuvre un équilibre approprié.

			Son objectif, en fait, en traitant de la prière, est limité. Il ne pense pas à la prière dans la valeur et la dignité qui lui sont inhérentes, comme l’adoration de Dieu et la communion de l’âme avec lui, mais comme une arme à utiliser dans le combat spirituel. La prière telle qu’il la présente consiste donc principalement en des demandes de délivrance de la tentation et pour le don des vertus. Nous avons vu que ce type de prière est reconnu et trouve sa place dans l’enseignement des Pères. Ce n’est ni la prière des débutants dans la vie spirituelle ni celle des parfaits, mais de ceux qui progressent ; et c’est pour de telles âmes que Combattimento spirituale a été écrit. Il est évident, par la nature des choses, et par des remarques occasionnelles dans le livre lui-même, que la connaissance personnelle de la prière par Scupoli allait plus loin que cela. Mais il ne se souciait pas de dire tout ce qu’il savait ; et son livre accorde bien plus d’attention à la discipline du chrétien et au combat qu’il doit mener qu’aux fruits de la victoire.

			On peut dire quelque chose de similaire de son attitude envers la dévotion sensible et l’aridité spirituelle. Il nous donne les avertissements habituels contre la dévotion sensible, mais s’étend longuement sur l’obscurité et la sécheresse de l’esprit, tant comme résultat de troubles externes qu’en tant qu’elles trouvent leur source dans la vie propre de l’âme. Ici aussi, le labeur et les difficultés du conflit sont longuement discutés, et les fruits de la victoire sont relativement négligés ; ici aussi, les traducteurs orthodoxes estimaient qu’il était juste de faire des ajouts qui modifient l’impression totale du livre. Dans certains passages de Scupoli, nous pouvons deviner qu’il fait plus que simplement répéter l’enseignement courant de son époque ; il parle d’expérience personnelle, et les épreuves qu’il dut traverser, les expériences d’injustice et de mépris qu’il endura semblent visibles derrière le texte. Quelque chose d’autre devient également visible : la patience sans plainte, l’humilité sincère et l’annihilation de soi, la dépendance envers Dieu, la paix intérieure profondément enracinée, qui étaient le fruit de cette épreuve. Il n’y a cependant aucune révélation personnelle ou confidence au lecteur. La discipline de l’esprit de Scupoli lui avait appris l’objectivité et son humilité lui avait enseigné la retenue. L’auteur se tient bien en retrait de son œuvre.

			IV. Nicodème l’Hagiorite

			Après la conquête turque de la Grèce au XVe siècle, l’Église en Grèce dut faire face à de nombreuses difficultés. Bien que les Turcs n’aient pas entrepris de prosélytisme à grande échelle au nom de l’islam, la population chrétienne fut maintenue dans une position d’infériorité. Tous les chrétiens devaient payer une taxe de capitation. Il leur fut interdit de construire de nouvelles églises, ou même de reconstruire celles qui avaient été accidentellement détruites, alors qu’il fut toujours possible qu’une église existante soit transformée en mosquée. Le patriarche de Constantinople fut ainsi chassé de trois églises successivement, avant de fixer son trône au Phanar. Il fut rendu difficile d’imprimer des Bibles, des livres liturgiques et d’autres textes religieux. Lorsque le patriarche Cyrille Lucaris ouvrit une presse à Constantinople, le gouvernement la força à fermer. Peu d’écoles théologiques ou de centres d’apprentissage survécurent, bien que l’École patriarcale de Constantinople ait continué à fonctionner. Bref, l’Église ne fut pas réprimée, mais vivait et travaillait en devant supporter le fardeau d’incessants désavantages.

			Ces aspects et d’autres de la politique turque favorisèrent la croissance des influences occidentales dans l’Église orthodoxe. Depuis les croisades, le monde occidental et avec lui l’Église latine prirent un intérêt agressif envers la Grèce et le Proche-Orient. Venise posséda des territoires dans les îles grecques et sur le continent avant la conquête turque, et de nouveau pour une courte période au début du XVIIIe siècle. Le gouvernement turc, désireux de semer la division parmi ses sujets chrétiens, encouragea l’établissement d’Églises uniates, ecclésiastiquement soumises à Rome et politiquement sous protection française. Le peu de succès rencontré dans l’ensemble par ces manœuvres constitue un témoignage frappant de la force de l’orthodoxie. Mais, tandis que la grande majorité du peuple grec resta fidèle aux traditions orthodoxes, nombre de ses membres furent poussés à chercher à l’étranger l’enseignement supérieur et la formation théologique si difficiles à obtenir dans leur propre pays. Les prêtres et théologiens qui en avaient la possibilité allèrent étudier dans des centres occidentaux, particulièrement en Italie. Pise, Florence, Padoue et Venise furent leurs lieux d’étude ; et une grande partie de la littérature orthodoxe fut imprimée à Venise. Dans ces conditions, les Grecs furent inévitablement soumis aux influences latines et catholiques, auxquelles ils ne fermèrent pas totalement leur esprit.

			De plus, comme les Grecs jouissaient d’une prééminence dans la hiérarchie de toute l’Église orthodoxe des domaines turcs, ces influences furent plus largement diffusées et affectèrent les déclarations ecclésiastiques au niveau synodal et conciliaire. Un théologien grec reprit et révisa une Confession de foi latinisante qu’avait rédigée Pierre Mohyla, métropolite de Kiev, et, en 1643, celle-ci fut approuvée par les quatre patriarches orthodoxes. En 1672, le Concile de Jérusalem, présidé par Dosithée, patriarche de Jérusalem, approuva cette Confession et adopta une partie considérable de la doctrine et du vocabulaire catholiques romains concernant le canon des Écritures, l’Eucharistie, le culte des saints et la doctrine de la pénitence et du purgatoire. Ce Concile représente le point culminant de l’influence latine dans l’Église orthodoxe. De fait, il provoqua une réaction. Le Saint Synode de l’Église russe, lorsqu’il discuta des actes de ce Concile en 1838, les accepta seulement après le retrait des phrases et doctrines les plus typiquement latines.

			La dépendance des Grecs envers l’Italie pour les établissements d’éducation et d’imprimerie continua de se manifester longtemps au XVIIIe siècle. Pourtant, dans la seconde moitié de ce siècle, des signes de meilleures conditions en Grèce se firent jour. De nouvelles opportunités s’ouvrirent pour les Grecs dans le commerce et dans le service gouvernemental. Des écoles et des collèges furent fondés dans certaines villes grecques et un nouvel esprit commença à animer la nation, qui grandit jusqu’à porter ses fruits au XIXe siècle lors des Guerres de Libération. Ce nouvel esprit se manifesta d’abord intellectuellement dans deux mouvements qui semblent contradictoires, mais qui sont en réalité complémentaires : l’un consiste à récupérer le terrain perdu en apprenant toutes les nouvelles leçons que la science et la philosophie occidentales avaient à enseigner, tandis que l’autre vise à raviver les traditions de la Grèce, et en particulier celles de l’Église orthodoxe. 

			Ces deux tendances s’exprimèrent sur le mont Athos. D’une part, il y eut l’Académie athonite, fondée vers 1750, offrant aux Grecs orthodoxes une éducation supérieure dans laquelle la philosophie grecque antique, Locke, Leibniz, et la science physique moderne eurent toutes leur place. Eugène Boulgaris, peut-être le théologien grec le plus éminent du XVIIIe siècle, fut à la tête de cette Académie pendant un certain temps. D’autre part, il y eut l’étude minutieuse des lois, coutumes et littératures de l’Église orthodoxe, et la renaissance délibérée sur le mont Athos des doctrines et pratiques hésychastes des temps anciens. C’est avec ce dernier mouvement que la traduction et l’adaptation de Combattimento spirituale pour les lecteurs grecs furent liées.

			Le traducteur en fut Nicodème l’Hagiorite (1748-1809), l’un des écrivains les plus prolifiques et influents de l’Église grecque de cette époque, et un chef de file de la renaissance de l’hésychasme. Son nom dans la vie séculière était Nicolas, originaire de l’île de Naxos. En 1775, vers l’âge de 27 ans, il prononça ses premiers vœux au monastère de Dionysiou, l’un des nombreux établissements monastiques constituant la communauté du mont Athos. En 1783, il accéda au degré supérieur de mégaloschème dans un skite appartenant au monastère du Pantokrator. Plus tard, il s’installa à Kellion, qui dépendait de la Laure de Saint-Georges. C’est là qu’il décéda le 14 juillet 1809.

			On peut qualifier Nicodème de véritable somme de connaissances sur le Mont-Athos de son époque. Il était non seulement hymnographe, hagiographe et exégète biblique, mais aussi canoniste, liturgiste et théologien spécialisé dans la pratique de l’ascèse. Bien que sa vision ait été conservatrice, elle ne fut pas étroite ou obscurantiste, et il avait une connaissance adéquate de la philosophie ancienne et de la science moderne. En raison de son érudition, il fut choisi par le patriarche et le synode pour prendre, avec quelque assistance, la responsabilité de publier une nouvelle édition de tous les décrets conciliaires et canons de l’Église orthodoxe, avec un commentaire ; ce travail parut en 1800, sous le titre de Pédalion, et fait toujours autorité. Il a également écrit un grand manuel sur la pratique de la confession. Mais ses écrits spirituels, comprenant des œuvres originales, des anthologies et des traductions, formèrent la véritable base de sa renommée et de son influence durables.

			Nicodème était profondément versé dans l’œuvre des Pères ainsi que des écrivains hésychastes de l’époque médiévale. Il souhaitait faire de leur enseignement une force vivante, tant dans les monastères que parmi les peuples orthodoxes en général. À cette fin, il compila la grande Philocalie, une anthologie de passages des écrits ascétiques des Pères de l’Église d’Orient, dans laquelle la doctrine de la prière pure est exposée dans les mots de maîtres reconnus de la vie spirituelle, des temps les plus anciens jusqu’à l’époque de Palamas. Elle fut publiée à Venise en 1782 et comptait plus de mille pages in-folio. Nicodème en fut le principal auteur, bien qu’il ait eu l’assistance de Macaire Notaras, archevêque de Corinthe, dans ce travail. Nicodème a également exposé la doctrine de la prière mentale dans des écrits qu’il a lui-même rédigés, comme le Manuel de conseils (1801), une présentation de la doctrine hésychaste adaptée au clergé séculier et au grand public. Il publia aussi des collections de prières et de méditations qui rencontrèrent un écho populaire. 

			Son adhésion à l’hésychasme ne fut ni sectaire ni exclusive. Il ne méprisa ni ne négligea les formes de prière plus discursives. Il put apprécier un enseignement efficace à ce niveau, quand il le rencontra, même dans les écrits d’un catholique romain, et fut prêt à l’utiliser. Ses Exercices spirituels furent en fait une adaptation des Esercizi spirituali du jésuite Pinamonti, qui étaient une série de méditations et d’examens de soi construits selon la méthode ignatienne. De ceux-ci, et d’autres œuvres du même auteur, Nicodème sélectionna ce qu’il considérait utile et le traduisit en grec sans altération substantielle, enrichissant seulement le texte d’une série de notes tirées de la Bible et des Pères. Il présenta le résultat au public comme étant « orné, corrigé et illustré de diverses notes » par lui ; il supprima le nom et la nationalité du véritable auteur, ainsi que la référence à Loyola dans le titre italien, ne laissant ainsi aucune indication explicite que la source originale n’était pas orthodoxe.

			Il adopta une méthode similaire avec Combattimento spirituale. Ici également, il disposait d’une œuvre d’origine italienne, manifestement de grande valeur, même si elle reflétait à certains égards les attitudes caractéristiques de la Contre-Réforme. Nicodème décida de la traduire, mais, pour lui assurer un accueil favorable, il dissimula le nom et la nationalité de l’auteur. Il se sentit libre de combiner ce texte avec d’autres écrits de l’auteur, d’y ajouter, d’en retrancher et d’y apporter des modifications, et, en général, de procéder à toutes les modifications nécessaires pour l’adapter à ses propres convictions et à la perspective des lecteurs ciblés.

			Il prit Combattimento spirituale dans sa forme complète, comme dans l’édition de Naples de 1599, mais sans le Supplément de 1610. Il y attacha Le Sentier du Paradis, supprimant son titre et son identité séparée, et l’insérant directement à la fin de Combattimento spirituale de manière à former une œuvre continue. Il redivisa l’ensemble en deux parties, comme on peut le voir dans la version actuelle, où Le Sentier du Paradis est représenté par les chapitres 14 à 27 de la partie 2, le reste de la matière étant dérivé de Combattimento spirituale. Il omit le chapitre 8 du Sentier et le chapitre 61 de Combattimento spirituale sans rien mettre à leur place, sans qu’on en sache bien la raison, sinon peut-être qu’ils répètent simplement ce qui a été dit ailleurs. Il rédigea une courte « Introduction » expliquant le but du livre. Il enrichit le texte en y ajoutant de nombreuses notes en bas de page, constituées de passages de la Bible et des Pères. Celles-ci servirent à renforcer l’enseignement du livre et à montrer comment il s’accordait avec les Écritures et la tradition orthodoxe. Il effectua également un certain nombre de modifications textuelles, dont la nature et la signification seront examinées en détail plus loin dans cette « Introduction ».

			Combattimento spirituale, ainsi agrandi, modifié et traduit, fut publié à Venise en 1796, sous le titre de Le Combat invisible. Il est clairement indiqué sur la page de titre que Nicodème n’est pas l’auteur de l’œuvre, mais simplement celui qui l’orna et la corrigea. Il décrit le véritable auteur comme « un certain homme sage ». Personne, apparemment, ne soupçonna son identité, et on ignorait souvent même son existence. Le Combat invisible prit sa place dans l’opinion générale comme l’une des œuvres de Nicodème. On l’imprima même sous son nom, sans référence à son déni de paternité. Peut-être le déni a-t-il été considéré comme un artifice littéraire.

			Le mont Athos, à l’époque de Nicodème, fut le théâtre de controverses animées sur des questions de toutes sortes. Parfois, il s’agit de rites et de cérémonies, parfois de pratiques dévotionnelles, parfois d’articles de foi, et toujours il y eut l’opposition entre les conservateurs et le groupe moderniste associé à l’Académie. Chaque parti considérait ses adversaires comme déloyaux envers l’orthodoxie et les méthodes de controverse furent parfois sans scrupules. Nicodème fut un conservateur de premier plan. Il prit le parti conservateur dans une longue dispute sur la manière de commémorer les défunts ; et bien sûr, ses activités en tant qu’avocat de l’hésychasme trouvaient tout leur sens dans la visée d’inciter un retour aux anciennes traditions et pratiques. Pourtant, il y eut toujours des voix anti-hésychastes dans le monde orthodoxe, et, parmi les modernistes de son temps, de telles voix se firent entendre, dépréciant son enseignement comme un écart par rapport à la vraie voie. D’un autre côté, on put le critiquer pour sa volonté d’absorber des idées de l’Occident. En traduisant des livres catholiques romains, il dissimula sagement leur paternité et les annota à partir des Pères grecs. Pourtant, il ne put se tenir complètement à l’écart de la controverse et la pureté de sa foi fut remise en question.

			Il y avait alors une controverse de longue date sur la pratique de la communion fréquente, qui, alors comme maintenant, était encouragée de manière autoritaire dans l’Église catholique romaine. Le parti conservateur dans l’Église orthodoxe l’encouragea également ; la dévotion privée de l’hésychaste dut ainsi être nourrie par le festin sacramentel de l’Église. L’archevêque Macaire, ami de Nicodème, écrivit un livre en ١٧٨٣ en faveur de la communion fréquente. Mais un moine athonite dénonça ce livre au patriarcat, qui le condamna ; et ceux qui tentaient de communier plus fréquemment que d’habitude furent parfois repoussés. Or, il y a chez Scupoli des passages qui portent sur cette question. Lui aussi recommandait la communion fréquente ; et il fit allusion à la possibilité que son directeur spirituel n’ait pas permis de communier aussi souvent qu’on le souhaitait. Nicodème reproduisit ce passage dans Le Combat invisible, et ajouta une note se référant à une telle action de la part des directeurs spirituels comme une « coutume mauvaise et perverse ». Cela put être la raison pour laquelle, à la fin de sa vie, il fut lui-même accusé d’hérésie en matière d’Eucharistie. Curieusement, l’accusation ne portait pas sur le motif d’une excessive conformité aux idées catholiques ; il fut accusé de franc-maçonnerie, qui, dans le langage de l’époque, était un nom pour le protestantisme, et on falsifia même une de ses lettres pour faire croire qu’il adhérait à une doctrine protestante de la Cène du Seigneur. Il fit appel à la Synaxe, l’organe dirigeant du mont Athos, et eut triomphalement gain de cause (19 mai 1807). Dans une déclaration publique, la Synaxe déclara que ses écrits ne contenaient aucune trace d’hérésie, et appela toute la communauté à le reconnaître comme « très pieux et très orthodoxe ».

			L’ensemble du monde orthodoxe reconnut la justesse de ce verdict de sa propre communauté. Nicodème a aujourd’hui la stature d’un pilier de l’orthodoxie, et Le Combat invisible n’est pas le moindre de ses dons à l’Église orthodoxe.

			V. Influences athonites en Russie

			La Russie orthodoxe, comme la Grèce, connut sa part d’influences latines, en partie pour la même raison : l’oppression de l’Église orthodoxe par une puissance étrangère. Dans son cas, l’oppresseur était la Pologne. Dès 1386, quand le Grand-Duc de Lituanie acheta le trône de Pologne en devenant catholique, et pendant quatre cents ans, les Ruthènes, les Biélorusses et les Ukrainiens dans les territoires du Grand-Duché furent soumis à la pression constante d’un gouvernement catholique et d’une noblesse de plus en plus catholicisée. Jusqu’en 1667, le siège métropolitain de Kiev lui-même fut sous la couronne polonaise. Après l’Union de Brest en 1595, par laquelle l’Église uniate fut établie sous le contrôle papal, l’Église orthodoxe en territoire polonais était légalement inexistante. La masse du peuple restait attachée à l’orthodoxie, mais largement sans écoles ni imprimeries, et soumise à toutes sortes de handicaps juridiques.

			Dans de telles circonstances, ceux qui parlaient et écrivaient pour défendre l’orthodoxie furent forcés de chercher de l’aide et de l’inspiration à l’étranger, et ils en vinrent à penser et à parler dans un idiome étranger. Lorsqu’ils purent établir des écoles et des collèges théologiques, ils suivirent les modèles jésuites et introduisirent des manuels catholiques, bien sûr en latin. Pierre Mohyla, qui fut métropolite de Kiev de 1633 à 1647, fut un vigoureux apologiste de l’orthodoxie dans ses écrits et fit beaucoup pour soutenir l’Académie théologique de Kiev, alors récemment fondée ; mais lui-même avait reçu une éducation française, et même en organisant l’orthodoxie pour l’autodéfense, il l’occidentalisa sans le vouloir. Sa Confession orthodoxe fut écrite en latin, et les citations bibliques qu’elle contenait provenaient de la Vulgate. Cela pouvait être défendu comme une tentative d’obtenir l’attention des savants occidentaux. Mais même ses catéchismes et livres de prières montrent des traces d’idées et de formules latines. Dans la Russie orthodoxe moscovite également, la politique d’occidentalisation du gouvernement après l’époque de Pierre le Grand produisit des résultats similaires. Là aussi, lorsque des écoles théologiques furent établies, on donna l’enseignement en latin, et les manuels utilisés étaient tous occidentaux. Bref, alors que les influences latines étaient à leur apogée dans l’Église en Grèce, une vague parallèle d’influence occidentale se faisait sentir dans la Russie orthodoxe. Ce n’est qu’au XIXe siècle que l’orthodoxie russe trouva sa propre voix claire, largement grâce à l’enseignement de Khomiakov. C’est grâce à lui en premier lieu que l’essence de la foi et de la vie orthodoxes fut vue sous un nouveau jour et reçut une expression positive. Si, de nos jours l’orthodoxie se montre capable de s’affirmer en maître chez elle et d’exercer une contre-influence vigoureuse et croissante sur l’Occident, ce résultat est dû principalement au renouveau de la pensée théologique et spéculative orthodoxe en Russie au XIXe siècle.

			Ce renouveau de la pensée orthodoxe fut à son tour rendu possible par un réveil spirituel qui avait déjà commencé dans la vie religieuse de la Russie. Le XIXe siècle vit la diffusion d’une tradition de spiritualité qui trouve son origine chez un moine du XVIIIe siècle, Païssy Velitchkovsky (1722-1794), l’un des nombreux Russes qui vécurent et travaillèrent en exil à cette époque.

			Velitchkovsky naquit à Poltava, une ville ukrainienne qui était alors sous domination moscovite. En 1746 (près d’une génération avant Nicodème), il se rendit au mont Athos, où il resta pendant 17 ans, apprenant les traditions du lieu et étudiant les Pères de l’Église. Par la suite, il quitta le mont Athos et s’établit en Moldavie, où, après plusieurs changements de résidence, il devint finalement abbé du monastère de Niamets. Là, il enseigna les traditions ascétiques du Désert et du mont Athos. Lui-même grand directeur spirituel, il transmit sa sagesse à d’autres, qui devinrent les premiers d’une longue lignée d’anciens (startsy) ayant profondément influencé la vie spirituelle de la Russie. Velitchkovsky fut également un auteur actif. Il rédigea un court ouvrage en défense de la Prière de Jésus, la soutenant face à ses détracteurs, tant au mont Athos qu’en Russie. Il réalisa des traductions des Pères de l’Église en slavon et révisa des traductions existantes. En particulier, il traduisit une grande partie de la Philocalie, publiée en slavon à Moscou en 1793. Par ses efforts, et ceux de ses disciples qui poursuivirent son travail, les trésors de la tradition ascétique orthodoxe furent mis à la disposition du peuple russe dans la langue de leur liturgie.

			La tradition initiée par Velitchkovsky fut transmise au XIXe siècle à des cercles de plus en plus larges en Russie. Beaucoup de ses élèves se réunirent au monastère d’Optino, près de Kozelsk, dans la province de Kalouga. Là, un nouveau skite ou établissement inspiré du modèle du Désert, l’Optino Poustyne, fut fondé en 1821, et c’est là que la tradition de la direction spirituelle, ainsi que le travail d’écriture et de traduction, furent poursuivis tout au long du siècle. L’influence d’Optino se fit sentir bien au-delà des cercles monastiques. Des personnes de tous horizons, venant de toutes les régions de Russie, s’y rendaient en quête d’instruction et de conseils. Le portrait du père Zosime dans Les Frères Karamazov de Dostoïevski est une représentation du type d’hommes que furent ces anciens et du genre de travail qu’ils accomplirent. L’Église russe, et à travers elle, l’ensemble de la chrétienté, reste durablement redevable à leur enseignement. À ce mouvement appartient, à une étape ultérieure, Théophane le Reclus (1815-1894), dont la traduction et l’adaptation du Combat invisible est ici rendue en français.

			VI. Théophane le Reclus

			Son nom avant sa profession monastique était Georges Govorov. Il est né à Tchernavsk, près d’Orlov, dans la province de Viatka. Il était fils de prêtre et devint lui-même prêtre en temps voulu. Il fut formé à l’Académie théologique de Kiev. En 1841, à l’âge de 26 ans, il devint moine. Les 18 années suivantes furent une période d’activités et de voyages variés. Il se rendit deux fois à l’étranger, une fois pour passer sept ans à Jérusalem, et une autre fois pour occuper un poste en lien avec l’ambassade russe à Constantinople. Entre ces voyages à l’étranger, il dirigea l’École théologique d’Olonets, et à son second retour, il devint recteur de l’Académie théologique de Saint-Pétersbourg. En 1859, il devint évêque de Tambov, et peu après de Vladimir. En 1866, cependant, il obtint l’autorisation de se retirer dans la réclusion au monastère de Vycha. Pendant six ans, il vécut dans le calme, se consacrant à l’écriture et à la traduction ainsi qu’au travail de direction spirituelle, ne sortant de sa solitude que pour assister aux offices religieux. En 1872, il cessa même cela. Il se construisit une petite chapelle où il pouvait célébrer la liturgie chaque jour ; et personne n’était autorisé à le voir excepté son confesseur et le prieur du monastère. Il resta dans cette réclusion étroite, se consacrant à l’étude et à l’écriture ainsi qu’à une volumineuse correspondance avec les personnes qui cherchaient ses conseils, jusqu’à sa mort en 1894. L’œuvre littéraire de Théophane s’étend à divers domaines. Alors qu’il était encore à Saint-Pétersbourg, on le chargea de présider le comité chargé de la traduction de la Bible en russe. Outre son travail de traducteur, il écrivit des commentaires sur les Épîtres de saint Paul. Mais c’est dans le domaine de la théologie ascétique que réside sa principale éminence, tant par sa sagesse personnelle que par ses écrits spirituels et ses traductions.

			Entre autres choses, il fut principalement responsable d’une traduction complète de la Philocalie du grec original en russe. Dans ce travail, il eut l’assistance de certains moines d’Optino et de l’Académie théologique de Moscou. Ce fut une grande œuvre, et plutôt une adaptation qu’une traduction ; car le matériel est disposé dans un ordre différent de celui de la Philocalie grecque et du matériel supplémentaire des Pères syriens y est inclus. L’ensemble de l’œuvre parut en cinq volumes entre 1876 et 1890. Sa version du Combat invisible est également, dans une certaine mesure, une adaptation. Il modifie librement Nicodème, plus librement et plus largement que Nicodème n’avait modifié Scupoli. Il semble que Théophane n’ait pas connu la véritable nature et l’origine de l’œuvre qu’il avait entre les mains ni n’ait reconnu en elle un produit de l’Occident. Il savait que ce n’était pas une œuvre propre à Nicodème, car Nicodème lui-même l’avait dit, mais il ne donne aucun signe d’avoir su qu’il en connaissait le véritable auteur. Il la considérait comme un livre écrit par un auteur inconnu, mais garanti par l’autorité personnelle de Nicodème et par l’approbation collective du mont Athos. En effet, il avait lui-même une haute estime de sa valeur, c’est pourquoi il la proposa au public russe. Cependant, il se sentit libre d’apporter des modifications pour améliorer et enrichir le livre, et nous verrons bientôt en quoi consistent ces modifications. Elles ont les mêmes deux objectifs que chez Nicodème : à savoir, éliminer les latinismes inutiles et donner une expression plus complète à la doctrine patristique de la prière pure. Dans les deux directions, Théophane allait plus loin que Nicodème, et le livre sortit de ses mains si profondément modifié qu’il peut à juste titre être considéré comme une œuvre orthodoxe et un témoignage de la tradition spirituelle orthodoxe.

			

			
				
					2	H. A. Hodges, « Introduction », Unseen Warfare, Londres & Oxford, Mowbrays, 1978. Stéphane Bigham est seul responsable de l’édition et de la traduction des parties de l’« Introduction » contenues dans cette publication. Il n’a pas traduit toute l’« Introduction » de l’édition anglaise Unseen Warfare parce que tout n’était pas pertinent pour des lecteurs francophones ou parce que certaines parties ne contribuent pas, selon le traducteur, à rendre la traduction française plus utile. Il a écrit à Mowbrays pour s’informer des droits de traduction de publication de l’« Introduction », mais aucune réponse n’a été reçue.

				
			

		

	
		
			Préface de la version russe, 4e édition, Moscou, 1904

			Dans l’original de ce livre, il est indiqué dans son titre que le livre a été compilé par une autre personne, un certain sage, mais que l’ancien Nicodème l’a seulement révisé, corrigé, complété et enrichi de notes et d’extraits de saint Pierre, des Pères et d’ascètes. Par conséquent, il appartient à l’ancien Nicodème davantage en esprit qu’à la lettre. Lors de la traduction de ce livre, il a été jugé plus approprié d’inclure des notes et des témoignages paternels dans le texte, et, de ce fait, il a parfois été nécessaire de changer les mots du livre pour améliorer son style, ce qui était parfois légitime même sans cela. Par conséquent, on ne peut pas considérer le livre proposé comme une simple traduction, mais plutôt comme une transcription libre.

		

	
		
			Préface du staretz Nicodème

			Ce petit livre véritablement réconfortant porte à juste titre le nom 
Le Combat invisible. Combien de livres sacrés et inspirés de l’Ancien et du Nouveau Testament tirent leur nom des objets mêmes sur lesquels ils enseignent ? Le livre de la Genèse, par exemple, est ainsi nommé parce qu’il annonce la création et la disposition de toutes choses qui existent à partir de rien. L’Exode est ainsi nommé parce qu’il décrit la sortie des fils d’Israël d’Égypte. Le Lévitique contient la charte des rites sacrés pour la tribu de Lévi. Le livre des Rois raconte la vie et les actes des rois d’Israël et de Juda. Les Évangiles prêchent une grande joie, car le Christ Seigneur est né au monde (Lc 2, 10-11) et montre à chacun le bon chemin vers le salut et l’héritage d’une vie toujours bénie. Alors, qui ne conviendrait pas d’appeler ce livre, à juste titre, Le Combat invisible si l’on en juge par son contenu et les sujets qu’il traite ?

			Ce livre ne décrit pas comment mener une guerre sanglante et visible ni ne parle d’ennemis visibles et corporels. Il s’intéresse plutôt à une guerre mentale et invisible que tout chrétien accepte de mener dès son baptême et dans laquelle il s’engage devant Dieu à combattre pour lui et pour
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