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FrRANGOISE-E. MORARD

Monachos, Moine
Histoire du terme grec jusqu’au 4° si¢cle

Influences bibliques et gnostiques

PRELIMINAIRES

Alors que la conception méme du monachisme a soulevé au cours
des ages tant de discussions et de controverses, il a fallu attendre la
deuxiéme moitié du 20¢ siecle pour voir s’éveiller I'intérét des chercheurs
sur la signification et I'histoire du terme poveyés. Les découvertes de
Qumran et de Nag-Hammadi n'y sont pas étrangeres et les études
récentes et excellentes ne manquent pas, qui ont apporté un éclairage
nouveau sur l'utilisation du mot et son interprétation.

Il pouvait donc paraitre aussi présomptueux que superflu d’ajouter
encore une ¢étude a tant de travaux compétents.

Cependant, chacune de ces investigations partait d'un point de vue
déja spécialisé: l'influence de la pensée gnostique dans I’Evangile de
Thomas, par exemple, ou le probléeme de 'unité et de I'unification dans
ce méme Evangile; la conception fondamentale du monachisme a ses
débuts, ou encore le terme povayés dans les traductions grecques de la
Bible. Il nous a paru deés lors intéressant — et, nous I’espérons, utile — de
rechercher la signification originelle du terme et d’en poursuivre 1’histoire
jusqu’au moment ot il s’impose dans son acception chrétienne définitive.
Il nous a paru nécessaire également d’examiner dans quels milieux précis
il avait été utilisé: on le trouve, en effet, aussi bien chez les lettrés de
I’époque grecque classique ou hellénistique, que chez les juristes et les
petites gens de 'Egypte des Ptolémées et des Romains. On le retrouve
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dans le judaisme hellénistique, ou les traducteurs grecs de la Bible
semblent lui préter une nuance déja technique. Enfin, le monde chrétien
I'utilisera dans le texte copte de I'Evangile de Thomas, avant de lui
conférer, dés la Vita Antonii de S. Athanase surtout, le sens définitif que
nous lui connaissons.

Cette diffusion du terme povoyéc dans des milieux en apparence si
différents nous a semblé intéressante a suivre. Si nous avons adopté ce
point de vue comme guide dans notre investigation, c’est qu’il nous
permettait d’articuler plus clairement des problémes qui, sans lui, nous
auraient peut-étre échappé. Comment expliquer, par exemple, que dans
un méme pays, I'Egypte, au cours d’'une méme période, les trois premiers
siécles de notre ére, le terme povoydg ait été fréquemment employé dans
le langage courant et juridique, ainsi que l'atteste largement la docu-
mentation papyrologique dont nous disposons, alors qu'un juif hellénisé
comme Philon au 1er siécle, des chrétiens cultivés d’Alexandrie comme
Clément et Origene aux 2¢ et 3¢ siecles, ne lui font pas de place dans des
écrits ou ils abordent cependant une thématique proche de ce qui devien-
dra plus tard la spiritualité monastique?

La version copte de I'Evangile de Thomas, traduction vraisemblable
d’'un original syriaque du 2¢ siecle, 1'utilise & trois reprises dans des
contextes énigmatiques qui ne permettent d’'y retrouver ni sa significa-
tion étymologique premiére, ni celle que lui ont donnée plusieurs siécles
de christianisme. Il est vrai qu'il est difficile de fixer une date précise
pour cette traduction. De toute maniére, elle est originaire d’Egypte et
c’est bien en Egypte que le terme poveydc semble avoir connu la fortune
que nous savons.

Il faut se demander également pourquoi 'appellation povaydc a
triomphé a c6té, puis a I'exclusion des autres expressions déja en usage
pour désigner I'’homme voué a la retraite dans le silence et la solitude.
Les auteurs paiens et chrétiens qui traitaient de ce theme de la vie soli-
taire et contemplative ne semblent pas I'avoir trouvé apte a rendre les
nuances qu’ils cherchaient a exprimer, cependant, par toutes espéces de
composés de I'adjectif pévog. Enfin, les ascétes que nous connaissons,
avant S. Antoine et ailleurs qu'en Egypte, n’ont pas porté le nom de
overyot.

Telles sont les interrogations qu’a soulevées, chemin faisant, notre
recherche. Trop d’éléments nous échappent pour pouvoir, jusqu’ici, leur
trouver une réponse définitive. Seule, la découverte de textes faisant
clairement le joint entre les matériaux dont nous disposons pourrait
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apporter une confirmation décisive a la these qui s'est dégagée de
notre étude.

L’histoire des mots, parce qu’elle est aussi 1'histoire complexe de la
pensée humaine est soumise a I'influence de multiples facteurs et ce n’est
pas un des moindres mérites du chercheur que de savoir accepter ses
propres limites et celles que lui imposent les silences et les mystéres du
passé. Il reste cependant qu’a bien poser et sérier les éléments d’un
probléme, on leur a déja donné un début de solution.

C’est a cette clarification que notre étude voudrait contribuer.

Nous l'avons limitée dans le temps en ne dépassant pas la fin du
4e siecle et également dans I'espace: nous laissons volontairement de
coté I'Occident latin et les probléemes que peuvent soulever l'intro-
duction, 'utilisation et I'interprétation du mot monachus dans la langue
et la littérature latines. Une seule exception a été faite, marginalement
et en appendice, pour le Journal de voyage d’Egérie, car, méme s’il est
rédigé en latin, ce récit apporte des renseignements sur un vocabulaire
propre a I’Orient syrien et palestinien, susceptibles d’éclairer quelque peu
la signification et 'emploi de povaydc. Nous ne pouvions le passer sous
silence, comme nous avons fait, quand elles s’avéraient nécessaires, les
références voulues a S. Jérdme, ou a 1'un ou l'autre auteur latin.

Pareillement, une recherche succincte surl’emploi du verbe dvoy wpéw
nous a paru compléter utilement notre étude et nous la donnons dans un
deuxieéme appendice. *

INTRODUCTION AU PROBLEME SEMANTIQUE

A en croire S. Jéréme, le nom méme que porte le moine indique a
tous et sans équivoque sa condition de solitaire: «Interpretare voca-
bulum monachi hoc est nomen tuum: quid facis in turba qui solus es?» 1.
Et encore: «Si cupis esse quod diceris, monachus, id est solus, quid facis
in urbibus, quae utique non sunt solorum habitacula, sed multorum» 2.
Et cependant, par un de ces paradoxes dont est fertile I'histoire des
hommes et celle des mots dont ils se servent, c’est ce méme terme de
povayog, de solitaire, qui s’est imposé pour désigner constamment au

* On trouvera la liste des abréviations et des sigles utilisés a la fin de 1’article
! Epistula 14,6, CSEL 54, p. 52.
2 Epistula 58,5, CSEL 54, p. 533.
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cours des siecles un étre dont 1'existence se trouve, par vocation, liée a
celle des autres dans une communauté: le cénobite.

C’est que cette interprétation premiere et étymologique va subir une
évolution et G. M. Colombas, dans son article«El concepto de monje y vida
monastica hasta fines del siglo V»3, reconnait que le mot monachus (a la
différence du povayés de I'Orient), n’évoquait pas, dans les esprits latins,
I'idée de solitude, mais une idée plus large qu'on trouve déja, a coté du
sens originel, dans la traduction de la Vita Antonii due a Evagre.

S. Jéréme lui-méme n’hésitera pas a accorder le nom de monachus,
non seulement aux seuls anachorétes, mais encore aux cénobites et mémea
ces Remnuoth, dont cependant il stigmatise le genre de vie: «Tria sunt
in Aegypto genera monachorum: coenobium, quod illi sauhes gentili
lingua vocant, nos ‘in commune viventes’ possumus appellare ; anachore-
tae, qui soli habitant per deserta et ab eo, quod procul ab hominibus
recesserint, nuncupantur; tertium genus est, quod dicunt remnuoth,
deterrimum atque neglectum et quod in nostra provincia aut solum aut
primum est» .

Cassien, dans son interprétation du mot poveydg ajoute aux nuances
d’isolement et de séparation celle de singularité, proche, nous le verrons,
de I’étymologie premiére: «... Segregati a credentium turbis, ab eo quod
a conjugiis abstinerent et a parentum se consortio mundique istius con-
versatione secernerent, monachi sive monazontes, singularis ac solitariae
vitae districtione nominati sunt» 5.

L’idée de solitude matérielle engendre presque immédiatement celle
de solitude pour Dieu seul et donc d’unité intérieure, comme l'explique
J. Leclercq © et c’est évidemment ce théme qui sera abondamment com-
menté par tous les auteurs de spiritualité monastique des siecles suivants.

Le Pseudo-Denys s’y arréte déja avec complaisance au 4¢ siecle. En
effet, ce n’est plus I'adjectif pévog mais le substantif péveg qu’il voit a
I'origine de povayéc et il fait du moine un homme unifié a ’exemple de
la monade divine vers laquelle le porte son effort d’identification: «C’est
pourquoi nos divins maitres... les ont appelés moines... parce que leur
vie, loin d’étre divisée, demeure parfaitement une, parce qu’ils s'unifient
eux-mémes par un saint recueillement qui exclut tout divertissement, de
fagon a tendre vers I'unité d’une conduite conforme a Dieu et vers la

3 Studia Monastica 1 (1959), p. 263.

+ Epistula 22, 34, CSEL 54, p. 196.

5 Collatio 18, ch. 5, CSEL Petschenig 13, p. 511.

¢ Etudes sur le vocabulaire monastique du Moyen Age, Rome 1961, p. 8.
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perfection de I'amour divin» 7. Et plus loin: «... Car leur vie étant unifiée,
c’est un devoir pour eux de ne faire qu'un avec I'Un, de s'unir a la sainte
Unité...» &

11 faudrait citer encore Isidore de Séville, qui, en rattachant égale-
ment povey 6 & pévag voit cependant le moine comme 'homme dont la
vie est singuliére: «Graeca etymologia vocatus, eo quod sit singularis,
wovog enim graece singularitas dicitur, ergo... solitarius interpretatur
vocabulumy» °.

L’idée d’unité domine également I'esprit de S. Augustin, mais il en
arrive a interpréter le mot pévog, racine de povayog, avec une autre
nuance: celle de I'unité entre plusieurs: «Il s’agit moins d’étre a la fois
‘seul’ et ‘un’, que d’étre ‘un seul’, au sens le plus fort de cette expression,
c’est-a-dire ‘parfaitement un’ou, sil’on veut, ‘un a la deuxiéme puissance’
avec ceux dans la société desquels on vit: tel est le cas des moines» 19:
«Una cum multis unus dici potest, pévog non potest, id est solus: wévog
enim unus solus est. Qui ergo sic vivunt in unum, ut unum hominem faciant,
ut sit illis vere quod scriptum est, una anima et unum cor... multa cor-
pora sed non multa corda, recte dicitur p.évog id est unus solus» .

Il est bien clair que toutes ces interprétations étymologiques sont
fonction de I'état d’esprit de chacun et de ce qu’il veut démontrer et que
si nous voulons découvrir le véritable sens donné au terme poveyog avant
son utilisation par les milieux chrétiens, il nous faut renoncer a la richesse
des spéculations mystiques, pour nous contenter du pain dur de la
grammaire et de la philologie.

I. MONACHOS DANS LE MONDE PAIEN

1. Textes littéraires classiques et hellénistiques

C’est I'adjectif puovog qui sert de base a la formation du multiplicatif
novery6¢. L'étymologie de pévog est incertaine. A c6té de la racine grecque
primitive reconstituée, * pévFog, d’olt découleraient en ionien polvog et en

7 Hier. Eccl. PG 3, col. 533 A; trad. M. pE GanDILLAC, Oeuvres complétes
du Ps. Denys I’Aréopagite, Paris 1943, p. 307-308.

8 Ibid., PG 3, col. 533 D; GanbiLLac, p. 309.

9 Origines 7,13, PL 82, col. 293.

10 J. LECLERCQ, op. cit., p. 8-9.

11 Enarratio in Ps. 132, PL 37, col. 1732-33.
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attique pévog, on peut supposer un * pavféc qui aurait donné I'adjectif
povog, mince, clairsemé, rare, correspondant a I’arménien manr, gén.
manu, petit 2. Le dictionnaire étymologique de la langue latine d’Ernout
et Meillet estime que la racine primitive *men-, représentée par 1’arménien
manr, indiquerait la notion de petitesse (minor, minus, minister) et
c’est A cette racine qu'il faudrait rattacher pavég, mince, rare et pévog,
seul 13,

Quoiqu'’il en soit, il ne semble pas qu’on puisse pousser plus loin, ni
cette étymologie, ni les rapprochements qu’elle suggére entre pavég rare
et wévog seul, malgré ce qu'on pourrait étre tenté d'y rechercher pour
expliquer les différents sens donnés a povoydc.

D’aprés E.Schwyzer 1, povayés dérive des formes adverbiales
povey L — poveyol:

Aux adverbes numéraux multiplicatifs Sty«, Tplye, Tétpaya, formés
par l'adjonction du suffixe vélaire y 15, s’ajoutent a I’époque post-
homérique les formes Suy¥), Tpuyf), Terpayy) (de deux, trois, quatre ma-
niéres) et wolhayy), mavrtoyy), poveyy (de plusieurs, de toute, d’une seule
maniére), sur le modele de tetpayy); de méme worhayol, movtayol,
rovayob (en plusieurs, en tout, en un seul endroit).

C’est de ces formes que va dériver, par la suite, 'adjectif povaydc.

A. Adam a déja donné une analyse des textes grecs classiques et
hellénistiques qui nous livrent un emploi du mot poveyéc et des formes
dont il semble dériver 6. Nous ne reprendrons 1’étude de ces textes que
pour en dégager les lignes et les conclusions nécessaires a notre travail.

C’est effectivement 1'adverbe povayy qu’on rencontre en premier,
chez Xénophon !7: il désigne, dans I’Anabase, un passage unique dans les
défilés montagneux ou s’engagent les troupes grecques; puis, chez Platon
ou, dans les Lois, il est question d’un résultat a obtenir par une double
voie (3vy7) ou par une seule (povayi) 8. Par deux fois, dans le Symposium,

12 H. Frisk, Griechisches Etymologisches Worterbuch, Bd. II, Heidelberg
1970, p. 253.

13 Dictionnaire étymologique de la langue latine, Paris 1967 (4¢ éd.), p. 405.

14 E. ScHWYZER, Griechische Grammatik, Handbuch der Altertumswissen-
schaft, 2 Abt. I, 1, Miinchen 1939, p. 498, § 8 vers la fin.

15 Cf. également R. KUHNER, Ausfithrliche Grammatik der griechischen
Sprache, Hannover 1890, p. 263, 5.

16 A, ApaMm, Grundbegriffe des Monchtums in sprachlicher Sicht, ZKG 65
(1953), p. 209-239.

17 Xénophon, Anabase, IV, 4, 18: éxi t7] OnepPBorjj Tob 8poug &v Toig cTevoig
fimep povayd ein mwopeta.

18 Platon, Les Lois, IV, 720 e: 8uy§ thv plav droteddv Sdvapw, # povayj ...
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Platon emploie également povayolU dans le sens trés clair d'un endroit
unique, sans équivalence 1°.

L’adjectif povayég apparait, ensuite seulement, chez Aristote, dans
deux textes de sa Métaphysique ot il 'applique aux étres qui, comme le
soleil et la lune, sont uniques en leur genre, otepea povayd ?°, sans contre-
partie ou paralléle. L’adverbe povayég se trouve dans I’Ethique a Nico-
maque, le Politique et I'Histoire des animaux %, au sens de «une seule
et méme manieére», dans les deux premiers cas le mot étant opposé a
oAy 6, de plusieurs manieres.

Epicure, dans les deux passages de ses Epitres ou il utilise et 'adjectif
noverybe et I’adverbe povaydic, les oppose tous deux a la forme, de cons-
truction grammaticale identique wAsovorydc, mheoveyde, multiple, de
facon multiple ?2. De cette opposition et de ’analyse du contexte, on
peut conclure que le sens donné a I'adjectif poveaydg est celui de «simple»,
comme le propose d’ailleurs A. Adam: «Das was poveryv ist, verbindet
sich fiir Epikur eng mit dem amiég sivor 22: « Et nous mépriserons ceux
qui ne savent reconnaitre ni les phénoménes dont I'existence et la pro-
duction ne comportent qu'une seule explication simple, ni les phéno-
meénes dont on peut supposer plusieurs causes» 4.

Théophraste, a la méme époque, emploie poveryob au sens assez clair
de «en un seul endroity, «seulement la» 23.

Chez le philosophe épicurien Philodeme (1¢T siecle av. J. C.), 'adjectif
prend a nouveau le sens précis d'un cas unique, isolé, sans équivalence:
«Bien faible est alors le raisonnement qui ne s’appuie que sur des cas
isolés» 26,

19 Platon, Symposion, 212 a: évtabfa adtd pwoveyod yevioetar et 184 e: pove-
¥ 00 évtabba Eupminter.

20 Aristote, Métaphysique, 1076 b 29: gtepea pév povaya et 1040 a 29: AavBaver
&t adbvatov dploachar év toig &idlolg, palota 8¢ Soa povayd, olov tog H) ey,

21 Aristote, Ethique & Nicomaque, 1106 b 31; Politique 1038 b 38; Histoire
des animaux VII, 4.

22 Epicure, Epistula 2, éd. Usener, p. 36: povayiyv #ye. 7tolg Quaivopévolg
cuppuviay 6rep &nl Tév petedpwv ody dmdpyet dAAG TowTd Ye TAsoveryTyv Exet.

23 A. Abpaw, op. cit., p. 211.

2+ Epicure, Epistula 1, éd. Usener, p. 30. Traduction A. ErRNouT dans l'intro-
duction a Lucréce, De rerum natura, t. 1, p. LXXXIV-LXXXV, 80: ... xatocppov obvTag
@y ofite {T0) povaydc Exov 7 ywodpevov yvopilévtwy olite T0 mAsovayds cup-
Baivov ...

25 Théophraste, Histoire des Plantes, IX, 10, 2: povayod 8¢ qldeton tiig
Ofrne.

2 Philodéme, ITept onuelov xal onpetdoewy, 14, 28 ss.: [&]o0svng 3¢ nal 6 Sl
Tév plo]vayév cuiroyiopbds. La traduction est de nous.
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Diodore de Sicile (1er siécle av. J.C.) et Apollodore de Damas
(1er siécle ap. J. C.) utilisent I'adjectif dans des contextes plus concrets,
moins philosophiques, le premier dans la description d’une tortue exo-
tique possédant quatre yeux et quatre gueules, mais un seul cesophage et
un unique estomac ?7; le second, & propos d'un ouvrage militaire, pour
désigner un madrier s’avangant isolément et sans montants au-dessus
de la construction 28,

Un siecle plus tard, Claudius Ptolémée applique I'adjectif povorydg
a une personne, quand il parle de I'influence des signes du zodiaque sur
la naissance d’enfants uniques povoya 3136act Téxve, ou de jumeaux
(oo ) ol mwhstova) 2.

Au chapitre VII de ses Geographia 3°, il donne le nom de Movayn a
une des «1378 iles proches de Taprobané», c’est-a-dire Ceylan. I1 semble
que cet archipel soit en réalité celui des iles Maldives, groupe d’atolls
de l'océan Indien. Selon Pauly-Wissowa 31, 1'ile appelée Movoy® par
Claudius Ptolémée ne peut correspondre, d’apres sa situation et son
nom, qu'a l'atoll dénommé aujourd’hui Minicoy 32. En effet, celui-ci
occupe une position isolée entre les iles Maldives et les Laquedives, ce qui
justifierait le nom que lui ont donné les anciens et nous livrerait ici un
sens précis de povaybe: isolé par rapport & un groupe déterminé.

Problablement a la méme période, I'auteur anonyme du Périple de
la Mer Erythrée utilise le vocable qui nous intéresse sous une forme
féminine substantivée 33. Il s’agit, dans le contexte, d’'un vétement ou
d’une étoffe fine et large, en provenance des Indes, appelée povayy, sans
doute parce que faite d'une seule piece 34,

Quant a Plotin (205-270), 4 peu prés a I’époque ou vont apparaitre
les premiéres manifestations du phénoméne monastique, il qualifie de
novary6g I'Etre premier qui est solitaire (poveryég), non par une contrainte

27 Diodore de Sicile, Bibliothéque historique, II, 58: & omAdyyo xol T&AAx
T dvtdg mhvTo Exety povoryd.

%8 Apollodore de Damas, ITolopxntixa, 181, 10: énaipeclor thv wovayhv co-
vida cig Gog.

29 Claudius Ptolémée, Tetrabiblos IV, 6, 190.

30 Claudius Ptolémée, Geographia, VII, 4, 11, ed. C. F. A. Nobbe, Hildes-
beim 1966, p. 175.

31 T, 16, col. 43.

32 Cf. Enzyklopadie des Islam, III, p. 577, Leiden 1936.

33 Périple de la Mer Erythrée, 6, 14 et 14, 7: xal 606viov *Tvdixdv T6 TAaTd-
Tepov N Aeyopévn povay?. Et: xal 606viov, 9 te povayn[v].

3+ Cf. a ce sujet le chapitre suivant sur les textes papyrologiques.



340 Monachos, Moine. Histoire du terme grec jusqu’au 4¢ siécle

venant d'un autre, mais parce qu’il I'’est en soi, se complaisant en lui-
méme et n’ayant rien de supérieur a lui, dans une pure liberté:

«Ne disons pas que le Premier existe par hasard... Il ne faut pas non
plus le priver de puissance parce qu’il est solitaire; car s’il est
solitaire, ce n’est pas qu'’il soit empéché par le fait d’un autre (de ne
I’étre pas), c’est qu’il I'est par lui-méme, qu’il se complait en lui-
méme et qu’il n’'a rien de supérieur a lui, ou alors, il faudra refuser
la liberté a I'étre qui atteint le plus qu’il est possible le Bien» .

Par ailleurs, au livre V des Ennéades, on trouve un povayodb con-
trastant avec mavrayol: «...Le monde sensible est en un seul endroit, mais
le monde intelligible est partout» .

Trois nuances de sens peuvent finalement se dégager de cette
analyse:

Movaybe peut en effet désigner:

— un étre unique en son genre, individuel, singulier comme le soleil et la
lune dans le traité d’Aristote ou I'cesophage unique de la tortue décrite
par Diodore de Sicile.

— un étre solitaire, isolé par rapport a d’autres, comme 1’Etre supréme
pour Plotin, qui n’a rien de supérieur a lui, ou comme 1'ile Movoy# qui
est séparée de l'archipel auquel elle appartient.

- enfin, un étre simple, unifié, par opposition a ce qui est multiple,
divisé, comme certaines causes pour Epicure, ou comme I'étoffe d'une
seule piéce mentionnée par le Périple de la Mer Erythrée.

Il n’est pas sans intérét de remarquer que seule la langue des philo-
sophes, des naturalistes, ou encore celle d'un architecte comme Apollo-
dore de Damas nous a offert I'emploi de I'adjectif povayds ou de ses
adverbes correspondants. Ni les poétes, ni les auteurs dramatiques ne
semblent 1’avoir utilisé, ce qui donne bien dés le début a ce mot un
caracteére assez technique et spécialisé.

35 Plotin, Ennéades, VI, 8, 7, 38: 008t 37 10 t0 povaydv &xov defipetat Tig
éfovolag el TO povayov pn 16 xwideclor mwap’ &Alouv Eyor, &Aha T¢ ToUTO ®OTO
elvar ol olov dpéoxewy Eantd, xal pn Exew 6 TL xpeittov adtol. La traduction
est celle de E. BREHIER, BL 1938, t. VI, p. 142.

3 Plotin, Ennéades, V, 9, 13, 13: 6 uiv yap alcOntdg xbopog pmovayod, 6 8¢
v ontog movtayob. Traduction E. BREHIER, BL, 1931, t. V, p. 172,
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2. Papyrus grecs d’Egypte

C’est de I'adjectif poveybe qu’il s’agit presque exclusivement 37 dans
les nombreux textes papyrologiques que nous avons dépouillés 38, et son
utilisation assez différenciée améne a des acceptions qui, pour n’étre pas
toutes absolument identiques, recouvrent cependant bien celles qui
viennent d’étre dégagées plus haut.

1. L’acception la plus courante est celle d’un document juridique,
officiel ou privé, rédigé en un exemplaire unique, original, sans double, ni
copie. La formule qui le désigne se retrouve, presque toujours identique,
dans de nombreux papyri des trois premiers siécles en Egypte. Ainsi, a
titre d’exemple, pour un prét d’argent, consenti dans le Fayoum, le
24 aont 212:

«Ce texte a été écrit par moi en un seul exemplaire; il doit faire
autorité» 3.

Ou encore, dans une correspondance privée, datée de 298:

«Je t'ai envoyé ces instructions en un exemplaire unique qui doit
faire autorité partout ou il sera présenté...» *°.

De nombreux exemples pourraient encore étre cités. Nous nous
contentons d’en donner en note les références *1.

2. Dans d’autres textes, le document n’est plus unique, mais il
comporte des équivalents, des copies, en deux, trois, ou méme six exem-

37 Nous négligeons volontairement les deux seuls textes o1 nous avons trouvé
le substantif o poveydv (P. Lips. 36, 10) et 'adverbe povayég (CPR XX, 78, 20),
leur sens ne différant pas de celui de I’adjectif. De méme, nous laissons pour un
chapitre suivant les papyrus oli le mot povaydg apparait dans son sens proprement
chrétien, notamment les papyrus édités par H. I. Bell.

38 Ce dépouillement a été fait: 1. d’aprés le Worterbuch der griechischen
Papyrusurkunden de F. Preisigke, Berlin 1929-31; 2. d’aprés le Spoglio Lessicale
Papirologico édité par S. Daris, Milan 1968.

3 BGU 637. 10: 16 t[e ytlpbypagpov Tobte (sic) povaydv ypagé[v O’ &]pol
»xVptov Eotew. La traduction est de nous.

40 P. Oxy. 1643. 14: 16 8¢ Erni[ovtaApx Tolto] povaydv cov E£edburny, Gmep
»x0O[ptov #oTw]. Méme remarque pour la traduction présente et les suivantes.

4 P. Grenf. 71. 2. 25 (3¢ s.); SB 7634. 20. 39 (3¢ s.); P.Lips. 11.7 (3¢ s.);
BGU 1064. 12 (3¢ s.); P. Oxy. 1649, 10. 21. 23 (3¢ s.); BGU 13. 16 (3¢ s.); P. Oxy.
1208. 5 (3¢ s.); P. Oxy. 1473. 37 (3¢ s.); P. Panop. 1. 274 (3¢ s.); P. Oxy. 1199. 21
(3¢ s.); CPR XXII. 70. 5 (3¢s.); SB 8989. 30 (4¢ s.); P. Isid. 57. 30 (4¢ s.); P. Bad.
27.10 (4e s.); SB 5810. 20 (4e s.); PSI 300. 14 (4¢ s.); P. Strass. 296 v 10 (4e s.);
P. Masp. 67168. 54 (6¢ s.).
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plaires, dont I'un (povoydc) est remis a 'une des parties contractantes:
ainsi une déclaration faite par I'expéditeur d'un cargo de blé a Alexandrie,
vers 211-212, est rédigée en trois exemplaires:

«Cette quittance est valide. Je l'ai écrite en trois exemplaires, dont
deux ont été donnés a toi-méme qui es stratege, et un (poverynyv)
au percepteur» *2.

De méme pour un acte de division d’une propriété, en 214:

«Cet accord est valide. Il est rédigé en trois exemplaires, pour que
chaque partie en posséde un (¥yzwv povaydy) 3.

La nuance a relever dans ces exemples et les nombreux autres
textes dont nous donnons aussi les références en note *, est celle d’indi-
vidualité, de complémentarité: i1 ne s’agit plus d’un document unique,
singulier, mais d'un document particulier parmi d’autres, d'une partie
d’'un tout. E. Hornung a montré > que cette notion de complémentarité
est caractéristique de la pensée égyptienne. Alors que nous nous appuyons
sur une logique a deux valeurs, la logique des contraires qui s’excluent
I'un l'autre, le oui ou le non, I’Egyptien pense selon une logique de
valeurs multiples et relatives: les contraires ne s’excluent pas pour lui,
ils se complétent. C’est ainsi que la conception d’un Dieu unique, évingant
tous les autres, d’'un monothéisme absolu comme on le trouve en Israél,
est, d’aprés Hornung, impensable chez les Egyptiens. Tout au plus peut-
on parler d'un hénothéisme, le un étant pour eux relatif au multiple,
comme nous le voyons ici, dans 'emploi qui est fait du terme poveyée
et le sens assez clair qui lui est donné.

42 P. Oxy. 1260, 19: xvpla 7 dmoy7 [tpLoon] yeapeion, Hv £edduny ool pév T6
otpa[tny®] Sisoty TéH 3¢ dexam[pdTe] povayny.

# P. Oxy. 1278. 30: xdpiov Td SpoAéymua TpLocdy Ypxpiv Tpog TO ExacTOV
uépog Exew wlov]eydv.

# P, Oxy. 719.32 (2¢ s.); P. Oxy. 905.19 (2¢ s.); P. Oxy. 908.39 (2¢ s.);
P. Lips. 10 col. 219. 21 (3¢ s.); PSI 1238. 27. 28 (3¢ s.); P. Oxy. 1200. 44 (3¢ s.);
P. Oxy. 1273.37 (3¢ s.); P. Flor. 50.117 (3¢ s.); SB 9619, 11 (2 s.); P. Strass.
280. 20 (3¢ s.); P. Fouad XXIII 18 (3¢s.); P. Oxy. 1260. 19 (3¢s.); P. Oxy. 1561. 11
(3¢ s.); P. Oxy. 1718.10 (3¢ et 4 s.); PSI 1037.30 (4e s.); SB 9219. 25 (4¢ s.);
P. Gen. 10. 18 (4e s.); P. Lond. 978. 16 (4¢ s.); P. Oxy. 1206. 18 (4¢ s.); P. Lips.
28.23 (4¢ s.); P. Lips. 26.12 (4¢ s.); SB 9278.5 (6¢ s.); P. Herm. 29.5 (6° s.);
P. Lond. 113. 1. 66 (6¢ 5.); P. Lond. 1313. 6 (6¢ s.); P. Micha. 51. 8 (6¢ s.).

45 E. HORNUNG, Der Eine und die Vielen, Agyptische Gottesvorstellungen,
Darmstadt 1971, p. 42, 233-237.
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3. Un seul texte, cité a part par le « Worterbuch der griechischen
Papyrusurkunden» de F. Preisigke ¢ offre un sens de poveydg dans un
contexte incertain: il s’agit d’un fragment de lettre: « wpdg xatpdv 003éva
novayow. Faut-il comprendre: «pour le moment je n’en ai pas un seul?»

L’interprétation ne peut étre qu’hypothétique.

4. Le Papyrus de Tebtunis No 423 présente un emploi de povayog
dans un sens nouveau. Il s’agit d’ordres et d’indications donnés par lettre
a son régisseur par un propriétaire terrien. La traduction proposée par
I’éditeur est la suivante:

«So now as we ordered let the aracus and grassaracus go alone to
Tbeklutis for seed» *.

Nous pensons plutét qu’il faut comprendre:

«Donc, comme il a été décidé, qu’'on achéte a Tbeklutis un mélange
de gesses et de fourrage et des gesses seules pour la graine» *8.

La nouvelle nuance livrée ici par le contexte serait donc celle de
«pur, non mélé».

5. Enfin, plusieurs papyrus appliquent 1'adjectif wovey6g a un véte-
ment, ou a une piece d’étoffe, dans un sens qu'’il n’est pas facile de déter-
miner a coup sur:

a) Une lettre datée du 2¢siecle demande a un certain Ploution d’ache-
ter a Bousiris (probablement dans le Delta) deux chitons de lin solide et
de belle qualité, d’'un prix allant jusqu'a 40 drachmes, une paire de
beaux vétements rayés de Diospolis et — sans doute faut-il le com-
prendre ainsi en raison du {ebyog (paire) qui précéde, — «une unique ser-
viette pour le bain» (Bahavapiy povayby) #°. Mais il est aussi possible de
lire dans ce povey6s la nuance de simple, non doublé, non plié, comme le
suggéreraient d’autres papyrus. En effet:

b) Le papyrus Hambourg 10, a la ligne 27, mentionne, dans une

% F. Preisigke XXX, II. Bd. 114: BGU 923. 10.

*7 The Tebtunis Papyri. ed. by Grenfell, Hunt and Goodspeed, vol. 11,
London 1907.

8 P. Teb. 423. 7: %87 odv &g di[e]rdyn yopnoatw cig thv TRexdbrv yoptd-
paxdeg te ol dpaxog wo]vayds el onéppota. Cest d'ailleurs ainsi que le comprend
également F. Preisigke dans son Worterbuch, sous le mot yoptdpoaxog: «Schoten
mit Gras vermischt (als Viehfutter) P. Teb 423. 6 (I11): yoptdpaxog xal &poxogh.

49 P. Oslo. II1. 56. 6: Eb mownoeig dyopac(ag] pot &v Bousipt ytré{vag) Awole
800 otepea xofaped xada €wc (Spoywdv) w, émxapctn(v) Atoomébrews Lebyog
%oy (sic), Bahavdpty povoydy ...
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liste d’objets volés a Théadelphie dans le Fayoum au 2¢ sieécle, un
WpaTiov povoy oy GumElvovy 3°,

Comment faut-il comprendre ce tpatiov poveyév? Probablement pas
comme «un seul manteau», car le déterminatif poveydc devrait accom-
pagner alors également le pallium et le hypozonon qui figurent dans la
méme énumération. Faut-il voir 13 plutdt 'idée d'un manteau simple,
non doublé:

«...un sous-vétement émeraude, un pallium, un manteau simple,
vert pale, et un autre manteau rose?»

D’aprés l'étude de L. Heuzey 3!, le manteau que portaient les
Grecs «était un rectangle d’étoffe d’'une seule piece... un chale de laine
conservant la forme premiére du métier a tisser... On se contentait de le
draper, de I’enrouler autour du corps» 2. S’il semble bien que le himation
ait toujours été formé par ce simple rectangle tissé d’une seule piece, on
ne voit pas trés bien pourquoi un des deux manteaux seulement de notre
texte est déterminé par 'adjectif poveyéc. Il ne peut s’agir non plus du
numéral «un», puisque, quatre lignes plus bas, le méme papyrus précise
le nombre de vétements en les faisant suivre des lettres « et 3, tandis que
réapparait ensuite un povey s, moppupols cette fois 3.

Cependant Heuzey note qu’il existait une autre mode, adoptée par
certains philosophes, notamment par ceux de 1’école cynique, et qui
consistait a doubler son manteau et a s’en servir la nuit comme couver-
ture 54

M. Bieber reléve 3 que la chlaina ou manteau de laine porté par les
Grecs au temps d'Homere, jeté sur les épaules et ajusté au moyen d’'une
épingle, pouvait, elle aussi, étre simple ou double. Les adjectifs utilisés
par Homere sont amiotc et dumhote 6. Qu’ils soient remplacés ici par notre

50 P. Hamb. 10, 27: Lpapoydivov dmélwvov, kol mdAAiov xal Lpdtiov povayov
gumélvoy xal repov ipdtiov f6dvov.

51 L. HEuzEY, Histoire du costume antique d’aprés des études sur le modéle
vivant, Paris 1922.

52 L. HEUzZEY, op. cit., p. 102.

53 P. Hamb. 10, 31: Aevxd pév B’ xpoxoti[voly [a...] o 7uplavtivov o' xal
[...] .. [..] povaydy moppupoly xal &B{L>6AAag tedetous.

5+ L. HEUzZEY, op. cit., p. 102.

55 M. BIEBER, Entwicklungsgeschichte der griechischen Tracht von der vor-
griechischen Zeit bis zur romischen Kaiserzeit, Berlin 1934, p. 24.

% Citation d’aprés M. BIEBER, op. cit., p. 24: dmwAoideg yAaivor Od. XXIV,
276 et yAaive StmA¥), dtmiaf Od. XIX, 225 ss. 241.
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uovayoc est un fait qui s’explique aisément par la différence du genre
littéraire et 1'évolution du langage.

Si de plus, nous cherchons du c6té des Egyptiens, nous apprenons
par Heuzey encore 57 qu'’ils connaissaient eux aussi un grand manteau
de lin ou d’étoffe fine, commun aux deux sexes. Il pouvait étre porté de
diverses maniéres, comme le chale hindou ou comme le himation grec,
mais également enroulé trois fois autour du corps: drapé en arriére, puis
doublé sur lui-méme de fagon a former deux 1és superposés et finalement
croisé sur le devant et maintenu par un nceud 3. Heuzey ajoute dans son
étude qu’un ajustement trés semblable dans son aspect extérieur pouvait
étre obtenu a l'aide de deux pieces distinctes d’habillement: une ample
tunique et un chale étroit posé de biais, mais, dit-il: «Il est difficile de
différencier ces deux ajustements sur les images peintes ou sculptées» 5°.
Faut-il dés lors voir dans le tpdtiov poveryév un manteau porté sans enrou-
lement sur lui-méme ou encore un ajustement fait, non de deux, mais
d’une seule piece d’étoffe?

Un rapprochement avec un autre texte papyrologique peut nous
donner peut-étre quelques lumiéres:

¢) En 260, un contrat de mariage énumere de facon détaillée les
divers vétements et bijoux qui constituent la dot d’une fiancée, entre
autres:

«Une tunique blanche, simple, bordée, d’une valeur de 160 drachmes»*.

I1 ne s’agit plus ici d'un tpartiov, mais d'un yitcvioy, c’est-a-dire
d’une petite tunique de femme.

Or le chiton pouvait étre confectionné de deux différentes maniéres:
soit d'une seule piece d’étoffe pliée sur elle-méme et cousue sur le coté,
I’encolure et les emmanchures étant ménagées entre deux agrafes ou
deux coutures dans 1'ouverture du haut; soit de deux pieces d’étoffe au
lieu d'une, cousues ensemble, dans le sens de la hauteur, jusqu'aux
emmanchures, et cousues également sur le bord supérieur, de chaque
coté de I’encolure. I1 semble assez difficile de concevoir le chiton double
ou replié sur lui-méme. Heuzey remarque d’ailleurs que les «descriptions

37 L. et J. HEuzEY, Histoire du costume dans I’antiquité classique: L’Orient
(Egypte, Mésopotamie, Syrie, Phénicie), Paris 1935.

58 L. HEUuzZEY, op. cit., p. 17, 33, 39 et passim.

52 L. HEUuzEY, op. cit., p. 40.

80 P. Oxy. 1273. 13: yrtaviov Aeuxdv povayov xpoc(c)wtdv Evenpov Spoypddv
éxotov EENxovTAL.
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de I'épopée qui, pour les hommes, mentionnent souvent des vétements
repliés, ne parlent pas de repli dans le costume des femmes» ¢1. Il faudrait
alors penser plut6ét au péplos, ouvert ou fermé, rabattu dans le sens de
la hauteur et se recouvrant lui-méme dans sa partie supérieure %2; mais
le texte parle ici de chiton, non de péplos.

I1 semble que la tunique de lin des femmes ait été faite, comme celle
des hommes, de la piéce rectangulaire détachée du métier a tisser et
réunie par une couture sur les bords, ou, si I'étoffe manque de largeur,
de deux pieces semblables jointes ensemble par deux coutures.

Finalement, c’est probablement dans ce sens qu’il faut interpréter
le «chitonion monachon» de notre papyrus et penser a une tunique faite
d’une seule pi¢ce d’étoffe et non de deux pieces rapportées.

Cette hypothese reste plus difficile & émettre pour le himation,
puisqu’il est toujours fait d’un seul rectangle de tissu. Il demeure cepen-
dant possible de voir dans le «<himation monachon» de notre document
un manteau simplement drapé, sans enroulement sur lui-méme, peut-
étre méme jeté sur les épaules, ou encore un manteau sans doublure.

Quoiqu’il en soit, I’adjectif wovery6g prend de toute fagon ici une colo-
ration assez claire: celle de simple, sans complication, repli, multiplicité,
doublure.

Ainsi, les différents sens que nous apporte 1'étude attentive des textes
papyrologiques sont les suivants:

— unique en son genre, singulier, comme les documents rédigés en un
seul exemplaire.

— unique, isolé par rapport a d’autres, partie d’'un ensemble, comme 'une
des copies confiées a chacun des contractants, ou la graine non mélée,
a d’autres, pure, du papyrus de Tebtunis.

- enfin, simple, non doublé ou divisé, d’'une seule piéce, comme les véte-
ments ou les tissus mentionnés dans les lettres ou les rapports étudiés
ci-dessus.

La langue des juristes et du peuple nous ramene donc aux mémes
nuances et a la méme compréhension du terme que celle des philosophes
et des lettrés.

61 L. HEUzEY, op. cit., p. 157.
62 Tbid., p. 156.
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II. MONACHOS ET SES EQUIVALENTS
DANS LE MONDE JUIF

1. Traductions grecques de la Bible

On cherche en vain un emploi de povayég dans la Septante.

Symmaque et Aquila semblent au contraire nous accorder quelque
compensation, mais s’ils récompensent, dans une certaine mesure, le zéle du
chercheur, ils ne couronnent pas son effort d’un succés définitif et iciencore,
c’est a travers de larges zones d’ombre qu’il faudra percevoir la lumiére.

Pour faciliter la compréhension de notre analyse, nous établissons un
tableau synoptique des sept passages de la Bible ot1 'un ou l'autre traduc-
teur a introduit le terme povay6¢®. (Voir ce tableau a la page suivante).

On voit immédiatement par ce tableau la variété du vocabulaire
utilisé par les traducteurs grecs pour rendre un terme hébreu identique:
T, Seul fait exception Gen. 2,18 qui traduit 725, non 7. On trouve
donc, en apparence indifféremment employés: poveyég, wovog, povétporog,
LLOVOYEVS, ROVOTYS, ayamnTés, ovolevos. Quels sont les critéres qui ont
déterminé le choix du traducteur? Bien des interprétations ont déja été
données 4.

Une chose parait d’abord remarquable, et nous I'avons déja sou-
lignée: I'absence du mot poveyds dans la Septante. Or si l’on admet que
le texte grec de la Septante a été élaboré en Egypte sous Ptolémée
Philadelphe c’est-a-dire vers 282-283 avant J.-C., on se trouve ramené a
une période ou, comme nous avons pu le constater au chapitre précédent,
le terme présente une utilisation assez restreinte et limitée plus parti-
culierement au langage des philosophes. Il faut attendre le 1T siécle avant
J.-C. pour le rencontrer, appliqué par Diodore de Sicile & un contexte
plus réaliste et c’est finalement aux premiers si¢cles de notre ére que
I’emploi du mot semble devenir plus courant, comme le prouvent les
papyri étudiés plus haut 63,

63 Les citations de Symmaque, Aquila, Théodotion et la Quinta sont données
d’aprés les Hexaples d'Origéne, éd. F. Field, Hildesheim 1964. La Septante est
citée d'aprés A. Rahlfs (5¢ éd.), Stuttgart 1952; le texte hébreu est cité d’aprés
R. KirTeL (8¢ éd.), Stuttgart 1952, La numérotation des Psaumes est celle de la
Bible hébraique.

6+ Voir entre autres les essais d’explication donnés par M. HARL, A propos
des logia de Jésus: le sens du mot povayés, Revue des Etudes grecques, 73 (1960),
p. 464-474; par A. Apawm,. Grundbegriffe des Ménchtums in sprachlicher Sicht,
ZKG 65 (1953), p. 209-239.

65 Cf. p. 341 et ss.
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Hébreux Aquila Symmaque Septante Théod. Quinta

Gen. 2,18:

Il n’est pas

bon que I'homme ﬁ'T;.'? QLovayY oy Lovay6v pévov
soit seul

Gen. 22,2:

Prends ton fils, T oV Ty OV
ton unique... (Lovoy 6v pwévov  dyemnTdy O
Ps. 22,21

Délivre de 1'épée

mon ame, de la e ™y )\ L\
patte du chien poveryfv  LovéTYNTA  [LOVOYEVT) 66

mon unique

Ps. 25,16:

Solitaire et
malheureux T povayde  povog LOVOYEVNG
que je suis

Ps. 35,17

Soustrais mon ame N7 v Y Ty

a leurs ravages,

aux lionceaux LOVaAYTY [LOVOTYTTA  [LOVOYEVT

mon unique

Ps. 68,7

Dieu donne a

I'isolé le séjour ormm Lovay otg Lovay 0VG

d’une maison [LOVOYEVELS [LOVOTPOTTOUG povoZdvoug

Ps. 86,11 :

Rassemble mon ! LOVEY GOV ebppavinTw
ceeur pour qu’il Evaraov
te craigne

66 Sur I’emploi de dyanntéc pour désigner le moine, cf. A. GuiLLAUMONT, Le
nom des Agapétes, VC 23 (1969), p. 30-37; sur celui de povoyevijg, cf. A. ADAM,
op. cit. p. 218-222.
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11 peut donc paraitre normal que la Septante ignore un terme apres
tout assez spécialisé encore de son temps.

En se plagant au simple point de vue de la statistique, on constate
que c’est Aquila qui fait 'usage le plus fréquent de poveyéc.

En Gen. 2,18, le mot hébreu qu’il rend par povaydc est 725 dont la
signification semble étre celle de solitude au sens de séparation, unicité,
isolement ©7.

Une variante de Gen. 22,2 présente un povoyevi a coté de povayév et
traduisant le 73" hébreu, il a dans le sens de «fils unique», la méme
nuance de seul, sans équivalence .

I1 en va de méme pour les deux versets des Psaumes 22 et 25 qui
désignent I’ame comme «l'unique», l'irremplagable, celle dont on ne
posséde pas de double (et ceci nous rapproche du sens donné a poveyés
dans les papyrus d'Egypte datant de la méme époque que notre traduc-
teur), celle enfin que la Septante appelle v povoyevy.

Dans le Psaume 25, le «solitaire et malheureux» du verset 16 peut
suggérer diverses interprétations: le rapprochement, dans le texte hébreu,
du jahid avec le mot ani oriente vers 1'idée d'une solitude, d'un isolement
considérés comme une disgrace, une misere de pauvre, mais aussi comme
une situation attirant la pitié divine, et, au bout du compte, comme une
béatitude, ainsi que le propose M. Harl ¢, opérant un rapprochement
avec les logia de I’Evangile de Thomas que nous étudierons plus bas 7°.
Cependant, André Néher ! remarque que les exégeétes s’étonnent de
I’emploi du terme de jahid dans ce passage, «I’atmosphére du Psaume ne
suggérant pas la solitude du Psalmiste» et a l'inverse de B. Duhm qui
suppose que le mot a été choisi par 'auteur en désespoir de cause, il
pense que le terme est au contraire employé a dessein:

«Je suis un jahid, déclare le psalmiste, c’est-a-dire le membre d’un
jahad. Le psalmiste n’est pas isolé parce qu’il est membre d’un

groupe, mais le groupe dont il fait partie est lui, isolé, séparé du reste
de la communauté des fidéles de Dieu. Cette remarque — ajoute encore

67 Cf. les textes de Psaumes ot le mot 729 s’applique a Dieu dans son unicité:
Ps. 72, 18; 136, 4; 148, 13.

68 Cf. Hexaples de Field, p. 37, note 3 du v.2: «Nobil.,, Codd. X, 130, qui
omnes povoyevi habent.»

69 M. HARL, op. cit., p. 467—468.

70 cf. p. 362-377.

71 A. NEHER, Echos de la secte de Qumran dans la littérature talmudique,
in: Les Manuscrits de la Mer Morte (Colloque de Strasbourg, 25-27 mai 1955),
Paris 1957, p. 53-54.
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André Néher — situe le -7 du Talmud, comme le 701 du Talmud,
en liaison avec le TM* et le 7'M de Qumran, dans une commune
tradition authentiquement juive et attestée par la Bible».

Nous verrons, en traitant de Qumran, l'intérét que peut présenter
cette suggestion.

C’est la méme idée d’unification que semble exprimer le povayéo
utilisé par le seul Aquila au verset 11 du Psaume 86. La Bible de Jéru-
salem traduit: « Rassemble mon cceur pour qu’il te craigne» 7%, rendant
bien ainsi I'idée du verbe hébreu 7rv. Symmaque confirme cette inter-
prétation par I'emploi d'un évwoov qui parait assez clair. I1 faut cependant
noter que la Septante lit «réjouis mon cceur», en vocalisant a partir de
la racine 7 au lieu de 77v, legon reprise par le «laetetur cor meum»
de la Vulgate et par la Syro-hexaplaire, tandis qu’'une note marginale et
sans auteur de cette derniére signale la legon &veBfte: (»a) tasdu) 73,
et que I'édition des Hexaples mentionne un«unicum fac» chezS. Jérome7*.

Symmaque est un Samaritain dont la tradition a voulu faire un
Ebionite 7>. Mais des recherches du P. Barthélemy tendraient au con-
traire & prouver qu’il se convertit au judaisme orthodoxe 76.

Quoiqu'’il en soit, il n’emploie povory s que deux fois:

Une premiere fois, comme Aquila, en Gen. 2,18: «Il n’est pas bon
que ’homme soit seul» ou le contexte rend assez nettement I'idée de
solitude, c’est-a-dire d’absence de compagnie et plus précisément de
compagne.

La deuxiéme fois, au verset 7 du Psaume 68: «Dieu donne a 1'isolé
le séjour d’une maison». Il est assez surprenant, au premier abord, de
voir Symmaque employer ici povoy6g en un endroit ol justement Aquila,
qui fait un assez large usage du terme par ailleurs, le remplace par
MOVOYEV';]Q.

72 D’apres le Psautier de la Bible de Jérusalem, Paris 1961.

3 Cf. Hexaples, Field p. 237, note 8 du v.11: ¢«Syrohex. in textu habet
edgpav0fTe M xopdia pov; in margine autem, sine auctore, évwdfito (S. EvewdhoeTot) 9
xopdio pov (,:A Tass 3.

7+ Cf. Hexaples, Field p. 237, note 9 du v. 11: X. évwoov. Hieron.: unicum fac.

75 Cf. Introduction aux Hexaples, p. xxvir de 1'éd. Field (1964): «Hactenus
Eusebius, ad cujus auctoritatem accedit Hieronymus, qui Judaeum Aquilam,
Symmachum autem et Theodotium Judaizantes haereticos vere pauperes et
Ebionitas, et semichristianos vocat» (Eusébe, Hist. eccl. VI).

76 Le résultat de ces recherches sera publié par le P. BARTHELEMY dans un
article intitulé: Qui est Symmaque? et qui paraitra dans le N° d’octobre 1974 du
Catholic Biblical Quarterly.
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Une autre version, utilisant elle aussi povay6g: xatouxiler povoy o év
oine devrait étre attribuée a Théodotion, d’apres 1'édition des Hexaples
d’Origéne de Field et celle de Montfaulcon 77. L'une et 'autre éditions se
réferent, pour cette lecon, au Colbertinus atiynpdc. Or, une vérification
du manuscrit nous a permis de constater, sans doute possible, que cette
legon y est attribuée a Symmaque. On se trouverait donc devant deux
legons de Symmaque.

L’examen des deux textes laisse peu de doute sur l'authenticité
symmaquienne de la premiere legon. En effet, Symmaque est un traduc-
teur intelligent et libre. Sa traduction du 7712 DY AW par un
3tdwaty olxelv wovayolc oixiay dénote cette aisance qui ne se retrouve
pas chez les autres traducteurs. L'examen de la suite du verset montre
la méme liberté: dans le ol 8¢ anelels xatouNoovey xabswvog Enpbrytay,
il est seul a rendre par un futur grec I'imparfait hébreu: ‘.JDJ

La deuxiéme lecon, par contre, démarquée par un ¢’ dans le Colber-
tinus, correspond peu vraisemblablement & Symmaque et c’est sans doute
pourquoi Montfaulcon, et Field a sa suite, a corrigé le manuscrit et
attribué la legon a Théodotion, ce qui semble plausible. En effet, la suite
du verset: eEdy wv Temednpévous &v edBbtnow présente deux mots: memedy)-
uévoug et e000Tnoy qui se retrouvent tous deux dans d’autres textes de
Théodotion pour rendre le méme vocable hébreu, et qu'on retrouve
beaucoup moins et méme pas du tout (nemednpévoc) chez Symmaque.

Si donc on peut admettre avec une certaine vraisemblance que
Théodotion aussi a fait choix d’un povaybs pour la traduction de ce
verset du Psaume 68, il nous reste & remarquer que la tradition fait de
Théodotion un Ebionite, par conséquent un judéo-chrétien qui peut
avoir eu connaissance des milieux ascétiques syriens et qu’il doit avoir
vécu et écrit un peu avant Symmaque, sous I'’empereur Commode.

G. Quispel, dans son article «L’Evangile selon Thomas et les ori-
gines de l'ascese chrétienne», assure que

«jahid en hébreu peut désigner le célibataire. S’il n’est pas certain
que le mot a cette signification dans le Psaume 68,7: ‘(Dieu) établit
les jehidim dans une maison’, il n’y a pas de doute que les rabbins
I'ont interprété dans ce sens. Ainsi, selon le rabbi Jacob ben Idi
les mariages sont faits dans le ciel selon le Psaume 68,7 (Besa, V, 3).

Dans un autre passage on dit: ‘Leur copulation est aussi difficile que
la division de la Mer Rouge puisqu’il est écrit: ‘Dieu établit les

7 Cf. Hexaples, Field p. 200, note 12 du v. 7 et B. DE MONTFAULCON, Hexaples
d’Origene, Paris 1713, p. 571, note du v. 7.
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jehidim dans une maison, Il conduit les captifs dans la liberté’
(Sota, I, 1). Ou encore: ‘C'est contraire a l'exégeése de Rabbi ben
Pazi sur Ps. 68,7: Dieu établit les solitaires dans une maison: y eut-il
un bitard au bout du monde et une batarde a 'autre bout, Dieu les
fera rapprocher et s’unir, afin d’éviter l'union de l'un d’eux avec
tout autre Israélite’ (Keduschin III, 12). Tous ces passages indiquent
que, pour les rabbins, jahid pouvait désigner aussi le célibataire» 8.

Le sens précis donné par Symmaque a son poveyés du Psaume 68,7
est d’autant moins douteux, pour G. Quispel, qu'en Gen. 2,18: «Il n’est
pas bon que I’homme soit seul», Symmaque rend le ;172}5_ par le méme
rovayoc et Quispel de conclure: «Nous constatons donc Que c’était un
judéo-chrétien qui employait poveyds dans le sens de célibataire pour
traduire le mot hébreu jahid».

S’il n’est pas certain que Symmaque ait été un judéo-chrétien,
cependant son interprétation de povayog comme célibataire parait plau-
sible et pourrait s’expliquer encore par d’autres influences, comme nous
essayerons de le montrer plus loin.

Par ailleurs, Field, dans son édition des Hexaples, donne la note
suivante au v.7 de ce méme Ps. 68: «Le Syrien ajoute: S(ymmaque):
ihidaja’, avec la scholie: ‘c’est & cause des benaia ihidaja qu'il dit:
ihidaja’... Les Syriens I'appellent monachos parce qu’il est solitaire» 7.

Dans leurs différents commentaires des Psaumes, Eusébe de Césarée,
Athanase — ou du moins l'auteur qui lui emprunte son nom - enfin
S. Jérome, appliquent au solitaire-moine ce verset du Psaume 68. Eusébe
va méme jusqu'a expliquer comment les termes équivalents employés
par les différents traducteurs de la Bible conviennent tous au solitaire.
Le passage est connu 8°;

«Il fait habiter les monotropous dans la maison. Selon Symmaque, il
donne aux monachois une maison et selon Aquila, il fait asseoir en
la maison les monogeneis. Selon la cinquiéme édition, il fait habiter

dans la maison les monozonous. La était donc sa premiere ceuvre et
la plus grande de celles qu’il fit en faveur du genre humain. Or le

8 G. QuispEL, L'Evangile selon Thomas et les origines de 1’ascése chrétienne,
in: Aspects du Judéo-christianisme (Colloque de Strasbourg 1964), Paris 1965,
p. 39-40.

7 Cf. Hexaples, Field p. 200, note 11 du v. 7: «Syrus affert: = slasas . @

cum scholio: riasns 1 ot s .“vm Masius in Syrorum Pecul.

p. 21: ~=Zsass Syri sic vocant povaydv quia solitarius est.» La traduction est
de nous. ‘
80 Fusebe de Césarée, PG 23, col. 689 B. La traduction est de nous.
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premier ordre de ceux qui progressent dans le Christ est celui des
monachoi, mais ils sont rares et c’est pourquoi Aquila les appelle
monogeneis, devenus semblables au Fils Unique (au Monogene) de
Dieu. D’aprés la Septante, ils n'ont qu'une seule maniére de vivre
(momnotropous), non plusieurs et ils ne changent pas de genre de vie,
ils n’en ont qu’un seul qui les conduit au sommet de la vertu. Aussi
la cinquiéme édition les appelle-t-elle monozonous, c’est-a-dire vivant
seuls, chacun pour soi, et les reins ceints. Tels sont ceux qui ménent
a bien une vie solitaire et pure et dont les premiers furent les disciples
de Notre Sauveur auxquels il fut dit: ‘N’ayez ni or ni argent dans
vos ceintures’».

Et dans le commentaire des Psaumes attribué a Athanase 8!:

«Dieu fait habiter les monotropous dans la maison. Il appelle mono-
tropous ceux qui lui ayant remis leur vie a lui seul, se rendent étran-
gers a toute division de I’Ame et a tout désir de ce monde. De ceux-la
il est dit qu’il les fait habiter dans sa maison, dans la cité des cieux».

Enfin S. Jéréme 82:

«Deus qui inhabitare facis unius moris in domo. In Hebraeo autem
habet Dominus inhabitare facit monachos in domo, i. e. in quibus
non cohabitat peccatumy.

Il semble donc que sans hésitation les premiers commentateurs
chrétiens aient attribué ce verset a ceux qui faisaient profession de vie
solitaire et probablement célibataire. Il est bien évident, comme le fait
remarquer Montfaulcon #, que Symmaque, en choissisant le terme
movay g, n'a pu avoir en vue les moines chrétiens tels que nous les révélera
le 3¢ siecle. Mais il a pu vouloir désigner le solitaire en général et probable-
ment le célibataire, comme le pense G. Quispel, ou encore le membre
d’'une communauté de séparés, d’isolés. Car il n’est pas impensable que
Symmadque ait eu connaissance ou de ces jehidim de la Synagogue dont
parle A. Néher 3%, ou peut-étre des premiers ascétes de Syrie, ceux qu’on
appelait ihidaje, du terme méme utilisé par la Syro-hexaplaire dans le
verset biblique qui nous occupe, pas impensable non plus qu’il ait été

81 Athanase, PG 27, col. 293.

82 Jéréme, PL, 26, col. 1013,

8 B. DE MoNTFAULCON, in: Commentaria in Psalmos d’Eusébe, PG 23,
Praeliminaria col. 57-58, V.

8+ A, NEHER, op. cit., p. 51-52.
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en contact — au moins indirect — avec Qumran et son courant exégétique.
Car il reste plausible, toujours d’aprés Néher 85, qu'un lien assez intime
ait existé alors entre les deux courants du pharisaisme et de 1’essénisme,
et par conséquent, plausible aussi que le choix, auquel Symmaque s’arréte
ici, du terme povaydg releve d'une exégese de ce verset orientée dans un
sens déterminé par la spiritualité commune de ces deux courants.

C’est ce que nous allons essayer de voir au chapitre suivant.

2. Qumran

De multiples fragments de Commentaires des Psaumes ont été
retrouvés dans la grotte I de Qumran; parmi eux, un trés petit morceau,
se référant au Psaume 68 8°.

Malheureusement pour nous, le commentaire du verset 7 qui nous
intéresse est justement absent. Nous ne savons donc pas quel sens précis
le commentateur de Qumran donnait a ces «®*7'T? que Dieu fait habiter
dans la maison» #7. Cependant, il est permis de faire une conjecture.

La racine 7r" est abondamment employée a Qumran pour désigner
le rassemblement des membres de la Communauté, la Communauté
elle-méme et encore le membre méme de cette Communauté (7'7). La
liste des citations est trop longue pour étre relevée ici, mais la Concor-
dance des textes de Qumran en fait foi 8.

Or, dans les passages les plus significatifs, le mot «maison» de notre
verset apparait & plusieurs reprises, tantdt associé au jahad, tantot le
remplagant comme une sorte d’équivalent. Ainsi dans la Regle de la
Congrégation (VIII, 5-6): «Quand ces choses arriveront en Israél, le
Conseil de la Communauté sera affermi dans la vérité en tant que plan-
tation éternelle; c’est la maison de sainteté pour Israél et la Société de
supréme sainteté pour Aaron»®. Et encore (IX, 6): «En ce temps-l1a,
on séparera les membres de la Communauté: la Maison de sainteté pour
Aaron, afin que soit réunie la supréme sainteté et la Maison de commu-

85 Ibid., p. 60 et passim.

86 Cf. J. CARMIGNAC et P. GUILBERT, Les Textes de Qumran traduits et
annotés, vol. 2, p. 128.

87 Psaume 68, 7.

88 K. G. Kunn, Konkordanz zu den Qumrantexten, 571" p. 87-89.

89 Regle de la Congrégation, VIII, 5-6. Traduction A. DUPONT-SOMMER, in:
Les Ecrits esséniens découverts prés de la Mer Morte, 3¢ éd. Paris 1968, p. 106.
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nauté pour Israél, pour ceux qui vont dans la perfection»®. De méme
dans le Document de Damas (III, 19): «Il batit pour eux une Maison
stire en Israél» °’. Dupont-Sommer commente ainsi dans la note 6 de sa
traduction %2: «La Communauté de 1’Alliance; c’est ‘la Maison de la Lot
(B II, 10,13), ‘la Maison de vérité en Israél’ (Régle V, 6), ‘la Maison de
sainteté pour Israél’ (Regle VIII, 5), ‘la Maison de sainteté pour Aaron...
et la Maison de communauté pour Israél’ (Regle IX, 6)».

Il semble donc permis de supposer que «la maison ou Dieu fait
habiter I'isolé» au verset 7 du Psaume 68 a pu étre considérée a bon droit
par le commentateur qumranien comme celle de sa communauté, «la
maison de Communauté», «la maison de Communauté pour Israél» et
que les @71 du Psaume lui apparaissaient plus simplement et tout
naturellement comme les membres de la «Communauté de 1’Alliance».
D’ailleurs, 1'opposition marquée par le début du Psaume entre le sort
des impies et celui des justes se prétait naturellement, elle aussi, a une
interprétation dans le style que nous connaissons par ailleurs de Qumran:

«Que Dieu se léve et ses ennemis se dispersent,
et ses adversaires fuient devant sa face;
comme se dissipe la fumée ils se dissipent;

comme fond la cire en face du feu,
ils périssent les impies, en face de Dieu.

Mais les justes jubilent devant la face de Dieu,
eux s’exaltent et dansent de joie;

chantez au Seigneur, jouez pour son nom,
frayez le chemin au Chevaucheur des nuées,
jubilez dans le Seigneur, dansez devant sa face.

Pere des orphelins, justicier des veuves,

tel est Dieu dans sa sainte demeure;

il donne a l'isolé le séjour d’une maison,

il ouvre aux captifs la porte du bonheur;
mais les rebelles ont habité un sol de feu.»

D’aprés André Néher %, certains termes subissent, a travers I'histoire
de la pensée rabbinique, une évolution sémantique trés caractéristique.
Tels sont, en particulier, les mots hasid-hasidim et jahid-jehidim.

% Thid., IX, 6, p. 109.

91 Document de Damas, 111, 19,

92 A. DUPONT-SOMMER, Op. cit., note 6, p. 141.

93 Traduction du Psautier de la Bible de Jérusalem, Paris 1961, Psaume 68, 2-7.

9 A. NEHER, Echos de la secte de Qumran dans la littérature talmudique,
in: Les manuscrits de la Mer Morte (Colloque de Strasbourg 1955), Paris 1957, p. 49.
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«Les époques, note ’auteur, ou le mot de hasid prend une valeur
typique et sert a désigner un cercle, correspondent précisément aux
deux moments ou... s'opére un contact entre Qumran et le Judaisme
rabbinique, comme si le hasid au sens fort entrait dans le judaisme
chaque fois que celui-ci est en contact avec Qumran. Et il en est
de méme de cet autre terme, qui ne figure jusqu’ici dans aucun
catalogue des sectaires dans le Talmud, et qui est celui de jahid,
pluriel jehidim, les individus, ou encore les associés, ou encore, la
lexicologie talmudique permet d’adopter ce sens, les isolés» %2,

Ces moments de contact particulier entre Qumran et le Judaisme
rabbinique seraient le début et la fin de la période talmudique. André
Néher trouve dans les midrachim tardifs des Xe et XI¢ siecles et dans
les premiers documents de la littérature philosophique et exégétique
juive en Espagne, le mot jehidim employé dans le sens particulier d’asce-
tes, synonyme de nezirim, tsadiqim, et hasidim (2 7on, DR,
o).

Mais ce méme sens mystique ou monacal se retrouve «dans des
passages anciens du Talmud, 1a ol sont évoqués des éléments de la vie
juive a I'époque du second Temple». Dans ces textes, le jahid désigne,
dans I'ensemble des termes qualifiant les hommes remarquables de la
Synagogue, une catégorie spéciale:

«Les jehidim sont cités dans le traité Taanit surtout. On les voit
z€lés dans la priere et dans le jefine, reconnus aptes, mieux que
d’autres, a intercéder aupres de Dieu pour amener la pluie en cas
de sécheresse. C’est dans ce méme cadre de piété favorable a 1'ascése
et a la mystique, que le Talmud présente la galerie des hasidim
richonim, des hommes, parfois des dynasties d’hommes, remar-
quables par leur zele et par leur assurance d’étre écoutés par Dieu.
C’est parmi eux que l'on trouve Onias-le-Cercleur que 1’on a pu
identifier avec le Maitre de Justice de Qumran, que l'on trouve
Nicodeme, le disciple de Jésus, et d’autres encore qui, selon le témoi-
gnage du Talmud, sans étre eux-mémes des Pharisiens, suscitaient
I’admiration des Pharisiens contemporains. C’est 1a, dans ces mémes
milieux, que le Talmud situe les jehidim. L’un au moins de ces
jehidim est nommément désigné dans un texte du Talmud de Jéru-
salem: Juda Ben Papos; les historiens ont depuis longtemps établi
le rapport de Juda Ben Papos avec la figure de Jésus dans le Talmud.
Ces quelques traces suffisent — me semble-t-il — a localiser les jehidim
dans les milieux sectaires. On pensera aux judéo-chrétiens? Peut-étre.
Pourquoi pas a Qumran, ou a quelque chose d’analogue, en tout cas

95 Op. cit., p. 49.
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a un jahid, a une communauté d’isolés, qui se désignait, comme la
communauté de Qumran se désignait elle-méme ? » *.

D’autres indications, relevées par A. Néher, mettent encore en
relief le caractére mystique du jahid dans le Talmud. Enfin I'auteur
remarque que le choix du terme jahid pour désigner un membre du
jahad s’explique par une tradition biblique, comme le mot jahad lui-
méme, ainsi que l'a établi Talmon %7, et conclut que le 7' du Talmud,
comme le 707 du Talmud, se situe en liaison avec le 7/ et le =
de Qumran, «dans une commune tradition authentiquement juive et
attestée par la Bible» %8.

Cette étude d’A. Néher, que nous avons voulu citer longuement,
nous permet d’éclairer peut-étre un peu le poveryéc par lequel Symmaque
rend le 7 hébreu du verset 7 du Psaume 68. Si, comme le pense le
P. Barthélemy, Symmaque est un Samaritain converti au Judaisme
orthodoxe %°, I'emploi qu'il fait de poveyés dans ce Psaume dont nous
avons vu quelle interprétation on pouvait en donner & Qumran, peut fort
bien avoir été intentionnelle. Mais on s’explique moins par contre pour-
quoi, dans le v. 16 du Ps. 25 (solitaire et malheureux que je suis), il a
traduit le 7/ par wévog et non par povayée, alors qu’A. Néher voit
dans ce 7'11 le membre du jahad, séparé du reste de la communauté 1%,
a moins d’admettre que Symmaque a été influencé, dans le Psaume 68,
par une exégeése traditionnelle héritée, soit de Qumran ol nous savons
que le Psaume était commenté, soit des milieux rabbiniques qui, d’aprés
Quispel, voyaient des célibataires dans les jehidim de notre verset 1%

3. Philon d’Alexandrie

Il faut souligner tout de suite que le terme povoytg ne se rencontre
pas plus chez Philon que dans la Septante. Il serait donc permis de passer
cet auteur sous silence. Si nous lui consacrons cependant un chapitre,
c’est peut-étre en raison de son silence méme, et aussi parce qu’il intro-

% Op. cit., p. 51-52.

97 Cité en note par A. NEHER: S. Talmon, The sectarian 7" a biblical noun,
Vetus Testamentum 1952, p. 133.

98 A. NEHER, op. cit., p. 54.

99 Cf. p. 350 et note 76.

100 A. NEHER, op. cit., p. 53; cf. p. 349.

101 Cf. p. 351-352.
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duit dans notre vocabulaire un élément nouveau, indissociable du p.oveyéc,
celui de povastipLov.

M. Harl souligne, dans I'article que nous avons cité au précédent
chapitre 192, que I'ceuvre de Philon est riche en textes ol apparait traité
le théeme de l'unité intérieure et que son vocabulaire mériterait d’étre
étudié sur ce point. Sans nous arréter a ce sujet, nous avons cependant
annoté les emplois qui se rencontrent chez lui de pévoc et de ses compo-
sés 103,

Moévog a lui seul est si courant, qu’il est impossible, dans le cadre de
cette étude, d’en donner un compte rendu détaillé. Plus significatifs
sont pour nous les termes de povotporog, povatinds, pLoviers, pmovedixbe,
povobehat, povaaots, povasthptov.

Mais alors qu’effectivement, I’emploi de ces termes est fréquent, et
fréquent aussi le théme traité de la vie solitaire et de 1'unité intérieure,
le povayde n’apparait jamais, et 1a ot I'on pourrait s’attendre a le ren-
contrer, Philon semble I'ignorer tout a fait et utiliser de préférence le
wovotporog de la Septante, ou encore povetixés ou pwoviprg, povadied,
parfois ces différents termes ensemble.

Ainsi, par exemple, dans le De Opificio mundi * la vie solitaire
d’Adam avant la création de la femme est qualifiée de poviprg Blog. Mais
dans le De Fuga et Inventione % un mode de vie austére et isolé est
appelé adotnpoc e ol povetinds Blog, de méme que le Logos de Dieu,
qui aime le désert et la solitude, est gurépnpog xol povetindg 1%,

Movawtixéds et povétpomog se trouvent en plusieurs endroits opposés a
ayehalog ou &yeAaoTinGGg, Oou encore a gVwvopog, pour différencier les ani-
maux solitaires de ceux qui sont grégaires ou vivent en société. Ainsi,
dans le De Praemiis et poenis 1%7: «Il semble voir alors les ours, lions,
panthéres et les bétes de I'Inde, éléphants et tigres, et tous les autres
dont la vigueur et la force sont indomptables, échanger la vie solitaire
et isolée contre la vie communautaire, petafBoielv éx 1ol povetixel e
%ol (LOVOTPOTOV TTPOG TO GUVVOLOV. »

Ou encore, dans le De Cherubim %: «Il y eut un temps ou l'esprit

102 M. HARL, A propos des logia de Jésus: le sens du mot povayéc, Revue des
Etudes grecques, 73 (1960), p. 472, note 2.

103 D’apres I’Index de 1’édition Cohn et Wendland, vol. VII, Berlin 1896.

104 De Opificio mundi, CW 1, 53, 12.

105 De Fuga et Inventione, CW III, 115, 25.

106 Quis rerum divinarum heres sit, CW I1I, 53, 2.

107 De Praemiis et Poenis, CW V, 356, 3.

108 De Cherubim, CW 1, 184, 16.
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n’avait pas de relation avec les sens et méme n’avait pas de perception
sensible. Il était tres loin des hordes et des troupeaux et ressemblait aux
animaux qui vivent dans la solitude et I'isolement, wapwolv Siecthdg TGV
ouWoP.eY %ol dyehainy, 2oix®g Tolg PLovoTpdTols Xal povwTixols {Hots.»

La colombe qui est un animal apprivoisé, &yehasTinbds, est opposée &
la tourterelle qui aime le désert et la solitude, QuAépnpog xal wovwTindg1®,

Enfin, dans un passage du De Fuga et inventione 1, povetinés et
rovotpomog sont associés a deux autres adjectifs et donnent chacun une
nuance particuliére de la vie contemplative ainsi définie: «Cherchez-vous
une vie sans mélange (&uwxtov), & I'écart de la société des hommes
(dxowvdvnrov), vouée & une activité unique (povétpomov), dans I'isolement
(rovewTindy) ?»

Il est intéressant de remarquer qu’ici povertixés et povértpomos ne
sont pas interchangeables comme ils pourraient I'étre dans les textes
cités plus haut et que povétpomog n’a pas seulement le sens de solitude,
mais bien plus précisément celui d'unité d’activité et de vie.

A. Guillaumont fait justement remarquer ! que ce comportement
unique, cette unification intérieure, est un élément essentiel de 1'idéal
monastique:

«Les povayot, explique-t-il en citant Eusébe dans son commentaire
du Psaume 68, peuvent étre dits povétpomor, parce qu’ils ont un

comportement unique et une activité orientée vers une unique fin...
Le moine est un homme qui se refuse a tout partage dans sa vien».

Mais c’est 1a également un élément essentiel de 1'idéal contemplatif
de Philon:

«L’authentique serviteur de Dieu est celui ‘qui n’a qu'un seul but
et qu'une seule fin, le servir’ (Bepamévewy) (De Abrahamo 130). Si le
sage, s'élevant au-dessus du troupeau, se retire des occupations
humaines et les fuit, c¢’est pour ‘servir seulement Celui qui est’ (De
ebrietate 86), pour ‘vivre pour Dieu seul’ (0eé péve (Hoa) (De muta-
tione 213)».

En citant notre passage du De Fuga et inventione, Guillaumont
montre ces quatre nuances de la vie contemplative que nous avons
relevées plus haut en ajoutant:

109 Quis rerum, CW I1II, 53, 2 et De Specialibus Legibus, Liber I, CW V, 39, 17,

110 De Fuga et Inventione, CW III, 117,21. Trad. E. Starobinski-Safran,
Paris 1970, p. 123.

111 A, GuiLLaAUMONT, Philon et les origines du monachisme, in: Actes du
Colloque de Lyon sur Philon d’Alexandrie, septembre 1966, Paris 1967, p. 369-370.
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«Mais le contemplatif ne doit pas seulement avoir réalisé 1'unité
dans son activité, il doit ’avoir réalisée aussi, et surtout, en lui-méme,
en son ame, en mettant fin a la multiplicité des passions, car il faut
étre ‘unique’ (clg et pas seulement pévog) pour aller a 1'Unique».

Les différentes formes du verbe povoUeOot, en particulier les parti-
cipes povwlels et povoduevog, sont également utilisées par Philon pour
rendre, en d’autres endroits, 1'idée d’isolement ou de solitude: «Ce der-
nier, 1 ot il est a I'écart (novwdelg), est brusquement saisi d'un transport
divin» 112, ou encore: «... Ayant acheté un lopin de terre, il y passait de
longues heures dans la solitude, ToAhe StétpiPe povodpevogy 113, et enfin les
deux textes que nous verrons plus loin, ol povodpeveg est en corrélation
avec povasthptov. Enfin, relevons la forme povwdyj: «Cet homme-1a, con-
sidéré parmi les autres, compte peu, mais isolé, 6tav povedy, c’est un
personnage» 114,

Nous ne citerons pas en détail les nombreuses utilisations de
wévwaig 115, nous limitant aux adjectifs choisis par Philon pour rendre les
différentes nuances dont il voulait colorer 'idée de solitude, et nous
remarquerons qu’il s’est servi largement de presque tous les composés
de povog, a I'exception de poveyde.

Le fait s’explique sans doute par l'utilisation peu courante qui
était faite de ce mot a I'époque de Philon; nous I’avons montré dans les
précédents chapitres 116, La Septante elle-méme ne I'a pas employé, et
Symmaque, Aquila et Théodotion sont postérieurs a Philon. Si ces
derniers ont introduit ce mot dans leur vocabulaire, c¢’est sans doute sous
I'influence — étrangére & Philon qui ne savait pas I’hébreu — du texte
original qu’ils avaient a traduire et peut-étre aussi des courants ascé-
tiques, juifs et judéo-chrétiens, de leur temps. L’absence du povay g chez
Philon pourrait-elle apparaitre dés lors comme un argument de plus en
faveur d’une origine hébraique et syriaque du mot tel qu’il fut utilisé par
les premiers siécles chrétiens?

Par contre, Philon semble bien étre le premier a introduire dans le
vocabulaire grec — comme un terme technique, il est vrai — le povastipLoy,
dont la fortune, apres le 3¢ siecle, sera indissociable de celle de poveydc.

112 De Vita Mosis, CW 1V, 187, 10.

413 In Flaccum, CW VI, 151, 1. Trad. A. Pelletier, Paris 1967, p. 144.
11 De Somniis Liber II, CW III, 298, 3. Trad. P. Savinal, Paris 1962.
115 Cf. Index CW, pévworg

16 Cf, 336-346
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Dans le premier passage du De Vita contemplativa 7 ol il I'emploie,
il le fait précéder d'un 6 xohelron, «ainsi appelé», formule, souligne
Frangois Daumas, «qui apparait chez lui lorsqu’il veut faire passer quel-
que néologisme ou quelque expression inhabituelle» 118, et il le fait suivre
d’un mot formé sur la méme racine et destiné a éclairer la signification
du néologisme: 2v & povodyuevor, «ou ils s’isolent»: «Dans chaque (habita-
tion) se trouve une piéce sacrée nommeée sanctuaire (cepvetov) ou ermi-
tage (povaostiplov) ol ils s’isolent pour accomplir les mystéres de la vie
religieuse» 119,

De méme plus loin: «Ils donnent six jours a la philosophie, chacun
demeurant isolé de son coté dans les ermitages (povastnplots) que 'on
g, difs» 129,

Le contexte, celui de I'idéal contemplatif et solitaire des Théra-
peutes, et la racine commune aux deux mots de povacthprov et povodyevor,
dont I'un doit expliquer I'autre, ne permettent pas de douter du sens a
donner a ce néologisme: il s’agit bien d'un endroit o1 I'on s’isole, mais
évidemment ou I’on s’isole en vue d’atteindre 'idéal de la contemplation
proposé ailleurs par Philon, et donc en vue d’arriver aussi a unifier son
comportement et sa vie.

Certes, Philon n’est pas le seul a utiliser ce vocabulaire et & traiter
du théme de la solitude. La littérature paienne de 1¢r siecle, néopytha-
goricienne surtout, en est riche et les formations de mots sur pévog se
multiplient pour exprimer un sentiment nouveau qui correspond a une
évolution religieuse de 1’époque 121, Mais le P. Festugiére souligne que si
le théme de la solitude n’est pas nouveau en soi, «ce qui distingue entre
eux ceux qui l'exploitent, c’est le but qu’ils assignent a la vie solitaire.
Le sage de Philon s’enfonce au désert pour chercher Dieu: voila sa
marque originale» 122, Ce sera celle aussi du povory6g chrétien du 3e siecle
qui, s’il n’est pas un héritier direct des Thérapeutes, a du moins vécu

17 De Vita contemplativa, CW VI, 52, 15.

18 F. Daumas, De Vita contemplativa, Introduction et notes, Paris 1963,
p. 36.

119 Trad. P. MiQuEL, Paris 1963, p. 95: "Ev éxdoty (olxig) 8¢ éotiv olxnpa
lepdy, 6 wokeltar oepvelov xal povacthplov, &v @ povoduevol To Tob cepvod Blou
HUGTAPLEL TEAODVTAL.

120 De Vita contemplativa, CW VI, 54, 3. Trad. P. MiQUEL p. 99: Tag pév
oby EE fuépag ywpls Exactol povoduevor map’ Exvtols &v Toig AeyOeiol povaotyplolg
@Lhocogoiat.

121 Cf. J. A. FEsTUuGIERE, La Révélation d’'Hermes Trismégiste, vol. I, Paris
1944, p. 45.

122 Tbid., vol. II, Paris 1949, p. 528.
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dans la méme région et progressé sur des chemins que ceux-ci lui avaient
ouverts dans une assez large mesure.

III. MONACHOS DANS LE MONDE
CHRETIEN PRIMITIF

1. Evangile de Thomas et Ascétisme syrien

Par trois fois le texte copte de 'Evangile de Thomas découvert a
Nag-Hammadi 1?* utilise le mot grec MONaXxocC et cet emploi parait
d’autant plus remarquable qu'’il voisine avec celui — au demeurant plus
fréquent — du mot copte oya, oya oywr, c’est-a-dire un, un seul.

Parallélement, le texte grec de ce méme Evangile nous est partielle-
ment transmis par les papyri d’Oxyrhynque 1, 654 et 655. Ces fragments
ne contiennent pas les trois logia ol, dans le texte copte, se rencontre le
mot MONaXocC; mais deux d’entre eux (1 et 654), cependant, nous
fournissent une équivalence des Dits 4 et 30 qui présentent I’emploi de
0OYa, oYa oywT: le papyrus 1 rend le oya du logion 30 par eig pévog;
le papyrus 654, qui correspond au logion 4, est malheureusement mutilé
a l'endroit précis qui nous aurait intéressés et ne nous permet aucune
restitution certaine: y avait-il wévor ou povayot? Rien de sfir ne peut étre
affirmé.

D’une maniére générale, les commentateurs ont estimé que le texte
copte retrouvé a Nag-Hammadi ne pouvait étre qu'une traduction d'un,
ou méme de plusieurs modeles grecs, éventuellement retouchés si ’on
en juge par les différences relevées entre ce texte de Nag-Hammadi et
les fragments d’Oxyrhynque '#*: la priorité du grec sur le copte est en
effet démontrée dans la majorité des cas ol un texte nous est transmis
dans ces deux langues. Mais G. Garitte, dans son article «Les logoi
d’Oxyrhynque sont traduits du copte»!?3, a remis en cause cette opinion
et prouvé par des exemples que le texte des papyrus d’Oxyrhynque, du
moins, dénote, par l'étrangeté de certaines tournures et expressions
grecques, la traduction maladroite d’un original copte.

123 Nous citons le texte copte établi par A. GuiLLaumonT, H. CH. PUECH,
G. QuisperL, W, TiLL et Yassan ‘ABp AL Masia: Evangelium nach Thomas,
Koptischer Text herausgegeben und iibersetzt, Leiden 1959.

124+ Cf. H. CH. PuecH, Comptes rendus de 1’Académie des Inscriptions et
Belles-Lettres, avril-juin 1957, Paris 1958, p. 147, 151 et 154.

125 Le Muséon 73 (1960), p. 335-349.
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Quoiqu'’il en soit, la question de la formation, de la provenance et de
la langue originale du recueil lui-méme reste posée. A. Guillaumont en
particulier 126 et bien des auteurs avec lui 1?7 estiment que 1’original, du
moins en certaines de ses parties, car le recueil ne s’est probablement
constitué que progressivement, pourrait avoir vu le jour dans des milieux
syriens. L’analyse de certains logia et de leurs divergences avec le texte
synoptique des Evangiles canoniques révele en effet le recours a un
substrat araméen commun %8, Les sémitismes se retrouvent également
dans des logia qui n’ont pas de paralléles synoptiques et qui pourraient
remonter 4 une tradition indépendante des Evangiles canoniques 1%°.
Enfin, des parentés marquantes avec les anciennes versions syriaques
ont été soulignées par A. Guillaumont et J. E. Ménard *3°. Guillaumont
va méme jusqu’a reconnaitre, dans son analyse, que certains sémitismes
relevés dans le texte copte «exclueraient, si on devait les tenir pour tels,
I'existence d’un intermédiaire» entre 1'original araméen et le copte 31

Si tout I’Evangile est, dans son ensemble, susceptible d’une inter-
prétation gnostique, «il reflete», de I’avis des chercheurs, «en certaines
de ses couches rédactionnelles primitives, une mentalité judéo-chré-
tienne» 132, «L’Evangile de Thomas a quelques points communs avec
I’Evangile d’apres les Hébreux, texte judéo-chrétien écrit probablement
avant ’an 150, et I’Evangile selon les Egyptiens, texte encratique, assez
orthodoxe, pagano-chrétien. Des contacts avec I’Evangile d’aprés les
Nazaréens et I'Evangile des Ebionites sont plus difficiles a prouver.

126 Sé¢mitismes dans les Logia de Jésus retrouvés a Nag-Hammadi, Journal
asiatique 246 (1958), p. 113-123; ainsi que, Le nom des Agapetes, VC 23 (1969),
p. 30-37.

127 Entre autres: A. F. J. KL1yN, Das Thomasevangelium und das altsyrische
Christentum, VC 15 (1961), p. 146-159; G. QuispeL, The Syrian Thomas and the
Syrian Macarius, VC 18 (1964), p. 226-235; également: L’Evangile selon Thomas
et les origines de 'ascése chrétienne, in: Aspects du Judéo-christianisme Paris 1965,
p. 35-51; A. Baker, The Gospel of Thomas and the Syriac Liber Graduum, New
Testament Studies 12 (1965), p. 49-55; J. E. MENARD, Les Problémes de I’Evan-
gile selon Thomas, in: Essays on the Nag-Hammadi Texts in honour of ALEXANDER
BonLiG, Nag-Hammadi Studies 3, p. 59-73.

128 Cf. en particulier les analyses de A. GUILLAUMONT in Sémitismes dans les
logia de Jésus ... Journal asiatique 246 (1958), p. 117-119.

129 Cf. G. QuispeL, The Gospel of Thomas and the New Testament, VC 4
(1957), p.189-207; J. E. MENarRD, Les Problémes de I’Evangile selon Thomas,
P- 60 et ss.

130 Sémitismes dans les logia de Jésus, p. 119; Les Problémes de I’Evangile
selon Thomas, p. 63 et ss.

131 Sémitismes ... p. 123, note 20.

132 7. E. MENARD, Les Problémes ... p. 73.
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Enfin, G. Quispel a fait de nombreux rapprochements entre les passages
‘néotestamentaires’ de 1'Evangile de Thomas et le Diatessaron d'une
part, le texte occidental d’autre part» 133,

Klijn, de son c6té, a établi une relation entre I’Evangile de Thomas,
les Odes de Salomon et les Actes de Thomas, trois documents qu’il
estime avoir été écrits dans la méme région et dans un laps de temps
d’une centaine d’années environ 134,

Les comparaisons que I'on peut trouver, sur le plan littéraire comme
sur le plan des idées, entre I'Evangile de Thomas et les Libri Graduum
syriens ont été étudiées par A. Baker et J. E. Ménard 135. Méme si on
ne peut le faire remonter jusqu'a Edesse, comme le pense B. Ehlers 136,
il faut admettre, selon les auteurs cités, que 1’Evangile de Thomas
témoigne d’'un courant de pensée dont l'influence se retrouve dans les
Libri Graduum comme dans la spiritualité postérieure. En effet, G. Quis-
pel a signalé des comparaisons possibles entre notre Evangile et le Pseudo-
Macaire syrien 37 et il n’hésite pas a voir une ligne continue de Thomas
a Macaire, dans le méme christianisme syrien d’origine palestinienne,
influencé, d’apreés lui, non par la gnose, mais par ’encratisme alexan-
drin 138,

Quant a la date de composition des éléments les plus anciens, elle
semble généralement admise: on la fixe aux alentours de 140 ou, du
moins, dans la seconde moitié du 2¢ siecle 139,

C’est en nous appuyant sur ces données de la recherche que nous

133 Cf. R. Kassir, L’Evangile selon Thomas, Neuchitel 1961, p. 18.

13+ Das Thomasevangelium und das altsyrische Christentum, VC 15 (1961),
p. 146-159.

135 A. BAKER, The Gospel of Thomas and the Syriac Liber Graduum, New
Testament Studies 12 (1965), p. 49-55; J. E. MENARD, Les Problémes de I’Evangile
selon Thomas, in: Essays on the Nag-Hammadi Texts in honour of ALEXANDER
BonLig, Nag-Hammadi Studies 3, p. 59-73.

136 Kann das Thomasevangelium aus Edessa stammen? Ein Beitrag zur
Frithgeschichte des Christentums in Edessa, in Novum Testamentum, 12 (1970),
p. 284-317.

137 The Syrian Thomas and Syrian Macarius, VC 18 (1965), p. 226-235;
également: Makarius, das Thomasevangelium und das Lied von der Perle, Leiden
1967.

138 Makarius, das Thomasevangelium und das Lied von der Perle, Leiden
1967, p. 114-118.

139 Cf. H. CH. PuEcH, op. cit., p. 163; J. E. MENARD, op. cit., p. 73; A. F. J.
KL1N, op. cit., p. 146, qui cite B. GARTNER, The Theology of the Gospel of Thomas,
London 1961, p. 271: «Hitherto there has been a fair measure of agreement over
the date A. D. 140-150».
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allons tenter d’analyser le sens du terme MoONaXxoc, tel qu’il se

présente dans les trois logia 16, 49 et 75 d’abord, et celui du mot

copte Oya, oya oywT qui semble lui servir d'équivalent dans
d’autres passages.

Jusqu’ici, les chercheurs n’ont pas dissocié oya, oya oywT de
MOoNaXxoc et leur ont donné la méme interprétation. A titre d’hypo-
thése, nous essayons de les analyser séparément:

Log. 16: Jésus dit: Certainement les hommes pensent que je suis venu pour
jeter une paix sur 'univers. Mais ils ne savent pas que je suis venu
pour jeter sur terre des discordes, le feu, 1'épée, la guerre. Si en
effet, il v a cinq dans une maison, ils se trouveront trois contre
deux et deux contre trois — pére contre fils et fils contre pére —
et ils se leveront en étant des MONAXOC 0.

Log. 49: Jésus dit: Bienheureux les MONAXOC et les élus, car vous

trouverez le royaume! Parce que vous étes issus de lui, de nouveau
vous y retournerez 41,

Log. 75: Jésus dit: Beaucoup se tiennent dehors a la porte, mais ce sont
les MONAXOC seuls qui entreront dans la chambre nuptiale 142,

Le logion 16 a son paralléle en Luc 12, 51-53: « Pensez-vous que je
sois apparu pour établir la paix sur la terre? Non, je vous le dis, mais la
division. Désormais en effet, dans une maison, de cinq personnes, on
sera divisé, trois contre deux et deux contre trois: on sera divisé, pére
contre fils et fils contre pére, mere contre fille et fille contre meére, belle-
mere contre bru et bru contre belle-meére».

40 ITEXE IC XE TAXA EYMEEYE N6l PPWME XE NTAEIEI
ENOY X€ NOYEIPHNH €XM ITKOCMOC AYW CECOOYN AN X€E
NTAEIEI ANOYXE N2N TMWPX' €XN TMKA2 OYKW2T OYCH(E
OYTTOAEMOC OYN TOY rap Na@wwm[€] 2N OYHEI OYN YOMT
NAW®TIIE €XN CNAY AYW CNAY E€XN WOMT ' TTEIWT €XM
MTWHPE AYW TTWHPE EXM TTEIWT AYW CENAW?RE EPATOY EYO
MMONAXOC

La traduction frangaise est celle de J. DoRESSE in: Les Livres secrets des Gnostiques
d’Egypte, t. I1: L’Evangile de Thomas ou les Paroles de Jésus, Paris 1959.

4 TEXE IC XE 2€ENMAKAPIOC NE MMONAXOC AYW
€ET'COTNM XE TETNAQE ATMNTEPO XE NTWTN 2NEBOA N2HTC
TTAAIN ETETNABWK EMAY

12 [TEXE IC OYN 232 AQ2€EPATOY 2IPM TIPO AAAA MMO-
NAXOC NETNABWK €20YN €ITMA NWEAEET

24
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Guillaumont, et Ménard a sa suite !*3, ont montré que, sous sa
forme copte, le logion se rapproche de la version syriaque curétonienne
et davantage encore du texte de la sinaitique, auquel il correspond pres-
que exactement. Néanmoins, le texte copte mutile la fin du logion tel
qu'il nous est transmis par Luc: «La mere contre la fille et la fille contre
la mére, la belle-mére contre la bru et la bru contre la belle-meére». Apres
le «fils contre le pérey, il termine par ces mots: «... et ils se léveront en
étant des MoNaxoc». La formule se retrouvera dans le logion 23,
mais alors, au lieu de MONAXOC, on aura Oya OYWT, comme nous
le verrons plus loin. Pourquoi cette différence?

Le contexte du logion 16 est un contexte de division, de séparation.
En Mathieu 10, 34-36, le méme Dit est suivi de la phrase: «On aura pour
ennemis les gens de sa propre maison...» puis immédiatement du passage
bien connu: «Qui aime son pére ou sa meére plus que moi n’est pas digne
de moi, qui aime son fils ou sa fille plus que moi n’est pas digne de moi,
qui ne prend pas sa croix et ne vient pas 4 ma suite n’est pas digne de
moi. Qui aura trouvé sa vie la perdra et qui aura perdu sa vie a cause de
moi la trouvera.»

Le MmoNnaXxoc pourrait étre ici celui qui est séparé, séparé de ses
proches, de sa famille, pour suivre le Christ venu apporter, non la paix,
mais la division. «Cette guerre que Jésus introduit dans le monde ne
vise pas avant tout a remplacer un ordre ancien par un ordre nouveau,
le Royaume, mais a produire des ‘Uniques’, entiérement détachés de
leur milieu familial et social identifié au monde» 1**. La rupture des liens
familiaux est signalée dans les logia 55, 99, 101, comme une condition
nécessaire pour devenir disciple de Jésus (log. 101), pour étre digne de
lui (log. 55) et finalement pour entrer dans le Royaume (log. 99). De
méme, les Libri Graduum (920, 15-25) lient cette séparation totale du
milieu familial et social a I'accomplissement parfait de la volonté du
Seigneur dans la virginité, la garde du corps et des pensées du cceur.

Dans le logion 49, le MONaxocC est explicitement rattaché a
I'élu (coTm), c’est-a-dire ici aussi & un séparé, & un homme mis de coté
par un choix, destiné au Royaume dont il est issu et ot1 il doit retourner,
selon un théme gnostique bien connu, ce Royaume auquel on se prépare
en s’abstenant de tous les biens d’ici-bas, comme le dit clairement le

143 Sémitismes dans les logia de Jésus, p. 118-119; Les problémes de I'Evan-
gile de Thomas, p. 63.
144 R, KassERr, L'Evangile selon Thomas, Neuchatel 1961, p. 52.
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logion 27: «Si vous ne jetinez pas au monde, vous ne trouverez pas le
Royaume» 145,

Enfin, dans le logion 75,le MONAXOC se rapporte encore expres-
sément a cette catégorie d’élus qui seuls sont dignes, parmi tous ceux
qui se tiennent a la porte, d’entrer dans la chambre nuptiale. La encore
I’élection suppose la séparation et, ici plus explicitement sans doute,
le célibat. G. Quispel y voit une allusion directe a la parabole des dix
vierges de Mt. 25, 1-13, peut-étre méme un résumé de cette parabole et
pense qu’ici MONaxoc s’identifie avec waphévog 14°.

J. E. Ménard signale 1*7 que, «dans les Libri Graduum (513, 12), le
chemin du parfait conduit a la maison du Seigneur, c’est-a-dire a la
chambre nuptiale». En effet: «... Et perfectio illa quam Dominus angelis
similem esse dixit, via illa arcta et angusta consummatur. Haec quidem
via praeceptorum magnorum ad domum Domini ducit et ad thalamum
eius intrat; semitae autem praeceptorum minorum ad domum Domini
non pertingunt, nec ad thalamum eius ingrediuntur, sed retinentur in
mansionibus vitae citra thalamum Domini» 148, Celui donc qui entre
dans la chambre nuptiale, c’est-a-dire qui est destiné au mariage spiri-
tuel, est le parfait qui observe les préceptes majeurs, le célibataire, selon
ce que nous connaissons des pratiques de I'Eglise syrienne 4.

Si maintenant nous examinons les logia de I’Evangile de Thomas ou
se rencontre le mot copte «un» (0Oya et oya oywT), nous pouvons
constater que la nuance affirmée est davantage celle d'unification, en
opposition a ce qui est double et divisé:

Log. 11: Lorsque vous serez dans la lumiere, que ferez-vous en ce jour-la
ot étant un vous deviendrez deux (ETETN O NOYA ATET-

NEIPE MTIICNAY), et lorsque vous deviendrez deux, qu’est-ce
alors que vous ferez?

Log. 22: ...Lorsque vous ferez les deux un (ITCNAY OY3), et que vous

ferez le dedans comme le dehors et le dehors comme le dedans
et le haut comme le bas! Et si vous faites le male et la femelle

45 ETETMPNHCTEYE €EMKOCMOC TETNA2E AN ETMNTEPO

146 G. QuispeL, L’Evangile selon Thomas et les origines de I’ascese chrétienne,
Aspects du Judéo-christianisme, Paris 1965, p. 37 et Makarius, das Thomas-
evangelium und das Lied von der Perle, Leiden 1967, p. 26.

147 Op. cit., p. 66.

148 Tiber Graduum, Patrologia syriaca III, ed. M. Kmosko, Paris 1926, 514,
9-17.

149 Cf. surtout A. V66BUs, History of asceticism in the Syrian Orient, Louvain
1958.
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en un seul (MITIOYA OYWT), afin que le male ne soit plus méile

et que la femelle ne soit plus femelle... alors, vous entrerez dans
le Royaume.

Ce logion se retrouve en partie dans la deuxiéme épitre de Clément,
12,2-6: «Quelqu’'un ayant en effet demandé au Seigneur lui-méme
quand est-ce que son Royaume arriverait, il répondit: ‘Lorsque les deux
n’en feront plus qu'un, lorsque I'extérieur sera comme l'intérieur, lorsque
dans la rencontre de I’homme avec la femme il n'y aura ni homme ni
femme» 15°, Le mot «un» dans le texte de Clément est glc: érov Eotor T
3o &v. De méme, dans les Stromates (III, 13, 23-26), Clément d’Ale-
xandrie, citant Julius Cassien, donne une partie de notre logion et I'attri-
bue 4 I'Evangile des Egyptiens; le mot «un» est rendu 13 aussi par eig:
btav yévnral Tt 800 Ev.

Log. 106: ...Lorsque vous ferez que les deux soient uxn (ITCNAY OYa),
vous deviendrez fils de ’'Homme.

J. E. Ménard rapproche également cette Parole des Libri Graduum
(581, 3—4) pour lesquels «devenir Fils de 'Homme, c’est devenir une
nouvelle créature dans le Christ, a 'exemple de I’Adam androgynique
avant sa chute» 151

Log. 4: Jésus dit: Que le vieillard chargé de jours ne tarde pas a interroger
le petit enfant de sept jours sur le Lieu de la Vie, et il vivra!
Car il apparaitra que beaucoup de premiers seront derniers, et ils
deviendront un seul (AYW NCE W)WITE OYA OYWT).

Le contexte est celui d'une unification, de I’abolition des différences
entre I’homme chargé de jours et I’enfant nouveau-né, entre les premiers
et les derniers. D’apres J. Doresse, le sens de cette parole de Jésus est
a expliquer par celle du paragraphe 22 (analysée ci-dessus): «Faire que
les deux soient un, faire le dehors comme le dedans, faire le haut comme
le bas, faire les premiers derniers, faire la droite gauche et inversement»
sont des thémes qui impliquent, d’aprés lui, «les notions d’unification
mystique, d’androgynie céleste et de renversement des valeurs de notre
univers» 132,

Le papyrus d’Oxyrhynque (654) qui nous livre en grec ce méme

150 Trad. H. HEMMER, Les Péres Apostoliques, t. 2, Clément de Rome, Paris
1926, p. 155.

151 Op. cit., p. 65.

152 J. DORESSE, op. cit., p. 126 et 207.
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logion est malheureusement mutilé a l'endroit précis qui nous aurait
intéressés et il n'est pas possible d’opérer une restitution certaine: le
texte portait-il pévor ou povayot? Nous en sommes réduits aux
conjectures 133.

Quant au logion 23: «Jésus dit: Je vous choisirai #n (O0ya) entre
mille et deux entre dix mille et ceux-ci se leveront étant un», J. Doresse
le commente ainsi 13*: «Quant aux derniers mots: Et ceux-ci se leveront
étant un, 1l faut entendre que ces élus se dresseront (ou ressusciteront?)
dans cette ‘unité’ qui a fait le sujet du paragraphe précédent» (= le
log. 22, cité plus haut).

Un détail ici est intéressant: la formule employée en copte est
exactement la méme que dans le logion 16, a une différence pres: celle
du mot oya oywrT.

Log. 16: Et ils se leveront en étant des MONAXOC
AYW CENAWRE EPATOY €YO MMONAXOC.

Log. 23: Et ils se léveront étant un
AYW CENAW?RE EPATOY €YO OYA OYWT.

Pourquoi, dans une méme formulation, le log. 16 emploie-t-il
MONAXOC, et le log. 23 oya oywT?

R. Kasser > a noté certains concepts exprimés dans 1’Evangile
de Thomas alternativement en grec et en copte: «digne», rendu par
&Eroc et MTTQ A ; «lieun, par témog et MA; «bienheureux», par paxdptog et
NaaelT. Cependant, on ne rencontre pas, & notre connaissance, d’em-
ploi du mot grec pévog ou de elg pévog a coté de oya, oya oywr,
ce qui en serait normalement 1'équivalent. La perle «unique» du logion 76
est qualifiée par le mot copte OYWT (MITIMAPrapiTHC oywT); de
méme la brebis «unique» que cherche le berger du logion 107: aqwi-
NE NCA TIIOYA.

Enfin le logion 30: « Jésus dit: La ou il y a trois dieux, ce sont des
dieux. La ou sont deux ou bien un (CNAY H OYa) je suis avec luiy,
trouve une équivalence dans le papyrus d’Oxyrhynque 1 %6, Tous deux

153 P. Oxy. 654, ligne 25: ..cete §7tt morhol Ecovtar w[pdTor Eoyator xal ol
Eoyotor TE@TOL Kol [cevuerennnnne. oLv.

15% J. DORESSE, op. cit., p. 162.

155 Op. cit., p. 20.

156 P. Oxy. 1., recto ligne 3: (avec la restitution proposée par A. Guillaumont
in: Journal Asiatique, 1958, p. 115):
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redonnent, dans un contexte énigmatique, ’agraphon 137: «La ou sont
deux ou un, je suis avec luir. UN est rendu en copte par oya, en grec
par eig povog. Le texte syriaque d’Ephrem relevant I'agraphon dans son
Commentaire du Diatessaron et l'appliquant au solitaire 38 porte had
(3»). Clément d’Alexandrie, commentant l'interprétation élaborée par
les Gnostiques (Stromates, X, 68) désigne lui aussi cet «unique», prées
duquel se tient le Sauveur, par elg: «... peta 3¢ oD &vog oD &xhextoly.

Dans son article «Sémitismes dans les logia de Jésus retrouvés a
Nag-Hamadi» %%, A. Guillaumont suggére une interprétation plausible
de la premiére partie, peu compréhensible & premiere vue, de ce Dit:
se référant au contexte juif et a certains commentaires rabbiniques des
Psaumes, il pense qu’il faut voir dans «les dieux» mentionnés ici les
elohim, c’est-a-dire les juges du Psaume 82: «Dieu se tient au conseil
divin, au milieu des dieux (elohim @35x) il juge». Or, d’apres la légis-
lation juive, ces juges devaient étre au nombre de trois pour rendre la
justice, comme l'indiquerait aussi notre texte %%, Quoiqu’il en soit, le
mot #n qui nous intéresse se trouve ici en relation avec le nombre trois
et il semble normal dés lors qu’il soit rendu par oya en copte, par eig
en grec et asn en syriaque. Le solitaire a qui Jésus promet son assis-
tance est appelé par Ephrem mswhda (~1ssae>), non ihidaja, et chez
Clément, il s’agit d'un eig éxdextdc. Philoxéne de Mabboug (fin du
5¢, début du 6¢ siecle) explicite dans quel sens il faut comprendre ce
¢solitaire»: «Il faut que le moine soit effectivement accordé a son nom
et devienne moine extérieurement et intérieurement, qu’il n'y ait en
lui rien d’autre que lui seul et Celui qui demeure en lui, je veux dire
le Christ, lequel ne consent a venir résider en lui que s’il est seul. Il a dit,
en effet: ‘Il fait habiter le solitaire (ihidaja) dans une maison’, et: ‘La
ou deux ou trois sont assemblés en mon nom, je suis au milieu

[Aéy]et [ic 8m]ov &av Gow
[¥ Oeol] e[iow] O=ol xei
[6]mou e[tc] éotiv pwbvog
[M]yow éyd eipr pet’ adt[ob]
Jésus dit: 1a ol il y a trois dieux ce sont des dieux; la ol il y a un seul, je vous
le dis, je suis avec lui.
157 Cf. A. RescH, Agrapha, TU, Leipzig 1889, p. x1r N° 64 et p. 295, Nach-
trag 28.
158 Cf. EpHrREM, Evangelii concordantis Expositio 14, 24. Chester Beatty
Monographs 8, Dublin 1963.
159 In: Journal Asiatique 246 (1958), p. 113-123.
150 Thid., p. 116.
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d’eux’» 161, Et Guillaumont, citant ce texte, le commente ainsi: «La cita-
tion de Matt. 18,20 peut paraitre inadaptée, sinon paradoxale; enréalité, le
logion est cité d’aprés une interprétation traditionnelle chez les Syriens
(cf. le commentaire qu’en fait Aphraate, Dém. 4, éd. Parisot, 160-161);
il faut comprendre: ceux qui, étant deux ou trois, se sont unifiés, je
suis avec eux (comparer ce qu’'est devenu le logion dans I’Evangile de
Thomas 30)» 62, Il s’agit donc bien 1a d’une notion d’unification.

Ainsi, c’est par elg, el pévoc que le grec a rendu, dans les équi-
valents que nous possédons (II Clément; Clément d’Alexandrie; Papyrus
d’Oxyrhynque), le oya, oya oywT de certains logia coptes de
I’Evangile de Thomas.

Notre recherche aurait trouvé sa récompense si nous avions pu
découvrir une correspondance grecque a l'une des trois Paroles qui
utilisent le terme MoONaXxocC en copte. Malheureusement, il n’en est
rien, et force nous est de rester sur le terrain des hypotheéses.

Que la priorité revienne au grec ou au copte, il reste vrai que la
présence de MONaxoc dans les deux textes est assez surprenante.
Si la version grecque est antérieure, il faut en effet admettre qu'en deux
logia au moins (22 et 30), le grec avait eic ou clg wévog 12 ol le copte
emploie 0Ya, OYa oywT, et que le terme povaydc figurait trés pro-
bablement déja dans le texte que le traducteur copte avait sous les yeux.
Or, le choix de ce mot en grec semble difficilement explicable en dehors
d’une intention déterminée, d’une signification qui dépasse certainement
I'usage courant du terme tel que nous 'ont révélé les écrits littéraires,
juridiques ou familiers étudiés plus haut.

Si, comme le pense M. Harl %3, MONAXOC a le sens de un-unifié,
on ne comprend pas treés bien pourquoi il est employé dans les logia 16,
49 et 75 et pas dans les autres, ou le contexte d’unification est beaucoup
plus clair, particulierement dans les logia 11 et 22 cités par M. Harl
a l'appui de sa these. Certes, comme le souligne encore cet auteur,
Aquila a bien donné le sens de rassembler, unifier, au verbe povayow
du Ps. 86 1%, ainsi que le lui suggéraient la racine 7r» du texte hébreu et

161 Cité par A.GUILLAUMONT, Monachisme et éthique judéo-chrétienne, in:
Judéo-christianisme, Recherches historiques et théologiques offertes en hommage
au Cardinal J. Daniélou, Paris 1972, p. 209.

162 Tbid. p. 209, note 31.

163 M. HARL, A propos des logia de Jésus: le sens du mot povaybe, Revue des
Etudes grecques, 73 (1960), p. 464-474.

164 Cf. p. 348, et M. HARL, op. cit., p. 469.
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son souci attesté d'une traduction littérale. Mais on a vu %5 que, sauf
en Ps. 68,7, il rend de maniére constante le mot 7’1 par poveyés. On
peut donc penser qu’il établit pour le verbe la méme équivalence que
pour le substantif ou I’adjectif. Par contre Symmaque, dont nous savons
qu’il semble plus délibérément colorer son povayés du sens presque
technique de célibataire, n’utilise pas ici povaybw, mais évéw. L'unifica-
tion, le rassemblement, ne lui paraissent donc pas pouvoir étre signifiés
par un dérivé de povayde. Or, il écrit aprés Aquila, vraisemblablement
sous le regne de Marc-Aurele (161-180), un peu aprés ou presque en
méme temps que le premier rédacteur de ’Evangile de Thomas.

Enfin, I'interprétation de M. Harl ne peut pas nous satisfaire pleine-
ment, parce qu’elle laisse de co6té, dans son analyse, le logion 16 qui
pourtant offre un emploi explicite du mot MONaXoOC, mais auquel,
il est vrai, le contexte ne permet pas de trouver aisément le sens de
I'unité ou de I'unification.

A. F. J. Klijn, dans un article sur le «single one» dans I’Evangile de
Thomas 1%, de méme que G. Quispel, dans son ouvrage «Makarius, das
Thomasevangelium und das Lied von der Perle», non seulement ne distin-
guent pas, mais réunissent les deux termes MONAXOC et OYA OYWT
et, par conséquent, les différentes notions qu’ils impliquent: «Aller-
dings hat ‘Monachos’ im Thomas-Evangelium eine Nebenbedeutung:
er ist auch der Mensch, der, eben weil er Unverheirateter ist, ‘das Mdnn-
liche und das Weibliche zu einem Einzigen macht, so da das Mdnnliche
nicht (mehr) médnnlich und das Weibliche nicht (mehr) weiblich ist’
(log. 22). Der Monachos ist also auch der einheitliche Mensch» 167, Et
plus loin, Quispel cite les logia 4 et 23 comme présentant un emploi de
MONAXOC, mais c’est oya oywT qu’ils utilisent, justement pas
MONaXoOC 168,

L’absence du mot povayés dans toutes sortes d’autres contextes
contemporains et plus tardifs ot le theme de I'unité intérieure est déve-
loppé (Philon, Clément d’Alexandrie, Origéne, méme les auteurs paiens)
montre, selon nous, non pas que l'utilisation du terme dans ce sens n’a
pas pu s’imposer, comme le suggére M. Harl %, mais tout simplement

165 Cf, p. 348-350

166 A. F. J. KLiyN, The «single one» in the Gospel of Thomas, Journal of
Biblical Literature 81 (1962), p. 271-278.

167 Makarius, das Thomasevangelium und das Lied von der Perle, Leiden
1967, p. 27.

168 Tbid., p. 107.

169 M. HARL, op. cit., p. 472.
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que le mot n’a pas été introduit, ni compris — au début du moins — avec
cette nuance.

Il semble donc qu’'on se trouve ici devant un terme technique,
propre a certains milieux bien déterminés. L’utilisation faite par Sym-
maque du méme mot pour désigner le célibataire en Gen. 2,18 et peut-
étre également en Ps. 68,7, pourrait nous mettre sur la voie.

Si de plus, il faut voir dans le texte de I’Evangile de Thomas dif-
férentes couches rédactionnelles dont les plus anciennes pourraient avoir
été influencées par le judéo-christianisme et indiqueraient une pro-
venance, sinon d’Edesse, du moins de milieux syriens, alors on est
ramené assez naturellement au terme ihidaja, comme I’ont déja remarqué
les chercheurs 170,

Il n'entre pas strictement dans ce travail d’évoquer la figure de
I’ascéte syriaque avec tous les problémes que ses origines posent a
I'histoire, cependant, quelques mots doivent étre dits ici des différentes
dénominations sous lesquelles il apparait dans les textes.

Depuis les études d’A. Vé6bus notamment 7!, on connait mieux
le r6le important qu’a joué I'ascétisme, et plus particulierement le propos
de virginité, dans I'église syrienne primitive. Ce n’est pas le lieu ici de
discuter le pourquoi, ni l'origine de cette prédominance ascétique et
méme encratite. Il nous suffit de savoir que 1'Eglise syrienne des origines
considérait la foi chrétienne comme un nouveau pacte, une nouvelle
alliance (qeiama) qui, par le baptéme, engageait les chrétiens (fils et
filles de 1'alliance = benai et benat qeiama) dans une milice, pour une
lutte, dont le caractére ascétique ne fait pas de doute: les baptisés renon-
caient a toute possession des biens d’ici-bas et également au mariage.
Toute une terminologie se développe autour de la notion d’alliance et
de lutte sainte, si semblable a celle de Qumran que V6dbus ne peut
s’empécher de voir entre les deux courants spirituels une relation de
cause a effet 172: «The features of both phenomena, those of the cove-
nanters in the desert of Judah are so similar, indeed, so strikingly similar,
that it is hard to resist the temptation to assume that they stand in a
causal relation to each other».

170 Qutre G. QuisPEL dans les ouvrages déja cités, cf. aussi A. GUILLAUMONT
in Monachisme et Ethique judéo-chrétienne, Paris 1972, et in Le nom des Agapétes
VC 23 (1969), p. 30-37.

171 Cf. surtout History of asceticism in the Syrian Orient, t. I: The origin of
asceticism, early monasticism in Persia, CSCO t. 14, Louvain 1958.

172 1bid., p. 25.
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Si Voobus peut relever de telles similitudes dans la terminologie
relative a l'alliance, a la fonction des prétres, a la guerre 73, pourquoi
ne pas penser que le terme méme désignant ’ascete de Qumran, jahid
(T'7Y) ait pu servir de modele au ihidaja, I'une des dénominations de
I’ascéte chez les Syriens, aussi bien que la notion d’alliance de Qumran
semble étre a 1’origine de celle du qeiama syriaque 174,

Voé6bus remarque qu'un type de chrétienté comme celle qui se
développait en Syrie devait nécessairement déterminer aussi une con-
ception particuliére de I’Eglise 7.

Si Jésus était venu en ce monde pour montrer aux hommes le chemin
vers Dieu par la voie du renoncement et de 1'ascese, il devenait normal
que seuls ceux qui étaient préts a le suivre sur ce sentier ardu et épineux
pouvaient former son Eglise. Les sacrements, et en particulier le bap-
téme, devenaient ainsi un privilege réservé a 1’assemblée des ascétes 176,
Ainsi le baptéme n’était pas un rite pour tous les chrétiens, mais seule-
ment pour ceux qui acceptaient de renoncer au mariage, a la possession
des biens d’ici-bas et a la vie dans le monde 77, et I’Eglise devenait
I’assemblée des «élus», c’est-a-dire des ascétes 178.

C’est en rapport avec cette conception archaique de 1'Eglise qu’il
faut situer les termes de benai qeiama, betula, qaddisa et ihidaja qui
désignent les élus, ascetes, vierges de I'Eglise syrienne.

Siles benai geiama ont pu étre, dans un sens large, les membres méme
de I’assemblée ecclésiale, dans un sens plus restreint, proche de la notion en
usage a Qumran, ils formaient aussi la congrégation de ceux qui étaient liés
par ce pacte!”. Cette société n’était pas séparée de la communauté chré-
tienne, mais formait une sorte d’Eglise dans 1'Eglise, I'Eglise de 1’élite 180,

173 Ibid., p. 25, notes 81 et 82 qui mettent en parailéle Aphraate, Démonstra-
tion VII, col. 341 et Ecrit de Damas (Damaskusschrift XIV, p. 22) ainsi que
Megilloth Genuzoth I, p. 25. De méme, Aphraate, Dém. VII, 18, 20, col. 341, 345
et Meg. Genuzoth I, p. 25.

174 Cf. d’ailleurs a ce sujet I'opinion de G. QUIsPEL in: Makarius, das Thomas-
evangelium und das Lied von der Perle, p. 107 et 117.

175 Op. cit., p. 90.

176 Cf. A. V66BUS, op. cit., p. 94, citant Aphraate, Dém. VII, col. 341-344.

177 Op. cit., p. 95 et la citation de Dém. col. 348.

178 Faut-il rattacher a cette conception de 1’Eglise syrienne le phénoméne de
vocabulaire présenté par la PeSitta qui, en Mt. 19,12 et Actes 8, 27 rend notre
mot eunuque par le terme mehaimeno (rZA>.@2>) tiré delaracine hmn (e;m)
= croire, donc croyant?

179 Cf. V6oBUS, op. cit., p. 103.

180 Cf, J. GriBomonT, Le Monachisme au sein de 1'Eglise en Syrie et en
Cappadoce, Studia Monastica 7 (1965), citant E. Beck, p. 17.



Monachos, Moine. Histoire du terme grec jusqu’au 4¢€ siécle 375

Le betula (fém. betulta) désigne plus expressément celui qui vit
dans la virginité et la Pseudo-Clémentine, De Virginitate, appelle de ce
nom les chrétiens eux-mémes, identifiant ainsi le message chrétien et
’état de virginité 18,

Le qaddiéa., par contre, textuellement le saint, définit I’homme
marié, mais vivant dans la continence, c’est-a-dire dans la pureté, équi-
valent de la sainteté 182,

Quant a notre ihidaja, il a été interprété de diverses maniéres:

La Pesitta use de ce vocable pour désigner le Movoyevig en Jean I,
14,18 et 3,16 et Aphraate lui-méme qualifie ainsi le Fils de Dieu: «Le
ihidaja, sorti du sein du Pére, doit réjouir tous les ihidaje» . Il joue
ainsi volontairement, sans doute pour mieux souligner la relation étroite
des élus avec le Christ ressuscité, sur la similitude de vocabulaire qui
peut exister entre le ihidaja désignant le Fils Unique, le Monogéne, et
le ihidaja employé pour dénommer les «solitaires», les ascétes.

A. Adam s’appuie sur cette équivalence pour conclure que, en vertu
d’une théologie du nom, le titre méme de ihidaja, Monogéne, a passé
du Fils de Dieu aux enfants de Dieu qui se sont mis a I’école du Christ
et sont devenus ses imitateurs: «Die ihidaje sind die wahren Nachfolger
des Messias Jesus, und die Bezeichnung ihidaja wurde der hohe Ehren-
titel seiner Getreuesten. Ein Wiirdename Jesu ist also auf seine wahren
Jiinger iibertragen worden» 184,

Mais A. Voobus 185 et E. Beck 18 ont montré qu’il n’était gueére
possible de soutenir cette thése, malgré ce qu’elle peut avoir de séduisant.
En effet, povoyevig n'est pas l'unique signification possible du terme
ihidaja. En un autre endroit de la méme Démonstration, Aphraate
explicite plus clairement le sens qu’il donne a ce mot: «Si quelqu’un,
lié par un vceu, ayant fait profession de continence, a embrassé la vie
d’un ihidaja...» Il s’agit ici d'un genre de vie qui est celui d'un con-
tinent ou d’un célibataire 187, D’ailleurs, le contexte lui-méme ou

181 Cf. Vo66BUS, op. cit. p. 104.
182 Tbid., p. 105.
183 Patrologia syriaca I Graffin, t. I, Parisot col. 269:

ynaorl ;moas D [} %, EOPNIN \C:CD.X [ gh RO T %, PR TN ‘\eml;

184 A. Apam, Grundbegriffe des Ménchtums in sprachlicher Sicht, ZKG 1953,
p. 220.

185 Op. cit., p. 106-108.

18 Ein Beitrag zur Terminologie des dltesten syrischen Moénchtums, Stud.
Ans. 38 (1956), p. 258-260.

187 Dém. VI, col. 260-259.
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Aphraate introduit son jeu de mots amene assez logiquement a
cette interprétation:

«Illis enim qui uxores non duxerint, angeli caeli ministrabunt; qui
castitatem tenuerint, in sanctuario Altissimi requiescent. Solitarios
(ihidaje) omnes Unigenitus (ihidaja) a sinu Patris laetificabit. Non
erit illic masculus nec femina, neque servus, neque ingenuus, sed omnes
filii erunt Excelsi. Omnes virgines castae quae Christo sunt despon-
satae, lampades suas illic splendentes habebunt, et Sponsi thalamum
cum eo ingredientury 188,

I1 est difficile, en lisant ce texte, de ne pas se sentir ramené aux
thémes développés dans 1'Evangile de Thomas: 'entrée du royaume
promise aux solitaires (MONaxoc) (log. 49), 'abolition des divisions
de sexes, de conditions (log. 22), enfin I'accés de la chambre nuptiale
réservé aux vierges chastes (log. 75).

Cet usage que fait Aphraate du mot ihidaja se trouve encore con-
firmé chez S. Ephrem. Parmi d’autres textes, E. Beck reléve celui ot
Ephrem emploie le mot ihidaja pour qualifier le soleil: «Dieser
(= Ephrem) bezeichnet zunichst in Hym. De Fide 40,5 die Sonne als
kyana ihidaja, als ein Naturding, einzig, vereinzelt in seiner Art. Dar-
iiber hinaus sagt er von ihr, daB sie ‘ihidaja’it’ das Licht hervorbringe,
d. h. in ihrer Isoliertheit ohne Vermischung mit einem andren (weib-
lichen) Wesen» 8. Le rapprochement est intéressant a faire au passage
avec le texte ou Aristote, parlant du soleil comme d’un étre singulier
et unique, introduit pour la premiére fois en grec I’adjectif poveryég 1%°.

Le P. Leloir note également °* que pour S. Ephrem la pratique de
la virginité est liée a la vie d'un ihidaja: «Vivre dans la virginité parce
qu'on est moine (ihidaja)... (De Paradiso VII, 15-19), et encore: «La
virginité sera la premieére et principale forme de mortification du con-
sacré a Dieu: elle est la caractéristique du moine (Carmina Nisibena
X1X, 3)w.

Enfin Vé6bus propose le passage d'un manuscrit de la Vaticane
conservant, en syriaque, certains canons, vraisemblablement du synode
de Séleucie-Ctésiphon (410 ap. J. C.) ou 'équivalence entre notre ihidaja’

188 Dém. VI, col. 270-269.

189 Stud. Ans. 38 (1956), p. 256, 259-260.

190 Cf. p. 338.

191 L. LELOIR, S. Ephrem, moine et pasteur, Théologie de la Vie monastique,
Paris 1961, p. 91 et 89.
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et povoyde est clairement exprimée: «... ‘And at that time when the
order (i. e. the institution) gained strength and grew large they were
called... in Greek povayot, and their dwelling-places povaotipta, which
are interpreted in Syriac as the caves (or cells) of the ihidaje’. Ms. Vat
syr. fol. 23 b. The word which is lost in the text is obviously ihidaje.
This is attested also by the Arabic version which has preserved the
word... ihidaje, Ms. Vat. arab. 153, fol. 198 b» 192,

L’emploi du terme MoNaxoc dans ces trois logia, 16, 49, 75,
nous parait donc fournir un argument de plus en faveur d’une influence
des milieux syriens sur la rédaction du texte original de I’Evangile de
Thomas. C’est I'appellation technique ihidaja, en usage dans I’Eglise de
Syrie, que le traducteur, grec ou copte, a, croyons-nous, tenté de rendre
par poveryde.

Nous ne pensons pas, dés lors, qu’il faille expliquer le sens du mot
en recourant a la notion d’unification proprement gnostique, exprimée
dans d’autres Paroles du méme texte, ou a cette nécessité d’unité inté-
rieure, trés tot exigée par toute la spiritualité monastique comme l'a
bien montré A. Guillaumont 193, Certes 1'unification de toute la vie du
moine, de ses facultés intérieures et extérieures, est une condition essen-
tielle de 1'état qu’il a choisi. Eusébe déja 1'a compris, nous le verrons
au chapitre suivant: sans chercher a élaborer une spiritualité du mona-
chisme, ce qui n'est pas son fait, il souligne l’équivalence entre le
poverybe et le povérpomog. Tres tot aussi, des spirituels comme Evagre,
Macaire, puis le Pseudo-Denys et Philoxéne de Mabboug en Syrie,
Basile et bien d’autres, insisteront sur cette unité de cceur et d’esprit,
sans lesquels il ne peut y avoir de véritable solitude pour Dieu. II ne
semble pas toutefois, a notre avis, que cette notion d’unification soit
déja présente dans le terme MONaXoOC tel que nous le livre I’Evangile
de Thomas, ni qu’elle ait guidé le choix qui a été fait de ce mot par le
traducteur, grec ou copte.

Le MoNnaxoc des trois logia analysés reflete simplement les
caractéristiques de l'ascete, telles que nous les révele la littérature des
milieux syriens et judéo-chrétiens: celles d'un élu, d’un séparé, d’un
célibataire 194,

192 A, V66BUS, op. cit., p. 108, Ms. Vat. syr. 501, fol. 23b.

193 Cf. Monachisme et Ethique judéo-chrétienne, in: Judéo-Christianisme,
Paris 1972, p. 199-218.

194 Peut-étre faudrait-il ajouter un mot ici a propos du monachisme mani-
chéen dont l'histoire dans 1'Orient syrien (Mani commence sa prédication le
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2. Eusébe de Césarée et Athanase d’Alexandrie

Comme nous 'avons déja relevé, le terme poveyég ne se rencontre,
avant la grande efflorescence du monachisme, chez aucun des auteurs
du monde grec, paien et méme chrétien, ol on serait en droit de I'at-
tendre: ni Philon et les Néo-pythagoriciens du 1¢T sieécle, ni Chérémon
parlant des prétres retirés dans les temples d’Egypte %%, ni Clément
d’Alexandrie et Origéne, ni Porphyre, ni Jamblique, ni aucun des écri-
vains qui ont traité de la vie solitaire ou contemplative, ne semblent
I'avoir connu, du moins utilisé, alors que, par ailleurs, et pour leur
dessein, ils multiplient les composés et dérivés de 'adjectif povog comme
povbTpoTog, povadinbe, povLpoe, Lovneng, Lovaley, poveTixeg... ete. 1%,

Reitzenstein fait par ailleurs remarquer 7 que les deux termes,

20 mars 242) ne peut pas étre négligée. Sans entrer dans toute la complexité du
probléme, disons seulement que la conception négative d'un monde créé dominé
par le Principe du Mal en lutte contre le Bien, conduit forcément le manichéen & un
ascétisme radical, destiné a libérer du corps et du monde corporel les parcelles
lumineuses qui y sont emprisonnées. Seule une compléte abstinence du monde et
une mortification impitoyable aménent au salut et a la libération. Mais tous ne
peuvent, dans la pratique, y parvenir, ce qui entraine, forcément aussi, la division
des croyants en deux catégories: celle des Elus, qui vivent intégralement les exi-
gences du salut et qui vont former le monachisme manichéen, et celle des Audi-
teurs, qui ont le droit de se marier, peuvent travailler comme les autres hommes
tout en conservant un certain idéal de pureté et en évitant de rechercher les
richesses et qui ne peuvent atteindre a la libération que par la médiation des
moines, a ’existence matérielle desquels ils doivent, en échange, subvenir.

Ce qui doit simplement nous retenir ici est la conception manichéenne du
moine — (considéré comme un élu, un séparé de la vie humaine ordinaire, un céliba-
taire) — et le vocabulaire qui le désigne.

D’aprés VooBus (History of Asceticism in the Syrian Orient, I, p. 112-113),
quand Mani écrit en syriaque, il emploie le mot zaddiga pour le moine, zaddiqgta
pour la femme-ascéte, et ce terme est rendu en grec et en copte par dixotoc. Quand
il écrit en persan, il use de l’expression wisidagan qui désigne un €lu: «meaning
someone who hac been elected». D’autres mots sont employés aussi: din-dar, que
V66BUS traduit par «qui observat religionem», dinavar qui veut dire croyant, et
enfin le mot vierge qui revient souvent. Toutes ces qualifications nous laissent bien
dans un climat trés proche de I’ascétisme syrien et il convenait de le relever ici.

195 Cité par Porphyre, De Abstinentia, IV, 6-7.

196 Cf. p. 358 et p. 361 avec note 121. Il faut cependant faire une exception
pour Plotin, comme on 1'a vu, qui applique povayéc a I’Etre Premier, souveraine-
ment libre et seul dans son Unicité.

197 R. REITZENSTEIN, Des Athanasius Werk iiber das Leben des Antonius,
Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften, 1914, Abh. 8,
Heidelberg 1914, p. 39-45.
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en tout cas les deux notions, de xowéfrov et povalovreg étaient connus
de Philon et de Jamblique et qu’ils ont passé dans la langue égyptienne,
le premier sous la forme de Sawhes (cooygc, de cooyg = as-
semblée ou congrégation), le second sous celle de Remenuoth (pM-
NOYWT = homme vivant seul, d’aprés Jablonski, Opuscule I, 229-230).
Ces noms nous ont été conservés, avec des orthographes différentes
suivant les manuscrits, par S. Jéro6me dans sa fameuse énumération des
différentes sortes de moines %8, Et Reitzenstein ajoute: «Man kann wohl
zweifeln ob diese Namen urspriinglich fiir Christen geprigt sind. Die
koptisch-christliche Literatur kennt nur die griechischen Lehnworter
wovarybg und dvey wpntner 2. On voit en tout cas par 1a que le copte
n’était pas dépourvu d’expression pour désigner le solitaire et que si
le mot poveryéc a prévalu en Egypte pour dénommer le moine chrétien,
c’est en raison sans doute d’une signification et d’'un choix bien parti-
culiers, comme nous avons pu le supposer par I’Evangile de Thomas.

Or quand Eusébe de Césarée, dans son Commentaire des Psaumes
(écrit entre 330 et 340) essaye une interprétation du povaybg?®® a I'aide
des synonymes relevés dans les différentes traductions grecques du
Psaume 68,7, il ne semble nullement introduire ce terme comme un
néologisme dont la portée serait obscure. Il propose une signification
que lui suggerent la confrontation et I’analyse linguistique des différentes
versions scripturaires qu’il a sous les yeux. Il tente de rendre le lecteur
attentif & la réalité que le mot recouvre et dont les synonymes sou-
lignent les dimensions et le caractére:

«Il fait habiter les monofropous dans la maison. Selon Symmaque, il
donne aux monachois une maison et selon Aquila, il fait asseoir en
la maison les monogeneis. Selon la cinquieme édition, il fait habiter

198 S, Jérome, Lettre 22, 34 CSEL 54, p. 196.
199 Op. cit., p.45. Reitzenstein mentionne encore le mot Sarabaita, qu’on
retrouve chez Cassien, puis chez S. Benoit. L’étymologie en est peu siire. Celle qui

est proposée ici par Reitzenstein, & la suite de Jacoby: CAP - ABAIT «Zerstreut
an Zelleny, n’est pas trés satisfaisante, le participe conjoint en copte (ici CAPp, du
verbe CW P = disperser) n'ayant jamais le sens passif. Nous proposerions plutot
d’interpréter le préfixe CAP comme CA ou CAP = l'homme (cf. Crum, Coptic
Dictionary, p. 253) et le suffixe ABAIT comme venant de PABH ou PAYH, le

quartier d'une ville, la maison, la cellule, ou de ABHT ou AYH'T, le monasteére.

Mais rien ne peut étre absolument sdr.
200 PG 23, col. 689 B-C.
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dans la maison les monozonous. La était donc sa premiere ceuvre et
la plus grande de celles qu’il fit en faveur du genre humain. Or le
premier ordre de ceux qui progressent dans le Christ est celui des
moines, mais ils sont rares et c’est pourquoi Aquila les appelle mono-
geneis, devenus semblables au Fils Unique (Monogeéne) de Dieu.
D’apres la Septante, ils n’ont qu’'une seule maniere de vivre (mono-
tropous), non plusieurs et ils ne changent pas de genre de vie, ils
n’en ont qu’'un seul qui les conduit au sommet de la vertu. Aussi la
cinquieme édition les appelle-t-elle monozonous, c’est-a-dire vivant
seuls, chacun pour soi, et les reins ceints. Tels sont ceux qui menent
a bien une vie solitaire et pure et dont les premiers furent les disciples
de Notre Sauveur auxquels il fut dit: «N’ayez ni or ni argent dans
vos ceintures, ni besace pour le chemin, ni chaussures, ni baton» 201,

Or il est remarquable qu’aucune des interprétations données par
Eusebe de ce poveyog, auquel il raméne finalement toutes les autres
qualifications, ne se rattache a I'idée de solitude au sens d’isolement.

Pour I'évéque de Césarée, les moines constituent «le premier ordre
de ceux qui progressent dans le Christ», c’est-a-dire 1'élite des chrétiens,
de ceux que Dieu fait habiter dans sa maison qui est I’Eglise (col. 689 D).
Leur qualité méme les rend singuliers, rares, et c’est pourquoi ils peuvent
étre appelés monogeneis, rendus semblables au Fils Monogéne par leur
caractére unique et sans pareil. Ils n’ont qu'une seule maniére de vivre
dont ils ne dévient pas, ils tendent tout droit vers le sommet de la vertu,
ils sont monotropoi. Et c’est pourquoi ils peuvent étre appelés aussi
monozonot. Et Eusebe d’expliquer lui-méme ce qu’il entend par la:
«C’est-a-dire vivant seuls (pov7petc), chacun pour soi et les reins ceintsy.
«Tels sont, poursuit-il, tous ceux qui ménent a bien une vie solitaire et
pure (poviprng xal ayvéc) et dont les premiers ont été les disciples de

201 Ta traduction est de nous. Katowilet, pnol, pwovorpbmoug év olxe. Kata
3¢ Tov Todppayov, didwotv olxely povayolc olxiov, xal xotd Tév *Axdrav, xxbile
povoyeveig olxovde. Kata 8¢ thv méuntny Exdoowy, xatowxiletl povoldvoug év olxe.
Kol 1007’ fiv 6 mpdTov adtol xatédplopa & 80 xal péyiotov tév adtod xatopbm-
waTwy ¢ ThV dvlpdrmwy dsdmpntor véver. T yolv wpdtov taypa tév év Xplotd
TPOXOTTOHVTLY TO TEY povaydy Tuyydver. Lmaviol 3¢ elowv obrtor Sb xatd Tov
*Axbhay povoyevels dvopdolnoay, dpmuotwpévor Té povoyevel vig Tob Ocol. Koo
3¢ todg ‘Efdopnxovra povétpomor tuyydvoust, AN od mohbtpomol, 00de &AhoTe &A-
Awg TOV Eoantdv petafdiiovreg Tpdmov, Eva 8 pévov xotopbolvreg, Tov elg dxpov
Frovta dpetiic. Movolavoug 8¢ adtode 7 méuntyn Exdooig mvbpacey, ¢ Av LoVH-
petg xal xaf’ €avtois dvelwopévous. Torobror 8% wavteg eicly ol TOV povipen xal
&yvov xatopBodvreg Blov, Gv mpdtoL yeydvaoty ol Tob cwthpog Hudy pnadntel, olg
elpnto’ M7 xthonebe ypuody wundt &pyvpov elg tog Ldbvag dudv, un whpav el 680y
wnde dmodnpata pnde paBdov ...
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Notre Sauveur auxquels il fut dit: ‘N’ayez ni or, ni argent dans vos
ceintures, ni besace pour la route, ni chaussures, ni baton’.

MovéCwvog, poviipyng, &yvdg sont ici des termes synonymes et dési-
gnent assez explicitement 1'état de vie chaste et célibataire (la traduction
latine donnée par Migne n’a d’ailleurs pas hésité a rendre ayvég par
castus) 22, Le sens qu’il faut donner a ce Blog povnpmne xal ayvée est
donc assez clair 29 et se trouve renforcé encore par d’autres témoignages
qu’il n’est pas inutile de citer ici:

Philon, nous 'avons déja relevé, appelle Btog povipng la situation
d’Adam avant la création de la femme, ce méme état que Symmaque
qualifie de son cOté par povoybg 2°4.

Aux livres III et VII des Stromates, Clément d’Alexandrie use par
deux fois de I'expression Btog povnprng, pour I'opposer, dans un contexte
qui ne laisse pas de doute, a la vie du mariage 2.

Enfin Reitzenstein qui s’interroge sur le sens technique ou non
a donner au povnprg de notre passage d’Eusebe, cite encore quel-
ques auteurs paiens chez qui cet adjectif est synonyme de &yopoc
(Diogeéne Laérce I, 25; Lucien, Timon 42; Lettres d’"Hyppocrate 12,2) 206,

Pour Eusebe, les premiers de ces monozonotz, de ces purs, ont été
les disciples du Sauveur auxquels il fut recommandé de ne rien avoir
dans leur ceinture, c’est-a-dire de se maintenir dans une parfaite aisance
de mouvement, dans une parfaite liberté par rapport aux contingences
d’ici-bas.

Il semble donc bien clair que pour lui, le povoryég a qui s’appliquent
en fin de compte toutes ces qualifications, est un imitateur du Christ,
menant une vie solitaire, non au sens de retirée, mais au sens de chaste
et célibataire, et par conséquent de singuliere et d’unifiée, de libérée
aussi, selon la derniére phrase de notre passage, par rapport aux néces-
sités de la vie matérielle. Et ceci peut nous ramener de nouveau et
comme malgré nous aux caractéristiques de 1’ascéte syrien qui est céliba-
taire, unique, séparé et également pauvre et pélerin.

Ce recours a la conception syrienne du ihidaja, dont poveyéc serait
le décalque, sinon la traduction, nous permet en tout cas de comprendre

202 PG, col. 690 B.

203 Cf. A. GUILLAUMONT, Le nom des Agapétes, VC 23 (1969), p. 36.

204 Cf. p. 358, De Opificio Mundi, CW I, 53, 12.

205 Stromates III, 9,67, éd. Stdhlin vol. IT, p. 226, 23, Et Stromates VII,
12, 70. éd. Stahlin vol. III, p. 51, 5.

206 R. REITZENSTEIN, op. cit., p. 61-62.

25
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ce passage du texte d'Eusebe dans lequel Reitzenstein ne voyait que
non-sens et qu’il tentait d’expliquer par une lacune: «Er (Euseébe) hatte
vier verschiedene Ubersetzungen fiir das hebriische Wort das ‘einsam,
allein’ bedeutet, zu erkliren; fiir zwei liegen die Erkldrungen deutlich
vor (povélwvor und povétpomor); fiir eine liegt scheinbar eine doppelte
vor: povoyeveig sollen sie heilen, weil sie dem Movoyevi gleich geworden
sind — das ist verstdandlich — und weil sie ordvior sind — das ist unver-
stindlich und unsinnig. Fiir die vierte endlich (povayot) haben wir gar
keine Erklirung, und das ist noch unsinniger. Ich denke, es ist ohne
weiteres klar, daB unser Text liickenhaft ist und orndviog die Erklirung
fiir povayde gibty 207,

Nous avons vu que dans la littérature syriaque le ihidaja désigne
a la fois le Movoyevic et le povoydc 208, le Fils Unique, mais aussi 'ascéte
qui est choisi, séparé, singulier et célibataire, c’est-a-dire effectivement
povoyevig, povétpomoe, et poviprns ou povéLwvoe.

Si d’Eusébe nous passons a Athanase, nous constatons que chez lui
le terme povoyég prévaut pour désigner, non seulement Antoine et ses
émules, mais également les cénobites des fondations pachémiennes 2%,

Or, pas plus qu'Eusébe, Athanase ne cherche a expliquer claire-
ment le sens qu’il donne au terme povayéc: 'emploi qu’il en fait laisse
supposer chez le lecteur une connaissance non équivoque de sa signi-
fication et de son application: le terme est devenu technique et courant.

Cependant il arrive qu’en deux endroits au moins Athanase éta-
blisse une équivalence qui nous renseigne sur la nuance précise qu'’il
donne au mot.

Ecrivant 4 Horsiése, successeur de S. Pachdéme, dans une lettre
datée de 363-364 environ, il formule son adresse de la maniére suivante:
«Athanase a 'abbé Horsiése, pére des moines et de tous ceux qui, avec
lui, s’exercent dans le Blog poviieme, salut» 20, Horsiese et ses com-
pagnons sont donc pour lui ceux qui ont embrassé la vie poviprne. Il ne
peut s’agir de vie érémitique, puisque l'expression s’applique a la pre-

207 Ibid., p. 60-61.

208 Cf. p. 375.

209 Cf, Vita Antonii, PG 26, col. 835-976 et lettres d’Athanase: Historia Aria-
norum ad Monachos PG 25, col. 781 A; Ep. ad Dracontium PG 25, 532 A et passim;
Apologia de fuga sua PG 25, 676 B; Ep. ad Serapionem PG 25, 685 et passim;
Ep. ad Orsisium PG 26, 977; Ep. ad Ammonium PG, 26, 980.

210 Ep. ad Orsisium, PG 26, 977: *Afavactog dBR& ‘Qpotole, watpl povaydv,
xal maol Tolg obv adTd Tolg Tov povApy Blov doxolow, yalpetv.
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miere communauté des cénobites. Et nous avons vu plus haut que chez
d’autres auteurs, antérieurs ou contemporains, cette méme expression
désigne la vie célibataire.

Or, dans l'adresse également, de 1'Historia Arianorum ad mona-
chos 211, Athanase explicite davantage ce qu’il entend par Blog poviprc:

«A tous ceux qui partout et sans désemparer s’exercent dans le
Blog povhpmg, qui sont établis dans la foi en Dieu, qui ont été sanc-
tifiés dans le Christ et qui disent: “Voici que nous avons tout quitté
et que nous t’avons suivi’ aux fréres aimés et tres dignes d’étre
aimés, salut dans le Seigneury.

11 est clair qu’il s’agit bien ici et avant tout d'une vie de renonce-
ment intégral pour suivre le Christ. La vie célibataire se nuance, dans ce
contexte, des autres renoncements qu’elle implique pour celui qui 1'em-
brasse a la suite du Christ et c’est trés certainement ce sens premier et
élargi qu’elle a chez Athanase quand il 'applique au moine.

Le povoyog est donc, pour Athanase comme pour Eusébe, 'imitateur
du Christ qui, & sa suite, méne une existence célibataire, pauvre, libre,
dépouillée de tous les biens et de toutes les attaches d’ici-bas. Qu’Atha-
nase ait appliqué cette dénomination a I'anachoréte que fut Antoine
et aux cénobites de Pachéme montre bien, en tout cas, que le mot
ne recouvrait pas pour lui, comme seule ni méme comme principale
idée, celle de la vie solitaire, isolée, érémitique, mais bien plutét celle
de vie célibataire a la suite du Christ.

3. Papyrus grecs d’Egypte chrétienne

Des invocations magiques, des lettres de moines et des contrats
d’affaires, tels sont les contextes bien dissemblables que nous offrent les
papyrus grecs d’Egypte chrétienne pour l'utilisation du terme poveyée.

Le No 29 des Papyrus d’Oxyrhynque 2*2, XXXV de I'édition de

211 Historia Arianorum ad Monachos, PG 25, 692 A: Toig amavtoyod xatd
Témov Ty povihpyn Blov doxolow, xal &v wioter Ocol iBpupévors, Ayracuévorg Te
év Xprotd, xal Aéyovow * 1800 fuelc dohxnapey mavta xal fxoroudicapéy cot,
dyamnroig xal mobewotdrorg &deigpoic, v Kupley mhelota yalpety.

212 Papiri greci e latini, Volume primo, Nos 1-112, Pubblicazione della Societa
Italiana, Firenze 1912, p. 69-71.
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Preisendanz '3, ne présente pas a premiere vue un intérét particuliére-
ment remarquable dans 1'éventail des nombreux textes d’invocations
ou de formules magiques, édités et commentés, que nous avons pu
dépouiller 2'*. Et pourtant, il mérite une analyse puisqu’il se trouve
étre le seul a faire usage de mot povayde.

Le contexte n’a rien d’original: c’est celui d'une invocation magique
comme on en connait beaucoup d’autres. Elle s’adresse d’abord aux
puissances qui regnent sur les différents cieux:

«Je t’invoque, toi qui siéges au-dessus de ’abime, Buthéth,
je t'invoque, toi qui siéges dans le premier ciel, Marmar,
je t'invoque, toi qui siéges dans le second ciel, Raphaél,
je t’'invoque, toi qui sieges dans le troisieme ciel, Suriel,
je t'invoque, toi qui sieges dans le quatrieme ciel, Iphiaph,
je t'invoque, toi qui sieges dans le cinquieme ciel, Pitiel,
je t’'invoque, toi qui sieges dans le sixiéme ciel, Muriatha.»

Elle se tourne ensuite vers les puissances maitresses des éléments de
ce bas-monde terrestre: la neige, la mer, les dragons, les fleuves, puis
fait appel a «Bimadam et Chadraoun, toi qui siéges au milieu des Chad-
rallos, entre les deux Chérubins et Séraphins qui louent le Seigneur de
toute I’armée qui se trouve dans le ciel».

Apres I'invocation, ou I'épiclése, vient la sommation:

«Je vous conjure tous par le Dieu d’Abraham, d’Isaac et de Jacob,
de vous soumettre entierement a ma puissance, chacun m’obéissant
parfaitement, de me préter assistance et de m’accorder grace, pouvoir,
victoire et force aux yeux de tous les hommes, petits et grands,
moines et soldats, civils et femmes, petites filles et petits garcons,
aux yeux de tous, vite, vite, par la puissance de Jao, la force de
Sabaoth, le vétement d’Elohim, Seigneur d’Adonai et la couronne
d’Adonai.» 215

213 K. PREISENDANZ, Papyri graecae magicae, die griechischen Zauberpapyri,
Leipzig 1928-31, Vol. II, p. 160-162.

21+ Cf. les autres textes édités par Preisendanz in op. cit.; A. M. Krorp, Aus-
gewidhlte koptische Zaubertexte, Bruxelles 1930-31; A. J. FEsTUGIERE, La Révé-
lation d’"Hermeés Trismégiste, vol. I: L’Astrologie et les sciences occultes, Paris 1944,
en particulier chap. 7: L’Hermétisme et la Magie, p. 283—-309.

as .. ekopurlw epag (sic!) wavrag xata Tov Ou Tov ABpaw kot Ioaxa xat Iaywf

VO [LOU UTCEXOUGYTE Al.....0V XOL TIEPLLVE [LOL XAl SWYGTE [LOL YAPLTAY XKL SUVOLILLG
[[oct]] ot vueny xoit vg.. epdmplodoley modvdTww avdpwy (inpemy xoL LEYHAGY LOL
ROL LOVEYOV KoL GTEATIOTOIY Kol [[XoL]] THYEVOY REL YUVEXOV KAl XOPEOLLY L
medtwy %ot TadvITeV TEYY TayL dta TNy Suvauty Tou law %t TNkt Tov ZaBowd
%ot 10 evdupd T(0DU 4400 %ot To xpaTog Touv ASwvor kL Tov oTepavov Tou A-
dawvat ...
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On se trouve ici en présence d’'un mélange d’éléments hébraiques
et gnostiques. La doctrine des différents cieux est largement développée
par les gnostiques. Les noms de Suriel, Rapha¢l, de Jao, Sabaoth,
Adonai, évoqués par notre papyrus, figurent dans les deux listes des
Sept Esprits de source ophite qu’Origéne nous transmet dans le Contra
Celsum (VI, 30 et 31). «Dans cette liste, précise R. Grant 2'6, les noms
ou les attributs du Dieu de I’Ancien Testament sont appliqués a divers
anges planétaires... malis outre les noms des esprits, Origéne nous
apprend beaucoup d’autres choses. Il nous rapporte des formules au
moyen desquelles on s’adressait a eux pour que 1’élément divin intérieur
a ’homme puisse s’élever a travers eux jusqu’a la divinité supérieure
et transcendante» et Grant mentionne en outre I'existence d'une amulette
ophite sur laquelle figurent a la fois des noms juifs et gnostiques. Bien
qu’il convienne de maintenir une distinction nette entre la magie d’une
part, la gnose et les mystéres d’autre part, entre les procédés différents
dont usent le magicien d’'un c6té, le myste de 1'autre et surtout entre
les buts différents qu’ils poursuivent 27, il nous est cependant permis de
penser que le texte magique dont nous traitons ici est, sinon d’origine
gnostique, en tout cas fortement influencé par les conceptions gnostiques
du monde et de ses éléments.

Il ne nous semble donc pas tres étrange de rencontrer dans ce con-
texte le terme povay6g et cela d’autant moins que le manuscrit est daté
du 4e siecle par I'éditeur de la Société Italienne, du 5¢ par Preisendanz.
Deés la seconde moitié du 4¢ siécle, nous I’avons vu 2%, le mot apparait
dans la littérature comme une expression courante et il devait désigner
dés ce moment-1a une classe déja bien connue et bien déterminée de la
société d’alors, en Egypte tout au moins.

Preisendanz, cependant, n'en a pas jugé ainsi puisqu’il a trans-
formé le povayéc de notre papyrus en un povopdyog 2. Il dit lire au-

216 R. M. GranT, La Gnose et les origines chrétiennes, traduit de l’anglais
par J. H. MARROU. Paris 1964, p. 47.

217 Le magicien cherche a entrer en contact avec le dieu pour capter sa puis-
sance et l'utiliser & son profit. La rencontre avec le dieu n’est pas une fin pour lui,
mais un moyen. Le myste au contraire, cherche a créer un lien personnel entre le
dieu et lui, & sympathiser avec le dieu, a étre connu de lui. L’'union au dieu est
sa fin. Cf. & ce sujet A.J. FEstuGiERE, La Révélation d’Hermes Trismégiste
vol. I, p. 285-286, et du méme auteur, L’Idéal religieux des Grecs et 1’Evangile,
Paris 1932, Excursus E: La valeur religieuse des papyrus magiques, p. 281-328.

218 Cf, le chapitre précédent.

219 Cf. K. PREISENDANZ, Pap. 161, ligne 17 et note.
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dessus du va de povoydv, une surcharge en nyu ou ww. A dire vrai, la
surcharge se distingue trés difficilement d’une des nombreuses taches
que présente le manuscrit 22°, mais de toute maniére, on explique mal
le sens et la portée d'un povopdyog dans ce contexte, le voisinage de
otpatitng ne suffit pas a I'éclairer. En effet, I'auteur de 1'invocation
magique demande le succés de son entreprise aux yeux de tous les
hommes, grands et petits et son énumération semble bien englober les
différentes classes de la société ou il vit: soldats, civils, femmes et
enfants. On ne peut dire du gladiateur qu'il représente une catégorie
sociale, en tout cas pas dans I'Egypte du 4¢ siécle. L. Robert, dans son
ouvrage «Les Gladiateurs de 1'Orient grec» 221, souligne la rareté des
documents égyptiens relatifs a ce sujet. Le fait est d’autant plus frap-
pant quand «on pense a l'extraordinaire abondance de la documentation
papyrologique qui nous fait pénétrer si avant dans la vie de ce pays» 2%
En effet, sous le mot povopayog le dictionnaire papyrologique de Preisigke
ne donne qu'une unique référence: celle du texte magique IV de 1'édi-
tion de Preisendanz 223, lequel, a la ligne 1390 224, parle d'un sortilege
a obtenir par l'intermédiaire d’'un héros, d'un gladiateur ou de toute
autre personne mourant de mort violente :«&mwy €mt N wv %) povopdy wv
) Bralwvyr. L'opération magique doit se dérouler la ou ces personnages
ont été tués: «8mov Mpweg Eopayncay xal wovopdyot xal Blator.y Cest tout
ce que nous trouvons et L. Robert précise encore 22>:
«Des papyrus assez nombreux nous instruisent des spectacles donnés
dans la yopa (égyptienne); ils sont muets sur les gladiateurs, ceux-ci
ne paraissent pas dans la ydpa. A Alexandrie méme il y avait des
combats de gladiateurs; quelques bronzes ou terres cuites de fabri-
cation locale nous en montrent le reflet. Mais ce qu’on a pu dire sur
la faveur spéciale des combats de gladiateurs en Egypte, n’'est que
parole vide. Méme a Alexandrie, Dion Chrysostome, plaisantant les

Alexandrins sur leur passion pour les spectacles, parle des courses,
des mimes et des pantomimes; il ne dit rien des gladiateurs.»

Cela peut suffire & nous convaincre qu’il est encore plus malaisé
d’expliquer la raison d’étre, dans ce contexte, d’un povopdyog que celle
d’un povayde, qui se lit d’ailleurs parfaitement dans le manuscrit.

220 Cf. le fac-similé donné par 1'édition de la Société Italienne, N° 29,

221 1., ROBERT, Les Gladiateurs de I'Orient grec, Amsterdam 1971, p. 241-243.
222 Tbid., p. 242.

223 Papyri graecae magicae, vol. I, p. 64-180.

22+ Tbid., p. 119, ligne 1390.

225 L. ROBERT, op. cit., p. 242-243.
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Enfin, si Preisendanz date le texte du 5¢ siecle, on peut encore
objecter qu’a cette époque, les jeux de gladiateurs avaient été abolis,
non seulement en Egypte, ol ils n’avaient jamais été en faveur, mais
méme a Rome.

L’influence gnostique relevée dans ce texte magique rend plus
vraisemblable encore la mention, en premiére place, du povay6g dont
nous savons par I’Evangile de Thomas qu’il était employé pour désigner
une catégorie de séparés, de purs, de parfaits, laquelle représentait un
ordre supérieur dans la hiérarchie des croyants.

D’autres textes égyptiens, assez bien datés ceux-la, viennent
ajouter encore a la vraisemblance de notre affirmation.

Parmi les papyrus édités par H. I. Bell dans son livre « Jews and
Christians in Egypt» 2%, se trouvent quelques documents particuliére-
ment intéressants pour nous, puisqu’ils émanent de milieux monastiques.
I1 s’agit en effet de lettres de moines.

Les papyrus 1913 et 1914 proviennent des archives d'une com-
munauté de moines mélétiens située trés exactement & Hathor, dans le
nome de Cynopolite en Egypte.

Le premier (1913) est un contrat entre un prétre nommé Pageus et
le monastere de Hathor; le second (1914), une lettre d'un certain Calliste,
moine ou clerc mélétien, relatant les sévices exercés par Athanase ou
ses partisans a 1’égard de ses coréligionnaires. Malgré la valeur historique
trés grande de ces deux documents, nous ne pouvons les considérer ici
que sous l'angle trés limité de notre étude: celui de I’emploi du terme
ovory o¢.

Le papyrus 1913 fournit une précieuse indication de date: le prétre
Pageus, appelé par I'empereur Constantin a se rendre au Synode de
Césarée de Palestine, décide, d’entente avec les supérieurs du monasteére
(mpoesTdiTeg), que durant son absence son frére Gerontius le remplacera
dans ses fonctions auprés des moines. Les indications assez précises
données par le contexte: «Sous le consulat de Flavius Optatus, patricien,
et d’Anicius Paulinus, les clarissimes, le 23 de Phamenoth...» 2?7, per-
mettent a H. I. Bell de fixer la date de ce contrat au 19 mars 334 228,

Quant a la lettre 1914, la critique interne de son contenu ameéne

226 Oxford 1924.

227 Le mois de Phamenoth commence le 25 février, d’aprés W. TiLL, Kop-
tische Grammatik, p. 88.

228 Cf, H. I. BELL, op. cit., p. 48.
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Bell a la situer dans le courant du mois de mai-juin 335, avant le Synode
de Tyr 2%,

Or, ces deux textes qui, par leur objet et leur style, sont des témoins
précieux de la vie quotidienne d'une contrée et d'une époque, font un
assez large usage du mot povaybec.

Dans le contrat 1913, le prétre Pageus s’adresse «aux supérieurs
des moines du monastere de Hathor» tolg mpoestdor poviig #° povoydv
(sic) 21 xahovpévns “Abop 2. 11 expose que, devant pourvoir a son rem-
placement, il a réuni les «moines du monastére» clivn&e Tobg povoyols
T Huetépug poviig en présence de témoins et a désigné, avec leur appro-
bation unanime, son frére Gerontius pour suppléer a son office (lignes 9-13).
Parmi les témoins figure un certain Préous, qualifié de apyatiov povoyob
(ligne 10), ce que Bell rend par «former monk» dans sa traduction #3.
Enfin, Pageus demande qu’aucune innovation ne soit faite sans 1’assenti-
ment des supérieurs du monastére &vev TGV TPOEGCTWTWY THG LOVIG TTEPL
T@V... outwy (ici une lacune du manuscrit) xol Boviopévey EEerbelv
povoy Gy, au sujet des... et des moines qui désirent s’en aller (ligne 15) 234,

229 Cf. ibid., p. 57.

230 Le mot povyn peut avoir différents sens, d’aprés PREISIGKE (Worterbuch,
Bd. IT): 1. Dableiben, Ausharren (nicht ausreien, seinen Dienst nicht verlassen);
2. Wachthaus der Polizeibehérde; 3. Wachterhiitte auf dem Acker, im Obstgarten,
Weinberge usw.; 4. povf) = povactiptov; 5. unsichere Deutung. H. I. BELL, comme
on le verra plus loin, ajoute un sixiéme sens qui est celui de 1'hotellerie, «mansion,
lieu ou 'on fait halte. Il est bien clair qu’il faut prendre ici le mot au sens N° 4.

231 L’emploi de povoyde au lieu de povayds est relevé par: A reverse Index
of greek nouns and adjectives, by C. D. Buck and W. Peterson, Chicago sans date,
p. 682: « povoydg, P. Lond. 1313, 6» oll povoydc est employé dans le méme sens que
povaybc et le méme genre de contextes que ceux dont nous donnons de nombreux
exemples au chapitre 2 de la Ie Partie: «wpog 7o map exdTepw® [LEPEL ELVEL LLOVOY OV
cvlevtixov.» Le papyrus est daté de 507. L’altération vocalique pourrait s’expliquer
par un usage déja prolongé du mot. Nous avons également trouvé l'orthographe
MONOXOC dans les Catéchéses de S. Pachéme: TH. LEFORT, Oeuvres de S. Pa-
chéme et de ses disciples, Louvain 1956, p. 24, 12 -88,14-16,19-20, 20 - 24, 24. La
mobilité des voyelles en copte peut aussi expliquer la modification du A en O dans
une syllabe non accentuée.

232 H. I. BELL, op. cit., p. 49, lignes 2-3.

233 Tbid., p. 50 et cf. note suivante.

23+ T1 serait intéressant de savoir plus précisément ici ce que signifient a la
fois le &pyatog povaybe de la ligne 10 et les povayol Bovidpevor éEeibely delaligne 15.

Faut-il vraiment comprendre que, par l'expression dpyaiog povayds, le texte
désigne un moine qui a changé de propos et abandonné son état premier? Le Dic-
tionnaire de G. W. H. LampeE (A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961) donne
divers sens pour le mot dpyatog, entre autres (N° 4): former, existing before, mais
aussi (No 6) : senior in office, or perhaps in age, et (N° 7): old in years, aged, mais
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Dans le récit des sévices infligés par les partisans d’Athanase aux
moines mélétiens que nous a conservé le papyrus 1914, le mot povoryéc
apparait deux fois.

A la ligne 20, il est demand¢ a Héraclide, portier ou tenancier d’une
auberge ot sont descendus les Mélétiens, pourquoi il a laissé entrer chez
lui les moines de ce parti xoté woloy Etioy Todg povayobe Tév MeleTiavdv
Nocag &v 7 povi) 2%°. Pareillement, a la ligne 23, le méme reproche est
adressé¢ au frére Ammon qui a regu les moines chez lui map?yythoey
3¢ adtol Aote pn Lmodéyeslot adtov poveyodeg &v T oixie adTol. Il est
intéressant de noter au passage que les moines, en tout cas les membres
du parti mélétien, parlent d’eux-mémes en se nommant «fréres» ddehgot:
«Quelques fréres de ceux qui étaient venus vers vous, avec nous, étaient
dans la maison» (1.4). Et: «Un autre frére, Ammon, qui était dans le
camp et avait recu les fréres, fut enfermé dans ce camp, avec défense
de recevoir les moines dans sa maison» (1. 21-23). Mais ces mémes
«fréres» deviennent des povayol quand ils sont désignés du dehors, comme
ici par les soldats.

On voit donc par I'usage qui est fait dans ces deux lettres du terme
novey6g, que des 334-335, c’est-a-dire dans la méme période ot Eusébe
écrit son Commentaire des Psaumes, le mot était connu et employé
non seulement dans la langue littéraire et technique, mais également
dans celle de tous les jours et de tous les milieux. H. I. Bell signale
d’ailleurs que les auteurs de ces deux textes sont de race certainement
copte 23: plusieurs des noms propres mentionnés sont des noms égyp-
tiens, certaines lettres de la méme collection sont écrites en copte et le
grec utilisé par celles qui nous occupent est un grec ordinaire et plutot

la référence donnée pour ce dernier sens: Pall. Hist. Laus. 18 (p. 56, 13; Migne 34,
col. 1065 C) ne peut étre concluante, puisqu’il semble bien qu’il y ait confusion
par I’éditeur entre les mots: &pyaiog et dpydptog (= novice, débutant) qui répond
plus adéquatement d’ailleurs au contexte. Quant aux moines «qui désirent sortir»,
veulent-ils simplement sortir de l’enceinte du monastére pour une course ou un
voyage, ou pensent-ils vraiment & quitter définitivement leur communauté? Cette
seconde alternative (et en conséquence, le «former monk» relevé plus haut) ne
parait pas impossible, puisque I’on sait par les Vies de S. Pachome que si les entrées
étaient nombreuses, les sorties, elles aussi, étaient importantes, Pachéme lui-méme
avouant avoir chassé plus de cent moines en une année (VCP, p. 180).

235 Bell estime ici (p. 65, ligne 19) que pov7 ne peut étre pris au sens de monas-
tére, mais qu'il faut le comprendre plutot dans celui d’hotellerie ou d’auberge, de
«mansio» qu'’il peut avoir aussi a cette période (cf. Athanase, Apol. c. Arianos 29).
I.a mention du povaprog (. 19) lui semble décisive en faveur de cette interprétation.

236 . I. BELL, op. cit., p. 44.
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maladroit, ce qui donne plus d’intérét encore pour nous a l'usage qui s’y
trouve fait du mot povayoc.

Bien que la lecture de certains passages soit incertaine et difficile,
le texte nous montre de fagon suffisamment claire que, déja a cette date,
les communautés de moines connaissaient une organisation assez pous-
sée 237, puisqu’on y voit un prétre remplissant pour un monastére, par
ailleurs doté de npoestiteg (lignes 12 et 15) 238 et de olxovépor (ligne 14),
une charge a laquelle il doit pourvoir en son absence et qui, selon ce
qu'il indique & son suppléant, consiste & mpovofjoar xol Srowxely xol
olxovopelv mavto ta g povic mpaypate (1. 13).

Il ne semble pas qu'il faille faire une différence, pour ce qui nous
occupe, entre moines mélétiens et moines orthodoxes, sinon pour sup-
poser peut-étre une ardeur et une intransigeance, un développement
aussi plus accentué de l'ascétisme, dans une Eglise qui se dénommait
elle-méme «Eglise des martyrs», pour des raisons bien définies, il est
vrai, mais qui n’en dénote pas moins une tendance et un état d’esprit.

En tout cas, le papyrus 1925, qui n’appartient pas au méme groupe
de lettres et ne parait pas émaner des cercles mélétiens 23 présente lui
aussi un emploi du terme povoydg, mais avec une précision intéressante
et que nous retrouverons dans d’autres papyrus plus tardifs.

En effet, dans une des sept lettres qui forment la correspondance
adressée 2 un nommé Paphnuce, on trouve l’expression avoy wpnTNG
wlovic povay@v pour qualifier le destinataire qui semble avoir été un
personnage de réputation sainte et auquel on devait recourir pour
obtenir secours et intercession. H. I. Bell date le manuscrit d’aprés
I'écriture et le fait remonter vers le milieu du 4¢ siécle 2¥°. Ce qui nous
intéresse ici est 'accumulation des termes dvoy wp7T7g ROVIG pLovay V.
Elle montre a l’évidence que ces mots ne sont pas interchangeables
mais plutot complémentaires et laisse 4 entendre que Paphnuce était un
anachorete, c’est-a-dire un ermite, rattaché sans doute 4 un monastere.
Ceci tendrait & prouver une fois de plus que l'appellation de poveyée

237 N’oublions pas qu’en 334, douze ans avant la mort de Pachéme, les com-
munautés fondées par ce dernier sont déja largement répandues et fortement
organisées.

238 Le mot de mwpoesoTdg ne se rencontre pas dans I'organisation pachémienne
qui ne connait que des «chefs de maison» (PMNHI ou PWOME NTCOOY2C),
cf. TH. LEForT, VCP, p. Lx et OPD, p. xVvI).

23 H. I. BELL, op. cit., p. 102.

240 Ibid., p. 100.
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n’était pas réservée aux ermites et qu’elle ne désignait pas uniquement
I’homme vivant dans la solitude, puisque pour ce dernier on employait
le nom d’anachoréte 24, ou encore celui de épmprt7¢ comme le montrent
deux autres textes beaucoup plus tardifs (début et fin du 6¢ siécle),
édités par Maspero, qui eux joignent €pnuitng et woveaydg 242

Le premier. (67003) est une requéte adressée par les moines du
couvent des Apdtres Christophores, appelé Pharaotos, au duc de Thé-
baide au sujet d’'un terrain dont on leur conteste la propriété:

Aencig xon weota mapa Tov abhiov spnuitey poveywv Tov 0poug T
YQLOTOPOP WYV UTOGTOAMY

Le deuxiéme (67096) est un acte de donation inter vivos d’un bati-
ment a agrandir pour en faire un Eevodoyetov destiné a recevoir les
moines étrangers: onlit a laligne 14: ...ev T vpetep’ ¢ autyg draxoviag
0pEL TOV EpnULTV povaywv et A la ligne 29: ...eig ypetav Tov Sopovcolat
TIVOL TOY EPTPLTOY EEVOV OVAY GV TOY XOTH XHLPOV TUYOVTLY X0l EPY0-
LEV V.

Il est clair qu'au sixiéme siécle 1'expression gpnuitig poveydg doit
désigner soit un ermite vivant seul, soit — ce qui parait étre le cas ici —
le membre d’'une communauté d’ermites vivant dans «la montagnen»,
comme Antoine et ses disciples, et méme voyageant en pélerin, selon
I'idéal de l'ascéte syrien qu’'on retrouve mentionné dans la littérature
des débuts du monachisme (Vies des Péres et Apophtegmes) et qui sur-
vivra dans certaines formes du monachisme russe et oriental.

I1 nous reste enfin & mentionner deux papyrus du 6€ siecle qui uti-
lisent encore poveryéc avec le sens juridique que nous lui avons vu dans
les actes officiels et privés d’Egypte pré-monastique #*3. Ainsi le papyrus
Michailidis 51.8 244,

«Nous avons rédigé ce document en deux exemplaires, afin que
chaque partie en posséde une copie npdg Exdrepov pépog Exety povaydv.

L’autre document, édité par Maspero 4%, est une quittance délivrée

241 Cf. a ce sujet I’appendice II.

242 J. MaspERO, Catalogue Général des Antiquités Egyptiennes du Musée du
Caire, Papyrus grecs d’époque byzantine, Le Caire 1911.

243 Cf. p. 341-342.

244 Papyri Michaelidae being a Catalogue of the Greek and Latin Papyri,
Tablets and Ostraca in the Library of M. G. A. Michaelidis of Cairo, ed. with
translations and notes by D. S. Crawford, Aberdeen 1955, p. 115.

245 J. MasPERO, Catalogue Général des Antiquités Egyptiennes, No 67. 125
a No 67. 278, Papyrus grecs d’époque byzantine, t. II, Le Caire 1913, 67. 168. 54,
p- 134.
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par Théodore, évéque de Pentapole, aux moines d’un monastére Pacho-
mien de Thébaide: ®codwpog emtoronog Tapa cov Ioavvou Tov svrafes-
ToTov  LovallOVTOG %O OTOXPLOLAPLOV ELG TPOGOTMY GOL MELOAOYNGL.
Evypagn povayn xabwg npeoev.

Le moine est appelé ici povalwv, le terme poveybe étant réservé a
I'expression juridique encore en vigueur eypugy LoV

Il resterait un mot a dire de I'inscription 380 du Recueil des Inscrip-
tions grecques d’Egypte 246 qui n’est autre que la lettre d’Athanase «ad
monachos» dont nous avons commenté 'adresse au chapitre précédent 247,
Elle porte cependant un titre ajouté par le lapicide et dans lequel
wovalwv se substitue & poveydg tandis que ce dernier réapparait dans le
texte méme, légérement modifié d’ailleurs, par rapport a la tradition
manuscrite telle que nous la livre la Patrologie grecque: ’Afavaciov
gpyremonbmov " AreEavdplag Tpdg Tovg povalovrag. *Abavdsiog Totg amayv-
Toyob 6p0od6Eog povayols Tolc Tov povhpn Plov &oxolol %ol &v wloTel
Xprotob idpupévols. ...

Ces deux derniers exemples tendraient & montrer qu'en Egypte au
moins, et & une époque plus tardive (fin 4 et début du 6¢ siecles),
'utilisation de poveyég et celle de povalwv interferent, alors qu’au début,
povaybg parait seul employé en Egypte et povdlwv semble courant a
Antioche et, d’apreés Egérie, & Jérusalem, ou son acception était bien
déterminée et sans rapport avec le monachisme égyptien 248,

4. Pachbme et Basile

Ici le terme povaybc est dans son acception chrétienne définitive.

Les Vies coptes et grecques de S. Pachdme ont été rédigées au plus
tot dans la seconde moitié du 4¢ siecle, puisque Pachéme s’éteint en
346 9,

Nous ne nous arréterons pas ici sur les problemes que pose la rédac-
tion, non seulement des biographies, mais encore celle des Régles et des

246 Sammelbuch griechischer Urkunden aus Agypten, vol. V, 8698, 5, Brief
des hl. Athanasius an die Moénche (Wandinschrift) Corpus Inscriptionum Grae-
carum IV, 8607 mit Faksimile Taf. XII, Leféebvre N© 380, Abd-el-Kurna bei
Theben, in einer Grabhdohle.

247 Cf. p. 383 et Historia Arianorum ad Monachos, PG 25, col. 692.

248 Cf. a ce sujet 'appendice 1.

249 Cf. a ce sujet I'Introduction aux Vies Coptes de S. Pachome et de ses
premiers successeurs, traduites par TH. LEFoRT, Louvain 1943, p. XIII & XcCI.
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Catécheses 0. En effet, dans tous ces textes, méme ceux qui constituent
le fond des témoignages les plus anciens, I’emploi de povayéc est devenu
courant. Ce qui nous intéresse, dés lors, n’est plus tant de savoir si le
terme est usité et par qui, mais de déceler, dans la mesure du possible,
le sens qu’il revét dans I’ensemble de la tradition pachémienne.

Moine est d’abord celui qui embrasse le genre de vie des commu-
nautés fondées par Pachéme: «Il arriva qu'un homme vint 4 la con-
ciergerie du monastére pour se faire moine» 21, ou encore, & propos de
Pachome lui-méme: «La somme totale de ses années est de soixante ans;
il se fit moine a vingt-et-un ans, les autres trente-neuf ans, il les passa
comme moine» 232, Enfin, dans le récit de la vocation méme de Pach6éme
a la vie cénobitique: «Une voix lui vint du ciel: “Pachéme, Pachdme,
lutte et installe-toi ici et construis une demeure; car une foule d’hommes
viendront a toi et se feront moines auprés de toi et donneront profit
a leurs amesy 233,

Moine est également l’anachorete, ainsi que nous l’avons vu au
chapitre précédent: «Ils trouverent quelque part un moine anachorete»?s;
c’est aussi Antoine et ses émules qui peuplérent les déserts avant Pa-
chome: «C’est vraiment pareille que fut la vie pleine de vertus de notre
saint Pére Antoine, dans le genre des vies du grand Elie, d’Elisée et de
Jean-Baptiste; on nous a également informés de ce genre de vie chez
notre saint Pére Apa Amon, pere des freres habitant la montagne de
Parnoug, ainsi que chez Théodore, son fidéle disciple... nous savons que
des lors, en tout pays, existerent des péres-moines admirables ... dont
les noms sont inscrits au livre de vie» 255, ou encore: «Il chercha a se
faire moine et a se livrer 4 la vie anachorétique» 236,

Moines sont donc aussi ceux qui ne font pas partie de la Koinonia
pachomienne: «... Cet homme ayant appris que Pachome ne permettait
pas aux moines venus d’ailleurs (totg dAhoy60ev povayoic) au monastere

250 Sur ce sujet, cf. non seulement I'Introduction aux Vies Coptes, traduites
par TH. LEFORT, mais encore I'Introduction a La Premiére vie grecque de S. Pa-
chome, par A. J. FESTUGIERE, Paris 1965, in Les Moines d’Orient 1V/2, p. 1-24;
A. VEILLEUX, La liturgie dans le cénobitisme pachdmien au quatrieme siécle,
Rome 1968, p.11-158; F. RupperT, Das pachomianische Moénchtum und die
Anfinge klosterlichen Gehorsams, Miinsterschwarzach 1971, p. 3-7 et p. 388-390.

251 VCP, p. 189, Codex Bohairique 111.

252 Tbid., p. 51, Codex Sahidique 7.

253 Ibid., p. 91, Co. Bo. § 17.

254 Ibid., p. 36, Co. Sa. 10.

255 Ibid., p. 79, Co. Bo. § 2.

256 1bid., p. 84, Co. Bo. § 10.
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de partager, quand ils faisaient visite, la vie des fréres & l'intérieur
(elg THv povipy Ecw... peta TV adeipdv), mais les faisait habiter a part,
en un lieu pres de la porte, en fut chagriné» 7. Et dans une catéchese,
Horsiese fait cette recommandation: «Ne soyons pas trop curieux a la
collecte, ne regardons pas les moines étrangers (MONAXOC 21BOA)»?%%,

Mais ce qui présente le plus d’intérét pour nous est sans contredit
I'idée que se faisaient des moines ou du monachisme les rédacteurs de la
littérature pachOmienne et sans doute S. Pachéme lui-méme, si 'on
admet une certaine fidélité des traducteurs et biographes. Quelques
textes nous donnent a ce sujet des précisions intéressantes.

Dans les Vies coptes, on trouve cette affirmation placée dans la
bouche de S. Pachéme: «L'homme... (qui) n’a aucune passion, s’il veut
cultiver franchement sa nature dans laquelle il fut créé par Dieu, en
tant que virile, il ne commettra pas d’iniquités abominables. S’il marche
plutét dans la crainte du Seigneur et I'honnéteté, il vivra dans la pureté
du mariage et ne se livrera ni a la prostitution, ni a I’adultére, au con-
traire, il se contentera de sa seule femme; si en outre il ambitionne la
perfection, selon la parole du saint Apo6tre Paul qui dit: «Ambitionnez
des charismes meilleurs», il vivra, lui aussi, dans la pureté angélique, et
alors le Saint-Esprit résidera en lui et le sanctifiera; il s’en ira se faire
moine et servir le Seigneur en toute pureté et droiture» 29, Celui qui se
fait moine ici est celui qui ambitionne la perfection et qui, vivant dans
«la pureté angélique» et la présence de I'Esprit, sert le Seigneur «en
toute pureté et droiture».

D’autres passages, tirés des Catécheses de Pachome, rendent cette
nuance d’interprétation encore plus nette. Dans ’exhortation «A propos
d’'un moine rancunier» 269, on lit ceci: «Ayant promis & Dieu la pure-

257 S, Pachomii Vitae graecae, éd. F. Halkin, Bruxelles 1932, p. 23, 40 et
trad. A. J. FEsTUGIERE, Les Moines d’Orient 4/2, La premiére vie grecque de
S. Pachome, Paris 1965, p. 180, 40.

28 OPD, p. 88, 14.

259 VCP, p. 181-182, Co. Bo. § 107.

260 T ’authenticité de la Catéchése intitulée « A propos d’un moine rancunier»
n’est pas mise en doute. Cf. TH. LEForT, OPD, p.vil et vin. Cf. également,
A.VEILLEUX, op. cit., p. 134. Lefort reléve seulement que « Pachéme a copieusement
compilé une homélie de S. Athanase et en a suivi le texte, parfois littéralementy.
Ceci semble prouver, pour A. Veilleux, «que nous sommes en présence d'une com-
position littérairen», laquelle cependant refléte fidélement la mentalité et la termino-
logie pachOmiennes. M. VAN MoLLE a contesté 1'authenticité de cette catéchese:
cf. Confrontation entre les régles et la littérature pachomienne postérieure, VSS 21
(1968), p. 395-399, mais F. RUPPERT, op. cit., p. 388-389, a montré que son argu-
mentation n’était pas convaincante.
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té, ayant promis la vie monastique (MNTMONOXOC), posons-en les
actes qui sont: le jeline, la priere incessante, la pureté de corps et la
pureté de coeur. Si nous avons promis a Dieu la pureté, qu'on ne nous
surprenne pas dans des fornications, lesquelles sont de formes variées;
il est dit en effet: ‘Ils se sont prostitués d’une foule de maniéres’. Mes
fréres, qu’'on ne nous surprenne pas dans des ceuvres de ce genre, qu'on
ne nous trouve pas inférieurs a tout homme» 261, Et plus loin: «Si vous
avez promis & Dieu la vie monastique(MNTMONOXOC), ..... avec amour,
une virginité non seulement de corps, mais une virginité soustraite a
tout péché... Dans I'Evangile en effet, on a refoulé des vierges a cause
de leur paresse, tandis que celles qui veillaient courageusement entrerent
dans la salle des noces. Puisse donc chacun entrer en ce lieu-1a pour
"éternitéy 262,

Dans des extraits d’admonitions attribués également a4 S. Pach6me?63,
on trouve la méme tendance d’interprétation: «Je vous exhorte, mes
fréres moines qui avez 'amour du Seigneur, a ne pas vous laisser venir
a l'esprit un tel raisonnement et dire: “Voici que les patriarches ont,
eux aussi, partagé la vie conjugale et ont plu & Dieu’. Non, ne pensez
pas ainsi, mais faites votre compte, chacun pour soi; voyez en quel lieu
et en quelle prison enfumée les anges prévaricateurs furent enfermés
dans de profondes ténebres ... En effet, il est impossible que celui qui
s’est voué a Dieu retourne en arriere vers les taches séculiéres et les
nombreux ennuis des séculiers. D’autre part, pour ce qui est de la vie
séculiere, 1l n’est pas juste, quand on a procréé des enfants et quand
on est pris dans les embarras de la pauvreté, qu'on s’en aille et qu'on
les abandonne sous prétexte de monachismey 264,

Enfin, dans un enseignement sur «!’amitié particuliére», Horsiese 26

261 OPD, p. 16-19, trad. fr. p. 17, 6-10.

262 1bid., p. 20, 20, trad. fr. p. 21, 23.

263 Lefort se demande si ces extraits ont été attribués a Pachdme arbitraire-
ment ou en suivant quelque tradition orale, ou encore, puisés dans les recueils
dont parle Evagre ou dans les Collections d’Apophtegmes. La réponse est impos-
sible 2 donner et demeure aussi incertaine qu’elle 1'est pour les recueils d’Apoph-
tegmes. «Mais», remarque A. VEILLEUX, op. cit., p. 137, «méme si 'attribution (de
ces recueils) 2 Pachéme ou a l'un de ses successeurs demeure incertaine, on ne
peut s’empécher d’y voir un témoin fidele de la spiritualité pachémienne», et c’est
bien ce qui nous importe ici.

26+ OPD, p. 29, 11, trad. fr., p. 29, 20.

265 A. VEILLEUX émet des doutes (op. cit., p. 136) sur I'authenticité de cette
catéchese. Mais encore une fois, que ce texte n'émane pas d’Horsiése lui-méme
nous préoccupe moins ici que de découvrir I'idée sous-jacente aux termes moine,
ou monachisme, dans la tradition dont ces écrits sont les témoins.
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s'exclame: «Je vais parler de I'excellence du monachisme qui est tom-
bé en décadence. O monachisme léve-toi et pleure sur toi-méme; leé-
ve-toi et pleure sur ton schéme respectable que porteront ceux qui
sont dans le genre des pourceaux et des mulets. O monachisme léve-toi
et pleure sur tes petits enfants qui ont défloré leur virginité, et sur tes
jeunes gens qui l'ont, tout comme eux, perdue» 2%¢, Et encore: «... Nous
avons tous appris (4 connaitre) ce nom de moine, nous avons tous pris
le schéeme (= I'habit monacal) en pensant que le schéme serait notre
recommandation auprés de Dieu. Mais lorsque nous déchirons les lois
du schéme, nous sommes tous des laches, nous désertons. On nous a
enseigné: O malheureux homme, garde la pureté (et) tu entrerais dans
la cité de Dieu. Et 'homme insensé dit: ‘Je désire entrer dans la cité,
mais aux plaisirs de 'impureté, je ne puis renoncer» 267,

Il est clair que dans ces deux derniers textes, Horsiése fait allusion
a des abus précis qui sont en opposition avec I'idéal monastique et
méme chrétien 268; il n’est donc pas étonnant qu’il soit fait mention,
dans ce contexte, de la virginité, mais il est cependant intéressant de
constater que dans la pensée d’Horsiese, c’est le «monachisme», le nom
de moine, I’habit monastique, qui sont deshonorés par l'atteinte a la
virginité. Pourquoi? sinon parce que le monachisme (MNTMONAXOC)
était bien, dans la pensée des fondateurs du cénobitisme, cet idéal de
perfection qui faisait du MONaXxoOC un séparé, un célibataire.

Les textes de Pachéme cités plus haut sont assez explicites a ce
sujet: «Ayant promis a Dieu la pureté, ayant promis la vie monastique...»
et «si vous avez promis a Dieu la vie monastique, une virginité non
seulement de corps, mais une virginité soustraite a tout péché...», puis
la comparaison relevée déja a propos de I’Evangile de Thomas, des
vierges courageuses et vigilantes qui seules méritent d’entrer dans la
salle des noces. Enfin I'exhortation 4 ceux que Pachéme nomme «ses
fréres moines» 4 ne pas se laisser tenter par 'exemple des patriarches
dont la vie conjugale fut agréable a Dieu, car le moine voué a Dieu ne
peut retourner en arriére, de méme que le pére de famille n'a pas le
droit d’abandonner ses enfants sous prétexte de «monachisme». Dans
tous ces passages, Pachéome lie trés nettement la notion de moine et

266 OPD, p. 76, 4, trad. fr., 75, 12.

267 Ibid., p. 81, 4, trad. fr., 80, 18.

268 1] s’agit de ’homosexualité contre laquelle Pachéme déja (cf. entre autres
VCP Co. Bo. § 106-108) a eu a lutter comme ses successeurs.
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A

de monachisme a I'idéal de virginité, de pureté de corps et d’esprit.

Il est vrai qu'en d’autres passages, c’est en d’autres termes aussi
que se définit son idéal de vie cénobitique. Voici, par exemple, ce qu’en
dit Théodore, son disciple et successeur: «En fait, il en est beaucoup qui
sont groupés ensemble et dans une foule d’endroits, portant le méme
costume que nous; car la gloire et la grace du Seigneur notre Dieu
emplit le monde entier. Mais en réalité, le plus que le Seigneur nous a
accordé, c’est ce que feu notre pére nous a donné; lui qui a marché
complétement selon le genre de vie des prophétes et selon la servitude
dans laquelle, d’aprés 1’Evangile, marcha Notre-Seigneur...» 2%, Et
encore, rapportant les paroles de Pachéme: «Actuellement, dans notre
génération en Egypte, je vois trois choses qui prospérent avec l'aide de
Dieu et des hommes. La premiére est le bienheureux athléte, le saint
Apa Athanase, archevéque d’Alexandrie, qui combat jusqu’a la mort
pour la foi. La seconde est notre saint pére apa Antoine, qui est la forme
parfaite de la vie anachorétique. La troisieme est cette congrégation
qui est le modele pour quiconque désire réunir des ames selon Dieu pour
les aider jusqu’a ce qu’elles deviennent parfaites» 27°. Quant a Antoine,
dans le discours que lui prétent les Vies coptes de Pachéme, il définit
ainsi I'idéal cénobitique pachdémien: «Avoir réuni les Ames autour de
lui (Pachéme), afin de les offrir pures au Seigneur, est un fait qui
démontre qu’il nous est supérieur et que la voie qu’il a suivie est la voie
apostolique, je veux dire la Congrégation» 271, Et dans les Vies grecques,
Antoine exprime la méme chose d’une fagon plus concise: «Je vous le
dis, c’est un grand service qu’il (Pachéme) a pris en charge en réunissant
un si grand nombre de fréres, et il marche sur la voie des apbtres» 272,

C’est en fonction de I'Evangile, de l'imitation du Christ et des
Apotres, qu’est défini, dans ces passages, 1'idéal cénobitique et cette
interprétation contraste avec celles que nous avons relevées plus haut.
Pourquoi cette différence, sinon parce que dans les premiers textes,
c’est uniquement le terme moine ou monachisme qui est en cause et
qu’il y est estimé a sa juste valeur de moyen, d’aménagement de vie
pour atteindre le but désiré; il y garde donc tout naturellement sa signi-
fication premiére de célibataire, de vierge, de séparé.

269 VCP, p. 212, Co. Bo. § 194.

210 Ibid., p. 276.

271 Ibid., p. 268.

212 Vita prima, 120, éd. Halkin p. 77, trad. FESTUGIERE p. 225.
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De propos délibéré, S. Basile évite d’utiliser le terme povayog et,
d’une maniére générale, toute terminologie qu'on pourrait appeler spéci-
fiquement monastique 273.

Soucieux d’échapper aux exceés imputés a certains disciples d'Eus-
tathe de Sébaste, son maitre, en particulier aux Messaliens, et de ne
pas faire du monachisme un mouvement marginal et sectaire, réservé
a des parfaits, il s’efforce de concevoir et d’exprimer son idéal en impéra-
tifs et en termes qui, tirés de I’Evangile, sont susceptibles de concerner
tout chrétien authentique:

«Basile rejette tout vocabulaire proprement monastique parce qu'il
ne veut considérer ses freres en ascétisme que comme des chrétiens
logiques avec eux-mémes et n’est pas capable d’introduire dans son
systeme, ou du moins d’y généraliser, I'idée de conseil évangélique.
Ceci s’explique comme une réaction historiquement saine et bien-
faisante, en face d’une tendance ascétique et sectaire» 27*,

Le mouvement eustathien dans lequel s’inscrit Basile, a la différence
du monachisme égyptien d’Antoine et de Pachdme, cherchait a s’imposer
a toute la communauté chrétienne, ce qui devait d’ailleurs lui attirer la
condamnation du Concile de Gangres, vers 341 environ #’5. Converti
vers 358 a l'ascétisme d’Eustathe, Basile devait rester toute sa vie
fidele a cette conception austére de la vie du chrétien. Cependant, il
avait percu le danger que représentaient le radicalisme excessif et le
zéle mal éclairé de certains ascétes, et aprés avoir cherché & mieux
s’'informer par un voyage dans les pays ol le monachisme avait pris
racine, il entreprit de trouver lui-méme, dans I’Evangile et le Nouveau
Testament, les fondements capables d’assurer son idéal ascétique. Les
Régles Morales sont le fruit de cette étude et elles nous montrent bien,
par les perspectives qu’elle embrassent, que c’est au chrétien de toute
condition que Basile étend ses préoccupations d’ascése et de vie de foi

213 Cf. a ce sujet J. GRIBoMONT, Le monachisme au 4¢ siécle en Asie Mineure,
de Gangres au Messalianisme, Studia Patristica, vol. IT, Berlin 1957 (TU 64),
p. 400—415. Du méme auteur: Le monachisme au sein de I’Eglise en Syrie et en
Cappadoce, Studia Monastica 7 (1965), p. 7-24, particuliérement les pages 20-22.
Egalement: Saint Basile, in: Théologie de la Vie monastique, Paris 1961, p. 99-113
et: Les Régles Morales de S. Basile et le Nouveau Testament, Studia Patristica
vol. II, Berlin 1957 (TU 64), p. 416-426. Cf. également: P. Evbokimov, Les 4ges
de la vie spirituelle, Des Péres du désert a nos jours, Paris 1964, p. 146-147.

21 J. GRIBOMONT, Le monachisme au 4¢ siécle en Asie mineure, p. 413.

275 J. GRIBOMONT, Saint Basile, in: Théologie de la Vie monastique, Paris
1961, p. 99.
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intégrale 276, Car le moine est avant tout un chrétien et au chrétien
incombe l'obligation et le devoir d’observer tous les commandements
de Dieu et du Christ. Or, c’est dans I’Ecriture, dans le Nouveau Testa-
ment trés spécialement, que sont explicités les préceptes divins, la loi
du Christ, les exigences de la vie nouvelle:

«Le Nouveau Testament renferme ¢a et 1a, a 1’état isolé et sans ordre
systématique, 1’énoncé des actions que Dieu approuve et qui lui
plaisent, et des actions qu’il défend et interdit. Toutes ces actions
que nous avons trouvées prescrites ou prohibées dans cette partie
de I'’Ecriture, nous nous sommes effor¢és, dans la mesure de nos
possibilités, de les recueillir et de les formuler dans des «régles» ou
prescriptions sommaires, de maniére a en faciliter l'intelligence a
tous ceux qui les liront» 277,

Dans la lettre 22 sur la perfection de la vie monastique adressée
aux supérieurs de ses monasteéres, et qui se présente comme une sorte
de «catéchisme des devoirs et des obligations du moine» 278, c’est a
I’Ecriture, au Nouveau Testament plus particulierement, que Basile se
réféere constamment, de fagon implicite le plus souvent, explicite par-
fois, comme a I'unique Régle capable d’éclairer et de guider la conduite
du moine, a 'unique source ou doivent puiser ceux qui s’étudient a
plaire & Dieu par leurs actions:

«L’Ecriture divinement inspirée déclare que nombreuses sont les
prescriptions a observer par ceux qui mettent leur zé¢le A plaire a
Dieu. Mais, me limitant pour le moment aux points que vous venez
précisément de soulever, j’estime nécessaire de m’expliquer a leur
sujet en cette bréve instruction. Je les traiterai en conformité avec
ce que j’ai moi-méme appris de I'Ecriture divinement inspirée. Au
sujet de chaque point discuté, je vous donne de la sorte un enseigne-
ment tiré de 1’Ecriture, un «témoignage» facile a saisir et destiné
a ceux qui s’appliquent a la lecture de I’Ecriture. A leur tour ceux-ci
seront aptes a avertir et 4 exhorter les autres freres. Le Chrétien
doit avoir des sentiments dignes de sa vocation céleste; il doit vivre

et se conduire conformément a I’Evangile du Christ» 27°,

276 Cf. I'Index des Regles Morales, p. 51-55 de la traduction de Dom L. LEBE,
Maredsous 1969, en particulier les derniers chapitres concernant: chap. 73, ceux
qui vivent dans le mariage; chap. 74, les veuves; chap. 75, les serviteurs et les maitres;
chap. 76, les enfants et les parents; chap. 77, les vierges; chap. 78, les soldats.

277 Basile, De la Foi, 6, PG 31, col. 692 A-B, cité par Dom D. AMAND, L’Ascése
monastique de S. Basile, Maredsous 1948, p. 267-268.

278 D, AMAND, op. cit., p. 94.

219 Basile, Lettre 22, PG 288 B - 293 B, cité par Dom D. AMAND, op. cit., p. 96.
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Ne nous étonnons pas des lors si tout le vocabulaire proprement
monastique est absent de textes ou le moine n’est entrevu que comme
un chrétien qui s’efforce de vivre en plénitude son christianisme et de
pratiquer, avec plus de fidélité peut-étre, toutes les vertus de I'Evangile.
Méme dans les Grandes et les Petites Reégles, qui pourtant s’adressent
aux ascétes, jamais Basile ne désigne ces derniers du nom de moines.
S’il suppose acquises pour un ascete les conditions de célibat et de
renoncement a une position sociale, «ce n’est pas sur cette base qu'’il
édifie sa doctrine, c’est sur la double charité de Dieu et du prochain.
I1 ne dit pas un mot du célibat et ne fait appel qu’au retour nécessaire
aux exigences profondes de I’Evangile, non a des conseils, des options
personnelles libres» 280, Jamais il n’est question, chez S. Basile, de deux
ordres différents de chrétiens, dont l'un constituerait une masse de
fideles dispensée de la totalité des exigences de I'’Evangile, et 1'autre,
une élite pratiquant un renoncement complet et tendant & la perfection
de la charité. Tout chrétien est tenu d’observer dans leur intégralité
tous les préceptes divins, et «il n’y a pas de cloison étanche entre le
simple fidéle et le moine, entre morale chrétienne et ascése monastique» 281,
méme si le moine, pour parvenir au but, aménage sa vie de fagon autre
et plus radicale. L’opposition de Basile a cette conception des «degrés»,
dont on a vu a quel point elle était répandue dans les milieux ascétiques
syriens et quel role elle a pu avoir dans I'élaboration de notions comme
celles du ihidaja et du MoNaXxoc de I’Evangile de Thomas, pourrait
bien expliquer la répugnance du grand Cappadocien a utiliser un terme
et un vocabulaire dont, sans doute, il saisissait mieux que nous la portée,
la provenance, la signification exacte. Serait-ce aller trop loin que de
voir dans cette attitude de Basile une nouvelle confirmation de la nuance
de sens que notre étude nous a permis de déceler jusqu’ici dans I’histoire
et 'utilisation du terme povayéc?

BILAN DE LA RECHERCHE

Au terme de cette recherche de documents, nous pouvons résumer
nos constatations de la manieére suivante:

280 J. GRIBOMONT, Le monachisme au sein de I’Eglise en Syrie et en Cappa-
doce, p. 21.
281 D. AmaND, op. cit., p. 12.
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a) Utilisation du terme povaydg

Dans le monde paien grec de 1'époque classique ou hellénistique,
dans la langue des lettrés ou dans celle du peuple, le mot povoyog se
contente de signifier ce que son étymologie, tirée de I'adjectif puévog et
du suffixe multiplicatif -y e, -7 puis -y 06 lui permet d’insinuer : d'une seule
maniere ou en un seul endroit, d'une seule venue, sans contre-partie ni
double, donc simple; unique en son genre, singulier; solitaire, isolé par
rapport a d’autres, suivant les contextes ou il s’insére.

Dans le monde juif, par contre, c’est-a-dire dans les traductions
grecques de la Bible, la signification intrinseque du mot s’altére au
contact du terme original qu’il doit rendre: dans tous les passages
étudiés, povayéc traduit jahid, mais avec des nuances différentes qui
passent par unique, sans équivalence, donc cher, préféré, bien-aimé et
unique isolé, solitaire. En Gen. 2,18, ce n’est plus la valeur littérale du
jahid hébraique qui dicte la traduction (nous avons ici levado), mais
bien plutot le sens dit au contexte et povaydg veut dire solitaire parce
que privé de compagne, donc célibataire, signification qu’il a peut-étre
aussi dans le Psaume 68,7.

Comme nous l'avons remarqué, le mot jahid s’emploie 2 Qumran
pour dénommer le membre du jahad, de la Communauté des élus, de
ceux qui se sont séparés du reste des croyants ou de la horde des infidéles,
peut-étre méme la Communauté des célibataires. Et tandis que Philon
multiplie les composés de p.évog pour qualifier '’homme voué a la con-
templation solitaire et unifiante (povétpomog, povipng, poveyTixdée, pove-
dwog, povalwv...), tandis qu'il forge le substantif povasthpiov pour le
lieu propice a l'exercice de cette contemplation, il ignore complétement
I'adjectif poveydc. Celui-ci n’entre pas dans son vocabulaire, ni dans la
liste des adjectifs qui déterminent chez lui I’homme adonné a la médita-
tion dans la solitude.

Dans le monde chrétien, avant 'emploi qui donnera a povayog sa
signification précise de moine, un document nous fournit un précieux
jalon: I’Evangile de Thomas.

MONaXoOcC y est employé dans la version copte. Il ne figure pas
dans les fragments grecs. Il semble bien que le texte original a été
rédigé en syriaque, en tout cas dans les milieux ascétiques syriens, aux
alentours de 140 ap. J. C. Quoiqu’il en soit de la priorité du copte par
rapport au grec ou inversement, on peut avancer avec vraisemblance
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que povoydg représente une traduction précise d’'un mot technique
syriaque et nous avons vu comment toute la recherche nous oriente vers
le terme ihidaja, lui-méme en connexion avec le jahid hébreu. Le sens
donné, tant a ce ihidaja qu'au MoNaxoc dans I’Evangile de Thomas,
est celui de séparé, élu et trés spécialement de célibataire.

Or, entre I’Evangile de Thomas et le moment ou Eusebe de Césarée
et Athanase d’Alexandrie utilisent povey6g comme une expression cou-
rante, de nature a étre entendue sans autre explication par leurs lecteurs,
aucun indice dans la littérature ou les documents écrits ne nous permet
de suivre I’évolution et l'histoire du mot. Cependant, le sens que lui
donnent Eusebe et Athanase, dans les contextes ol nous 1’avons relevé,
est bien aussi celui de célibataire: en effet, quand ils explicitent la signi-
fication du terme, tous deux la mettent en équivalence avec le Biog
novhpne dont eux-mémes ou les écrivains contemporains et antérieurs
nous disent nettement qu’il désigne 1'état de solitaire au sens de non
marié, donc de célibataire. Mais pour ces deux auteurs, le povaydc est
avant tout un imitateur du Christ et de ses disciples dans leur dépouille-
ment qui sépare, mais aussi libére et unifie.

Quand dans les Catécheses de S. Pachdme et de ses premiers succes-
seurs, ou dans les récits de leurs biographes, les expressions monachisme
et moine sont abordées tant soit peu sous l'angle de ce qui les spécifie,
c’est a la virginité qu’il est fait référence, non comme a une fin, mais
comme a un moyen pour atteindre I'idéal cénobitique entrevu qui est
de suivre le Christ et les Apbtres en «réunissant des ames pour les pré-
senter pures a Dieu» 282,

Dans la littérature papyrologique (lettres, contrats d’affaires), le
moine-ermite est déterminé par le terme povay6c avay wp?nng. Cette pré-
cision supplémentaire, en nous prouvant que povayds seul ne suffisait
pas a spécifier '’homme qui vivait en solitaire, nous montre plus claire-
ment que les réalités de solitude, de célibat, de séparation recouvertes
par le terme tel que nous avons pu l'étudier, ne représentent que les
formes de vie, c’est-a-dire les conditions qui permettent au moine, dis-
ciple du Christ, de parvenir a son but.

b) Refus d’utilisation du terme uovayog

Si Basile en arrive a refuser toute dénomination proprement monas-
tique, c’est sans doute que, pour lui, le vocabulaire en usage est ambigu.

282 VCP, p. 276 et Vies Grecques éd. Festugiére, p. 170.
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Larépulsion qu'il éprouve a employer pour ses fréres le terme povayég,
devenu le titre de gloire de certains ascétes fiers de leur supériorité sur
le commun des chrétiens parce que voués & un genre de vie plus austére
faisant d’eux des séparés et des parfaits, cette répulsion montre peut-
étre en elle-méme dans quel sens avait été utilisée et comprise ’appella-
tion povaydc et quel danger pouvait en menacer I'interprétation.

Car pour Basile, la fin du moine n’est pas le genre de vie austére
qu’il a choisi et qui le placerait en dehors et méme au-dessus des simples
croyants, elle n’est méme pas I'état de perfection auquel il peut pré-
tendre, sa fin unique et véritable est la réunification de son étre dans le
double précepte — d’ot va découler son ascése — de 'amour de Dieu et
du prochain 28, Mais le danger était et demeure grand de perdre de vue
cette fin supréme, qui est celle de tout chrétien, pour donner le primat
aux modalités d’existence offertes par la voie du monachisme. Celles-ci
ne peuvent, si austéres et si parfaites qu’elles soient, et ne doivent étre
et demeurer, qu'un moyen. Sans doute est-ce pour cette raison que
Basile néglige ou refuse d’employer toute terminologie qui définit un
genre de vie spécialisé, non le but que se propose le chrétien, car ce but,
demeure pour lui I'essentiel de la vie ascétique telle qu’il la comprend
et I'institue.

Il n’en reste pas moins vrai que si le terme poveyéc avait été suspect
d’hétérodoxie dans sa signification ou sa provenance, Athanase n’aurait
pas si largement contribué a le répandre par la Vita Antonii. Le mona-
chisme égyptien, tel que nous le connaissons au 4¢€ siecle, a certainement
perdu le souvenir des origines gnostiques du mot, en tout cas il veut
oublier I'utilisation qui en a été faite par ces milieux, pour n’en retenir
que la signification ascétique pure: celle du séparé et du célibataire.

Appendice I
NOTE A PROPOS DU RECIT D’EGERIE

Bien que notre étude se limite au champ de la littérature grecque
primitive concernant le poveybg, il faut dire en passant quelques mots
des remarques apportées par un texte latin sur des phénomeénes observés
en Orient: le Journal de voyage de la pélerine Egérie.

28 Cf. Grandes Reégles, Qu. 1, 2, 3. Cf. également p. 398-400.



404 Monachos, Moine. Histoire du terme grec jusqu’au 4€ siécle

Dans ce récit que P. Devos 28 a exactement situé de 381 a 384,
donc a une date déja tardive pour notre recherche, le terme monachus
est employé pour désigner globalement tous les moines des diverses
régions parcourues. «Son terme ordinaire pour ‘moine’ est monachus,
I'emprunt grec qui avait été accrédité partout en Occidenty 285,

Mais a co6té de monachus, Egérie signale, en les accompagnant de
la précision «ut hic dicunt», comme on les appelle ici, trois autres déno-
minations: ascites, monazontes et aputactitae.

L’ascitis lui semble, d’aprés un passage au moins de son texte,
s’appliquer plus particulierement «aux grands et illustres 26 moines qui
vivaient dans la solituden... «et illos majores, qui in solitudine sedebant,
quos ascites vocant»?*’. D’aprés Bastiaensen, ces ascites étaient apparem-
ment «une classe de moines légendaires, de la vieille roche, qui vivaient
entiérement seuls» 288,

Dans la partie de son récit qui concerne Jérusalem, Egérie parle
de ces «monazontes et parthenae» 287 qui participent a la liturgie et que
nous font connaitre également les Catéchéses de S. Cyrille (Cat. IV,
PG 33, col. 485) t@v povalévrmv xal napbévev tdype. Enfin, 4 Séleucie,
elle rend visite a son amie, la diaconesse Marthana, qui dirigeait 1a des
monastéres d'apotactites ou vierges «haec autem monasteria aputac-
titum seu virginum regebat» 2°0 et parle également d’apotactites, grands
jetineurs de 1’Eglise de Jérusalem ?°!. Plus loin encore, elle mentionne
des «moines ou apotactites» qui se rassemblent de toutes parts et de
diverses provinces, telles que la Mésopotamie, la Syrie, 'Egypte ou la
Thébaide pour célébrer la féte des Encénies a Jérusalem, ¢incipiunt se
undique colligere turbae, non solum monachorum vel aputactitum de
diversis provinciis, id est, tam de Mesopotamia, vel Syria vel de Egypto
aut Thebaidan» 292,

28% La date du voyage d’Egérie, Analecta Bollandiana 85 (1967), p. 165-194.

285 A. A. R. BasTIAENSEN, Observations sur le vocabulaire liturgique dans
I'itinéraire d'Egérie, Nimegue-Utrecht 1962, p. 19.

28 Nous adoptons la traduction «llustres» suggérée par Bastiaensen, plutot
que celle de M. PTrE, Ethérie, Journal de voyage, SC 21, Paris 1948, 20, 5, p. 174,
qui rend «majores» par ¢«moines anciens» ou «moines d’autrefois». Cf. la justification
de cette traduction par Bastiaensen, op. cit., p. 20.

287 Ethérie, Journal de voyage, SC 21, Paris 1948, 20, 5.

288 A. A. R. BASTIAENSEN, op. cit., p. 20.

289 Journal de voyage, 24, 1. Egalement pour monazontes: 24, 12 — 25, 2 — 25,
725 12

290 Thid., 23, 3.

291 Tbid., 28,3 -39, 3 - 40,1 - 44, 3.

292 Tbid., 49, 1.
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D’apres l'article de Dom Lambert dans le Dictionnaire d’Archéo-
logie chrétienne et de Liturgie #3, les «aputactitae» 2 d’Egérie ne
doivent pas étre distingués des povalovreg xal mopBévor signalés plus
haut, bien que, a la différence de ces derniers, ils ne se rencontrent pas
exclusivement a Jérusalem. Liés par deux fois chez Egérie au mot
monachi, ils devraient désigner sans doute des hommes et des femmes
voués a une vie de priere et de pénitence, sans étre entiérement séparés
du monde et, d’aprés Dom Lambert, devraient étre rapprochés des
Remoboth dont parle S. Jérome et des Sarabaites de Cassien «alors en
défaveur en Egypte devant le succés du monachisme antonien» 2%.
«Dans les pays de langue grecque, poursuit Dom Lambert, les ascétes
que S. Jérome désigne du nom syriaque (sic, il s’agit en fait d'un mot
copte!) Remoboth (moines) sous lequel on les connaissait en Palestine,
semblent avoir porté généralement le titre de monazontes. Ils formaient
dans chaque église un corps constitué, intermédiaire entre le clergé et
les fideles, le waypo tév povalévrev et le taypo 16y Topbévov ... Ils
vivaient ensemble autour de 1'Eglise, les vierges sous l'autorité d’une
diaconesse, comme a Séleucie et en Perse, ou bien en petits groupes,
dans des maisons particuliéres. Etroitement attachés a la célébration du
culte dans les églises, ils paraissent n’avoir vécu que dans les villes «in
urbibus et castellisy, dit S. Jéréomen» 296, Ils travaillaient et mettaient en
commun le produit de leur travail, ou encore vivaient d’auménes. Ceux
qui, parmi les monazontes, portaient plus régulierement le nom d’apo-
tactites devaient se distinguer probablement par une vie plus austere.

«Cette organisation embryonnaire, conclut Dom Lambert, encore a
moitié chemin entre la vie des ascétes primitifs et la discipline
monastique, ce manque d’équilibre dans les conceptions ascétiques,
leur affluence partout ou1 n’avait pas pénétré le monachisme égyptien,
tout nous invite a aller chercher 'origine des apotactites et mona-
zontes a une date au moins aussi reculée que celle ou S. Antoine

groupait ses premiers disciples. Ce sont des ascetes selon la formule
anténicéenne qui, a 1'éyxpdreia primitive ont voulu joindre une

293 Tome I, col. 2604-2622.

29¢ 11 faut distinguer les dmwotdxtixor des dmotaxtitat. «Dans la littérature
égyptienne, le mot drwotdxTixog resta pratiquement un simple qualificatif, porté en
fait par tous, et ne servit jamais a distinguer une classe spéciale d’ascétes. I1 n’en
fut pas de méme du terme gmotaxtitng dans les pays ou l'influence égyptienne
parvint plus lentement a dissoudre les formes monastiques autochtones surtout en
Asie Mineure et a Jérusalem (DACL, col. 2607)».

295 DACL, col. 2610.

296 Tbid., col. 2610-2611.
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gmotalic plus effective et incorporer dans une institution ce qui
n’avait d’abord été qu'un besoin d’ame. Tandis qu'en Egypte ces
tendances nouvelles conduisaient au désert la plupart des ascétes,
en Asie Mineure et ailleurs elles les réunissaient plus étroitement
autour de l'église a 'imitation de ce qui avait déja été fait par les
vierges %%7.

Il faut signaler encore qu’en trois endroits Egérie utilise le terme
frater comme synonyme de monachus: «Cum... fratribus aliquantis... id
est monachisy» (10,3); «multi fratres sancti monachi» (15,3); «vidimus
monasterium cuiusdam, fratris nunc, id est monachi» (16,2). Cette appel-
lation, qui deviendra courante dans le cénobitisme, semble n’étre ici
qu’a ses débuts, d’aprés Bastiaensen, car elle est rare et toujours accom-
pagnée d’'une explication: «id est monachus» 2?8, Cependant, il faudrait
noter aussi qu'Egérie emploie soror quand elle s’adresse a ses compagnes
dans la formule: « Dominae venerabiles sorores» (3,8; 20,5) ou « Dominae
sorores» (46,1; 46,4). Ceci, pour Bastiaensen, pose le probleme de I'ap-
partenance d’Egérie a une communauté monastique, car les compagnes
auxquelles elle s’adresse pourraient aussi bien n’étre que des sceurs dans
la foi. En effet, elle utilise ailleurs 1’appellation «fratres et sorores» au
premier sens chrétien de ce mot: fréres et sceurs dans la foi 2%.

Quoiqu’il en soit, on peut conclure, aprés cette bréve analyse du
texte d’Egérie, que le monachisme égyptien institué a fait prévaloir
I'emploi du terme povay6g sur les autres expressions en usage. Sans doute
voulait-on par la le distinguer des formes antérieures de vie ascétique
sur lesquelles il prenait distance par le sérieux de son propos et de son
organisation et peut-étre n’est-ce que pour avoir déja utilisé povalovreg
qu’on se contenta de poveyol. Mais il restait d’autres composés de pévog,
plus courants dans les milieux et la littérature grecs, et le choix de povaydg
demeure difficilement explicable sans recours & un substrat sémitique.

297 Ibid., col. 2614.
298 A. A. R. BASTIAENSEN, op. cit., p. 21.
299 Ibid., p. 20, 21 et p. 7-8.
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Appendice IT
NOTE SUR L’ANACHORESE

Aux yeux du sociologue — s’il ne se livre pas a une analyse des
motivations profondes — rien ne distingue essentiellement le comporte-
ment de 'ermite de celui du hors-la-loi. Tous deux sont réfractaires
a l'ordre établi 3. Une société hautement civilisée, a laquelle un Etat
tout-puissant impose une structure rigide et immuable et une domina-
tion envahissante, engendre inévitablement la contestation ou la fuite.
Certains voudraient voir dans le monachisme ce phénomeéne de fuite,
a une époque ou l'’empire romain, pour des raisons politico-militaires,
tend précisément a opprimer le citoyen de cette maniére impitoyable
et a I'écraser sous de lourdes obligations fiscales ou militaires 301,

On sait le sens qu’a pris le mot &veypnorg en Egypte dés le 3¢ siecle
avant J. C. «Ce terme sert a désigner I’acte par lequel un individu isolé,
ou un groupe d’individus, abandonne son domicile légal et disparait
pour se soustraire a ses obligations envers I'état» 3°2. Le sens technique
donné a ce mot par la chancellerie lagide se justifie aisément: la démarche
de 'anachoréte fiscal représentait un abandon de sa fonction, de son
village, un mouvement de retraite devant une charge trop lourde (impdt
ou liturgie) pour chercher refuge vers un village voisin, un temple, le
désert, les marais du Delta, ou encore les quartiers populeux d’Alexandrie.

L’anachoréte était donc bien primitivement un «fuyard». Mais il
peut étre intéressant de voir comment le verbe dvoywpéw dont il tire
son nom, a pu étre employé par ailleurs et quel sens il a revétu dans
d’autres contextes.

*Avey wpéw est un verbe d’action. Or, pour interpréter et comprendre
une action il faut se référer a son point de départ et a son point d’arrivée,
au but qu’elle se propose, a la cause qui la suscite. Le verbe d’action
est donc déterminé par ces divers facteurs et il ne devient vraiment
signifiant qu’au moment ou, se situant dans une phrase, il présuppose
une cause concréte et il vise, implicitement au moins, a son but. Il suit

300 Cf. J. LACARRIERE, Les hommes ivres de Dieu, Paris 1961, p. 21.

301 Cf. J. BAECHLER, Les Phénomeénes révolutionnaires, Paris 1970, p. 36.

302 Cf. V. MArTIN, La Fiscalité romaine en Egypte aux trois premiers siécle
de I'empire, ses principes, ses méthodes, ses résultats, Genéve 1926, p. 144.
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de la que le verbe &vay wpéw peut revétir différents sens, suivant les con-
textes ou il s’insére et les éléments qui le déterminent.

L’analyse de ces contextes nous a donné le résultat suivant:

Le verbe peut signifier:

1. un simple mowvement d’éloignement

a) se retirer, sortir, fuir:
Homeére, Od. 17,461 — Thucydide 1,12 — Platon, Symp.175a -
Polybe 15. 30.7; 1. 80.7; 3.105. 6 — Septante: I Rois 19,10; Tobie
1,19; Jérémie 4,29 — Aquila: Isaie 33,3; 54,10 N. Testament : Mt. 2,13;
9,24; 12,15; 27,5; Jo. 6,15; Actes 23,19; 26,31 — P. Teb. 5-6.

b) s’en aller, se retirer, fuir d’un endroit (éx, &=é) dans un autre (eic,
Tpog, &)
Hérodote I, 24,5 — Polybe 5. 43.7; 3. 75. 3 — Septante: Exode 2,15;
Nombres 16,24 ; Josué 8,15; I Rois 25, 10; Osée 12,13; IT Maccabées
5,27 — Symmaque: Jérémie 34, (41), 21; Cantique 5,17 — N. Testa-
ment: Mt. 2,14; 14,13; 15,21; Mc. 3,7 — P. Teb. 26. 18; 24. 34; 41. 14.

c) battre en retraite:
Platon, Symp. 221 a — Polybe 3. 102. 10

d) se retirer des affaires:
Polybe 29. 25. 5

2. un mouwvement de recul, de retour en arriére

a) revenir sur ses pas, reculer:
Homere Od. 17. 461

b) avec des déterminations adverbiales, xatémy, onilcw:
Hérodote IV, 183. 3; I, 105. 2; VII, 225. 2 - Polybe 1. 51. 5; 2. 30.4 -
Septante: Psaumes 113,15

c) retourner d’ou 'on vient (gic):
Homere, Il. 10. 210 — Thucydide 1. 30 — Polybe 5. 76. 8 — N. Testa-
ment: Mt. 2,12; 2,22; 4,12:

d) revenir sur sa décision, faire défection, reprendre sa parole, céder:
Polybe 28. 3. 5; 22. 11. 1; 30. 31. 7 — Septante: II Mac. 10. 13

e) revenir a, succéder, retomber sur (responsabilité):
Hérodote VII, 4. 5 — Polybe 6. 36. 9

f) revenir a la vie privée: Polybe 5. 50. 6



Monachos, Moine. Histoire du terme grec jusqu’au 4 siécle 409

Si la retraite de 'ascéte chrétien au désert a pu étre désignée elle
aussi par le mot avoydprnotg, on peut voir, aprés cette analyse, que ce
n’est pas forcément en raison d’une assimilation intentionnelle avec le
phénomene de ’anachorese fiscale. Le terme, par son imprécision méme,
permettait une utilisation dans des sens multiples, nous venons de le voir.

A propos de Judas Maccabée, la Septante emploie I'expression ave-
yophoag elg Thv Epmuov, «il se retira dans le désert» et le Nouveau Testa-
ment reprend la méme formule pour rapporter les retraites de Jésus au
désert ou dans la solitude: gveymdemomny éxeifev &v mhole eig Epnpov téToy,
Jésus se retira en barque dans un lieu désert 3. Et: 6 *Inoolc peta tév
poBnTdv adtol dveydpnoey mpog v Odhacoay, Jésus se retira avec ses
disciples au bord du lac 3%, Enfin: &veywpnoey wahv elg t6 8pog adtodg
wbévog, alors il s’enfuit a nouveau dans la montagne, tout seul 3%.

Il n’est donc pas étonnant que le méme vocabulaire ait été retenu
par ou pour les ascétes chrétiens cherchant la solitude a I'imitation du
Christ. De plus, deux éléments caractéristiques d’'une certaine imagerie
traditionnelle de I'anachorétisme chrétien, telle qu’elle nous est trans-
mise du moins par les récits primitifs, a savoir, les anges (bons ou mau-
vais) et les bétes sauvages se trouvent associés aux mots avaywpée et
€onpog dans deux textes au moins de la Septante et du Nouveau Testa-
ment, celui de II Mac. 5,27, cité plus haut: *Toddag 8¢ 6 Maxxafalog ...
avay wenoag eig THv Epmpov Onptwv tpbmov év Tolg Bpeciy 31éln « Judas le
Maccabée... se retira dans le désert, vivant 4 la maniére des bétes sau-
vages, sur les montagnes...» et au début de I’Evangile de S. Marc, Jésus,
poussé au désert par I'Esprit, y demeure quarante jours et quarante
nuits, tenté par Satan et «Il était avec les bétes sauvages et les anges
le servaient, xol fv &v 73 EpNpe ... xol Ay peta 6V Onplov, xal of &yye-
hot Sunxdvouy adTd) 30,

Ces rapprochements peuvent nous montrer en tout cas qu’il n’est
pas indispensable de recourir au phénoméne de 1’anachorese fiscale en
Egypte pour expliquer l'utilisation du méme terme par les chrétiens
pour désigner la retraite de leurs ascétes au désert.

Certes, le monachisme peut étre considéré comme un phénomeéne
de contestation a I'égard d’'une vie trop facile, et de fuite loin d'une

303 Mt. 14, 13.
304 Mec. 3, 7.
305 Jo. 6, 15.
306 Mec. 1, 13.



410 Monachos, Moine. Histoire du terme grec jusqu’au 4e siécle

société trop peu fervente et trop embourgeoisée, mail il reste que sa
motivation premiére n’est pas la.

Que l'habitude attestée en Egypte ptolémaique et romaine de
chercher refuge au désert, dans des endroits sauvages ou des lieux
abandonnés pour échapper a une contrainte quelconque ait favorisé la
phénomene érémitique et le désir de solitude, c’est une hypothése que
I'on peut avancer avec vraisemblance 397, comme il est permis de penser
aussi qu'une méme dénomination a pu englober, sans distinction de
leurs motivations, tous ceux qui prenaient la route du désert. Mais on
voit par ce qui précéde combien 1'utilisation du terme dvoy wpéw pouvait
étre large et que les chrétiens avaient de bonnes raisons aussi de garder
pour leurs asceétes ce mot qui désignait dans I’Evangile la retraite de
Jésus au désert.

ABREVIATIONS ET SIGLES

(Les sigles des collections papyrologiques sont donnés d’aprés U. WILCKEN,
Grundziige und Chrestomathie der Papyruskunde, Leipzig-Berlin 1912,
p- xxv, et pour les collections plus récentes, d’aprés S. Daris, Spoglio Lessi-
cale Papirologico, Milano 1968.)

BL Collection Belles-Lettres, Paris.

BGU Agyptische Urkunden aus den kénigl. Museen zu Berlin.

CP. Herm. Corpus Papyrorum Hermopolitanorum.

CPR Corpus Papyrorum Raineri, Wien.

CSCO Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium, Louvain.

CSEL Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, Vienne.

CW Edition des ceuvres de Philon Cohn et Wendland, Berlin1896.

DACL Dictionnaire d’Archéologie chrétienne et de Liturgie, Paris.

GCS Die griechischen Schriftsteller der ersten Jahrhunderte,
Berlin-Leipzig.

OPD Oeuvres de S. Pachome et de ses disciples, Th. Lefort,

Louvain 1956.
Or. Chr. Anal. Orientalia christiana Analecta, Rome.

P. Bad. Griechische Papyri aus den badischen Papyrussammlungen,
Heidelberg.

P. Flor. Papiri Fiorentini.

P. Fouad. Fouad I University Papyri, Alexandrie.

307 Cf. I'opinion de H. HENNE. Documents et Travaux sur I’Anachoresis, in:
Mitteilungen aus der Papyrussammlung der Osterreichischen Nationalbibliothek
(Papirus Erzherzog Rainer), Wien 1956, p. 65-66.
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PG
P. Gen.
P. Gies.

P. Grenf.

P. Straf3b.

P. Teb.
RAM
R. Bén.
RSR

Rev. Sc. Rel.

SB

SC

Stud. Ans.
TU

VC

VCP

VS

VSS

ZKG

Patrologie grecque, éd. Migne.

Les papyrus de Geneve.

Griechische Papyri im Museum d. Oberhess. Geschichts-
vereins zu Gieflen, Leipzig.

Grenfell and Hunt, New classical fragments and other greek
and latin papyri.

Griechische Papyrusurkunden der Hamburger Stadt-Biblio-
thek.

The Archive of Aurelius Isidorus in the Egyptian Museum
Cairo and the University Michigan, Ann Arbor.

Patrologie latine, éd. Migne.

Griechische Urkunden der Papyrussammlung zu Leipzig.
Greek Papyri in the British Museum.

Papyri Michaelidae, Aberdeen.

Papyri Osloenses.

The Oxyrhynchos Papyri.

Papyri from Panopolis in the Chester Beatty Library,
Dublin.

Patrologia syriaca, éd. Graffin.

Papiri greci e latini, Pubblicazioni della Societa Italiana,
Florence.

Griech. Papyrus der kaiserlichen Universitidts- und Landes-
Bibliothek zu Stralburg.

The Tebtunis Papyri.

Revue d’Ascétique et de Mystique, Toulouse.

Revue Bénédictine, Maredsous.

Recherche de science Religieuse, Paris.

Revue de Sciences Religieuses, Strasbourg.

Sammelbuch Griechischer Urkunden aus Agypten, Berlin.
Collection Sources Chrétiennes, Paris.

Collection Studia Anselmiana, Rome.

Collection Texte und Untersuchungen, Leipzig.

Vigiliae Christianae, Amsterdam.

Vies coptes de S. Pachéme, éd. Lefort, Louvain 1943.

La Vie Spirituelle, Paris.

La Vie Spirituelle, Supplément, Paris.

Zeitschrift fiir Kirchengeschichte, Gotha.
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