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LA PRIÈRE EN L’ÉGLISE D’ORIENT

„La p riè re  est la  v ivification de l ’esprit, en quelque sorte  sa d iv in isation”, 
écrit Théophane le Reclus, au teu r de la sp iritua lité  russe ( +  1894) 1. Pour 
allum er le feu, il fau t de l’air. Pour a llum er le feu in té rieu r, il fau t la prière, 
car la p riè re  est comme l’a ir sp iritue l pour le coeur 2. P a r  son rôle de vivifi
cation de l ’esp rit la p riè re  résum e en elle, pour ainsi dire, tou te  la vie sp iri
tuelle . „La p riè re  est tou t, elle résum e tou t: la foi, la vie selon, le salut... 
Il se ra it à souhaiter que quelqu’un recuellît les p rières composées p a r les 
saints Pères; ce recueil se ra it un  véritab le  m anuel de salu t. Celui qui sait 
p rier, celui là est déjà sauvé” 3.

Puisque la p riè re  est l ’expression de la vie spirituelle, de tou te  vie sp iri
tuelle, on peu t l’appeler la „resp iration  de l’esp rit” . „Comme pendan t le phé
nom ène de la resp ira tion  les poum ons se d ila ten t e t a ttire n t les élém ents 
v iv ifian ts de l ’a ir, ainsi pendan t la p riè re  les p rofondeurs de n o tre  coeur 
s’ouvren t e t se d ila ten t et no tre  esprit s’élève vers Dieu pour recevoir le don 
qui lui p erm et de s’u n ir  à lui. E t comme l’oxygène reçu p a r  le sang est ensui
te tran sp o rté  dans le corps en tier pour le vivifier, ainsi le don reçu de Dieu 
pénètre  to u t ce qui est en nous e t vivifie tou t no tre  in té rieu r” 4.

Les m oines de jadis appelaien t la p rière  la divine philosophie, la „science 
des sciences” 5. La philosophie fu t toujours à la recherche du dern ie r fon- 
dam ent, de la raison d ’ê tre  de tou t ce qui existe. P o u r les chrétiens, c’est le 
Père, vers lequel nous conduit l ’E sprit p a r  les Fils 6. Parce  qu ’il est une P e r
sonne (et non pas une „loi du m onde”), son approche suppose un dialogue, 
c’est-à-d ire  la prière .

QUI PRIONS-NOUS?

Selon l’an tique  règle litu rg ique  la p rière  s’adresse au P ère  p a r le Fils en 
l’E sprit. Dans l’oraison, d it Origène, l’âm e est conduite p a r l’E s p r i t7, elle prie

1 Naâertanie christianskogo nravoucenija (Apercu de la morale chrétienne), Mos
kva, 1895, p. 407; cfr T. S p  id  l i k , 'La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus. 
Le Coeur et l ’Esprit, OCA 172, Roma 1965, p. 239.

2 PiSma o duchovnoj żizni (Lettres au sujet de la vie spirituelle), Moskva 1903, 
p. 122.

3 Naâertanie, p. 411.
4 Ibid., p. 406.
5 Id., Cto jest duchovnaja żizń (Qu’est-ce que la vie spirituelle), Moskva 1897, 

p. 56.
6 Cf. S. B a s i l e ,  De Spirita Sancto, 16, PG 32, 137b; SCh 17(1968), p. 382.
7 Contra Celsum VII, 44, GCS 2, p. 196, 3.
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„en l’Esprit” 8. Il s’agit donc d’une sorte d’„inspiration”, car l’Esprit prie en 
nous; c’est seulement ainsi que nous savons ce que nous devons demander 
et que notre voix arrive à Dieu 9. Dans ce sens, chaque prière contient une 
é p i c l è s e  implicite. Mais parce que la prière par excellence est la prière 
eucharistique, cette invocation est explicite dans les liturgies d’Orient10.

Notre prière est en outre une participation à la prière du Verbe du Dieu 
Origène pense qu’il ne faut pas prier le Christ mais p a r  le Christ12. Plus 
tard seulement les invocations des „intermédiaires” deviendront plus fré
quentes. Il n’est pas étonnant que les chrétiens aiment Jésus. Mais de quelle 
façon? Les liturgies anciennes le louent, remercient, adorent, implorent. 
L’accent de tendresse et de familiarité n’apparaît que discrètement au début; 
chez les martyrs, chez les pèlerins à Jérusalem, dans la poésie religieuse des 
Syriens13. Il y a cependant, même chez les Byzantins, un „office de très 
doux Jésus antérieur au J u b i 1 u s, dit de saint Bernard: Jesoû glukütate” 14.

Selon la belle expression d’Origène, le Verbe n’est pas seul dans la priè
re 15. En langage moderne nous dirons que nous participons à la prière du 
„Christ mystique”. Chomiakov exprime ainsi ce caractère ecclésial de l’orai
son: „Personne ne peut se fier à sa prière personnelle. Quiconque prie de
mande l’intercession de toute l’Église. Prient pour nous les anges, les apôtres, 
les martyrs, les patriarches et celle qui est la plus grande de tous, la Mère 
de notre Seigneur. Cette union sainte constitue la vraie vie de l’Église” 16.

Les liturgies orientales invoquent le Christ „avec la très pure et bienheur
euse Vierge Marie Mère de Dieu, avec les anges et avec tous les saints” 
(conclusion des prières). Même si l’on invoque tel ou tel patron, on est tou
jours conscient que les saints sont „un avec le Christ” 17.

Le culte de la Mère de Dieu a toujours été en honeur chez les chrétiens 
d’Orient et constitue même un des traits caractéristiques de leur spiritualité. 
Il ne suffit pas pour expliquer le fait de renvoyer superficiellement à la 
mentalité plus „sentimentale” des Orientaux; la raison est plus profonde et 
tient à ce que la dévotion à la Theotokos répond bien aux traits essentiels 
de la spiritualité orientale, surtout à son caractère eschatologique 18. Sous cet 
aspect, Marie est l’e s c h a t o n, la dernière et pleine divinisation d’une per
sonne humaine après le Christ. À cause de cette divinisation l’Église d’Orient 
attribue à Marie la t h e o p r e p è s  d o x a , la gloire divine 19; elle est com
me „limite entre créé et l’incréé” 20.

Quand Jésus révèle l’identité du Père et de Dieu, il situe cette révélation 
dans le mystère trinitaire. Le Fils et l’Esprit Saint sont un dans le Père qui 
est la source de tout bien. Les auteurs spirituels ont toujours préféré la façon 
„grecque”, exprimée en formules trinitaires qui se résument en deux mou
vements dont l’un est descendant: le Père nous créé par le Fils et nous sanc-

8 De oratione 2, PG 11, 421cd.
9 Ibid.
10 S. S a l a  v i  l i e ,  Épiclèse eucharistique, Catholicisme 4(1956), 302— 307.
11 O r i g è n e ,  De orat. 10, PG 11, 445.
12 Ibid.
13 I. H a u s h e r r ,  Noms du Christ et voies d’oraison, OCA  157, Roma 1960, 

p. 96 sv.
14 Titre d’un article de S. Salaville, RAM 25(1949), p. 247— 259.
15 De orat. 11, PG 11, 448 sv.
16 Cerkov odna (L’Église une), Prague 1867, p. 18.
17 Joseph de V o l o k o l a m s k ,  Prosvêtitel (Illuminateur), Kazań 1857, p. 306 sv.
18 T. S p i d 1 i k, La pietà mariana nella Chiesa orientale dans: Maria, mistero 

di grazia, a cura di E. Ancilli, Roma, Teresianum, 1974, p. 270— 286.
19 V. L o s s k y ,  A l’image et à la ressemblance de Dieu, Paris 1967, p. 206.
20 Ibid., p. 194 et 206.
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tifie  dans l’E sprit; l’au tre  est ascendant: nous rendons gloire au P ère  p a r le 
F ils dans l’E sprit Sain t 21. C’est la „voie royale” de no tre  déification, la for
m ule trad itionnele  de l’oraison 22.

LA PRIÈRE DE DEMANDE

Com m unication de l’esp rit de l’hom m e avec l’E sprit de Dieu, la p rière  
revê t d ’abord  deux aspects: une hum ble dem ande des dons du  ciel e t la 
disposition voulue de les recevoir. Selon Théophane le Reclus, la p riè re  peut 
ê tre  com parée à des b ras étendus pour im plorer et recevoir 2S. C’est la défi
n ition de la p rière  donéé p a r sain t Basile: la dem ande à Dieu des bien con
venables 24.

Q uant à la question de savoir pourquoi nos p rières ne sont pas to jours 
exaucées, les Pères savent bien que „Dieu n ’exauce pas les pécheurs” (J 9, 31), 
les dem andes form ulées dans 1’,.ignorance” du v ra i bien, causée par le péché. 
Des om bres de cette ignorance, pense Origène, persisten t souvent m êm e dans 
les p rières des justes. Dans ce cas, l’E sprit Sain t qui prie dans no tre  coeur 
form ule, pour ainsi dire, une dem ande plus élevée que celle qui v ien t de la 
conscience hum aine. La p rière  de l’E sp rit qui est aussi no tre  prière, dans le 
secret de no tre  coeur, est tou jours exaucée 25.

P ria n t en l’E sprit, l’Église ne c ra in t pas dans la litu rg ie  de p résen ter 
à Dieu „tous les besoins” des fidèles. C ependant une dem ande est répétée 
souvent et avec insistence dans les oraisons des chrétiens d ’O rient: le K yrie  
eleison, la dem ande de la rém ission des péchés. C ar ici, d it Jean  Chrysostom e, 
on accom plit la volonté divine, e t pa r conséquent on est sû r d ’ê tre  exaucé 26.

L ’ASCENSION DE L ’INTELLIGENCE ET DU COEUR VERS DIEU

La défin ition  classique de la p rière : une élévation de l’esp rit vers Dieu, 
que nous a transm ise  Jean  D am ascène27, sem ble au p rem ier abord p lato
nicienne et in te llectualiste . P our év iter ce danger, il a fallu  expliquer, adap
te r  le n o u s ,  organe par excellence de cette élévation, ou le substituer pa r 
le coeur ( k a r d i a ,  s e r  d c e), our u n ir les deux term es: l’élévation de l ’in te l
ligence et du coeur à Dieu 28.

M aints au teu rs o rien taux  p rennen t le coeur comme em blèm e pour se 
d istinguer de l’Occident „ra tiona lis te” qui sem ble oublier que c’est le coeur 
qui est le po in t de contact en tre  l’hom m e et D ie u 29. La vieille définition 
platonicienne cache toujours un  danger, car elle semble insinuer une certaine 
p a rtia lité  dans no tre  rela tion  à Dieu, car le n o u s  est seulem ent u n e  de 
nos facultés, quoique suprêm e. Au contra ire  le coeur, d it Théophane, en con
form ité  au langage de l’É critu re , „m ain tien t l’eniergie de toutes les forces de 
l’âm e et du corps” 30.

21 C fr la note 6.
22 M. Lot-B orodine, dans RHR 106(1933), p. 35.
23 Piśma k  raźnym  licam  (L ettres à p lusieurs personnes), M oskva 1892, p. 460 sv.
24 Hom. in m art. Ju litta m  3, PG 31, 244a.
23 O r  i g è n e, De orat. 2, PG 11, 421.
26 Expos, in Ps. 4, 4, PG 55, 44 sv.
27 De fid e  orthodoxa  3, 24, PG 94, 1089c.
28 T. S p i d 1 i k, La doctrine spirituelle  de Théophane le Reclus, op. cit., p 343.
29 Ibid., p. 292.
30 Cto jest duchovnaja  żizń, op. cyt., p. 25 sv.
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P rincipe òe 1 unité de la personne hum aine le coeur donne ausi une stabi
lité  des m om ents successifs de la vie. L ’idéal du chrétien d’O rient fut toujours 
,,1’état de p rière” (k a t a s t a s i s), c’est-à-dire une disposition h ab itu elle  
qui de quelque façon m érite le nom de prière par elle m ême, en dehors des 
actes qu’elle produit plus ou moins fréquem m ent. C et état de p rière est en 
m êm e tem ps l ’état de toute la v ie  sp irituelle, une disposition stable du 
c o e u r 31. S i l ’on insiste pour savoir com m ent l’homm e peut connaître son 
coeur, les auteurs répondent: parce qu ’il a, selon le degré de sa lim pidité, une 
intuition directe de s o i32. A lors l ’in fa llib ilité  et l ’u tilité  des „sentim ents du 
coeur” pour la p rière dépendra de la pureté et de la sainteté de l ’h om m e88

L E S D E G R É S DE L ’O R A ISO N

P arce qu’elle  est l ’élévation  du coeur, toutes les forces et les facultés de 
l ’hom m e entrent en action dans la prière. S u ivan t que tel ou te l élém ent est 
m is en évidence, on peut p arler de divers degrés d ’oraison. Dans ses L et
tres sur la vie spirituelle  84 Théophane trace un tableau  traditionnel de ces 
divers degrés qui répond à la stru cture du composé hum ain:
a. la prière corporelle ou vocale (telesnaja, m olitvoslovnaja);
b. la prière m entale (umnaja);
c. la prière de l ’intelligence et du coeur ou seulem ent du coeur, du sentiment

(um noserdećnaja, serdecnaja, custva);
d. la prière sp irituelle  ou la contem plation (duchovnaja, sozercatelnaja).

L a  p r i è r e  v o c a l e

E lle  consiste â lire, à réciter les textes, à p articip er au x  offices litu rgi
ques. Les prières vocales sont les échelons qui perm ettent d ’atteindre le plan 
de la prière en esprit. Il est im possible, écrit Théophane, de dire à un débu
tant: „P rie  seul!” . C ’est comme si en s’adressant à un étran ger (de la Russie) 
on lui dirat: „p arle  russe” , sans qu’il ait étudie cette langue. II faut apprendre 
à prier, il  fau t acquérir l ’habitude de la p rière 35. „II ne fau t pas les (prières 
vocales) arrêter qu ’au m om ent où le sentim ent particu lier v ien t dom iner 
l ’âme; alors il faut m ettre le m anuel de p rière de coter et laisser l ’âm e exha
ler  sa prière personnelle” 36. Si la récitation d’une prière reste inachevée 
parce que la m éditation s ’est glissée en cours, dans cette prière M arthe s’at
triste, m ais M a r i e  se réjou it 37.

Les conseils de Théophane portent que sur la p rière p riv ée  et ils ne con
cernent pas les officies récités en com m un à l ’église. On tro u ve de belles 
pages en O rient sur le caractère ecclésial de la prière publique, de son aspect 
sacram ental. S. B u lgak o v parle du „réalism e des rites o rien tau x” 38, B. Bob- 
rinskij de leur „caractère eucharistique” de sorte que dans les églises à Noël 
Jésus vraim en t naît et à Pâques vraim en t m eurt et ressuscite 89.

31 T. S p 1 d 1 i k, La doctrine spirituelle de Théophane de Reclus, op. cit., 
p. 288 sv.

32 T. S p i d 1 i k, La spiritualité de l’Orient chrétien, OCA 206, Roma 1978, p. 326.
33 T. S p i d 1 i k, La doctrine spirituelle de Théophane le Reclus, op. cit., p. 94 sv.
34 Pisma o duchownoj zizni, op. cit., p. 180 sv.
35 Ibid., p. 126.
36 Piśma k raźnym licam, op. cit., p. 333.
37 Cto jest duchovnaja żizn, op. cit., p. 253 sv.
38 The Orthodox Church, London, 1934, p. 150.
39 Dans S. V e r c h o v s k o j ,  Pravoslavie v żizni (L’Orthodoxie dans la vie), 

New York 1953, p. 244 sv.
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Tryum f Chrystusa (Zmartwychwstanie), fragment sarkofagu, Rzym —  Muzeum 
Lateraneńskie



L g caractère in structif et educatif de la p rière publique est pa rticu liè re 
m ent bien mis en relief par N. Gogol dans ses M éditations sur la d ivine  
liturgie  40. Les cérém onies agissent comme une école pour élever le goût du 
chrétien , le d iscipliner et l ’o rien ter 41.

Toutesfois on reconnaît qu ’un réel danger se cache dans les offices de 
l’Église: le fo rm alism e42. La m ultip licité  em pêche la sim plicité de la „prière 
p u re” 43.

L a  c o n t e m p l a t i o n

On a souvent com paré l ’Église d ’O rien t à M arie et l ’Église d ’Occident 
à M arthe. Toute la vie sp iritue lle  des m oines est ordonnée en vue de la con
tem plation, celle-ci é tan t, selon la législation de Justin ien , le seul bu t de la 
vie m onastique 44.

Le m ot t  h  e o r  i a, contem plation, exprim e un idéal, reflè te  une m enta
lité. Son origine grecque est te llem ent apparen te  que les Syriens essaient 
ra rem en t de le tradu ire ; sain t Jerom e lui-m êm e se contentera de le transcrire  
dans la traduction  latine  d ’Origène 45.

Le lien de ce m ot avec le „vo ir” n ’a d ’ailleurs pas échappé: „nous tous 
qui avons l ’usage de la vue — d it C lém ent d’A lexandrie — nous contemplons 
(t h  e o r  o û  m e n) ce qui s’offre à e lle” 46.

Un au tre  term e fit à la m êm e époque son apparition  dans les m ilieux 
chrétiens: gnosis. Selon C lém ent d ’A lexandrie, la gnose est „cette lum ière 
qui pénètre  l ’âm e par l’effet de l’obéissance aux com m andem ents” 47. Est-ce 
que la gnose pro longerait la tendance biblique et la theoria  la trad ition  hel
lénique? Ce serait sim plifier à l ’ex trêm e et faire  fi de nom breuses nuances. 
Une chose est certaine: chez les Pères, en particu lie r ceux d ’A lexandrie, les 
deux term es com m encent à fusionner.

Les Pères déclarent que tou t a été créé à cause de la connaissance de Dieu. 
„Celui qui a ses yeux constam m ent tournés vers le Seigneur — écrit Éva- 
gre — c’est celui qui d it et fa it tou t en vue de la science de D ieu” 48. La 
theoria  veut d ire  Theòn horân voir Dieu en tou t 49, selon une définition qui 
su it une fausse étym ologie, m ais elle-m êm e est excellente.

Le m ot theoria  doit dériver de thea, vision, e t par conséquent il expri
me, sous une form e renforcée, lidée de voir, saisir les ê tres dans leur 
vérité. Ce n ’est ni la „surface” des choses, ni le „logos philosophique”, l’idée 
platonicienne ou la définition aristo télique. Il fau t voir les choses „dans leur 
theoria  veut d ire  Theòn horân  voir Dieu en tou t 49, selon une défin ition qui 
tend  à D ieu” 50.

L ’oraison est une ascension de l’intelligence vers Dieu. Mais les chrétiens, 
après avoir dépassé le rationnalism e grec, se sont bien rendu  compte que

40 R azm ySlenija  o B ozestvennoj liturg ii (M éditation sur la divine liturgie), Pe- 
tersbourg  1902, p. 70; trad . fr. Bruges 1952, p. 116 sv.

41 T. S p i d 1 i k, La doctrine sp irituelle  de Théophane le Reclus, op. cit., p. 182.
42 Ibid.
43 C a s s i e n, Collât. 10, 13, SCh 54(1958), p. 94; I. H a u s h e r r ,  N om s du C hrist 

et voies de l’oraison, op. cit., p. 138.
44 Novellae  133.
45 J . L e m a i t r e, Contemplation..., DS 2, 2, col. 1763.
46 S trom ata  I, 16, GCS 15, S täh lin  II, p. 12, 13.
47 Ibid. III, 5, 4, p. 216, 20.
48 In  Ps. 24, 16, PG 12, 1272c.
49 C a l l i s t e  C a t a p h y g i o t è s ,  De vita  contem plativa  2 et 19, PG 147, 836b 

et 859b.
50 M a x i m e  C o n f., A d Thalassium  q. 32, PG 90, 372c.
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,,1’in te llect ne pourra  avancer ni accom plir cette belle m igrations..., s’il n ’a 
pas corrigé l’in té r ie u r51. Il a besoin d ’une purification  radicale, qui est la 
pénitence chrétienne, la vie en C hrist qui résum e toutes les vertus, su rtou t la 
charité. Dans le vocabulaire sim ple tou te  cette purification  se résum e dans 
le m ot praxis. C’est donc elle qui est la condition indispensable de la theoria .

Les form ules devenues classiques dès le tem ps d ’O rigène sont de deux 
sortes: 1. „Pas de p rax is sans theo ria  n i de theo ria  sans p rax is” 52; 2. „C’est 
pa r la p rax is  qu ’on s’élève à la th eo ria” 53. Ce deuxièm e axiom e sera en quel
que sorte proposé comme devise p a r les m aîtres spirituels.

On li aussi en grand nom bre des expressions équivalentes: les v e rtu s con- 
duissent à la connaissance, la connaissance passe par l’osservance des com
m andem ents, „d’une conduite conform e à la cra in te  de Dieu na ît la science 
sp iritue lle” 54, pas de v raie  connaissance sans am our.

L ’O rien t chrétien  est tou jours rese fidèle à  cettte  idée que l’am our et la 
connaissance sont é tro item en t liés. „Elle est p rophétique — écrit B. V yses- 
lavcev — pour tou t in tellectualism e récen t cette expression de Léonard de  
Vinci: Un grand  am our est fils d ’une grande connaissance. Nous, chrétiens 
de l’O rient, pouvons dire le contra ire : Une grande connaissance est fille d’un 
grand  am our” 55. L ’exclam ation qui précède, dans le rite  byzantin , la réc ita
tion du  Credo dit: „A im ons-nous les uns les au tres afin de pouvoir confesser 
unanim em ent... je crois en un  seul Dieu Père...” .

LA NAISSANCE DE LA MYSTIQUE

La vision de Dieu, au sens chrétien, nous in trodu it dans le m ystère  de la  
Sainte T rin ité. P our Évagre, la t h e o l o g i a  est le degré supérieur de la 
vie sp iritue lle  où ce m ystère sublim e est vécu et contem plé: „la contem pla
tion de la sain te  T rin ité” 56. P our ê tre  objet de  notre  contem plation Dieu 
doit en quelque m anière  so rtir de soi, m anifester sa „gloire”. Mais le p rob 
lèm e qui se pose aux âmes profondém ent religieuses, est celui-ci: l ’hom m e, 
de sa p a rt, ne doit-il pas en quelque façon so rtir  lui aussi pour a lle r à la 
rencontre  de Dieu? C’est le problèm e de l’extase, la „sortie de soi” . Si ce 
term e est en tré  dans le langage des contem platifs, c’est parce qu’il exprim e 
certa ine  expérience sp irituelle . Pas de contem plation sans am our. Or l ’am our 
est une force extatique.

G régoire de Nysse distingue tro is degrés de l’ascension vers Dieu: 1. dans 
la lum ière (d i à p h o t o s ) ,  c’est le tem ps de la purification; 2. p a r la nuée 
(d i à n  e p h  é 1 è s), l’en trée  dans la contem plation des in telligibles; 3. dans 
la ténèbre  (e n  g n ô p h ô ) :  un dern ier échelon de la connaissance in te llec
tuelle  est gravi, alors l’âm e p rend  une au tre  voie, celle de l’am our, les „ailes 
de l’am our” . C’est donc une vraie  e x - s t a s i s ,  sortie de l’é ta t intellectuel. 
En éprovant un a rd en t désir de  Dieu on acquiert une nouvelle connaissance 
de D ieu-C harité  pa r m oyen de la charité. L ’am our devient ainsi connais
sance 57.

51 É v a g r e ,  Practicos 61, SCh 171, p. 643.
52 In  Lucam  fragm . 39, GCS 9, RaueY, p. 252, 2.
53 In  Luc. hom. 1, ibid., p. 9—10.
54 I s a a c  d e  N i n i v e ,  De perfectione religiosa, éd. syriaque de P. B edjan , 

Paris-L eipzig  1909, p. 320.
55 Serdce v  christiansko j i ind ijsko j m ystik e  (Le coeur dans la m ystique ch ré

tienne  e t indienne), P a ris  1929, p. 26.
56 Practicos, Prol., SCh 171, p. 501 et 674.
57 G régoire de Nysse expose sa division dans la 11 hom élie sur le C antique 

(PG 44, lOOOcd) et la développe dans la Vie de Moise; cf. J. D a n i é 1 o u, M ystique
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Voilà comm ent, du poin t de vue p lu tô t psychologique, explique T héophane 
le Reclus les diverses extases. La perfection consiste dans une harm onieuse 
coopération de toutes les parties qui composent l’hom me: le corps, l’âm e et 
l ’E sprit. Il est con tre  n a tu re  q u ’une p a rtie  in férieure, le corps par exem ple, 
p réva le  ta n t que les parties supérieures se taisent, l’inverse est au contraire  
louable. C’est ce qui a rriv e  dans les extases à d ifféren ts d e g ré s58.

La p rem ière  ex tase est, selon la définition de  la p rière  donnée p a r Nil, 
„un ravissem ent de l’esp rit e t une to ta le  extase hors du sensible” 59. En ce 
qui concerne l’intelligence, elle peut, dans le deuxièm e degré de l’extase, 
oub lier tou t ce qui n ’est pas Dieu, c’est l ’a ttitu d e  de l ’âm e parfa item en t déta
chée des d istractions.

L ’extase évagrienne est plus radicale, elle résu lte  de la théologie apopha- 
tique, négative: c’est une „ignorance in fin ie” de tou tes les notions partielles, 
des concepts, c’est l’é ta t de „pure  in te llec tua lité”. Mais l’in te llect ne  sort 
pas hors de soi, il „reflè te  la lum ière de la Sain te  T rin ité” en soi. C’est la 
m ystique de la lum ière” 60.

La m ystique de G régoire de Nysse est, au contraire , la „m ystique de la 
tén è b re ” 61, celle de l ’am our, hors de l ’intelligence. Dans' le schém a de Théo
phane le Reclus on dev ra it supposer encore un d ern ie r degré de  l ’extase: une 
suspension de toutes les facultés de l ’âm e et l ’activ ité  de la* seule force de 
l ’E sprit. Mais à quel é ta t psychologique cela repond-il? C’est p eu t-ê tre  cet 
é ta t qu ’on appelle le „som m eil v ig ilan t” ®2. Dans le som m eil ord inaire  l’âme 
est a rrachée  à elle-m êm e et elle est soumisse aux rêves. Le som m eil mysti
que soum et l’âme à la souveraine réa lité  de la présence de l ’E sprit Saint. 
C’est en m êm e tem ps comme un réveil parce que l ’âme est placée devant 
l’unique v râie  réa lité  63.

LES ICONES

Il est à peine besoin de m o n tre r combien a été soulignée dans la litté ra 
tu re  m ystique ce principe com m uném ent adm is: „Ferm ez vos sens, élevez 
le regard  de vo tre  esprit..., c’est la seule m an ière  de voir D ieu” 64. Cependant 
plus justes sont les tex tes où, au  lieu de ,,se débarasser des sens”, il est 
p lu tô t conseillé de „supasser les sens”, de „ne pas s’a rrê te r  aux sens” 6S. La 
distance que les platonociens m etten t en tre  l ’esp rit e t la sensation se réduit 
considérablem ent chez les Pères. C on tra irem en t à l ’in te llectualism e alexan
d rin , la dévotion populaire  s ’a ttache  aux im ages et m êm e O rigène confesse 
c la irem ent que m ain tenan t, pour a tte in d re  le m ystère , nous devons passer 
p a r  la m édiation  de l ’im age 66.

La réa lité  m atérie lle  de ce m onde est d istraction  pour un  pécheur. Mais

de la ténèbre chez Grégoire de N ysse, DS 2, 2, col. 1872 sv.; J. L e m a î t r e ,  Con
tem plation..., ibid., col. 1862 sv.

58 T h é o p h a n e  l e  R e c l u s ,  Pism a o duchovnoj źizni, op. cit., p. 251.
59 A d  M agnam  27, PG  79, 1004a.
60 I. H a u s h e r r ,  „Ignorance in fin ie ”, OCP 2(1936), p. 351 sv.; H ésychasm e et 

prière, OCA 176, Rom a 1966, p. 38—49; Ignorance in fin ie  ou science infinie?, OCP 
25(1959), p. 44—45; OCA 176, p. 238—246.

61 J. L e m a i t r e, C ontem plation..., DS 2, 2, col. 1862 sv.
62 Ibid., col. 1879; H. L e w y ,  Sobria ebrietas, G iessen 1929.
63 G r é g o i r e  d e  N y s s e ,  In  Cant. 11, PG  44, 996ad.
64 O r i g è n e ,  Contra C elsum  V II, 36, PG 11, 1472a.
95 H. C r o u z e 1, Origène et la „connaissance m ystiq u e”, B ruges 1960, p. 273 sv.
66 Ibid., p. 262 sv.
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un e fois sa vue spirituelle illum inée par la foi, une fois son regard purifié  par 
le renoncem ent aux choses visibles, le  gnostique retourne à ce bienheureux 
éta t p rim itif où tout ce qui l ’environne n ’est plus pour lui une séduction 
dangereuse, m ais une vo ix  qui lu i parle du C réateu r 67. T el est le but de l ’ico
nographie orientale: d éch iffrer le sens des form es visib les qui tom bent sous 
les yeu x, pour en saissir le sens divin.

Les icônes occupent dans la sp iritualité orientale une place de choix; elles 
consituent l ’iconostase, on les porte en procession et avec elles on bénit les 
assistants; les m aisons privées ont un petit sanctuaire dit ,,1’angle de beauté” 
(k r a s n y  j u g o 1). On peint des „icônes de fam ille” 68.

L iée intim em ent à l ’économ ie du salut, l ’im age sacrée m et en relief les 
d eu x  aspects principaux de l ’oeuvre rédem ptrice du C hrist: la prédication 
de la vérité  et la com m unication de la grâce de D ieu. „ L ’icône est une des 
m anifestations de la T radition  sacrée de l ’É glise —  écrit l ’O uspensky —  au 
m êm e titre que la tradition écrite et la tradition orale” 69. Com m e prédica
tion de la vèrtè divine l ’icône possède la force „d yn am ique” des paroles de 
Dieu: la grâce se com m unique aux hommes au m oyen de l ’im age sa c ré e 70. 
P a r  conséquent on vénère les icônes et on les contem ple comme la m anifesta
tion de la gloire de Dieu.

L A  PR IÈRE IN C E SSA N T E

P riez sans cesse (1 T h  5, 17)... „II ne nous a pas été prescrit —  dit É vagre  —  
de travailler, de v e iller  et de jeûner constamment, tandis que c ’est pour nous 
une loi de prier sans cesse” 71 parce que l ’in tellect „est naturellem ent fait 
pour p rier” 72. M axim e le Confesseur ajoute, en plein accord avec tous les 
autres spirituels d’Orient, que „la  sainte É criture ne commande rien d ’im pos
sib le” 73. Néanm ois les spirituels se sont séparés dans l ’interprétation des 
d eu x mots prier et toujours.

Les m essaliens ont pris le com m andem ent plus à la lettre: prier, c ’est dire 
des prières, et toujours, c’est refuser toute oeuvre profane et surtout le tra
v a il m anuel 74.

Les acém ètes croyaient réaliser l ’oraison perpétuelle par collaboration, par 
roulem ent de la com m unauté, par la succession des offices des divers groupes 
des m oines, de m anière que la prière n ’était jam ais interrom pue entre les 
m urs du couvent 75. C ’est pourquoi les gens du voisinage les appelèrent „acé
m ètes” : ceux ju i ne dorm ent p a s 76.

Cependant la solution classique du problèm e se lit chez Origène: „C elu i-là

67 T. S p i d 1 i k, La sophiologie de S. Basile, OCA, 164, Roma 1961, p. 225.
68 T. S p i d 1 i k, La preghiera presso i popoli slavi, dans La preghiera, éd. R. 

Boccassino, t. 2, Milano 1967, p. 787— 817.
89 Essai sur la théologie de l’icône dans l’Eglise orthodoxe, I, Paris 1960, p. 10.
70 Ibid., p. 11.
71 É v a g r e, Le traité pratique 49, SC 171, p. 611.
72 Ibid., p. 613.
73 Liber asceticus 25, PG 90, 929d, 932a.
74 Pour s’opposer à des utopies de ce genre A u g u s t i n  a écrit lui aussi un 

De opere monachorum (PL 40, 547— 582); cf. G. F o 11 i e t, Des moines euchites 
à Carthage en 400— 401, Studia Patristica 2, (TU 64), Berlin 1957, p. 386— 399.

75 Ce principe est celui de l ’„adoration perpétuelle” et du „rosaire perpétuel” 
connus en Occident aux temps récents.

76 Cfr. V. G r u m e 1, Acémètes, DS 1(1937), col. 169— 175; T. S p i d l i k ,  Acémeti, 
DIP 1(1974), col. 88.
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prie sans cesse qui unit la prière aux oeuvres nécessaires et les oeuvres à la- 
prière. A in si seulem ent nous pouvons considérer comme réalisable le précepte 
de prier sans cesse. Il consiste à envisager toute la vie du saint comme une 
grande prière, dont ce que nous avons coutum e de nom m er prière n ’est qu’ 
une p artie” 77.

C ette doctrine du plus grand d’entre les exégètes de langue grecque de
vien dra celle du plus grand des latins. A u g u s tin 78, et du prem ier entre les 
Syriens, A ph raate 79.

A lors se posa le problèm e: quelle relation  doit exister entre la prière 
exp licite  et les oeuvres? O rigène pense qu’il su ffit de „p rie r” trois fois par 
jo u r 80. A lexan d re, fondateur des acém ètes, créa vin gt-q u atre exercises quo
tidiens pour répondre aux vin gt-q u atre heures de la jo u r n é e 81. P lus tard 
s’est développée la d iscipline des sept heures canoniales. Mais presque cha
que saint a organisé à son gré les tem ps de sa prière 82.

Pourquoi ce flottem ent? L a solution „classique” fa it des „oeu vres” une 
„p riè re” . M ais èlle suppose qu’on trava ille  dans une bonne disposition intér
ieure, avec une „d iathesis agath é” 83. C ette bonne disposition naît et se nour
rit dans la contem plation, dans les prières explicités. C ’est pourquoi les moi
nes ont toujours cherché à augm enter leur pratique de la prière. M ais leur 
but se résum e dans cette expression de Cassien: orationis s ta tu s84, un état 
de prière. L a continuité des actes de prière produit bientôt une fatigue et 
des distractions. A u  contraire la v ie  est un état, une katâstasis, une dispo
sition habituelle du coeur 85. Il faut donc donner au coeur une telle  disposi
tion h ab itu elle  qui, de quelque façon, m érit le nom  de p rière par elle-même,, 
en dehors des actes qu’elle  produit plus ou mois fréquem m ent.

L a  p r a t i q u e  d e s  o r a i s o n s  j a c u l a t o i r e s

On ne p arvien t pas d ’em blée à l ’oraison incessante. Il fau t com m encer par 
être fidèle aux prières vocales et bien les réciter. Théophane le Reclus parle 
souvent de la „régie  de p rière” que tout bon chrétien établit avec son père 
spirituel et, en outre, il y  ajoutera d’autres oraisons, celles que lu i suggéront 
des besoins particu liers ou l ’inspiration de son coeur 86.

On lit  dans la traduction russe du Com bat spirituel 87, que c’est pour éviter 
les distractions que les P ères ont inventé les oraisons jaculatoires. Cassien 
en p arle  et dit qu ’elles étaient en usage en É gypte. E lles le furen t égalem ent 
sur le Sinai, en Palestine, en S y rie  et dans tout le m onde chrétien 88. L a  m ar
que h abituelle de ces prières est leur b rièveté  et sim plicité, rum ination conti
n u elle  („m éditer” ) 89. D ’abord nous constatons une grande variété  de ces for
m ules chez les ascètes. Mais, avec le temps, on com m ence à en favoriser

77 De oratione 12, PG 11, 452.
78 De haeresïbus 57, PL 42, 40.
79 Demonstr. IV, 14— 17.
80 De orat. 12, PG 11, 452cd.
81 Cf. V. G r u m e  1, dans DS 1(1937), col. 172.
82 Cf. Vie de S. Macrine. Introd. d. P. Marval, SCh J78 (1971), p. 68 sv.
83 Cfr. La sophiologie de S. Basile, op. cit., p. 49; cf. p. 329.
84 Collât. 10, 14, SCh 54 (1958), p. 95.
85 Cf. p. 108.
86 Cf. Théophane le Reclus, p. 276 sv.
87 De Lorenzo Scupoli, adapté par Nicodème l ’Agiorite en grec.
88 Nevidimaja brań (Le combat invisible), Moscou 1892, p. 198 sv.
89 Cf. H. B a c h t, „Meditari” in den ältesten Mönchsquellen, Geist und Leben 

28 (1955), p. 360— 373.
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certain es (par exem ple le verset 2 du Ps 69: „O  D ieu venez à mon aide, S e ig
neur, hâtez-vous de m e secourir” ) 90, et, à la fin , on com m ence à exclu re  d ’au
tre s  form ules libres au profit d ’une seule: la „p rière  à Jésus” 91.

L a  p r i è r e  à J é s u s

E lle est généralem ent dite „p rière  de Jésus” , ce qui est la traduction lit
té ra le  du russe m olitva Jisusova, lui-m êm e éq u ivalen t du grec „euchè Jesou” 
(où le nom „Jesou ” est un g én itif objectif). E lle  s ’exprim e depuis plusieurs 
siècles de la m anière suivante: „S eign eu r Jésus-C hrist, F ils de Dieu, aie pitié 
d e  m oi” („pécheur” —  ajoutent les Russes). On a appelé cette prière le „coeur 
de l ’O rth od oxie” 92, „u n e pratique qui, tout en rem ontant à l ’antiquité la 
p lus haute, dem eure aujourd ’hui très v ivan te  dans l’O rient chrétien 93.

L es moines byzantins et russes associent la prière à Jésus à l ’usage d ’un 
rosaire (kom bólogion, kom boskoinon, lestovka, vervitsa, tchotki); celu i-ci aide 
à  com pter les invocations et les inclinations qui les accom pagnent 94.

Jusqu’au m ilieu du onzièm e siècle, cette prière n ’a pas connu une diffusion 
com parable à celle qui apparaît au quatorzièm e, d ivers auteurs, adm is ou 
non adm is dans la Philocalie, célèbrent à l ’envi ses excellences 95. Théophane 
le  Reclus, comme d ’autres, reprend l ’enseignem ent de l ’abbé P h ile m o n 96: 
„in vo q u e le Seign eur avec élan: Seigneur Jésus-Christ, F ils de Dieu, aie pitié  
de moi pécheur ou pécheresse! Fais cela sans désem parer, à l ’église, chez 
toi, sur la route pendant le tra v a il et pendant ton repas, sur ta couche; en un 
mot, dès le m om ent que tu ouvres les y e u x  jusqu ’à celui où tu les ferm es; 
ce la  correspondra exactem ent à exposer quelque chose au soleil parce que 
cela sign ifie  se ten ir devant la face du Seign eur qui est le soleil du monde 
sp iritu e l” 97.

Trois étapes dans la prière à Jésus

Conform ém ent à ce qu ’on dit sur l ’oraison en général 98 on distingue les 
tro is étapes de la prière vocale, m entale et du coeur 99. L a  récitation vocale 
possède indubitablem ent une valeur; de m êm e la pratique des prières courtes 
et fréquentes 10°. Seulem ent Théophane le Reclus a eu raison de s’opposer 
à ceux qui voulaient attrib uter à cette prière une vertu  presque sacram entelle, 
qu i croyaient avo ir trouvé en elle  un „talism an ” 101.

Q uant au contenu, plusieurs auteurs depuis le X IV e siècle célébré à lenvi 
la  supériorité de la form u le et mis en évidence toutes ses vertu s 102. Mais on 
peut m ettre l ’accent sur le prem ier ou sur le deuxièm e élém ent de la prière.

90 Cf. C a s s i e n ,  Collât. 10, PL 49, 832d SCh 54 (1958), p. 87; I. H a u s h e r r ,  
Noms du Christ et voies d’oraison, OCA 157, Roma 1960, p. 187 sv; Théophane le 
Reclus, p. 278.

91 Cf. I. H a u s h e r r ,  Noms du Christ, p. 209.
92 N. C r a i n i c, Das Jesusgebet, article traduit du roumain par W. Biemel, 

Zeitschrift für Kirchengeschichte 60 (1941), p. 341— 353.
93 Un moine de l ’Église d’Orient, La prière de Jésus. Sa génèse et son dévelop

pement dans la tradition religieuse byzantino-slave, 3e éd. Chevetogne, 1963, p. 7.
94 Cf. Un moine..., op. cit., p. 68 sv.
95 I. H a u s h e r r ,  Noms du Christ, p. 276.
98 Ibid., p. 239 sv.
97 Piśma o duchovnoj zizni (Lettres sur la vie spirituelle), Moscou 1892, p. 63.
98 Cf. p. 298.
99 Cf. S. B o u l g a k o v ,  L’Orthodoxie, Paris 1932, p. 206 sv.
108 Cf. p. 305.
101 Cf. T h é o p h a n e  le  R e c l u s ,  p. 289 sv.
102 Cf. I. H a u s h e r r, Noms du Christ, p. 276 sv.
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Dans ce dern ie r cas, la p riè re  à Jésus est une des nom breuses p rières ca tanyc- 
tiques, en vogue dans le m ilieu  m onastique qui cu ltivait le pentbos Les 
au teu rs plus récents veu len t p lu tô t insister sur le p rem ier élém ent: la force 
spéciale du nom  du Seigneur. Mais il est m ieux de ne pas les séparer l’un  de 
l ’au tre : l ’adoration  et la com ponction, la vision de l ’abîm e en tre  le divin  e t 
l ’hum ain  et, en m êm e tem ps, ce qui le dépasse, la m iséricorde du Dieu-H om 
m e 104.

Enfin l’étape du coeur: „P rends l ’hab itude  — écrit Théophane le Reclus — 
de p rie r  p a r  l’esp rit dans le coeur: Seigneur Jésus, F ils de Dieu, aie pitié de 
moi! L orsque tu  au ras appris à faire  comme il fau t cette p rière, ou m ieux, 
lo rsqu ’elle t ’au ra  in trodu it dans le coeur, elle t ’au ra  conduit au  bu t désiré 
car elle un ira  ton esprit avec ton coeur, elle m ettra  un  term e au désordre 
de tes pensées et elle te  donnera la force de d iriger les m ouvem ents de ton 
âm e” 105.

La m éthode „psycho-phisique”, „scientifique”
Le bu t de cette p riè re  est de créer et ren fo rcer un  certain  é ta t du coeur. 

Les hésychastes athonites voulaient aider ce procès d ’assim ilation in térieure  
p a r une technique psycho-som atique. Son plus ancien théoricien connu est 
le m oine N icéphore (2e m oitié du X IIIe s ièc le )106. Une p réparation  m orale 
est supposée: une conscience pure, Vam erim nia 107. E nsu ite  sont requises des 
conditions ex térieures: une cellule close, la position assise su r un siège bas, 
on appuie la barbe  su r la po itrine  „ to u rn an t l ’oeil corporel avec tou t l’esprit 
su r le m ilieu  du ventre , au trem en t d it le nom bril” 108.

L ’exercise m êm e com prend un  ra len tissem ent réglé de la resp ira tion  (plus 
ta rd  on d ira  q u ’il fau t synchroniser la répétition  de la fo rm ule avec le ry thm e 
ra len ti de la respiration), une exploration  m entale  du moi v iscéral à la re
cherche du lieu  du coeur et l ’invocation persévéran te  de Jésus.

Pénible et pleine de ténèbres au début, l’unification de l’esp rit unie à la 
p rière  p rodu it b ientô t joie, délices ineffables, invicibilité  aux  a ttaques de 
l ’ennem i, am our croissant de Dieu, une g rande lum ière  (appelée plus tard  
„ thaborique”) 10B.

C’est p a r les Récits sincères d ’un pèlerin  à son père  sp ir i tu e l110, tradu its 
en diverses langues, que les lecteurs occidentaux ont fa it connaissance avec 
la p rière  à Jésus 1U.

S u ivan t la n a rra tio n , le pè le rin  russe, paysan simple, cherche une réponse 
à la question trad itionnelle : com m ent p rie r  sans cesse? Le sta re tz  père spiri-

103 Ibid., p. 216; cf. p. 194.
104 God — sin, cfr The Cloud of U nknowing..., by an  English M ystic of the 

F ourteen  C entury , London 1924; trad , franc., D. N oetinger, Le nuage de l ’iconnais- 
sable, Tours 1925; cf. P. D ubourg dans RAM 7 (1926), p. 188—199.

105 Piśm a o duchovnoj źizn i (L ettres sur la vie spirituelle), Moscou 1903, p. 54; 
T h é o p h a n e  l e  R e c l u s ,  op. cit., p. 291.

106 Éd. I. H a u s h e r r ,  La m éthode d ’oraison hésychaste, O rien ta lia  C hrist, n. 36, 
t. 9, 2, Rome 1927.

107 Cf. p. 204.
108 H a u s h e r r, p. 161.
109 Ibid., p. 164 sv.
110 O tkrovennyje  rasskazy strannika  duchovnom u svo jem u otcu. Les origines de 

l ’ouvrage (K azan 1870; reéd. 1881 e t 1884) re s ten t m ystérieuses; cf. P. Pascal, dans 
D ieu v ivan t, n. 6, p. 147—149.

111 P arm i les traduc tions citons p a r ex.: dans Irénikon, t. IV, n. 5—7(1928); p a r 
J. G auvin dans C ahiers du R hone 12, N euchâtel 1945; trad , allem ande éd. p a r 
E. Jungclaussen  i Br., 1975; anglaise p a r R. M. French, London 1943; ita lienne  p a r  
C. C arre tto , Assisi 1970, 3e éd.; p a r M. M artinelli, M ilano 1973.
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tuel, lui conseille une m éthode sim plifiée. Il commence par l’invocation répé
tée de Jésus et il passe de 3000 à 6000 et 12000 invocations p a r jour. A près 
il ne les com pte plus, car ses lèvres rem uen t d ’elles-m êm es, sans effort, aussi 
d u ran t le sommeil.

A près quelque tem ps il en tam e la deuxièm e étape: le m ouvem ent se tran s
fère  des lèvres, qui doivent re s te r  im m obiles, à la langue seule. Puis de la  
langue la p riè re  passe au coeur: le pè le rin  s’aperçoit que sa p rière  s’est m ise 
au ry thm e des battem en ts de son coeur, comme si le coeur se m e tta it en. 
quelque sorte à réciter: 1 Seigneur, 2 Jésus, 3 C hrist, e t ainsi de suite.

La conclusion qui s ’impose de la lec tu re  de ce récit: celui qui u n it la p riè re  
au ba ttem en t de son coeur, ne pou rra  jam ais de p rie r, car l’oraison devient 
comme une fonction v ita le  de son existence. Est-ce déjà  la p rière  parfa ite?  
Le pèlerin  ne veut pas l’affirm er, m ais il se croit su r la bonne rou te  pour 
y p a rven ir avec la grâce de Dieu.

R éflexions sur la „prière à Jésus”
Les récents com m entateurs d istinguent soigneusem ent la p rière  elle-m êm e 

de la technique psycho-som atique, qui n ’est qu ’un „moyen subsid ia ire” 112.
La dévotion au nom de Jésus résulte  d ’un len t éveil du sentim ent chré

tien  113. On peu t su ivre la trad ition  orientale  à p a r tir  du Ve siècle ju squ ’aux 
sp irituels russes du X V IIIe siècle 114. Les nuances de cette dévotion sont nom 
breuses. P our H ésychius l’invocation de Jésus est liée à la nèpsis 115 p a r con
séquent elle est une an tirrhésis efficace contre tous les démons 116. À p a rtir  
du X IV e siècle les au teu rs y voient un court résum é de la foi chrétienne 117.

Une vénération  extrêm e du  nom de Jésus conduisit certains m oines russes 
de la fin  du X IX e siècle, appelés „onom olâtres”, à une doctrine qui devait 
ag iter l’Église russe notam m ent en 1912— 1913 118. Sans iden tifier le nom avec 
la personne, S. Boulgakov développa pour sa p a rt une théorie  sur la force 
dynam ique et quasi-sacram entelle  du nom de D ie u 119. I. Kologrivof rap 
proche, dans la ligne de la trad ition  orientale, la prononciation du nom de 
Jésus p a r  les lèvres de la présence du Seigneur „dans une icone bénie” 12°.

Il ne fau d ra it pas pour au tan t m éconnaître l’in té rê t que présente, du  point 
de vue de la psychologie religieuse, la m éthode psychosom atique 121. On peut 
y re lever p lusieurs composantes.

Déjà les m édecins de l ’an tiqu ité  se sont toujours fa it un problèm e de sa
voir com m ent le souffle de la resp ira tion  en tra it en composition avec les 
élém ents de l ’organism e 122. Pour les Pères, il y a rencontre  en tre  le pneum a 
e t le sang l ’ame, la voix 12S. A u jou rd ’hui on a rapproché la technique respi-

112 Cf. B. K r i v o c h é i n e  dans Sem inarium  K ondakovianum , t. 8, Prague 1936, 
p. 111; Théophane le Reclus, op. cit., p. 285 sv.

113 I. N o y é ,  Jésus (nom de), DS 8 (1974), 1109— 1126 (bibliogr.).
114 Cf. P. A d n è s dans DS 8, col. 1129 sv.
115 Philokalia , vol. I, A thènes 1967, p. 143.
116 Cf. p. 239.
117 Cf. I. H a u s h e r r ,  Nom s du Christ, op. cit., p. 276 sv.
118 Cf. B. S c h u l t z  e, Der S tre it um  die G öttlichkeit des N am es Jesu in der 

russischen Theologie, OCP 17 (1951), p. 321—394; Id., U ntersuchungenüber das Jesus- 
-G ebet, ib id . 18 (1952), p. 319—343; Id., A u f den Bergen des K aukasus, G eist und 
Leben 32 (1959), p. 116—127.

119 Bibliogr. cf. DS 8, col. 1145.
120 Essai sur la sainteté  en Russie, Bruges 1953, p. 393.
121 Cf. P. A d n è s dans DS 8, col. 1146.
122 Cf. F. R u e s c h e, B lut, Leben und  Seele. Ih r  V erhältn is nach A uffassung  

der griechischen und hellen istischen  A ntike..., Paderborn 1930, p. 209—265.
123 M. S p a n n e u t, Le stoïcism e des Pères de VEglise, p. 202.
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ratoire des hésy chastes du souffle du yoga hindou, le prânâyâm a, qui pour
suit l ’unification de la conscience et la préparation de la m éd ita tio n 124 ou 
aussi de la „troisièm e m anière de p rie r” d ’Ignace de L oyola  125.

Les auteurs des C auseries sur la prière à Jésus 126 et le P èlerin  russe ne 
voient aucun m al dans la chaleur et dans les sentim ents de consolation qui 
su iven t la pratique assidue de la m éthode. Ils adm onestent cependant à ne 
pas prendre ce qui est un effe t „n a tu re l” pour la grâce de l ’Esprit; ce qui 
serait alors une sérieuse aberration.

On peut dire la m êm e chose des autres effets produits p ar la „localisation” 
d e l ’attention sur le coeur (pris m atériellem ent et non seulem ent de manière 
sym b o liq u e)127, des sensations kinesthésiques provenant de la région du coeur, 
ce qui favorise un m ouvem ent d’introversion 128.

L ’am biance tranquille, obscurité, position assise, tenir les m uscles tendus, 
tout cela réduit à l ’expérience générale que l ’attention de l ’âm e dépend aussi 
d ’une position corporelle qui est, dans la prière, comme „les fondements 
d ’un éd ifice” 129.

Mais d ’autre part les vra is sp irituels sont tous d ’accord que la méthode 
ne peut pas être considérée com m e un „m oyen court” pour a rriv er à la con
tem plation sans passer par les m oyens ordinaires d e la p raxis chrétienne. En 
outre „tout cela ne convient pas à tous et peut être souvent dan gereu x sans 
un guide personnel” 13°.

À  Lui, le D ieu apparu
Et en ce m onde descendu,
À  L u i qui tran sfigu ra l ’univers, 
Louange et g lo ire à jam ais 1S1.

124 Bibliogr. cf. DS 8, col. 1147.
125 I. H a u s h e r r ,  Les Exercices spirituels de saint Ignace et la méthode 

d'oraison hésychastique, OCP 20 (1954), p. 7— 26; Hésychasme et prière, OCA 176, 
Roma 1966, p. 134— 153.

126 Cf. Besedy o molitvë Jisusovoj (Causeries sur la prière à Jésus), Serdobol 
1938, p. 243.

127 Cf. P. A  d n è s, dans DS 8, col. 1147.
128 On sait cependant que auteurs russes ont sévèrement censuré l ’attention sur 

le nombril comme une „stupidité et grossièreté” (cf. Théophane le Reclus, p. 287) 
qui pourrait meme produire des sensations sexuelles, et veulent que l ’attention se 
concentre sur la poitrine, „un peu à gauche”, cf. Besedy o molitvé Jisusovoj, op. 
cit., p. 441 sv.

129 T h é o p h a n e  le  R e c l u s ,  Piśma o duchovnoj źizni, op. cit., p. 271.
130 Ibid., p. 289.
131 Matines de l’Église byzantine à la fête de l’Epiphanie.


