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Mes pensées ne sont pas vos pensées,
et mes chemins ne sont pas vos chemins,
déclare le Seigneur.
Autant le ciel est élevé au-dessus de la terre,
autant mes chemins sont élevés au-dessus des vôtres
et mes pensées au dessus de vos pensées.

Isaïe 55, 8-9.

Pour Toi, le silence est la louange.

Psaume 65 (64)
Version Aquila, rabbin juif contemporain du Christ..




Introduction

Dans ces pages, nous voudrions proposer au lecteur un parcours pour entrer dans la transcendance de Dieu et surtout pour l’amener à une célébration de l’Ineffable.

Pour cela, nous avons retenu quatre Pères de l’Église :

* Maxime le Confesseur (vers 580 / 662) ;

* Grégoire de Nysse (vers 331 / après 394) ;

* Denys l’Aréopagite (vers 500. Les textes dyonisiens apparurent en 533) ;

* Grégoire de Nazianze (329-330 / 390).

D’entrée de jeu, nous tenons à dire, à redire, à souligner que nous ne suivrons pas un itinéraire chronologique, mais un itinéraire pédagogique.

En effet, nous pensons que c’est par la liturgie - et surtout par la liturgie orientale - que nous sommes appelés à entrer dans le mystère de Dieu, son ineffabilité.

C’est pourquoi nous commençons notre parcours avec Maxime le Confesseur en publiant des extraits de « La Catéchèse mystagogique », traduction faite par Monsieur le Professeur à l’Université d’Athènes, le Docteur Charalampos Sotiropoulos. Nous le remercions de son aimable autorisation de reproduire certains passages de ce texte peu connu en Occident. (Ch. 1).

Ensuite nous proposons des pages de Grégoire de Nysse, extraites de « La vie de Moïse ».

Le père Daniélou, avec sa thèse écrite jadis, « Platonisme et théologie mystique » (Aubier 1942), nous fera entrer dans la ténèbre1 où Dieu était. Des pages définitives que nous invitons à méditer. Il nous entraînera ainsi vers la course sans fin dans l’essence divine, qu’il a appelée « L’epectase ». (Ch. 2).

Ensuite, nous passerons à Denys l’Aréopagite et son petit livre « La Théologie mystique » et cinq lettres. Grâce à la traduction de Maurice de Gandillac, nous serons introduits dans la nécessité de la théologie négative, nous montrerons l’ineffabilité de Dieu et nous passerons à l’apophase. (Ch. 3).

Enfin, le chapitre 4, l’hyme célèbre « Dieu au delà de tout », attribué à Grégoire de Nazianze, nous conduira dans le silence. Or, « si nous y sommes fidèles, peu à peu, de notre silence même naît quelque chose en nous, qui nous attire à plus de silence »

(Statuts des Chatreux 4, 3).

Il ne s’agit pas d’un désespérant agnosticisme, ni d’un nihilisme intellectuel, mais d’une démarche qui exprime l’absolue transcendance de Dieu, source de lumière. Dieu est Lumière, dit 1 Jean 1, 5. L’inconnaissance est une connaissance, le silence, l’accomplissement du langage sur Dieu.

C’est une participation à l’incognoscibilité de Dieu. C’est l’éblouissement provoqué par une trop vive lumière.

Dieu, étant au-delà de tout le créé, aucune intelligence ne peut le concevoir tel qu’il est, aucun énoncé ne peut l’exprimer de manière adéquate.

Mais ce n’est pas un athéisme (négation de Dieu), ni un agnosticisme (la connaissance de Dieu est impossible). La théologie affirmative reste nécessaire, mais elle est insuffisante. La ténèbre1 est le symbole apophatique de la lumière inaccessible, une saisie de Dieu qui transcende toute connaissance déterminée. Aussi, l’infini est-il le but de la course et l’orant court la course divine qui n’a pas de fin.

Tous ces chapitres sont accompagnés d’une ample bibliographie pour le lecteur qui souhaiterait aller plus loin.

Ces pages conduiraient-elles à essayer de vivre la plénitude de Dieu ? C’est surtout dans la liturgie que se réalise la célébration de l’Ineffable, mais plus encore dans l’oraison dyonisienne, soutenue par la course sans fin dans la ténèbre1.



1) En bon français, ce mot doit être utilisé au féminin pluriel. Dans cet ouvrage, l’auteur l’utilise au féminin singulier à la manière des poètes [NdÉ].




Chapitre 1

La divinisation par la liturgie

« La Mystagogie » de Maxime le Confesseur



 

QU’EST-CE QUE LA LITURGIE ?

C’est tout le christianisme qui est exprimé par le terme de Mystère, cher à l’Orient.

Que faut-il entendre par là ?

ler sens

Il ne s’agit pas de l’inconnu, de l’impénétrable, d’une vérité inaccessible à la seule raison, d’énigmes ni de rites plus ou moins naturalistes qui se trouvent dans le paganisme décadent ; le Mystère, pour la Tradition, c’est le mystère divin, tout d’abord Dieu en Lui-même. C’est l’Infini et l’Inaccessible, le « trois fois Saint » que nul homme ne peut approcher sans mourir. C’est une réalité cachée sur laquelle l’homme n’a pas de prise. Mais la notion de mystère implique aussi l’idée de révélation : pour qu’il y ait Mysterium, il faut qu’il y ait une revelatio, que le voile soit ôté. Ce Saint des saints dévoile son mystère, descend vers la créature et se révèle à elle, mais cette révélation se fait encore dans le Mystère. Même dévoilé, il demeure mystère parce qu’il est divin dans son essence, inaccessible à notre intelligence hu-maine et révélé uniquement par la grâce.

2e sens

Aussi, le Mystère est-il la révélation de Dieu dans le Christ : « Nul n’a jamais vu Dieu, écrit saint Jean, le Fils unique qui est dans le sein du Père, c’est lui qui nous l’a fait connaître » (Jn 1, 18). Le Christ, épiphanie de Dieu, tel est le deuxième sens du mot Mystère. En effet, le plan salvifique de Dieu a été révélé en Jésus. Il ne s’agit plus d’une vérité dévoilée, il s’agit d’une présence active de Dieu Lui-même. Dans la langue paulinienne, Mysterium signifie d’abord une action divine, l’accomplissement d’un dessein éternel de Dieu par une action qui procède de l’Éternité de Dieu, qui se réalise dans le temps et dans le monde et qui a son achèvement, sa fin, dans l’Éternel même.

Voici les principaux textes de saint Paul sur le Mystère :

« À moi, le plus infime de tous les saints, a été donnée cette grâce d’annoncer aux païens l’insondable richesse du Christ et de mettre en lumière le plan de ce Mystère, tenu caché depuis l’origine des mondes en Dieu, le créateur de toutes choses, afin que, par le moyen de l’Église, soit maintenant manifestée aux principautés et dominations qui sont dans les cieux, la sagesse infiniment riche de Dieu, selon l’éternel dessein qu’Il a conçu dans le Christ Jésus Notre Seigneur, qui nous donne par la foi en Lui, la hardiesse de nous approcher avec confiance » (Ep 3, 8-12).

« Dieu Nous a fait connaître le Mystère de sa volonté, ce dessein bienveillant qu’Il avait par avance arrêté en Lui-même, pour le réaliser dans la plénitude des temps, à savoir : rassembler toutes choses dans le Christ, ce qui est aux cieux et ce qui est sur la terre » (Ep 1, 8-10).

« Dieu m’a confié la mission d’annoncer en sa plénitude la Parole de Dieu, ce Mystère tenu caché aux siècles et aux générations et qui, maintenant, a été manifesté à ses saints. À eux, Dieu a daigné faire connaître quel trésor de gloire est ce Mystère chez les païens : vous avez en vous le Christ, l’espérance de la gloire » (Col 1, 25-27).

On pourrait ajouter le passages où le Christ est Luimême appelé Mystère de Dieu (Col 2, 2), et beaucoup d’autres textes encore.

3e sens

Jésus a réalisé le plan de salut du Père par des actes. Aussi chacune des actions du Christ forme-t-elle un Mystère. C’est ainsi qu’on parlera des Mystères de la nativité, de la passion, de la résurrection de Notre Seigneur.

Nous sommes ici en présence du troisième sens du mot Mystère. Il y a Mystère car la gloire divine se manifeste dans l’homme Jésus. C’est pourquoi l’Église ne conduit pas l’humanité au salut par la seule parole, mais aussi par des actions sacrées.

En un sens, toute l’œuvre salvifique est un seul Mystère, lequel se décompose en mystères, par exemple le mystère de l’Épiphanie. Ces actes humano-divins expriment la révélation de Dieu à l’humanité.

4e sens

Après avoir vu le Mystère comme Dieu Lui-même, puis le Mystère personnalisé ou Mystère du Christ, enfin les mystères, c’est-à-dire l’œuvre salvifique, voici le quatrième et dernier sens du mot Mystère.

Il s’agit du Mystère cultuel. Par là, il faut entendre la réactualisation et l’accomplissement, sous la modalité des symboles du Mystère du Christ, lequel se continue à travers les siècles dans l’Église pour la sanctifier ou plus simplement la présence de l’acte sauveur divin sous le voile des symboles.

Les signes cultuels n’ont donc pas seulement valeur pédagogique, ils sont « porteurs du salut » ; aussi le Mystère du culte n’est-il pas autre chose que l’Homme-Dieu poursuivant son action à travers le temps et l’espace ; et, ainsi, grâce aux rites, ce qui a été accompli en Palestine parvient à l’humanité entière, à tous les cieux, tous les temps, tous les lieux, tous les hommes. On aura bien soin de noter que le Mystère cultuel est le Mystère du Christ, mais sous une autre modalité. Ce qui diffère entre eux, c’est leur mode d’être, non leur essence. Aussi peut-on comprendre maintenant la définition de la liturgie. La liturgie, c’est le Mystère du Christ dans le culte de l’Église, ou, si l’on préfère, le Mystère du Christ et de l’Église.

Y a-t-il une différence entre le Mystère du culte et la liturgie ? À proprement parler, il faut répondre non. Mais on peut signaler les nuances suivantes. Il s’agit de points de vue différents. Le Mystère met avant tout en lumière l’essence même de l’action sacrée, c’est-à-dire l’œuvre rédemptrice que le Seigneur opère et applique par des rites. Le mot de « liturgie », conformément à son étymologie (fonction du peuple, service), désigne plus spécialement la part qui revient à l’Église dans cette action rédemptrice du Christ, l’activité cultuelle de l’Église.

Aussi, puisque nous possédons l’essentiel dans le Mystère liturgique, nous pouvons participer aux actes rédempteurs du Christ, et cela dans une mesure aussi intense et aussi concrète que possible. Les Mystères ne sont réactualisés dans l’Église que pour nous permettre de les achever, de les porter à leur accomplissement, en nous et dans le Corps mystique. L’essence même de l’Éternel n’est accessible qu’à travers les événements du temps. Ceux-ci sont les signes à travers lesquels se dévoile la relation humano-divine.

En résumé, on peut distinguer quatre niveaux :

- Le Mystère comme Dieu Lui-même,

- le Mystère comme Jésus-Christ,

- le Mystère comme œuvre salvifique,

- le Mystère comme liturgie.

On peut donc définir la liturgie comme une action sacrée et cultuelle dans laquelle une œuvre rédemptrice du passé est rendue présente sous un rite déterminé. La communauté cultuelle, en accomplissant ce rite sacré, entre en participation du fait rédempteur évoqué et acquiert ainsi son propre salut.

Nous sommes donc en présence d’une conception globale du christianisme envisagé sous l’angle de la liturgie ; ou, si l’on préfère, c’est l’essence même du christianisme, saisie dans son expression rituelle, qu’est le Mystère du culte.

La liturgie : les noces de l’époux et de l’épouse, du Christ et de l’Église

Le mystère, c’est-à-dire l’œuvre de salut en Jésus-Christ, est toujours total. Il est présent à chaque eucharistie et à tout acte liturgique mais, parce qu’il est mystère, il a besoin d’être rendu conforme à notre œil qui n’est pas encore apte, comme il le sera au ciel, à embrasser d’un seul regard la totalité de la manifestation de l’amour divin. L’Église va donc exprimer le mystère sous une modalité convenant à l’esprit dans sa condition charnelle, c’est-à-dire qu’elle va l’évoquer par des rites, des symboles, des gestes. Elle va l’étendre sur une année en le décomposant en mystères (mystère de l’Épiphanie, mystère de l’Ascension…), qui vont nous révéler le sens plénier des faits et gestes historiques du Christ. Puisque, par la réactualisation des mystères, le chrétien vit les actes sauveurs eux-mêmes, la signification des fêtes va s’approfondir.

Noël ne sera pas seulement la fête de la naissance du Christ, ce sera aussi celle de la divinisation de l’humanité. L’Épiphanie ne sera pas seulement sa manifestation à quelques rois mages, mais au monde. Le Vendredi saint ne sera pas seulement l’anniversaire d’une condamnation à mort, ce sera le sacrifice du Christ total (chef et membres). La Résurrection ne sera pas la commémoration de la reprise par Jésus de son corps, même rendu glorieux, mais le signe d’une vie nouvelle donnée à toute l’humanité et dont on peut goûter les prémisses dès ici-bas : « la divinisation » thème cher à Maxime. Aussi tout le culte chrétien n’est-il qu’une célébration de la Pâque ; chaque jour de l’année liturgique continue et renouvelle cette Pâque, mais selon un certain point de vue. Les festivités pascales ne sont pas seulement le centre de l’année liturgique, mais chaque célébration converge vers elles et découle d’elles.

Je n’ai donc plus à envier les quelques « privilégiés » qui ont approché Jésus en Palestine, puisqu’il a posé une relation transcendantale avec tous les hommes, relation transcendan-tale qui n’est que la conséquence du caractère public et universel des actes sauveurs, du fait qu’ils sont accomplis par le Fils de Dieu qui subsiste dans la nature humaine. Là où les théologiens parlent de conséquence du rejaillissement sur les hommes de la grâce « capitale » du Christ, leur chef, leur tête, les liturgistes contemplent la vie mortelle du Sauveur comme un « grand acte liturgique ».

Grâce à la liturgie, je participe autant, et peut-être plus que les contemporains du Christ, aux mystères. Ils ne sont réactualisés que pour me permettre de les achever. Aussi, si le corps physique du Christ fut autrefois le principe historique du mystère, aujourd’hui, c’est son corps mystique qui est coacteur du déroulement liturgique du mystère du culte. C’est d’ailleurs ce qui justifie la définition de la liturgie : les noces de l’époux et de l’épouse, du Christ et de l’Église.

Nous avons dit que le mystère comportait toute l’œuvre du salut. C’est pourquoi la liturgie comporte des fêtes mariales et de saints. En effet, la passion du saint est célébrée comme partie du mystère du Christ, car le saint est si associé au Sauveur qu’il est devenu un avec lui et donc un avec son mystère.

Le Dieu-fait-homme en Jésus-Christ ne célèbre donc plus seul le mystère, comme il mourut seul sur la croix. Il le célèbre avec tout le corps mystique.

Il ne s’agit donc pas, au cours de l’année liturgique, de méditer seulement sur la vie du Christ, mais de célébrer les mystères. Qu’est-ce à dire ?

Cela signifie qu’il faut, non seulement participer aux rites par lesquels le mystère est réactualisé, mais accomplir réellement le mystère, s’efforcer toujours plus de l’achever en nous, dans le corps mystique. Le mystère s’achève en nous et nous nous achevons dans le mystère. La liturgie n’est donc pas seulement mémoire des actes rédempteurs, mais présence, développement, épanouissement, accomplissement de ceux-ci. Si l’âme veut s’assimiler le contenu cultuel, il faut pratiquement que l’âme coopère le plus étroitement possible à la grâce objective de la liturgie, par son action subjective. Par quels moyens ? Pour être capable de remplir ce plus haut office - célébrer les mystères -, il faut se mettre en état de les accueillir et de les laisser s’épanouir en nous. Mais ces rôles de préparation ne sont vraiment possibles que grâce à une certaine réactualisation du mystère par la Parole. Bien sûr, l’actualisation du mystère du salut par le Christ est réalisée dans l’Église au plus haut degré par l’eucharistie, mais aussi d’une certaine manière et en référence à l’eucharistie, en toute célébration liturgique.

Participer aux mystères, chanter la louange du mystère, écouter la Parole, la méditer dans le secret… a pour condition et pour conséquence un certain effort. Plus le croyant saisit le mystère, plus il est amené à participer à la mort du Christ et, plus il participe à la mort du Christ, plus il est amené à participer à sa résurrection.

Vivre les réalités célébrées peut et doit conduire à une certaine saisie du mystère, car celui-ci possède un dynamisme transformant qui tend à sa réalisation dans le croyant. Petit à petit, s’il est pleinement accueillant aux mystères, il peut faire une certaine expérience du Mystère, laquelle, il faut le dire et le redire, n’est que l’achèvement de l’acte intérieur de liturgie.

C’est ainsi que la liturgie est une véritable théurgie. La véritable liturgie et la véritable mystique ne s’opposent donc pas, car la perfection du culte est le sommet de la vie spirituelle.

La liturgie : action mystérique

Le Mystère chrétien est une anamnèse cultuelle de l’œuvre rédemptrice du Christ, un mémorial mystérique, une action mystérique, c’est-à-dire qui contient le mystère.

Cette mémoire est célébrée par la parole et par l’action. La première est toute pénétrée de la présence de Dieu ; la parole fait vraiment partie de l’événement sacramentel. Cela s’applique aux paroles de l’Ancien Testament et du Nouveau Testament lorsque l’Église les prononce dans la liturgie sacrée.

La parole n’est pas d’abord la communication de la pensée. Pour la Bible, le « dabar » connote toujours un aspect dynamique, c’est pourquoi il est parole et action. Il est l’acte par lequel on se dit, on se réalise. Pour les siècles patristiques, la parole est surtout un symbole, une épiphanie du divin Logos. La parole est un acte dans un signe. La parole de Dieu est donc à la fois parole parlante en la personne du Verbe incarné et parole parlée sous forme de l’Écriture, s’actualisant dans la liturgie. Dans les deux cas, elle est « intervention dans l’histoire » au niveau personnel et au niveau de l’humanité. Elle est invasion de quelqu’un d’autre dans mon existence ; elle suscite donc une réponse, la nécessité de s’engager après l’avoir entendue et cet engagement est l’achèvement des mystères.

Par la Parole, l’événement sauveur devient présent de façon pneumatique ; aussi la liturgie n’est-elle pas autre chose que la Bible réalisée concrètement dans une action cultuelle. La parole est là pour énoncer avec clarté ce que l’élément matériel signifie d’une manière sensible ; en ce sens, elle est de l’esprit exprimé. De même que Dieu s’est révélé dans un langage humain, de même la liturgie emploie des expressions, des formules, des gestes qui rendent intelligible ce qui s’accomplit dans le Mystère.

L’essence du Mystère est signifiée dans les actions liturgiques, dans les rites, dans les symboles. Ceux-ci ne sont pas, comme on le croit trop souvent actuellement, une abstraction, ni une idée, ni un sentiment, mais une image qui reflète une expérience où l’homme se trouve engagé, une rencontre de l’absolu et de la contingence. Ces formes représentatives ou figuratives ne sont pas de simples apparences, des signes purement extérieurs et vides, elles contiennent et nous communiquent la pleine réalité de la vie nouvelle que nous offre le Christ. Par ces signes sacrés du culte, la liturgie effectue ce qu’elle exprime. D’ailleurs, le Seigneur, pour répandre le salut, n’a pas voulu créer quelque chose d’absolument neuf. Il a préféré se conformer à la vieille tradition issue du cœur humain lui-même ; Il a voulu se servir des usages et des formes consacrées par un consentement universel des religions antiques. Mais il a surélevé tout ce symbolisme et l’a porté à son achèvement en lui donnant un contenu nouveau à travers toute l’histoire de l’humanité, nous rencontrons, par exemple, l’idée et même la forme d’un certain baptême, plus ou moins vivantes selon que le besoin de purification et le désir d’une vie sainte cherchaient leur réalisation dans le symbole. Les rites extérieurs, ainsi que les choses qui entrent dans leur confection, s’imposent pour ainsi dire d’eux-mêmes. Ce sont, d’une part, des gestes simples empruntés à la vie humaine et, de l’autre, des produits naturels de la terre. La solennité rituelle et symbolique représente donc le fait historique primitif. Rites et paroles liturgiques ont leur raison d’être dans le fait qu’ils ont le pouvoir de susciter de nouveau la réalité. L’organe des Mystères est donc l’action liturgique.

La liturgie est l’expression d’une communauté gouvernée par l’évêque. Cette assemblée « est la chair du Christ », son corps, c’est-à-dire ce par quoi il est au monde. Aussi l’expression la plus profonde de l’unité avec l’évêque - tête de laquelle vient toute la vie - est donc d’offrir le corps physique du Christ puisqu’il est le signe de son corps mystique.

L’ecclesia universalis, cette Église qui est dispersée sur la terre, offre toutes et chacune des messes célébrées en un lieu déterminé par une communauté particulière de fidèles. La messe est donc le sacrifice de l’Église universelle parce que celle-ci est en quelque manière présente dans l’Église particulière.

L’action symbolique du prêtre signifie l’action invisible de Dieu dans l’homme et la part de la communauté se manifeste par tout un ensemble euchologique, par des formules, des gestes présidés par les prêtres ; c’est bien toute l’Ecclesia, l’assemblée sainte, qui accomplit la divine liturgie, d’où la participation.

Le reproche de magie fait à la liturgie n’est donc pas recevable, puisque celle-ci réclame la coopération active de toute la personne sur les divers plans physique, moral et spirituel.

La communauté comme telle est donc le sujet de la liturgie. Chacun a sa fonction, mais tous sont unis au point de ne plus faire qu’un pour célébrer la louange de Dieu d’une seule voix, la voix de l’Église.

Le mode d’être du mystère du culte

Il y a un mode d’être sacramentel, qui se situe sur un autre plan que l’être naturel ou l’existence historique. Ces deux modes sont soumis à des lois différentes. Le Mystère, comme acte sauveur de Dieu, se déroule dans l’histoire, mais il n’en est pas moins une réalité placée au-dessus de l’histoire. Le mode d’être sacramentel par lequel le Mystère est réactualisé participe, lui aussi, à ce caractère supra-temporel. Il y a une transcendance absolue du sacramentel par rapport au temps et à l’espace. Ce qui se passait autrefois sous le voile des accidents historiques se passe maintenant sous le voile des signes sacramentels. L’accomplissement des rites est dans le temps, mais non pas leur contenu. Ainsi, l’acte sauveur, sans être lui-même dans le temps, s’insère à un moment donné du temps pour la communauté cultuelle.

Pour comprendre cela, il convient de faire remarquer que le Mystère n’est pas seulement événement, il est aussi essence. Le sens de la Croix est la manifestation du mouvement, du don de soi absolu, qui emporte le Fils de Dieu au sein du Père. Ce qui a été historiquement accompli par le Christ a été vécu, aussi et d’abord, au plan de l’essence : du fait qu’il est engendré, le Fils de Dieu reconnaît qu’il « est » par un Autre - le Père - dont il reçoit tout et dont il est absolument dépendant, et cette affirmation « d’être par un Autre » est la racine de l’Amour. Or, par l’Incarnation, cette subsistance personnelle divine qui s’exerçait de toute éternité dans le Verbe s’exerce maintenant dans le temps selon la nature humaine en la faisant subsister. Aussi, la Mort/Résurrection, qui est l’intégrale de tous les autres actes du Christ, est-elle la traduction, la phénoménalité, dans l’humanité du Sauveur du don total du Fils à son Père, don qui a trouvé son « summum » au Golgotha.

L’œuvre salvifique du Christ peut donc acquérir une modalité autre que naturelle, puisque tout en se situant dans l’histoire elle s’est déroulée aussi en Dieu même.1 Cette modalité dépasse infiniment le mode de présence intentionnelle. Elle est posée en une réelle objectivité grâce au symbole et ne se réduit pas à une sorte de représentation dans la pensée et le souvenir de ceux qui participent à la célébration. Ce qui s’est passé une fois ne se passe pas de nouveau. Le Mystère ne devient pas présent à la manière dont on joue la Passion en Espagne ou en Alsace. Il n’y a pas répétition, ce qui signifierait une nouvelle réalisation. Le Christ ne subit plus la mort ; mais l’Acte sauveur - non au plan historique, phénoménal, qui est passé, mais au plan de la chose en soi, de la réalité absolue - devient présent, est réactualisé. Le Mystère du culte donne donc au Mystère du Christ une « phénoménalité » nouvelle particulière. Nous entendons par là : la manifestation d’une réalité, son corps, c’est-à-dire ce par quoi elle est au monde ou encore le signe à travers lequel la réalité se dévoile.



 

INTRODUCTION À « LA MYSTAGOGIE » DE MAXIME

Maxime le Confesseur, grand théologien byzantin, est né à Constantinople en 580. Moine, en proie à de nombreuses persécutions, engagé dans des conflits multiples, il est mort en exil des mauvais traitements subis sur l’un des monts du Caucase dans l’actuelle Géorgie, le samedi 13 août 662. C’est en Afrique et à Rome que se situe principalement sa grande production théologique et polémique.

« La Mystagogie » est datée par certains spécialistes de 628-630. D’autres placent sa composition entre les années 632-634. Dans les deux cas, Maxime était alors exilé en Afrique. C’est peut-être la plus importante des œuvres de Maxime. Elle reste peu connue.

Son style dense est souvent déconcertant et abstrait.

Maxime a subi l’influence de Denys surtout, mais aussi celle d’Origène, d’Évagre, des Pères cappadociens. La Mystagogie est très marquée, vu son symbolisme très développé, par l’École d’Alexandrie.

Ce mince traité se compose de vingt quatre chapitres. Mystagogie veut dire : initiation au mystère ou introduction à la connaissance des mystères ou enfin la divine liturgie ellemême. Il s’agit de ce que symbolisent les rites de la synaxe, « qui élève tous les fidèles comme un seul être vers Dieu ». L’église est le lieu de la célébration de la mystagogie divine. Elle se distingue en trois parties : la nef, le sanctuaire, l’autel, et le liturge se distingue en trois parties : le corps, l’âme, l’Esprit (1 Th 5, 23). C’est l’occasion pour lui d’expliquer le symbolisme de l’Église, de l’être humain, du cosmos.

Le but de la liturgie en effet est l’union à Dieu. Les figures, les rites signifient, expriment le Mystère (du Christ) permettant au fidèle de se rendre apte à assimiler son contenu et ainsi d’accéder à la divinisation, terme cher à Maxime. « La distribution de la divine eucharistie… transforme ceux qui communient dignement et les rend semblables par grâce et par participation au bien qui est la cause de tout » (ch. 21).

La liturgie est une action. Elle est le grand moyen par lequel le mystère est célébré, expérimenté, vécu par le croyant.

La liturgie est proclamation (confession de foi), pédagogie (développement de la foi), didascalie (enseignement), anagogie (remontée du sensible à la réalité spirituelle), célébration mystérique (nous expliquerons plus loin ce terme).

Dans la liturgie, Dieu agit en parlant (audition de la Parole de Dieu) et parle en agissant (sacrement). Le mystère de la déification de l’homme constitue une réponse au mystère de l’incarnation de Dieu et la déification de l’homme est l’œuvre confiée à l’Église.

C’est le même mystère du Christ qui est annoncé par les Écritures et qui est célébré dans et par la liturgie, à savoir l’Alliance. Enfin elle anticipe la liturgie céleste.

*

Le sens profond de la liturgie est donc de nous faire VIVRE, de nous faire passer de la vie à la VIE. Comment ? - Par l’action salvatrice qui nous conduira à la divinisation.

La liturgie n’est pas seulement une théophanie. Ce temple où la liturgie se déroule, n’est pas seulement le lieu où le peuple s’assemble pour prier, il est aussi le symbole du cosmos et de l’homme lui-même. Bien plus, à mesure que la liturgie s’y développe, il devient la préfiguration de l’au-delà de l’histoire, le temple céleste.

La liturgie est aussi l’actualisation eschatologique du Royaume. C’est pourquoi, pour signifier la transcendance, elle emploie le symbole comme moyen privilégié jusqu’à ce que « Dieu soit tout en tous » (tout) (1 Co 15, 8). L’adoption déifiante nous est offerte (2 P 1, 3-4) et elle nous fait agir conformément à cette promesse de déification qui nous est donnée par le Mystère. Car la liturgie est d’essence mystérique c’està-dire opératoire, agissant de manière sacramentelle ; on peut dire encore qu’elle recèle une énergie pneumatique (spirituelle). Bref, elle libère un processus transformant, déificateur.

Une telle vue du Mystère entraîne nécessairement que les mystères s’intériorisent dans l’âme, créant la liturgie du cœur. La liturgie intériorise et vitalise les mystères du Christ. Elle les vitalise par la projection dans le sensible, vu notre condition charnelle. Elle les intériorise par la liturgie du cœur. Les mystères passent ainsi du symbolique, du signe, au signifié, au pneumatique.

« La Mystagogie » est l’une des œuvres les plus importantes de Maxime. Elle est comme « la théologie mystique » de Denys, ce qui commande le reste. L’auteur écrit qu’il traite « de la sainte Église et de la sainte Synaxe (l’assemblée pour la liturgie eucharistique) qu’on y accomplit, considérées en leur beauté, leur sens mystique et leur valeur d’enrichissement ».

Maxime fait référence à l’enseignement d’un Ancien (s’agit-il de Denys ?). Un certain Theocharistos et plusieurs autres l’ont prié de mettre par écrit ce qu’il a dit oralement, d’où : un prologue. Une première partie (chapitres 1 à 7) étudie le symbolisme dont on a déjà parlé plus haut. Une deuxième partie (chapitres 8 à 24) est un commentaire de la liturgie eucharistique. Le chapitre 23 est une sorte de résumé des chapitres 8 à 22 et le chapitre 24 est un récapitulatif de l’ouvrage, sorte de conclusion, dont il faut maintenir l’authenticité. Document précieux pour connaître la liturgie à cette époque et l’idée qu’on s’en faisait.

On notera qu’il n’est pas question de l’anaphore, peutêtre parce que l’auteur n’était probablement pas prêtre, peutêtre par souci d’un infini respect vis-à-vis de cette partie de la synaxe.

Voici comment le père Hans Urs von Balthasar résume « la Mystagogie »1 :


« Ainsi donc l’Église, en tant que communauté visible, est ‘l’image de Dieu’, englobant toute la diversité du monde, l’élevant à elle dans l’unité et sauvant cependant tout ce qui est individuel. L’Église est l’image de Dieu ‘parce qu’elle opère la même union que Dieu dans les croyants ; même s’ils ont des qualités différentes, s’ils sont séparés par les nationalités différentes, les mœurs, les coutumes, elle opère en eux cette même union que Dieu opère dans les choses, sans les confondre… lorsqu’il unit tout ce qui est divers en l’attirant à lui qui est cause et fin de toute chose’. La célébration eucharistique dans toutes ses phases rappelle toute l’économie divine du salut. ‘L’entrée de la sainte synaxe’, c’est le rappel de la première venue du Sauveur ; le prêtre montant à l’autel et à son trône, c’est l’Ascension ; l’entrée du peuple, c’est l’accueil des païens dans l’Église, le retour des pécheurs dans la grâce ; les ‘lectures divines’, ce sont les instructions de Dieu même adressées à chacun de nous et concernant sa vie propre ; les chants sacrés, c’est la joie dont sont embrasées les âmes pures ; les formules de paix, c’est le passage du combat spirituel à la contemplation pacifiée ; la lecture du Saint Évangile, la descente du prêtre de son trône, le renvoi des catéchumènes et des pénitents, la fermeture des portes de l’église, tout cela ce sont les événements du jugement dernier : la venue du Seigneur, la séparation des élus, la ruine du monde sensible. En continuant, ‘l’entrée des divins mystères’ est l’évocation de la révélation qui se fera dans l’au-delà des voies divines du salut ; le ‘baiser divin’, c’est l’union qui s’accomplit désormais de toutes les âmes en Dieu ; la profession de foi, c’est la grande action de grâce des rachetés ; le Sanctus, c’est l’accession des bienheureux aux chœurs des anges qui ‘dans un mouvement éternellement immuable autour de Dieu… chantent et bénissent par de triples bénédictions le triple visage du Dieu unique’ ; le Pater noster rappelle notre adoption dans le Christ et l’hymne final : ‘Il n’y a qu’un seul Saint, il n’y a qu’un seul Seigneur’ évoque ce suprême mouvement de la créature qui s’enfonce dans l’immuable simplicité de Dieu. »

Pour le Père Bouyer :

« L’œuvre de saint Maxime où il apparaît par excellence comme le père de la spiritualité byzantine est sa Mystagogie. »2 Et il poursuit : « Ce mince traité a plus fait sans doute qu’aucun de ses autres écrits pour accréditer en Orient l’influence des écrits aréopagitiques, non sans les lester d’une interprétation très personnelle » [ibidem].



*

La liturgie est le grand moyen pour « Celui qui désirait le salut de tous les hommes ayant faim de leur divinisation » de la réaliser dans l’histoire3. C’est pourquoi Maxime nous présente une conception grandiose de la liturgie.



 

EXTRAITS DE « LA MYSTAGOGIE »1

Chapitre 1

Comment et de quelle manière la sainte Église est l’image et la figure de Dieu.

Les hommes, les femmes et les enfants malgré leur nombre presque infini, malgré les distinctions et les différences profondes qui les séparent - la naissance et l’aspect extérieur, la nation, la langue, le genre de vie, l’âge, les dispositions, les métiers, les mœurs, les coutumes, les occupations, les connaissances surtout, les honneurs, la condition, le tempérament et les habitudes -, se rencontrent au sein de l’Église et sont régénérés et re-créés par elle dans l’Esprit ; à tous elle confère également et donne la même forme et dénomination divine : la grâce d’être du Christ, d’en porter le nom et d’avoir une seule même relation, simple, non divisée en parties, indivisible, dans la foi, qui ne permet plus de reconnaître même l’existence des nombreuses et inexprimables différences qui existent en chacun, par le fait de la référence universelle de tous à elle et de leur rencontre en elle (= Église). Par cette rencontre personne n’est absolument séparé de la communauté, pas plus qu’il n’appartient à soi-même, parce que tous sont en affinité les uns avec les autres, et rattachés les uns aux autres dans la seule et même grâce et puissance simple et indivisible de la foi. « Car ils n’avaient tous, est-il dit, qu’un cœur et qu’une âme » (Ac 4, 32), de sorte qu’il n’y avait plus et qu’on ne voyait plus qu’un seul corps, fait de membres différents, et digne du Christ lui-même, notre vraie tête.

Ainsi, donc, la sainte Église est l’image de Dieu, parce qu’elle opère la même unité, comme Dieu, chez les croyants, quelles que soient les différences de personnes, de lieu, de mœurs. Cette union, il est naturel que Dieu luimême l’opère sans confusion dans les essences des êtres, en atténuant et en unifiant les différences qui existent entre les essences des êtres, par leur relation et par leur union à lui qui est la cause, le principe et la fin.

Chapitre IV

Comment et de quelle manière la sainte Église de Dieu figure symboliquement l’homme et comment elle est figurée par lui comme un homme.

La sainte Église de Dieu est un homme : elle a pour âme le sanctuaire, pour intellect le divin autel et pour corps la nef, parce qu’elle est l’image et la ressemblance de l’homme, qui a été créé à l’image et à la ressemblance de Dieu. Par la nef, comme par le corps, elle propose la sagesse morale ; par le sanctuaire, comme par une âme, elle explique spirituellement la contemplation naturelle et, par le divin autel, comme par l’intellect, elle révèle la théologie mystique.

Chapitre XVII

De quoi est symbole le divin baiser de paix.

Le baiser spirituel de paix, qui s’adresse à tous (les fidèles), figure et décrit exactement dès ce temps la concorde, l’identité des sentiments et l’accord des raisons qui existeront dans la fidélité et l’amour entre tous au temps de la révélation des indicibles biens à venir, c’est par cette identité que ceux qui sont dignes seront admis dans la familiarité du Verbe de Dieu, car la bouche est le symbole de la parole et avec elle, principalement, tous ceux qui participent à la raison, en tant qu’êtres raisonnables, existent en union avec tous (êtres et anges) et avec le premier et l’unique Verbe, cause de toute raison.

Chapitre XIX

Que signifie la glorification de l’hymne « trisagion ».

L’exclamation de « trisagion » (trois fois saint) au cours de la divine hymnologie, qui se fait par tout le peuple fidèle, insinue l’union et l’égalité de ce peuple avec les puissances non-corporelles et spirituelles ; union et égalité, qui deviendront évidentes dans l’avenir, et ainsi en accord avec les puissances d’en haut, à cause de l’identité de l’immuable mouvement éternel autour de Dieu, la nature humaine sera instruite à louer et à sanctifier en trois sanctifications l’unique divinité en trois hypostases.

Chapitre XX

De quoi est symbole la sainte prière « Notre Père ».

La très sainte et vénérable invocation du grand et bienheureux Dieu le Père est le symbole de la filiation qui se donnera, don et grâce du Saint-Esprit, douée d’hypostase et d’existence ; lors de cette filiation, quand toute particularité humaine sera vaincue et couverte par la venue de la grâce, tous les saints seront appelés et seront en réalité fils de Dieu : eux tous qui, dès cette vie, par leurs vertus, se sont déjà ornés splendidement et glorieusement, de la beauté divine de la bonté.

Chapitre XXI

Que signifie, à la fin de la célébration mystique, le dernier des hymnes chantés, c’est-à-dire « un seul saint » et ce qui suit.

La confession de l’hymne « un seul saint » et la suite, qui se fait par tout le peuple à la fin de la célébration mystique, signifie le rassemblement et l’union supérieure à la raison et à l’intelligence, dans l’unité secrète de la simplicité divine, qui se fera lors de l’incorruptible siècle du monde intelligible, de ceux qui ont été, selon Dieu, amenés à la perfection par une mystérieuse sagesse. Pendant ce siècle en contemplant la gloire lumineuse, jamais apparue et dépassant toute parole, ils recevront eux-mêmes, avec les puissances d’en haut, la bienheureuse pureté. Après cette confession a lieu la distribution de la divine eucharistie, comme fin de toute cérémonie, qui transforme en elle-même tous ceux qui communient dignement et qui les rend semblables par grâce et par participation au bien qui est la cause de tout ; rien ne leur manque, autant qu’il est possible et permis aux hommes, de sorte qu’ils peuvent eux-mêmes être et s’appeler dieux par adoption divine selon la grâce ; car Dieu tout entier les a remplis entièrement de lui-même et il n’a laissé aucun vide de sa présence en eux.

Chapitre XXIV

Quels mystères opère et accomplit la grâce du Saint-Esprit, qui demeure dans l’Église, au sein des fidèles et au sein de ceux qui sont rassemblés dans la foi, par les cérémonies accomplies durant la sainte synaxe.

… Par l’audition des divines paroles la grâce rend fermes et immuables les états et - les dispositions des réalités, que nous venons de dire, c’est-à-dire de la foi, de la vertu et de la connaissance. Par les chants divins, qui suivent les divines paroles, elle opère le consentement volontaire de l’âme à la pratique des vertus, ainsi que la jouissance spirituelle et la joie qui en résultent. Par la lecture sacrée du saint Évangile la grâce opère la consommation de la pensée (= des aspirations) terrestre comme celle du monde sensible. Par la fermeture des portes qui suit, elle opère le passage et le transfert de l’âme, selon la disposition de chacun, depuis ce monde corruptible jusqu’au monde intelligible ; c’est par ce transfert que la grâce, fermant les sens comme les portes, les purifie des images du péché.

Par l’entrée des saints Mystères elle opère l’enseignement et la connaissance les plus parfaits, les plus mystiques et les plus nouveaux sur l’économie de Dieu à notre égard. Par le divin baiser elle opère l’identité de l’harmonie de pensée, de volonté et d’amour de tous avec tous et en premier lieu de chacun avec soi-même et avec Dieu. Par la confession du symbole de la foi, la grâce opère l’action de grâces adaptée pour les modes surprenants de notre salut. Par le Trisagion, elle opère l’union et l’égalité d’honneurs avec les saints anges, ainsi que l’incessante mélodie symphonique de la sanctifiante doxologie qu’on adresse à Dieu. Par la prière par laquelle nous sommes jugés dignes d’appeler Dieu, Père, elle opère la filiation la plus véritable dans la grâce du Saint-Esprit. Par l’hymne « un seul saint » et la suite elle opère la grâce et l’intimité qui nous unissent avec Dieu lui-même. Par la sainte communion aux mystères immaculés et vivifiants la grâce opère la communauté et l’identité par la participation de ressemblance qui est accordée à l’homme, par laquelle l’homme est digne de devenir dieu, d’homme qu’il était. Car les dons du Saint-Esprit auxquels nous avons participé, comme nous le croyons, icibas pendant la vie présente par la grâce qui provient de la foi, ce sont les dons auxquels nous participerons, comme nous le croyons, vraiment et hypostatiquement pendant le siècle à venir dans la réalité elle-même, selon l’espérance inébranlable de notre foi et selon la promesse stable et inviolable de celui qui l’a faite, si nous avons gardé de toutes nos forces les commandements, le jour où nous passerons de la grâce qui provient de la foi à la grâce de la vision, c’est-à-dire quand notre Dieu et Sauveur Jésus-Christ nous transformera en lui-même, en ôtant les marques de notre corruption et en nous gratifiant des mystères originels, qui ont été préfigurés par les symboles sensibles d’ici-bas…

*

La doxologie ininterrompue et sanctifiante du trisagion chanté par les saints anges signifie d’une manière générale l’identité de conduite, de mode de vie et de l’union dans la divine doxologie, qui se feront dans le siècle à venir ensemble et en même temps entre les puissance célestes et terrestres, quand le corps des hommes sera devenu immortel par la résurrection et n’alourdira plus l’âme par la corruption et qu’il ne sera plus alourdi, mais qu’il aura acquis la faculté et la possibilité, par son changement en in-corruption, de recevoir l’avènement de Dieu ; spécialement (la doxologie signifie) : pour les fidèles, leur émulation théologique avec les anges dans la foi ; pour les pratiques, la splendeur de vie égale aux anges dans la mesure où les hommes peuvent y parvenir, ainsi que la vigueur de l’hymnologie théologique ; enfin, (elle signifie) pour les gnostiques, les pensées, les louanges et les mouvements incessants tour-nés vers la divinité égaux à ceux des anges, autant que cela est possible aux hommes.

La bienheureuse invocation du grand Dieu le Père, la proclamation de l’hymne « un seul saint » avec la suite et la communion aux saints et vivifiants mystères signifient notre filiation, qui se fera en tout et en tous ceux qui en seront dignes, à cause de la bonté de notre Dieu, ainsi que l’union, la familiarité, la divine similitude et la déification, par laquelle Dieu Lui-même sera également tout en tous ceux qui sont sauvés, Lui qui, en tant que la beauté originale, convient causalement à ceux qui, par leur vertu et leur connaissance, s’accordent pareillement à Lui selon l’ordre de la grâce.

Il appelait fidèles, vertueux et gnostiques les nouveaux initiés, ceux qui progressent et les parfaits, c’est-à-dire esclaves, mercenaires et fils, les trois classes des sauvés. Car esclaves sont les fidèles qui exécutent les commandements du Seigneur par crainte des menaces et qui travaillent volontiers pour la charge qu’on leur a confiée. Mercenaires sont ceux qui, par le désir des biens promis, portent avec patience « le poids et la chaleur du jour » (Mt 20, 12), c’est-à-dire les tribulations natives liées à la vie présente, au fait du châtiment de nos premiers parents, et les tentations auxquelles nous sommes soumis pour (atteindre) la vertu au cours de cette vie, et qui échangent librement et sagement la présente vie pour la vie future. Enfin, fils sont ceux qui ni par crainte des menaces ni par désir des promesses mais par le mode et l’habitus de l’inclination et la disposition de l’âme intérieure vers le bien ne se séparent jamais de Dieu, à l’image de ce fils, auquel il a été dit « toi, mon enfant, tu es toujours avec moi, et tout ce qui est à moi est à toi » (Lc 15, 31) deviennent, autant qu’il est possible, au moyen de la déification par grâce, ce que Dieu est et est cru selon la nature et la cause.

Ne soyons donc pas absents de la sainte Église de Dieu qui contient sous les divins symboles, qui s’y déroulent selon le saint rite, tant de mystères de notre salut ; par ces symboles, après avoir formé dans le Christ chacun de nous selon nos capacités, quand nous menons une vie particulièrement bonne, l’Église révèle la grâce de la filiation qui nous a été donnée par le saint baptême dans l’Esprit Saint et qui devient plus parfaite dans le Christ. »

*
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- M. Doucet « L’anaphore dans la spiritualité liturgique de Byzance. Le témoignage des commentaires mystagogiques du VIIe au XVe siècle », dans B. Boue et al. (éd), Eucharisties d’Orient et d’Occident, Paris, 1970, pp. 243-246.

- A. Riou, « Le Monde et l’Église selon Maxime le Confesseur », Paris, 1973, pp. 135-170.

- V. L. Dupont, « Une étude de la ‘Mystagogie’ de saint Maxime le Confesseur », Revue des sciences religieuses, 65, 1991, pp. 363-387.

- N. Ozoline, « La symbolique cosmique du temple chrétien selon la Mystagogie de saint Maxime le Confesseur », dans Mystagogie : pensée liturgique d’aujourd’hui et liturgie ancienne, Conférences Saint-Serge, 30 juin-3 juillet 1992, Rome, 1993, pp. 253-261.

- Philippe Gabriel Renczes sj., « Agir de Dieu et liberté de l’homme, Recherches sur l’anthropologie de saint Maxime le Confesseur », Cogitatio fidei, Cerf, 2003.

- On pourra voir aussi les travaux de

* Jean-Claude Larchet,

* P. Sherwood,

* J.-M. Garrigues,

* A. Rioiu,

* P. Piret,

* F.-M. Lethel,

* V. Karayiannis,

* N. A. Matsoukas,

* etc.

Pour ce chapitre :

- Voir collection « Connaissance des Pères », Éditions Nouvelle Cité.



1) Liturgie cosmique, Beauchesne, 1997, pp. 246- 247.

2) La spiritualité du Moyen Age, Aubier, 1960, p. 651.

3) Thal. 20. PG 90. 309 D, CGSG 7, pp. 123, 56-57.

1) P. G. 91.
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