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Abstract Mountains are a geographical feature that figure prominently in both the
Old and New Testaments, including at key moments such as certain theophanies or
some of Jesus’s discourses. In early Christianity, however, physical mountains do not
occupy a central place. Rather, it is as an allegorical reality that they play an important
role, signifying both man’s necessary ascent towards God and the place of encounter
with him, amongst many other meanings. Following an overview of the uses of the term
and its polysemy in exegesis, we examine several texts by Gregory of Nyssa and Evagrius
Ponticus. The former, alongside the allegorical mountain, makes several references
to the sensations experienced at the summit of a mountain. Finally, the place of the
mountain in the ascetic traditions of Cappadocia, Egypt and Syria is compared, based
on a few examples.
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1 Introduction

Que la montagne ait été vue comme un symbole des relations entre
la terre et le ciel, entre les hommes et les dieux depuis de longs
siecles, c’est ce que la consultation de toute étude d’histoire des
religions viendrait confirmer.! Il en va de méme dans la Bible et les
études a ce sujet sont tout aussi nombreuses, méme si on observe
bien entendu des glissements significatifs dans I'importance et le role
dévolu a ces réalités. Cependant, certains savants ont voulu voir une
rupture radicale, chez les auteurs chrétiens, dans la perception de la
montagne, au point de parler d'une désacralisation et d'une rupture
de toute continuité avec les approches antérieures, ce qui aurait
conduit a faire de la montagne un simple « idéogramme sacré ».2
On cherchera ici moins a fournir une évaluation globale de la valeur
symbolique accordée a la montagne dans les textes chrétiens de
I’Antiquité grecque, qu’a proposer un parcours a travers un certain
nombre de ces textes anciens, afin d’éclairer différents versants
de cette réalité géographique et symbolique, de cet élément du
paysage physique et mental. En effet, si la montagne est une réalité
symbolique, elle est aussi une réalité concrete et matérielle, un lieu et
un décor. La chose a été relevée pour le domaine ascétique, qui serait
un contexte particuliérement propice a la réémergence du contenu
religieux assigné a la montagne.® Cependant, un tel constat n’est pas
forcément généralisable a toutes les zones géographiques et a tous
les contextes, comme on le verra par la suite. On se propose donc
de regarder, dans les pages qui suivent, la montagne sous divers
angles, a partir de plusieurs textes chrétiens de I’Antiquité de langue
grecque, pour l'essentiel. Aprés une rapide présentation de 1'état des
études et de quelques facettes de la présence biblique de la montagne,
tant dans I'’Ancien que dans le Nouveau Testament, ainsi qu'un rappel
de la diversité des lectures antiques chrétiennes, on s’'arrétera a
trois dossiers successifs : les usages variés de la montagne dans
I'ceuvre de Grégoire de Nysse, ses interprétations évagriennes,
avant d’envisager quelques aspects du role de la montagne dans la
littérature ascétique.

1 Dans l'excellent Dictionnaire des mythologies dirigé par Y. Bonnefoy (1999), on
trouve par exemple deux articles a ce sujet: « Montagne. Axe cosmique. Turcs et
Mongols » (2 : 1353-4) et « Montagnes. Au Japon » (1354-7).

2 C'est la formule de Neri (2001, 65). Elle est reprise avec approbation par Ressa
(2010, 328).

3 Neri 2001, 74-6.
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2 De Phistoriographie aux contextes bibliques

On ne peut certes pas dire que la montagne soit une réalité matérielle
et symbolique qui soit absente du paysage des études sur '’Antiquité
biblique et chrétienne. Cependant, sauf oubli de ma part, tout a fait
possible, je n’ai pu identifier d’étude compléte et exhaustive a ce
sujet. Sur le versant de I'histoire des religions, on peut par exemple
mentionner l'article maintenant assez ancien de L. Beinaert, enquéte
menée dans le cercle des Rencontres d’Eranos, tout a fait favorable a
ce type d’approche ;*la montagne y occupe cependant une place assez
secondaire, comme 1'un des aspects du symbolisme ascensionnel,
de la verticalité et de 'ascension. Ce sont bien la certaines, mais
certaines seulement, des symboliques de la montagne dans 'histoire
des religions : la montagne est en effet a la fois lieu de hauteur, lieu de
culte, marqué par sa proximité avec le ciel, et donc avec le divin, lieu
de séparation avec les hommes, lieu a 1'écart aussi par sa difficulté
d’acces ; elle est en outre parfois pergue comme un axe du monde qui
relie ciel et terre etles articule I'un a I'autre. Sil'on revient au contexte
du christianisme ancien, deux études se distinguent, celle de V. Neri®
et celle de P. Ressa ;® 'une comme l'autre traite principalement,
mais pas exclusivement, du monde latin. On y ajoutera un article
de M. Dulaey, consacré a deux des textes patristiques importants
pour cette question, Is 2,2-6 et Mi 4,1-3.7 Cette contribution a été
publiée dans les mélanges en ’honneur de Pierre Maraval, un volume
consacré aux pelerinages et aux lieux saints, ce qui souligne une
dimension importante des déplacements vers les montagnes, et
plus largement des montagnes elles-mémes, dans le christianisme
ancien, surlaquelle on reviendra. On peut encore y joindre un article
intéressant, consacreé a la montagne par excellence des mondes juifs
et chrétiens, le Sinai, et di a S. Heid.® Enfin, il faut mentionner une
thése de théologie consacrée a la montagne et aux montagnes dans
les homélies d’Origene, extrémement analytique mais non dépourvue
d’intérét, publiée par J. Fernandez Lago en 1993.°

Ce n’est pas le lieu de parcourir ici les montagnes de la Bible et
leur role, les événements qui s’y sont produits ou le symbolisme qui
leur est attaché. D’autres ont déja longuement rassemblé et étudié

Beinaert 1950.

Neri 2001 (colloque tenu en 1999).
Ressa 2010.

Dulaey 2006.

Heid 2003.

9 Fernandez Lago 1993. Il n’y a pas, en revanche, d’article montagne dans I'excellent
Dictionnaire Origéne (Monaci Castagno 2000), non plus que dans le Dictionnaire
Grégoire de Nysse (Mateo-Seco, Maspero 2010).

0 ~N 0 u »
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cette documentation.®® Il n'y aurait pas grand sens a énumérer ici
toutes les montagnes citées dans les textes bibliques, non plus qu'a
analyser toutes les mentions de montagnes, identifiées ou non. On
pense bien sir a la théophanie divine, qui a lieu sur la montagne
du Sinai (Ex 19), ou a l'autre théophanie vers laquelle chemine
le prophéte Elie (3 Rg 19), tandis que des textes prophétiques
mentionnent, eux, la maison du Seigneur visible au sommet des
montagnes (Is 2,2-6 // Mi 4,1-2), ou diverses caractéristiques de la
montagne de Dieu (Ps 67,16). La montagne est donc a la fois I'un des
lieux de la manifestation divine (mais pas le seul : qu'il suffise de
penser aux visiteurs d’Abraham ou au songe de Jacob), celui de la
présence divine, mais ce peut tout aussi bien étre un lieu du culte
rendu aux faux dieux. La montagne n’est donc pas uniquement un lieu
positif ou divin, et ce n’est pas le seul lieu divin.

Du c6té du Nouveau Testament, I’étude menée par G. Ceschi a
le grand mérite d’analyser en détail les emplois du terme Spog, en
relevant différentes dimensions :** un lieu d’isolement et de solitude,
un lieu de priere et de proximité avec Dieu, un lieu de révélation au
peuple, mais aussi un lieu apocalyptique et eschatologique. L'auteur
souligne qu’'une petite minorité des emplois seulement (18 sur 63)
comporte un nom propre aux cotés du terme Spog : il en conclut donc
que la montagne serait, dans le Nouveau Testament, un paysage de
I’ame, plutét qu'un lieu réel, préfigurant ainsi le changement relevé
par V. Neri pour les textes de I’Antiquité chrétienne. En outre, la
verticalité de la montagne serait relativement peu exploitée, sinon
pour signaler le caractere dynamique, et non statique, du ministére
de Jésus, qui monte et descend, sans jamais s’arréter durablement,
pas plus au sommet qu’au pied de la montagne d’ailleurs, pourrait-
on ajouter, qu'il s’agisse de la Transfiguration, au sommet, ou de la
veille au Jardin des Oliviers, au pied. Sans doute faudrait-il d’ailleurs
élargir 'enquéte a d’autres termes, qui concernent les collines et
plus largement toutes les élévations du relief, afin de mieux mettre
en évidence le contexte géographique et symbolique dans lequel se
déploient les usages du terme Spog.

Ces quelques exemples n‘ont aucune visée a la complétude, ni
méme a la représentativité ; ils tendent simplement a rappeler un
panorama d’ensemble, dans lequel viennent s’inscrire les usages de
la montagne chez les auteurs chrétiens de I’Antiquité qui vont étre
maintenant abordés.

10 Voir par exemple Foerster 1954 ; Stommel 1954 ; Bohlen 1994 ; Ceschi 2019.
11 Ceschi 2019.
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3 Une pluralité d’interprétations patristiques

On a vu que les études précédentes mettaient en avant, chez les
auteurs chrétiens antiques, une lecture symbolique et allégorique
de la montagne, vue comme «idéogramme sacré » selon la
désignation de V. Neri. Cette approche symbolique conduit presque
inévitablement a une multiplicité d’interprétation de la montagne,
comme 1'a déja laissé apercevoir I'’énumération des contextes et des
sens que prennent le terme et la réalité géographique. On rappellera
ici quelques textes patristiques, dont plusieurs sont déja bien connus,
et qui soulignent cette polysémie ; ces textes théoriques sont tous
latins : on ne trouve par exemple rien de semblable dans I'Isagoge
d’Hadrien, pour ne mentionner que 1'un des manuels qui pourrait étre
comparé au dernier texte de notre énumération.

Le texte le plus ancien est celui d’Augustin dans les Enarrationes
in Psalmos (97.9) : ergo sunt montes boni, sunt montes mali : montes
boni, magnitudo spiritalis ; montes mali, tumor superbiae (Il y a donc
des montagnes bonnes et des montagnes mauvaises : les montagnes
bonnes, c’est la grandeur spirituelle ; les montagnes mauvaises, c’est
I'enflure de l'orgueil). Cette formulation tres ramassée se retrouve,
sous une forme plus ample, chez Cassiodore (Expositiones in Ps.
10.31-5) :

Mons enim in scripturis diuinis aequiuocus est, quod dissimilibus
rebus pro aliqua comparatione deputatur. Frequenter enim et in
bono et in malo ponitur ; nam cum in bono mons dicitur, firmitas
eius consideratur et honorabilis altitudo ; cum in malo, stupor
mentis et eleuata superbia. Sic unum nomen diuersis rebus,
consideratis qualitatibus, congruenter aptatur.

« Montagne » est en effet équivoque dans les divines Ecritures,
qui est appliqué a des réalités dissemblables en fonction d'une
comparaison. Car le terme est utilisé fréquemment et en bonne et
en mauvaise part ; car, lorsque ‘montagne’ est dit en bonne part,
on considere sa solidité et son élévation digne d’étre honorée ;
lorsque c’est en mauvaise part, la stupidité et I'orgueil enflé. Ainsi
un nom unique est appliqué de maniere appropriée a des choses
différentes, en fonction de ses qualités.!?

Chez Grégoire le Grand, dans les Moralia in Iob (33.1), on rencontre
une énumération plus large, qui s’appuie en outre sur la distinction
entre emplois au singulier et emplois au pluriel, chacun des deux
types conduisant d’ailleurs a des interprétations multiples :

12 Trad. de l'auteur.
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In scriptura sacra cum numero singulari mons ponitur, aliquando
incarnatus Dominus, aliquando sancta Ecclesia, aliquando
testamentum Dei, aliquando apostata angelus, aliquando
quilibet haereticus designatur. Cum uero montes plurali numero
nominantur, aliquando celsitudo apostolorum atque prophetarum,
aliquando uero saecularium potestatum tumor exprimitur.

Dans I'Ecriture sainte, lorsque le terme de montagne est employé
au singulier, il désigne parfois le Seigneur incarné, parfois la
sainte Eglise, parfois le testament de Dieu, parfois I'ange apostat,
parfois n'importe quel hérétique. Mais lorsqu’il est question de
montagnes au pluriel, il s’agit parfois de 1'élévation des apotres et
des propheétes, parfois aussi de 'orgueil des puissances séculiéres.!?

Dans son manuel herméneutique intitulé Clefs pour Il'intelligence
spirituelle (3.5-6), Eucher de Lyon met en série une pluralité de sens
plus riche encore :

Montes : Dominus, ecclesia, apostoli siue sancti a celsitudine
uirtutum ; in psalmo : Qui descendit super montes Sion. Item in
aliam partem in propheta : Ne quando offendant pedes uestri ad
montes caligosos, id est hereticos. Colles : sancti sed minoris
meriti ; in psalmo : Montes et omnes colles. Item in malam partem
in euangelio : Omnis collis et mons humiliabitur.

Monts : le Seigneur, I'Eglise, les ap6tres ou les saints, en raison
de I'élévation de leurs vertus ; dans le psaume : Il descend sur les
monts de Sion [Ps 132,3]. Aussi en un autre sens dans le prophéte :
Pour que vos pieds n‘achoppent pas aux monts ténébreux []Jr 13,16],
c’est-a-dire aux hérétiques. Collines : les saints, mais de moindre
meérite ; dans le psaume : les monts et toutes les collines [Ps 148,9].
En mauvaise part aussi dans 'Evangile : Toute colline et toute
montagne seront abaissées [Lc 3,5].*

Bien évidemment, dans ces différentes listes de sens, le caractére
dominant reste 'élévation, qu’elle rapproche I'homme de Dieu, selon
un schéma classique de répartition verticale qui place la divinité
au sommet, ou qu'elle désigne I'élévation démesurée, déplacée de
I'homme, c’est-a-dire la superbe, l'orgueil, voire ceux qui en font
preuve par excellence, a savoir les hérétiques. Les collines (Bouvoi)
ne sont pas toujours distinguées des montagnes ; elles sont cependant
parfois introduites dans une hiérarchie a plusieurs niveaux,

13 Trad. Moniales de Wisques 2010, 18-19.
14 Trad. Dulaey 2021, 122-5.
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plaines et vallées, collines, montagnes, ou la différence de hauteur
correspond a une différence de statut ontologique ou de sainteté,
de proximité avec le divin - ce qui revient, d'une certaine maniere,
au méme. C'est entre autres le cas chez Origene et chez Jérome,**
ou encore dans la synthese d’Eucher, comme on vient de le lire. En
outre, ces différents niveaux ne sont pas seulement des réalités
isolées et dont le symbolisme ne vaut que par l'identification d'un
élément séparé : des trajets, des montées et des descentes, relient
ces différents lieux, comme on I'a déja suggéré a propos du Jésus en
mouvement des évangiles. Cependant, au-dela de ces variations et
de ces mouvements, les montagnes sont majoritairement utilisées
pour signifier des réalités bonnes : saints, anges, prophetes, Christ,
Eglise, etc., du fait de leur élévation.

11 faut encore mentionner une autre identification allégorique
de la montagne, qui émerge semble-t-il plus tardivement : elle est
alors considérée comme une figure de la Vierge Marie, a partir de
I'interprétation de Dn 2,34, la pierre détachée de la montagne sans
qu’intervienne une main d’homme. La montagne est identifiée a la
Vierge, et la pierre au Christ. Cette interprétation se développe
au moins a partir de Théodoret de Cyr, alors que le verset avait
auparavant été appliqué plutot a la nature humaine, dont était
détaché le Christ.t¢

Revenons cependant a un dernier exemple patristique, grec
cette fois, de la pluralité des interprétations de la montagne, qu’on
prendra dans les scholies exégétiques d’Evagre le Pontique. Dans les
Scholies aux Psaumes, on trouve par exemple ces deux équivalences
différentes proposées pour le terme « montagne » :

3,5. dwvi] pou Tpog kuprov ekékpata,

Ry , g ¢ C S
Kal elofikouaév pou € Spoug &yilou altol
Y- “Opog Gy1ov €ativ 6 XpLoTd.

3,5. De ma voix, j'ai crié vers le Seigneur, et il m’a entendu
depuis sa sainte montagne
3. La sainte montagne est le Christ.”

15 Voir sur ce point Fernandez Lago 1993, 62-4 ; Neri 2001, 78 note 20 pour Jérome.

16 Sur ce verset et son interprétation, ainsi que sur d’autres passages bibliques
connexes appliqués a Marie, voir en particulier Giannarelli 1988; 1989.

17 Voir aussi Evagre le Pontique, Scholies aux Psaumes, 2 in Ps 42,3 : “ai1d pe
wdnynoav kot fyayov pe eig Spog y1év oou kai eig T& oknvopatd cou B. "Opog &y16v EoTt
100 Beoll 6 XproTég - oknvedpata 5 avtod ai dyton Suvdpeig év aic katoikei” (Elles, elles
m’ont guidé et m'ont mené a ta sainte montagne et a tes tentes 2. La sainte montagne
de Dieu est le Christ, et ses tentes sont les puissances saintes dans lesquelles il habite ;
Rondeau, Géhin, Cassin 2021, 600-1).
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].4,]. Kol Tig KCXTCXO'KI]VO:)OEl éV L) 6p€1 ™ éXY{(D oou ;
L L [
’ v,

P C v NN ,
a’. "Opog Gy1dv €oTiv 1) YOG 1) ToU XproTol, fitig toTi Bewpia
TGV YEYOVOTWV.

14,1. Et qui dressera sa tente sur ta sainte montagne ?
1. La sainte montagne est la science du Christ, c’est-a-dire la
contemplation des étres.®

Ici, la montagne est I’équivalent non plus du Christ, mais de la partie
de la philosophie qui est la physique.

Au contraire, dans I'une des Scholies aux Proverbes (sur Pr 27,25),
les montagnes sont cette fois 'équivalent des saints :

[Mediov Aéyet 1OV voiv, YAwpa Ot Ta¢ €v aUtd Kot Suvapty
EVuTIapYOUCag ApeTds, oV 6 emipeNoUpevog Kepel oA, aupBolov
oYoav Ti¢ Y Ve aewmg ToU Beol, fiv Kai yéprov TréAv dpetvov dvopdlet -
XOPTOG YAp E0TIV OpevOg YVOOLE aylwv duvdpewmy dppolovoa Ti)
Aoy WTEPQ THOV YuydV kataotdoet. "EQog 8¢ tij ypagpi) Toug &yioug
Spn kokeiv. OUtw kai 6 Aauid aipet Thv yuynv avtol eig T& Spn
160ev fier 1) Ponbera altol - kal TAAY + Gpn OKIPTOOIV OGS KpLoi
kai Bouvol &g dpvia mpoPdrwv émi 1i) cwtnpia ToU Topanh.

11 appelle ‘plaine’ I'intellect, ‘herbages’ les vertus potentielles qui
sont en lui ; celui qui prend soin d’elles coupera le foin qui est le
symbole de la science de Dieu, et qu'il a aussi nommé ‘fourrage
des montagnes’. ‘Le fourrage des montagnes’ est en effet la science
des saintes puissances qui sied a 1’état irrationnel des ames, car
I’Ecriture a I’habitude d’appeler ‘montagnes’ les saints ; c’est ainsi
que David éleve son ame vers les montagnes d’otl viendra pour lui
le secours, et qu’il dit encore : Les montagnes bondissent comme
les béliers et les collines comme les agneaux des brebis, a cause
du salut d’Israél.*®

On voit donc que les montagnes sont certes largement utilisées
de maniére métaphorique, voire allégorique, mais avec des
correspondances qui ne sont pas fixes : elles désignent des réalités
élevées, de maniere généralement positive, mais aussi négative.
On peut en outre trouver, plus ponctuellement, une utilisation des
différences de niveau dans le paysage pour y faire correspondre
une échelle des étres ou des réalités. Dans ces cas, la montagne
correspond au degré le plus haut, c’est-a-dire globalement au niveau

18 FEvagre le Pontique, Scholies aux Psaumes, 3,3 et 14,1, ed. Rondeau, Géhin, Cassin
2021, 286-7 et 360-1.

19 FEvagre le Pontique, Scholies aux Proverbes, 341, ed. Géhin 1987, 430-1.
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divin, ou du moins a celui du Christ, si la divinité reste mise a part
au niveau céleste, échappant donc a I'’énumération des éléments
terrestres du paysage.

4 Grégoire de Nysse

Apres ce tour d’horizon panoramique, on peut s’arréter un peu plus
longuement sur la place des montagnes chez un auteur du 1v*s.,
Grégoire de Nysse. Parmi les nombreux usages du terme,?® on
verra qu’'a coté des emplois allégoriques, on trouve aussi plusieurs
références concretes aux montagnes et aux sensations qu’elles
provoquent chez I'homme. Les textes nysséens, tres attentifs aux
réalités naturelles et sensibles, ainsi qu’aux images, permettent en
effet d’approcher une conception plus concrete de la montagne, qui
cohabite sans difficulté avec les interprétations allégoriques déja
relevées.

4.1 Montagnes interprétées négativement

On trouve certes chez Grégoire les lectures allégoriques de la
montagne que nous avons déja relevées plus haut, y compris sous
leur versant négatif. C’est par exemple le cas dans le traité Sur les
titres des Psaumes (11, x11, 59, 7-10), lorsqu’il commente Ps 45,4, « Les
montagnes ont été troublées par sa force » :

81’ v amdvtov Ty S1& capkdg Tpoayopevet Tot Kupiou éppdveiay,
Ote NYel pev kai Tapdooetar TOV daipévev 1 gpuots, petafaiver 8¢
Kkal 6pr), T& yewddn tiig kakiag gpovipata, akivita eivar Sokolvia
T0ig Aot kai apetdOeta.

Par tout cela, il annonce la manifestation dans la chair du Seigneur,
quand la nature des démons gronde et est ébranlée, quand des
montagnes changent aussi de place, ces pensées terrestres du
mal, elles qui paraissaient aux anciens immobiles et immuables.?*

Ici, les montagnes ne sont pas un symbole de puissance, mais de
fausse puissance, dont le poids et I'immobilité ne peuvent tenir face
a la puissance réelle de Dieu. Dans le Prologue des Homélies sur
le Cantique (§ 6), on rencontre une lecture qui n’est pas sans liens

20 On consultera par exemple le riche article Mann 2006.

21 Grégoire de Nysse, Sur les titres des Psaumes, 11, xi1, 59, 7-10, ed. Reynard 2002,
396-9.
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avec celles-ci, a propos de I'interprétation de Mi 4,1 (« Et voici qu’en
les derniers jours, la montagne du Seigneur deviendra bien visible,
préte sur la cime des montagnes, et elle sera élevée au-dessus des
collines »).22 Alors que le verset distingue la montagne du Seigneur
et les collines (Bouvév), Grégoire ne retient que des montagnes,
opposant celle du Seigneur et les montagnes qu’étaient les puissances
adverses :

Kai pokpov av ein ta kab’ EkaoTov €k 1OV TTpoenTdv dvakéyeoBat -
TS 0 Miyalog €’ €0XATwV TOV Npepdv Eppaves Gpog AEyet
yevioeoBat €Tl TAG Kopupdag TGV Opéwv, TO Emi kabaipéoet TdHV
AvTikelpévav duvdpenmv avadetkvipevov Tiig evoefeiag puotrpiov
oUT® KaTovopdlwv;

11 serait trop long de passer en revue, une a une, les paroles des
prophéetes. Comment Michée dit qu’a la fin des temps une montagne
apparaitra au-dessus du sommet des montagnes [Mi 4,1], nommant
ainsi le mystere de la piété proclamé pour la destruction des
puissances adverses ?%*

Ici, comme, dans une certaine mesure, dans la citation précédente,
Grégoire s'attache moins a la montagne comme telle, qu'aux relations
entre divers éléments du paysage, et en 'occurrence entre diverses
élévations. La montagne du Seigneur de Mi4,1 vient dépasser
radicalement, et coiffer, les fausses montagnes, les fausses élévations,
que sont les puissances adverses, les démons. L'interprétation n’est
plus simplement celle du terme ‘montagne’, mais elle met en relation,
et en opposition, plusieurs montagnes, de méme qu’on a vu plus haut
Origene ou Jérome distinguer plusieurs éléments du paysage, vallées,
montagnes et collines.

4.2 Moise sur la montagne du Sinai : théophanie et
inaccessibilité

Pourtant, chez Grégoire, comme chez bien d’autres auteurs, la
montagne par excellence est celle de la théophanie ; elle est a la
fois le symbole de la puissance divine et le lieu de sa manifestation.
Cet épisode est bien évidemment abondamment traité dans la Vie de
Moise composée par I'évéque de Nysse. Moise y est présenté comme
le modéle de l'ascension de ’homme vers Dieu et cette ascension

22 Sur ce verset et ses interprétations, voir Dulaey 2006.

23 Grégoire de Nysse, Homélies sur le Cantique des cantiques, Prol., 6, trad. Canévet
2021, 122-3.
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vers la contemplation prend, physiquement, la forme de l'ascension
de la montagne du Sinai - du mont Horeb si 'on considére que les
deux montagnes n’en font qu’une - a la suite du récit de 'Exode que
commente le texte nysséen. Il faudrait citer de longs passages de ce
texte, dont on ne retiendra que deux courts extraits, significatifs :

“Opog Yap oty g AANO&OS Gvaveg kai duotpdotitov 1) Beohoyia,
flg pONig 6 ToNUG Nedog Thig Umwpeiag ¢Baver. Ei 8¢ tic Mwiofis
€N, Yévorr’ av kai Tl oA Tii¢ avédou, xwpdv Tf dkof) Tag ThV
galtiyywv ¢wvds, &g ¢notv 6 Tijg iotopiag AGyog 1oXupoTépag
ev 1§ mpoPaiverv yiveoBar. AAnB&¢ yap odhmiyE v dkonv
katamAfrTovoa 1o Tepi Tiig Beiag puoews kRpuypa, péya pev kai
TApPA THV TPWTNV povopevoy, peilov de kai pdAlov Tiig dxofig
kaBikvoupevov év toig Televtaiong.

C’est en effet une montagne escarpée et d’acces vraiment difficile
que la connaissance de Dieu (théologie). A peine la foule peut-elle
parvenir a sa base. Mais s'il s’agit de quelque Moise, il pourra
parvenir tres avant dans la montée et percevoir « le son des
trompettes qui devient plus fort », nous dit le texte, « a mesure
qu’on avance ». La véritable trompette qui frappe l'oreille, c’est la
prédication de la divinité, qui, puissante dés 'abord, devient plus
forte et frappe davantage les oreilles dans les derniers temps.?*

La montagne figure la difficulté de la tache qui s’offre a 'homme
pour tenter d’approcher de Dieu, ou plutét de la connaissance de
Dieu - on retrouve ici I'importance qu’a, chez Grégoire de Nysse,
I'impossibilité pour I'homme de connaitre véritablement Dieu. Les
fatigues de l'ascension, qui découragent la plupart des mortels,
refletent la difficulté du chemin intellectuel et spirituel qui permet a
I’homme de se rapprocher de son créateur.

Un peu plus loin ces étapes sont rassemblées en une sorte de
résumeé :

Meta tolto év Tf] dyetpotoujtey oknvij yivetat. Tig dkolouBnoet
1§ 510 TOV TOLoUTWV OSeUOVTL KAl ETTL TOTOUTOV UYOUHEVE TOV
voiUv, 6¢, kaBdrep Tiva kopugnv £k kopugiic petahapfdvav, dia tiig
GOV UYnAdV dvaPdoewg del tautol yivetor UynAdtepog ; [pdrtov
KATEMTIE THY UTIAPELAY, TIAVT®V TGOV TTPOS THV dvodov AtovhodvTmy
dmokpiBeic. Eita Séyetan Tf) dKof) 16 TGV GaTiyywv ¢wvdg, 16
Uyet tiig dvodou ouvetaipdpevog. "Eti tovtoig €i¢ 10 ddpatov Tiig
Beoyvwotiag ddutov mapadietar. Kai o0de &v Toute pever, IAN
et v dyetpotrointov petafaiver oknviv. T Svtt yap €mi toUT0

24 Grégoire de Nysse, Vie de Moise, 2.158, ed. Daniélou 1968, 206-7.
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KATAVTY TO TEPAS O S1dt THV To1oUT™V AvESmV UYoUpevos.

Et ensuite, on arrive au tabernacle qui n'est pas fait de main
d’homme. Qui suivra Moise, tandis qu’il fait route a travers de
telles réalités et éleve son esprit a de si grandes hauteurs ? Passant
de sommet en sommet dans son ascension vers les choses d’en-
haut, il s’éléve toujours plus au-dessus de lui-méme. Il a commencé
par laisser la base de la montagne, s’étant discerné de tous ceux
qui manquaient de forces devant l'ascension; puis parvenu
sur les hauteurs, ses oreilles ont percu le son des trompettes ;
apres quoi il a pénétré dans le sanctuaire caché et invisible de la
connaissance de Dieu. Mais, méme 13, il ne reste pas, mais il passe
au tabernacle « qui n’est pas fait de main d’homme ». Car c’est la
enfin vraiment le terme auquel parvient celui qui s’est élevé par
de telles ascensions.?®

La montagne est donc le lieu de la théophanie par excellence, qui
est au ceeur de la Vie de Moise ; c’est le lieu de la révélation de Dieu,
mais aussi de la non-connaissance, caractéristique du rapport de
I'homme a Dieu chez Grégoire. L'ascension de Moise le conduit vers
Dieu plutot que jusqu’a Dieu ; en effet, au sommet de la montagne,
c’est encore Dieu qui vient a lui, plutot que le contraire. Dans les
dernieres sections de la Vie de Moise, enfin, Grégoire n’arréte pas
Moise au sommet de la montagne : celui-ci redescend aupres du
peuple. Le sommet de la montagne, lieu de rencontre avec Dieu, n’est
pas le lieu de demeure de 'homme.?¢

Cependant, la figure de Moise est également liée a d’autres
montagnes que celle du Sinai ; en particulier celle de sa mort, c’est-
a-dire le Mont Nebo :

ou ﬁ TE)\EUTﬁ Tﬁg Cwfg ic'rc')pn'rcxl Uynhotépa - O €T ThG c’prwpeiag
10U Spoug Yevopsvog, Kkai pndev 1 ixvog, pnbe pvnpoouvov Tfig Ymvng
ax@nSovog 10) [31(0 UTro)\emopsvog opn Trotpot)\)\otﬁag TOV Xotpou(m pa
10U K&dANoug UTto ToU X pdvou, AN Srtacwoag v Ti) TpeTTTi] pUoEL TO
v Kk dvorloiwTov.

On rapporte que sa fin fut plus sublime que sa vie : parvenu au
faite de la montagne, il ne laissa a la vie ni trace ni mémorial du
fardeau terrestre ; le temps n’altéra pas la beauté qui le marquait,
mais il conserva dans la nature muable 1'état inaltéré du beau.?”

25 Grégoire de Nysse, Vie de Moise, 2.167, ed. Daniélou 1968, 214-15.
26 Sur ce point, voir en particulier Laird 2004.
27 Grégoire de Nysse, Sur les titres des Psaumes, 1,7,14,41-6, ed. Reynard 2002, 208-9.
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Le faite de la montagne (tfj¢ dkpwpetag ToU Spoug) auquel parvient
Moise est certes le sommet réel mentionné dans le récit (Dt 34,1-
5), mais c’est aussi le terme ascensionnel d'un parcours de vie qui
I'a conduit a se rapprocher sans cesse davantage de la divinité. De
nouveau, le lieu matériel est a la fois considéré comme lieu réel
et symbolique, ou plutot la géographie biblique recoit une couche
supplémentaire d’interprétation symbolique et allégorique, qui vient
se superposer a la géographie réelle, sans I'annuler.

D’autres textes nysséens utilisent en passant la figure de Moise,
témoin par excellence qui a été gratifié de la vision divine, pour
faire 1'éloge d'une personne plus proche de Grégoire, qui est
magnifiée par son rapprochement avec le grand Moise.?® Or, dans
ces rapprochements, l'ascension de la montagne par Moise joue
souvent un réle important - entre autres, bien sir, parce qu'elle est
l'occasion de la rencontre avec Dieu. On en retiendra deux exemples,
pris respectivement a 'Eloge de Grégoire le Thaumaturge et a 'Eloge
de Mélece d’Antioche :

‘Q¢ yap 1ov Mwiota ¢noiv 6 Aoyog EEw 10U gpaivopévou Yevopevov
Kai €vIog TGOV dopdtwv &SUTwv Tf) Yuyi) KATACTAVTA - TOUTO Yap O
YVOpog oiviTTeTal - potesfv 1e 1 Oela puotipia kai &' eautol Tﬁg
esoyvmclag TTAvVTOC T0U Aol Kaenyncaoeou, Tnv C(UTT]V EOTL Kol
€11 ToU peydlou tovtou katideiv omovoptcxv, & Bpog pev v ovk
aicOntov Ysco)\oq)ov A TO Uyog Tng 6V ot)\newoov 50ypotm)v
enleuplag, Yvogpog &¢ 10 TOig ot)\)\mg cxxwpnrov Beapa, Ss)\rog O¢ 1
Lyuxr], Ta O¢ év Taic Tr)\otél Ypdppd‘[(} 1 ToU dpBévTog cp(ovr], &t dov
ATAVTOV aUTG T Kal TOT¢ TTap’ EKELVOU HUGTAYWYOUREVOLG EYEVETO
o , ,

1 TGOV pUCTHPLOV PAVEPWOTLS.

Le texte dit de Moise, qui était allé au-dela du visible et était
entré par son ame a l'intérieur des sanctuaires invisibles - c’est
cela que désigne la ténebre -, qu'il y apprit les divins mysteres et,
grace a sa propre connaissance de Dieu, instruisit tout le peuple.
Or on peut voir chez ce Grand aussi le méme phénomeéne : pour
lui la montagne ne fut pas une colline visible, mais la hauteur de
son désir des doctrines véritables ; la ténebre, ce fut cette vision
inaccessible aux autres, la tablette son ame, les lettres gravées sur
les tables, la voix de l'apparition, toutes choses grace auxquelles
la révélation des mystéres fut faite et pour lui et pour ceux qui
furent par lui instruits des mystéres.?®

28 Pour cette utilisation de la figure de Moise dans les éloges, voir en particulier Harl
1993 ; voir aussi Munnich 2008.

29 Grégoire de Nysse, Eloge de Grégoire le Thaumaturge, trad. Maraval 2014, 140-1.
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Cet extrait intervient dans I'’Eloge juste aprés la révélation de la
Profession de foi au Thaumaturge par Marie et Jean, donc au moment
ou est donnée a celui-ci la connaissance de Dieu, venue directement
d’une source divine. La comparaison avec Moise, lequel avait bénéficié
lui aussi d’'une théophanie, vient asseoir cette révélation divine
de la connaissance, qui est marquée par une reprise allégorique
de la montagne, identifiée au désir qu'il avait manifesté pour la
connaissance de Dieu.

De maniére assez similaire, dans I'’Eloge funébre de Méléce
d’Antioche, la comparaison avec Moise intervient au sein d'une série
de comparaisons avec des personnages bibliques ; Grégoire retient
quelques étapes essentielles de la vie de Moise, parmi lesquelles
I'entretien avec Dieu, qu'il prend soin de localiser sur la montagne :

Katéhme tijv Aiyutrtov, Tov ilucddn Biov. Emépacev ouyi tnyv épubpav
€Kkelvny, AAAG TV pélatvay tavtny kai Lopmdn ol Biou Bdkaooav.
Eiof)ABev ei¢ TV yijv Tiig Emay yeMag, €l Tol Spoug Tpoogihocopel
16 Bed. ENioato 1o Umddnpa tiic yuyiic, va kabapd i) Bdoet tiig
Sravoiag Ti¢ aylag yiic émiBatevor, év 1) kaboparar Oedc.

Il a laissé 'Egypte, la maniére de vivre matérielle et sombre,
il a traversé non la mer Rouge, mais la noire et sombre mer de
I'existence, il est entré dans la terre de la promesse, il s’entretient
avec Dieu sur la montagne, il a enlevé les sandales de son ame pour
pouvoir monter, dans une pure disposition d’esprit, dans la terre
sainte ou l'on voit Dieu.3°

Ici, c’est la sortie de la vie terrestre, la mort de Méléce, qui est
rapprochée des étapes de l'itinéraire de Moise ; ce que celui-ci a vécu
dans la chair et pendant sa vie, Mélece I'expérimente apres sa mort.

4.3 Moise et Jésus sur la montagne

Si la montagne est le lieu par excellence de l'expérience divine de
Moise, elle est aussil'un des lieux importants du Nouveau Testament,
puisqu’en plusieurs occasions, c’est sur une montagne, plus ou moins
clairement identifiée, que Jésus parle et agit. Or dans ses Homélies
sur le Notre Pére, Grégoire de Nysse articule explicitement, en
les distinguant, voire en les opposant, la montagne de Moise et la
montagne de Jésus, ou plutdt la maniere dont 1'un et 'autre montent
sur la montagne, la maniere dont 'un et l'autre conduisent leurs

30 Grégoire de Nysse, Eloge funébre de Méléce d’Antioche, trad. Maraval 2019, 66-7.
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auditeurs ou leurs disciples a Dieu, sur la montagne. A la théophanie
du Sinai répond le Discours sur la montagne.

Au début de la deuxieme homélie, Grégoire commence par
résumer, de maniere négative, les modalités d’acceés a la montagne
de la théophanie, pour le peuple guidé par Moise. Ce dernier est
présenté comme un médiateur qui a seul acces a Dieu, et qui ne peut
que retransmettre ensuite au peuple la manifestation divine (Beiav
eppavetav) a laquelle le peuple ne peut accéder directement.

“Ote mpoofiyev 6 péyos Mwiofg Tf] Katd 10 6pog pUoTaywYig TOV
TopanAitnv Aadv, ou pdtepov avtoug tiis Beopaveiag NEiwoe mpiv
&sziot Kai Treplppotvnopa) vopoBetiioat 1§ Aad 10 kabdpotov - kol
0UbE oUTWC Eecxpor]oav Tiig eacxg 6uvotpscog Tr]v quxlvstotv A Trpog
TV KGTETE)\GYI]OGV 10 apouvopevov, 10 TV p 1OV Yvoq)ov, TOV Kon'rvov,
TAG TAATILY YO, KOl TEPOG EQUTOUS TIAALY ATTOTTPAPEVTES NELOUY TOV
vopoBétny peaitnv avtois yevéaBou 1ol Betou Poulipatog, dg¢ ovy
ikaviig otong tiic Suvdpews alTdv TTpooeyyioat 1¢ Be@ xai Betav
eppavetav SeEacBan.

Quand le grand Moise conduisait le peuple israélite a la mystagogie
sur la montagne, il ne les jugea pas dignes de la théophanie avant
d’avoir donné comme loi au peuple de se purifier par la chasteté
et les lustrations ; et méme ainsi, ils n‘osérent pas soutenir la
manifestation de la puissance divine, mais ils furent frappés
de terreur par tout ce qui leur apparaissait, le feu, la ténebre,
la fumée, les trompettes, et aprés s’étre retournés de nouveau
vers eux-mémes, ils demanderent au législateur de se faire pour
eux médiateur de la volonté divine, dans l'idée qu’ils n’avaient
pas la force suffisante pour s’approcher de Dieu et recevoir la
manifestation divine.3!

Jésus, qui est présenté comme Seigneur et législateur, voit d’abord
son action décrite par négation de la situation mosaique,®* avant
qu’elle ne soit reprise, toujours en opposition a la théophanie du Sinai,
afin d’en dégager les traits propres :

AN TTp&OTOV pev AvTi ToU Gpoug £ aUTov AvAy el TOV 0Upavoy, fatov
10i¢ AvBpwiTolg altov dia Tiig dpetiig kataoTnoag + Emetta de 0U
Beatag povov tiig Betag Suvdpewg, MG Kal kKotvwvoug dmepydletat,
Kal €i¢ OUYYEVELOV TPOTIOV TV TG UTTEPKEIHEVIS PUOEWS TOUG
TIPOTLOVTAE Ay WV * 0USE Y VPG KATAKPUTITEL THY UTtepEYouTav SGEav
g SuoBecdpntov Toig dvatnrolow eivat, dANE 1§ TAQUYEL poTi T

31 Grégoire de Nysse, Homélies surle Notre Pére, 2, ed. Boudignon, Cassin 2018, 348-51.
32 Grégoire de Nysse, Homélies sur le Notre Pere, 2, Boudignon, Cassin 2018, 350-1.
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Sidaokalag OV yvépov katapwTicas el AapTpds aibpiag Toig
kaBapoic thv kapdiav v &ppactov kabopacBat SGEav emoinoev -
Udwp &€ mepippaivev ouk €€ dAAOTpimv vapdtov GANG TO €v fpiv
autois dvaPpuov yapiletat, eite Tag TOV 0OaAp@dV Tig Aéyor TTnydg
eite v kaBapav Tfig kapdiag cuveidnoty, pndepiav iAUv &ro kakiog
ETayopévny * Gy velav 8¢ 0UK ATTO Tiig EVVOpHOU TGOV yapeTdv OptMag,
AN 4o ndong UNikfic Te kal épﬂ:cxeoﬁg 61(19é0f—:wg vopoeetﬁocxg,
oUT® TEPOO'CXYEI Sia g Trpooeuxng 16 Bedd. AUt YCXp OV pr]pcxm)v
1 Suvapg, &t wv ot’)xl cpwvcxg TIvag v ou)\)\cx[?)oug EKPWVOUHEVAG
pavBdavopev, AN emivotav tiig Tpog Tov Beov dvaPdoews &’ Uynhiic
Tohtteiog katwpOwpévnv.

Tout au contraire, d’abord il fait monter non vers la montagne, mais
vers le ciel lui-méme, puisqu’il I'a rendu accessible aux hommes
parla vertu. Ensuite, il ne fait pas d’eux de simples spectateurs de
la puissance divine, mais des participants, puisque, précisément,
il conduit a une sorte de parenté avec la nature supérieure ceux
qui s’approchent de lui ; il ne cache pas non plus sous la ténébre la
gloire supréme au point de la rendre difficile a saisir par ceux qui
la recherchent, mais, en illuminant la ténebre par la lumiére de
son enseignement, qui brille au loin, il a rendu visible a ceux dont
le cceur est pur sa gloire ineffable dans 'air lumineux ; il fait grace
d’une eau d’aspersion qui ne vient pas de fontaines étrangeres,
mais sourd de nous-mémes, qu’on parle soit des sources des yeux,
soit de la conscience pure du ceeur, sans aucune boue introduite par
un quelconque vice ; apres avoir établi comme loi une chasteté qui
se tient a I'écart non pas des relations conjugales 1égitimes, mais
de toute disposition matérielle et marquée par une passion, c’est
ainsi qu'il conduit a Dieu par la priére. Car voila la signification de
ces mots, par lesquels nous apprenons non pas des sons articulés
en syllabes, mais une conception de la montée vers Dieu rendue
parfaite par un mode de vie élevé.*?

Comme Grégoire l'indique des le début de ce second passage,
I'ascension conduite et permise par Jésus mene non plus au lieu figuré
de la puissance divine, la montagne, mais directement au ciel, au
lieu divin par excellence. Autrement dit, il ne s’agit plus de décrire
une théophanie de maniére figurée, en recourant aux manifestations
sensibles et aux symboles (feu, bruit, fumée, etc.), mais bien de faire
entrer directement '’homme dans l'expérience de Dieu, rendue
possible par la transformation de la vie humaine proposée par le
Christ. La priére du Notre Pere est enseignée sur une montagne, mais

33 Grégoire de Nysse, Homélies surle Notre Pere, 2, ed. Boudignon, Cassin 2018, 350-5.
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elle enseigne a devenir enfant de Dieu, comme Grégoire le développe
assez longuement dans le reste de ’homélie.?*

Dans les Homélies sur les Béatitudes, Grégoire commente
également la prédication de Jésus lors du Discours sur la montagne ;
de nouveau, le lieu physique est pour ainsi dire imposé par le
référent néotestamentaire. Cependant, ce lieu réel est aussi un
lieu d’expérience spirituelle et Grégoire de Nysse le lit de maniere
allégorique ; la montagne réelle est présentée comme un signe de
I'expérience modifiée du monde et de Dieu qui est offerte a celui qui
suit les enseignements de Jésus :

Tig &pa T010UTSG €0 TV €V TOTG Guvelheypévolg ¢ pabnthg te eivat
10U AdYyou kai auvavaPijivar ot xoapobev amo téhv Koihwv Te kol
TATEWVQOV VONUAT®V €1¢ TO TIVEUPATIKOV $pog Thig UynAfig Bewplag ;
“O mdcav pev oklAV THY €K TOV UTEEPAVESTNKOTWV THS KaKiog
YeEwAOPpwV ekTépevyey, amavtayoBev 8¢ tfj ToU dAnbivol pwtog
&/KTIVl T[%pl)\GpT[épSVOV v foes(pc:x Ter leg &N)\r]eficxg aibpia Tt(}iVT(}
3516(\00’1v ek TepLoTriie KOEGOpNQX Soa o ev 1§ KOIAG KflGEletlEVOlg
¢otiv &Béata. Ta de &mo ToU Uyoug TOUTOU KATOTTTEUSHEVA Ola KAt
600 €0Tiv aUTog 6 Beog ANoyog, pakapilov Toug ouvavaBavtag alTe,
SieBépyeTar otov SakTuAg Tivi detkvug EvBev pev Thv THV olpavev
Baothelav, etépwBev 8¢ Tii¢ dvw Yiig TNV kAnpovopiav, eita Ekeov
kai Stkatooyvny kai TTapdkAnoty kai Thv TTpog Tov Oeov Tév Shwv
YLVOREVIIV OUYYEVELQV KOl TOV €K TGOV Styp®dV kapToy, & €0Tt
10 oUvotkov Beoll yevéoBat, kai Goa dAAa TTdpecTt TPOG TOUTOLS
BAérrerv GvwBev x ToU Spoug, daktuhodeiktolvtog ToU Adyou To €k
fig UynAiig okotidg dia TGV EAidwv dmoPAemdpevov.®

Qui donc, parmi ceux qui sont rassemblés, est tel qu’il soit un
disciple du Verbe et monte avec lui depuis la terre, loin des pensées
basses des creux, vers la montagne spirituelle de la contemplation
sublime ? Montagne qui échappe a toute ombre que projettent les
collines du mal, mais, parce qu'elle est illuminée de toute part
par le rayon de la lumiere véritable, accorde de voir, dans la pure
splendeur de la vérité, depuis un observatoire, tout ce qui est
invisible a ceux qui sont enfermés dans le creux. Quelles sont les
choses qu’on peut voir depuis cette hauteur et combien elles sont
nombreuses, le Dieu Verbe lui-méme le raconte, lorsqu’il bénit ceux
qui ont fait avec lui I'ascension, quand il montre comme du doigt
d’un coté le royaume des cieux, de l'autre la terre de 'héritage,
celle d’en-haut, puis la pitié, la justice, la consolation, la parenté
qui advient avec le Dieu de toutes choses, le fruit des persécutions,

34 Grégoire de Nysse, Homélies surle Notre Pére, 2, ed. Boudignon, Cassin 2018, 362-5.
35 Grégoire de Nysse, Homélies sur les Béatitudes, 1, ed. Callahan 1992, 77, 4-78, 11.
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qui est d’habiter avec Dieu, et tout le reste qu’il leur permet de voir
d’en haut depuis la montagne, puisque le Verbe montre du doigt ce
qu’on voit depuis cette guette élevés a travers ce qu’'on espere.3¢

Cet extrait, qui ouvre la premiere homélie, introduit donc
toute l'interprétation nysséenne des Béatitudes; la localisation
géographique du discours de Jésus, sur la montagne, lui permet de
présenter I'ensemble des Béatitudes comme une vision panoramique
du monde, vue depuis le point de vue divin. La montagne, ici, qui
vient a l'origine du texte évangélique, devient pour l'auteur un
point d’observation du réel a partir du regard divin, reflet de son
interprétation des Béatitudes.

4.4 Les montagnes réelles, lieu d’expérience spirituelle ?

Cette utilisation allégorique des montagnes s’appuie-t-elle sur une
connaissance réelle de ce type de lieux, et des sensations qu'ils
peuvent provoquer ? Un bref passage du Sur I’Hexaemeron laisse
cette question ouverte, du fait de l'indétermination relative du
sens du verbe iotopéw, qui peut renvoyer aussi bien a une enquéte
personnelle qu’a une connaissance médiée par la lecture :

Oltewg olv kai dpédv Tvwv Umeppeyebdv 1ag dkpwpeiag of
lotopfioavteg Aéyouatv Uttepvepeic pév eivar del kol AvepikToug
T0i¢ TTVEUpAOL Kal ToIg TTNVOig apfyavov Ty ét’ ékeivwv yevéoBau
o ovy NTTov { Toig UtoRpuyiots Thv év &épt Confv.3

De méme, donc, ceux qui ont enquété / ceux qui rapportent des
connaissances aussi sur les sommets de tres hautes montagnes
disent qu’elles sont toujours au-dessus des nuages, inaccessibles
aux vents et qu’il n’est pas moins impossible aux oiseaux d’y voler
que ne l'est la vie dans l'air aux étres qui vivent sous la mer.3®

On trouve en d’autres passages de l'ceuvre nysséenne des
références, plus explicites encore, aux sensations provoquées chez
I’homme par sa présence au sommet d’'une montagne - et plus
seulement a ce que représente la montagne, par son élévation et
la proximité qu’elle permet avec les cieux, donc avec Dieu. Deux
textes célebres de Grégoire évoquent ce vertige qui saisit celui
qui se trouve au sommet, et regarde vers le bas. La configuration

36 Trad. de l'auteur.
37 Grégoire de Nysse, Sur I’'Hexaemeron, 36, ed. Drobner 2009, 49, 19-50, 1.
38 Trad. de l'auteur.
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des lieux évoque d’ailleurs tout autant le sommet d'une falaise que
celui d’'une montagne ; autrement dit, c’est moins le lieu exact, que
l'effet d’'une configuration géographique sur I’homme que retient
Grégoire. Le premier passage figure dans la septieme des Homélies
sur I’Ecclésiaste :

Koi ta pev ywwokdpeva mavra Sid Tflg molutpaypoouvng
mapéSpape, Thv 8¢ T0U aidvog Evvorav Tapadpapeiv oudepiav
pnyavnv eEeupiokel, 6mws av EEw €autnv oTnoete kai UtepBein
10U Trpoeswpoupévou OV OvTwV aidvog. AN ('I)mrsp o i T1vOg
sups@slg akpwpeiag - UttokeioBw S¢ métpa Tig elvar Aela kal
cxnoropog, K&Ttwbev év opem) Te Kai 'ITEplEEEO'pEV(,O 6] oxnpan
elg &mepov pijkog Avatewvopévn kol dvwBOev émi tol Uyoug Tnv
Gxpav eketvnv avéyouoa v év i) TpoPoAi] Tiig dppuog eig 11 fdBog
AavES KaTakUTTOUTAY -, OTIEp ouv eikdc Tabeiv Tov Sxpe T¢ ot
i emivevouong ¢ PaBet payiag emyalovTa kai oUdepiav €Tt oUTe
16 Todi Pdov olte Tf) yerpt Avtidnyiy EEeupiokovia, TOUTO pot kol
1 yuyn Taperbolioa 10 v Toig Staotnpatikoic vonpaot faotpov v
f) {ntioet Tiig Tpoatwviov Te kai &diaotdTou puoews Tdoyet. OUk
gxouod 11 ou meptdpdEntat, ol T6TOV, 0U YpSvov, 0U HETPOV, OUK
&A\\o 11 TotoUTOV 0UdEV 6 Séyetar Tiig Sravoiag NpdV TV ETifaoty,
AAa avtaydBev tdv dAfTTwV dmodicBaivovoa Ay yid Te kol
apnyavel kai ALy TpOS TO TUYYEVES ETTLOTPEPETAL, AYATTHTA
T000UTOV povov Yvdvat Tept ToU UTepketpévou Goov TretoBijvar
STt GANO T AP TNV TV YIVWOKOPEVWY GUOLY ETTL.

Et elle parcourt avec grande attention tout ce qui est connu, mais
elle ne trouve pour parcourir la pensée de 'éternité aucun moyen
qui lui permette de se tenir hors d’elle-méme et de s’établir au-
dessus de la durée des étres, qu'elle a contemplée d’abord. Il en
est comme de celui qui se trouve sur le sommet d'une montagne :
supposons qu’il y ait au-dessous de lui un rocher lisse et coupé a
pic, qui s’étende vers le bas sur une longueur infinie, d'une forme
droite et polie, et qui d’en haut supporte a son sommet cette
pointe qui, avec 'avancée de I'escarpement, penche vers I'abime
béant ; le sentiment naturel de celui qui, du bout du pied, effleure
la roche qui s’incline vers 'abime, et qui ne trouve plus aucun
support pour son pied ni aucune prise pour sa main, c’est celui
qu’a mon avis éprouve I’ame qui, dépassant ce qui est accessible
par les concepts propres a l'intervalle, cherche la nature qui a
précédé le temps et qui n’est pas comprise dans l'intervalle :
n'ayant rien a empoigner, ni lieu, ni temps, ni mesure, ni rien
d’autre qui soit capable de recevoir la marche de notre pensée,
mais glissant de tous c6tés sans trouver de prise, elle est saisie
de vertige, désemparée, et se tourne de nouveau vers ce qui est
de la méme origine qu'elle, et elle se contente, quant a ce qui est
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au-dessus d’elle, d’en connaitre juste assez pour étre convaincue
qu'il y a autre chose que la nature des choses connues.?®

Dans ce passage, la sensation de vertige provoquée par la proximité
du vide et la hauteur sert a Grégoire a dire la sensation que provoque
dans I'ame de la créature la prise de conscience de la grandeur divine,
et de son caractere incommensurable avec la création. Ce n’est donc
plus la montagne comme lieu de proximité avec le divin qui est mise
ici en avant : elle n’est méme plus un point d’observation pour tourner
le regard vers Dieu. Grégoire s'attache au contraire aux sensations
physiques que provoque une configuration des lieux pour éclairer a
partir d’elles le rapport de 'homme a Dieu.

On trouve un développement analogue dans la sixieme des
Homélies sur les Béatitudes :

“OTrep mabeiv elkog TOUS £k TIvog UYnAS dkpwpelag eig dyavég TL
KATAKUTITOVIOS TEAAYOS, TOUTS pot TeEmovBev 1) Sidvota, €k Tiig
OynAfic 10U Kupiou gwviig, otov &Trd Tvog Kopugfic Spoug, i TO
adiekitntov tdV vonpdrwv PAémouca Pdbog. Kabdmep yap v
moMoi¢ 1OV Tapabalacoiwv EoTiv 18eiv Spog Npitopov, KaTd TO
Tapdhov pépog &Tro kopugpil et T0 BdBog &1’ eUBeiag dmeEeopévoy,
oU KT TO Eve mépag dkpa Tig TpoPePAnpévn Tpog Tov Pubov
gmvéveukev, Otep ouv Ttabelv eikog TOV ATO THg ToaUTNG CKOTILAG
€k oMol ol Uyoug emi Ty év 1§ PdBet Srakumrovia BdkarTay,
oUTw My Y1& pou viv 1) yuyn, év Tij peydAy Tauty) Tol kupiou pwvij
YEVOpEVT pstéwpog [...]. AUt €otiv 1) Aela kol amdTopog 'ITéTPG ﬁ
pndepiov € snp sotumg 0V vonpotva chcnv Utodeikviouoa, fiv kai O
M(ouong WoaUTWG ATpootToY Tl Kab’ tautov 60ypotcnv otTrEq)r]vcxro
¢ pndapot duvacBor mpooPiivar Nudv v Sidvolay, Tdong
avtidMjyewg amoEeoBelong Sia tiig dmopdoews.

Ce que ressentent vraisemblablement ceux qui se penchent du
sommet d'une montagne élevée vers une mer immense, voila ce
que mon esprit a ressenti quand il a fixé son regard, depuis la
parole élevée du Seigneur, comme du chef d'une montagne, vers
la profondeur insondable de ses pensées. De méme en effet qu’on
peut souvent voir, au bord de la mer, un mont coupé en deux,
lorsque le front qui fait face a la mer est tranché tout droit de
la téte aux profondeurs et que, du coté de sa partie supérieure,
il y a comme un sommet dressé qui se penche vers I'abime, ce
qu'éprouve donc vraisemblablement celui qui, d'une telle guette,
regarde depuis cette grande hauteur jusqu’a la mer tout au fond,
voila le vertige qui saisit maintenant mon ame lorsqu’elle se trouve

39 GCrégoire de Nysse, Homélies sur I’Ecclésiaste, 7.8, trad. Vinel 1996, 382-5.
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ainsi élevée par la grande parole du Seigneur : [vient ensuite une
citation de Mt 5,8, qui introduit deux citations scripturaires sur la
vision de Dieu : Jn 1,18 ; 1 Tm 6,16]. Voici la roche lisse et escarpée,
qui ne montre aucune base pour nos pensées, que Moise aussi
nous a dévoilée, dans ses doctrines, comme si inaccessible que
notre esprit ne peut 'approcher nulle part, dans la mesure ou
toute saisie intellectuelle est retranchée par la négation [suit une
citation d’Ex 33,20].4°

Dans cet extrait, le rapprochement entre montagne et falaise au bord
de la mer est explicite ; explicite, également, le renvoi a la théophanie
dont a bénéficié Moise. Cependant, la référence biblique n’oblitére
pas le recours a l'expérience physique du vertige, qui est présenté
par Grégoire comme l'analogue de la connaissance imparfaite mais
saisissante de Dieu.

Dans ce dernier passage se trouvent ainsi rassemblés les différents
fils de l'usage que fait Grégoire de Nysse de 'image de la montagne, en
privilégiant certes la théophanie mosaique du Sinai, mais en y joignant
une expérience physique de la montagne, et plus particuliérement du
vertige. En outre, ces expériences bibliques et sensibles sont utilisées
pour faire comprendre les modalités de la connaissance humaine
de Dieu, impossible comme telle : 'approche de Dieu saisit 'homme
et lui fait percevoir 1'écart qui I'en sépare, sans lui permettre de
connaitre Dieu lui-méme. Seule la médiation du Christ permet cette
connaissance, introduisant non dans la dissemblance mais dans la
parenté entre le Pere et ses fils adoptifs, comme nous l'avons vu a
propos des Homélies sur le Notre Pére, lorsque c’est Jésus qui fait
monter avec lui tous les fidéles sur la montagne.

5 Interlude évagrien : la montagne et le lieu de Dieu

On a vu plus haut qu’'Evagre, comme la plupart des autres auteurs
chrétiens, ne s’en tient pas a une seule interprétation de la montagne.**
Cette derniére est nettement, pour Evagre, une réalité symbolique
lorsqu'il en explique les occurrences dans I'Ecriture ; le lieu concret
de l'ascése n‘apparait que fort peu, contrairement a ce qu’on peut
constater chez d’autres auteurs du monachisme égyptien.*?

Cette montagne rassemble pour Evagre les différentes théophanies
de I'Exode, depuis le buisson ardent (Ex 3), la grande théophanie que
nous avons déja évoquée plus haut (Ex 19-20), jusqu’a celle d'Ex 24 ou

40 Grégoire de Nysse, Homélies sur les Béatitudes, 6, Callahan 1992, 136, 25...137, 21.
41 Voir supra, section 3.
42 Voir infra, section 6.2.
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les Anciens se joignent a Moise. L'unité de lieu, ici, prime sur l'unité
de temps, et les diverses théophanies paraissent éclairer différentes
facettes d’'une méme réalité : la montagne est le lieu symbolique de
la révélation et de la connaissance de Dieu. On trouve par exemple
dans les Pensées une mention du Sinai, au pied duquel se réfugier
pour étre appelé par Dieu. Si la théophanie et la montagne sont bien
mentionnées, la scene symbolique trouve ici place au pied de la
montagne, non a son sommet, et correspond a la scene du buisson, a
une étape qui intervient donc relativement tot dans la vie de Moise
et ou la montagne ne joue ordinairement pas un role central :

Ei 8¢ 115 €k 10U kapdtou kai akndia Nuiv Twpooyivetat, pikpov
avadpapdvreg €mi TNV THG YVOOEWS TETPAV TG WoATnpie
TPOCOPIA|OWpEY, TANOCOVTEG O1d TOV APETOV TG Y VWOEWS TAG
¥opdds - Bookiowpev 8¢ A kal UTTO T vaiov Gpog Ta TTpoPata;,
va 0 Beog TdV Tatépwv Hpdv kot Npdg €k Tfig Pdtou kahéo kai Toug
ASyoug TGV onpelwv kol TGV TepdTmv Kol Npiv YaplonTtat.

Mais si, sous l'effet de la fatigue, nous survient une certaine acédie,
réfugions-nous un moment sur le roc de la science, prenons notre
harpe et frappons par les vertus les cordes de la science ; puis
retournons faire brouter nos brebis au pied du mont Sinai, afin que
le Dieu de nos peres nous appelle, nous aussi, du milieu du buisson
et nous fasse, a nous aussi, la grace de connaitre les raisons « des
signes et des prodiges ».#3

Comme le soulignent les éditeurs en note, c’est la patience de Moise
a ce stade de son existence qui va permettre les révélations qui
vont suivre, de méme que la patience de l'ascéte, son endurance
dans 'épreuve, lui permet d’échapper a 'acédie et de s’approcher de
Dieu. Le séjour au pied de la montagne est donc la figure de I'attente
patiente, par 'ascete, des révélations divines.

En revanche, la montée au sommet de la montagne dit 'ascension
vers la connaissance de Dieu lui-méme, présentée par Evagre comme
science de la sainte Trinité; cette connaissance est simple, au
contraire de la multiplicité qui concerne les créatures :

Pour la contemplation des étres, il y a les nombreux récits des
voyants, tandis que pour la contemplation de la sainte Trinité,
il n’y a qu'une seule intellection de science la concernant, parce
qu’elle est science essentielle et se révele a l'intellect qui est nu
de passions. Or I'intellect ne peut étre sauvé s'il ne court pas vers

43 Evagre le Pontique, Pensées, 17.32-9, ed. Guillaumont, Guillaumont, Géhin 1998,
212-5.
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le sommet de cette montagne, car la montagne spirituelle est la
science de la sainte Trinité (située) sur un sommet élevé difficile
d’acces, mais sil'intellect en est jugé digne, il se détourne du souci
des objets. C’est vers cette montagne que les anges conduisaient
le bienheureux Lot, en disant : Sauve-toi sur la montagne, afin que
le mal ne t’atteigne pas [Gn 19,17].44

Ici, outre la référence a la montagne comme lieu de rencontre
avec Dieu par excellence, le recours a I'image de l'ascension de la
montagne fait sirement référence a la fois a la difficulté du processus
qui mene a ce type de connaissance, au caractére ardu de l'ascése
physique et du dépouillement intellectuel qu'elle demande, mais
aussi a la séparation de I'homme d’avec le monde qu'implique une
telle ascension. Ce dépouillement est explicitement mentionné, en
référence a Col 3,9-10, dans un autre passage des Pensées, a propos
d’une autre formulation pour dire la proximité de ’homme avec Dieu.
Il s’agit du « lieu de Dieu », ou plutdot du lieu ol se tenait le Dieu
d'Israél (tov téTov, ov eiotrket 6 Bedg Tol Iopanh [Ex 24,101), formule
de la Septante qui correspond au simple « Dieu d’Isra€l » de I’'Hébreu
massorétique ;* ce lieu de Dieu renvoie chez Evagre a l'intellect qui
contemple Dieu :

“Otav 6 voig Tov Takatov &vBpwov dmoducdjievog TOv €k xApitog
emevduonTat, TéTe Kal TNV €aUToU KATACTACLV SYeTal KOTA TOV
KALpOv TfG TPOTEVYTiS COTIPELP® 1) OUPAVIR) YPWHOTL TIAPERPEPT),
fiviiva kai té1ov Beol 1) ypagr ovopdlet UTO TGV TpecPutépwv
09pBévTa £l 10U Spoug Ziva.

Quand l'intellect se sera dépouillé du vieil homme et aura revétu
celui qui nait de la grace, alors, c’est son propre état qu'il verra
au temps de la priere, pareil au saphir et a la couleur du ciel ; c’est
’état que 'Ecriture nomme le lieu de Dieu, qui a été vu par les
Anciens sur le mont Sinai.*

La théophanie d’Ex 24 offre donc une autre figuration de la
connaissance de Dieu, en ce qu'elle permet a Evagre d’'indiquer un

44 Evagre le Pontique, Lettres, 58.4, ed. Géhin 2025, 512-5, avec la note ad loc.
45 L'écart est déja relevé dans la note au texte évagrien, voir note suivante.

46 FEvagre le Pontique, Pensées, 39.1-6, ed. Guillaumont, Guillaumont, Géhin 1998,
286-9, en particulier 288 note 3. Voir également Evagre le Pontique, Scholies aux
Psaumes, 75,1-2, avec la note ad loc., et Skemmata, 25 ; ces textes ne font cependant
pas mention de la montagne, dans la mesure ou ils s’appuient sur Ps 75,3, « Et son lieu a
été établi dans la paix, et sa demeure dans Sion » (kai éyeviiOn év eiprivny 6 ToTTOG AUTOY,
Kal 1O KatotknTiprov atod év iv), méme si la mention de Sion ramene discrétement
a une autre montagne biblique.
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état restauré de l'intellect, condition nécessaire pour que ’homme
puisse approcher Dieu. Ici, c’est la description biblique du sommet de
la montagne - et en l'occurrence la forme propre qu’elle prend dans la
Septante, avec la double mention du lieu et, dans la lecture d’Evagre,
de la couleur au lieu du firmament®*” - qui sert de référent a 1'état de
I'intellect. L'ascension vers Dieu est slirement présente, mais c’est
bien le sommet de la montagne comme lieu de rencontre avec Dieu
qui est pris pour équivalent de 1'état de l'intellect dans sa rencontre
avec Dieu. Au sommet de lui-méme, l'intellect est transformé, on
serait tenté de dire transfiguré, par la présence divine.

On trouve, dans la Lettre 39, un autre développement relatif a ce
« lieu de Dieu », en référence a Ex 24,10 :

« Si donc, avec la grace de Dieu, l'intellect leur échappe et
dépouille le vieil homme, au temps de la priere, son état lui
apparaitra comme un saphir ou pareil a la couleur du ciel : c’est
ce que I'Ecriture appelle le lieu de Dieu, qu'ont vu les Anciens au
mont Sinai [Ex 24,10-11] ; ce lieu, elle l'a aussi appelé vision de
paix [Ps 75,3], parce qu'on voit en soi la paix qui surpasse toute
intelligence et qui garde nos cceurs [Ph 4,7].4%

Evagre réunit ici les deux fils d’Ex 24 et de Ps 75,3.° La théophanie
du Sinai est explicitement située sur une montagne, mais c’est bien
la couleur qui est de nouveau mentionnée (saphir ou ciel). Le texte
biblique est ici évidemment premier ; on peut toutefois se demander si
la référence répétée a la couleur n'est pas également motivée par une
expérience concrete de la vue du ciel depuis un sommet montagneux,
de méme que, chez Grégoire de Nysse, I'expérience du vide ressenti
au sommet de la montagne venait renforcer le recours biblique au
lieu qu’est la montagne lorsqu’il s’agissait de dire la connaissance
de Dieu.

6 La montagne, lieu d’ascése ?

Apres ces textes qui lient montagne et connaissance (mystique) de
Dieu, il est temps d’en venir a la derniere étape de notre parcours,
qui concerne cette fois la montagne dans le contexte ascétique.
Les textes évagriens nous en avaient déja rapproché, mais je
voudrais maintenant envisager non plus l'utilisation allégorique

47 Sur cette autre lecture, voir, outre la note ad loc. de 'édition des Sources
chrétiennes, Guillaumont 1984.

48 Evagre le Pontique, Lettres, 39.7, ed. Géhin 2025, 428-9.
49 Voir supra, note 46.
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de la montagne, en lien avec le texte biblique, au premier chef les
théophanies vétérotestamentaires, mais le role de la montagne comme
lieu concret de l'ascése, comme environnement physique de celle-ci.
En effet, dans la représentation actuelle de l'ascése tardo-antique,
le désert et la montagne semblent les deux lieux par excellence de
l'ascese ; ces deux types de paysages paraissent correspondre 1'un et
l'autre au désir de retrait du monde qui marque et détermine l'ascese.
Cependant, la montagne est-elle unanimement percue et présentée
comme un lieu par excellence de l'ascese, dans le monde antique de
langue grecque ? On examinera successivement la situation dans des
textes du 4¢ et du 5¢ siécles de Cappadoce, d’Egypte et de Syrie, sans
prétendre aucunement a 'exhaustivité.

6.1 Cappadoce

Ce n’est pas sans surprise, tout d’abord, qu'on constate que le corpus
ascétique attribué a Basile est étrangement silencieux lorsqu’il s’agit
de montagne ; le terme 6po¢ n'y apparait pas, en effet, sinon dans
des citations de Lc 5,14 (une ville sur une montagne ne peut étre
cachée), mais c’est alors pour parler de I'ascese et de I'ascete, non de
la montagne. Le seul texte ou il est largement question de montagne
estla Lettre 42, un texte certes ascétique mais unanimement reconnu
comme inauthentique.® L’'auteur, assez avant dans la lettre, reprend
les termes du Ps 10,1 pour dire la mise a 1'’écart du monde : « Voila
pourquoi j'’émigre dans les montagnes comme un passereau » (At
10070 UV £y peTavaoTelm émmi Ta &pn g otpoudiov).®* Dans la suite
du paragraphe, qui enchaine les exemples bibliques, plusieurs font
encore référence aux montagnes (Mont Carmel pour Elie, Mont des
Oliviers pour le Christ, mais aussi des indications plus génériques
comme celle d’'He 11,38) ; cependant, les montagnes n’y jouissent
d’aucun traitement privilégié et sont mentionnées aux cotés d’autres
formes du paysage. Méme aux marges inauthentiques du corpus
basilien, la montagne n’est donc pas un lieu d’ascése privilégié.

On en voudra encore pour preuve la célebre Lettre 14 de Basile
a son ami Grégoire de Nazianze, authentique celle-la, dans laquelle
il décrit son lieu d’ascese. Sans entrer dans l'analyse détaillée d'un
texte qui en a déja suscité de si nombreuses, on rappellera simplement
que le lieu choisi par Basile se trouve au pied de la montagne, non a
son sommet, dans un lieu certes isolé, mais qui n’est en rien marqué

50 Amand de Mendieta 1968, 241-5 ; voir aussi Cavallin 1944, 108-9. La question de
la montagne n’est pas relevée dans ces études.

51 [Basile de Césarée], Lettres, 42.5.2, Courtonne 1957, 106 ; la référence biblique
n’est pas relevée par I'éditeur.
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par l'altitude, non plus que par la sauvagerie, seulement par la mise
a l'’écart du monde.*?

6.2 Athanase, Vie d’Antoine

Au contraire, si I'on se tourne vers l'un des textes fondateurs de
la littérature ascétique, la Vie d’Antoine d’Athanase, le vocabulaire
de la montagne supplante largement celui du désert. On reléve en
effet 45 occurrences d’6po¢ (méme sil'index de 'édition de référence
ne releve que 40 passages), alors que, par comparaison, le terme
gpnuog n'y figure que 15 fois. En outre, la montagne y est une réalité
ascétique suffisamment structurante pour se voir elle-méme divisée
en deux lieux, la montagne extérieure et la montagne intérieure. De
maniére assez classique, la montagne peut étre présentée comme un
lieu de proximité de l'ascéte avec le divin ; c’est par exemple le lieu
par excellence des visions, pour Antoine.*® Mais c’est aussi le lieu
propre du moine ; on a retenu depuis longtemps la formule « Et le
désert devint une cité », a la suite par exemple du titre de I'ouvrage
de DJ. Chitty.** Cependant, dans le texte de la Vie, ce sont d’abord
les montagnes qui sont transformées et peuplées par les moines :

Kai olite Aotmov yéyove kai év 'rmg opem povcxom P, Kol fi z—:pnpog
erro)uo@r] povaxwv, €EeABOVTWV &TTO TOV 161wV KOl ATToY payapévmy
THV €V Toig 0Upavoig TToMTELQV.

C’est ainsi que des lors, dans les montagnes aussi, des ermitages
s'éleverent et que le désert devint comme une cité de moines qui
avaient quitté leurs biens et reproduisaientla vie de la cité céleste.>®

*Hv oUv &v Toic OPECLTA pOVaOTHpLa (¢ oknvai TeTAnpwpevat Oetwv
XOp®V, YoAAOVTIWVY, GLAONOYOUVI®WY, VNOTEUOVIWYV, EUYOHEVMY,
dya)\)\twpévwv el Tf) TOV pe)\)\évrwv EATTidL kal épYGCopévwv
glc 1O TOLElY e)\snpoouvqg, otyou-mv Te Kal oupqxowow sxovm)v slg
GXXn)\oug Kai fv a)\newg ideiv domep ydpav Tiva ka’ Eautnv
ovoav Beooefeiag, kol Sikatoouvng.

52 Voir par exemple Calvet-Sebasti 2015. Voir également les remarques fines de Forlin
Patrucco 1983, 315-6, qui ne reléve cependant pas la position relative a la montagne.

53 Voir Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, 59.6 ; 60.1 (cf. 4 Rg 1,9) ; 66.1 ; 82.3;
93.5.

54 Chitty 1980. C’est également le cas dans le titre anglais d’origine (1966) : The
Desert, a City.

55 Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, 14.7, ed. Bartelink 1994, 174-5.
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Dans les montagnes, les ermitages étaient donc comme des
tentes remplies de cheeurs divins, chantant des psaumes, lisant
les Ecritures, jelinant, priant, se réjouissant dans l'espérance des
biens futurs, travaillant pour faire I'auméne et menant une vie
d’amour mutuel et de concorde. On pouvait vraiment y voir comme
une région a part de piété et de justice.5®

T& Te Ay kapd &v Toig Speat kai Cijhog TpokoTriig kol TapdkAnaig
S1a tfic év AAAGAo1¢ TTioTEWC.

De nouveau c’était la joie dans les montagnes, le zele pour
progresser et la consolation par la confiance mutuelle.?”

On voit que dans ces différents passages, plus que le désert, c’est
la montagne, ou plutdt les montagnes, qui sont le lieu de 'ascese ;
ce sont elles qui sont transformées par la présence des solitaires.
On en veut pour preuve le passage plus célebre encore de 85.3-4
qui compare les ascétes hors de leur lieu avec des poissons hors de
'eau : le lieu vers lequel ils doivent se hater, ce n'est pas, dans le texte
athanasien, le désert, mais la montagne :

“QoTep ol 1y0Ueg éyypoviCovtes Tf) Enpd yi TEAEUTOOLY, OUTW
domep ol iyBlec éyxpovilovres T Enpd Yij reheutdow, ofiteag

ol povayol Bpadivovtes ped’ Updv kai wop’ Upiv evdiatpifovTeg

gkAUovTat. Ael ovv, GoTep Tov ixOUV eig TNV BdNacoay, oUtwg Npdg

ei¢ 10 Spog emelyecBat, pimote Ppadivovres emihabopeba tdv

”

gvdov.

Comme les poissons meurent lorsqu’ils restent longtemps sur la
terre seche, de méme a s’attarder avec vous et a séjourner chez
vous, les moines se relachent. Il faut donc que, comme le poisson
vers la mer, nous nous hations vers la montagne, pour ne pas
oublier, en nous attardant, les choses intérieures.>®

On pourrait encore ajouter a cette énumération, par exemple, la mort
d’Antoine, qui prend place dans la montagne intérieure, de méme
que sa sépulture (Vie d’Antoine, 91-2). Il faut cependant prendre
en compte en cette matiére une particularité du grec d’Egypte :

56 Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, 44.2-3, ed. Bartelink 1994, 254-5.
57 Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, 54.7, ed. Bartelink 1994, 280-1.

58 Athanase d’Alexandrie, Vie d’Antoine, 85.3-4, ed. Bartelink 1994, 354-5;
I'éditeur, en note (355 note 1) consideére que le lieu propre dont il est question est la
cellule, reprenant ainsi les conceptions dont témoignent par exemple Evagre ou les
Apophtegmes. Cependant, dans le passage en question, il n’est pas question de cellule,
mais seulement des montagnes, comme le lieu propre, le milieu de vie qui doit étre
regagné au plus vite.
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en effet, on a montré depuis longtemps que, dans les papyrus,
Spog signifiait aussi bien montagne que désert, puis, par la suite,
monastere (dans l'expression « la montagne de »).5° Il s’agit bien la
d’'un sens proprement égyptien, qui tient a la conformation du terrain
dans cette région, ainsi qu’'au sens d'un signe hiéroglyphique - on
retrouve d’ailleurs cet usage en égyptien actuel, a propos du mot
djebel : ces termes désignent ce qui n’est ni la vallée du Nil, ni le
delta. Au contraire, un monastere situé véritablement en haut, au
sommet de la falaise ou sur une montagne, peut étre désigné par le
terme mérpa, comme c’est le cas de I'église du méme nom située dans
le nome d’Antinoopolis, dont J. Gascou, a la suite d’A. Boud’hors et
R. Boutros, a étudié la dénomination.®®

Ce constat lexicologique conduit donc a nuancer fortement les
remarques faites auparavant: si l'on suit 1'usage égyptien que
suggerent les papyrus pour interpréter le texte de la Vie d’Antoine,
ainsi que le premier passage cité, qui propose déja une équivalence
entre montagne et désert, il n'y aurait pas tant un usage privilégié du
terme Gpog pour désigner le lieu del'ascese, qu'une utilisation paralléle
des termes Gpog et €pnpog, dans la mesure oll le premier terme est un
équivalent du second. Ou du moins, si elle garde une nuance propre,
la référence a la montagne ne parait pas particulierement motivée
par ses usages bibliques. La réalité géographique est simplement
mobilisée pour souligner la mise a I'écart de l'ascete, son retrait
du monde (Eeviteia), loin des villes et villages, et des lieux cultivés,
au profit d'un endroit sauvage, comme le montre tout l'itinéraire
d’Antoine dans la Vie, lequel ne cesse de s’éloigner davantage de la
partie civilisée, cultivée du pays.

6.3 Théodoret et les ascétes de Syrie

Pour terminer, je voudrais examiner les références ascétiques a la
montagne dans une troisiéme zone géographique, la Syrie, a partir de
I'Histoire philothée de Théodoret de Cyr. En effet, les différentes notices
de ce texte sont tres attentives aux environnements géographiques et
aux reliefs dans lesquels évoluent les différents ascetes. En est-il de
méme qu'en Egypte, et la montagne y est-elle un simple équivalent,
éventuellement un peu plus rude, du désert? C’est ce que laisse
entendre une note des éditeurs, dans la Vie de Macédonios (XIII, 14),
apropos de la « vie dans les montagnes » (tfjv Spetov TroltTeiav) ; pour
eux, I'expression serait ici a prendre au sens propre, mais ailleurs dans
le texte de Théodoret, elle serait un synonyme de « vie au désert ». Les

59 Cadell, Rémondon 1967.
60 Gascou 2011. Voir aussi Boud’hors, Boutros 2000.
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éditeurs proposent explicitement d’étendre les remarques de Cadell et
Rémondon a la Syrie.®* La chose parait surprenante, vu la différence
du paysage, la diversité de configuration des lieux entre I'Egypte et
la Syrie (sans parler de la différence de langue vernaculaire). On
trouve d’ailleurs un peu plus loin dans le texte une formulation qui
indique clairement qu'il ne peut en aller ainsi : a épnpdtepa Tod Gpoug,
« les déserts de la montagne » (XXVI, 6.1). En outre, les usages des
deux termes sont beaucoup plus équilibrés que dans la Vie d’Antoine,
puisqu’on trouve 40 occurrences d'pog, pour 26 d’gpnpog.

Dans les différentes notices biographiques de l'ouvrage, la
montagne figure nettement comme l'un des lieux privilégiés de
l'ascese. Voici quelques exemples :

€K TAUTNG Oppwpevog O péyag TakwPog Tov Epnuikov kai nouyiov
fomdoato Biov kai, Tag TGV UYNAOTATOVY OpdV KaATaAaB v KOpUPas,
gv exetvaig Sifjyev.

Originaire de cette cité, le grand Jacques embrassa la vie recueillie
du désert et, gagnant la cime des plus hautes montagnes, y faisait
son séjour.®?

OvuTog totvuv TtalaioTpav £0Ye Kol 0TAd10V TAG TOV Op@dV KOPUPAS
oUk ¢’ £vog idpupévog xwpiou, GAAG vV pev ToUTE EvitaiTpevog,
viiv 8¢ eig Ekeivo petaPaivemv.

Macédonios avait pour palestre et pour stade le sommet des
montagnes : il ne s’était pas fixé en un endroit, mais tantot il vivait
ici et tantot s’en allait ailleurs.®®

La montagne n’est cependant pas le seul lieu d’ascése, comme
en témoigne par exemple le recours a la citation, déja évoquée,
d’He 11,37-8, qui fait figurer la montagne aux cotés des déserts, des
cavernes et des antres, comme lieu de retraite ascétique :

Mapkiavov 6¢ tov mdvu Ths av dEiwg Baupdoarpev i Sfjhov 611
"HMia kai Twdvvi kai Toig kat’ ékelvoug ouvTdrtovTeg ot «teptijABov
¢v pnlwtaig, €v aiyetoig déppaocty, votepoupevor, OMPBdpevor,
KOKOUYOUHEVOL, &y olk fv &Etoc & KOOpOG ovtog, &v EpnpioLg
TAQVOEVOL, KAl Gpeat kai oTrnAaiotg, kai Taig oTais Tig Yfig».

61 Canivet, Leroy-Molinghen 1977, 499 note 1. Cadell, Rémondon 1967.

62 Théodoret de Cyr, Histoire philothée, 1.2.3-6 (Jacques de Nisibe), ed. Canivet,
Leroy-Molinghen 1977, 162-3.

63 Théodoret de Cyr, Histoire philothée, 13.2.1-3 (Macédonios), ed. Canivet, Leroy-
Molinghen 1977, 476-7.

Byzantine Studies2 | 33
Holy Mountain(s) in Byzantium and Beyond, 5-40



Matthieu Cassin
Monter a la rencontre du Seigneur

Comment rendre au célebre Marcianos l'admiration qu’il mérite ?
Evidemment, en le comparant a Elie, & Jean et a leurs semblables,
qui, « vétus de mélotes, de peaux de chévres, dépourvus de tout,
éprouvés, malmenés, eux dont le monde n’était pas digne, erraient
dans les déserts, les montagnes, les cavernes et les antres de la
terre ».%4

Contrairement aux formulations de la Vie d’Antoine, donc, les montagnes
de Syrie sont un lieu particulierement propice a l'ascese, mais ils
ne sont pas le seul. Qui plus est, Théodoret est attentif a distinguer
précisément les configurations du paysage de l'ascese, parmi lesquels
les sommets des montagnes ne sont que 1'un des lieux possibles.

Dans |'Histoire philothée, il y a cependant une montagne par
excellence, pour les ascétes, et c’est sans trop de surprise le Sinai.
Cependant, cette montagne biblique de référence n’est pas un lieu
monastique, un lieu ou s’installe le ou les ascetes, mais un lieu de
pélerinage, un lieu ol l'on va chercher la rencontre avec Dieu et la
confirmation de la vocation monastique. On en trouve un exemple
remarquable dans la notice consacrée a Julien Saba : celui-ci part
en pélerinage au mont Sinai ; Théodoret souligne qu'il passe par le
désert, évitant toute ville ou bourg :

Torydptot ToOAGV fpepdV 060V EEavioavtes, katalapfdvouot O
troBovpevov 6pog kati, TOV 0ikeioV TTPOTKUVHTAVTES SeTTTSTNY, TIOAUV
exel Sietélecav xpovov, Tol ywpiou Thyv Epnpiav kol TV Tig Yyuxic
flovyiav Tpugnv peyioty fyoupevor. "By ékeivy 8¢ i) métpq, Ug’ 1)
KpUTTTOpEVOS Mwiafig Tédv TTpogntddv 6 kopupaiog NELWON Tov Beov
16¢iv, cog Suvarov v iSely, ékknoiav Serpdpevog kai Betov dyidoag
Buotaotiprov O kai eig delipo Siépervey, eig TNV oikelav Emavijke
malaioTpav.

Ainsi donc, aprés avoir marché bien des jours, ils atteignent la
montagne de leurs désirs ol, aprés avoir adoré leur Maitre, ils
passerent un long temps, car la solitude de ce lieu désert et leur
tranquillité d’esprit leur paraissaient la supréme jouissance. Sur
cette roche au creux de laquelle Moise, le prince des prophetes,
s'était caché et avait été jugé digne de voir Dieu, autant qu'il est
possible de le voir, Julien batit une église et, apres avoir consacré
un autel divin, qui demeure debout jusqu'a maintenant, il s’en
retourna dans sa palestre.®®

64 Théodoret de Cyr, Histoire philothée, 3.1.1-6 (Marcianos), ed. Canivet, Leroy-
Molinghen 1977, 246-7.

65 Théodoret de Cyr, Histoire philothée, 2.13.10-18, ed. Canivet, Leroy-Molinghen
1977, 222-5.
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Cette fois, c’est la théophanie indirecte, de dos, d'Ex 33,18-23, qui
est mobilisée, et Julien sanctifie par la construction d'une église et
d’un autel la roche ol se cachait Moise. Cependant, ce lieu n’est
qu'une étape, si désirable soit-il, et 'ascéte retourne ensuite a son
lieu d’origine : il ne reste pas sur la montagne du Sinai. Il en va
de méme pour Syméon ’Ancien, qui fait lui aussi un pélerinage au
Sinai ; la montagne y est un lieu de manifestation particuliére du
divin (vision, audition, mais aussi nourriture envoyée par Dieu) :

"Emre1dn) toivuv 10 Troeoupsvov KGTE)\GBOV opog, Paciv EKeivov TOV
Baupdoiov Yspovm( EV EKElVQ T Xcopl(o €v @ TOV Beov M(ouor]g 15eiv
r]&ooer], €16e 8¢ ¢ SuvaTov My (PUO'El evr]'rr], KAivat Ta yovata kai
pn TTpdtepov dvaotijvar Ewg Belag émrkouae pwvilg, Thv SeaToTIKTV
aUT¢ pnvuouong eUpévetav. "Emeidn 6¢ kot dmavia tiig eBdopddog
TOV KUKAOV 0UTw ouykekupmg dieTéleoe, Tpogiic oUde Ppayeiag
HETAAAXWY, EKEAEVTEV 1) YEVOREVN pwVT) Kai Ta TTpoTeBévia alTd
NaPeiv kai poBipwe katapayelv - exteivag ¢ Thv xelpa kai Tpia

ﬁ)\q eUp®V Kol TOUTWV eppopnBeic w¢ 6 556(m<(bg Trapr]YYlJr]crsv
10X\Jog Te Ysyovsv chrotcmg Avammhewe kai |JETG eupr]&cxg TOUG
Guvovrcxg, ¢ aKog fv, r]orrcxootro Fsynewg TolvuV Kai Yavvupevog
emavier ate &1 kai Beiag émakovoag pwvilg kai Beooddtou ALY
amolavoag TpoPiic.

Lorsque Syméon arriva donc a la montagne de ses désirs, on dit
que cet admirable vieillard se mit a genoux a I'endroit méme ol
Moise mérita de voir Dieu et le vit, autant qu'il est possible a la
nature mortelle, et qu'il ne se releva pas avant d’avoir entendu une
voix divine lui signifier la bienveillance du Maitre a son égard. Il
resta ainsi prosterné toute une semaine sans prendre la moindre
nourriture, puis la voix se fit entendre qui lui ordonna de prendre
ce qui lui était présenté et de le manger de bon cceur. 11 tendit la
main et trouva trois pommes dont il se régala comme on le lui avait
recommandé en les lui donnant ; il récupéra toutes ses forces, et,
tout heureux, comme bien on pense, il embrassa ses compagnons.
Rayonnant de joie, il se remit donc en route, maintenant qu'il avait
entendu une voix du ciel et pris une nourriture qui était encore
un don de Dieu.%¢

L'épisode n’est pas sans rappeler la nourriture fournie par Dieu a
Elie, dans son chemin vers le mont Horeb (3 Rg 19,5-8) ; ici, c’est
sur la montagne méme que Dieu nourrit Syméon, et c’est apres la
théophanie, non avant. On notera, dans cet extrait comme dans le
précédent, la désignation de la montagne du Sinai par la formule 1o

66 Théodoret de Cyr, Histoire philothée, 6.12, ed. Canivet, Leroy-Molinghen 1977, 362-3.
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moBoipevov [...] pog, qui semble apparaitre avec Théodoret et n’est
employée que par lui, dans I’Antiquité tardive, du moins d’apres les
indications du Thesaurus linguae graecae. En tout cas, la montagne
du Sinai n’est pas, pour les ascetes de Théodoret, un lieu d’ascese :
elle est, comme chez les auteurs plus anciens, un lieu de théophanie,
qui vient confirmer la vocation ascétique. Le pélerin retourne ensuite
a son lieu propre, qui peut, ou non, étre une montagne.

11 faudrait bien stir poursuivre I'enquéte sur les usages ascétiques
du terme Spog, par exemple dans les Apophtegmes, ainsi que dans
d’autres textes ascétiques et hagiographiques. Mais la prégnance
du terme semble sinon limitée au contexte égyptien et a l'usage
particulier du terme dans cette région, similaire d’ailleurs en copte,
du moins prépondérante principalement dans cette région, du fait de
la conflation entre montagne et désert. Ailleurs, la montagne n’est
qu'un lieu de retraite, de mise a ’écart parmi d’autres, une variété
de désert, mais elle reste toutefois un lieu particulier d’expérience
de la proximité avec le divin, au point de justifier un pelerinage.®’

7 Conclusion

Au terme de ce petit panorama des montagnes de I’Antiquité grecque
chrétienne, c’est la polysémie qui demeure frappante. Les montagnes
bibliques sont évoquées comme des lieux physiques, mais surtout
comme des lieux symboliques, marqués par la proximité avec Dieu.
Parmi elles, une seule émerge vraiment et est privilégiée : c’est le
Sinai, lieu de la théophanie & Moise (et de la théophanie & Elie, méme
si cette référence apparait moins nettement) ; cette prépondérance
est confirmée par le fait que cette montagne devient un lieu de
pelerinage monastique, tout autant que de pélerinage tout court.

On a vu d’autre part que la montagne était un élément codé pour
dire la connaissance de Dieu, chez Evagre et chez Grégoire de
Nysse en particulier, a la suite d’Origéne sans doute ; cependant,
de maniére remarquable chez 'évéque de Nysse, cette utilisation
figurée de la montagne est également liée a la géographie réelle, ou
plutot a 'expérience physique de la montagne, ce qui est peut-étre
aussi vrai, quoique dans une moindre mesure, d’Evagre.

Enfin, la montagne est un lieu ascétique, mais pas partout, ni de
maniére uniforme. Elle I'est universellement dans la mesure ou elle
est un lieu a I'écart des habitations communes, mais étrangement,
la montagne est rarement choisie comme lieu ascétique du fait de sa
proximité supposée avec le divin. Ce motif surnage cependant ici et
1a, par exemple dans la Vie d’Antoine, puisqu’étre assis au sommet

67 Maraval 2011, 308-10.
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de la montagne est la position privilégiée pour les visions dont est
gratifié Antoine.

11y a donc beaucoup d'usages et d'interprétations possibles de la
montagne, qui ne sont pas tous réalisés chez tous les auteurs, et qui
seraient encore multipliés si l'on étudiait I'interprétation de tous les
passages bibliques ou il est question de montagne... Lenquéte ici
proposée a privilégié volontairement quelques auteurs et quelques
lieux bibliques, sans prétendre aucunement qu’ils fourniraient un
apercu global des usages et des réceptions de la montagne dans le
christianisme ancien de langue grecque.
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