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RECEPTION DE LA THEORIE DU PROGRES
PERPETUEL AU XIV¢ SIECLE BYZANTIN:
GREGOIRE PALAMAS ET CALLISTE
ANGELICOUDES

Abstract

This paper deals with the late Byzantine reception of Gregory of
Nyssa’s teaching about perpetual progress (epektasis), with a focus on
Gregory Palamas and Kallistos Angelicoudes. As attested most notably
in his Triads, Palamas readily appropriates Nyssa’s theory by adapting
it to the problematic of the hesychastic controversy, without further
personal reflection. Kallistos Angelicoudes offers a more complex case.
He appears to have been sensitive to Maximus the Confessor’s insistance
on the aspect of rest which must balance that of mouvement. He also
combines speculative insights on God'’s infinity with more direct and
personal testimonies. And, finally, in composing a refutation of Summa
contra Gentiles, he becomes aware of the quite different ways in which
Aquinas and the most proeminent of the Eastern authors conceive the
dynamics of the eschatological beatitude.

Keywords: Grégoire de Nysse, epektasis, reception, Grégoire Palamas, Calliste
Angélicoudes.

Vers la fin de son enquéte historique sur la notion d’energeia d’Aristote
jusqu’aux théologiens byzantins du XIVe siecle, D. Bradshaw en vient
a discuter brievement la question de la vision béatifique chez Thomas
d’Aquin. Cette discussion s’achéve avec une liste de différences entre
Thomas et la tradition orientale'. En premier lieu on y retrouve sans
surprise 'insistance de Thomas sur le fait que |’objet de la contemplation
eschatologique est I’'essence divine elle-méme, alors que les Peres grecs et
les théologiens byzantins ont traditionnellement rejeté une telle possibilité,
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au nom de la transcendance divine. Il est significatif que Thomas regarde
la position qu’il tient comme ayant la sanction de I’autorité ecclésiastique,
puisqu’il renvoie au début de son De veritate a un jugement prononcé
a I'Université de Paris en 1241, selon lequel nier que les hommes et
les anges puissent connaitre Dieu dans son essence était une hérésie.
Bradshaw identifie ensuite une deuxieme opposition, portant cette fois
sur le role assigné au corps dans I'existence eschatologique. S'il est prét
a admettre que la béatitude s’étend aussi au corps, pour Thomas d’Aquin
le corps n’est pas nécessaire a la béatitude, puisque celle-ci consiste en
une activité purement intellectuelle. Une partie significative de la tradition
grecque en revanche concoit le corps comme faisant I’objet du processus
de déification a travers la participation aux energeiai divines. La troisieme
différence, enfin, consiste en |"absence de I'idée d’un progres perpétuel
dans la visio beatifica chez Thomas d’Aquin. Du c6té de la tradition
grecque, I’enseignement de Maxime le Confesseur et Grégoire Palamas,
qui insistent sur le caractere éternellement dynamique du désir et de la
fruition qu’éprouvent les bienheureux, est donné en contre-exemple. I
est instructif a cet égard de comparer la maniére dont Thomas définit
la satisfaction eschatologique du désir comme une « stabilité immobile
(immobilis stabilitas) »* a celle de Maxime qui, lui, en parle au contraire
comme d’une « stabilité sans cesse mobile (deikivntog 6tdo1g) »3.

Pour Bradshaw, I"absence d’un dynamisme eschatologique infini chez
Thomas d’Aquin est due a la conviction, de provenance aristotélicienne,
selon laquelle tout désir naturel doit trouver sa satisfaction finale et donc
sa cessation. C'est une explication qui est tout a fait plausible. Il est en
revanche un peu moins convaincant lorsqu’il avance comme un détail
aggravant I’absence chez Thomas de la distinction essence-énergies. Tout
en admettant la vision de |'essence divine par les bienheureux, Thomas
soutient néanmoins que cet acte n’est pas synonyme de la compréhension
parfaite (ST1, 12, 7). De surcrott, il situe la vision béatifique dans I’aevum,
moyen terme entre le temps et |'éternité divine. Il apparait donc que
pour Thomas la vision béatifique de I’essence de Dieu n’épuise pas son
infinité, pas plus qu’elle n’est incompatible avec sa transcendance. Mais
dans I’ensemble il reste vrai de dire qu’il n"admet pas une croissance
indéfinie pour ce qui est de I’existence eschatologique. Dans la Somme
théologique, cette question est explicitement considérée en relation
avec les anges, par exemple, et rejetée. A propos de I'idée d’un progrés
sans fin des anges dans la béatitude, Thomas écrit: « En sens contraire, le
mérite et le progres appartiennent a la condition de voyageurs. Mais les
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anges ne sont pas des voyageurs; ils ont la parfaite vision. Donc les anges
bienheureux ne peuvent ni mériter, ni progresser en béatitude. »*. Il n'y
a pas de place pour le changement dans la condition eschatologique.
Perfection spirituelle et mouvement semblent ici mutuellement exclusives.

En I’état actuel de la recherche, il est difficile de dire avec certitude quel
impact ont pu avoir les objections de Thomas en Occident. La présence
des éléments de cette idée a été relevée chez des auteurs comme Jean Scot
Erigene ou Guillaume de Saint Thierry, auxquels il faudrait probablement
rajouter Grégoire le Grand®. Le détail significatif est cependant que ces
auteurs sont tous antérieurs a Thomas, mais seule une enquéte approfondie
pourrait nous permettre de déterminer dans quelle mesure sa critique s’est
avérée décisive en Occident pour la destinée de la théorie d’'un progres
spirituel sans fin (I’épectase), si proéminente dans 'ceuvre de Grégoire
de Nysse. Cette évaluation devrait également prendre en compte le fait
qu’une autre autorité de la théologie latine, Augustin, s’est montré rétif a
admettre une croissance indéfinie dans la béatitude eschatologique®. Il est
certain en revanche qu’un siécle aprés Thomas d’Aquin I'idée maitresse de
Grégoire de Nysse est accueillie avec faveur par les théologiens byzantins,
qui la regardent comme un élément bien établi de leur tradition. En Orient,
c’est en fait I"aboutissement d’une longue histoire, commencée vers la
fin du quatrieme siecle, qui inclut des auteurs de premier plan comme
Macaire-Syméon’, Jean Climaque, Maxime le Confesseur ou encore
Syméon le Nouveau Théologien. Au XIVe siecle cette idée semble méme
avoir exercé une attraction encore plus grande qu’auparavant, a en juger
par le nombre d’auteurs qui en font état. On la retrouve briévement chez
Grégoire le Sinaite, par exemple8. Des échos sont identifiables méme
chez un écrivain si peu enclin a la hardiesse spéculative comme Nicolas
Cabasilas?. Et, sur la base du recours fréquent qu’ils y font, on peut parler
d’une véritable réception chez Grégoire Palamas et Calliste Angélicoudes.
C’est a ces deux derniers auteurs que sera consacrée ’analyse suivante.

1. Grégoire Palamas (1296-1359)

Grégoire Palamas est un lecteur assidu de Grégoire de Nysse et de
Maxime le Confesseur. On ne s’étonnera donc pas de retrouver chez lui
les éléments de la théorie de I'épectase!?. Défenseur de I’authenticité des
expériences spirituelles ayant au centre la vision de la lumiére divine, telles
qu’elles étaient revendiquées par les moines athonites, Palamas integre

119



N.E.C. Stefan Odobleja Program Yearbook 2014-2015

la théorie du progrés perpétuel a la problématique de la controverse
hésychaste. Une question centrale dans cette controverse fut de savoir
comment sauvegarder |'idée de transcendance divine, et en méme temps
tenir qu’'une communication directe entre I’étre humain et Dieu est
possible ici-bas méme au-dela des voies communes de la connaissance. A
certains égards, cette question recoupe une difficulté a laquelle Grégoire
de Nysse s’était déja lui-méme heurté, sans qu’elle recoive une solution
nette au niveau terminologique. Contre Eunome, Grégoire soutient en
effet le caractere transcendant de la nature divine (« inaccessible pour la
participation [&mpdcirog gig petovsiov ovoal) »''. En méme temps, il n’a
de cesse d'insister que la vie spirituelle suppose une participation réelle
et transfiguratrice a la vie de Dieu, et qu’elle doit étre comprise comme
une croissance continue'2. Sur quoi porte donc cette participation, si
d’une part elle ne peut avoir pour objet I'essence divine, et que d’autre
part Grégoire soutiens pourtant qu’a travers elle « Dieu est présent dans
I’ame »'3 et que la pureté dont jouit I’ame est « identique dans sa nature »
a celle qui est en Dieu'* ? Toutes ces expressions, auxquelles on pourrait
facilement en rajouter d’autres, trahissent la volonté de Grégoire d’affirmer
le caractere a la fois inaccessible et participable de Dieu. Mais on a du
mal a identifier clairement dans ses textes les précisions techniques qu’un
tel paradoxe semble exiger'>. Chez Grégoire Palamas en revanche la
difficulté est résolue par le recours a la distinction entre I’essence de Dieu
et ses énergies. La lumiére divine incréé fait partie de ces derniéres, et c’est
précisément cette lumiére qui constitue chez Palamas I'objet du processus
de la contemplation « déifiante ». Tel est le cadre dans lequel la théorie
de I'épectase apparait dans ses Triades notamment, ol il dépeint I'activité
contemplative sous le mode d’un progrés perpétuel, en continuité avec
les pratiques relevant de la vertu.

Eten proportion de sa pratique de ce qui est agréable a Dieu, aussi bien que
du détournement de ce qui ne I’est pas, en proportion de son application
a la priéere et de |'élévation de toute son ame vers Dieu, [I’hésychaste]
est toujours porté vers de degrés plus hauts et fait I'expérience d’une
contemplation toujours plus resplendissante. Et il s’apercoit alors de
I"infinité de Celui qu’il voit, puisqu’il est infini; et il ne voit pas de fin pour
sa splendeur, mais il voit d’autant plus la faiblesse de sa propre capacité
a recevoir cette lumiere'®.
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Ce texte mentionne le fondement théologique du progreés spirituel,
Iinfinité de Dieu, sans s’y attarder pour autant, et les moyens d’entrer
dans cette dynamique (observance des commandements, refus du péché,
priere, I’aspiration a Dieu). A propos de son caractére sans fin, Palamas
s’exprime encore plus clairement dans ce méme écrit.

De cette contemplation, il y a un commencement, et des étapes qui
s’ensuivent, se distinguant les unes des autres de facon tantot plus obscure,
tantot plus claire, mais il n’y a point de terme. En effet, la progression dans
la contemplation se poursuit a I'infini, de méme que le ravissement dans
la révélation'”.

Deux observations sont a faire a propos de ce texte. D’abord il est
clair que le progres dont il est question s’amorce dés ici-bas, mais il n’est
pas qu’un moyen temporaire d’attendre le but, car la perspective dans
laquelle il est envisagé par Grégoire est résolument eschatologique. Ce
progres est en effet la forme que prendra Iexistence des bienheureux dans
I"éternité. Chez Grégoire Palamas donc, le Paradis n’est pas statique, mais
dynamique. Quant aux étapes dont ce progres est constitué, il semble
que Grégoire les concoit comme des seuils de capacité que la lumiere
divine, en « dilatant » I"ame, fait sans cesse franchir, comme il I'explique
dans un autre passage.

L’éclat méme de cette lumiére-1a, lequel de facon paradoxale a pour
matiére la contemplation du voyant, augmente par I'union cet ceil spirituel
et le rend toujours plus capable de le contenir; cet éclat ne cessera jamais
de I"éclairer des rayons toujours plus lumineux a travers toute I’éternité,
de le remplir éternellement d’une splendeur de plus en plus mystérieuse
et de lui révéler a travers elle des choses jamais découvertes auparavant.
C’est pourquoi les théologiens disent aussi qu’elle est infinie cette lumiere
grace a laquelle, apres la cessation de toute puissance de connaitre, par
la puissance de I'Esprit Dieu devient visible aux saints, étant uni a eux et
contemplé par eux comme Dieu par des dieux. En effet, étant transformés
dans le Meilleur par la participation au Meilleur et, pour parler a la maniére
du prophéte, «changeant de force » (Is 40, 31), ils cessent toute activité
intellectuelle et physique, en sorte que Lui seul apparait en eux et est vu
par eux, une fois que leurs caractéristiques naturelles se trouvent vaincues
par la surabondance de Sa gloire, afin que, selon I’Apodtre, Dieu soit tout
en tous (1 Co 15,28)18.
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Cet texte rappelle a certains égards un passage du dialogue Sur I’ame
et sur la résurrection de Grégoire de Nysse'?. On y reconnait en particulier
la métaphore de |I"ame réceptacle (sous la forme de « I'ceil spirituel ») qui
ne cesse de s’élargir au fur et a mesure qu’il regoit la lumiere toujours
nouvelle dans la contemplation. La présence de Dieu dans celui qui le
contemple est pour Palamas réelle, la connaissance que Dieu donne
ainsi de Lui-méme est positive, bien qu’elle déborde les concepts. Son
mystere ne s’évanouit pas pour autant, mais demeure entier pour |'éternité,
puisqu’il repose sur son infinité. Ainsi ni les humains ni les anges ne
pourront-ils jamais I’épuiser ou s’arréter d’en découvrir la nouveauté. Le
progres en est précisément I'indice.

Et le signe de ce mystére plus qu’inconnaissable, c’est I’aspiration, la
demande et I'ascension vers une vision toujours plus claire de la part de
Moise, mais aussi le progres ininterrompu vers des visions de plus en plus
lumineuses qu’a travers le siecle infini connaissent les saints et les anges,
en sorte que, tout en la voyant, ils connaissent grace a leur vision méme
que cette lumiére transcende la vision ; d’autant plus Dieu, Celui qui se
manifeste a travers elle?0.

A résumer briévement, on peut dire que Grégoire Palamas s’est
approprié l'essentiel des intuitions de Grégoire de Nysse sur le progres
perpétuel tout en les adaptant a la problématique qui lui est spécifique. La
participation sans cesse croissante aux perfections divines, theme cher a
Grégoire de Nysse, devient chez le théologien byzantin la contemplation
toujours plus intense de la lumiére incréée. Mais on n’a pas I'impression
que Grégoire Palamas y ait beaucoup ajouté de son propre cru. On peut
méme remarquer que certains éléments ne sont pas repris. Le theme de
la satiété (koros) dans la contemplation, par exemple, dont on soupconne
I'importance dans le genése de la conception de Grégoire de Nysse?!,
n‘est pas directement reconnaissable dans les textes. Et d’une maniére
générale, on ne retrouve pas une réflexion plus approfondie sur les idées
de son prédécesseur, a l'instar de celle menée par Maxime le Confesseur,
par exemple??.
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2. Calliste Angélicoudes (c. 1325-1395)

L’identité de Calliste fut longtemps entourée de confusion, du fait que
pas moins de quatre auteurs portant ce nom ont été inclus dans I'anthologie
de textes spirituelles connue sous les nom de Philokalia et publiée en 1782
a Venise: Calliste Xanthopoulos, Calliste le Patriarche, Calliste Télicoudes
et Calliste Cataphygiotes. Mais sur la base des similarités thématiques et
stylistiques, les éditeurs soupgonnaient déja a I'époque qu’il devait s’agir
d’un seul et méme Calliste, auquel il fallait par conséquent rendre tous ces
textes. Les recherches entreprises depuis plus d’un siecle sur la question
ont confirmé pour 'essentiel cette hypothese, en sorte qu’il y a aujourd’hui
un consensus grandissant parmi les byzantinologues pour considérer que
les textes attribués aux derniers trois Kallistoi font en réalité partie d’un
corpus transmis de maniére désordonnée, appartenant a un seul auteur.
Son vrai nom est Calliste Angélicoudes (dont la variante corrompue est
« Télicoudes »), moine connu aussi de |"appellatif de « Mélénikeotes »,
puisqu’il a vécu pres de Mélénikon, une bourgade dans la province de
Macédoine, (aujourd’hui Melnik, au sud de la Bulgarie), ot il a fondé
autour de 1350 un monastere dédié a la « Mére de Dieu ou notre Refuge
(Kataphygion) », d’ou aussi le cognomen de « Kataphygiotes »23.

L’oeuvre de Calliste est assez étendue et reste malheureusement
inédite dans une proportion importante. Elle comprend entre autres deux
séries de chapitres (Chapitres sur I'union a Dieu et la vie contemplative
24 Chapitres sur la priére?), une Consolation hésychaste composée de
30 discours, dont seuls cing ont été a ce jour édités?®, et un traité Contre
Thomas d’Aquin®” . C'est sur ces écrits que repose la discussion suivante.
Dans un premier temps les écrits non-polémiques de Calliste seront
abordés. Ce traitement s’achévera par une bréve analyse de sa réfutation
de la Somme contre les Gentils de Thomas d’Aquin.

Dans les Chapitres sur I'union a Dieu et la vie contemplative, les
éléments de la théorie d’un progres spirituel sans fin sont d’emblée
articulés dans une réflexion spéculative sur le fini et I'infini. 1l serait
exagéré pour autant de considérer Calliste comme un penseur de I'infini
au sens ou Aristote, par exemple, I'avait été. Tout comme Grégoire de
Nysse, Calliste pense a I'aide de I'infini plus qu’il ne pense I'infini. Il ne
s'intéresse pas d’abord ni en principal a la logique interne d’un concept,
pas plus qu’aux apories auxquelles il peut mener le philosophe. Le
contexte intellectuel et spirituel dans lequel il s’inscrit est en effet bien
différent, sa motivation aussi. Dans ce concept il voit surtout un moyen
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lui permettant de répondre aux questions qui touchent a la destinée
spirituelle de ’homme dans sa relation a Dieu. Pour Calliste, seul Dieu est
infini, et bien qu’il n’en donne pas de démonstration formelle, il entend
son infinité dans un sens fort et positif. La fréquence avec laquelle cette
idée apparait dans ses textes n’a probablement pas d’équivalent dans la
tradition théologique chrétienne d’expression grecque. L'infinité divine
est chez Calliste le pendant naturel d’'une anthropologie qui insiste a
la fois sur le caractére limité de I’existence humaine et son dynamisme
incessant. Selon Calliste, en effet, le mouvement de l'intellect étant sans
arrét, il serait contraire a sa dignité et a son activité naturelle de prendre
pour objet privilégié les réalités finies.

Le mouvement perpétuel de I'intellect a donc besoin d’un étre infini et
illimité, vers lequel il pourrait se porter en conformité avec son principe
et sa nature propre. Or il n’est rien de vraiment infini et illimité, si ce n’est
Dieu, qui est Un par nature et au sens propre. C’est donc vers I'Un qui
est infini au sens propre, Dieu, que l'intellect doit tendre, regarder et se
mouvoir, parce que c’est cela qui lui est naturel au sens propre?.

Ce n’est que la contemplation de Dieu qui procure a l'intellect
une réjouissance intégrale (xaipew ohoxinpdg )?°. Calliste precise que
I"intellect trouve en Dieu « sa tranquillité naturelle (v ocpetépav pvowny
npepiov) » ; « il y a la une stabilité survenant grace a |"Esprit et un repos
d’une étrange nature et le terme infini de toutes choses, mais dans cette
unité-la le mouvement ne cesse aucunement pour tout intellect, car ce
qu’il a atteint est illimité et sans bornes, impossible a circonscrire, sans
figure ni forme, absolument simple»3°. 1l s’agit donc d’une synthése
paradoxale, faite de repos et de mouvement, et on a |'impression que ce
texte est comme une explicitation ou paraphrase de la fameuse formule
de Maxime (@ewivntog 6tdo1g), de méme qu’un autre passage, ou Calliste
parle de maniere semblable d’un « repos intellectuel qui tourne de fagon
uniforme autour de Dieu seul, dans un mouvement perpétuel (voepa
KOTAmowGo1g, AetkviTmg Ttepl povov tov Oedv Evoeddg otpepopévn) ». C'est
un « repos » en ce que l'intellect qui se trouve en Dieu ne cherche plus
désormais autre chose que Lui®'. Mais ce repos n’a rien de statique, car
il s’agit de « s’enrichir a I'infini des réalités éternelles (mhovtelv eig dmepov
0 6idw) »32. C'est un processus que Calliste décrit souvent en termes de
« participation », « assimilation » ou encore « amour »; l'intellect y est
sujet d’une transformation «de gloire en gloire»33. C’est dans ce sens qu’il
faut comprendre des expressions comme « |"intellect devient infini » : non
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pas qu’il change de nature, car la participation ne se fait pas kat’ousian,
mais que par son activité il devient meilleur a I'infini3*.

A lire certains de ses passages, on peut trouver Calliste un peu aride
et artificiel. Cette impression est cependant trompeuse, car vers la fin de
ses Chapitres le ton change. La méme dynamique y apparait, mais d’une
maniere qui est beaucoup plus poétique et personnelle. En voici un
exemple tiré du chap. 91, ou Calliste décrit ce que vit I'intellect lorsqu’il
qu'’il se trouve plongé dans la contemplation de Dieu.

Mais dés lors qu’il ne parvient pas a aller plus loin, considérant comme il
faut ce qui lui échappe indubitablement, qui est au-dessus de lui et qui le
porte, il (scil. I'intellect) est tout a fait pris par I’éros, il est irrésistiblement
transporté d’amour fou pour Toi, et il rallume dans I"ame un désir ardent,
enflammé qu’il est lui-méme d’amour divin (bnéxkovpa Oiog dydmng)3 par
ce qu’il peut comprendre a I'incompréhensible, et faisant de la privation le
moyen d’acquérir I’éros, moins par le charme dont Tu le touches que par
la bralure de ce qui lui échappe et le dispose, par la nature inaccessible
de la connaissance, a s"émerveiller au plus haut point, a désirer avant
tout, et j’ajouterai, a se persuader de ne pas rechercher ce que Tu es selon
I'essence, ce qui de surcroit est de toute maniére totalement impossible.
Mais la nature de la puissance et de I'énergie de I’essence divine est tout
a fait incompréhensible, comme celle des réalités intelligibles et divines
que nous contemplons autour de Toi et qui, on Ia dit, sont infinies en
grandeur et insondables dans leur multitude. Dés lors que ces réalités sont
infinies, il est impossible, en effet, de les atteindre. Mais il est possible, en
T’approchant par la purification et en se tendant vers Ta beauté, de parvenir
a des visions plus claires et plus lumineuses des réalités qui T’entourent,
et d’étre déifié en conséquence. Tu briles alors de la blessure de |'éros
I'intellect qui T’attend comme il faut, I'illuminant de plus en plus, et par
la méme l'introduisant dans ces merveilles qu’il contemple, inaccessibles,
mystiques, plus hautes que le ciel3®.

Le méme ton et le méme mouvement sont reconnaissables dans ses
Discours.

Je ne puis contenir mon désir, et briilée par Ton éclat sans pareil, j’ai soif de
la parfaite beauté de Ta splendeur, et plus j’aspire a Toi, source inépuisable
de biens, et recois par Ton Esprit Tes saints rayons, pures délices rivalisant
avec celle des anges, plus insatiable se fait mon désir, étonnante ma faim,
et plus je tends, sans y parvenir, a cette région supérieure oti Tu demeures
et a la communion de Tes biens si élevés®”.
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La description du désir insatiable de la beauté divine que donne
ici Calliste se rapproche beaucoup de certains expressions de Syméon
le Nouveau Théologien8, de méme que celle que I'on trouve dans le
Discours 23, sur I'extase dans laquelle se trouve plongée I'ame « blessée »
par I'ineffable beauté de Dieu.

De cette fagon, c’est une sorte de cercle divin que l'intellect a
merveilleusement accompli : resplendissant sous |'effet de la contemplation
en Dieu, le trés vénérable amour a son tour accroit cette contemplation
et I"élargit encore, comme si, engendré par la contemplation, I'amour
I’engendrait a son tour. A la suite de la connaissance mystique, I'amour,
clouant l'intellect a Dieu, le prépare a voir se révéler sous ses yeux mille
spectacles ineffables et mille mystéeres et a étre lui-méme déifié. Par la,
I’'amour dans son engendrement se surpasse toujours lui-méme, engendrant
sans cesse et étant sans cesse engendré en Dieu éternel??.

3. Calliste, critique de Thomas d’Aquin

Ce qui est notable chez Calliste pourtant, c’est peut étre moins la
maniere dont il s’est approprié, directement ou indirectement, les divers
éléments de la théorie de Grégoire de Nysse, quoique la réception qu’il en
fait apparait plus élaborée que celle de Grégoire Palamas. C’est plutot la
conscience qu’il a que ces idées ne sont pas un simple theologoumenon,
mais font désormais partie constitutive de I'enseignement de la tradition
de I'Eglise. Aux yeux de Calliste, le dynamisme indéfini est sans hésitation
la fagon dont il faut concevoir I'existence eschatologique des créatures
raisonnables. Or, a la lecture de la traduction de Summa contra Gentiles de
Thomas d’Aquin“, il découvre que, sur ce point comme sur bien d’autres,
les deux traditions, grecque et latine semblent se trouver en divergence.
Dans la réfutation qu’il compose il consacre dés lors un espace assez
important a discuter la question.

A tort ou a raison, la réfutation de Calliste n’a pas beaucoup attiré
I’attention jusqu’a présent*!. Certains lecteurs modernes I’ont méme
trouvée rébarbative, et en tout cas indigne d’étre prise en compte de
facon sérieuse*?. On peut effectivement avoir le sentiment que Calliste
ne cherche pas a comprendre en profondeur la position qu’il critique.
Il se contente souvent de reproduire divers passages de la Somme de
Thomas qui apparaissent soit impies, soit en contradiction les uns avec
les autres. Il leur oppose ensuite quelques considérations bréves visant

126



GHEORGHE OVIDIU SFERLEA

a les réfuter, appuyées pas des citations des auteurs patristiques, le plus
souvent grecques, mais aussi des Péres latins comme Augustin ou Grégoire
le Grand. S'il lui accorde parfois de « dire le vrai » ou de « retrouver le bon
sens », Calliste n’est jamais trop tendre avec Thomas, c’est le moins que
I’on puisse dire. Il me semble pourtant que sur la question qui nous occupe
ici sa réfutation mérite que |’on s’y arréte. D’une point de vue historique,
Calliste apparait comme le premier auteur oriental a avoir remarqué que la
tradition grecque et celle latine, ou plutdt les plus proéminents parmi leur
représentants, concoivent la béatitude éternelle dans des termes qui sont
sensiblement différents. Sa réfutation est intéressante aussi en ce qu’elle
recoupe sur certains points les observations formulées par des auteurs
modernes comme D. Bradshaw. Je me dois cependant de préciser qu’il
ne sera pas question ici de faire une vraie confrontation entre les deux
auteurs, car I'impression persistante est que le débat comprend une part
de malentendu qui I'empéche d’étre véritablement concluant. Le but sera
plutot de suivre et d’expliciter autant que possible les raisonnements de
Calliste, pour déterminer la mesure dont il s’inscrit dans la tradition de
ses prédécesseurs patristiques et byzantins.

La discussion concernant I’épectase part de la facon dont Thomas
affirme la cessation du désir une fois que sa fin ultime, la vision de Dieu,
est atteinte. Calliste cite d’abord SCG 11l, 48, 2, ou il est dit que « la fin
ultime de I’homme fait son aspiration naturelle cesser de telle maniere
que, cette fin-1a une fois atteinte, il ne cherche pas plus loin. En effet, s'il
continue a se mouvoir vers quelque chose, c’est qu’il ne tient pas encore
la fin dans laquelle il trouve son repos » , et SCG 11, 48, 12: « Tant qu’un
étre se meut vers la perfection, il n’est pas encore dans sa fin ultime »43.
Calliste construit son objection a partir de I'infinité divine. A ses yeux, le
raisonnement de Thomas n’est tenable qu’a condition de considérer ou
bien que Dieu soit fini (tenepacuévov), ou bien que I'intellect soit dépourvu
de son activité (avontaivey une fois qu’il atteint sa fin ultime. Mais si Dieu
est infini (&rewpog) et que I'intellect ne cesse de devenir plus brillant et
plus capable de connaissance dans sa tension vers Lui (pagwdtepog kai
EMOTNUOVIKOTEPOG GvaTevOpEVog Tpdg Bedv), c’est Thomas alors qui est
manifestement dépourvu d’intelligence (avonrog), puisqu’il ne voit pas
que ces prémisses impliquent une progression incessante, et préfere en
revanche s’en tenir aux « idées des Grecs (EXnvika ppovipota) »*4. Et
Calliste de citer en contre-exemple, aprés Maxime le Confesseur, trois
passages significatifs tirés des Homélies de Grégoire de Nysse sur le
Cantique des Cantiques®.
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L’aspiration de l'intellect vers des degrés toujours supérieurs de
contemplation est pour Calliste la conséquence du caractére inépuisable et
transcendant de I’objet de cette contemplation. Certains textes de Thomas
lui semblent au contraire impliquer que la persistance eschatologique du
désir signifierait que la béatitude ainsi atteinte n’est pas encore véritable*®.
En d’autres mots, un mouvement incessant du désir serait plutot 'indice
que ce désir reste en fin de compte frustré. Or, pour Calliste, cette objection
provient encore une fois de I’échec a prendre en compte de maniere
sérieuse le fait que « Dieu est infini selon tout ce qui est naturellement
désirable pour toute nature raisonnable (Gmepog éotv 6 Oeds kot ThvTo
10 MEPLKOG Ao Aoyiki evoel EmBvuntov) »*. Le désir de I’ame en Dieu
devient sa véritable nourriture, et ni les humains, ni les anges ne peuvent
cesser d’aspirer toujours plus loin, en sorte que leur désir sera en perpétuel
mouvement et sans fin*®. Ainsi I'intellect n’est-il pas frustré, mais plutot
sans cesse débordé par le caractere inépuisable des biens que Dieu (8mep
gotiv Eoyatov Téhog, dnelpov kai adpiotov) lui donne en partage. Il est vrai
que « I"abime infini existant entre Dieu et les hommes » 4% ne sera jamais
franchi. Mais la réjouissance que connait I'ame n’en est pas moins réelle
et positive : « parvenu en Dieu, l'intellect briile du feu de I'amour, il est
frappé de stupeur a la vue des merveilles qui sont en Dieu, il se réjouit
d’une joie inexprimable grace a la communion et a 'union a Dieu, il est
mis hors de lui-méme par la richesse supra-céleste dont il hérite, il vitun
joie incessante a cause de son héritage incorruptible et toutes les autres
que nous avons mentionnées auparavant » 0.

L’inclusion des anges dans le processus de croissance eschatologique
que connaissent les bienheureux mérite d’étre signalée a titre particulier,
car c’est encore un point qui sépare Calliste et Thomas. Rappelons que
dans la Somme théologiquel, 62, 9 Thomas avait examiné la question de
savoir si les anges peuvent progresser en béatitude, et il avait rejeté une
telle idée. Calliste ne connait probablement pas la Somme théologique,
mais il cite un passage de la Somme contre les gentils ol il est dit que « les
connaissances des anges sont immuables »>'. Si cela est vrai, poursuit-il,
« il est évident que les anges ne progressent, ni ne s’avancent vers Dieu »>2.
Mais faire une telle affirmation, c’est renverser les enseignements divines
pour se poser en défenseur des idées des « Grecs ». Les anges, de méme
que les ames, tiennent leur béatitude de Dieu a travers la participation®3.
Or, puisqu’ils sont, comme toute créature, « imparfaits et dans le besoin
(drekels kai Tpocdedpevol) », leurs aspirations vers Dieu ne connaissent
pas d’arrét dans cette activité, « parce qu’ils sont déficients et parce
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qu’ils éprouvent le désir de la connaissance de Dieu qu’il ne possedent
pas encore (GeikviToug EYOVot TG EPEGELS, OG EMMTETS Kol (g EMBLUODVTEG
¢ Oelag yvdoene, fiv odbmm Exovow) »°4. Ils sont voués, en d’autre mots,
a une progression perpétuelle. On pourrait étre tenté de penser qu'’il
s’agit la d’une idée osée de la part de Calliste. Mais loin de la considérer
comme une hardiesse personnelle, il la tient plutot pour un enseignement
de la tradition dans laquelle il veut ainsi s’inscrire. « Personne en effet
parmi les saints n’a jamais affirmé ou congu un arrét de I’aspiration des
hommes ou des anges vers Dieu ». Il n’y a que les « Grecs » qui puissent
I'imaginer, et maintenant Thomas aussi®>. Aucun texte patristique n’est
donné a I’appui cette fois, mais en rapport avec la méme question Calliste
renvoie ailleurs a quelques passages de Pseudo-Denys®6. A vrai dire, les
expressions sur le progres perpétuel des anges que |’on trouve chez Jean
Climaque®’, chez Grégoire de Sinai®® ou chez Grégoire Palamas®, pour
ne donner que trois exemples, auraient été plus explicites que celles de
Pseudo-Denys, mais Calliste ne les évoque pas. Il est clair en tout cas qu'il
n‘a pas tort de penser étre ainsi en ligne avec quelques figures illustres
de ses prédécesseurs.

Un dernier point sur lequel Calliste pense devoir s’inscrire en faux
contre Thomas est la maniere de concevoir la perfection spirituelle des
créatures raisonnables. Plusieurs textes de la SCG qu’il cite semblent
associer I'épanouissement des bienheureux avec |"absence du mouvement
et du changement. Tant qu’il y a encore mouvement du désir, la béatitude
n‘est pas parfaite. La perfection exclue le changement. Calliste réagit
contre cette facon de concevoir la perfection a propos d’un texte tiré de la
SCGIl, 40. Thomas y traite de la présence eschatologique de Dieu dans
I’ame, et distingue entre la connaissance de foi et la connaissance directe,
qui unit a Lui. Il précise que « par la connaissance de foi, I'objet connu,
c’est-a-dire Dieu, n’est pas parfaitement présent dans l'intellect ». La foi
porte, en effet, sur ce qui est n’est pas encore présent; loin de satisfaire le
désir naturel, elle Iaiguise, chacun désirant voir ce qu’il croit. Or Calliste
s’insurge contre I'idée méme que Dieu puisse jamais étre parfaitement
présent dans I'ame.

Mais, quoi qu’il puisse arriver, que ce soit grace a la foi ou par quelque
autre moyen, dans ce siecle ou dans celui a venir, ni les hommes ni les
anges ne peuvent parvenir a un état tel que I'objet de leur foi, c’est a dire
Dieu, soit présent d’une maniére parfaite dans I'intellect. D’aprés les saints,
en effet, la perfection des créatures est une perfection sans terme, puisqu’il
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n’est possible d’aucune maniére qu’il y ait compréhension pour le Dieu
incompréhensible. Or il est patent que tu sens I’éducation et la religion
des Grecs, et tu penses que Dieu est présent dans |'intellect de maniere
parfaite, c’est-a-dire selon I’essence, quoique non pas dans |'existence
présente, mais dans celle a venir. Voila pourquoi tu es tombé dans de
pareilles absurdités et dans d’autres plus grandes encore. Mais Dieu dévient
présent aux saints et aux étres angéliques non pas selon I’essence, jamais,
non, mais selon sa puissance, selon son énergie illuminatrice et selon son
illumination ineffable, comme tu I’a déja appris ; énergie qui étant infinie
de ton aveu méme, ceux qui en participent la recevront éternellement,
alors que Iessence de Dieu reste absolument inaccessible®®.

Calliste comprend |’adverbe tekeing au sens d’exhaustif ou de
complet, alors que l'infinité de Dieu interdit précisément qu’il y ait
jamais coincidence entre le créé et I'incréé. Si I’asymétrie entre le fini et
I"infini est indépassable, la perfection des créatures ne peut des lors se
comprendre que sous le mode d’une perfection ouverte ou dynamique.
C’est une perfection paradoxale, indissociablement liée au mouvement
et au changement puisqu’il s’agit d’un processus plus que d’un état ; une
perfection « imparfaite (dtéheotog ot tedetdtng) » donc, concept que
Calliste attribue encore « aux saints » sans donner de nom ou de citation.
Sur ce point encore force est de constater qu’il aurait facilement pu se
prévaloir des témoignages de Grégoire de Nysse®' , de Jean Climaque®?
ou de Syméon le Nouveau Théologien®3.

Conclusion

Un millénaire s’est écoulé entre Grégoire de Nysse et Calliste
Angélicoudes, période pendant laquelle les idées du premier sur la
dynamique de la vie spirituelle ont suscité un I'intérét notable dans I'Orient
chrétien. Nous venons de constater qu’au XIVe siécle cet intérét n’a pas
diminué, bien au contraire, et ce n’est probablement pas un hasard.
La querelle hésychaste a poussé les théologiens byzantins a revisiter
les grands textes de I’époque patristique afin prouver leur fidélité a la
tradition et d’établir ainsi la légitimité de leur position au-dela de toute
contestation possible. Or Grégoire de Nysse et ses écrits y figurent a la
place d’honneur. S’il a pu par le passé étre objet d’une certaine méfiance,
due notamment a ses affirmations sur I’apocatastase ou a certaines de
ses expressions christologiques, pour les auteurs du XIVe siecle Grégoire
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est clairement une autorité qu'’ils citent et revendiquent sans réserve. En
particulier son enseignement sur le progres perpétuel devait exercer une
attraction certaine pour les défenseurs de la pratique hésychaste en ce
qu’il fournissait un moyen de comprendre comment la transcendance
de Dieu, pierre de touche pour tout théologien byzantin, pouvait étre
conciliée avec I'affirmation d’'une communion directe et réelle avec Lui
des I’existence présente. Ainsi c’est avec des modifications minimales que
Grégoire Palamas peut se I'approprier. Pour expliciter le paradoxe d'un
Dieu inaccessible dont la vie pourtant se communique aux hommes, il se
sert de la distinction entre 'essence et les énergies divines. De surcroit,
I’'objet du progres est chez Palamas la lumiere divine incréée. Calliste
Angélicoudes nous offre, quant a lui, une synthese plus complexe. Il insiste
souvent sur le fait que la théorie du progrées perpétuel est une conséquence
de l'infinité divine, il définit la perfection spirituelle comme n’ayant pas
de terme et il inclut les anges dans ce processus de croissance continue.
Calliste semble également avoir été sensible aux nuances apportées par
Maxime aux idées de Grégoire de Nysse, puisqu’il prend soin de souligner
le caractere de « repos » que ce progrés comporte. De surcroit il est
intéressant de remarquer chez Calliste la facon dont les raisonnements les
plus spéculatifs (ses Chapitres sur la vie contemplative et I'union a Dieu
sont aussi appelées « syllogistiques ») s’entrelacent avec le discours direct
et le ttmoignage personnel. Enfin, la lecture et par la suite la réfutation
qu’il a rédigée de la Somme contre les Gentils lui ont donné |"occasion
de remarquer que I'épectase constituait un point de divergence entre
certains théologiens d’expression latine et les plus proéminents de leurs
homologues grecs. Par son érudition patristique et par la maniere dont il
I"envisage dans une perspective historique, Calliste apparait ainsi comme
le précurseur des auteurs modernes comme Kallistos Ware, Dumitru
Staniloae ou Placide Deseille, pour ne donner que quelques exemples,
qui ont reconnu dans les idées formulées par Grégoire de Nysse un
enseignement de la tradition de I'Eglise d’Orient.
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NOTES

1

David Bradshaw, Aristotle East and West. Metaphysics and the Divisions of
Christendom, Cambridge, 2004, 256-257.

Summa Contra Gentiles Ill, 48, 3.

Quaestiones ad Thalassium 59.

Summa theologiae |, 62, 9: « Sed contra est quod mereri et proficere
pertinent ad statum viae. Sed Angeli non sunt viatores, sed comprehensores.
Ergo Angeli beati non possunt mereri, nec in beatitudine proficere. »(trad.
Jean-Hervé Nicolas, dans Thomas d’Aquin, Somme Théologique, tome |,
Paris, 1984, 579). Voir, pour ces références et discussion, Daniel Lattier, <A
Ground of Disunion : The Absence of epektasis in Western Soteriology and
Eschatology », conférence donnée a I'occasion de la réunion annuelle de
American Academy of Religion, Atlanta, GA, 31 Octobre, 2010, et disponible
en ligne sur www.academia.edu. L’argumentaire présenté en ST, 62, 9 est
cependant plus complexe, mais je ne peux lui rendre justice en I'espace de
cet essai.

Placide Deseille, « Epectase », dans: Dictionnaire de spiritualité ascétique
et mystique, t . IV. 1. Paris, 1960, 786-787.

Voir ibidem. Pour une bréve comparaison entre Grégoire de Nysse et
Augustin sur ce point, voir aussi Lucas Francisco Mateo-Seco, “;Progreso o
inmutabilidad en la vision beatifica? Apuntes de la Historia de la Teologia.”;
dans : Scripta Theologica 29 (1997), 14-30.

Il n"est pas aisé de déterminer les rapports entre Macaire-Syméon et Grégoire.
Les deux auteurs ont vécu a peu prés a la méme époque, et la Grande lettre
de Macaire-Syméon fut retravaillée et reprise par Grégoire dans son De
instituto christiano (Robert Staats, Gregor von Nyssa und die Messalianer,
Berlin, 1968). A I'inverse, on peut également déceler les indices d’une
influence des Cappadociens sur Macaire-Syméon, et on retrouve chez lui
des idées proches de celles de Grégoire sur le progres spirituel. 1l est donc
en principe possible que les contacts littéraires aient été réciproques, méme
si I’on aimerait pouvoir |affirmer avec plus d’assurance (Marcus Plested, The
Macarian Legacy. The Place of Macarius-Symeon in the Eastern Christian
Tradition, Oxford, 2004, 47-58). Cette question sera de toute facon difficile
a trancher, faute de pouvoir établir avec précision la date de rédaction des
Homélies spirituelles de Macaire-Syméon. Staats situe la rédaction de la
Grande Lettre apres 381, puisque I'expression trinitaire qu’elle rapporte
en § 1,2 suppose une connaissance du langage consacré au concile de
Constantinople, 381(Robert Staats, Makarios-Symeon. Epistola magna: Eine
messalianische Monchsregel und ihre Umschrift in Gregors von Nyssa De
instituto christiano, Gottingen, 1984, 26-39). Si I’on accepte cette datation,
et si I'on accepte que la Grande Lettre fut le premier écrit rédigé par Macaire
(ce qui n’est pas sar), il semblerait que I’on doive accorder a Grégoire de
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11
12

13
14
15

Nysse la primauté dans la question de I'épectase, puisqu’il en fait état au
plus tard dans ses De hominis opificio (début du 379) et Contre Eunome |
(380). Tout cela comporte évidemment une grande part d’incertitude.
Capita valde utilia per achrostichidem disposita 54 (PG 150 : 1253 D).

La vie en Christ 11, 90-91 (SC 355, 218).

Parmi ceux qui I’ont remarqué, on peut citer Mariette CANEVET, « Grégoire
de Nysse », Dictionnaire de spiritualité, ascétique et mystique, t. VI, Paris,
1967,971-1011 ; John Meyendorff, « Introduction », dans Gregory Palamas,
The Triads, translation by Nicholas Gendle, Preface by Jaroslav Pelikan, New
Jersey, 1982, 14-15; Torstein Tollefsen, « Gregory of Palamas » dans : The
Brill Dictionary of Gregory of Nyssa, Lucas-Francisco Mateo-Seco et Giulio
Maspero (éd.), Leiden, 2010, 234-235.

Contra Eunomium I, 419.

Voir sur le theme de la participation chez Grégoire, David L. Balas , Metousia
Theou. Man'’s Participation in God'’s Perfection according to Saint Gregory
of Nyssa, Rome, 1966. Voir aussi idem, « Metousia », dans : The Brill
Dictionary of Gregory of Nyssa, 472-473.

In Canticum Canticorum 6 (GNO VI, 179, 6).

De perfectione christiana 212,10-12 (GNO VII1.1).

Pour une mise au point récente, voir Alexis Torrance, « Precedents for
Palamas’ Essence-Energies Theology in Cappadocian Fathers », Vigiliae
Christianae, 63 (2009), 64-69.

Pro hesychastis 1, 3,22 (éd. Meyendorff, 158,26-159,6) : kai kat’ Gvoroyiov
8¢ g Oeapéotov Tpa&emg, T1ig T€ TOV GAL®V TAVTOV GToYTS Kol THG TPOoGOoyig
TG TPOGEVYT|S Kol TRG TPOG TOV OOV €K Youyilg OANG AvaveLGEMS £l TO TPOS®
PEPOLEVOC GEL KO S10VYESTEPAG TEPDHEVOG THS Oempiag, kdvtedbev T0 Gmeipov
GoLViNGt 100 OpmUEVOL OTL AElpoV Kol TG HEV AUUTPOTNTOG EKEIVOV TEPAG OVY
0pQ, TG 6’ £00TOD TPOG POTOANYiNY EMTNOEIOTNTOG EMl LAAAOV Opd TO AOPAVEG.
Au début de ce développement, Palamas cite le nom de Macaire-Syméon.
La référence donné par I’éditeur est Macaire-Syméon, De libertate mentis,
21 (P.G. XXXIV, 956 A). La traduction des fragments tirés du Pro hesychastis
m’appartient.

Pro hesychastis Il, 3,35 (éd. Meyendorff, 459,10-14) : Tig 8¢ Bewpiag Tavng
£0TLKOL APy KOl TO LETA TNV APV, KOTA TE TO AULIPOTEPOV KOl TNAAVYECTEPOV
Swpépova Tpog AN, TELOG 8 ovpevodV: € dmelpov yap 1| Tpdodog avTiic,
MOOdAVTOG Kol TG &V AmokaAdYEL ApTayfic:

Pro hesychastis |1, 3, 31 (éd. Meyendorff, 449,24-451,11) : Avti 1y drylofo tod
QTOG £xetvov, T TapaddEmG dg HANV Exel v B€av T0d OpdVTOG, abEovaa Sid THg
£EVACEMG TO TVELHOTIKOV EKETVO OO KO YpNTIKAOTEPOV del EavTiic Epyalopévn,
ovdémote AEet S1d ToD TavTOG AidVOG PAVOTEPALS AKTIoL TEplowydlovca avTd
KOl KpuQUOTEPAG EGTOSMVEKES OTYANG EUTITADGCO KOl Avapaivovso 8t 0uThg,
imdénw mpotepov. ‘VBev koi TodT’ &melpov oi BeoAdyol Léyovst 1o eég, St oD Koté
ATOTOVGLY TAGTG YVOOTIKTG duvapems, £v duvapet [Tvevpatog, opatog yivetat
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20

21

22

23

24

25

701G ayloig 6 ®edg, g Oeog Beolg Evolpevos Te Kol OpdLEVOS: TH Yap nebé&el Tod
KPEITTOVOG €L TO KPEITTOV LETOOKEVOGOEVTEG KOl TPOPNTIKAG EIMETY «OANAEAVTES
o) OV», TAoAV ATOTAVOVGLY EVEPYELOY WYVXTIS KOl OOUATOG, BGTE LOVOV aOTO OV
oOTOV eaivesOot kol O’ aTAY Opachal, TOV PLGIKMY YVOPIGUAT®V 1) VTEPPOAT
g 36ENG Vikn0&vTov, «iva Ty 6 O8dg Té mhvTa &V TG Kot TOV ATOGTOAOV.
De anima et resurrectione 105 B-C (PG 46).

Pro hesychastis 1l, 3, 56 (éd. Meyendorff, 505,18-24) : Texpnptov 3¢ tiig
VIEPAYVDGTOV TAVTNG KPuOLOTNTOG, 1| T00 Mwoéwg nt Vv Tpavotépav Béav
£€peoig e kai aimotg kal avafaotc, GAAL Kol 1 TdV Gyyéhov Kol TdV aylov &v
Aneip® aidVi duvekNg Eml T eavoTEPO TAV OEaNdTOV TPOKOTT|, HOTE KOl OpDVTEG
aOT]] T Opdoel VIEP HPUCLY YIVOOKOVGL TO PMG EKEIVO, TOGE® HAAAOV TOV O
a0Tod Empavopevoy Ogov.

Voir Robert Heine, Perfection in Virtuous Life. A Study in the Relationship
Between Edification end Polemical Theology in Gregory of Nyssa’s De Vita
Moysis, Cambridge, MA, 1975, et Warren Smith, Passion and Paradise.
Human and Divine Emotion in the Thought of Gregory of Nyssa, New York,
2004.

Voir sur ce point Paul M. Blowers, « Maximus the Confessor, Gregory of
Nyssa and the Concept of Perpetual Progress”, Vigiliae Christianae 46 (1992),
151-171.

Voir, par exemple, Syméon Koutsas, « Callistos Angelicoudés, Quatre
traités hésychastes inédits. Introduction, texte critique, traduction et
notes », surtout le chap. | : « Essai biographique sur Calliste Angélicoudes »,
Theologia 67 (1996), 114-124; Antonio Rigo, « Callisto Angelicude
Catafighiota Meleniceota e |'esicasmo bizantino del XIV secolo. Una nota
prosopografica », dans : Nil Sorskij e I'esicasmo. Atti del Il Convegno
ecumenica internazionale di spiritualita russa, Bose 21-24 settembre 1994,
Adalberto Mainardi (éd.), Bose, 1995, 251-268 ; Oleg Rodionov, « The
Chapters of Kallistos Angelikoudes : The Relationship of the Separate Series
and their Main Theological Themes », dans : Byzantine Theology and its
Philosophical Background, Antonio Rigo (éd.), Turnhout, 2011, 141-159, ou
encore loan I. Icd jr, « The “Kallistoi” of the Philokalia and Their Hesychastic
Writings : Enigmas, Discoveries and a Recent Restitution », Revista teologica
94(3)/2012, 211-237.

Capita de unione et de vita contemplativa (ci-aprés De unione) dans
Philokalia ton hierén neptikén, t. V, Athénes, 19633, 4-59 (cf. PG 147,
836-941) ; trad. fr. par Jacques Touraille, dans La Philocalie des Péres
Neptiques, t. 11, Abbaye de Bellefontaine, Bégrolles-en-Mauges, 1991,
145-228.

Capita de oratione (ci-aprés De oratione) dans Philokalia ton hierén neptikén,
t. Il, Athénes, 19633, 299-367 ; trad. fr. par Jacques Touraille, dans La
Philocalie des Péres Neptiques, t. 11, 17-119.
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Le Discours 22 sous le titre Sur la pratique hésychaste dans la Philokalia
ton hierén neptikon, t. 1V, Athénes, 19613, 368-372 (trad. fr. par Jacques
Touraille, dans La Philocalie des Péres Neptiques, t. 11, 125-131); le
Discours 29 comme le 15e chapitre d’une série figurant dans la deuxieme
édition de la Philokalia, Athénes, 18932, t. 2, 412-415, Athénes, 19613, t.
IV, 299-301; les Discours 5, 16, 22 (a nouveau) et 23 par I’archimandrite
Syméon Koutsas, avec une traduction francaise en miroir, dans la revue
Theologia 67 (1996), 518-529 ; 696-755 ; Theologia 68 (1997), 212-247 ;
536-565.

KoAAictov Ayyehikovdn katd Oopd Akwvdtov: introduction, texte grec et notes
par Stylianos Papadopoulos, Athénes, 1970 (ci-aprés Refutatio).

Calliste Angélicoudes, De unione 3 (Philokalia V, 4).

De unione 4 (Philokalia V, 5)

De unione 5 (PhilokaliaV, 5-6): otdoig yap St [Tvedpatog kel kai Egvotpomog
AVATOVGLG KOl TAVTOV TEPOG TO Amelpov Kol Kivolg £V Td £Vi YVOUEVE EKEIVED
0VK GmoleimeTon 0VSAUDG TOVTL VD, TO AOPLoTOV Kol anépavtov me@bakdtt, TO
e Qveideov Kol AoyNUATIOTOV Kol AmoAT®S ATAodV: »

De unione 75 (Philokalia V, 40).

De unione 35 (Philokalia V, 22).

De unione 91 (Philokalia V, 58).

De unione 20 (Philokalia V, 14).

Calliste n"oppose aydnn et &pmg, mais considere que le deuxiéme est une
forme intensifiée de la premiére. Voir De unione 23 (PhilokaliaV, 14) : "Ectu
8’0 Epwg ayamn mretapévn. Cf. Grégoire de Nysse, In Canticum Canticorum
1 (GNO VI, 383,10) : émuretapévn yap dydmn 6 Epwg Aéyetat.

Calliste Angélicoudes, De unione 91 (PhilokaliaV, 57-58 ; trad. J. Touraille,
226-227, légerement modifiée).

Oratio 23,21 (éd. Koutsas 724, 20-27) : O0 otéym OV 1600V, GAEYEL OV TO
VrepPolikdv Gov dpoiov kol Sy Tiig oTig AAUTPOTNTOG TO TEPIKAAAEG: KOl dGOV
TpoOG o€, Amelpddmpe, avateivopon koi d€xopon dia [Tvevpatog tag ayiog dxtivig
6oV Kol TPLP® VrepkOouLa Kol AyyELOLG EQPAIAAN, TOGODTOV GE AKOPESTMG
EmOoud kol mevd Bavpoctdg Kol akadektog Statedd Tpog avatacty peilova
NV TPOG 6€ Kol HYNAOTEP@V Gov GyafdV Kotvoviay.

Voir, par exemple, Hymne 23, 321-336 (SC 174, 210). Cf. Hymne 8, 47-49
(§C 156, 218).

Oratio 16,14 (éd. Koutsas 242, 18-27) : Kai pév ye Tty Tot 010V Ttvo, khkhov
0 volg Bavpaotdg memointar €k yap thg mepl Ogov Bempiag dvardpmovco
1 Tavoc1og aydmn, v mepi Odv Bempiav avédvel kol obtag avdig evpuvet
adTV, Gomepel Yevwmpévn Te vrd Bewpiag kai avdig Oewpiov yevvdoa. Té yép
01 ®ed TpoonAodoa LETA TV YVDGV TOV VOOV, TOAGV appitev Dempidv kai
TOAADV pootnpiev drokordyels todtov Oedobat tapackevdlet kol Osovpyeichon
MmovBev yryvopdvac adtdv, St v doaddig peilov Eavtiic 1 dydnn yeyévnto,
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42

43

44
45

46

47

aiel yevv@doa kol aiel yevvopévn mept Ocov Tov dnepov kol didtov. Voir aussi
ibidem (éd. Koutsas, 242, 30-33).

Cette traduction a été achevée pas Demetrios Kydones en décembre 1354.
Voir Marcus Plested, Orthodox Readings of Aquinas, Oxford, 2012, 63-72.
A signaler cependant I'étude d’ensemble que lui a consacrée Stelianos
Papadopoulos, Zvvavinoig opBodo&ov kot oyoractikii @coroyiag ( Ev
npoodnw Kairictov Ayyedikoddn kot Oopd Axwvdrov), Théssalonique,
1970. Voir aussi Giorgi Kapriev, « Transzendentalien und Energien. Zwei
Modelle mittelalterlicher Philosophie : Thomas von Aquin und Kallistos
Angelikudes », dans : Miscellanea Mediaevalia, Bd. 30, M. Pickavé (éd.) ;
Berlin — New York, 2003, 433-453.

Trés récemment, par exemple, Marcus Plested, Orthodox Readings of
Aquinas, 113-114.

Refutatio Thomae Aquinae 187 (éd. Papadopoulos, 105,29-106,4 ; abrégé
Refutatio) : «10 Eoyatov TELog 00 AvOp®OTOL TNV EQEGLY ADTOD TNV PLOIKTV
iomow obtwg, Hote, Exeivov 10D Téhovg Anedévtog, undev nepartépm (nteicbat.
Ei yap &t kwvolto &xi 11, obme 10 téhog &xet, &v @ Npeusi». Koi &t «&pocov
TL KveTTal €l TV TeAeld o, 00T £0Tiv év 1¢) Eoydtm tédew. Le texte de
Thomas sera traduit a partir de la version grecque citée par Calliste. Toutes
les traductions de Refutatio m’appartiennent.

Refutatio 188-189 (éd. Papadopoulos, 106,22-107,1).

Les citations de Grégoire de Nysse sont de In Canticum Canticorum 1
(GNO VI, 31, 5-8) : uévov 10 Ogiov éotiv OG AANB&OS YAvKD T Kol Embountov
Kai épacpiov, od 1 AmoAavcic 1 dsl yvopévn dpopur peilovog Embupiog
yivetau tij petovsio v dyaddv tov T60ov cuvermiteivovsa. ; ibidem (GNO
VI1,32.5-8) : 1 yop t@® 0ed cuvamtopévr yoyn dkopéstmc Exel THG AToAMNGEMG,
66® daYIAESTEPOV EUPOPETTOL TOD KAAAOVS, TOGOVTE GPOSPOTEPOV TOIG TOHOIG
axpalovoa., et In Canticum Canticorum 7 (GNO VI, 245,23-246,5) : 1fig
pokapiog €keivng T@v ayaddv eVee®mc TOAD HEV €0TL TO Ael EDPIGKOUEVOV,
ATEPOTAGGIOV 3€ TOD TAVTOTE KATUANUPBOVOUEVOL TO VITEPKEINEVOV Kol TODTO
€lg 10 duvekeEg yivetor T® PeTEXovTL &V mhon Tf TOV VOV AId10TNTL d1d TMV
del pellovov the EmavéNocemg ToiG LETEYOVGL YIVOUEVNC'

Par exemple SCG 1, 101,13, cité en Refutatio 197 (éd. Papadopoulos,
110,26-31) : Aéyerkol yap: «du Tig pakoptdTnTog tio EQeots maveTal, Emel,
oG Anebdeiong, ovdev dmokeinetan EmBvunTovy. "ETt «épdcov Tvi Aeinetal
1, 00 ¥pRLeL, 0Vm® poKapIoC EoTiy, mel 1) adTod EPECIC OVIM 0TL MEMAVUEV:
dg av Epo. EaVT® ) 0VTAPKNG, 0DSEVOS SEOUEVOC, EKETVOC £0TL LLOKAPLOGY .
ibidem 199 (éd. Papadopoulos, 111,12-19). Il la trouve d’autant plus
étonnante qu’un autre texte de Thomas lui parait soutenir exactement
le contraire. Il s’agit de SCG Ill, 62,14, 172,1, cité en Refutatio 209 (éd.
Papadopoulos, 114,27-30) «to petd Bavpoatog Bewpoduevov Kivel v
gmbopiav, 1 8¢ Ogio ovoio KO TOD KTIoTOD VOD el petd BadpoTog OpdTor OVIES
yap adTnVv meplapPaverl KTiotog volg: advvatov Gpa TV vogpay ovciay mept
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v Beiav Beopiav ilyyiivs. Evidemment, Calliste rejette la possibilité que
les créatures contemplent I’ousia divine elle-méme.

Refutatio 281 (éd. Papadopoulos, 141,23-26) : H yap é&v Oed £peocig tpoon
0TV aAnONg T yoyig, 810 kol mpoomedeilapey pnroic Oeoedpwv, 6Tl obte
ayyélav, ovte avOpdrmv Epeoig 1 Tpog Oeov Tavoetal mote, AL delkivTog
gotan kai dopiotog. Cf. ibidem 282 (éd. Papadopoulos, 142, 5-9). Dans ce
dernier passage, Calliste précise que la véritable béatitude ne consiste pas
en l'acte de penser (év 1® voeiv), mais en I'union, en l'illumination et en
la communion (kowovio) de I'Esprit Saint. Cf. De unione 52 (Philokalia V,
33) @ ... TPLENV GETAPUTOV TOLOVUEVOG TO OPDOUEVOL.

Discours 23, 14 (éd. Koutsas, 718, 15-16).

Refutatio 297 (éd. Papadopoulos, 297,19-24) : év 1@ Ocd yevopevog 6 vodg
QAEyeTOL TQ TTVPL THG AYOmNG, EKTANGoETOL 010 T &V T Oed Oadpata, yaipet
Xopov AveKAGANTOV 810 TNV TPOg Oedv Kowwviay kol Evaocty, g&iotatal o1
TOV VIEPOVPAVIOV TAODTOV, OV KANPOVOLUET, dmavcTtov Eyetl Ty doviv did v
GpOaptov antod kKAnpovopiay kai 81" AN Etepa, doa mposbnkauey. Cf. Discours
23, 21 (éd. Koutsas, 724, 5-17).

SCG I, 91,4, citée en Refutatio 195 (éd. Papadopoulos, 110,3-4) : «ai t@v
ayyéhov yvooelg apetafAntol gictv.

Refutatio 196 (éd. Papadopoulos, 110,23-26).

Refutatio 275 (éd. Papadopoulos, 139, 26-27). Il s’agit des anges non déchus.
Refutatio 301-302 (éd. Papadopoulos, 150,10-18).

Refutatio 295 (éd. Papadopoulos, 147,17-148,3).

Refutatio 191 (éd. Papadopoulos, 107,28-108,18). Ici encore, Calliste
assimile les idées de Thomas a celles des « Grecs » et dAristote.

Scala Paradisi 26, 11, 38 (PG 88, 1068 B): &i kai EEvov Tog Tolg TOAAOIG TO
Leyouevov, dumg kotd Ty mporexdeloay Mpiv amddeiéwy, & pdxap, ovdE yap Tog
voepac ovciag Eymye Gmpokdmovg elvar gimoiit v, 56&uv & udilov S6&n del
mpociapfavodoac, kal yvdow Eni yvaoet opilopat.

Capita valde utilia per achrostichidem disposita 54 (PG 150 : 1253 D): 'Ev
@ pEAAOVTL o1 dryyehot Kal ot dytot, Paci, TPOKOTTOVTES EV Ti) TV YUPICUATOV
mpochnkn 00dEnoTe MEOVGLY T} EVEMOOVGL TAY AyoddV EQeTdg ExovTes. Dpecty
yép 1 peloo amod Tiig apetig £ml kKokiov €keivog ovk Exet O aidv.

Voir supra, n. 20.

Refutatio 377 (éd. Papadopoulos, 180,29-181,15) :  «Auw tiig €k TioTewg
YVOGEMG 0V YiveTal TO TGTEVOUEVOV TPy, Tyouv O Ogdc, Tapov TeEleims Td
v@». AML’ 008’ Gv €l TL Kol YEvotto, obte did TG €K TioTEmS, 0UTe O GAAOL TVOG
000gv0G, 0UTE &V 1@ VOV aidVvi, oUte £v T@ péEALOTL, obte dvBpmmot, oite Gyyehot,
€15 TOL TNV KOTAGTOoW YivovTal, HoTe YivesHat 10 motendpevoy Tpdypa, yovy
0 Bgdg, mapov tekeimg @ vd. H yap @V KTIGTOV TELEWOTNG KOTA TOVG Ayiovg
ATELEGTOG £0TL TEAELOTNG OVOENL0 Yap KAT’ 0VOEVA TPOTOV TEPIAN YIS YEVOLT® GV
Q) anepnte Oed. AALA dfilov, Ot EMANVikTg 6lels madeiog Te kai Opnokeiog
Kol do&alels, Ot mapestv 0 Ogog Teleing T v, 6 €0t Kot ovsiav, €l kol un

137



N.E.C. Stefan Odobleja Program Yearbook 2014-2015

61

62

63

£V T® mopovTL, AAL’ &V T® PEAAOVTL ALl TOUTO €iG T TO1DTO (TOTO. TEPUTIMTELG
kol €ig Etepa mhelova. O 0& Ogdg mapmVv yivetar Toig ayiolg kKol Toig y®pLoTois
ovoiog 00 kAT’ 0VGioy, [ YEVOLTO, GAAL KOTO SUVOULY KOl EVEPYELLLY OTIGTIKIV
Ko GmoppNTOV ENAGLYLY, (G GKIKOOC: TV EVEPYELAY, BMEPOV ODGAV KO KATE, OF,
aioving ol pétoyot E&ovaty, 1) 8¢ Tod Ogod 0VGi0 TOVTATAGT HEVEL AITPOGITOC.
De vita Moysis 8 (SC 1 bis, 4) : 'Eni 8¢ tiig dpetiig va mopd 10D ATootdlov
tehetdTog Gpov Eudbopiey, To i Exetv avtiv dpov- ou encore De perfectione
213, 23-214,5 (GNO VIII,1 ): i toivov Aureicbm 6 Brénmv v i ehoet 10
TPOG TNV UETAPOATV EMTNIELOV, GALY TTPOG TO KPEITTOV 010, TOVTOG AAAOIOVUEVOG
Kol 6o d6ENG €ig 00V LETALOPPOVEVOG 0UTM TpeEmESH®, d1dl THG Kb’ uépav
0VENCEWMG TAVTOTE KPEITTOV YIVOUEVOG KO (el TEAELOVUEVOC KO UNOEMOTE TTPOG
70 TEPOG POAVOV TG TEAEIOTNTOG. abT Yap E0TV <> MG AANODS TELEOTNG TO
UNo€moTE GTHVOL TPOG TO KPETTTOV 0OENVOUEVOV UNSE TIVL TEPOLTL TEPIOPIGOL TV
tekeotnra. Calliste connait et cite De perfectione.

Scala Paradisi 29.1 (PG 88, 1148 C) : ... abm obv 1 tekeio 1V tedeionv
ATELEGTOG TEAELOTING ...

Hymne1,213-214 (SC156,172-174) : ... écetal dtéAecTt0G 1) TOVTOV TEAELOTNG
Kkai ) Tig 80&ng mpokomnt| dévvaog vmapEet. Cf. Hymne 23, 411-414 (SC 174,
214) : kol dpym 10D dpopov Téhoc,/ TO 88 TéLog Gpyn méEXEL/ GTelnc ) Tehetdtg,/
1N 8° apyn ve maAv TEAOC.
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