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Chaque année, la fête Pâques est l’occasion pour les fidèles de faire une ex-
périence renouvelée de leur baptême et d’approfondir le mystère de leur vie en 
Christ. Le Carême, période de quarante jours de jeûne et de prière, précédé de 
trois semaines préparatoires, s’est constitué sur le modèle de l’ultime préparation 
des catéchumènes à l’initiation baptismale qui, dans l’Église ancienne, avait lieu 
de manière privilégiée lors de la nuit pascale. À la catéchèse sur les rudiments de 
la foi, dispensée par l’évêque, s’est substituée la catéchèse spirituelle sur les vertus, 
prodiguée par les lectures et les hymnes, consignées dans le Triodion, livre litur-
gique qui récapitule l’expérience séculaire de l’Église. Il ne s’agit d’ailleurs pas d’un 
enseignement théorique, mais le jeûne, les prosternations, les modifications dans 
la célébration des offices et la structure même du Grand Carême introduisent les 
fidèles dans un mode d’existence nouveau qui leur permet de vivre le temps litur-
gique comme une anticipation de l’éternité. Cet ouvrage vise à montrer l’harmonie 
profonde entre l’enseignement spirituel des Pères de l’Église, l’hymnographie et les 
règles liturgiques qui concourent à l’accomplissement en nous du grand mystère 
de la foi.
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à l’École Pratique des Hautes Études en 1978, avait marqué l’aboutissement. Il est 
ensuite entré au monastère de Simonos Pétra sur la Sainte Montagne de l’Athos, où il 
exerce depuis plus de trente ans la charge de responsable des célébrations liturgiques 
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AVANT-PROPOS

Le présent ouvrage avait été initialement présenté, en 1978, comme mé-
moire à la Cinquième Section de l’École Pratique des Hautes Études (Sorbonne). 
Cette étude n’avait pas tant pour but une habilitation en vue d’une carrière 
scientifique que la préparation – autant que le permettait le cadre académique – 
à la vie monastique. Il constituait aussi l’aboutissement d’une démarche de re
découverte de la foi, dont il ne serait peut-être pas tout à fait inutile de retracer 
brièvement les étapes.

Rejetons de la génération de « Mai 68 » – ce soubresaut rapidement avorté, 
mais qui à long terme a fait craquer les fondements culturels d’une société – nous 
étions alors un petit groupe d’amis qui, malgré leur jeunesse et leur inexpérience, 
avait le pressentiment que la crise qui avait éclaté n’était pas d’ordre politique ou 
économique, mais qu’il s’agissait d’un « mal d’être ». Une génération se révoltait, 
sans trop savoir contre quoi, réclamant un sens à l’existence, mais elle ne pouvait 
exprimer ce malaise que dans le cadre des idéologies politiques en cours. 

Ayant échappé, grâce à Dieu, à la tyrannie des idées qui s’exerçait dans les 
milieux prétendument « libertaires », nous sommes partis à la quête du sens de la 
vie, en nous engageant dans la recherche théâtrale dans la mouvance de groupes 
comme le « Living Theatre » et Jersy Grotowsky. Le point commun de ces ex-
périences était la quête confuse d’une sacralité de l’expression dramatique, telle 
qu’elle avait été pressentie, malgré ses élans de délire, par Antonin Artaud. Plus 
attirés par l’aspect théorique de cette activité que par ses réalisations scéniques, 
nous nous sommes avidement tournés vers le théâtre oriental – indien en parti-
culier – qui semblait avoir conservé le secret de cet art sacré perdu en Occident 
depuis longtemps.

Parallèlement à cette investigation, nos lectures ainsi que des rencontres pro-
videntielles nous avaient amenés à transposer l’élan de contestation, qui était com-
mun à toute notre génération, en une critique plus radicale du monde moderne, 
c’est-à-dire non d’un mode de production économique, mais d’une civilisation 
– la seule dans l’histoire de l’humanité – qui a prétendu s’édifier en s’émancipant 
de Dieu et du sacré. Bien vite cependant, nous nous sommes rendu compte des li-
mitations des auteurs dits « traditionalistes », et des graves dangers de syncrétisme 
et d’orgueil intellectuel qu’ils recèlent. Une question s’imposait : ce sacré – vécu 
en Orient dans le théâtre rituel  – pouvait-il nous être accessible aujourd’hui à 
nous, hommes de la société postindustrielle ? 

C’est alors que nous avons découvert avec éblouissement la splendeur de 
la liturgie orthodoxe dans les modestes paroisses parisiennes de l’émigration. 
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L’expression du « mystère », de cette communion entre l’homme et le monde 
divin, que nous étions allés chercher si loin, n’était autre que la liturgie chrétienne. 
Nos yeux se sont ouverts et nous avons alors compris que la liturgie, bien plus que 
le théâtre sacré, est en fait essentiellement une « mystagogie ».

Dans le même temps, la découverte de la théologie mystique orthodoxe, par 
la lecture des théologiens russes et des Pères de l’Église tels Denys l’Aréopagite, 
saint Maxime le Confesseur et saint Grégoire Palamas, nous confirmait dans la 
justesse de ce pressentiment.

Alors que nous avions été éduqués dans un catholicisme d’une piété sin-
cère, mais limitée dans ses perspectives, nous découvrions que l’essence même 
du christianisme, de sa liturgie, de sa vie morale et spirituelle, est d’actualiser la 
présence parmi nous du Dieu-Homme, afin de nous faire participer à sa vie.

En cours de route, nous avions allégrement abandonné les recherches sur le 
théâtre et sur l’Orient, pour retrouver de manière renouvelée la foi de notre en-
fance, enrichie de cette dimension mystagogique que seule l’Orthodoxie pouvait 
nous offrir. Tout cela était pourtant si évident dans l’Évangile ! Mais il nous avait 
fallu faire ce détour pour redécouvrir avec un œil neuf que la liturgie et les rites 
qui ponctuent la vie du chrétien ne sont pas des cérémonies figées, chargées tout 
au plus d’une interprétation allégorique et moralisante, mais qu’ils sont l’actuali-
sation même du « grand Mystère du Salut ».

Désireux de profiter du cadre académique pour mettre au clair mes idées, 
j’avais d’abord entrepris la rédaction d’un mémoire de maîtrise sur le symbolisme 
du temps liturgique, en prenant pour objet d’étude l’œuvre du liturgiste médiéval 
Durand de Mende. Une fois achevé ce travail, encore encombré d’idées contes-
tables, je désirais approfondir ma connaissance de la théologie byzantine et pour-
suivre cette recherche sur le temps liturgique dans un cadre et avec des critères 
strictement orthodoxes. Par la grâce de Dieu, j’ai été amené à choisir l’étude du 
Triode de Carême, qui me permettait d’entrer au cœur même de la vie ecclésiale, 
de cette expérience mystagogique vécue par les fidèles. Cette représentation ri-
tuelle est bien le cadre de l’élan spirituel du chrétien, qui n’a donc pas besoin d’un 
théâtre sacré ou d’un quelconque ésotérisme, mais qui trouve au long de l’année 
liturgique tout ce qui lui est nécessaire pour progresser intérieurement.

Le temps liturgique est un temps de type cyclique – une répétition rituelle – 
lequel suppose cependant un effort ascétique et une tension mystique personnelle 
qui représente un progrès infini, par « des commencements qui n’ont jamais de 
fin » 1. La représentation du temps chrétien, tel qu’il est réellement vécu, pourrait 
donc être celle d’une spirale ascendante qui, tout en s’approchant de son terme, 
s’étend à l’infini pour embrasser, telle une sphère, l’univers entier. Cette course 

1.  Grégoire de Nysse, Homélies sur le Cantique des cantiques VIII, éd. Langerbeck, Gregorii 
Nysseni opera, vol. 6, Leiden 1960, p. 247.
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à la rencontre de « Celui qui ne cesse de s’approcher de nous » 2, est une extase 
hors du monde, laquelle embrasse néanmoins dans son élan le temps, l’espace, le 
cosmos tout entier, pour les réunir au plus intime du cœur de l’homme. On peut 
retrouver là, sur le plan cosmologique, la dimension universelle de la « prière pour 
l’Adam total », telle qu’elle a été inlassablement soulignée par le Père Sophrony 
dans ses écrits. Cette expérience n’est donc pas le privilège des états mystiques les 
plus élevés, mais elle est aussi celle de la « vie en Christ », menée au fil des années 
par tous les fidèles dans la tradition liturgique de l’Église. 

Après la soutenance de ce Mémoire, plusieurs propositions d’édition n’ont 
pas trouvé d’issue, à cause de l’impossibilité pratique de faire les adaptations 
nécessaires. Seule la traduction roumaine de ce travail a pu être publiée, grâce 
aux soins du Père Ioan Ică de Sibiu. Alors que près de quarante ans se sont écou-
lés, répondant à l’aimable proposition de la Métropole de l’Église Roumaine en 
Europe Occidentale, je suis heureux de livrer aujourd’hui cette étude au public 
francophone. L’expérience des années, passées au rythme de l’éternité sur la 
Sainte Montagne, n’a fait que confirmer les intuitions d’un jeune novice, admira-
tif devant les trésors de la tradition de l’Église. Depuis, peu d’études scientifiques 
sur le Triode et sa signification ont été publiées, et elles ne nécessitent pas de mo-
difier les thèses qui étaient exposées dans ce Mémoire 3. Je me suis donc contenté 
de corriger des erreurs, d’ajouter quelques détails, et d’actualiser la bibliographie 
et les notes. 

Livrant au lecteur ce travail, qui n’a pas la prétention d’apporter quelque 
chose de nouveau à la connaissance historique du Triode, j’espère qu’il pourra 
permettre à certains un approfondissement de leur expérience liturgique et ai-
der, peut-être, d’autres chercheurs de Dieu à trouver dans notre tradition chré-
tienne orthodoxe l’eau vive qu’ils s’efforcent de découvrir vainement dans des 
« citernes crevassées ».

2.  Grégoire de Nazianze, Éloge de S. Athanase 7, SC 270, 13. 
3.  On pourrait mentionner surtout l’ouvrage de G. Bertonière sur les dimanches du Carême, qui a 

un caractère purement historique. 
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ABRÉVIATIONS

1. Abréviations liturgiques

Apol.	 Apolytikion.
Ap.	 Apostiche des Vêpres ou de l’Orthros.
c.	 canon.
Cath.	 Cathisme poétique après les stichologies des psaumes (Cath. I, II ou III) ou 

après la 3e ode du canon (Cath. 3e o.).
Doxa	 Idiomèle après le Gloire au Père du Lucernaire, des Apostiches ou des 

Laudes.
Exapost.	 Exapostilaire.
G. Compl.	 Grandes Complies.
Idiom. 	 Stichère idiomèle (rédaction palestinienne du Tr.) des Vêpres et de l’Orthros.
Ke	 Stichères du Lucernaire (Κύριε ἐκέκραξα).
Kont.	 Kontakion.
o.	 ode du canon.
Kont.	 Kontakion. 
Ort.	 Orthros, office du matin.
Par.	 Paraclitique.
Pent.	 Pentekostarion
st.	 stichère.
st.La.	 stichère des Laudes (Αἴνοι).
Syn. 	 Synaxaire lu après la 6e ode du canon.
Théot.	T héotokion.
tp.	T ropaire.
Tr	 Triodion.
Vp/Vs	 Vêpres précédant le jour liturgique / Vêpres suivantes.

Dim. 	 Dimanche, suivi du nombre de la semaine du Carême ou de l’abréviation de 
la fête.

Lu. Lundi ; Ma. Mardi ; Me. Mercredi ; Je. Jeudi ; Ve. Vendredi ; Sa. Samedi.
G. Lu.	 Grand Lundi, etc.
G. C. 	 Grand Canon de saint André de Crète
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Exemples :	
Dim. II (3 Ke) = Deuxième Dimanche, 3e stichère du Lucernaire.
Lu. III (2 c, 1 o, 3 tp) = Lundi de la 3e semaine, 2e canon de l’Orthros, 1ere ode, 

3e tropaire.

2. Abréviations bibliographiques

BHG3	 F. Halkin, Bibliotheca Hagiographica Graeca, (Subsidia Hagiographica 8, 
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PRÉFACE

Dans le domaine des études byzantines, la liturgie est, jusqu’à nos jours, res-
tée un domaine quelque peu marginal. Victime du cloisonnement des disciplines, 
celle-ci a fait l’objet le plus souvent d’études uniquement historiques ou, plus 
récemment, d’études de liturgies comparées. Mais on ne s’est guère préoccupé 
encore de sa place réelle dans la tradition théologico-spirituelle orthodoxe ainsi 
que dans la culture byzantine. Si bien que le regret, exprimé par Paul Florensky 
au début du xxe siècle au sujet de l’absence d’une véritable théologie liturgique, 
reste encore valable 4. Cette carence a commencé d’être comblée dans les années 
qui précédèrent la Révolution par une école de brillants liturgistes russes comme 
Mansvetov, Dimitrievsky, Nikolsky, Karabinov, Skaballanovitch, qui préparèrent 
le terrain à une future théologie liturgique orthodoxe par de vastes études histo-
riques gardant encore de nos jours toute leur valeur. Cette école russe a trouvé 
de savants disciples à Rome (J. Mateos, R. Taft et M. Arranz) et commence à 
porter quelques fruits proprement théologiques dans des travaux comme la thèse 
de A. Schmemann : Introduction to liturgical Theology, dans laquelle est tenté un 
essai de conceptualisation du culte. On peut toutefois déplorer que ce mouvement 
soit encore assez embryonnaire et remarquer que les éléments d’une véritable 
théologie liturgique, fondée sur la tradition patristique et digne de la profondeur 
de son objet, restent encore à forger. 

La liturgie orthodoxe n’est pas une discipline annexe de la théologie, mais 
elle en est plutôt son application pratique et effectivement vécue, car la vraie 
foi est la norme de la « droite glorification ». Comme l’affirmait saint Grégoire 
de Nysse : 

C’est dans la profession des Personnes divines que consiste l’essentiel 
du mystère de la religion, et dans la participation aux rites et aux symboles 
mystiques que se réalise le salut 5.

C’est en nous fondant sur cet axiome et avec la volonté, certes bien am-
bitieuse, de montrer comment la théologie « post-chalcédonienne » 6 trouve son 
application dans la tradition ascétique et liturgique, que nous avons entrepris 
l’étude du Triodion. Parmi tous les autres livres liturgiques, le choix de celui-ci 

4.  La colonne et le fondement de la vérité. (coll. « Sophia »), tr. C. Andronikoff, Lausanne 1975, 
p. 196.

5.  Contre Eunome III, 9, 56, éd. W. Jaeger, vol. 2. 2, Leiden 1960, p. 285.
6.  Voir par ex. J. Meyendorff, Le Christ dans la Théologie byzantine, Paris 1969, p. 34sv.
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s’imposait, car il est celui qui par son histoire représente le plus synthétiquement 
toute la tradition liturgique (Introduction, 1) et qui par son objet – la préparation à 
la fête de Pâques – manifeste le plus clairement que l’essence même de la liturgie 
chrétienne (que ce soit les sacrements proprement dits ou l’ensemble des activités 
liturgiques) est le Mystère 7, c’est-à-dire : « l’accomplissement du grand dessein de 
Dieu de se réconcilier l’humanité dans le Christ et de l’appeler à la participation 
des biens célestes en faisant habiter en elle l’Esprit Saint qui l’initierait à une vie 
divine » 8. Le Mystère liturgique est donc la réalisation de la déification, âme et 
corps, de la personne humaine par sa participation à la plénitude divino-humaine 
de la Personne du Christ, en son Corps, l’Église.

Le but de cette étude est de montrer que la période du Carême illustre de ma-
nière spécifique cette dimension mystagogique fondamentale du temps liturgique, 
et, qu’étant une transposition de l’ancienne préparation des catéchumènes à l’ini-
tiation pascale (Introduction, 2), tous les éléments qui la constituent – tant sur le 
plan hymnographique que sur le plan structurel – sont marqués de cette empreinte 
mystagogique et théandrique. 

La théologie chrétienne du temps consiste en une antinomie irréductible 
entre le salut déjà accompli par le Christ, mais présent « dans le mystère », et 
l’attente de sa future manifestation une fois atteint le plérôme de l’humanité et de 
la course du temps. Le temps liturgique apparaît comme une application de cette 
antinomie, une transposition dans la durée de l’opération divino-humaine qui se 
réalise dans tous les actes de l’Église. C’est pour illustrer cette thèse, et à cause 
de la nécessité pratique de restreindre un sujet si vaste, que nous nous sommes 
limités ici à l’étude du seul Grand Carême et de sa période préparatoire, en lais-
sant de côté la Grande Semaine qui est pourtant le point culminant du Triode. 
En effet, la plus grande partie de ce travail trouve sa cohérence en ce qu’il vise à 
montrer que la Grande Semaine – la participation mystérique à la Passion – est 
déjà présente à tout moment et dans tous les aspects du Carême. L’ascèse est 
une préparation, mais elle est aussi une communion au Mystère du Christ (Col 4, 
3) et une Pâque anticipée, c’est-à-dire un acte théandrique. Cette limitation au 
Grand Carême se justifie d’autre part historiquement puisque ces deux parties ont 

7.  Au sens paulinien du dessein de salut, caché en Dieu depuis l’origine du monde, et qui est ma-
nifesté de manière plénière dans le Corps du Christ (Col. 1, 26-28). Loin de connoter un quelconque 
« secret », le concept de Mystère signifie plutôt le processus de la manifestation de Dieu dans l’His-
toire du Salut, culminant dans l’union de l’homme avec Dieu, qui est actualisé dans la vie liturgique, 
pour laquelle la tradition ecclésiale a appliqué la terminologie des « mystères » helléniques. Nous em-
ployons donc ici le terme de « mystagogie » pour désigner d’une part cette insertion organique dans 
le « Mystère du Christ », et d’autre part le commentaire théologique et spirituel des rites et symboles. 
Cf. notamment L. Bouyer, Mysterion p. 13-30 et Le Mystère pascal, p. 420. Sur l’introduction de la 
terminologie initiatique chez les Pères, P. M. Gy, « La notion chrétienne de l’initiation », p. 34-43.

8.  H. I. Dalmais, « Le Mystère, introduction à la théologie de la liturgie », p. 85.
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toujours constitué deux périodes distinctes, aussi bien dans l’histoire de la fixation 
du jeûne pré-pascal que dans l’hymnographie (Grand Carême à Constantinople, 
Grande Semaine à Jérusalem).

Sur le plan proprement liturgique, nous avons voulu souligner ici l’intime 
compénétration de la forme et du contenu dans le Triodion, de l’hymnographie 
et des rubriques du Typikon. Trop souvent, on a limité l’étude théologique aux 
seuls textes liturgiques qui sont, on le sait, d’une extraordinaire richesse ; mais 
il convient de montrer que la forme elle-même leur est aussi inséparable que le 
corps l’est de l’âme, et que les règles du Typikon sont en fait également « mysta
gogiques », autant marquées de cette dimension divino-humaine que l’hymno
logie. C’est pour cette raison que les parties de ce travail se divisent comme suit : 

*	 L’Introduction rappelle tout d’abord les grands traits de l’évolution 
du Triode, en se fondant essentiellement sur l’étude de Karabinov, 
Postnaja Triod, et un deuxième chapitre illustre la centralité du thème 
baptismal dans la tradition monastique et la liturgie. 

*	 La première partie est une rapide étude des thèmes principaux de l’hymno
graphie du Triodion. En cherchant à être le plus concis possible, nous 
avons essayé de souligner le caractère théandrique des vertus à la pra-
tique desquelles les fidèles sont alors appelés, et de replacer ces thèmes 
dans la tradition patristique, en nous référant de préférence aux Pères 
du ive siècle et à leurs successeurs, ainsi qu’aux « Pères ascètes » dans la 
ligne des Pères du désert et de Jean Climaque. Il ne s’agit pas là d’une 
recherche des sources, ni même d’une exploitation exhaustive de l’hym-
nographie du Triodion, mais seulement d’une illustration du caractère 
profondément traditionnel et patristique de celle-ci. 

*	 La deuxième partie est réservée à l’étude du Typikon dans ses deux di-
mensions : les règles du jeûne et les rubriques des offices. Le jeûne est 
l’objet fondamental de l’ascèse du Carême, le thème central de la caté-
chèse hymnographique, et ses règles sont l’aboutissement d’une longue 
tradition. Aussi nous sommes-nous attachés à montrer comment l’hym-
nographie et le Typikon se complètent de manière particulièrement heu-
reuse au sujet du jeûne : l’un engageant au jeûne du corps et l’autre au 
jeûne de l’âme. La seconde section de cette partie, qui occupe la plus 
grande place dans ce travail, est constituée par l’étude des offices du 
Carême, toujours dans le but de montrer leur dimension mystagogique 
et théandrique, ainsi que l’articulation entre le Typikon et l’hymnogra-
phie. Après quelques courts chapitres sur les caractères particuliers des 
offices au cours du Carême et un chapitre assez développé sur le sys-
tème des lectures bibliques et patristiques, qui nous permet d’avancer 



certaines hypothèses sur les fondements mêmes du temps liturgique, 
un long développement est consacré à l’analyse détaillée de chacun 
des offices, de leur caractère général, de leurs particularités quadra
gésimales et de leur signification dans l’ensemble de la représentation 
ascétique du temps dans le Triode. Cette deuxième partie se termine par 
un chapitre sur la place des saints et des fêtes fixes, dans lequel sont 
mises en évidence les implications spirituelles des règles techniques qui 
les commandent. 

*	 La troisième partie enfin s’attache à la combinaison des deux dimen-
sions, hymnographique et rubricale, dans la structure même du Carême 
et dans sa continuité. Cependant, avant d’aborder l’étude de détail, il 
était nécessaire de considérer l’ensemble de la période du Triode de ma-
nière synthétique dans la perspective de la théologie du temps. Dans ce 
chapitre, le Grand Carême est mis en rapport avec l’ensemble du cycle 
mobile ainsi qu’avec la Semaine de la Passion, principalement à partir 
d’une réflexion sur le symbolisme des nombres. L’étude suivie de la 
période préparatoire et du Grand Carême, jusqu’au seuil de la Grande 
Semaine, le vendredi précédant le Samedi de Lazare, se trouve considé-
rablement allégée puisque les parties précédentes ont permis d’aborder 
une grande partie des sujets. Elle vise principalement les commémo-
rations particulières du Triode et tente de dégager la signification et la 
structure de cette préparation rythmée et progressive à Pâques. Cette 
dernière partie nous permet, surtout à propos de la fête de la Croix, de 
constater que la structure formelle du Triode est, elle aussi, profondé-
ment marquée par la mystagogie et l’anticipation de la Grande Semaine. 

Cette division en trois parties distinctes entraîne quelques répétitions ; mais 
ce sera, nous l’espérons, au profit d’une plus grande clarté dans un sujet qui a 
précisément pour caractère de voir tous ses éléments s’interpénétrer étroitement 
et se renvoyer sans cesse l’un à l’autre.

Ce travail visant à dégager une interprétation théologique du Carême, notre 
perspective sur le Triodion a été essentiellement synchronique. Sans négliger les 
renseignements historiques que nous avons pu trouver, nous avons pris comme 
base de la recherche l’édition grecque courante du Triodion 9. 

Pour ce qui est du Typikon, la source principale utilisée est le Typikon de 
Saint-Sabas 10, d’où sont issues les rubriques insérées dans le Triodion et qui reste 

9.  Cette édition reproduit les éditions plus anciennes de Venise, que nous prendrons en considé-
ration pour certains détails, ainsi que l’édition de Rome (1879), laquelle repose sur des manuscrits 
d’Italie du Sud.

10.  Nous utilisons l’édition du Monastère de Saint-Sabas, parue en 2012 (et l’édition annotée du 
Monastère de Tatarnis, de 2010), substantiellement identique à celle de 1545, décrite par A. Dimitrie-
vsky, Opisanie, I, p. 508.
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aujourd’hui le Typikon officiel de l’Église russe et des monastères grecs. C’est 
surtout pour cet aspect de l’organisation et de la célébration des offices que le 
recours à la tradition vécue de la Sainte Montagne de l’Athos, telle qu’elle est 
consignée dans les Typika des monastères de Dionysiou et de Xiropotamou 11, peut 
souvent éclairer les ambiguïtés ou les insuffisances des documents écrits (rappe-
lons d’ailleurs que les livres liturgiques ont toujours été considérés comme des 
sortes de guides, d’aide-mémoire de la pratique, sans qu’ils ne puissent jamais 
totalement s’y substituer). Alors que pour ce qui est de l’hymnographie, nous 
nous sommes limités au seul Triodion imprimé, pour le Typikon, une étude com-
parée était nécessaire à une meilleure intelligence des usages liturgiques et mo-
nastiques. C’est pourquoi, à côté du Typikon de Saint-Sabas et de ses variantes 
éditées par Dimitrievsky, nous avons aussi utilisé les Typika du monastère de 
l’Évergétis à Constantinople et du monastère du Saint-Sauveur à Messine, tous 
deux du xiie siècle, comme étant les plus complets et les plus accessibles 12. 
D’autres sources, plus partielles, comme l’Hypotyposis du Monastère de Stou-
dios (ixe s.), la Diatyposis d’Athanase l’Athonite (xe s.), le Taktikon de Nicon 
de la Montagne Noire (xie s.), sont précieuses pour l’histoire du Triode. Lorsque 
cela était nécessaire, nous avons aussi exploité le Typikon de la Grande Église 
du xe  siècle, les Typika des monastères byzantins et, avec plus de prudence, le 
Typikon paroissial actuel de Constantinople, issu de la réforme de 1838. Ces com-
paraisons des sources ne sont pas non plus systématiques, elles servent seulement 
à illustrer tel ou tel point de vue. 

En présentant donc cette étude plus comme un essai sur la théologie et la 
spiritualité du Triode que comme un examen historique, nous espérons qu’elle 
procurera à ses lecteurs le goût d’approfondir les textes et la vie liturgique de 
l’Église et d’engager chaque année avec un zèle renouvelé le « bon combat » du 
Grand Carême, afin de communier à la glorieuse Résurrection de notre Dieu et 
Sauveur Jésus-Christ. 

 

11.  Ces deux Typika, comme les autres Typika athonites contemporains, qui sont pour la plupart 
inédits, constituent en fait des extensions du Typikon de Saint-Sabas. Nous avons aussi recours ici à 
la pratique du monastère de Simonos Pétra.

12.  Comparaison et présentation des différents Typika liturgiques dans M. Arranz, « Les grandes 
étapes de la liturgie byzantine : Palestine, Byzance, Russie », p. 62sv. 
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Chapitre Premier

L’ÉVOLUTION DU TRIODION

Le Triodion 1 qui est actuellement utilisé dans l’Église Orthodoxe constitue 
l’aboutissement d’une longue évolution qui remonte aux origines du calendrier 
liturgique chrétien et garde dans sa structure les traces des principales étapes de 
celle-ci. 

Dès le second siècle, les controverses violentes qui se déchaînèrent sur la 
question de la fixation de la date de Pâques en fonction de la Pâque juive, té-
moignent de l’importance que revêtait pour les chrétiens d’alors l’actualisation 
rituelle périodique de la mort et de la Résurrection du Christ 2. Cette querelle pas-
cale était d’autant plus importante qu’à cette époque où la persécution était la réalité 
quotidienne, la périodisation du temps liturgique restait encore embryonnaire et le 
jour de la Résurrection (Pâques et dimanche) constituait la seule fête distincte, d’ail-
leurs intimement liée à l’Eucharistie 3. Il serait plutôt préférable de dire que le sen-
timent de proximité de la « fin », présente au cœur de l’histoire, était si fort, chaque 
instant si plein d’éternité du fait de la permanence de l’appel au martyre, que chaque 
jour était alors virtuellement un Grand Vendredi et une Pâque, une expérience com-
plète et synthétique de la « vie en Christ » et de la Croix d’où rayonne la lumière du 
huitième jour. Le temps liturgique ne connaîtra justement des différenciations pro-
gressives que dans la mesure où cette réalité brûlante du martyre s’estompera pour 
laisser place à une « civilisation chrétienne », qui a essayé de concilier, souvent en 
vain, la vie du chrétien dans le monde et son aspiration à l’éternité. 

La fin des persécutions et la paix constantinienne entraînèrent de profondes 
modifications dans la manière de concevoir la place du fidèle dans le monde. Le 
culte s’ouvrit aux larges foules, mais aussi aux négligents, aux mondains et aux 
dangers de voir piétiner les mystères par les indignes. C’est pourquoi, comme l’a 
bien montré le P. Alexandre Schmemann 4, la liturgie chrétienne changea alors 
profondément de forme pour mieux sauvegarder sa finalité essentielle. De la 

1.  Tout au long de ce travail, les termes Triodion (abrév. Tr.) et Pentekostarion désigneront les 
livres liturgiques, et les termes Triode et Pentecostaire, les périodes qui vont du Dimanche du Phari-
sien et du Publicain jusqu’à la Grande Semaine d’une part, et de Pâques à la Pentecôte d’autre part.

2.  Eusèbe de Césarée, Histoire ecclésiastique V, 23-25, SC 41, 66-72. O. Casel, La fête de Pâques 
dans l’Église des Pères, p. 29-36. Jusqu’à nos jours, Pâques reste « le centre de l’année ecclésiastique, 
le foyer où tout converge et la source de laquelle tout découle », L. Bouyer, Le mystère pascal, p. 9.

3. « Notre religion ne sépare pas les mystères», S. Cyrille de Jérusalem, Cat. XVI, 4, PG 33, 924. 
4.  A. Schmemann, Introduction to Liturgical Theology, p. 133.
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réunion de petites communautés, où l’on improvisait le plus souvent les prières 
toutes brûlantes de l’impatience eschatologique des martyrs, on est passé à une 
dramatisation rituelle et mystagogique de la « vie en Christ » et de la participation 
à son mystère théandrique 5. On différencia de plus en plus en moments séparés les 
commémorations des étapes principales de la vie terrestre du Christ de manière à 
la résumer dans l’année 6. Puis on compléta l’année liturgique par les fêtes de la 
Vierge et des saints toujours dans le même but fondamental : initier les chrétiens à 
la vie divine et à l’éternité par la communion, dans le Corps mystique de l’Église, 
à l’humanité transfigurée du Christ et des saints. Le monde désormais pacifié par 
l’empereur chrétien – la Croix apparaissant triomphalement dans tout l’univers 
à la tête des armées chrétiennes, sur tous les bâtiments publics et dans toutes les 
maisons –, le danger était grand de voir l’idéal eschatologique des martyrs et des 
premiers chrétiens soumis à l’esprit du monde et la Jérusalem céleste remplacée 
par la Polis, toute chrétienne qu’elle fût devenue. C’est pourquoi le « Baptême 
du sang » des martyrs 7 fit place au « Baptême des larmes » 8 et au « martyre de 
la conscience » 9 des ascètes, qui fuyaient vers les déserts pour anticiper dès ce 
monde le Royaume éternel. 

La tradition spirituelle se développera désormais selon ces deux modalités 
antinomiques : la dimension triomphale de la civilisation chrétienne, qui assume 
dès maintenant le monde pour le transfigurer 10, et l’attente gémissante du moine, 
étranger dans cette vallée de larmes (Ps 83,7), de la future Parousie de l’Époux. 
L’histoire de la liturgie byzantine est un fidèle reflet de cette dialectique ; elle a 
essentiellement consisté en une synthèse progressive de ces deux tendances que 
l’on pourrait croire au premier abord radicalement opposées. 

Dans les métropoles et surtout à Constantinople s’est développé l’office ca-
thédral ou asmatikos 11 qui laissait une large place aux chants, à l’éclat des grandes 
cérémonies et multipliait les fêtes pour manifester ici et maintenant la dimension 

5.  Excellente analyse du thème de la Rédemption et de la centralité du Christ dans l’hymnogra-
phie byzantine dans B.  Ghiuş, Taina Răscumparărării în imnografia ortodoxă et J.  Tyciak, Das 
Herrenmysterium im byzantinischen Kirchenjahr.

6.  Le même phénomène aura lieu pour la Liturgie eucharistique qui sera de plus en plus soumise 
à une interprétation visant à faire correspondre chaque détail de l’action liturgique à un épisode de la 
vie du Christ, cf. H. J. Schulz, Die byzantinische Liturgie et R. Bornert, Les commentaires byzantins 
de la divine Liturgie, p. 173-180.

7.  Grégoire de Nazianze, Discours 39, 17, SC 358, 189 ; Jean Chrysostome, Panégyrique de saint 
Lucien, 2, PG 50, 522.

8.  Ibid.
9.  Cf. infra p. 28, n. & p. 174, n. 135.
10.  M. H. Shepherd, « Liturgical expressions of the Constantinian Triumph », p. 69sv.
11.  O. Strunk, « The Byzantine office at Hagia Sophia », p. 175sv ; J. Mateos, « Quelques pro-

blèmes de l’Orthros byzantin », p. 204 ; C. Hannick, « Étude sur l’ἀκολουθία ἀσματικὴ » ; E. An-
toniadis, « Περὶ τοῦ ἀσματικοῦ ἢ βυζαντινοῦ κοσμικοῦ Τυπικοῦ τῶν ἀκολουθιῶν τῆς ὁλονυκτίου 
προσευχῆς » ; S. Parenti, « The Cathedral Rite of Constantinople…». 
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universelle de la Résurrection du Christ. C’est ce que l’on pourrait appeler le 
« pôle théophanique ». 

Simultanément dans les monastères d’Égypte, du Sinaï et de Palestine pre-
nait corps un office de caractère plus austère où les chants étaient le plus souvent 
bannis 12 pour laisser la place principale à la récitation des psaumes et à la lecture 
méditée de l’Écriture sainte 13. Les règles de jeûne se transformèrent alors en de 
véritables rites, les offices s’allongèrent et prirent un caractère de plus en plus 
pénitentiel, etc. Cet aspect, que l’on pourrait appeler « pôle ascétique », n’excluait 
cependant pas le caractère lumineux du précédent ; mais il l’a en fait progressi-
vement assimilé, en manifestant ainsi que si le Christ est ressuscité, il faut toute-
fois se purifier et lutter contre tout ce qui n’est pas en nous « christifié », marqué 
du signe de la Croix, afin de participer en plénitude à la gloire de son Second 
Avènement. 

C’est à partir du ixe siècle que cet office – qui avait pris sa forme la plus 
achevée au monastère de Saint-Sabas en Palestine – fut importé à Constantinople 
et fusionna peu à peu avec l’office asmatikos principalement grâce à l’œuvre des 
moines du monastère de Stoudios. À cette époque de la liquidation définitive 
de l’iconoclasme – qui avait entraîné nombre de bouleversements dans les ob-
servances liturgiques et nécessitait certains développements nouveaux (comme 
l’extension du cycle des saints) – le monachisme urbain connut un fleurissement 
inconnu jusqu’alors. Celui-ci appelait une certaine accommodation de la rigueur 
ascétique palestinienne aux conditions particulières de la vie des moines dans la 
capitale, aussi saint Théodore Stoudite adapta-t-il le Typikon sabaïte en le modi-
fiant par certains traits de l’office asmatikos (comme l’addition des prières lita-
niques et des prières sacerdotales) 14. La fin des grandes hérésies christologiques 
correspondait donc (ce n’était d’ailleurs pas fortuit) à la fusion des deux pôles, 
théophanique et ascétique, constantinopolitain et palestinien, de la spiritualité li-
turgique en une vaste synthèse, à la fois rituelle, théologique et spirituelle, dont le 
joyau et le meilleur témoin est précisément le Triodion. 

12.  Le témoignage le plus frappant de cette hostilité des moines anciens envers le chant des hymnes 
se trouve dans le récit de la visite de Sophrone de Jérusalem et Jean Moschos à l’abbé Nil du Sinaï, 
A. Longo, « La Narrazione degli Abba Giovanni e Sofronio… », p.  264sv. Car le chant dessèche 
la componction, compagne la plus précieuse du moine, cf. Apophtegme Abba Pambo (PE  II,  11, 
p. 41sv) ; S. Frøyshov « La réticence à l’hymnographie… ». Sur l’histoire de l’office byzantin à partir 
de cette ancienne tradition jusqu’à l’intégration par les moines de la dimension théophanique de la 
liturgie, voir M. Arranz, « Les grandes étapes de la liturgie byzantine », p. 48sv, – « Office divin en 
Orient » DSp. XI, 707-720 ; N. Egender, « Introduction » à La Prière des Heures, p. 25-49 ; R. Taft, 
La liturgie des Heures… p. 75-82, 268-285.

13.  D. Burton-Christie, The Word in the Desert, p. 124-146 ; A. De Voguë, « Psalmodier n’est 
pas prier ».

14.  M. Arranz, art. cit., p. 64. 
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1. LES ÉTAPES DE LA FORMATION DU CYCLE DU TRIODE

La structure actuelle du Triodion garde les traces des principales étapes de 
la constitution du cycle mobile, en révélant de cette manière la profonde conti-
nuité et l’harmonie qui ont guidé l’histoire, pourtant riche et mouvementée, de la 
liturgie byzantine. Chaque génération chrétienne a apporté sa contribution et son 
génie propre à la composition de ce livre liturgique, en introduisant de nouveaux 
éléments ou en adaptant ce qu’elle trouvait, de manière à perpétuer de façon dy-
namique et vivante le propos essentiel du cycle de préparation à Pâques : la pu-
rification des fidèles avant l’actualisation annuelle de l’expérience initiatique de 
leur baptême 15.

L’origine du Triode se confond avec celle du jeûne préparatoire à Pâques. 
Celui-ci trouve son fondement dans l’Écriture et fut institué dès l’époque apos-
tolique 16. Jusqu’au iiie siècle, le jeûne pascal resta de longueur variable selon les 
communautés, mais il se trouvait le plus souvent limité à un ou deux jours avant 
Pâques 17. On l’étendit ensuite progressivement à toute la semaine qui précède 
la Résurrection 18. Cette mesure correspondait si bien aux aspirations ascétiques 
naissantes des fidèles qu’à la fin du iiie siècle le « jeûne de la Grande Semaine » 
se trouvait observé universellement, tout en admettant de grandes différences 
selon les régions 19. 

Une fois définie dans sa forme générale, la Grande Semaine a développé son 
contenu liturgique et différencié chacun des jours qui acheminent vers Pâques, 

15.  Dans sa brève synthèse sur l’évolution du cycle pascal F. Bradshaw distingue trois phases : 
alors que, pendant les trois premiers siècles, on commémorait de manière unitive le mystère pascal, 
on assiste à partir du ive s., surtout à Jérusalem, à la création de célébrations commémoratives, mais 
non dramatisées ; puis, au Moyen Âge, on donna un caractère de plus en plus « représentationnel » 
à ces commémoraisons, en cherchant à reproduire tous les événements de la Passion, « Easter in 
Christian Tradition ».

16.  Par ex. Mt 9, 15. Pour un exposé des fondements scripturaires du jeûne, Pl. Deseille, « Jeûne », 
DSp 8, 1165-1168 ; R. Arbesmann, « Fasten », p. 452-454, 471-474. F. Funk, « Die Entwicklung des 
Osterfestes », p.  241sv ; A.  Rahlfs, « Die altestamentlichen Lektionen der griechischen Kirche », 
p. 172sv. ; Karabinov, Постная Триодь, 1910, p. 6.

17.  Irénée de Lyon, Ep. à Victor évêque de Rome dans Eusèbe, Hist. ecclés., V, xxiv, 12, SC 41, 
70. S. Irénée conclut en disant : « La différence du jeûne confirme l’accord de la foi ». Chez Tertul-
lien on trouve deux jours de jeûne obligatoire : le Grand Vendredi et le Grand Samedi, De Jejuniis 
14, PL 2, 973, cf. E. Vacandard, « Carême (Jeûne) », p. 1724-1728 ; L. Duchesne, Origines du culte 
chrétien, p. 254.

18.  Const. Apost. V, 18, SC 329, 258 ; Denys d’Alexandrie, Ep. à Basilide, PG 10, 1277 : Du lundi 
au jeudi, on ne mangeait que du pain avec du sel et on ne buvait que de l’eau. Le vendredi et le same-
di, on s’abstenait totalement de nourriture et de boisson, jusqu’au chant du coq. D’après Arbesmann, 
le jeûne de Pâques se serait développé en Syrie pendant le iiie s. jusqu’à s’étendre à six jours, « Fas-
tage », col. 512-514. Nouvelle hypothèse, T. Talley, Les origines de l’année liturgique, p. 42-47.

19.  Denys d’Alexandrie, ibid., Théodorou, 26, n. 4 ; Rahlfs, 172sv ; Funk, 243sv.
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principalement à Jérusalem à partir du ive siècle 20. Cette localisation de la com-
position du Triodion s’est poursuivie pendant toute son histoire en changeant de 
centre et par conséquent de caractère selon les époques. C’est là l’origine de la 
distinction que l’on aura souvent à remarquer ici entre l’influence de Jérusalem 
et celle de Constantinople. Distinction qui recouvre pour une part celle de l’ac-
tualisation dramatisée des événements cruciaux de l’économie pendant la Grande 
Semaine (Jérusalem) et de la préparation ascétique et spirituelle du Grand Carême 
(Constantinople) ; mais qui ne représente pas toutefois une stricte dichotomie  : 
l’influence de Jérusalem se faisant également sentir pendant le Carême, comme 
celle de Constantinople pendant la Grande Semaine. 

Plus on s’éloignait des temps apostoliques, plus l’exigence de purification 
pour se préparer dignement à Pâques s’imposait comme le corollaire du martyre. 
En s’ouvrant à des adeptes toujours plus nombreux, les exigences évangéliques 
risquaient déjà d’être édulcorées, aussi les plus zélés d’entre les chrétiens des 
iiie-ive siècles allongèrent-ils spontanément leur jeûne pascal et les évêques ne tar-
dèrent-ils pas à sanctionner ces mesures dans leurs églises afin de rappeler leurs 
ouailles à la vigilance 21. Cette ardeur pour étendre le jeûne s’associait au désir de 
chacun de s’unir au Christ, non seulement dans sa Passion, mais aussi dans tous 
les épisodes de sa vie terrestre, si bien que le jeûne pascal ne tarda pas à s’étendre 
aux quarante jours qui constituent aujourd’hui le Carême proprement dit et à être 
interprété comme une imitation du jeûne du Christ au désert 22.

La Quarantaine, ou plutôt le jeûne de six semaines avant Pâques, se ré-
pandit dans tout le monde chrétien dans le courant du ive siècle. Selon la thèse 
récemment avancée par T. T alley 23, alors qu’à Jérusalem on ne jeûnait que 
pendant la Semaine de la Passion, à Alexandrie on observait, depuis le iiie siècle, 
un jeûne de six semaines, à partir du 7 janvier, commémorant le jeûne du Christ 

20.  Éthérie (Égérie), Journal de voyage, Introduction par H. Pétré, SC 21, 64-70 ; J. B. Thibaut, 
Ordre des offices de la Semaine sainte à Jérusalem du ive au xe s. Sur l’importance de Jérusalem 
dans le développement des fêtes et rites, A. Baumstark, « Liturgie comparée », p. 6, 24, 52, 61, etc. 
Synthèse des découvertes récentes dans S. Frøyshov, « Rite of Jerusalem ». Le rôle déterminant de 
Jérusalem pour ce qui concerne la fixation du Carême est mis en doute par T. J. Talley, 194-200.

21.  Selon les paroles d’Abba Théon rapportées par Cassien, c’est parce que les chrétiens se sont 
écartés de la foi des Apôtres et s’occupent des affaires de ce monde que les évêques instituèrent le 
Carême, afin de les rappeler à l’ascèse et au repentir, Conférences XXI, 30, SC 64, 105 ; voir aussi 
Jean Chrysostome, Hom. III contre les Juifs, 4, PG 48, 867.

22.  D’après T.  J. Talley (208-214), l’imitation du jeûne de quarante jours du Christ au désert 
n’avait lieu qu’à Alexandrie, à l’occasion du jeûne de six semaines après la Théophanie ; mais celle-
ci s’étendit au Carême lorsque cette période fut déplacée avant Pâques. Les témoignages patristiques 
affirmant l’institution apostolique du Carême (Origène, Hom. sur le Lévitique X, 2, SC 287, 139 ; 
Léon le Grand, In Quadrages. VI, 2, PL 54, 633 ; Jérôme, Ep. XLI ad Marcella, PL 22, 475) sont 
probablement des interpolations ultérieures, Vacandard,  124sv. Mais nous verrons plus loin que 
la signification spirituelle de la Quarantaine justifiait au fond une telle attribution, à une époque où 
l’histoire était considérée comme une image mobile d’une vérité spirituelle permanente.

23.  T. J. Talley, 179-247.
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au désert après son baptême 24. Cette période était clôturée par la célébration des 
baptêmes, le vendredi de la sixième semaine – jour où le Christ aurait baptisé ses 
disciples – et par la commémoration de la résurrection de Lazare et de l’entrée 
du Christ à Jérusalem, le samedi et le dimanche. Le jeûne et la célébration des 
baptêmes auraient donc été initialement séparés de la fête de Pâques, au moins 
dans la métropole égyptienne, car à Rome ils lui étaient associés depuis long-
temps. Les Lettres festales, délivrées le jour de l’Épiphanie par saint Athanase 
d’Alexandrie pour annoncer la date de Pâques et le début du jeûne, témoignent 
clairement de l’évolution de cette pratique, et du passage du jeûne de six jours 
au jeûne de quarante jours ou de six semaines, à partir de 330 25. C’est ce qui 
permettrait d’expliquer la distinction entre la période ascétique de la Quarantaine 
et la dimension christologique de la Grande Semaine, qui est restée un élément 
essentiel de l’éthos liturgique de l’Église jusqu’à nos jours. 

Quoi qu’il en soit de l’origine de cette période de jeûne prépascal, il est 
avéré que, probablement sous l’influence des usages déjà bien instaurés dans 
d’autres Églises, l’assimilation des deux périodes se trouvait réalisée vers 385, 
tant à Alexandrie 26 qu’à Jérusalem (Égérie). On pouvait cependant constater de 
grandes différences d’une région à l’autre dans la manière d’évaluer la durée du 
Carême 27. Deux computs principaux étaient alors distingués.

24.  Selon T. J. Talley, idem, p. 217-223 et « The Origin of Lent at Alexandria», pendant ce jeûne 
de la Théophanie on lisait l’Évangile de Marc, et notamment les péricopes de l’« Évangile secret », 
qui, d’après Clément d’Alexandrie, préparaient à l’initiation « aux mystères plus augustes », donc 
probablement au baptême. Cette lecture cursive s’achevait par le récit de l’entrée du Christ à Jérusa-
lem, qui se trouvait nettement distinguée de la Passion. L’usage de commencer alors la célébration de 
la Grande Semaine à Jérusalem, noté par la pèlerine Égérie en 389, ne serait donc pas, d’après cette 
hypothèse, issu de la Ville sainte, mais correspondrait à l’ancienne pratique alexandrine, importée de 
Constantinople à Jérusalem, à la demande des pèlerins. Cette thèse semblerait expliquer la pratique 
byzantine de célébrer les baptêmes et de chanter le Vous tous qui avez été baptisés dans le Christ le 
Samedi de Lazare. Pour séduisante qu’elle soit, cette explication de T. J. Talley est critiquée par cer-
tains spécialistes, N. V. Russo, « Early History of Lent », p. 22-25 et S. Verhelst, « Histoire ancienne 
de la durée du carême à Jérusalem», p. 31 et 40, ce dernier soutenant que la quarantaine était déjà 
associée au jeûne pré-pascal vers 240, lorsqu’Origène prêcha en Palestine. .

25.  Il semble que c’est lorsqu’il se trouvait en exil à Rome, en 340, que S. Athanase, s’étant vu 
reprocher qu’à Alexandrie on n’observait pas les Quarante jours avant Pâques, écrivit à son ami 
S. Sérapion de Thmuis, auquel il avait confié le gouvernement de l’Église, de prescrire pour l’année 
suivante le jeûne de Carême : « car c’est une honte que quand tout le monde le fait, seuls ceux qui 
sont en Égypte prennent leur aise au lieu de jeûner » dans J. Th. Lefort, « Les lettres festales de saint 
Athanase » Bulletin de la Classe des Lettres de l’Académie Royale de Belgique 39 (1953), p. 654-
656 ; Talley, Les origines… p. 186-187 ; Duchesne, op. cit., p. 232, A. Rahlfs, 174.

26.  Comme en témoigne le récit du miracle accompli par Abba Horsièse, successeur de S. Pachôme, 
à la demande de l’archevêque Théophile, lorsqu’on célébra pour la première fois les baptêmes la 
veille de Pâques à Alexandrie, Talley, 215-217.

27.  Socrate, Hist. Ecclés., V, 22, PG 67, 633 ; Sozomène, Hist. ecclés. VII, 10, PG 67, 1477. Kara
binov, 13-14 ; A. Baumstark, 215-217
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Le comput palestinien, qui était observé en outre en Illyrie, en Occident, en 
Grèce, en Égypte et en Libye 28, semble le plus ancien. Il comprenait six semaines 
de Carême y compris la Grande Semaine, en incluant les jours non-jeûnés (les 
samedis et dimanches) et s’arrêtait le Grand Jeudi : permettant ainsi de distinguer 
le jeûne de Carême du jeûne pascal originel de deux jours. Ce comput considérait 
davantage l’espace de temps que les jours effectivement jeûnés pour évaluer les 
quarante jours.

Presque en même temps se constituait le comput antiochien, qui excluait 
pour sa part les jours non-jeûnés et le jeûne pascal de la Quarantaine 29. Il consi-
dérait seulement les jours effectifs de jeûne et contribua de ce fait à l’allongement 
de la période préparatoire à Pâques de façon à la faire correspondre aux quarante 
jours du Christ dans le désert, distincts de la Semaine de la Passion. C’est ainsi 
qu’au seuil de la Grande Semaine (vers 390), saint Jean Chrysostome pouvait 
exhorter le peuple d’Antioche à renouveler leur effort :

Voici que nous sommes enfin arrivés à la fin de la sainte Quarantaine, que 
nous avons achevé la navigation du jeûne et que grâce à Dieu nous touchons 
au port… Maintenant que nous sommes parvenus à la Grande Semaine, il 
nous faut forcer plus que jamais la course du jeûne 30.

D’abord localisé en Asie Mineure et à Constantinople, ce type de comput ne 
tarda pas à remplacer le type palestinien et à s’étendre dans tout l’Orient ortho-
doxe au cours des ive et ve siècles. 

La durée et la structure du Carême seront encore modifiées par la suite, pour 
faire correspondre celui-ci de manière plus réaliste au symbolisme des quarante 
jours, ainsi que pour ménager une entrée progressive dans le jeûne 31. Cette ques-
tion de la fixation des limites du Carême sera encore l’objet d’ardentes discus-
sions aux viie et viiie siècles, à propos de la huitième semaine de jeûne 32. Cette 
querelle, sur laquelle on reviendra plus bas, fut l’occasion d’instaurer la Semaine 
de la Tyrophagie (des Laitages) et permit le développement de la période prépara-
toire au Carême. Mais on peut aussi attribuer la cause de cette extension du Triode 
au même zèle des fidèles qui avait fait étendre le jeûne de la Grande Semaine aux 
quarante jours du Carême 33. 

28.  Socrate, ibid., PG 67, 534 ; Sozomène, ibid., PG 67, 1477 ; Eusèbe de Césarée, Sur la Pâque 4, 
5, PG 24, 697 ; 690 ; Cyrille de Jérusalem, Catéchèse IV, 3, PG 33, 457 ; Baumstark, 218.

29.  Const. Apost. V, 13, 3, SC 329, 247; J. Chrys., Hom. sur la Genèse XI, 2, PG 53, 92, ; Kara-
binov, 13-14 ; Vacandard, 1728-1729.

30.  Hom. XXX sur la Genèse, 1, PG 53, 273.
31.  Voir infra p 357sv  ; 361sv. & 385sv.
32.  Karabinov, 21. voir infra p. 385sv.
33.  Cf. l’anecdote, rapportée par Théophane dans sa Chronographie, éd. Bonn 1839, p. 349 ; tr. 

Mango, Oxford 1997, p. 326, selon laquelle ce fut le peuple qui aurait imposé lui-même une semaine 
supplémentaire de jeûne ; voir infra p. 385 ; Karabinov, 21 ; Rahlfs, 201-203.
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Aux ixe et xe siècles, Constantinople fut le centre où s’étendit encore de deux 
semaines supplémentaires cette période préparatoire 34. Et c’est seulement au xiie 

siècle que celle-ci trouva sa forme actuelle par la fixation du Dimanche du Phari-
sien et du Publicain 35. 

Tandis que s’élaborait à Constantinople la structure formelle du Triode, à Jé-
rusalem on poursuivait la composition de son contenu, laquelle avait été commen-
cée dès le ive siècle. Cette entreprise consista d’abord dans le choix d’un système 
de lecture de l’Ancien et du Nouveau Testament qui puisse couvrir en premier 
lieu la Grande Semaine puis le Carême 36. Au ive siècle, on s’attacha surtout aux 
lectures de la Semaine de la Passion 37 et ce système fut complété entre le ve et le 
viie siècle 38. Lors de la synthèse byzantine des ixe et xe siècles, le cycle palestinien 
des lectures choisies du Nouveau Testament fut abandonné au profit des lectures 
cursives de Constantinople qui s’étendaient sur toute l’année 39, et celui des péri-
copes de l’Ancien Testament subit quelques modifications, principalement en ce 
qui concerne le Grand Carême. De sorte que le système palestinien des lectures a 
laissé aujourd’hui des traces plutôt dans la Grande Semaine et n’apparaît qu’indi-
rectement pendant la Quarantaine, où demeurent des pièces hymnographiques qui 
en ont été inspirées (les idiomèles) 40.

À partir du ve siècle et jusqu’au xive siècle, la composition du contenu du 
Triodion s’est confondue avec la grande période de création poétique byzantine. 
Simultanément à la mise en place des articulations fondamentales du cycle litur-
gique (comme la distinction jours de jeûne/samedi, dimanche), on passait de la 
psalmodie responsoriale puis antiphonée des premiers moines au troparion et à 
la création hymnologique originale, destinée à introduire, commenter et amplifier 
les périodes du temps liturgique. 

Jusqu’au ive siècle, l’office liturgique de Carême ne consista guère qu’en la 
lecture de psaumes et dans le chant d’un tropaire idiomèle le dimanche 41. Ensuite, 
à Constantinople, on associa systématiquement un tropaire à chaque lecture pro-
phétique de l’office de la Trithekté, de sorte que cette série de tropaires est pro-
bablement la couche rédactionnelle la plus ancienne du Triodion (vie siècle) 42. En 

34.  Typ. G. E (Ms p.), p. 2 ; Karabinov, 23, voir infra p. 388sv.
35.  Karabinov ibid. Dès le xe s., apparaissent des manuscrits avec le titre et approximativement la 

forme actuelle du Triodion, liste des codices dans Théodorou, Μορφωτικὴ ἀξία, p. 33.
36.  Rahlfs, 175-178. 
37.  Athanase d’Alexandrie, Ep. festale IV, PG 26, 1377 ; Cyrille Jérusalem, Cat. XVIII, PG 33, 

1057 ; Théodorou, 35.
38.  Rahlfs, 206sv.
39.  Voir infra p. 198sv.
40.  Voir infra p. 201 ; d’après l’Évangéliaire Sinaï 210.
41.  Il faut mettre à part les antiphones du G. Ve. et certaines pièces de la Grande Semaine, origi-

naires de Jérusalem, qui semblent d’une haute antiquité, Karabinov, 84.
42.  Attribués à S. Auxence (Synaxaire 14 fév., t. 2, p. 526 ), les tropaires furent introduits dans 

l’office à partir du viie s., K. Mitsakis, Βυζαντινὴ ὑμνογραφία, p. 72-77 ; E. Wellesz, A History of 
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Palestine, on en vint à joindre des pièces poétiques à l’office monastique et, peu 
à peu, à insérer des tropaires dans les cantiques scripturaires qui étaient chantés à 
l’Orthros, au moins depuis le vie siècle 43. 

N. Cappuyns, dans sa thèse restée inédite 44, a classé les manuscrits du Trio-
dion en trois rédactions distinctes, correspondant aux trois grandes périodes de la 
création hymnologique : 1. le type oriental ou hiérosolymitain, 2. le type constan-
tinopolitain non stoudite, 3. le type constantinopolitain stoudite. Le Triodion im-
primé est une synthèse de ces trois rédactions, mais il laisse, tout au moins pour le 
Carême, une place plus importante au troisième type.

 

2. L’ÉVOLUTION DE L’HYMNOGRAPHIE DU TRIODION

Aux vie-viie siècles, sur l’armature constituée par le cycle des lectures et ses 
quelques commentaires poétiques, saint Romanos le Mélode et ses imitateurs 
composèrent des kontakia pour les principales fêtes qui étaient alors fixées (c’est-
à-dire surtout pour la Grande Semaine) 45. Toutefois, dès le viie siècle, le centre 
principal de la création poétique passe en Palestine et le kontakion se voit pro-
gressivement remplacé par les canons poétiques, jusqu’à ne plus demeurer que 
comme un vestige après la sixième ode 46. Le caractère brillant et spectaculaire 
que prenait l’exécution du kontakion à la Grande Église s’efface peu à peu pour 
donner au Triodion l’atmosphère ascétique et monastique qu’on lui connaît et qui 
s’étendra finalement sur toute l’année liturgique. 

Rédaction palestinienne 

Pendant cette période hiérosolymitaine, les hymnographes se sont avant tout 
consacrés à la composition des pièces pour la Grande Semaine. Au viie siècle, on 
remarque surtout saint Sophrone, patriarche de Jérusalem, qui rédigea une part 

Byzantine Music, p. 171-179 ; Karabinov, 78.
43.  Sur l’évolution du Canon et la disparition progressive de son fondement scripturaire, voir 

N. Egender, « Introduction », p. 134-137. 
44.  N. Cappuyns, Le Triodion…, résumée dans « L’histoire des livres liturgiques grecs », p. 470-

473. Cette nomenclature a été renouvelée par les études de G. Bertonnière, The Sundays of Lent in 
the Triodion…, p. 33-43, 107-117, et d’A. Quinlan, « Triodia Manuscripts. The Problems of Classi-
fication », p. 141-152.

45.  Sur Romanos, voir notamment : J. Grosdidier de Matons, Romanos le Mélode et les origines 
de la poésie religieuse à Byzance et J. Koder, « Romanos » dans J. Conticello éd., La Théologie By-
zantine et sa tradition, t. 1, Turnhout 2015, p. 116-198. Certains de ses Kontakia subsistent, à l’état 
fragmentaire, dans le Triodion actuel, Karabinov,  82-83. On lui attribue aussi trois tropaires qui 
devaient faire autrefois partie de ses kontakia.

46.  Karabinov, 65-77 ; M. Skaballanovitch, Толковый Типиконъ I, p. 368-371 ; Wellesz, 157sv.
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importante des tropaires idiomèles de la Semaine de la Passion 47. C’est plutôt vers 
la fin du viie siècle et pendant le viiie siècle que l’on peut situer la grande floraison 
de l’hymnographie palestinienne. 

Saint André de Crète († 740) fut un des tout premiers et l’un des plus brillants 
compositeurs de canons 48. Il en aurait rédigé environ soixante-dix, dont il ne reste 
que quelques-uns dans le Triodion imprimé 49. Son œuvre essentielle et la raison 
pour laquelle l’Église byzantine le vénère spécialement est bien sûr son Grand 
Canon qui est chanté intégralement le Jeudi de la cinquième semaine et partielle-
ment aux Grandes Complies des cinq jours de la première semaine de Carême 50. 

À la suite de saint André de Crète, et pendant presque un siècle, la Laure 
de Saint-Sabas près de Jérusalem fut le creuset d’où sortirent simultanément les 
règles ascétiques et disciplinaires du Typikon et les nombreuses compositions 
poétiques, dues surtout à la plume de Jean Damascène et de Cosmas de Maïouma. 
C’est là qu’il faudra chercher l’origine des correspondances que nous aurons l’oc-
casion d’établir entre les prescriptions du Typikon, l’aspect formel du Triodion et 
son contenu hymnographique 51. 

Saint Jean Damascène († 753) 52, appelé le « coryphée du chœur des mélo-
des », fut le prolixe initiateur de cette école de Saint-Sabas. Simultanément à sa 
grande œuvre de synthèse théologique de la tradition antérieure, il fut l’organi-
sateur, plutôt que le créateur, en un ensemble cohérent de nombreux éléments 
liturgiques qui restaient jusque-là épars 53. Il est désormais admis qu’il n’est pas 

47.  On lui attribue : les idiomèles du Sa. V, du Dim. Palm., des G. Lu., G. Ma., G. Je., G. Ve. et 
des Heures Royales du G. Ve., cf. Karabinov, 64-98. Liste des pièces qui lui sont attribuées dans les 
livres liturgiques dans E. Follieri, Initia Va, 304. Sur S. Sophrone, voir Synax. 11 mars, t. 4, p. 100-
104 ; C. Von Schönborn, Sophrone de Jérusalem.

48.  André de Crète fut le premier compositeur de canons triodes, si bien que Théodore s’inspire 
abondamment de ses œuvres, Karabinov, 99-101, 156-163, T. Chydis, Ἀνδρέας ὁ Κρήτης, ὁ πρῶτος 
κανονογράφος, Athènes 1949. Le signe distinctif de l’ancienneté des pièces qui lui sont attribuées 
est que ses canons n’omettent jamais la 2e ode. De plus, il cite littéralement les odes scripturaires dans 
ses hirmoi et garde le thème de l’ode dans les tropaires, habitude qui se perdra progressivement chez 
les mélodes postérieurs. Listes des œuvres conservées dans les livres liturgiques, Follieri Va, 253-254. 
Sur la relation entre le style de ses homélies et du Grand Canon, M. Cunningham, « Andrew of Crete. A 
High-Style Preacher of the Eighth Century », p. 289. Sur sa vie réfs. infra p. 484, n. 82.

49.  Outre le Grand Canon, il est aussi l’auteur des stichères des Vêpres du Dim. Palmes, d’un 
canon sur le jeûne du Me. Tyro., des canons des Complies du Ve. VI, et des canons triodes des G. Lu, 
G. Ma et G. Me aux Complies. Dans les manuscrits, on trouve aussi un canon pour le Dim. Palmes, 
Karabinov, 100sv ; Follieri Va, 253-254.

50.  Cf. infra p. 417 & 483sv.
51.  N. Egender, « La formation et l’influence du Typikon liturgique de Saint-Sabas ». 
52.  Cf. V. Kontouma Conticello, « Jean Damascène » dans Goumet, Dictionnaire des Philosophes 

Antiques, t. 3, Paris 2005, p. 981-1012 et SC 535, 11-30 ; A. Louth, Saint John Damascene, p. 252-
283. Sur son œuvre hymnographique : C. Émereau, EO (1923), 434-439, (1924) 276-280 ; S. Eustra-
tiadès, « Ὁ ἅγιος Ἰωάννης ὁ Δαμασκηνὸς ». Liste des pièces : Follieri Va, 276-277. 

53.  On a retrouvé la première couche d’hymnes de la Résurrection dans le Vieil Iadgari, traduc-
tion géorgienne de l’ancien Hymnaire de Jérusalem datant du ve s., tr. C. Renoux, Les Hymnes de la 
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l’unique auteur de l’Octoèque, mais qu’il a repris et amplifié les hymnes de la 
Résurrection par ses propres compositions (stichères apostiches et canons) 54, de 
manière à constituer le Petit Octoèque des dimanches, qui sera ensuite complété 
par des hymnes pour les jours ordinaires. Outre de nombreux canons composés 
pour les grandes fêtes, dont le plus célèbre est celui de Pâques 55, il introduisit les 
hirmoi dans les canons poétiques, facilitant ainsi la tâche des hymnographes pos-
térieurs et leur permettant de prendre une liberté toujours plus grande à l’égard du 
fondement scripturaire des odes. La contribution de Jean Damascène au Triodion 
s’est principalement limitée à la Grande Semaine, ce qui lui permit de souligner 
le dogme de Chalcédoine et de la divino-humanité appliquée à tous les actes de la 
vie du Christ 56. Notons que la tradition manuscrite du Triodion garde toutefois les 
traces de certaines pièces composées par lui pour la période du Carême 57. 

Le frère adoptif de Jean Damascène, saint Cosmas de Maïouma 58, collabora 
étroitement à l’élaboration de la série des idiomèles qui commentent les lectures 
scripturaires de l’ancien système de Jérusalem, et il s’affirma aussi comme l’un 
des principaux auteurs de canons pour les grandes fêtes, tout particulièrement 
pour la Grande Semaine 59. 

L’armature des hymnes de la Grande Semaine étant ainsi assurée, les succes-
seurs sabaïtes de Jean et Cosmas s’attachèrent au commentaire systématique des 
lectures du Nouveau Testament de la Quarantaine qu’avait commencé Cosmas. 
Parmi ces hymnographes, on compte principalement : André l’Aveugle (Piros) 60 

Résurrection I. Hymnographie liturgique géorgienne (Sources liturgiques 3), Paris 2000. Cf. J. Get-
cha, Le Typikon décrypté, p. 27-31.

54.  L’unité théologique et les expressions dogmatiques, caractéristiques de la théologie post-
chalcédonienne, manifestent cependant clairement que les hymnes de l’Octoèque sont au moins for-
tement inspirées de l’auteur du canon de Pâques et de La Foi orthodoxe, C. Hannick, « Le texte de 
l’Octoechos », p. 47-50.

55.  Analyse dans Louth, op. cit., p. 258-268 ; Wellesz, 206-223 et E. Jammers, « Der Kanon des 
Johannes Damascenus für den Ostersonntag ».

56.  Outre les hirmoi de nombreux canons, le Tr. imprimé conserve de lui : l’idiomèle des Laudes 
du Sa. Laz., celui des Vêpres du Dim. Palmes et ceux des Laudes G. Lu., G. Ma., G. Me., G. Je. et 
G. Sa., ainsi que de très nombreux Théotokia, cf. Karabinov, 109-112 ; Théodorou, 37. 

57.  Liste des pièces dans Karabinov, 112 ; Follieri Va, 274.
58.  Cf. Synax. 14 oct. t. 1, p. 479-480, Beck, Kirche und Theologische Literatur, p. 515sv, ODB 

p. 1152 ; C. Émereau, EO (1923), 20-23, S. Eustratidès, « Κοσμᾶς ὁ Ἱεροσολυμίτης ὁ Ποιητής », Νέα 
Σιών 25 (1938) ; Th. Detorakis, Κοσμᾶς ὁ Μελωδός ; A. Kazhdan, History of Byzantine Literature 
t. 1, p. 107-126 ; C. Hannick, « Hymnographie…», p. 221-222.

59.  Il est l’auteur de tous les hirmoi de la Grande Semaine, des canons du Sa. Laz, du Dim. Palm. 
et du G. Je., des canons triodes des G. Lu., G. Me. et G. Ve., du canon diode du G. Ma., d’un canon 
tétraode qui se trouve désormais intégré dans le canon composite du G. Sa. Il composa également 
les idiomèles des Laudes des G. Lu., G. Ma., G. Me. et du Dim. Palm. Liste de ses pièces : Karabi-
nov, 107-114 ; Follieri, Initia, Va, 288. 

60.  Cf. S. Eustratiadès, « Ἀνδρέας ὁ Πηρὸς ἢ Τυφλός », ΕΕΒΣ 10 (1933), p. 3-25 ; C. Émereau, 
EO 21 (1922), p. 267 ; S. Pétridès dans DHGE 2, 1637-1638. Liste des pièces : Karabinov, 114-116 ; 
Théodorou, 37 n. 3 ; Follieri Va, 254-255. On lui doit tous les idiomèles du Grand Carême à partir 
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et Étienne de Saint-Sabas († 807) 61, qui, à la fin du viiie siècle, introduisirent dans 
l’hymnographie du Triodion les premiers éléments de la catéchèse spirituelle. 
Jusqu’ici, en effet, on s’était attaché à illustrer poétiquement les thèmes des fêtes, 
sans guère mentionner les vertus qui doivent être jointes au jeûne pour parvenir 
dignement à la « Fête des fêtes ». Grâce à leur expérience de la vie monastique, ces 
deux hymnographes furent les promoteurs de la dimension pédagogique du Trio-
dion, celui-ci étant devenu grâce à eux et à leurs successeurs une véritable somme 
de la science spirituelle. Tout en rythmant les étapes du jeûne, ils développèrent 
dans leurs idiomèles, sous une forme poétique, un enseignement cohérent portant 
principalement sur le jeûne, l’ascèse et les moyens de les observer « en esprit ». À 
ce courant, se rattache également le patriarche Élie II de Jérusalem († 797), dont 
le Triodion imprimé ne garde que peu de compositions 62. 

Constantinople, passée au second plan pendant cette période, laissa pourtant 
quelques pièces au Triodion grâce aux patriarches saint Germain († 740) 63 et saint 
Taraise († 806) 64. 

Rédaction constantinopolitaine stoudite

À la faveur de la fin de l’iconoclasme au ixe siècle, Constantinople prit le pas 
sur la Palestine dans l’élaboration du Triodion et la création liturgique en général 65. 
L’essentiel de cette œuvre liturgique fut réalisé au monastère de Stoudios, sous la 

du Dim. Phar., sauf ceux des samedis. Se référant à l’ancien lectionnaire de Jérusalem, ces idiomèles 
se distinguent parfois nettement des mémoires principales. Ils contribuent ainsi à enrichir sa structure 
et sa signification spirituelle. 

61.  Cf. Synax. 28 oct. t. 1, p. 600 ; S. Eustratidès, «Στέφανος ὁ Ποιητὴς » ; C. Hannick, 222-226. 
Pour le Tr., il composa les idiomèles du Dim. Phar., du Dim. Prodig., les quatre idiomèles sur la pa-
rabole du Bon Samaritain pour la Ve semaine et celui des Laudes du Sa. Laz. Liste : Karabinov, 119-
122 ; Théodorou, 37 n. 4 ; Follieri Va, 303. 

62.  Cf. C. Émereau EO 22 (1923), 420 ; R. Janin dans DHGE XV, 190 ; S. Eustratiadès, « Ἠλίας 
ὁ Β´ ». Il composa les hirmoi pour les grandes fêtes et les dimanches du Triode, mais il ne reste dans 
le Tr. actuel que deux stichères pour le Dim. Palm. et le canon sur le Bon Samaritain du Dim. IV, cf. 
Karabinov, 117-118 ; Théodorou, 37 n. 7 ; Follieri Va, 256. Tandis que tous les hymnes du Carême 
de la version géorgienne du Nouvel Hymnaire de Jérusalem (viiie-ixe s.) lui sont attribués, Frøyshov 
« Rite of Jérusalem ».

63.  Un idiomèle du Sa. Laz. dans le Tr. imprimé et trois canons dans les manuscrits ; Karabi-
nov, 121, Théodorou, 37 n. 6 ; Follieri Va, 259-260. Cf. Synax. 12 mai, t. 5, p. 135-138 ; F. Cayré 
dans DTC VI, 1300-1309 ; J. Darrouzès dans DSp VI, 309-311. 

64.  Dans le Tr. imprimé, seulement deux idiomèles pour le Dim. I. Dans les manuscrits, un tropaire 
de prophétie pour le G. Sa. et un canon sur le jeûne pour le Dim. II ; Karabinov, 121-122 ; Théo-
dorou, 37 n. 7 ; Follieri Va, 305. Cf. Synax. 15 fév. t 3, p. 639-642, R. Janin dans DTC XV, 54-57.

65.  R. Taft, « L’ère stoudite » dans Le rite byzantin p. 61-79 ; M. Arranz, « Les grandes étapes… », 
p. 52-62. L’hypothèse de la coïncidence de l’évolution liturgique avec la fin de l’iconoclasme a été 
remise en question par D. Galadza, « Les “grandes étapes de la liturgie byzantine” de Miguel Arranz, 
quarante ans après », p. 295-311. Sur l’activité culturelle des moines à cette époque : J. Pargoire, 
L’Église byzantine de 527 à 847, p. 332-333 ; P. Hatlie, The monks and monasteries of Constanti-
nople, p. 424-428.
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direction de saint Théodore († 826) qui, tout en adaptant le monachisme sinaïte 
et palestinien à la ville, fut aussi le principal artisan d’une profonde réforme li-
turgique et de tout un courant de compositions hymnographiques 66. Alors que 
les moines de Saint-Sabas s’étaient surtout préoccupés de composer les hymnes 
de la Grande Semaine et de faire de cette période centrale de l’année liturgique 
une véritable confession de la foi chalcédonienne contre les monophysites, les 
hymnographes stoudites se sont appliqués à compléter la structure et la catéchèse 
spirituelle de la Quarantaine et de sa période préparatoire. 

L’apport de saint Théodore au Triodion et au Pentekostarion est considérable, 
tant par sa qualité spirituelle que par sa quantité. Outre des canons et des stichères 
composés pour les samedis, dimanches et fêtes 67, il est l’auteur d’une série com-
plète de canons à trois odes (triodes), de cathismes et de stichères prosomoia pour 
tous les jours ordinaires du Carême 68. Dans ces pièces, Théodore n’expose pas 
seulement son riche enseignement monastique dans une pleine fidélité à la meil-
leure tradition, mais il se consacre aussi à la ponctuation rythmée des périodes du 
Carême et des étapes qui conduisent à la Semaine de la Passion. Il met ainsi en 
évidence la double fonction de l’hymnologie du Carême : développer d’une part 
un enseignement sur la vie spirituelle et préparer d’autre part graduellement les 
fidèles à la célébration de Pâques 69.

Dès le début du xie siècle, les manuscrits du Triodion en attribuent la compo-
sition à Théodore et Joseph Stoudites 70, sans préciser qui était ce dernier. D’abord 
assimilé à saint Joseph de Sicile, appelé encore l’Hymnographe († 889) 71 – le plus 
fécond des mélodes byzantins, mais qui n’était pas stoudite – il semble aujourd’hui 

66.  Cf. Synax. 11 nov., t. 2 p. 121-127, M. H. Congourdeau dans DSpir. XV, 402-414. L’élan de 
renouveau du monachisme et de créativité liturgique, qui marqua la fin de l’iconoclasme, ne corres-
pond pas cependant à une « réforme » au sens occidental du terme, comme le soutiennent J. Leroy, 
« La réforme studite » et T. Pott, La réforme liturgique byzantine.

67.  Canons et stichères du Sa. et Dim. Apok. et du Sa. Tyr., ainsi que le canon de Dim. de la 
Croix, les tétraodes des Sa. II, Sa. III, Sa. IV et Sa. V, les idiomèles des laudes du G. Je., etc. Kara
binov, 123-128 ; Théodorou, 37 n. 8. Liste complète de ses compositions  : Follieri Va, 267-269. 
Analyse du style dans Wellesz, 229-236.

68.  Le Cod. Vatic. 771 (xie s.) attribue à Théodore des canons pour toute la période du Carême, de 
la Grande Semaine et du Pentecostaire, Kallistos, « Ἱστορικὴ ἐπισκόπευσις τοῦ Τριωδίου », p. 514-
516 et 553.

69.  Voir infra p. 377sv.
70.  Codex Sinaï 736 (1028 ad) et Nicéphore Calliste Xanthopoulos, Synaxaire du Dim. du Pha-

risien et du Publicain, Tr. Ath. p. 15, tr. 9 ; cf. Karabinov, 135. Sur la collaboration de Théodore et 
Joseph dans la composition du Tr., voir Vie A de S. Théodore, 113, PG 99, 216 et Vie B, 56, PG 99, 
312 ; cf. Karabinov, 123-135.

71.  Après avoir examiné les diverses interprétations de ses devanciers, E. Tomadakis conclut que 
Joseph l’Hymnographe n’a laissé dans le Tr. imprimé que les canons du Dim. Apokr., du Dim. II, de 
l’Acathiste, et des G. Lu., Ma. et Me., Ἰωσὴφ ὁ Ὑμνογράφος, p. 82-92, 200-201 ; mais un ensemble 
complet de canons et de stichères pour les jours ordinaires du Triode est conservé dans les manus-
crits, Karabinov, 150-153. Sur ce Joseph, cf. Synax. 3 avr. t. 4, p. 322-325 ; D. Stiernon DSp. VIII, 
1344-1359.
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établi que la première série complète d’hymnes pour les jours ordinaires de Carême 
a plutôt été composée par saint Joseph, frère de Théodore, devenu archevêque de 
Thessalonique († 832) 72. Dans ces tropaires, avec moins d’originalité que Théo-
dore, Joseph souligne plutôt l’aspect catéchétique du combat spirituel, en reprenant 
sous forme poétique l’enseignement spirituel des saints Pères. 

Parmi les hymnographes stoudites, il faut encore noter le nom de saint Clé-
ment 73 qui laissa lui aussi une œuvre considérable, d’une inspiration proche de 
celle de Théodore, mais qui ne subsiste guère que dans les manuscrits 74, et d’autres 
moines stoudites, tels Pierre, Gabriel, Nicolas, Syméon, Daniel ou Basile 75. 

Le manuscrit le plus ancien du Triodion (cod. Sin. 734-735) a vraisem-
blablement été copié à Constantinople, au xe siècle, par un moine stoudite 76. Il 
témoigne donc de cette période de la création liturgique et de l’influence déter-
minante du monastère de Stoudios.

Rédaction constantinopolitaine non-stoudite

D’autres hymnographes de Constantinople laissèrent des œuvres dans le 
Triodion, mais celles-ci n’ont pas le caractère systématique de celles des stoudites. 
Parmi ces auteurs, il faut relever les noms du patriarche saint Méthode († 847) 77, 
du métropolite Ignace de Nicée (845) 78, de la fameuse moniale Cassia (Ikasia, 
Cassienne), qui composa particulièrement les hirmoi du canon du Grand Samedi 
et le fameux tropaire du Grand Mercredi qui porte son nom 79, des empereurs 
Théophile 80 († 842) et Léon VI le Sage 81 († 912), et des hymnographes comme 

72.  Cod. Vatic. 786. Sur S. Joseph le Stoudite : Synax. 14 juil. t. 6, p. 155-158 ; D. Stiernon dans 
DSp. VIII, 1405-1408 ; C. Émereau 23 (1924), 282 ; S. Eustratiadès, « Ἰωσὴφ ὁ Στουδίτης », p. 70-
88. Le Tr. lui attribue également le canon du Dim. Prod., les stichères et canons triodes des cinq 
jours de la Semaine de la Tyrophagie, ainsi que les tétraodes des samedis de Carême et de nombreux 
théotokia, Karabinov, 136, 150-156. 

73.  Cf. Synax. 30 avr., t. 4, p.  545 ; S. S alaville, DACL III, 1870-1873, Kazhdan,  261-269 ; 
C. Émereau 22 (1923), 17-18 ; Follieri  Va, 286-287.

74.  Les cod. Sinaï 734-735 (xe s.) et Vatic. 771 (xie s.) gardent de Clément une série complète de 
stichères et de canons pour tout le Triode, Karabinov, 140-144.

75.  Karabinov, 187. 
76.  A. Quinlan, Sin. Gr. 734-735. Triodion, 2004 (Extraits de sa thèse de doctorat inédite de l’Ins-

titut Pontifical Oriental de Rome).
77.  Cf. Synax. 14 juin, t. 5 p. 476-480 ; V. Laurent, DTC X, 1597-1606 ; Kazhdan, 368-372. Liste 

de œuvres : Follieri Va, 293. Dans le Tr., un stichère pour le G. Je. et un canon pour le Synodikon de 
l’Orthodoxie faussement attribué à Théodore Stoudite, Karabinov, 184.

78.  Liste des œuvres dans W. Buchwald, Dictionnaire…, p. 430-431.
79.  Cf. Synax. 7 sept., t. 1, p. 65-66 ; A. Tripolitis, Kassia, p. 315-327 ; Kazhdan, 315-327 ; Fol-

lieri Va, 285-286.
80.  Dans le Tr., un idiomèle pour le Dim. Palm. Karabinov, 185, Follieri Va, 272.
81.  Dans le Tr., les idiomèles des Dim. III, Ve. VI, Sa. Laz., G. Ma. et G. Ve. ; Karabinov, 190-

192 ; Follieri Va, 290.
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Cyprien 82, Serge le Logothète 83, Georges Papias 84, Christophe le Protasikri-
tis 85, ou Marc le Moine 86. On peut trouver encore d’autres idiomèles issus de 
Constantinople, mais qui sont restés anonymes et ne portent que la mention : 
ἰδιόμελον Βυζαντίου 87.

C’est sans aucun doute le monastère de Stoudios qui domina la création li-
turgique aux ixe–xe siècles. Mais les recherches récentes révèlent une plus grande 
complexité dans le développement de l’hymnographie. Au sein du mouvement 
dit « stoudite », on peut en effet distinguer quatre branches locales  : constantino-
politaine (incluant des courants non-stoudites et celui, distinct, de l’Évergétis), de 
l’Athos (et d’Italie du Sud), d’Asie Mineure et de Palestine. Jusqu’au xiie s., chacune 
de ces branches avait son propre Triodion, et chaque manuscrit possédait une struc-
ture propre. Par la suite, un regroupement rédactionnel de plusieurs séries d’hymnes 
(canons et stichères) avec les idiomèles issus du lectionnaire de Jérusalem a permis 
la fusion des quatre écoles, laquelle garda cependant une dominante stoudite 88. 

L’hégémonie de la spiritualité monastique se vit ainsi consacrée à Constanti-
nople au détriment de l’office cathédral, tout en assimilant certains de ses traits. Ces 
deux types d’offices, qui d’ailleurs coexisteront encore quelques temps (on trouve 
des manuscrits avec un office mixte), vont s’influencer réciproquement ; mais l’of-
fice monastique se substituera finalement à l’office asmatikos à l’occasion de la 
prise de Constantinople par les Latins en 1204 et des troubles qui en résultèrent. À 
la fin de l’Empire byzantin, l’office asmatikos sera partiellement préservé à Sainte-
Sophie de Thessalonique, grâce aux soins du métropolite saint Syméon († 1429) 89, 
alors qu’à Constantinople on retournait à la rigueur de l’office sabaïte à l’époque de 
la controverse hésychaste qui confirma la primauté de la spiritualité monastique et 
du Mont Athos comme centre spirituel de l’Église Orthodoxe 90.

82.  Un stichère des Vêpres du G. Ve. ; Karabinov, 186 ; Follieri Va, 289.
83.  Un idiomèle du G. Ve., Karabinov, 188 ; Follieri Va, 301-302.
84.  Un idiomèle du G. Ve. ; Karabinov ibid. ; Follieri Va, 262.
85.  Un canon du Dim. Tyro. sur la chute d’Adam inspiré du Kontakion de Romanos sur le même 

sujet, Hymne sur Adam et Ève I, SC 99, 70-93 ; cf. Karabinov, ibid.
86.  Devenu ensuite évêque d’Otrante, il compléta les rubriques du Typikon de Saint-Sabas (Get-

cha, Le Typikon, p. 50), ajouta les odes 1 à 5 au tétraode de Cosmas pour le G. Sa., et composa un 
canon pour Ste Marie l’Égyptienne et un canon pour la Ve semaine, Karabinov, 187-188. Liste des 
compositions sous le nom de Marc Idrountos : Follieri Va, 292.

87.  Karabinov, 189. D’après S. Frøyshov, « Byzantine Rite », Byzantios, Byzantos ou Byzas dé-
signe un auteur ou un groupe d’auteurs anonymes, mais qui se distinguent par un style spécifique, 
de haute qualité.

88.  Synthèse dans S. Frøyshov, « Byzantine Rite ». Voir aussi Bertonière, The Sundays of Lent…, 
p. 142-144, qui estime que cette fusion ce serait réalisée en Palestine.

89.  Syméon de Thessalonique, Sur la prière sacrée, 203, PG 155, 556. Cf. Synax. 15 sept. t. 1, 
p. 134-135 ; I. Fountoulis, Τὸ λειτουργικὸν ἔργον Συμεὼν τοῦ Θεσσαλονίκης, Thessalonique 1966.

90.  La « synthèse néo-sabaïte », qui eut principalement le Patriarche Philothée (Kokkinos) comme 
promoteur, R. Taft, La Liturgie des Heures, p.  93-103, —, « Mount Athos: A late chapter in the 
history of the Byzantine Rite » p. 179-194 ; Egender, Introduction, p. 48-49. 
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Pendant cette période de floraison de l’hymnographie constantinopolitaine, 
la Palestine n’offrit guère qu’un seul hymnographe, d’ailleurs remarquable et 
fécond, saint Théophane le Marqué (Graptos) († 845), métropolite de Nicée et 
confesseur des saintes icônes 91. Il laissa une œuvre très abondante pour le cycle 
fixe, mais seulement quelques pièces pour le Triodion. 

Du xe au xive siècle, le Triodion va connaître sa troisième et dernière étape 
de formation, qui ne consistera guère qu’à compléter les places laissées libres 
par les hymnographes antérieurs et à harmoniser la structure du cycle. C’est sur-
tout entre le xe et le xie siècle que de nombreux auteurs, dont la plus grande partie 
demeure anonyme, s’attachèrent à cette tâche en ajoutant çà et là quelques sti-
chères et en articulant de manière plus nette le cycle du Triode à celui des modes 
musicaux par la constitution d’un ensemble de stichères et de cathismes (issus 
pour la plupart du Paraclitique), formant un tout qui sera ajouté en appendice 
du Triodion, et ils introduisirent également les photagogika 92. Parmi ces auteurs 
de la période dite « métaphrastique » (car c’est alors que l’on compléta égale-
ment le cycle des Ménées), on peut relever les noms de l’empereur Constantin 
Porphyrogénète († 959) 93, de saint Syméon Métaphraste 94, Théodore le Prota-
sikritis 95, Anastase le Questeur 96, Basile, moine du monastère des Acémètes 97, 
Bartholomée 98, saint Jean Mauropous métropolite d’Euchaïta 99 et de Nicéphore 
Blemmydès 100. 

91.  Cf. Synax. 11 oct. t. 1, p. 423-426 ; DOB 2061 ; Beck p. 516 ; A. Zervoudakis, Θεοφάνης ὁ 
Γράπτος ; P. Plank, « Der hymnographische Beitrag des Theophanes Graptos ». Dans le Tr.  : idio-
mèles du Dim. Apok., du Dim. Tyr. (cod. Iviron 954), du G. Ve. et du G. Sa. ; deux canons pour le 
Dim. I (pour les prophètes et pour la restauration de l’Orthodoxie) ; un canon sur le fils prodigue pour 
Dim. III, les quatre odes supplémentaires du canon de Cosmas du G. Sa. et un canon pour la fête de 
S. Théodore Tiron, cf. Karabinov, 192-195 ; Follieri Va, 269-271.

92.  Karabinov, 196. 
93.  Cf. ODB p. 502-503, Follieri Va, 290. Pour le Tr., un stichère conservé dans le cod. Vatopedi 

295, Karabinov, 197.
94.  Cf. Synax. 9 nov., t. 2, p. 97-98 ; ODB p. 1983-1984, Buchwald, Dictionnaire, p. 802-804 ; 

Follieri Va, 304. Dans le Tr. : les vingt-quatre stichères des Vêpres du Mr. V, précédant le Grand 
Canon, deux canons de lamentation de la Mère de Dieu, dont l’un n’existe plus qu’en traduction 
slave, Karabinov, 197.

95.  Cf. Follieri Va, 267. Dans le Tr.  : trois idiomèles pour le Sa de S. T héodore Tiron, 
Karabinov, 198.

96.  Cf. Follieri Va, 252. Hirmoi du Dim. I. Karabinov, ibid.
97.  Cf. Follieri Va, 257. Quelques hirmoi dans le Tr., Karabinov, 198.
98.  Un canon sur S. Théodore Tiron dans le cod. Vatic. Gr 771, Karabinov, 199.
99.  Les deux canons sur S. Théodore Tiron dans le Tr. imprimé, Karabinov, 199. Cf. ODB p. 1319, 

Buchwald, Dictionnaire, p. 555.
100.  Dans les mss. : un idiomèle du G. Sa, faussement attribué à Georges. Il inaugura aussi la com-

position des « enkomia » du G. Sa par la composition de quelques refrains intercalés entre les versets 
du Ps 118, Karabinov, 199-200. Cf. ODB p. 296, M. Stavrou, « Introduction » dans Nicéphore Blem-
mydès, Œuvres théologiques I, SC 517, p. 15-120.



	 ÉVOLUTION DU TRIODION� 19

Le contenu hymnographique du Triodion se trouvant presque achevé, les 
différentes pièces qui le composaient se trouvaient encore consignées dans des 
recueils séparés selon leur genre (hirmoi, canons, stichères), ce qui en compliquait 
considérablement l’usage. Aussi la nécessité se fit-elle sentir de réunir toutes ces 
pièces en un livre unique qui les disposerait selon leur ordre d’apparitions succes-
sives dans l’office. Ces premiers Tropologia consistèrent d’abord en un regrou-
pement des offices de la Semaine Sainte (y compris les parties fixes contenues 
habituellement dans l’Horologion et les rubriques du Typikon) 101. Un tel regrou-
pement s’est transmis jusque dans le Triodion imprimé et explique pourquoi on 
y trouve l’ordo complet des parties fixes et mobiles de la Grande Semaine. Les 
Tropologia s’étendirent bientôt à toute la période du Triode ; mais, vers le xie 

siècle, ils différaient encore beaucoup les uns des autres : certains ne compre-
nant que quelques pièces et d’autres faisant un choix plus ou moins arbitraire 
dans le corpus hymnographique alors disponible. Ce n’est qu’à partir du xiie 

siècle que l’on vit apparaître le Triodion à peu près sous la forme qu’on lui 
connaît aujourd’hui, organisé de manière systématique pour l’usage du chœur, 
mais laissant parfois plusieurs séries d’hymnes au choix des exécutants. À cette 
époque, les hymnes du Triodion étaient associées le plus souvent à celles du 
Pentekostarion dans un même recueil, divisé en deux parties : « Le Triode de 
componction » (le Triodion actuel) et le « Triode de joie » (le Pentekostarion) 102. 
En effet, pendant la période pascale, les offices comportent de nombreuses par-
ticularités communes avec le Triode – comme les canons à trois odes – ce qui 
explique leur titre commun. Cette association assurait également la continuité 
du cycle mobile ainsi rassemblé en un volume unique d’inspiration homogène. 
Car les hymnographes du Triode et du Pentecostaire sont à peu près les mêmes, 
mais dans le Triode une importance plus grande est donnée aux stoudites, alors 
que dans le Pentecostaire la place prépondérante est occupée par les hymnes des 
palestiniens : Jean Damascène et Théophane. 

Ainsi fixé, le Triodion ne connaîtra plus désormais que de légères modifica-
tions, tendant toujours à le compléter et à harmoniser son contenu et sa structure 
au but recherché. Ce fut au xive siècle que la dernière main fut apportée à sa com-
position, à l’occasion de la controverse hésychaste. On vit alors l’institution de la 
fête de saint Grégoire Palamas 103, l’achèvement définitif du cycle des dimanches 
et des fêtes fixes transférées 104 et la composition du Synaxaire, qui commente les 
moments principaux du Triode, par Nicéphore Calliste Xanthopoulos († 1335) 105.

101.  Kallistos, art. cit., p. 612-614.
102.  Τριῴδιον κατανυκτικόν / Τριῴδιον χαρμόσυνον. Les Russes gardent toujours cette symétrie 

pour désigner les deux parties du cycle mobile : Triod’ Postnaja (Triodion) / Triod’ Cvetnaja (Pente-
kostarion), Karabinov, p. III-IV.

103.  En 1368, cf. infra p. 437.
104.  Dim. de S. Jean Climaque, cf. infra p. 474sv.
105.  Cf. D. Stiernon, DSp. XI, 203-208. Cet auteur doit être distingué du patriarche S. Calliste II 

(† 1397). 



20� INTRODUCTION

Au xve siècle, on peut encore noter quelques additions supplémentaires : les 
stances funèbres ou « enkomia », chantées le Grand Samedi entre les versets du 
Psaume 118, qui représentent de nos jours pour les fidèles grecs le point culminant 
des célébrations de la Grande Semaine. L’origine de ces stances remonte en fait 
au viiie siècle 106 et leur achèvement au xve siècle fut seulement l’occasion d’une 
plus grande solennisation 107. 

Enfin définitivement fixé par l’imprimerie à Venise en 1522 108, le Triodion 
ne connut plus jusqu’à nos jours de nouvelles modifications. Il n’est cependant 
pas un vestige de l’époque byzantine, mais reste l’expression la plus frappante de 
la spiritualité liturgique orthodoxe, à la fois dynamique et fidèle à ses origines. 
Le zèle spirituel ne s’exprimera plus désormais par la création hymnographique, 
mais par l’humble obéissance à la tradition et par l’approfondissement de ce trésor 
qui reflète plus de dix siècles d’expériences ascétiques et liturgiques. 

106.  D. I. Pallas, Die Passion und Bestattung Christi im Byzanz, p. 11-12.
107.  Les idiomèles chantés après la lecture de l’évangile des dimanches du Tr. : « Ouvre-moi les 

portes du repentir… » (Τῆς μετανοίας ἄνοιξόν μοι πύλας) ne semblent être utilisés, d’après la tradition 
manuscrite, qu’à partir du xive s. ; mais ils remontent en fait plus haut dans l’histoire, puisqu’on les 
trouve dans le Typikon du Saint-Sauveur à Messine (xiie s.) pour les jours ordinaires (Typ. Mes. 198).

108.  A. Raes, « Les livres liturgiques grecs publiés à Venise », p. 211.



Chapitre II

LE TRIODE ET LE THÈME DU « SECOND 
BAPTÊME »

Les étapes successives de la constitution du Triodion ont marqué ce dernier 
d’une profonde harmonie qui se reflète également dans la continuité de son inspi-
ration baptismale. Dans l’Église primitive, la nuit pascale était le moment privi-
légié de la célébration du baptême 1. L’organisation du temps témoignait bien que 
l’initiation chrétienne consiste en une participation de l’être humain tout entier à 
la mort et à la Résurrection du Christ, en réalisant scrupuleusement les paroles de 
l’Apôtre : 

Nous tous qui avons été baptisés dans le Christ Jésus, c’est en Sa mort 
que nous avons été baptisés. Nous avons donc été ensevelis avec Lui par 
le baptême en cette mort pour que tout comme le Christ est ressuscité des 
morts par la gloire du Père, pareillement nous marchions, nous aussi dans le 
renouveau de la vie 2.

Cette dimension baptismale était alors indissociablement liée à la lumière 
et à la joie de Pâques. L’actuelle liturgie pascale conserve d’ailleurs plusieurs 
éléments propres au baptême, comme certaines lectures de la vigile du Grand 
Samedi ou le remplacement du Trisagion par  : Vous tous qui dans le Christ 
avez été baptisés, vous avez revêtu le Christ (Gal 3, 27). Vers la fin du ive siècle, 
la célébration du baptême s’étendit à la Pentecôte 3, puis aux fêtes de la Nati-
vité et de la Théophanie 4 qui prirent à cette occasion la structure pascale que 
nous leur connaissons. Bien qu’il soit possible de célébrer les baptêmes en tout 

1.  Hippolyte, Sur Daniel I, 16, SC 14, 101 ; Cyrille Jér., Catéchèse XVIII, 32, PG 33, 336 ; Basile 
de Césarée, Exhortation au Baptême, 1, PG 31, 424 ; Socrate, Hist. ecclés. V, 22, PG 67, 640. Cf. 
J.-B. Thibault, « L’initiation chrétienne aux premiers siècles » p. 325 ; O. Casel, La fête de Pâques 
dans l’Église des Pères, p. 51-52 ; P. de Puniet, « Baptême », DACL 2 (1925), 251-346 ; V. Saxer, 
« Les rites de l’initiation… » dans C. Pétri éd. Histoire du Christianisme, Paris 2000, t. 1, p. 454-466. 

2.  Rm 6, 3-4. « Le jour le plus solennel pour le baptême est par excellence le jour de Pâques, alors 
que s’est consommée la Passion du Seigneur dans laquelle nous sommes baptisés. C’est ensuite la 
Cinquantaine pascale. Mais il reste que tout autre jour appartient au Seigneur. Toute heure, tout temps 
peut convenir au baptême, car s’il y en a de plus solennel, leur grâce reste la même » Tertullien, Sur 
le Baptême 19, 1-2, SC 35, 93-95.

3.  Mais elle était déjà pratiquée au iiie s., cf. Tertullien, supra. A. Baumstark, Liturgies compa-
rées, p. 211-221.

4.  Grég. Naz., Discours XL sur le Baptême, 24, SC 358, 251 ; cf. Baumstark, ibid., A. Schmemann, 
Of water and the Spirit, p. 159.
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temps, l’Église unissait alors la joie des fêtes à leur intériorisation spirituelle. 
C’est dans cette association primitive du baptême aux fêtes du Seigneur qu’il 
nous faut chercher l’origine de la dimension mystagogique que garde toujours 
le temps liturgique byzantin, bien après l’abandon presque général de la célé-
bration du baptême en ces occasions. 

Dans l’Église ancienne, le Carême avait pour fonction principale de pré-
parer les catéchumènes à l’illumination de la nuit pascale 5. Cette identifica-
tion était telle qu’à Antioche, au vie siècle, on fermait le baptistère au début du 
Carême pour ne le rouvrir qu’à Pâques 6. Malgré les modifications historiques 
qu’elle a subies, la sainte Quarantaine a conservé jusqu’à nos jours ces deux 
aspects de préparation spirituelle au baptême et d’acheminement progressif vers 
Pâques. La préparation au baptême consistait pour le catéchumène et la com-
munauté, non seulement en l’observance d’un jeûne (autrefois limité à un ou 
deux jours) 7, mais aussi en un ensemble de pratiques ascétiques dont le Triode 
est l’héritier direct. 

5.  P. de Puniet, « Catéchuménat », DACL II, 2, 2579-2621 ; L. Bouyer, « Le Carême, initiation 
pascale » p. 7sv. ; J.  Daniélou, Bible et Liturgie, p.  29-49. Dans son étude sur la formation du 
Carême au ive siècle, mentionnée précédemment, T. J. Talley (Origines p. 50-74, 184sv.) soutient 
qu’à Alexandrie la fête de Pâques n’était pas associée primitivement à la célébration du baptême, 
puisque les Lettres festales de saint Athanase ne font pas explicitement référence au baptême. C’est 
pour lui l’occasion de développer sa thèse selon laquelle la Quarantaine proviendrait non pas d’une 
extension du jeûne prébaptismal de Pâques, mais du transfert du jeûne de quarante jours à l’imita-
tion du séjour du Christ au désert, qui était conclu par des baptêmes. C’est avec beaucoup d’efforts 
d’érudition que Talley essaie de démontrer l’influence de cette pratique alexandrine sur les usages 
de Jérusalem, en corrigeant les témoignages du Journal d’Éthérie (Égérie) et des Catéchèses de 
S. Cyrille de Jérusalem, qui mettent pourtant clairement en évidence le lien entre le Carême et la 
préparation des catéchumènes. Comme de toute manière cette question ne concerne qu’un proces-
sus d’assimilation des deux jeûnes, qui a trouvé son achèvement pour tout le monde chrétien dès la 
fin du ive siècle, il nous semble préférable de nous en tenir à l’association traditionnelle du Carême 
avec la préparation des catéchumènes pour le Baptême de Pâques, dont les auteurs du iiie s. donnent 
un ample témoignage. Cf. aussi J. F. Baldovin, « A Lenten Sunday Lectionary in Fourth Century 
Jérusalem », p. 119sv.

6.  H. I. Dalmais, « Source baptismale et mystère pascal… », p. 349-351. Usage qui est passé en 
Occident, comme en témoigne un texte d’Ildefonse de Tolède : « Que cette fontaine soit scellée du-
rant le Carême montre que – sauf cas de très grave nécessité – il est absolument interdit de donner 
le baptême en ces jours. Qu’elle soit ouverte à Pâques par la consécration du pontife montre qu’est 
manifesté le mystère de la résurrection du Seigneur en laquelle est ouvert à l’homme l’accès à la vie, 
en sorte qu’enseveli par le baptême dans la mort du Christ il ressuscite avec lui dans la gloire de Dieu. 
Et de même que c’est interdire partout le baptême que de fermer localement la fontaine ; de même, 
aussi, ouvrir la fontaine c’est donner licence générale de baptiser » Annotationes de cognitione bap-
tismi 107, PL 96, 156.

7.  « Avant le Baptême, doivent jeûner celui qui sera baptisé, celui qui baptisera et tous ceux 
qui le peuvent. Toutefois, ordonne au baptisé de jeûner un jour ou deux auparavant » Didaché 7, 4, 
SC 248, 173. Cf. C. M. Enislidis, Ὁ Θεσμός τῆς νηστείας, p. 158 ; O. C. Owen, « Fasting in the Eas-
tern Church », p. 101 ; J. Leclercq, « Carême et pénitence », p. 50-51 ; Duchesne, Origines, p. 232 et 
autres réf. patristiques dans Arbesmann, « Fasttage », col. 481, 512 et 518. 
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Ceux qui aspirent au baptême doivent s’y disposer par de fréquentes 
prières, des jeûnes, des génuflexions, des veilles et par la confession de tous 
leurs péchés 8. 

Cette discipline corporelle n’avait pour but que d’accompagner l’élan du re-
pentir et de la purification, préalable nécessaire à l’illumination : 

Repentez-vous, et que chacun de vous se fasse baptiser au nom de Jé-
sus Christ pour la rémission de ses péchés ; et vous recevrez le don du 
Saint-Esprit 9.

Ces paroles de Pierre le jour de la Pentecôte présentent les trois étapes essen-
tielles de la vie spirituelle qui vont se refléter dans le cycle mobile : le Carême est 
le temps du repentir, Pâques le moment du baptême et de la Résurrection avec le 
Christ, et la Pentecôte celui de la déification par le don du Saint-Esprit. Il est pro-
bable que le Carême trouve son origine davantage dans la préparation spirituelle 
des catéchumènes, dont nous trouvons des témoignages dans les catéchèses du ive 

siècle (comme celles de saint Cyrille de Jérusalem), que dans l’allongement du 
jeûne pré-pascal 10. Car, ainsi que nous venons de le voir, le jeûne du Carême se 
distinguait alors nettement du jeûne pascal.

Le premier dimanche du Carême, après avoir été examinés par l’évêque 
sur leurs mœurs 11, les candidats au baptême étaient inscrits sur les registres de 
l’Église 12, symbole de leur inscription sur les livres célestes et du début d’une vie 
nouvelle que scellera la re-création du baptême, mais dont la disposition de l’âme 
au repentir est déjà une anticipation. Les quarante jours qui suivent sont un temps 
de retraite et de combats spirituels pendant lequel le catéchumène revit avant le 
baptême les tentations auxquelles le Christ se soumit après le Sien 13. Il s’agit non 
seulement d’un effort de purification, mais aussi d’un temps de renoncement et de 
lutte contre Satan. C’est pourquoi chaque jour, avant d’entendre la catéchèse dans 

8.  Tertullien, Sur le Baptême 20, 1, SC 35, 94. S. Jean Chrysostome insistait sur le principe fon-
damental selon lequel l’initiation à la vie en Christ suppose, comme préalable et comme garantie de 
la libre coopération de l’homme, l’acquisition du tropos de la vertu et du repentir : « Si quelqu’un ne 
s’est pas corrigé de sa mauvaise conduite et s’il ne s’est pas rendu facile la pratique de la vertu, qu’il 
ne se fasse pas baptiser » Cat. II, 2, PG 49, 234.

9.  Act 2, 38 ; Mt 3, 6.
10.  E. Flicoteaux, « Carême  (Spiritualité du) », DSp. II, 137 ; Talley, Origines, p.  180-184, 

191-193.
11.  Cf. Tradition apostolique 20, SC 11bis, 79. À Jérusalem, cet examen et l’inscription avaient 

lieu le premier jour du Carême, Égérie, Journal de voyage, 45, SC 296, 305-307.
12.  Il s’agit du rite de l’« inscription », cf. Denys l’Aréopagite, Hiér. ecclés. II, 2, PG  3, 393, 

éd. Heil & Ritter 1991, p. 70 ; Daniélou, op. cit., p. 30-31 ; A. Wenger, « La liturgie baptismale à 
Antioche vers la fin du ive s. » dans Jean Chrysostome, Huit Catéchèses baptismales, SC 50, 74-75. 

13.  Tertullien, ibid., Daniélou, 32.
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l’église, les catéchumènes devaient être exorcisés, afin d’être libérés progressive-
ment du pouvoir de Satan 14.

Reçois avec zèle les exorcismes, qu’il s’agisse d’insufflations ou d’im-
précations. C’est pour toi chose salutaire. Pense que tu es un or adultéré et 
falsifié. Nous cherchons à avoir l’or pur. L’or ne peut, sans feu, être purifié 
de ses alliages. Ainsi l’âme ne peut être purifiée sans les exorcismes, qui sont 
les paroles divines, choisies dans les Saintes Écritures. Comme les fondeurs 
d’or, en soufflant sur le feu, font gonfler l’or caché dans sa gangue, ainsi les 
exorcismes, chassant la crainte par l’Esprit de Dieu et faisant bouillonner 
l’âme dans le corps comme dans sa gangue, chassent le démon ennemi et ne 
laissent que l’espérance de la vie éternelle 15. 

Adapté dans le Triodion à la spiritualité monastique de type cénobitique, ce 
thème de la lutte contre les démons reste présent, bien que notablement affaibli. Il 
a fait place à celui, beaucoup plus développé, du combat contre les passions et les 
souillures volontaires de l’âme 16. 

L’élément fondamental qui sera transmis au Triodion est la catéchèse que 
l’évêque prononçait tous les jours à Prime 17. Il expliquait pendant cinq semaines 
toute l’Écriture, en commençant par la Genèse, d’abord selon le sens littéral, 
puis selon le sens spirituel 18. À l’issue de cette période d’enseignement, les 
catéchumènes apprenaient par cœur le Symbole de la Foi et l’Oraison Domini-
cale dont chaque phrase était commentée par l’évêque 19. Cet enseignement, qui 
n’était jamais séparé de l’effort de purification poursuivi pendant le Carême, 
révèle un principe fondamental du Triode  : l’intelligence de l’Écriture et des 
dogmes dépend du repentir et de l’humilité du chrétien qui combat dans l’arène 
du Carême. 

Tout en les adaptant, le Triodion a gardé fidèlement l’esprit qui guidait ces ca-
téchèses. À l’ancienne catéchèse scripturaire, correspond aujourd’hui le système 

14.  Égérie, idem, 46, SC 21, 307 ; cf. Daniélou, 34-35. À Antioche, les exorcismes avaient lieu 
après la catéchèse quotidienne, J. Chrys., Cat. Bapt. II, 12, SC 50, 139-140, et intro. p. 78. Sur les 
exorcismes, voir J. Daniélou, « Exorcisme dans les rites baptismaux », DSp. II, 2, 2000-2004.

15.  Cyrille Jérus., Procatéchèse, 9, PG 33, 349.
16.  Sur la place du diable dans l’hymnographie voir B. Ghiuş, « Faptul Răscumpărări şi diavolui 

în imnografia Bisericii », Studie Theologice 23 (1971), p. 692-710.
17.  À Jérusalem, entre Prime et Sexte, c’est-à-dire pendant trois heures, P. de Puniet, col. 2593. 

C’est également à Prime que le Tr. prescrit de lire les Catéchèses de S. Théodore Stoudite, usage qui 
reste couramment pratiqué dans les monastères, Tr. Ath. p. 21 ; voir infra p. 208 & 256. Les caté-
chèses de l’évêque n’avaient pas lieu les samedis, dimanches et fêtes. C’est peut-être là l’origine de 
la distinction entre jours ordinaires/Sa-Dim. dans la structure du Carême ?

18.  Égérie, ibid., SC 296, 309-311 ; Daniélou, 37.
19.  La « Redditio Symboli » qui, d’abord fixée le dimanche avant Pâques, fut ensuite placée le 

dimanche précédent, à l’occasion de la « redditio » de l’Oraison dominicale, P. de Puniet, col. 2593-
2595 ; Daniélou, 37 n. 3.
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des lectures de l’Ancien et du Nouveau Testament dont les commentaires hymno-
graphiques, comme le Grand Canon de saint André de Crète, assument la fonction 
de didascale qu’avait autrefois l’évêque. 

La première partie du Grand Carême, marquée par les Dimanches de l’Or-
thodoxie et de saint Grégoire Palamas, ainsi que d’innombrables tropaires dogma-
tiques disséminés dans tout le Triodion, représentent une sorte de transposition de 
la Redditio Symboli. Mais la plus grande partie de l’hymnographie du Carême est 
cependant consacrée à la catéchèse proprement spirituelle et ascétique. En effet, 
pour ceux qui veulent collaborer avec la grâce conférée par le baptême afin d’en 
développer les fruits, le lait, les rudiments des oracles divins ne suffisent pas ; il 
leur faut de la nourriture solide, réservée à ceux dont les facultés ont été exercées 
par la pratique du discernement du bien et du mal (Hb 5, 12-14). C’est-à-dire 
l’enseignement nécessaire à l’acquisition de l’apatheia (« impassibilité »). 

Pour les Pères, l’initiation à la vie chrétienne revêt un caractère ontologique. 
Le baptême est une renaissance (ἀναγέννησις) 20, une restauration dans la dignité 
d’Adam par le pardon des péchés 21, une libération de la mort 22. Mais plus encore, 
il est une véritable re-création (ἀνάκτισις) 23 : un renouvellement total de l’être 24. 
Lavé de ses péchés par sa plongée dans la mort et sa remontée dans la Résur-
rection du Christ 25, le chrétien est introduit, par la confession de la Trinité et le 
sceau de la grâce de l’Esprit, à une participation effective à la lumière divine et 
au Royaume. Véritable déification 26, reçue dans la mesure de la foi et de la pu-
rification du néophyte, le baptême restaure l’impassibilité du premier homme 27. 

20.  Jn 3, 3-6 ; Cyr. Jér., Cat. III, 1, PG 33, 432 ; Grég. Nys., Hom. sur le Baptême du Christ, 
PG 46, 560sv. Pour J. Chrys., il s’agit d’une naissance à la vie spirituelle, Hom. XXV sur Jean, 2, 
PG 59, 150. Cf. Θεογενεσία chez Denys Aréop., Hiér. ecclés. II, 2, 1, PG 3, 392, éd. Heil & Ritter 
p. 69 ; Jean Damas., Foi orthodoxe, 82, SC 540, 185 ; et sub verbo in PGL p. 97-98.

21.  Origène, Hom. Lévit., 8, 3, SC 287, 21 ; Cyr. Jér., Procat., 16, PG 33, 360-361, Cat. 3, 15, 
445-448 ; J. Chrys., Hom. XXVIII sur Jean, 1, PG 59, 163, Hom. VI sur Col., 4, PG 62, 342.

22.  Cyr. Jér., Cat. III, 1, PG 33, 441 ; Grég. Nys., Hom. Bapt., PG 46, 429, éd. Mann 1996, p. 369. 
23.  Basile, Saint-Esprit 26, SC 17bis, 344 ; Grég. Naz., Disc. 31, 28, SC 250, 333 ; « Λούτρον 

παλιγγενεσίας » J. Chrys., Ier Cat., 3, PG 49, 227 ; Cat. Bapt. IV, 14, SC 50, 190. « Elle nous fait 
nouveaux au lieu d’anciens, et semblables à Dieu au lieu de ce que nous sommes maintenant ; sans 
feu elle nous refond et elle nous recrée sans cassure. En effet, s’il faut s’exprimer brièvement, c’est 
comme un pacte avec Dieu pour une seconde vie et une conduite plus pure qu’il faut considérer la 
puissance du baptême » Grég. Naz., Disc. 40, 8, SC 358, 213. À cette recréation de l’homme « en une 
forme plus divine », correspond une rénovation de toute la création sensible, dont le retour à l’unité 
devient pour l’homme l’objet d’une contemplation délicieuse, Grég. Nys., Bapt. Christ, PG 46, 600.

24.  Συνθέσεως μεταποίησις, Grég. Naz., Disc. 40, 3, SC 358, 202.
25.  Rm 6, 3-4 ; Col. 2, 11-12 ; Basile, Sur Baptême, II, 1, PG 31, 1580 ; Grég. Naz., Disc. 40, 9, 

SC 358, 217 ; Cyr. Jér., Cat. Mystagogique II, 4, SC 126, 111-113 ; Grég. Nys., ibid.
26.  Car l’homme devient alors fils de Dieu par adoption (κατὰ θέσιν) et cohéritier du Christ qui est 

Fils par nature (κατὰ φύσιν), Cyr. Jér., Cat. III, 14, PG 33, 445.
27.  Symbolisée par les vêtements blancs donnés aux néophytes, Denys Aréop., Hiér. ecclés. II, 3, 

8, PG 3, 404, éd. Heil, p. 78.
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Il est la « petite résurrection de l’âme » 28 qui anticipe et prépare la « troisième 
naissance » 29, laquelle s’accomplira lors du Second Avènement par le « baptême 
de feu » 30. 

Cette restauration de la dignité filiale de l’homme n’implique pourtant au-
cune contrainte, mais elle lui restitue plutôt le caractère spécifique de sa nature : 
la liberté 31. C’est pourquoi le plein éclat de la grâce déposée dans la « Jérusa-
lem du cœur » 32 ne pourra resplendir que dans la mesure de la libre coopération 
(συνέργεια) de l’homme. Le baptême célèbre les fiançailles du néophyte avec 
le divin Époux, il lui faudra désormais se préparer à la nuit de noces en gardant 
soigneusement sa pureté et en faisant fructifier les arrhes de la vie éternelle qui lui 
ont été alors offertes en présent 33. La vie spirituelle du chrétien, comme le temps 
de l’Église qui s’étend de la Résurrection du Christ à Son Second Avènement, re-
présentent en quelque sorte le « retrait » de Dieu, l’espace que l’Ami des hommes 
laisse à la liberté régénérée, pour conserver et embellir par les œuvres de l’ascèse 
le trésor qu’Il y a déposé :

Baptisés dans le Christ par l’Esprit, nous avons reçu la première incor-
ruptibilité de la chair ; nous attendons l’ultime incorruptibilité selon le Christ 
dans l’Esprit. C’est-à-dire en gardant immaculée la première incorruptibilité 
par un don volontaire d’œuvres bonnes et par la mort de propos délibéré 
(κατὰ πρόθεσιν), incorruptibilité selon laquelle aucun de ceux qui la pos-
sèdent ne perd les biens acquis 34.

L’« image » ayant été lavée par le bain du baptême, l’esquisse du portrait 
ayant été tracée par le doigt divin, il faut maintenant la collaboration de l’homme 
pour y appliquer les couleurs variées des vertus, afin que Dieu puisse parachever 
son œuvre en l’amenant à la « ressemblance » 35. Comme l’affirme saint Grégoire 

28.  Expression employée par Évagre (Cent. Gnostique V, 22, PO  28, 184), puis par Macaire 
d’Égypte (Hom. B, 36, 1, PG 34, 749), pour désigner à la fois le but de la vie spirituelle et le bap-
tême comme anticipation de la résurrection générale. « La résurrection des corps est aujourd’hui 
contemplée surtout par la foi… quant à celle de l’âme… elle commence par le divin baptême », Grég. 
Palamas, Hom. XVI, PG 151, 217A.

29.  Grég. Naz. Disc. 40, 2-3, SC 358, 201.
30.  Mt 3, 11. Tertullien, De Bapt. 10, PL 1, 1212 ; Basile, Saint-Esprit, 36, SC 17bis, 372.
31.  Le baptême est une libération de l’esclavage (δουλείας ἀναίρεσις) Grég. Naz. ibid., car 

l’image de Dieu en l’homme que le baptême rétablit est précisément la liberté (cf. infra p. 36 n. 10) : 
« Descendant d’en haut, notre Maître a par sa propre mort détruit la mort qui pesait sur nous, supprimant 
entièrement la condamnation entraînée par la transgression de notre premier père et nous régénérant 
par le saint baptême, nous recréant, nous affranchissant d’elle parfaitement… et nous honorant de la 
liberté que nous avions au commencement », Syméon N. Théol., Cat. V, SC 96, 408, 412.

32.  Marc l’Ascète, Sur le Baptême, 8, SC 445, 353.
33.  Macaire, Grande Lettre, éd. Jaeger 1954, p. 236. 
34.  Maxime Conf., Cent. théol. et écon. I, 87, PG 90, 1120.
35.  Cf. Diadoque de Photicée, Cent. 89, SC 5bis, 149-151.
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le Théologien : « Il ne faut rien laisser en nous d’imparfait, rien de la première 
création, rien de non-illuminé » 36. Toute la vie ascétique ne consistera donc en 
définitive qu’à garder avec soin la grâce de la purification 37. 

Cependant, avec le baptême, à cause de la jalousie des démons 38, commence 
aussi le véritable combat 39. Et nombreux sont ceux qui tombent dans le péché 
après avoir été illuminés, à tel point que saint Jean Climaque considère cette nou-
velle chute comme presque inévitable 40. Un tel retour de l’âme à son premier 
vomissement 41 est difficilement guérissable (δυσθεράπευτον) 42, car tout comme 
il n’y a pas deux Croix, il ne saurait y avoir deux baptêmes d’eau 43. Mais, dans 
sa miséricorde, Dieu a disposé pour l’homme une nouvelle voie de redressement, 
« un second baptême », le repentir (μετάνοια).

Ceux qui dans leur enfance ont reçu ton baptême et mené au long de leur 
vie une existence indigne de lui, leur condamnation sera pire que celle des 
non-baptisés, comme tu l’as dit, pour avoir insulté ta robe sainte ; et, sachant 
que c’est là une chose sûre et certaine, Sauveur, Tu as donné le repentir pour 
une seconde purification et Tu as fixé pour limite la grâce de l’Esprit que 
nous avions reçue tout d’abord au baptême 44.

Selon les auteurs ou le point de vue envisagé, ce « second baptême » désigne 
aussi parfois la componction, « le baptême des larmes » 45, ou d’autres aspects de 
la vie spirituelle 46. 

36.  « Μηδὲν ἀτελὲς ἡμῖν ἔστω, μηδὲ τῆς πρώτης γενέσεως, μηδὲν ἀφώτιστον καταλείπωμεν », 
Disc. 40, 38, SC 358, 284.

37.  « Φύλασσέ μοι τὴν κάθαρσιν», idem, 33, SC 358, 273.
38.  Grég. Nys., Bapt. Christ, PG 46, 597.
39.  « À partir d’aujourd’hui l’arène vous est ouverte, le combat a lieu » J. Chrys., Cat. Bapt. III, 

8, SC 50, 155, cf. Denys Aréop., Hiér. ecclés. II, 3, 6, PG 3, 401. Ce point est si fondamental que 
des auteurs, comme Calliste et Ignace Xanthopoulos, présentent tout leur enseignement sur la vie 
hésychaste comme le développement de la grâce reçue au baptême, Cent. spir., 6, Philocalie, Athènes 
1951, t. 4, p. 201, tr. Paris 1995, t. 2, p. 549-550.

40.  J. Clim., Échelle VII, 8, PG 88, 804, tr. p. 145.
41.  Cf. II Pi 2, 22 ; Jean Damas, Foi orth. IV, 9, SC 540, 185.
42.  Grég. Naz, Disc. 40, 34, SC 358, 276.
43.  Basile, Saint-Esprit, 35, SC 17bis, 368 ; J. Chrys., Cat. Bapt. II, 23, SC 50, 164 ; J. Damas., 

idem, SC 540, 181.
44.  Syméon N. Théol., Hymne 55, SC 196, 254-257 ; cf. J. Chrys., Ier Cat., PG 49, 228 ; Didyme 

d’Alex., Sur le Ps 31, éd. Gronewald, Bonn 1969, t. 3, p. 140. Même s’il ne péchait pas après son 
baptême, le chrétien aurait tout de même besoin du repentir pour mener la vie d’une créature en 
perpétuel renouvellement, Grég. Palamas, Contre Akindynos V, 23, 92, 10-20, éd. Christou, Thessa-
lonique 1970, t. 3, p. 357. C’est ainsi qu’il pourra réaliser effectivement, par ses sens transfigurés, la 
grâce qu’il avait alors reçue ἀναισθήτως, cf. Syméon N. Théol., Cat. II, SC 96, 252 ; Éth. X, SC 29, 
270-275 & 284-287.

45.  Cf. infra p. 91.
46.  « Tu nous as donné la grâce, ô Ami des hommes, de pouvoir renouveler le baptême par la 

confession, la pureté de la vie, par l’effusion des larmes et par un sincère repentir », canon pour 
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Présent depuis une haute antiquité dans la littérature spirituelle 47, ce thème 
du second baptême, du « vrai baptême » réalisé dans l’expérience « sensible » de 
la grâce, connaîtra, surtout à partir du ixe siècle, un développement considérable 
dans le monde byzantin 48. Les baptêmes d’adultes se faisant alors de plus en plus 
rares, il devenait nécessaire de rappeler que le « vrai chrétien » est celui qui réalise 
« consciemment » (αἰσθητῶς) le Grand Mystère contenu dans l’initiation baptismale. 

La métanoia et la condition monastique étant si proches qu’on peut les 
confondre 49, le thème du Second Baptême pourra apparaître aussi comme une 
caractéristique du moine :

Un grand Ancien doué de clairvoyance surnaturelle affirmait avec force : 
« la puissance que j’ai vue au moment de l’illumination, je l’ai vue aussi sur 
le vêtement du moine lorsqu’on lui revêt l’Habit » 50.

Le rite de la profession monastique prendra donc la signification d’une res-
tauration du baptême souillé par la vie selon le monde, d’une initiation à la vie 
de vrai chrétien, d’un complément du baptême rendant le moine semblable aux 
anges 51. Sa forme même est une réplique exacte de l’initiation baptismale.

Le rite a lieu de préférence pendant le Grand Carême et, si les conditions le 
permettent, au cours de la Liturgie de saint Basile du Grand Samedi, au moment 

l’office du Grand Habit (8 o, 2 tp.), Goar, Euchologium 1730, p. 405. Pour Dorothée de Gaza, c’est 
la pratique des commandements qui réalise la nouvelle purification, Instr. I, 50, SC 92, 152-155.

47.  Ce thème vient de la doctrine très ancienne du martyre comme second baptême et véritable 
perfection du baptême d’eau, cf. Origène, Hom. XVI Mt., 16, GCS 10, 484, Exhortation au martyre, 
30, GCS 1, 26 ; Basile, Saint-Esprit 36, SC  17bis, 372 ; Grég. Naz, Disc. 39, 17, SC  358, 189. 
La vie monastique comme « second baptême » sera donc un martyre volontaire, un « martyre de la 
conscience : « Sois martyr de la conscience, meurt au péché, mortifie les membres terrestres et tu 
seras martyr par l’intention » Ap. Athanase (N 600), tr. Solesmes t. 2, 1970, p. 135. Saint Théodore 
Stoudite l’appellera « martyre de la soumission », Petite Cat. X, éd. Auvray Paris 1891, p. 35-39, tr. 
Mohr (« Les Pères dans la foi ») 1993, p. 35-37. Il s’agit d’une lutte acharnée contre le diable et les 
puissances du désir dont les flammes rivalisent avec l’ardeur du feu, J. Chrys., Hom. sur Barlaam 
1, PG 50, 675, car les passions éprouvent les chrétiens d’aujourd’hui à la place des persécutions 
qu’avaient à endurer ceux d’hier, Nil Sinaïte, Ep. III, 71, PG 79, 421B. Cf. M. Viller, « Martyre et 
perfection » ; E. Malone, « Martyrdom and Monastic Profession as a Second Baptism ».

48.  Sur son importance chez Théodore Stoudite, cf. I. Hausherr, Théodore Studite…, p. 20sv et 
J. Leroy, Monachisme byzantin…, p. 203-206.

49.  De telle sorte que le terme « métanoia » est devenu synonyme de la profession monastique 
(Catéchèse pour le Grand Habit, Goar 408) et peut, par extension, désigner le monastère dans lequel 
le moine a fait sa profession et auquel il doit normalement rester attaché.

50.  Ap. Série systématique, XVIII, 36, SC 498, 89.
51.  Cf. Prière pour le Grand Habit, Goar, 409. Pour Théodore Stoudite, la profession monastique 

est un « second baptême », « illumination » et « purification des péchés », en tant qu’actualisation du 
Baptême, non comme sacrement distinct, Leroy, idem, p. 203-204. Cf. P. Raffin, Les rituels orien-
taux de la profession monastique ; M. Wawyk, Initiatio monastica… p. 27-38 ; G. Constable, « The 
Ceremonies and Symbolism of entering Religious Life… », p. 799-802, et surtout E. V. Joukova, 
Γένεση καὶ ἐξέλιξη τῆς ᾽Ακολουθίας τοῦ μοναχικοῦ σχήματος, p. 145-158.



	 2.  LE THÈME DU « SECOND BAPTÊME »� 29

même où autrefois était célébré le baptême des catéchumènes qui y avaient été 
préparés pendant la Quarantaine 52. À l’inscriptio, correspond la consignation du 
novice 53 qui sera également appelé « catéchumène » 54. Comme pour le baptême, il 
est accompagné d’un ou de deux parrains 55. Aux catéchèses correspond l’exhorta-
tion prononcée par l’higoumène 56, mettant clairement en évidence ce caractère de 
nouveau baptême. Celui-ci dit par exemple :

Frère, tu reçois aujourd’hui un second baptême (…), tu es purifié de tes 
péchés et deviens un fils de lumière 57.

On impose au novice un nouveau nom 58, il se dépouille de ses vêtements 59. 
Puis, répondant aux questions que lui pose l’higoumène, il réitère le renoncement 
à Satan pour adhérer au Christ 60. À l’image de la triple immersion, il se prosterne 
trois fois devant les « portes saintes » et l’higoumène procède alors à la tonsure 
(qui reste souvent limitée à ne couper que quatre mèches de cheveux et forme de 
croix) 61. Il est ensuite solennellement revêtu de l’« Habit angélique » et prend en 
main un cierge comme les néophytes sortant de la fontaine baptismale 62, alors que 
le chœur chante : Vous tous qui avez été baptisés dans le Christ, vous avez revêtu 
le Christ, Alléluia (Gal 3, 27).

Après la cérémonie du Grand Habit, le moine doit normalement rester 
pendant sept jours seul dans l’église, pour se consacrer uniquement à la prière, 
et le huitième jour a lieu la cérémonie du dépôt du koukoulion. Cette coutume 

52.  C’est ce dont nous avons été parfois témoins au monastère de Simonos Pétra, car l’Archiman-
drite Aimilianos souhaitait donner une grande solennité au « second baptême ». Mais, en pratique, la 
longueur des offices de la Semaine Sainte ne permet pas de réaliser cette célébration, qui est accom-
plie soit pendant le Carême soit à l’occasion d’une fête.

53.  P. Raffin, op. cit., « La profession monastique et les rites du baptême », p. 161-165.
54.  Catéchèse du Grand Habit, Goar, 409.
55.  Raffin, p. 40, cf. Denys Aréop., Hiér. ecclés. II, 2, 5, PG 3, 393-396 = éd. Heil & Ritter p. 71.
56.  Raffin, 161 ; Joukova, 237-251.
57.  Catéchèse du Grand Habit, Goar, 408.
58.  Raffin, 48. Selon E. V. Joukova (p. 277-278), l’imposition d’un nouveau nom n’est apparue 

qu’à partir du ixe s. Ce nouveau nom peut aussi être donné au moment même de la tonsure. Sur la 
Sainte Montagne, à la fin de l’office, chaque membre de la communauté vient successivement de-
mander au nouveau frère son nom et, après avoir baisé la croix qu’il tient en main, il lui souhaite de 
faire son salut et de « plaire à Dieu et à ses frères ».

59.  Goar, 382. Symbole de la purification préalable à l’entrée dans la vie contemplative, Denys 
Aréop. Hiér. ecclés. VI, 3, 4, PG 3, 536 = éd. Heil & Ritter p. 118.

60.  L’analogie avec le baptême est sur ce point particulièrement frappante dans le rite arménien, 
Raffin, 163-165.

61.  Raffin, 46 et 161 ; Joukova, 251-278. Un rite de la tonsure de quelques mèches de cheveux est 
célébré huit jours après le baptême. Il est accompagné d’une très belle prière, mettant en évidence la 
vocation de tout chrétien à devenir « moine », c’est-à-dire consacré à Dieu, Goar, 306, cf. Syméon 
Thess., Sur les sacrements 67, PG 155, 232-233 ; Branişte, « Le déroulement de l’office de l’initia-
tion », p. 126

62.  Goar, 386.
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transpose fidèlement les sept jours pendant lesquels les néophytes devaient porter 
les vêtements blancs qu’ils déposaient lors d’une cérémonie spéciale le huitième 
jour, le Dimanche du Renouveau (Antipascha) 63.

La profession monastique est donc bien un « second baptême », dont la mé-
tanoia est à la fois le bain et l’illumination. Toute la vie du moine consistera en 
un patient effort pour parvenir au plus profond de l’abîme du repentir, afin d’y 
trouver l’éclat unique de ces deux baptêmes. Les moines, auteurs des hymnes du 
Triodion, trouvaient ainsi dans le cycle de Pâques un lieu privilégié pour exprimer 
cette réalité fondamentale de la vie spirituelle. On trouve d’ailleurs dans l’office 
de la profession monastique plusieurs hymnes inspirées ou empruntées directe-
ment au Triodion. Au début de l’office, le novice doit se tenir debout, déchaussé et 
dépouillé de ses vêtements extérieurs, dans le narthex, devant les portes royales, 
pour symboliser son exclusion du Paradis, situation dans laquelle il se retrouve-
ra spirituellement, chaque année, non seulement le Dimanche de la Tyrophagie, 
en unissant ses lamentations à celles d’Adam 64, mais aussi chaque dimanche du 
Triode, quand on chantera après l’Évangile de l’Orthros :

Ouvre-moi les portes du repentir, ô Donateur de vie, car mon esprit veille 
devant ton temple saint portant le temple tout souillé de mon corps… 65.

Et au moment où il entre dans l’église, accompagné de ses parrains, et se 
prosterne devant les membres de la communauté, le chœur chante un tropaire 
du Dimanche du Fils Prodigue  : « Viens m’ouvrir tes bras paternels… » 66. Une 
hymne qui a été si bien assimilée à la profession monastique qu’en l’entendant re-
tentir à l’entrée de chaque Carême, le moine sentira qu’il est de nouveau présenté 
devant le saint autel. La période du Carême deviendra ainsi pour lui l’occasion de 
revivre annuellement son « second baptême » et de parvenir, par lui, à la réalisa-
tion effective de l’illumination que portait en puissance le premier. 

Tant du point de vue de sa constitution historique que de celui de ses fon-
dements spirituels, le cycle du Triode apparaît donc comme une récapitulation 
périodique de la vie spirituelle du chrétien en tant qu’elle est synthétiquement 

63.  Goar, 419-421 ; Raffin, 59. Dans le rite actuel du baptême, le huitième jour a lieu l’ablution et 
le dépôt des vêtements du néophyte (Goar, 303 notes). Ce principe de l’octave – symbole de l’éterni-
té acquise dans le Mystère de l’Église – s’est étendu des après-fêtes aux jours suivants les sacrements. 
C’est ainsi que l’on retire les couronnes des nouveaux époux le huitième jour après leur mariage 
(Goar, 325-326) et que l’on célèbre pendant les sept jours qui suivent la consécration d’une église.

64.  Dim. Tyr. (3 Ke ; Doxa Vp. ; Doxa Apost.). Cf. Syméon Thess., Sur la consécration monastique, 
267, PG 155, 492.

65.  Idiomèle du Ps 50, Follieri, Initia IV, 123, cf. supra p. 20, n. 106.
66.  Dim. Prod. (Cath. 3 o.), Goar 382. On retrouve le thème du fils prodigue dans le canon chanté 

lors de l’Office du Grand Habit (4 o., 1 tp., Goar 403) et dans la catéchèse qui est alors prononcée 
par l’higoumène (Goar 408), ainsi qu’aux antiphones de la Liturgie qui suit (Goar 406) : les 1er et 
2 tp. sont les 1er et 4 tp. du Dim. du 4e ton dans le supplément du Tr. (Tr. Ath. 1049 ; Follieri, II, 23, 
III, 352).
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contenue dans le baptême. Les trois étapes que la tradition spirituelle orthodoxe 
– depuis Clément d’Alexandrie et Origène jusqu’à la grande synthèse de Maxime 
le Confesseur, en passant par Évagre le Pontique et Denys l’Aréopagite – a dis-
tinguées dans l’ascension du chrétien vers la montagne de la contemplation 67, 
se trouveront par conséquent symbolisées par les trois périodes principales qui 
articulent le cycle mobile : le Carême, Pâques et le Pentecostaire.

La purification ou « Pratique » consiste en la lutte de l’ascète pour acquérir les 
vertus par l’observation des commandements. Elle purifie la partie passionnée de 
l’âme 68, en la dégageant de son asservissement aux choses sensibles 69. Ce premier 
degré du parcours spirituel correspond liturgiquement à la période du Carême. 
Puis, du début de la Grande Semaine jusqu’à Pâques, le fidèle actualise vérita-
blement son initiation en vivant heure par heure la Passion du Christ pour être 
mystiquement associé à sa Résurrection. En expérimentant ainsi dramatiquement 
la puissance de son baptême, il est sensé parvenir au second degré : la « contem-
plation physique » (Θεωρία φυσικὴ) des principes des êtres (λόγοι τῶν ὄντων), 
qui sont récapitulés dans la Personne du Fils et Verbe de Dieu. Libéré du voile 
des passions corporelles et parvenu à une impassibilité encore relative, à Pâques il 
sera initié au Logos ressuscité par l’intermédiaire de ses représentations simples. 
Il devra néanmoins, pendant le temps pascal, poursuivre son effort de purifica-
tion de sorte qu’ayant déposé toutes les formes de la connaissance distinctive, il 
puisse assister avec les Apôtres à l’Ascension du Christ, pour être jugé digne de 
participer finalement au mystère de la Pentecôte. De même que la chrismation du 
néophyte, sacrement de la « bonne odeur » de l’Esprit, est le sceau (σφράγις) de 
l’initiation baptismale, de même la Pentecôte symbolise le but ultime de la course 
spirituelle du moine : l’illumination, la déification, le degré de la « Theologia » ou 
connaissance de la Sainte Trinité dans l’Esprit. 

Par la pratique des commandements, l’intellect se dépouille des passions. 
Par la contemplation spirituelle des (êtres) visibles, (il quitte) les représen-
tations passionnées des choses. Par la connaissance des invisibles, (il se dé-
gage) de la contemplation des visibles, et de celle-ci par la connaissance de 
la Sainte Trinité 70.

67.  « Le christianisme est la doctrine du Christ, notre Sauveur, qui se compose de la Pratique, de 
la Physique et de la Théologie » Évagre, Traité pratique, 1, SC 171, 498-499, cf. A. Guillaumont, 
« Définition de la Pratique » dans SC 170, 38-63. Cette division des degrés de la vie spirituelle était 
si évidente pour les Pères que S. Syméon le Nouveau Théologien ou Nicétas Stéthatos présente-
ront leurs Centuries selon cette division (SC 51bis, PG 120, 851-1012), cf. Lemaître (I. Hausherr), 
« Contemplation », DSp. II, 2, 1802-1829.

68.  C’est-à-dire les puissances de désir et d’irritation, qui sont les sources des passions, Évagre, 
Traité pratique 78, SC 171, 666.

69.  C’est ainsi que S. Maxime définit la passion, Cent. théol. pratique et gnostique I, 60, PG 90, 
1201.

70.  Maxime Conf., Cent. Charité I, 94, PG 90, 981.
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Si ces trois degrés peuvent être distingués théoriquement pour montrer les 
aspects différents de la vie spirituelle, ils ne doivent pas toutefois être considérés 
comme strictement hiérarchisés. Ils désignent plutôt trois modalités, trois ten-
dances, d’une même expérience fondamentale de la « vie en Christ », de la pé-
nétration graduelle dans son mystère théandrique, de la « divino-humanisation » 
de la personne humaine qui commence et est (virtuellement) pleinement acquise 
au baptême 71. C’est pourquoi, en nous limitant dans cette étude au Carême et à 
sa période préparatoire, c’est-à-dire au degré de la « pratique », nous nous effor-
cerons de montrer que tout en étant une transposition monastique de l’ancienne 
catéchèse pour les candidats au baptême, cette période d’ascèse, de repentir et de 
prières représente à tout moment une pleine anticipation de l’« initiation » actuali-
sée liturgiquement lors de la Grande Semaine. Le candidat au « second baptême » 
ayant déjà été greffé au Corps du Christ, mais s’en étant éloigné volontairement, 
va retrouver par la pratique des vertus divino-humaines (le repentir, l’humilité et 
le jeûne ayant tous un fondement christologique) la pureté acquise lors de l’Il-
lumination. Chaque étape du Carême, chaque détail des offices, lui révélera un 
aspect du « grand mystère » qu’il porte en lui, en le faisant progresser dans la 
participation « consciente » à la vie divine, de sorte qu’il pourra parvenir à Pâques 
« déjà illuminé ». 

71.  S. Justin de Tchélié (Popovitch) souligne particulièrement, avec une profonde inspiration poé-
tique, ce thème de la « divino-humanisation » du chrétien dans l’Église, par la participation aux sa-
crements et la pratique des vertus, cf. par ex. L’homme et le Dieu-Homme, Lausanne 1989, p. 13-127.
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Chapitre Premier

L’ANTHROPOLOGIE DU TRIODION

La catéchèse hymnographique, poursuivie de manière ordonnée depuis le 
Dimanche du Pharisien et du Publicain jusqu’au seuil de la Semaine de la Passion, 
expose un vaste enseignement spirituel destiné à guider le fidèle dans son effort 
ascétique. Purifié et libéré des passions, celui-ci pourra ainsi participer de tout son 
être à la mort et à la Résurrection du Christ, devenant un avec Lui dans sa kénose 
comme dans sa gloire. Il faut noter que dans le Triodion comme dans les écrits 
patristiques, l’exposé dogmatique n’est jamais séparé de l’enseignement spiri-
tuel. Le dogme n’est ici exposé que pour commander et vivifier la vie ascétique. 
C’est en effet dans la mesure de sa purification que l’homme pourra parvenir à la 
connaissance effective de la vérité 1.

En tant que monument de la spiritualité monastique, le Triodion fonde sa 
catéchèse sur une anthropologie dynamique, exposée notamment par les Pères 
cappadociens et leurs héritiers. Comme le remarque justement le P. Jean Meyen-
dorff : « Le Triode implique avant tout un système patristique d’anthropologie se-
lon lequel l’homme n’est véritablement homme que s’il est en communion réelle 
avec Dieu : il est alors aussi véritablement libre » 2. 

Créé le dernier dans l’ordre de la production, l’homme est la plus éminente 
des créatures, le roi et le prêtre de tous les êtres 3, le macrocosme dans le micro-
cosme 4. Composé de l’âme et du corps, il est à la fois la synthèse et le médiateur 
de toute la création visible et intelligible 5. 

Sur l’ordre de ton (Verbe) créateur, Tu m’as donné commencement et sub-
sistance. Car Tu voulais faire de moi un être vivant composé de la nature 

1.  « Tous ne peuvent pas philosopher sur Dieu… car c’est le fait de ceux qui se sont exercés et sont 
avancés dans la contemplation et, avant cela, qui ont purifié leur âme et leur corps, ou, à la rigueur, 
les purifient » Grég. Naz., Disc. 27 (Théol. I), 3, SC 250, 77.

2.  J. Meyendorff, Initiation à la théologie byzantine, Paris 1975, p. 167.
3.  Grég. Nys., Création de l’homme, 2, PG 44, 132 = SC 6, 90-91 ; Basile, Origine de l’homme 

I, 8, SC 160, 185. Cf. V. Lossky, Essai sur la Théologie mystique de l’Église d’Orient, Paris 20082, 
chap. 5, p. 106-108 et O. Clément, « Le sens de la terre » dans Le Christ Terre des vivants, Abbaye 
de Bellefontaine 1976, p. 98sv.

4.  « Οἶον τίνα κόσμον ἕτερον, ἐν μικρῷ μέγαν » Grég. Naz, Disc. 38, 11, SC 358, 124 ; cf. Grég. 
Nys., idem, 16, PG 44, 177-180 = SC 6, 151-153.

5.  Grég. Naz., ibid., p. 125 ; Grég. Nys., idem, 2, PG 44, 133=SC 6, 91. L’homme est le « lien 
(σύνδεσμος) de la nature visible et invisible » Jean Damas, Foi orth., 26, SC 535, 298. 
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visible et invisible. De la terre, Tu as façonné mon corps et par Ton souffle 
divin et vivifiant Tu m’as donné une âme 6.

Mon créateur, le Seigneur, prenant du limon de la terre, m’a formé, Il m’a 
donné une âme par Son souffle vivifiant. Il m’a honoré sur la terre de la sei-
gneurie sur toutes choses visibles et m’a fait concitoyen des anges 7.

Adam fut créé à l’image de Dieu, de son impassibilité 8, de son immortalité 9, 
mais surtout de sa liberté 10. C’est pourquoi il était naturellement destiné à exercer 
un sacerdoce cosmique, en ramenant par des synthèses successives (dont il trouve 
le principe en sa constitution même) la création tout entière à Dieu 11. Dans cet état 
de pureté originelle, l’homme était véritablement « le roi de toutes les créatures 
de Dieu sur la terre » 12. Nu au Paradis, il était cependant recouvert du vêtement 
lumineux de la gloire divine dont l’« image » est le sceau 13. 

6.  Sa. Apokréo (Doxa Ap. Vp). « De ta main, Sauveur, tu as formé Adam et l’a placé à la frontière 
de l’incorruptibilité et de la mortalité » Sa. Apok. (3 Ap. Vp).

7.  Dim. Tyr. (1 Ke). Selon Grégoire le Théologien l’homme est un « autre ange » (idem, 11, p. 127), 
il complète les êtres célestes en exerçant sur la terre leur fonction contemplative : « il fallait que l’ado-
ration ne fût pas limitée aux êtres célestes seulement, mais qu’il y eût ici-bas aussi des adorateurs, 
afin que tout fût rempli de la gloire de Dieu », Disc. 39, 13, SC 358, 177. Pour certains, l’homme est 
même supérieur aux anges, Macaire, Hom. B, 15, 22 et 44, éd. Dörrries-Klostermann 1964, p. 140, 
153, tr. P. Deseille, Homélies spirituelles de S. Macaire, (SO 40) Abbaye de Bellefontaine 1984, 
p. 189, 198.

8.  Grég. Nys., idem, 5, PG 44, 1373 = SC 6, 97 et Disc. Cat. 6, SC 453, 181. Sur les différents 
sens de l’« image », voir V. Lossky, idem. p. 109-115 et J. Kirchmeyer, « Grecque (Église) », DSp 
VI, 813-822.

9.  Athanase Alex., Contre les Païens, I, 2, SC 18bis, 55.
10.  Grég. Naz, idem, 12, SC 358, 127 ; Grég. Nys, Créat. Hs, 4 et 16, PG 44, 136, 184 = SC 6, 94, 

157. « Si l’homme a été créé à l’image de la bienheureuse et hyperessentielle divinité – la nature di-
vine étant libre –, alors l’homme a donc une nature libre puisqu’il est vraiment son image », Maxime 
Conf., Disc. Pyrrhus, PG 91, 304C. Pour Dorothée de Gaza, l’« image » est à la fois l’immortalité, 
la liberté et l’assimilation à Dieu par la vertu (c’est-à-dire le dynamisme naturel de l’être), Instr. I, 
1, SC 92, 146.

11.  Pour S.  Maxime, l’homme a été introduit le dernier dans la création « tel un trait d’union 
physique assurant par ses propres parties la médiation entre les universels extrêmes, et unissant en 
lui-même les êtres tenus de par leur nature à grande distance entre eux, de sorte que, commençant 
par sa propre division, et en progressant ensuite par ordre et en série à travers tous les intermédiaires, 
il puisse atteindre la limite de sa sublime ascension, qui s’accomplit par l’union de toutes choses en 
Dieu en tant que cause, en qui il n’est pas de division » Ambig. 41, PG 91, 1305 ; cf. L. Thunberg, 
Microcosm and Mediator. The Theological Anthropology of Maximus the Confessor, Chicago 19952, 
p. 373-427.

12.  Dim. Tyro. (1 st.La). Entraînant la matière dans son élan vers Dieu, Adam devait « devenir pour 
le corps ce que Dieu est pour l’âme », Grég. Naz., Disc. 2, 17, PG 35, 428A.

13.  « Δόξαν ἀθανασίας ἠμφιεσμένος » Dim. Tyro, ibid. Par sa désobéissance Adam a été dépouillé 
du « vêtement tissé par Dieu » (Στολή θεοΰφαντος), Dim. Tyro. (2 Ke).
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Reprenant la profonde exégèse du Théologien, Nicéphore Calliste assimile 
l’arbre de vie à l’arbre de la connaissance divine, dont le fruit est la contempla-
tion, et le commandement de veiller sur les plantes du jardin à la vocation fixée 
par Dieu à la liberté d’Adam : contempler et glorifier Dieu à travers les logoi des 
créatures, afin de s’élever progressivement vers la déification 14.

Dans la richesse de ta bonté, Créateur et Seigneur, Tu plantas en Éden le Pa-
radis des délices, en m’ordonnant de me délecter de ses beaux fruits délicieux 
et incorruptibles (…) ; mais de ne pas manger du fruit de la connaissance 15.

La culture du jardin d’Éden représente donc la perfection encore potentielle 
de l’« image » en Adam, sa nature dynamique appelée à s’élever jusqu’à la « res-
semblance » par sa coopération avec la grâce divine 16. Mais Satan, jaloux 17 de la 
dignité royale d’Adam et de voir un homme mener sur terre la vie angélique 18, 
proposa à Ève la déification 19, par l’entremise du serpent, en lui suggérant dans sa 
ruse le fruit du plaisir.

Ève fut aisément capturée par le fruit et toi mon âme, prends garde de ne 
pas être trompée, si le serpent d’autrefois s’approche de toi en te conseillant 
de manger les fruits du plaisir 20.

14.  Dim. Tyro. Synaxaire, Tr. Ath. 155, cf. Grég. Naz., Disc. 38, 12, SC 358, 129. 
15.  Dim. Tyro. (1 o., 3-4 tp).
16.  Pour les Pères, l’homme n’est donc véritablement lui-même que lorsque, sortant de lui-même, 

il se tend vers Dieu en un irrésistible élan d’amour : « être vivant dirigé ici-bas (par la Providence) et 
en marche vers un autre monde, et, comble du mystère, il est déifié par son élan vers Dieu (τῇ πρὸς 
Θεὸν νεύσει θεούμενον) », Grég. Naz., idem, 11, SC 358, 126. Ce mouvement infini vers le Dieu 
infini et inaccessible en son essence, constitue le cœur de la théologie mystique de S. Grégoire de 
Nysse (l’épectase), cf. J. Daniélou, Platonisme et Théologie mystique, Paris 1953, p. 291-308.

17.  Sg 2, 24 ; Irénée, Dém. Préd. Apost. 16, SC 62, 55 ; Grég. Naz., Disc. 39, 13, SC 358, 177, 
Disc. 38, 12, SC 358, 129 ; Basile, Dieu n’est pas la cause des maux, 8, PG 31, 348B. 

18.  J. Chrys., Hom. I Gn., 2, PG 53, 23. Le même affirme ailleurs que le diable est la jalousie 
personnifiée (i. e. hypostasiée), cf. Hom. XLVIII Jn, 1, PG 59, 269B, et Basile, Hom. sur l’envie, 1, 
PG 31, 372.

19.  « L’Ennemi fut jaloux de mon bonheur d’autrefois dans le Paradis et, sous la forme du serpent, 
l’Ennemi des hommes me fit tomber et me rendit étranger à la gloire éternelle » Dim. Tyro (5 o, 
1 tp.) ; cf. J. Chrys., Hom. XVI Gn, 1, PG 53, 126, qui est la source probable de ce tropaire, et Dim. 
Tyro. (1 Ke). Pour Grégoire le Théologien, suivi là encore par Calliste Xanthopoulos, c’est par 
« l’espoir de devenir Dieu » (Θεότητος ἐλπίδι δελεάσας ἡμᾶς) que Satan a séduit Adam, Disc. 39, 13, 
SC 358, 178 et Dim. Tyro. Synax. (TA, 155, tr. 88). Sur ce thème, cf. Ps. Jean Damas., Vie de Barlaam 
et Joasaph, 7, PG 96, 908, éd. R. Volk, Berlin 2009, p. 62-63; Germain de Cple, Sur la vénération 
de la Croix, PG, 98, 229.

20.  Ma V (2 o, 2 c, 2 tp.). La ruse du diable consista précisément à détourner la faculté contem-
plative de l’homme de la jouissance de Dieu, qui était inscrite dans sa nature, pour la fixer vers les 
choses sensibles, afin qu’elle en retire un plaisir égoïste, séparant ainsi l’homme de Dieu et de son 
prochain. « διὰ φιλαυτίας, καθ’ἠδονῆς προσβολών ἀπατήσας » Maxime Conf., Ep. 2, PG 91, 396D.
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Trompé à son tour par les paroles de la femme 21, Adam goûta au fruit de la 
fausse déification. Et, préférant la jouissance du corps à la contemplation divine, 
il fit ainsi de celui-ci le principe de l’idolâtrie 22. Ayant volontairement abdiqué sa 
vocation divine, il se trouva aussitôt dépouillé de la lumière qui revêtait sa nudité 
et fut chassé du Paradis.

Adam était assis devant les portes du Paradis et gémissait, pleurant sa 
nudité. Hélas, par une mauvaise ruse je fus séduit, dépouillé, et de la gloire 
je me suis éloigné ! Hélas, moi qui étais nu dans la simplicité, je ne sais plus 
que faire maintenant ! Ô Paradis, jamais plus je ne jouirai de tes délices, je 
ne verrai plus le Seigneur mon Dieu et mon Créateur. Car je retournerai à la 
terre d’où je suis issu 23.

Pour les Pères comme pour les auteurs du Triodion, la conséquence princi-
pale de la chute d’Adam et de son expulsion du Paradis est la mort, et avec elle 
la corruptibilité et la propension aux passions qui sont désormais liées à la nature 
humaine. 

Moi qui jadis était revêtu de la gloire de l’immortalité, je porte maintenant 
comme un pitoyable mortel la peau de la mort 24.

Les feuilles de figuier avec lesquelles Adam cherchait à cacher sa honte et les 
« tuniques de peau » que Dieu lui accorda par miséricorde 25, désignaient l’épais-
seur de la chair vouée désormais à la mort :

Le malheureux que je suis s’est dépouillé de l’habit divinement tissé en 
transgressant ton divin commandement sur le conseil de l’Ennemi. Et je suis 
maintenant revêtu des feuilles de figuier et des tuniques de peau 26.

La mort n’a cependant pas, dans la théologie orthodoxe, le sens d’un châti-
ment. Elle apparaît plutôt comme un effet supplémentaire de la miséricorde divine 

21.  Dim. Tyro. (4 Ke) ; cf. J. Chrys., Hom. XVI Gn, 4, PG 53, 130A ; Grég. Naz. Disc. 18, 8, 
PG 35, 993 ; Sévérien de Gabale, Sur la Création VI, 5, PG 56, 490 ; Romanos le Mélode, Hymne I 
sur Adam et Ève, 16-19, SC 99, 86-89.

22.  Athanase Alex., Contre les Païens 1, 3, SC 18bis, 57. 
23.  Dim. Tyro. (Doxa Ke).
24.  Dim. Tyro. (l st.La) et (1 Ke), et cette lamentation d’Adam : « J’ai changé l’Éden pour l’enfer » 

Dim. Tyro. (5 o, 3 tp). « En effet, si leur nature était autrefois le néant, et s’ils furent appelés à l’être 
par la présence et la philanthropie du Logos, il s’ensuit que les hommes, privés de la connaissance de 
Dieu et se tournant vers le néant (…) sont aussi privés de l’être qui serait éternel. Voilà ce que signifie 
qu’une fois décomposés, ils demeurent dans la mort et la corruption », Athanase Alex., Sur l’Incarn. 
4, 5 SC 199, 277-279 ; cf. Basile, Dieu n’est pas la cause des maux, PG 31, 345A.

25.  Gn 2, 7 et 3, 21. « Il revêt les tuniques de peau, c’est-à-dire peut-être la chair épaissie, mor-
telle et rebelle » Grég. Naz, Disc. 38, 12, SC 358, 131. Cf. Grég. Nys., Disc. Cat. 8, SC 453, 187 ; 
J. Chrys. : « Tel un père compatissant… il le revêt d’un vêtement d’esclave, afin qu’il ne reste pas 
complètement nu et plein de honte », Hom. XVIII Gn, 1, PG 53, 149C.

26.  Dim. Tyro. (2 Ke), cf. id. (6 o, l tp), synax. (TA 155, tr. 88) et Dim. Palm. (Apod. 8 o, 4 tp).
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qui donne ainsi une limite à l’extension du péché et l’empêche de « devenir im-
mortel » : « et le châtiment devient amour de l’homme. C’est ainsi, j’en suis sûr, 
que Dieu punit » 27. Pour cette raison, mais aussi et surtout parce que le Christ a 
« vaincu la mort par la mort », les offices de commémoration des défunts, que 
nous étudierons plus bas, sont toujours empreints d’une profonde sérénité 28. La 
mort elle-même est un mystère paradoxal qui plonge l’âme plus dans l’étonne-
ment que dans le désespoir. 

Je pleure et me lamente lorsque je pense à la mort et quand je vois gisant 
dans les tombeaux sans forme, sans gloire et sans attrait, la beauté dont nous 
fûmes formés à l’image de Dieu. Ô merveille, quel mystère notre existence 
(τὸ περὶ ἡμᾶς) est-elle devenue  ? Comment sommes-nous livrés à la cor-
ruption ? Comment sommes-nous intimement unis à la mort ? Comme il est 
écrit, c’est par ordre de Dieu qui accorde aux trépassés le repos 29.

Le péché n’altère pas la nature de l’homme, en faisant de la mort une compo-
sante essentielle. Car, jusque dans la mort, il garde l’« image » de Dieu imprimée 
dans sa nature, quoique ternie et souillée. 

Je suis l’image de ta gloire ineffable bien que je porte la marque du péché 30.

La transgression a provoqué non seulement l’expulsion d’Adam, mais aus-
si la corruption de toute la création sensible qui partage désormais la honte de 
son maître :

Le soleil cacha ses rayons, la lune et les étoiles furent changées en sang, 
les montagnes frémirent et les collines tremblèrent lorsque le Paradis fut 
fermé 31.

La création, soumise à la vanité à cause de celui qui l’y a assujettie 32, est 
condamnée à « porter épines et chardons » 33 afin, comme l’affirme saint Basile à 
propos des roses, que « l’agrément de la jouissance eût pour nous la douleur en 

27.  « Ἵνα μὴ ἀθάνατον ᾖ τὸ κακόν· καὶ γίνεται φιλανθρωπία ἡ τιμωρία » Grég. Naz., Disc. 38, 
12, SC 358, 131. La source de cette conception est probablement S. Irénée, C. Hérésies. III, 23, 6, 
SC 211, 461-463.

28.  cf. infra p. 395sv.
29.  Sa. Apok. (Doxa Ke).
30.  Sa. Apok. (3 tp. des Evlogitaria des défunts). Œuvre de Jean Damascène, ces tropaires sont 

communs à tous les offices des défunts.
31.  Dim. Tyro. (Doxa Litie, Vp).
32.  Rm 8, 20-21. « (Les créatures) ont été blessées, car elles n’ont pas été employées comme il leur 

convenait à chacune et pour ce qui est avantageux » Grég. Nyss., Hom. VIII sur Eccles, éd. Alexan-
der, Leiden 1962, p. 440.

33.  Dim. Tyro (2 Ke). Mais, là encore, on peut voir dans le châtiment un signe de la miséricorde, 
car « Dieu a transféré à la terre sa malédiction pour que celle-ci ne demeure pas sur l’homme », Papias 
d’Hiérapolis cité par Irénée, C. Hérésies III, 23, 3, SC 211, 451.
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son voisinage » 34. De ces épines, symbole de la malédiction de la terre, le Christ 
acceptera d’être couronné lors de sa Passion, afin de restaurer le cosmos dans son 
intégrité première 35.

Mais là encore, la Miséricorde de Dieu dépasse sa Justice : gardant l’« image », 
l’homme conserve dans sa déchéance sa suprématie sur les créatures. Saint Sy-
méon le Nouveau Théologien développe de manière frappante le thème du tro-
paire cité plus haut en lui donnant une conclusion digne du Philanthropos :

Lorsqu’il (Adam) sortit du Paradis, toute la création tirée par Dieu du 
néant, à sa vue refusait désormais de se soumettre au transgresseur : le soleil 
ne voulait pas luire, la lune ne supportait pas de paraître (…) le ciel était déjà 
comme en mouvement pour s’abattre sur lui avec justice et la terre s’impa-
tientait de le porter sur son dos.

Que fait alors Dieu, l’auteur de l’univers qui a aussi formé Adam ? (…) 
Il retient tous les êtres par un effet de sa propre puissance ; avec miséricorde 
et bonté, il suspend l’assaut des créatures conjurées, du même coup il les 
soumet toutes, comme avant, à l’homme. Il veut que la création – qui a été 
assujettie à l’homme pour lequel elle fut créée, en devenant corruptible pour 
(l’homme) corruptible – lorsque celui-ci sera restauré à nouveau et devien-
dra spirituel, incorruptible et immortel, elle aussi, alors, soit délivrée de sa 
servitude et, après avoir été soumise par Dieu comme esclave au révolté, soit 
restaurée avec lui, devienne incorruptible et toute spirituelle 36.

Dans son intégrité, Adam contenait synthétiquement en lui-même, toute l’hu-
manité. Il était l’« Homme universel » 37, qui incluait en son hypostase l’ensemble 

34.  Basile, Hexaem. V, 5-6, SC 26bis, 300. « L’homme se trouvait orienté, contrairement à sa 
nature, vers le sensible, par le plaisir agissant en lui. Mais, par sa providence, l’Auteur de notre salut 
dressa la puissance vengeresse de la douleur, selon laquelle, avec sagesse, il implanta dans la nature 
du corps la loi de la mort, en limitant l’élan contre nature qui précipite vers le sensible l’esprit en 
folie », Maxime Conf., Qu. Thal. 61, PG 90, 628.

35.  Dim. Tyro. (2 Ke) ; cf. Cyr. Jér., Cat. XIII, 18, PG 33, 796A ; (Ps) Chrys., Hom. Pascale, 
SC 27, 179 ; Nicodème l’Hagiorite, Ἑορτοδρόμιον, Venise 1836, p. 357, n. 1 ; O. Clément, « Le sens 
de la Terre », p. 110 ; –, Le Mystère Pascal, p. 70.

36.  Syméon N. Théol, Éth. I, 2, SC 122, 190-191. On retrouve souvent ce thème de la révolte du 
cosmos devant l’homme pécheur dans l’hymnographie (ex. Par. Ma 2e ton, 1 Ap. Ort.). Thème au-
quel correspond symétriquement celui de la « sympathie » de la création sensible devant le spectacle 
de la Crucifixion : Me. II (3 o, 2 c, 2 tp), Me. III (9 o, 2 c, 2 tp), Dim. III (Doxa de Litie), Ma. IV 
(Doxa, Ap. Ort.), Me. IV (7 o, théot.), Ve. IV (8 o, 2 c, l tp), Ve. V (9 o, 2 c, 2 tp), G. Ve. (10e antienne ; 
Béatitudes, 6 tp ; 3e st.La ; Doxa Ap). Et la joie de la terre et du ciel illuminés par la Résurrection : 
Dim. Pâques (l o, 2 tp., 9 o, hirmos) ; Ma. Renouveau et Dim. 3e ton de l’Octoèque (3 st.La) ; Ve. 
Thomas (2-3 Ap. Ort.) ; Dim. 3e ton (Apolyt.) ; Dim. du Paralytique (5 o, 2 c, 2 tp) ; Dim. de la Sama-
ritaine (9 o, 4 c, 3 tp), Octoèque Dim. 3 ton (1e Ap. Vp).

37.  Grég. Nys., Créat. Hs 16, PG 44, 185= SC 6, 160 ; cf. Lossky, op. cit., p. 115-117. Certains 
exégètes emploient le terme de « personnalité corporative » pour exprimer l’inclusion du mutliple 
dans l’un (notamment pour Adam et le Christ). Cf. J. De Fraine, Adam et son lignage: études sur 



	 1. Anthropologie du Triode� 41

de la nature humaine. Exclu du Paradis et condamné à la mort et à la corruption, 
l’homme fut aussi soumis à la quantité et à la division dans l’individualité 38. Pour 
réaliser ses virtualités, la nature humaine doit désormais déployer la multiplicité 
de ses hypostases dans le temps, afin d’atteindre son plérôme à la veille de la 
résurrection générale. Toutefois, précise saint Grégoire de Nysse : « l’image n’est 
pas une partie de la nature », mais « la nature comprise dans son ensemble » 39. 
Aussi, les personnes, séparées par l’espace et le temps, sont-elles solidaires on-
tologiquement par leur commune participation à l’unique « image ». Le but de 
l’effort spirituel du chrétien sera donc de purifier cette image souillée par Adam. 
Comme l’a magistralement montré saint Maxime le Confesseur, il lui faudra pas-
ser de la philautia, du repliement égoïste sur lui-même, à l’expansion infinie de 
la charité 40. Par la pratique des commandements, et surtout l’amour des ennemis, 
il parviendra à rompre les clôtures de l’ipséité et de la division des hypostases 
en individus séparés, pour atteindre l’unité de la nature et entraîner l’« image », 
l’Adam restauré, dans son ascension vers la « ressemblance ». Le fidèle doit par 
conséquent chercher depuis le début de sa course spirituelle à récapituler en lui-
même toute la nature humaine. 

Un Ancien a dit : « Je suis resté vingt ans à lutter contre une pensée pour 
voir tous les hommes comme s’ils n’étaient qu’un seul » 41.

La première étape de ce passage de l’hypostase à la nature consistera pour 
l’âme engagée dans la voie du Carême, à se reconnaître en Adam. Adoptant un 
point de vue différent de l’augustinisme, la spiritualité byzantine affirme nette-
ment que la responsabilité du péché d’Adam n’est pas l’inévitable héritage de la 
nature pervertie 42, mais qu’elle est volontairement assumée et acquise au prix d’un 
long effort de purification et d’ouverture de la conscience de l’homme engagé sur 
la voie du repentir. C’est en prenant conscience de ses péchés personnels que 

la notion de « personnalité corporative » dans la Bible, Paris 1959. Examen critique dans A. Mil-
tos, « La notion biblique de “personnalité corporative”. De l’exégèse biblique à la théologie dogma-
tique », Theologia 85 (2014), p. 147-174.

38.  Pour Grégoire de Nysse, c’est après la Chute que l’homme a été condamné à se reproduire 
sexuellement, selon le mode de la quantité, Créat. Hs 17, PG 44, 188= SC 6, 162-163 ; cf. Maxime 
Conf., Qu. Thal. 21, SC 529, 251-253 et J-C. Larchet, « La question de l’hérédité adamique » dans 
Maxime le Confesseur. Médiateur entre Orient et Occident, Paris 1998, p. 80-82.

39.  Grég. Nys., ibid.
40.  Cf. I. Hausherr, Philautie, de la tendresse pour soi à la charité selon S. Maxime le Confesseur, 

(OCA 137) Rome 1952, p. 43sv.
41.  Ap. syst. XXI, 24, SC 498, 207.
42.  C’est de la mort et de la propension au péché, qui est la conséquence de cette corruptibilité, 

qu’hérite l’humanité déchue, et non du péché en acte – ce qui limiterait sa liberté. Ainsi S. Jean 
Chrysostome affirme-t-il nettement : « “pécheurs” signifie “condamnés à mort”, car il semble qu’un 
homme ne doive être puni comme pécheur qu’à la condition d’être devenu pécheur de lui-même » 
Hom. X Rm, 2-3, PG 60, 474-475. Cf. aussi Cyrille Alex., Comm. Rom. V, 13, PG 74, 788-789 et 
J. Meyendorff, Initiation à la théologie byzantine, p. 193-196.
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celui-ci les ressentira intensément comme une actualisation de la transgression 
des « premiers parents » et assumera librement la responsabilité cosmique de l’hu-
manité pécheresse tout entière. C’est pourquoi le Carême s’ouvre, le Dimanche de 
la Tyrophagie, sur l’image d’Adam assis en pleurs devant les portes du Paradis :

Adam s’assit autrefois pour pleurer devant le Paradis de délices et, la tête 
dans les mains, il disait : « Miséricordieux aie pitié de moi qui suis tombé » 43

Imitant son premier père et brisé de componction dès l’entrée du Carême, le 
fidèle doit reconnaître que, trompé par son âme, « l’Ève intelligible » 44, il a lui-
même fermé ces portes par ses propres péchés 45.

Dans la transgression, j’ai rivalisé avec Adam le premier créé et je me 
reconnais comme dépouillé de Dieu et de la jouissance du Royaume éternel 
à cause de mes péchés 46.
Tout comme Adam, il a souillé l’image de Dieu déposée en lui 47. Par de 

nouvelles transgressions, il a altéré la beauté naturelle de son âme et ramené son 
intellect à la glaise, symbole du caractère « amorphe » des passions 48. 

Ayant déchiré la tunique de sa beauté originelle 49, il gît maintenant aux 
portes du Carême, revêtu des haillons que lui offrit le serpent 50, de la tunique de 
peau 51 et des feuilles de figuier qui manifestent la honte de sa nudité 52.

Je suis recouvert de la robe de la honte comme de feuilles de figuier, 
preuve de mes passions volontaires 53.

Son péché est même pire que celui de son premier père ; car ce n’est pas 
seulement la beauté originelle de son être qu’il a souillée, mais encore l’image 
restaurée et précédemment purifiée dans la fontaine baptismale qu’il a plongée 
dans la fange des passions :

Je ne possède aucune œuvre bonne, j’ai maculé la tunique dont le divin 
baptême m’avait revêtu… 54.

43.  Dim. Tyro. (6 o, oikos), et (4 Ke ; 5 o, 2 tp ; doxa Ap. Vp).
44.  G. C. (l o, 4-5 tp).
45.  Dim. Tyro (3 Ke).
46.  G. C. (1 o, 3 tp). Sur l’emploi de la première personne dans l’hymnographie pour l’histoire de 

la constitution du sujet, voir D. Krueger, Liturgical Subjects, chap. 4.
47.  G. C. (2 o, 15t ; 2 o, 21 tp ; 6 o, 15 tp ; 7 o, 18 tp) ; Ma. III (idiom. Vp) et Me. V (2e stichère de 

Syméon Métaphraste au Ke).
48.  G. C. (2 o, 6 tp, 11 tp, 20 tp).
49.  G. C. (2 o, 7 tp, 9 tp, 12 tp).
50.  G. C. (2 o, 8 tp).
51.  G. C. (2 o, 12 tp).
52.  G. C. (2 o, 11 tp).
53.  G. C. (2 o, 13 tp).
54.  Lu. II (9 o, l c, 3 tp), et Ma. III (2 o, l c, l tp), Me. V (8 o, l c, 2 tp). Le péché est la « souillure 

de la robe d’incorruptibilité » Dim. Apok. (4 o, 4 tp).
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Pour le Triodion, qui expose une doctrine à la fois riche et réaliste sur le pé-
ché et les passions, le péché consiste finalement à rendre l’âme esclave du corps : 
« (Ô mon âme) tu as soumis ta dignité inasservie à ton corps » 55. À cause de son 
penchant pour la matière et les soucis de la vie, l’âme est désormais enchaînée à 
la corruption. Toutes les puissances de l’âme du pécheur se tournent « vers l’exté-
rieur et négligent sa beauté intérieure » 56. 

J’ai paré l’idole de la chair du vêtement bariolé des pensées honteuses et 
je suis condamné 57. 

En effet, comme le remarque saint Maxime, en reprenant la définition plato-
nicienne de la passion comme enchaînement de l’âme au corps 58 : 

La passion est un mouvement de l’âme contre nature, par suite d’un amour 
sans raison ou d’une aversion irréfléchie pour un objet sensible quelconque 
ou à cause de lui 59.

Tel qu’il est défini dans le Triodion, le péché est au sens propre une auto-
idolâtrie 60, un repliement irrationnel du moi sur son identité qui exclut de ce fait 
toute sortie au-delà de lui-même et de sa singularité. 

L’orgueil, qui est la source et le couronnement de tous les péchés, enferme 
l’être sur lui-même en le faisant se prendre pour son propre principe, et le préci-
pite ainsi dans la mort et l’auto-anéantissement : 

Ceux qui pèchent contre moi, profanent leur propre âme et ceux qui me 
haïssent aiment la mort 61.
Le péché est « un dévoiement de la norme de l’être donnée par la vérité », 

une unité illusoire fondée sur le « selon moi » et non sur l’Uni-Trinité 62. Cet as-
servissement de la liberté est une véritable « folie » et plonge l’être dans un état 
d’ἀλογία 63 : l’intellect obscurci devenant incapable de discerner le bien du mal 64. 

55.  G. C. (7 o, 9 tp).
56.  G. C. (2 o, 19 tp).
57.  G. C. (2 o, 18 tp). 
58.  Platon, Phédon 83d.
59.  Maxime Conf., Cent. Char. II, 16, PG 90, 983-989 ; cf. aussi Div. Chap. Théol et Œcon. I, 60 

et III, 3, PG 90, 1201 et 1260.
60.  « J’ai fait une idole de moi-même (αὐτείδωλον ἐγενόμην) en souillant mon âme par les pas-

sions » G. C. (4 o, 26 tp) ; cf. J. Chrys., Hom VI Rm, 5, PG 60, 440. La construction αὐτός + substantif 
se rencontre fréquemment dans les textes liturgiques, ex. αὐτοσοφία, Par. Je… 7e ton (6 o, l c, l tp) ; 
cf. Athanase, Contre les Païens 46, SC 18bis, 208.

61.  Pr 8, 36.
62.  P. Florensky, La colonne et le fondement de la vérité, p. 121.
63.  G. C. (l o, 2 tp), (7 o, 12 tp).
64.  J. Chrys., Hom. XI I Cor., 4, PG 61, 923C. « Mon ennemi a obscurci mon âme et la maintient 

dans le péché » Me. V (5e stichère de Syméon au Ke).
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L’âme, « morte en cette vie » 65, anticipe ainsi l’état qu’elle connaîtra en enfer qui 
est la « limite du péché » et le lieu dans lequel l’âme et le corps seront éternelle-
ment associés dans une même douleur 66. 

Mais le péché ne se limite pas à souiller l’âme, il profane également « le vase 
du corps » 67 : il met à mort à la fois le corps et l’intellect 68. Tout comme le plaisir, 
qui enferme celui qui s’y soumet dans le cercle sans fin de la satiété et du désir, le 
péché est lui aussi insatiable : 

Honoré de sa filiation, insensé (que je suis), je n’ai pas compris la bonté du 
Père. Mais je me suis éloigné de la gloire, en dépensant la richesse de la grâce 
dans le mal. Privé de la nourriture divine, je mange à la table d’un maître 
impur. Il m’envoie dans son champ qui détruit les âmes, et je perds ma vie à 
paître avec les bêtes, asservi aux plaisirs sans être rassasié… 69. 

Opposé radicalement au Bien et incapable de créer, le péché ne peut que don-
ner la mort en vidant l’être de sa substance 70. Paradoxalement, alors qu’il cher-
chait la satisfaction de son propre désir par sa soumission aux passions, le pécheur 
« sort de lui-même » et de Dieu pour se disperser dans « les pensées stériles » 71.

Follement, j’ai suivi les désirs inconvenants et suis devenu tout entier 
étranger à moi-même (ἔξω ἐμαυτοῦ ὅλως γέγονα), me nourrissant comme le 
prodigue de plaisirs grossiers, je fus éloigné de la nourriture du salut 72.

Comme le fils prodigue, l’homme pécheur s’éloigne du Royaume pour dila-
pider son trésor en menant une vie semblable à celle des animaux dénués de rai-
son 73. Exilé du principe de son unité, il devient l’« esclave des passions et le jouet 
du démon » 74 qui l’ont mis à nu 75. Comme des brigands, ils ont assailli l’intellect 
(noûs) sur le chemin de la vie et l’ont laissé gisant, blessé et dénué de la vie divine 

65.  Je… II (8 o, l c, l tp). « Je suis le bourreau de mon âme » Me. V (3-4e stich. de Syméon). Sur 
le péché comme mort de l’âme, cf. Grég. Palamas, Hom. XVI, PG 151, 196 et J. Meyendorff, op. 
cit., p. 181. 

66.  P. Florensky, op. cit., p. 121 et 137.
67.  G. C. (4 o, 24 tp).
68.  G. C. (2 o, 3 o, 33 et 34 tp).
69.  Me III (idiom. Ort.) ; cf. Je III (idiom. Ort.).
70.  P. Florensky, op. cit., p. 114-115 et n. 250 p. 431. « Et il n’y a plus de substance en moi (καὶ 

οὐκ ἔστιν ὑπόστασις ἐν ἐμοὶ) Sa. Tyro (Cath. 3 ο, théot.) = Dim. V (Cath. 3 o, théot.). Sur la doc-
trine du péché pendant la période préparatoire, voir C. Andronikoff, « La période préparatoire… », 
p. 19-23.

71.  Dim. Prod. (3 o, 1 tp) ; Ma. III (2 o, 1 tp).
72.  Je. III (9 o, l c, 2 tp), et Dim. Prod. (3 o, l tp ; 4 o, 2 tp ; 8 o, 3 tp).
73.  Dim. Prod. (Doxa Ap Vp) ; Me III (idiom. Vp) ; Ve. III (idiom. Vp).
74.  Me. V (4 stich. de Syméon Ke). Le « pays lointain » est le lieu symbolique de la soumission aux 

passions, Dim. Prod. (3 o, 3 tp ; 4 o, 1-2 tp ; 5 o, l tp).
75.  Dim. Prod. (Doxa stLa).
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des vertus 76. Le pécheur est également souvent comparé à un navire malmené par 
l’impétuosité des tentations sur la mer de la vie ; mais, prenant la Croix comme 
pilote, il pourra toutefois espérer parvenir à l’océan tranquille du Carême et au 
port de la Passion 77.

La spiritualité du Carême ne se borne pas à assimiler le péché personnel au 
péché originel, mais elle engage aussi le pénitent à assumer dans un même élan 
de repentir tous les péchés de l’humanité. Passant d’une conscience individuelle 
à une « conscience ontologique » 78 et récapitulant dans son vaste élan de repentir 
toutes les générations depuis Adam, il peut en effet se reconnaître dans tous les 
pécheurs de l’Ancien Testament 79. Il a non seulement imité Adam et Ève, mais 
encore Caïn et Lamech en tuant sa conscience 80. Par ses désirs, il s’est associé 
aux constructeurs de la tour de Babel 81 et aux orgies des habitants de Sodome 82. 
Comme Ésaü, il a vendu sa beauté originelle au diable 83, et, comme Ruben, il a 
souillé sa couche 84. Il s’est vendu au péché comme les frères de Joseph le ven-
dirent en esclavage 85. Semblable à Pharaon, il a endurci son cœur 86, il a été sub-
mergé par les flots du péché comme les Égyptiens de jadis 87. Comme les Hébreux 
dans le désert, il s’est révolté contre Dieu 88. Souillé par la lèpre du péché 89, il a 
dépassé David qui, lui au moins, s’est repenti 90. C’est également avec Absalon, 
Achitophel, Salomon, Jéroboam, Achab, Ozias 91 et tous les autres transgresseurs 
de la Loi qu’il a collaboré et au nom desquels il implore maintenant la miséricorde 
divine pour avoir la possibilité de se convertir. 

76.  Sur l’exégèse spirituelle de la parabole du Bon Samaritain voir infra p. 481sv.
77.  Me. V (9 o, l c, 2-3 tp).
78.  C’est le « principe hypostatique », souligné par l’Archimandrite Sophrony, qui se fait interprète 

de la tradition, en donnant cependant au terme d’hypostase l’acception particulière de la personne 
ayant accompli toute sa virtualité et embrassant dans sa prière l’« Adam total », cf. Arch. Sophrony, 
Staretz Silouane. Moine du Mont Athos, Sisteron 1973, p. 48, 215sv ; –, Sa vie est la mienne, Paris 
1981, p. 44sv ; –, Voir Dieu tel qu’Il est, Genève 1984, p. 149 ; –, La prière expérience de l’éternité, 
Paris-Pully 1998, p. 147.

79.  « Rappelle-toi, mon âme, la création du monde que vit Moïse et toute l’Écriture qui vint de lui 
et te montre les justes et les injustes. Tu as imité les seconds, mon âme, non les premiers, en péchant 
contre Dieu. » G. C. (9 o, 2 tp).

80.  G. C. (l o, 7, 8 et 9 tp ; 2 o, 30, 33 et 34 tp).
81.  G. C. (2 o, 35 tp).
82.  G. C. (2 o, 37 tp ; 3 o, l tp).
83.  G. C. (4 o, 11 tp), cf. Gn 25, 29-34.
84.  G. C. (5 o, 2 tp), cf. Gn 35, 22.
85.  G. C. (5 o, 3-4 tp), cf. Gn 27, 28.
86.  G. C. (5 o, 13 tp), cf. Ex. 7, 3sv.
87.  G. C. (6 o, 5 tp), cf. Ex. 14.
88.  G. C. (6 o, 2, 6, 7 & 8 tp), cf. Nb 16.
89.  G. C. (5 o, 4 tp ; 8 o, 7 tp), cf. Lv 13-14.
90.  G. C. (7 o, 4-6 tp), cf. II Rg 12-13 (lxx) et Ps 50.
91.  Il faudrait citer ici tout le Grand Canon et de nombreux tropaires épars dans le Tr.



46� I. THÈMES DE L’HYMNOGRAPHIE

Après avoir énuméré les figures de l’Ancien Testament, saint André de Crète 
évoque également les situations et les personnages du Nouveau Testament que 
l’âme pécheresse a imités 92. Le propos de la catéchèse spirituelle du Carême 
consiste précisément à appliquer les passages scripturaires qu’elle commente à 
l’état spirituel des fidèles engagés sur la voie de la purification. Le pénitent re-
connaîtra successivement ses péchés dans ceux du pharisien, du fils prodigue, du 
mauvais riche, du voyageur attaqué par les brigands, de la femme courbée, de la 
Cananéenne, de Pierre reniant le Christ, etc.

Ce déploiement d’images a pour effet de réveiller la conscience du chrétien 
endormie dans le tombeau de la paresse spirituelle 93. En effet, pour les auteurs du 
Triodion, comme pour saint Jean Climaque, l’insensibilité à la crainte de Dieu et 
à sa parole représente le péché le plus grave et une véritable « mort de l’intellect 
avant la mort du corps » 94.

Dans la mesure où le fidèle prendra pleinement conscience de sa responsa-
bilité personnelle dans l’extension universelle du péché, il pourra effectivement 
participer à la récapitulation de l’Histoire du Salut que propose le Triode. Fran-
chissant, par le repentir et l’ascèse, les étapes successives de la purification pen-
dant le Carême, il est appelé à restaurer l’intégrité de l’image pour communier au 
Second Adam et réaliser ainsi en lui-même la déification de la nature humaine, 
vocation manquée du premier Adam. 

Les portes du Paradis, autrefois fermées par intempérance, s’ouvrirent de 
nouveau par la Croix et la Résurrection 95, et s’ouvrent encore pour chacun de 
ceux qui entrent dans la voie du repentir et du retour au Paradis en chantant tous 
les dimanches du Triode : 

Ouvre-moi les portes du repentir, ô Donneur de Vie, car mon esprit veille 
devant ton temple saint portant le temple souillé de mon corps. Mais Compa-
tissant, purifie-moi par ta miséricorde 96.

Cette dimension du Triode est bien illustrée par un usage observé dans les 
monastères du Mont Athos. En Carême, le sacristain (kandilanaptis) doit, en ef-
fet, frapper la simandre portable (talanton) pour annoncer l’office sur un rythme 
correspondant à ces paroles : « Adam, Adam, Adam nous l’avons retrouvé ! » Il 
est ainsi suggéré que, pour ceux qui ont pris conscience de leur état d’exil, l’appel 
à se réunir dans l’église pour s’y tenir ensemble devant Dieu, constitue une res-
tauration du Paradis. Un Paradis bien plus glorieux que le premier, qui n’est pas 

92.  G. C. (9 o, l-25 tp).
93.  Ve. V (9 o, l c, 3 tp) ; Me. V (8 o, l c, l tp) et Lu. VI (1 Ke).
94.  Je. III (8 o, l c, 2 tp), Jean Clim., 17 (18), PG 88, 932, tr. 213.
95.  Dim. Tyro (Exap.).
96.  Idiom. du Ps 50 des Dim. du Tr.



	 1. Anthropologie du Triode� 47

seulement une espérance eschatologique, mais qui est aussi d’ores et déjà l’objet 
d’une expérience spirituelle : celle de la présence en nous du Second Adam 97.

Les vertus auxquelles engage le Triode sont les moyens, éprouvés par la tra-
dition de l’Église, pour accomplir ce retour. Elles sont nombreuses – et même à la 
limite innombrables –, mais le Triode insiste plus spécialement sur quelques-unes 
d’entre elles, afin de concentrer l’effort de purification sur ces points essentiels, 
convenant à l’ambiance de cette période de jeûne et de préparation à Pâques. La 
première de ces vertus, ou plutôt le préliminaire de toute vertu, est la prise de 
conscience de la nécessité urgente qu’il y a de commencer à se purifier, c’est-à-
dire la pensée de la mort. 

 

97.  L’Archimandrite Aimilianos de Simonos Pétra a développé ce thème dans une homélie pronon-
cée à Larissa en 1987 : « Nous avons trouvé le Paradis » dans Sous les ailes de la Colombe, Monastère 
d’Ormylia 2000, p. 339-368. Cf. infra p. 229, n. 13.
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La métanoia est au cœur de la spiritualité du Triode, car elle est « la reine des 
vertus » 7. Sans cette souveraine, aucune œuvre ne peut être accomplie 8 : elle est 
indispensable au salut parce qu’elle engendre toutes les autres vertus 9. L’entrée 
dans la période du Carême correspond à l’ouverture des « portes du repentir » 10, 
qui nous offrent à nouveau l’accès au Paradis, dont la désobéissance d’Adam 
avait fermé les portes 11, et ferment dans l’âme l’« entrée des passions » 12. 

Pour Isaac le Syrien, le repentir est « la porte de la Miséricorde » 13. Il est 
un « remède de salut » 14, accordé miséricordieusement par le Christ-médecin, qui 
guérit l’âme des blessures infligées par les passions. Mais il est aussi un « enfer 
volontaire » 15 que chacun doit s’appliquer ici-bas comme un cautère, afin d’échap-
per à la brûlure sans fin qui attend ceux qui ne se seront pas repentis. De ce feu 
naît, en cette vie même, le « feu de la prière » 16 qui consume tous les soucis et les 
attachements matériels pour ressusciter l’âme à la vie spirituelle. La spirituali-
té orthodoxe ignore le caractère exclusivement « sombre » de la pénitence, mais 
la fait apparaître plutôt comme une « vertu théanthropique ». Ce châtiment de la 
conscience, ce « désespoir volontaire » de toute consolation 17 n’est pas seulement 
négatif, mais il est aussi l’agent de rassemblement de l’intellect (νοῦς) dispersé 
par les passions 18 et de sa résurrection à la lumière de la Pâque spirituelle. Ainsi, 
la métanoia devient-elle dans le Triodion synonyme de résurrection et de restau-
ration de la vocation divine de l’être humain :

J’ai péché, Sauveur, aie pitié, excite mon intellect à la conversion 
(διέγειρόν μου τὸν νοῦν πρὸς ἐπιστροφὴν), reçois-moi repentant, aie com-
passion de moi qui te crie : contre toi seul j’ai péché, j’ai commis l’iniquité, 
aie pitié de moi 19.
S’exerçant à ressusciter du péché 20 pendant le Carême, le fidèle anticipe la 

Résurrection du Christ qui deviendra le principe de sa propre résurrection, le jour 

7.  Dim. Apok. (Doxa stLa).
8.  Isaac Syr., 55 (20), éd. 408, tr. 349
9.  Syméon N. Théol., Cat. V, SC 96, 387.
10.  Idiomèle du Ps 50, Orthros des Dimanches du Tr., cf. Me II (9 o, l c, 3 tp).
11.  Dim. Tyro (3 Ke). J. Chrys., Hom. VIII sur le repentir, 1, PG 49, 337.
12.  Me. II (9 o, l c, 3 tp).
13.  Isaac Syr., 72 (35), 2, éd. 541, tr. 435. 
14.  Je. III (9 o, l c, 1 tp) ; Lu. 7e ton (cath. I, l tp) ; cf. J. Chrys., Hom. VII repentir, 1-3 & VIII, 1-2, 

PG 49, 323-328 & 337A-338, et entre autres Hom XXXIV Jn, 3, PG 59, 197A.
15.  J. Clim., V, 2 PG 88, 764B, tr. 123. Cf. supra I, 2. Isaac le Syrien parle d’une « mort volontaire 

à toute chose », 81 (62), éd. 734, tr. 469. 
16.  J. Clim., V, 53, PG 88, 780D, tr. 138.
17.  « Μετάνοιά ἐστι σωματικής παρακλήσεως διηνεκὴς ἀνελπιστία», J. Clim., 5, 2, PG 88, 764Β, 

tr. 123.
18.  Dim. 3e ton (3 Ke).
19.  G. C. (8 o, 1 tp).
20.  J. Clim., 5, 27 & 52, PG 88, 776B & 780D, tr. 133 & 137.
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de Pâques, si toutefois son repentir a été profond et sincère. La métanoia est le 
trophée de la résurrection et le signe distinctif de la nouvelle naissance à la vie 
sans fin 21. Elle est même identifiée à ce renouvellement 22 ou plutôt à cette « se-
conde renaissance » 23. Car, comme nous l’avons vu dans l’introduction, elle est un 
retour à la grâce du baptême 24 et peut même, selon Jean Chrysostome, « changer 
la nature des êtres » 25.

On a souvent souligné la richesse du terme métanoia que l’on ne peut vé-
ritablement traduire ni par « repentir » ni par « pénitence ». Il exprime, en fait, le 
retournement total de l’être qui revient à Dieu et synthétise un ensemble d’at-
titudes ou de séquences successives. La prise de conscience de son état de pé-
cheur conduit le chrétien à accomplir un premier mouvement de concentration 
ou de retour sur lui-même, puis elle le mène à la conversion ou au retour à Dieu 
(qui constitue à proprement parler le repentir) qui est scellé par la confession de 
son péché. Le terme de ce parcours est le pardon divin, accordé en réponse à la 
confession qui donne à la métanoia son caractère joyeux et restaure le fidèle dans 
la dignité d’Adam. 

Cette doctrine du repentir pénètre la majeure partie de l’hymnologie du Trio-
dion, mais ses articulations apparaissent particulièrement nettes à propos de la 
parabole du Fils Prodigue. Aussi, nous limiterons-nous pour plus de clarté à l’exé-
gèse de cette parabole.

Dès le second dimanche de la période préparatoire, chacun des candidats à 
l’illumination doit s’identifier spirituellement au fils prodigue 26, pour parcourir 
personnellement les étapes du retour de celui-ci vers le Père pendant la Quaran-
taine, qui peut être considérée comme une dramatisation de cette parabole. 

Le fondement du repentir, les chapitres précédents l’ont montré, consiste à 
se reconnaître pécheur, c’est-à-dire à réaliser combien l’on s’est éloigné du Père 
céleste et de l’état naturel d’Adam.

Père bon, je me suis éloigné de Toi, ne m’abandonne pas, ne me juge pas 
indigne de ton Royaume. L’Ennemi perfide m’a dépouillé et m’a dérobé 

21.  « Γνώρισμα… τῆς παλιγγενεσίας », Nil d’Ancyre, Ep. I, 274, PG 79, 184. « Celle qui s’est 
repentie, ayant été comme régénérée par le changement de sa conduite, renaît à la vie (παλιγγενεσία 
ζωῆς) », Clément d’Alexandrie, Strom. II, 23, 147, SC38, 143.

22.  « ἀνακαίνισις », J. Chrys., Hom. VIII Repentir, 1, PG 49, 337 ; cf. Je III (idiom. Ap.) et Ve III 
(5 o, l c, théot.).

23.  « Une seconde renaissance qui vient de Dieu », Isaac, 72 (35), 2, éd. 541, tr. 435.
24.  « La pénitence est une restauration du baptême », J. Clim., 5, 2, PG 88, 764B, tr. 123 ; « Elle est 

plus grande que le baptême cette source de larmes qui jaillit après le baptême » Idem, 7, 8, PG 88, 
804A, tr. 145 ; et aussi Syméon N. Théol., Hymne 55, SC 196, 254. Cf. supra p. 27.

25.  J. Chrys., Hom. VIII Repentir, 1, PG 49, 337A, cf. infra n. 65.
26.  Tous les tropaires du canon du Dimanche du Prodigue sont à la première personne du singu-

lier : « Je suis le prodigue » peut dire chaque fidèle. Cf. Ve III (8 o, l c, 3 tp) ; Dim. 2e ton (2 Ke), Dim. 
5e ton (3 Ke) ; Dim 6e ton (l Ke) ; Dim 7e ton (l Ke) ; G. C. (1 o, 12 tp).
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tout mon bien et, comme un débauché, j’ai dispersé tous les charismes de 
mon âme… 27.

La conscience étant une parcelle divine déposée en l’homme 28, comme une 
« loi naturelle » 29 pour le discernement du bien et du mal, le pécheur doit tout 
d’abord passer devant le tribunal de sa propre conscience, avant même d’amorcer 
son mouvement de conversion.

De là je suis jugé, de là je suis condamné, malheureux que je suis, par ma 
propre conscience dont rien en ce monde ne dépasse la sévérité 30.

En prenant conscience de son état de péché, le prodigue se souvint des biens 
et de la béatitude dont il jouissait chez son père et sa misérable situation de gar-
dien de porcs dans une terre étrangère lui parut d’autant plus douloureuse qu’il se 
remémorait avec nostalgie sa patrie, le Paradis.

Le péché est un état d’exil du Paradis, c’est-à-dire de l’intimité avec Dieu, 
mais aussi un exil hors de soi-même. C’est pour rappeler à chacun son propre éloi-
gnement de la béatitude et son exil dans la « terre des passions » qu’avant d’entrer 
dans le Carême, à l’Orthros des dimanches de l’Apokréo et du dimanche de la Tyro
phagie, après les deux psaumes du Polyéléos (Ps 134-135), on ajoute le Ps 136 : Au 
bord des fleuves de Babylone, nous étions assis et nous pleurions au souvenir de 
Sion… 31, chanté sur un ton de lamentation. Ce psaume, qui était chanté par les juifs 
pendant leur exil de soixante-dix ans à Babylone, exprime désormais parfaitement 
le sentiment de triste nostalgie qu’éprouve depuis l’entrée dans le Triode, chaque 
fils prodigue au souvenir du Paradis dont il s’est volontairement exilé.

En prenant conscience de son éloignement de la patrie céleste, l’âme constate 
qu’elle est totalement dépouillée de vertus 32 et elle approche du désespoir complet 
en ne trouvant même pas comment elle pourrait commencer à pleurer ses trop 
nombreux péchés :

Comment pleurerais-je maintenant mon bannissement, quel commence-
ment poserais-je à mon salut, moi qui ai vécu en prodigue ? 33

27.  Dim. Prod. (doxa st.La).
28.  Dorothée, Instr. III, 40, SC 92, 208.
29.  Origène, Com. Rm. VI, 8, PG 14, 108lA ; J. Chrys., Hom. XII sur les statues, 3, PG 49, 131 & 

Hom. Ps 147, 3, PG 55, 482C.
30.  G. C. (4 o, 5 tp). C’est notre propre conscience qui nous accusera au jour du Jugement, Doro-

thée, Instr. III, 42, SC 92, 214, car elle est un intègre tribunal, selon Jean Chrysostome, Hom. Ps 147, 
3. Pour Origène, c’est dans la brûlure de la conscience que réside le feu de l’enfer, Des Principes II, 
10, 4, SC 252, 385.

31.  Karabinov, 199-200 ; A. Schmemann, Le Grand Carême, p. 24-25. Pour Jean Climaque, cette 
terre étrangère est bien la « terre des passions », 7, 27, PG 88, 805D, tr. 148. Cf. infra p. 403.

32.  G. C. (1 o, 21 tp).
33.  Lu I (1 o, l c, 1 tp). Le Grand Canon s’ouvre aussi sur cette même interrogation : « Par où 

commencerais-je à pleurer les actions de ma vie misérable ? Quel commencement poserais-je à cette 
lamentation funèbre, ô Christ ? » G. C. (1 o, 1 tp).
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Le début du repentir proprement dit, après que l’on ait pris conscience de 
son péché et franchi la première étape du mouvement de conversion, est le retour 
du fidèle à lui-même, la conversion vers soi-même. Le Triodion nous exhorte à 
« pénétrer dans la chambre de l’âme » 34, car la période du Carême est un moment 
particulièrement favorable pour enfin « revenir à soi », se dégager des illusions du 
monde, se libérer du repliement égoïste sur une ipséité dévoyée, pour parvenir à 
se connaître soi-même au moyen du jeûne, de l’ascèse et de l’humilité 35. 

 « Aussitôt qu’un homme se retire des hommes, affirme saint Isaac, et se 
concentre sur lui-même, les mouvements du repentir se montreront eux-mêmes 
dans son intellect » 36. Le retour à soi-même constitue déjà l’assurance du retour à 
Dieu dans les larmes du repentir et l’espoir de la résurrection. En se concentrant 
sur lui-même pour y sonder la profondeur de son péché et y retrouver la réalité 
de son être, le fidèle atteint déjà le but principal de la métanoia : il convertit son 
cœur et, par un changement radical de sa vision du monde (méta-noia), revient en 
lui-même, après avoir abandonné la dispersion dans la multiplicité qui caractérise 
les passions. Il retrouve ainsi le dynamisme originel de sa nature pour amorcer la 
phase active du repentir : la conversion. 

Dès qu’il eût réalisé son état d’exil et entrevu la possibilité du retour chez son 
père, le prodigue abandonna spontanément le péché et les passions symbolisés par 
la nourriture des porcs 37. Aussi, l’entrée sur le chemin du repentir est-elle mar-
quée par un indispensable renoncement au péché 38, tout comme le début de la vie 
monastique par le renoncement au monde des passions 39.

Une fois rentré en lui-même et le péché abandonné, le pénitent doit placer 
sa raison comme juge de ses actions 40. « Le commencement du salut, c’est de se 
condamner soi-même », disait Évagre 41. En effet, tant qu’on refuse de s’accuser 
soi-même et qu’on cherche à se justifier, le repentir est impossible à acquérir. 

Cette manie de l’« auto-justification », fille de l’orgueil, perpétue l’attitude 
des premiers parents après qu’ils eurent transgressé le commandement divin. La 
faute n’entraîna pas, alors, un châtiment immédiat, car Dieu proposa à Adam de 
se repentir en reconnaissant seulement sa responsabilité dans le péché qu’il venait 

34.  Ma I (2 o, 2 c, 1 tp), allusion à Mt. 6, 6sv.
35.  Je I (idiom. Ort.).
36.  Isaac Syr., Disc. 65 (syriaque seulement, tr. A. J. Wensinck Amsterdam 1923, p. 297). 
37.  Abba Isaïe, Logos 21, 8 (48-49), éd. Augoustinos, p. 129, tr. l75.
38.  Ap. alph. Poemen 120, PG 65, 353A, tr. 249.
39.  Les exemples seraient innombrables, rappelons seulement celui de Ste Marie l’Égyptienne qui, 

touchée par la grâce du repentir, s’enfuit aussitôt au désert, cf. Sophrone de Jérusalem, Vie de Ste Ma-
rie l’Égyptienne 25, PG 87, 3716A. « La métanoia est la mère de la vie, elle nous ouvre ses portes 
lorsque nous fuyons toutes choses », Isaac Syr., ibid.

40.  « Que chacun d’entre nous entre dans sa propre conscience et, faisant siéger la raison comme 
un juge en lui-même, qu’il fasse comparaître ses prévarications », J. Chrys., Hom. XXXIV Jn., 3, 
PG 59, 196-198.

41.  Parainesis, 1, PG 79, 1249.
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de commettre. Mais Adam refusa cette avance faite par le Miséricordieux, il renia 
sa liberté en essayant d’échapper à la confession et en reportant sur Ève toute la 
responsabilité de leur commune transgression. Ève, à son tour, accusa le serpent 
et ne consentit pas au « pardonne-moi » ! 42.

En se justifiant ainsi sans cesse et en reportant sur autrui la responsabilité de 
leurs actes libres, les hommes s’interdisent l’entrée dans la voie spirituelle et se 
ferment les portes du retour vers les délices du Paradis. Pour que soient ouvertes 
à nouveau les portes fermées par l’orgueil et la désobéissance, et que la conversion 
soit acceptable, il est donc absolument indispensable de joindre à l’abandon du 
péché en acte, sa confession, comme fit le prodigue qui criait : « j’ai péché ! » en 
revenant vers le Père 43. Le véritable pénitent n’a d’ailleurs nul besoin d’accusa-
teur, puisqu’il se fait son propre juge 44 pour échapper à la condamnation future 45 :

Convertis-toi, repens-toi, dévoile les choses cachées, dis à Dieu qui sait 
tout : « Tu connais mes secrets, seul Sauveur ! » Et chante comme David : 
« Aie pitié de moi selon ta miséricorde » (Ps 50,1) 46.

Seule la confession (ἐξομολόγησις) rend le repentir effectif, mais son effet 
est proportionnel à la honte, compagne nécessaire de la pénitence et châtiment 
qui anticipe et libère du châtiment éternel le repentant sincère 47. La confession est 
tellement centrale dans la spiritualité monastique que le terme ἐξομολόγησις en 
viendra à signifier non seulement la confession sacramentelle, mais aussi l’exer-
cice permanent de dévoilement de ses pensées au père spirituel 48. Dans des mo-
nastères comme le Stoudios, chaque jour à l’Orthros, vers la 4ème ode du Canon, 
saint Théodore se plaçait dans un coin retiré de l’église et recevait la confession 
de chacun de ses moines, usage qui a été suivi par saint Athanase l’Athonite et qui 
est encore pratiqué dans certains monastères 49.

42.  Dorothée, Instr. I, 9, SC 92, 160, repris et amplifié par Syméon N. Théol., Cat. V, SC 96, 390-
400. Le péché qui mène à la mort (1 Jn 5, 16), « c’est tout péché sans repentir et sans confession, et de 
tomber dans le désespoir ; chose qui dépend de notre liberté et de notre volonté », Syméon N. Théol., 
Cat. III, SC 96, 309.

43.  Dim. Prod. (5 o, 1 tp ; 7 o, 2t). La confession des péchés suppose qu’on ait préalablement arrêté 
de pécher, Origène, Hom. sur Jérémie V, 10, SC 232, 303-305. 

44.  Ma III (idiom. Ort.).
45.  Cf. supra p. 52, n. 36. 
46.  G. C. (7 o, 19 tp).
47.  J. Chrys., Hom VIII repentir, 2, PG 49, 338-339.
48.  « S’il est possible, il faut que le moine confie aux anciens le nombre de pas qu’il fait et le 

nombre de gouttes d’eau qu’il boit dans sa cellule…», Ap. alph. Antoine 38, PG 65, 883, tr.  22. 
Le terme employé dans la tradition monastique est plutôt dans ce cas ἐξαγόρευσις, tandis que 
l’ἐξομολόγησις est entendu aussi de la confession de foi, l’affirmation de son orthodoxie. On verra 
que ce sens est en fait intimement lié à la métanoia, cf. infra p. 432.

49.  Hypotyposis (Opis. I, 232), cf. J. Leroy, « La vie quotidienne du moine studite », p. 60.
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Celle-ci opère « la légitime regénération spirituelle, par elle se pratique la 
vraie soumission, par elle on s’assure un cheminement sans souci, la douceur de 
la prière, un progrès, une ascension ininterrompue, la divinisation enfin » 50.

À la confession, le Triodion recommande de joindre la prière et l’imploration 
de la miséricorde divine. L’âme pénitente qui confesse son péché doit toujours le 
faire en criant : « Aie pitié de moi ! » 51. Car le pardon est le fruit de la miséricorde 
divine, et non du repentir qui demeurera toujours insuffisant. 

Je me prosterne devant toi, Jésus, j’ai péché contre toi, sois-moi propice, 
retire de moi le lourd carcan du péché et comme Miséricordieux donne-moi 
les larmes de la componction 52.

La conversion de sa conduite, de sa conscience, de ses sens et de ses actes 
aux biens supérieurs 53 dispose l’homme à implorer le pardon de Dieu 54. Mais il 
lui faut d’abord sortir volontairement de l’emprise du péché et amorcer le mouve-
ment de retour vers sa patrie, pour obtenir le pardon et être restauré dans la norme 
de l’être (κατὰ φύσιν).

Avec sa concision et sa fidélité habituelle à l’enseignement traditionnel, Jean 
Damascène définit cette dimension « synergique » de la métanoia comme :

Un retour de ce qui est contre nature à ce qui est conforme à la nature, et 
du diable à Dieu, au moyen de l’ascèse et des labeurs 55.

La métanoia est donc un retournement, un passage des ténèbres à la lumière 
et une anticipation de la Pâque du Christ qui fera passer les fidèles « de la mort à 
la vie et de la terre au ciel » 56. Sans cette « petite Pâque » du repentir, dans lequel 
l’élan de l’âme vers la conversion de toutes ses puissances à Dieu s’associe au sa-
crifice volontaire du corps dans l’ascèse et les labeurs, la « Fête des fêtes » n’aurait 
au fond ni signification ni effet spirituel réel. 

Cette résurrection que réalise le repentir accomplit un retour à la nature, mais 
par un chemin plus court que celui qui a éloigné le pécheur de la vertu 57. Elle 

50.  Théod. Stoud., Grande Cat. 6, éd Papadopoulos Kerameus, p.  176, tr. I.  Hausherr, Saint 
Théodore Studite, p. 35.

51.  Cf. par ex. Dim. Phar. Pub. (Doxa Ke ; Doxa Ap) ; Lu II (idiom. Ort. ; 1 Ke) ; Ma II (9 o, 1 c, 
2 tp). Sur la prière dans le Tr., Théodorou, op. cit., p. 137sv.

52.  G. C. (1 o, 22 tp).
53.  Dim. V (1 Ke) ; G. C. (2 o, 2 c, 2 tp) ; Dim. 4e ton (4 Ke).
54.  Paraclitique, Dim. 1e ton (2 Ke).
55.  J. Damas., Foi Orth. II, 30 (44), SC 535, 366, repris comme scholie à J. Clim., 5, PG 88, 

781B. Car le repentir est inconcevable sans les œuvres, comme l’affirmait S. Paul en relatant ses mis-
sions : J’ai prêché le repentir et le retour à Dieu par la pratique des œuvres conformes au repentir, 
Act 26, 20. 

56.  J. Damas., canon de Pâques (1 o, hirmos).
57.  J. Clim., 5, 50, PG 88, 780C, tr. 137.
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est « un contrat avec Dieu pour une nouvelle vie » 58, dont l’initiative dépend ex-
clusivement de la libre volonté de chacun. Le repentir est inconcevable sans un 
changement complet et radical de ses habitudes 59 et de toute sa vie, sans prendre 
la résolution de s’engager sur une voie nouvelle : le tropos (« mode d’être ») de 
la vertu » 60. 

Le but de l’ensemble des règles du Typikon consiste donc à appliquer « prati-
quement » cette condition sine qua non du repentir, en définissant pour les fidèles 
un nouveau mode de vie rythmé par l’ascèse et la liturgie. En jeûnant, l’homme 
accède, en effet, à un mode d’existence plus proche de celui des anges incorrup-
tibles et expérimente ici-bas les fruits spirituels de son repentir. Le temps litur-
gique est, pendant le Carême, temps de métanoia, de conversion, manifestant que 
le cosmos « sympathise » toujours avec l’homme et révèle son état spirituel, dans 
sa chute comme dans son redressement.

Ciel, écoute, et je parlerai. Terre, entend la voix qui se repent devant Dieu 
et qui Le célèbre 61.

Les anges, eux aussi, se réjouissent du repentir des hommes 62. Car c’est 
l’homme entier, synthèse de la création, qui présente devant Dieu son âme et son 
corps pour confesser son péché 63. Comme le prodigue revint vers son père, le chré-
tien se dirige pendant le Carême, vers le Ciel, sa patrie, pour retrouver le principe de 
la filiation au Père dans le Christ. Citons la fin de l’idiomèle mentionné plus haut :

Je me lève et reviens vers Toi en criant  : traite-moi comme l’un de tes 
journaliers, Toi qui pour moi a étendu tes mains pures sur la Croix pour me 
délivrer de la bête malfaisante et me revêtir de la robe originelle, Toi seul 
riche en pitié 64.

Dans la parabole du Fils Prodigue, le repentir se présente comme un procès 
dans lequel l’homme et Dieu jouent chacun un rôle nécessaire et irremplaçable. 
Il est du pouvoir de l’homme de descendre en lui-même et de révéler ses ac-
tions cachées, mais seul Dieu couronne le repentir en lui pardonnant ses péchés 
et en le relevant de sa chute. Pour employer une image géométrique que nous 

58.  J. Clim., 5, 1, PG 86, 764B, tr. 123.
59.  Dorothée, Instr. XII, 132, SC 92, 392.
60.  Ce redressement des mœurs est aussi l’objet de la prière en vertu du principe qu’à la limite tout 

est grâce, cf. Ve. I (5 o, 1 tp). Nous empruntons le terme « tropos » à S. Maxime, pour souligner le 
caractère ontologique de la vertu, envisagée comme une orientation stable (τρόπος τῆς κατ’ ἀρετὴν 
παγίας ἕξεως) de la disposition de vouloir vers l’accomplissement du « logos » de la nature humaine, 
rénovée en Christ et orientée vers sa déification, cf. J.C. Larchet, La divinisation de l’homme selon 
saint Maxime le Confesseur, Paris 1996, p. 141-151. 

61.  G. C. (2 o, 1 tp).
62.  Ménée, 8 Novembre, Synaxe des Archanges (oikos, 6 o).
63.  « Viens pauvre âme avec ta chair, confesse-toi devant le Créateur de l’univers » G. C. (1 o, 2 tp).
64.  Dim. Prod. (Doxa stLa) et cf. Ma III (idiom. Vp) ; Ve III (idiom. Ort.).
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retrouverons plusieurs fois dans le Triode, l’homme accomplit un double mouve-
ment de concentration (retour à soi) et d’expansion (confession), et il est ensuite 
élevé selon l’axe vertical de cette croix spirituelle, par l’« aspiration » de la grâce.

La conversion n’est pas un acte solitaire, elle résulte d’une « synergie », de 
la coopération de l’homme et de Dieu. En quittant la terre étrangère des passions 
pour revenir chez son père, le prodigue a « précipité » la miséricorde divine en 
lui offrant l’occasion de se manifester. Et le Père vient au-devant de lui pour le 
recevoir dans ses bras : Comme il était encore loin, son père l’aperçut, fut pris de 
compassion, courut se jeter à son cou et le couvrit de baisers (Lc 15, 20).

La métanoia détruit radicalement le péché et change les ténèbres en lumière 
par l’effet de la seule grâce divine 65. Car, étant le seul Pur et exempt de toute 
souillure, Dieu seul peut pardonner 66. Respectant toutefois la liberté de sa créa-
ture, Il attend patiemment que l’homme accomplisse le premier pas de ce retour.

Ainsi dit le Seigneur, je ne veux pas la mort du pécheur, mais que l’impie 
se convertisse de sa voie mauvaise et qu’il vive (Éz 33, 11).

Plus précisément, c’est le Christ, par son Économie, qui nous conduit au 
repentir et nous convertit à Lui, car Il veut sauver tous les hommes 67. Le pénitent 
est semblable à la brebis perdue que le Christ Bon Pasteur vient rechercher 68. Il 
est également la « drachme frappée à l’effigie du Roi », pour laquelle le Christ 
s’incarna afin d’en restaurer l’« image » ternie 69.

Selon l’exégèse traditionnelle transmise par les hymnographes, la parabole 
du Fils Prodigue est, en effet, un condensé de l’Économie de la Rédemption. 
La hâte du père qui vient au-devant de son fils repentant en lui tendant les bras, 
symbolise la condescendance du Verbe qui « vient au-devant » de l’homme déchu 
par l’Incarnation 70. Le Christ étendit ses bras sur la Croix pour compatir à toute 
l’humanité et la ramener dans le sein paternel en la déifiant, comme le père de la 
parabole étendit les bras pour recevoir tendrement son fils 71. Le Christ est aussi 
représenté par le veau gras immolé, objet de la joie éternelle des invités au ban-
quet eschatologique.

Pénétrons, frères, la puissance du mystère, car le fils prodigue revient de 
son péché vers le foyer paternel. Le Père très bon vient à sa rencontre pour 

65.  J. Chrys., Hom sur le repentir, I, 3, VII, 2, VIII, 2, PG 49, 282A, 326 & 340A. La métanoia a 
même le pouvoir de changer la nature des êtres, en tant que la passibilité conséquence de la Chute est 
devenue pour eux comme une seconde nature, idem, VIII, 1, PG 49, 337A.

66.  Dim. Apok. (5 o, 6 tp).
67.  «Ἐπίστρεψον καὶ σωσόν με » Lu 2e ton (Cath. I, 2 tp). Cf. G. C. (2 o, 26-27 tp).
68.  Me. V (5e stich. de Syméon, Vp) ; G. C. (8 o, 19 tp), cf Lc 15, 1-7.
69.  G. C. (6 o, 15 tp), cf. Lc 15, 8-10.
70.  Dim. Prod., Synaxaire, TA 29-30, tr. 18. Cf. C. Andronikoff, « La Préquarantaine », p. 27-28.
71.  Dim. Prod. (ibid. & Doxa stLa).
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l’embrasser, il lui fait don à nouveau des signes de sa propre gloire et en 
immolant le veau gras, il lui prépare au ciel un mystique banquet, afin que 
nous menions une vie digne du Sacrificateur, le Père, Ami des hommes, et du 
glorieux Sacrifice, le Sauveur de nos âmes 72.

Nicéphore Calliste Xanthopoulos pousse même le détail de l’exégèse jusqu’à 
voir dans l’habit donné par le père le symbole de la tunique baptismale, dans l’an-
neau la grâce du Saint-Esprit accordée par la Chrismation, dans les sandales le 
signe de la restauration de la liberté de l’homme et de sa victoire sur les démons, 
et dans le veau gras la communion au Fils immolé 73. L’eucharistie couronnant 
ainsi le repentir du prodigue comme la course du Carême. 

Pour saint Grégoire Palamas, les deux phases de la synergie symbolisées par 
cette parabole représentent les deux étapes de la vie spirituelle. La conversion, 
ce qui dépend de nous, est le début du penthos et de la métanoia, alors que le 
retour dans les bras du père marque la fin du penthos qui ignore les peines et les 
douleurs 74. On pourrait transposer ces deux étapes dans le cycle du Triode et sug-
gérer que la Quarantaine représente l’élan de conversion du prodigue alors que la 
Grande Semaine serait l’image de la part de Dieu, de l’impatience divine qui vient 
au-devant des pécheurs par l’Incarnation et son sommet : la Passion-Résurrection. 
Mais, nous l’avons déjà remarqué plusieurs fois, la théologie orthodoxe n’admet 
pas une stricte séparation entre la nature et la grâce, entre l’acte humain et l’acte 
divin. Le chrétien qui est engagé sur la voie de la déification ne sort pas de sa 
nature, mais la restaure dans son dynamisme originel. En épousant le « tropos » de 
la vertu, il se conforme au comportement divino-humain du Christ dans lequel la 
nature divine et la nature humaine se compénètrent parfaitement (περιχώρησις). 
Les premiers élans du repentir, qui semblaient ne relever que de la volonté libre du 
pécheur, ne sont en fait possibles que parce que l’Économie de la Rédemption est 
déjà accomplie et que le Christ a ouvert les « portes du repentir » 75. La filiation a 
été restaurée par le sacrifice du Fils unique 76, il reste désormais simplement à l’ac-
tualiser pendant le Carême par les œuvres de l’ascèse et de l’amour du prochain, 
afin de faire de la Quarantaine une « petite Pâque » :

Le Christ s’est incarné pour appeler au repentir les voleurs et les prosti-
tuées. Repens-toi mon âme, déjà la porte du Royaume est ouverte et nous y 
sommes devancés par les pharisiens, les publicains et les adultères repentis 77.

72.  Idem, (2 Ke).
73.  Idem, Synax. TA 30, tr. 19.
74.  Grég. Palam, À Xénie, PG 150, 1088.
75.  Dim. V (3 o, 2 c, 1 tp).
76.  Ma III (idiom. Vp). « En portant la robe de dérision, il m’a dépouillé de ma robe souillée et 

m’a revêtu de la tunique de la joie (i. e. le baptême) pour être reçu au festin (cf. Mt 22, 11sv) », Ve. VI 
(idiom. Ort.).

77.  G. C. (9 o, 6 tp).
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La doctrine de la périchorèse trouve son application à tous les actes du Christ 
en son Corps, l’Église, mais aussi dans la démarche spirituelle de chaque chré-
tien. Nos hymnographes sont si pénétrés de cette compénétration de l’humain et 
du divin qu’ils assimilent souvent la métanoia à son but : le retour au Père et la 
déification. Pour eux, le repentir est déjà une grâce divine que le Christ accorde 
par un effet de sa miséricorde :

Seigneur, accorde le repentir au pécheur que je suis, car dans ta miséri-
corde sans mesure tu veux me sauver moi l’indigne… 78.

La grâce du repentir est comparée à la lumière 79 puisqu’elle introduit à la 
contemplation et nous rappelle à la connaissance de Dieu 80. Ce n’est pas seule-
ment l’acte du repentir qui est considéré comme un don de Dieu, mais aussi la 
sincérité et l’authenticité du mouvement de conversion. Ainsi, même ce qui paraît 
ne dépendre que de la volonté de l’homme est-il en définitive rapporté à Dieu 
comme cause efficiente de tout bien. C’est pourquoi, à la veille de la lecture du 
Grand Canon, on supplie le Christ de nous accorder la grâce d’implorer sincère-
ment sa miséricorde :

Sois pour moi un remède, mon Bienfaiteur, mon libérateur et mon Sau-
veur, et ne t’éloigne pas de moi. Regarde-moi gisant dans les iniquités et 
relève-moi, Tout-Puissant, afin que moi aussi je révèle mes œuvres et te crie : 
Seigneur, avant qu’à la fin je ne sois perdu, sauve-moi ! 81

La componction, si souvent associée à la métanoia est, elle aussi, et même à 
un plus haut degré encore, considérée comme une grâce 82, accordée tout spéciale-
ment pendant le Carême 83.

L’expansion de la grâce est tellement universelle que des vertus, sur les-
quelles les hymnographes du Triodion s’étendent moins – comme la crainte de 
Dieu – sont également considérées comme des dons divins 84, et jusqu’au jeûne 
lui-même, dont l’observance « avec science » est considérée comme une grâce à 
laquelle le Carême nous initie 85.

78.  Je. I (idiom. Ort.) ; « La divine grâce du repentir s’est manifestée porteuse de salut pour ceux 
qui l’ont goûtée, récompense et trophée pour les peines et les labeurs. C’est pourquoi, ô mon âme, 
empresse-toi vers ton Maître en cherchant à recevoir de lui le pardon de tes nombreuses fautes », Je. 
Tyro. (8 o, 1 c, 2 tp).

79.  Lu. I (1 o, 2 c, 1 tp).
80.  G. C. (4 o, 23, 26, 27 tp).
81.  Me V (9e stichère de Syméon).
82.  Cf. infra p. 94.
83.  Je. II (Cath. III).
84.  Je. III (1 Ke).
85.  Ma. III (8 o, 2 c, 1 tp).
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Dans l’acte divino-humain de la vertu chrétienne, la liberté humaine, qui 
est appelée à collaborer à la volonté divine par sa soumission et son obéissance, 
proclame l’universalité de la grâce et la radicale impuissance de celui qui voudrait 
être son propre principe. Aussi, au début du Carême, le pénitent se lamente-t-il de 
n’avoir rien de bon à présenter à Dieu :

Je n’ai ni larmes, ni repentir, ni componction, tout cela donne-le moi, ô 
Sauveur, comme Dieu ! 86

Malgré cette impuissance, le redressement est cependant possible, car, par 
nature, l’Amour dépasse ses propres limites et la Philanthropie divine compense 
notre pauvreté en bonnes œuvres :

Toi qui es descendu sur terre pour sauver le monde et qui dans ta grande 
miséricorde (demeuras) dans une pauvreté volontaire, sauve-moi maintenant, 
moi qui suis pauvre de toute bonne action, comme Miséricordieux 87.

Sur le plan de la théologie du temps liturgique, cette omniprésence de la 
grâce a pour conséquence d’affaiblir la dimension linéaire (ou dramatique) du 
Triode : Le repentir (surtout développé le Dimanche du Fils Prodigue), qu’on pou-
vait considérer comme étant réservé au début de la voie ascétique, apparaît égale-
ment comme le but ultime de la vie spirituelle. La perfection consiste en quelque 
sorte à parvenir, avec l’aide de Dieu, à se reconnaître parfaitement comme le plus 
grand des pécheurs. Et ce n’est qu’après avoir suivi les traces du Christ tout au 
long de la vie « pratique » que l’ascète pourra être honoré de la grâce du parfait 
repentir, pour aller ainsi de « commencement en commencement par des commen-
cements qui n’ont jamais de fin » 88.

Celui que tu as aimé, ô mère (sainte Marie l’Égyptienne), celui que tu as 
désiré, tu as suivi ses pas et l’as trouvé, et lui comme seul Dieu compatissant, 
il t’a donné le repentir… 89.

Sainte Marie l’Égyptienne est, en effet, un des modèles les plus frappants 
que le fidèle doit garder toujours à l’esprit pour stimuler son zèle au repentir. 
Comment pourrait-il désespérer de son sort en constatant qu’une telle pécheresse 
a trouvé grâce auprès de Dieu par sa complète conversion et sa persévérance dans 
le repentir et l’ascèse ? Le déplacement de la fête de sainte Marie l’Égyptienne du 
cycle des Ménées au cinquième dimanche du Carême et l’adjonction d’un canon 
qui lui est consacré au Grand Canon de saint André de Crète (rappelons qu’avant 
de chanter le Grand Canon, on doit lire la Vie de la sainte par saint Sophrone), font 

86.  G. C. (2 o, 25 tp).
87.  Dim. Prod. (8 o, 1 tp ; 9 o, 3 tp).
88.  Grég. Nysse, Hom. VIII Cant., éd. H. Langerbeck 1960, p. 247.
89.  G. C. (7 o, 2 c, 2 tp).
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de cette sainte le modèle même de la disposition pénitentielle à laquelle exhorte 
tout le Triodion. Quel autre exemple pourrait mieux montrer que, « si nous le vou-
lons », comme aime à le répéter saint Jean Chrysostome, aucun péché ne restera 
impardonnable ?

Un autre grand modèle de repentir, qu’affectionne tout particulièrement la 
liturgie byzantine, est le Larron. Celui-ci, par sa brève confession de foi et son 
simple élan de repentir, entra en effet le premier au Paradis.

Sur la croix, le Larron parla brièvement et trouva une grande foi, en un 
instant il fut sauvé et entra le premier dans le Paradis en ouvrant ses portes. 
Seigneur qui acceptas son repentir, gloire à Toi 90.

Bien que le repentir doive être perpétuel et durer jusqu’à la mort 91, c’est 
moins la longueur que l’intensité de la métanoia qui compte aux yeux de Dieu 92. 
Cela suffit à justifier l’instauration d’un temps concentré comme le Carême qui 
représente en quelque sorte pour chacun, l’« instant » de la confession et du repen-
tir du Larron. 

Mais les hymnographes ne négligent rien pour raviver le zèle des pénitents 
et font appel à tous les modèles scripturaires du repentir. De l’Ancien Testament, 
il faut imiter la pénitence de Manassé, roi de Juda, qui, ayant péché plus que tout 
autre (4 Rg 21, 11), fut restauré dans sa royauté après avoir confessé son péché et 
s’être humilié devant Dieu (2 Par. 33, 12-13) 93.

Ô mon âme, tu as accumulé de plein gré les transgressions de Manassé, tu 
as érigé ta passion en idole et as multiplié les sujets d’offenses, imite donc 
avec ferveur son repentir en acquérant la componction 94.

90.  G. Ve. (14e antiphone 2 tp). Sur le Larron, voir infra p. 261.
91.  « Heure par heure et jour par jour, travaillons à nous renouveller par le repentir », Syméon 

N. Théol., Cat III, SC 96, 306 & Cat V, SC 96, 367 ; Marc Ascète, Pénitence, 11, SC 445, 249-251 ; 
Isaac 50 (61), éd. 729, tr. 331.

92.  Ce principe trouve son application canonique par la réduction des épitimies dans la mesure de 
la ferveur du repentir, cf. S. Basile, Canon 2 (Ep. 188, 2) & Canon 84 (Ep. 217, 74), tr. Courtonne, 
t. 2, p. 124 & 213.

93.  Le repentir de Manassé est aussi un des thèmes favoris des Pères, cf. par ex Théod. Stoud., 
Petite Cat. 93, éd. Auvray p. 318, tr. Mohr p. 203.

94.  G. C. (7 o, l6 tp) ; cf. Je. Tyro. (4 o, 2 c, 4 tp) ; Ma. IV (9 o, 2 c, 5 tp). La prière (apocryphe) 
de Manassé, placée comme 12e ode à la suite du Psautier liturgique, est lue tous les jours du Grand 
Carême dans la seconde partie des Grandes Complies (cf. infra p. 312). Elle est un des éléments 
principaux qui donnent au Carême son atmosphère de « douloureuse joie », c’est-à-dire d’assurance 
de la part du fidèle d’être sauvé malgré la multitude de ses péchés.
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David, malgré son double péché d’adultère et de meurtre 95, fut pardonné 
par Dieu, car il ne tarda pas à « se repentir doublement » 96. En composant les 
psaumes de la pénitence et surtout le Psaume 50, il est devenu le maître du 
repentir qui incite chacun à confesser ses péchés et à ne pas désespérer de la 
bienveillance divine 97.

Les Ninivites représentent le troisième grand exemple de repentir 98. À la 
métanoia, ils joignirent le jeûne et la componction, aussi leur exemple s’applique-
t-il particulièrement au Carême. 

L’âme trouvera également les modèles de sa pénitence dans les personnages 
du Nouveau Testament  : la Cananéenne 99, l’Hémorroïsse 100, la Prostituée 101, le 
Publicain 102, ou encore Pierre qui, s’enfonçant dans l’eau, fut sauvé par le Christ 
qui lui tendit la main 103, et dont le repentir et les larmes furent agréés alors qu’il 
avait renié son Maître 104. Sur le chemin du Carême, et particulièrement le Jeudi du 
Grand Canon, l’âme récapitule donc tous les modèles scripturaires de la métanoia 
et s’efforce de les appliquer à elle-même :

Comme le larron je Te crie : “Souviens-Toi de moi !” Comme Pierre je 
verse des larmes amères. Comme le Publicain j’appelle  : “Pardonne-moi, 
Sauveur !”. Comme la prostituée, je pleure. Reçois ma plainte, comme autre-
fois celle de la Cananéenne 105.

95.  2 Rg 11 (lxx) ; cf. G. C. (7 o, 4 tp).
96.  G. C. (7 o, 4-5 tp) ; Ma. 2e ton (Cath. I, 2 tp) ; cf. Théod. Stoud., Petite Cat. 20, Auvray 74, 

tr. 58.
97.  G. C. (7 o, 6 et 19 tp).
98.  Jonas 3, 5-9 ; cf. Clément Alex., Protreptique X, 98, 4, SC 2, 167 ; Grég. Naz., Disc. 14, 14, 

PG 35, 876. ; J. Chrys., Hom. sur Ninivites, PG 64, 424 ; Hom. V sur le repentir, 4, PG 49, 311-312 ; 
Romanos, Hymne sur Ninive, SC 99, 410-427. Innombrables références dans l’hymnographie à l’oc-
casion de la 6e ode des canons.

99.  Lu. V (9 o, 2 c, 2 tp) ; G. C. (9 o, 2 tp).
100.  Ma. V (2 o, 2 c, 5 tp) ; Me. V (10e stich. de Syméon, Vp).
101.  G. C. (2 o, 5 tp ; 2 o, 22 tp) ; Ma. II (8 o, l c, 1 tp) ; Lu. 4e ton (Cath. I, 1 tp).
102.  G. C. (9 o, 16 tp)
103.  On peut voir dans cet épisode un exemple de la métanoia comme procès synergique, un peu 

semblable à la parabole du Fils Prodigue, cf. Me. V (22e stich. de Syméon, Vp) ; G. C. (2 o, 4 tp ; 6 o, 
13 tp) et aussi par ex. Par. Lu. 3e ton (1 Ke).

104.  Mt 26, 75 ; Ma. 7e ton (Cath. I, 2 tp), cf. Athanase, Virg. 17, PG 28, 272B.
105.  G. C. (8 o, 14 tp). « Rappelle-toi, mon âme, la création du monde que vit Moïse et toute 

l’Écriture qui vint de lui et te montre les justes et les injustes. Tu as imité les seconds, mon âme, non 
les premiers, en péchant contre Dieu », G. C. (9 o, 2 tp) ; cf. Ma. III (9 o, 1 c, 1 tp).
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*
*   *

Le repentir est la plus importante des vertus développées par l’hymnographie 
du Triodion et constitue presque toute sa substance. Il apparaît comme l’articula-
tion de plusieurs étapes : la prise de conscience du péché, la conversion ou retour 
à soi-même d’abord, puis à Dieu, la confession et le pardon. Mais il est aussi 
constitué par un procès de coopération de l’homme, qui doit joindre l’ascèse au 
repentir, et de Dieu dont la miséricorde transcendante peut faire apparaître la mé-
tanoia comme une grâce et le sommet de la vie spirituelle.

 



Chapitre V

LA COMPONCTION

Pour les Pères, le penthos, ou « tristesse selon Dieu », se définit principale-
ment comme le deuil éprouvé par l’âme sur la perte de son salut 1, sur son expul-
sion de la béatitude qu’il connaissait au Paradis 2. Le fidèle qui s’est engagé sur la 
voie de la restauration de son être déchu doit mêler cette sainte affliction à toutes 
les étapes de sa vie spirituelle : 

Un frère demanda à l’abbé Poemen  : « Que dois-je faire pour mes pé-
chés ? » Le vieillard lui dit : « Qui veut racheter ses péchés, les rachète par 
les pleurs, et qui veut acquérir les vertus, les acquiert par les pleurs. Pleurer, 
c’est en effet la voie que nous ont transmise l’Écriture et les Pères en disant : 
Pleurez (Jc 4,9), car il n’y a pas d’autre voie que celle-là » 3. 

La componction est inséparablement liée au repentir, de sorte qu’il est un peu 
artificiel de les séparer comme nous le ferons ici. Les larmes qui accompagnent 
le penthos sont en effet le sceau de la métanoia et la garantie de son authenticité, 
à tel point que l’on a pu définir le penthos comme « la tristesse selon Dieu engen-
drée par le repentir » 4. Le Triodion joint toujours cette vertu à la métanoia dans 
ses exhortations à la ferveur spirituelle 5, car les larmes du repentir irriguent l’âme 
pour y faire fleurir toutes les vertus.

Comme le figuier stérile ne m’abats pas mon Sauveur, moi le pécheur, 
mais accorde-moi le pardon en arrosant mon âme, pendant de nombreuses 
années des larmes du repentir, afin que je t’offre les fruits des œuvres de 
miséricorde 6.

1.  Pour les définitions voir  : I. Hausherr, Penthos, (OCA 132) Rome 1944, p. 25-35. Cet ou-
vrage reste le meilleur exposé de la doctrine patristique du Penthos, cf. aussi M. Lot-Borodine, « Le 
mystère du don des larmes dans l’Orient chrétien » dans La douloureuse joie, (SO 14), Abbaye de 
Bellefontaine 1974, p. 133-195.

2.  La lamentation d’Adam assis aux portes du Paradis, le Dimanche de la Tyrophagie apparaît 
comme le principe même de la componction chrétienne.

3.  Ap. alph. Poemen 119, PG 65, 453, tr. 248. « Les Pères ont raison de dire que le penthos est un 
maître, car il enseigne lui-même à l’homme tout ce qui lui est utile », Ap. syst. grec (Nau 537), tr. 
Solesmes 1970, p. 97.

4.  Nicolas Kataskipinos, Vie de S. Cyrille le Philéote II, 2, éd. A. Sargologos, Bruxelles 1964, 
p. 45.

5.  Par ex. : « Lamente-toi, pleure, convertis-toi et repens-toi, ô mon âme (Στέναξον, δάκρυσον, 
ψυχή μου, ἐπιστρέψον, μετανόησον), Ma. II (2 o, 1 c, 2 tp).

6.  Dim. 7e ton (3 Ke) ; cf. Dim. 6e ton (3 Ke).
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Et même s’il estime ne pas avoir la force ou le courage de produire les 
« dignes fruits du repentir » par l’ascèse et la maîtrise de ses passions, le pénitent 
demande quand même à Dieu d’obtenir seulement le cœur broyé (Ps 50, 19) du 
Prophète Roi, afin de lui présenter son Carême en sacrifice agréable 7.

Le broiement du cœur qu’entraîne la componction ne se limite pas à des 
temps forts comme le Grand Carême, mais il doit accompagner aussi le chrétien 
jusqu’à la mort, car même après avoir été pardonné de ses péchés, il lui faut se 
lamenter sur son intégrité perdue et sur la cicatrice qui demeure même après la 
guérison de la blessure 8. « Pleurez toujours ! » est un peu le mot d’ordre de l’as-
cèse orthodoxe depuis les Pères du désert 9. Comme la prière, les larmes doivent 
être incessantes jusqu’à ce que l’on quitte le monde pour retrouver l’Époux 10. 
Tous doivent pleurer sans cesse, mais surtout ceux qui ont choisi la vie solitaire. 
Les larmes apparaissent en effet comme le signe distinctif des anachorètes. Par 
elles, ceux-ci ont transfiguré le cosmos et du désert ils ont fait un nouveau Paradis, 
comme on le chante à l’occasion des fêtes des saints Ascètes :

 Par les flots de tes larmes, tu as cultivé le désert aride ; par tes profonds 
gémissements, tu as fait rendre à tes souffrances des fruits au centuple. Tu es 
devenu par tes miracles un brillant flambeau pour l’univers… 11.

Ces fruits que produit le désert, ce sont les effets de la grâce déifiante de la 
vertu, qui accompagne l’holocauste que chacun doit faire de lui-même par l’as-
cèse et le repentir. « Les flots de tes larmes ont arrosé tout le désert et ont fait 
fleurir pour nous les fruits du repentir », dit-on de sainte Marie l’Égyptienne 12.

Pour la spiritualité cénobitique et liturgique, le penthos et les larmes n’ont 
pas moins d’importance. Et pendant le temps condensé du Carême, on ne cessera 
d’exhorter l’ascète à pratiquer la componction, ou plus exactement à prier pour 
l’acquérir, afin de pouvoir avancer sur le chemin qui mène au sommet de la vertu. 

7.  « N’exige pas de moi des fruits dignes du repentir, car ma force s’est évanouie. Donne-moi 
un cœur toujours brisé, donne-moi la pauvreté en esprit, afin que je Te les offre en sacrifice que Tu 
reçoives, unique Sauveur », G. C. (9 o, 25 tp).

8.  Hausherr, op. cit., p. 28-29.
9.  Cf. Ap. syst., P.E. II, 32, 7, tr. 240-249 ; J. Clim. 7, 8 PG 88, 804AB, tr. 145. « Avant sa faute 

Adam ne connaissait pas les larmes, tout comme il n’en restera plus après la résurrection, lorsque le 
péché sera aboli, s’il est vrai qu’alors la douleur, la tristesse et les gémissements auront disparu », 7, 
50, PG 88, 809C, tr. 120. Les larmes sont si nécessaires au moine, qu’en syriaque on désigne l’ermite 
par un mot signifiant « l’homme qui pleure », L. Leloir, « S. Éphrem, moine et pasteur » dans Théo-
logie de la vie monastique, Paris 1961, p. 89 et 92.

10.  Lot-Borodine, idem, p. 164.
11.  Apolytikion des ascètes, par ex. : Théoctiste (3 sept.), Chariton (28 sept.), Hilarion (21 oct.), 

Joannice (4 nov.), Nil (12 nov.), Sabas (5 déc.), Théodose (11 janv.), Éphrem le Syrien (28 janv), etc. 
réfs complètes in Follieri, Initia IV, 14.

12.  Dim. V (Doxa Ap, Vp).
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Le temps du repentir est donc aussi nécessairement temps de componction 13, c’est 
pourquoi dès l’ouverture du Triode le fidèle doit imiter la prière et les gémisse-
ments du Publicain afin de pouvoir entrer dans le Carême en mêlant au jeûne les 
larmes du repentir :

Maintenant est apparu le temps des vertus, le Juge est aux portes, ne le fai-
sons pas attendre ; mais venez, en jeûnant, offrons-lui les larmes de la com-
ponction et les œuvres de miséricorde en criant : nous avons péché plus que 
le sable de la mer ; mais, Libérateur, remets et pardonne tout à tous, afin que 
nous obtenions la couronne incorruptible 14.

La componction suit le moine pendant tout le Carême, car sans elle il est im-
possible de parvenir dignement à la contemplation de la Passion vivifiante et par 
conséquent de revêtir le Christ « par le second baptême » 15. Pour saint Jean Clima-
que, les lois de l’ascèse sont même déjà une participation à la Passion du Christ :

La source de l’eau des larmes naît du bois, je veux dire de la crucifixion de 
la chair avec ses passions et ses désirs 16.

Là encore, comme en toutes les vertus que nous passons en revue, c’est la 
« vie en Christ » et l’adhésion intime au Dieu-Homme qui sont au centre de toute 
victoire sur le monde des passions.

Comme pour la métanoia, les hymnographes se plaisent à dérouler devant 
les fidèles les nombreux et touchants exemples scripturaires de la componction. 
Ils affectionnent tout particulièrement le modèle de la femme pécheresse qui vint 
oindre le Christ d’un parfum précieux auquel elle mêla ses larmes et essuya les 
pieds du Maître avec ses cheveux (Lc 7, 37-50). En reconnaissant son péché et 
en le confessant devant le Christ, chaque pénitent se retrouve en elle et aspire au 
pardon qu’elle reçut :

Donne-moi les larmes, ô Dieu, comme jadis à la femme pécheresse et 
rends-moi digne d’en baigner tes pieds qui m’ont délivré de la voie de l’er-
reur ; et je t’offrirai le parfum de bonne odeur que procure le repentir, une vie 
pure, afin que moi aussi j’entende ta voix tant désirée : “ta foi t’a sauvé, va 
en paix !” 17 

Il serait tout à fait erroné de voir dans l’écoulement des larmes une expression 
sentimentale du repentir, il s’agit plutôt d’une véritable « théologie des larmes » 

13.  « La mesure de ce temps de pénitence, c’est le degré de componction du pénitent », Grég. Naz., 
Ep. 153, éd P. Gallay, Paris 1957, p. 54.

14.  Dim. Tyro. (Cath. 3 o, 2 tp).
15.  Ve. IV (Cath. I, 1 tp).
16.  J. Clim. Au Pasteur, 101, PG 88, 1204D, tr. 359.
17.  Dim. 8e ton (3 Ke) ; G. C. (2 o, 5 & 22 tp) ; 8 o, 17 tp) ; Ma. Il. (8 o, 1 c, 1 tp) ; Lu. 4e ton (Cath. 

I, 1 tp), Ma. 8e ton (Cath. I, 1 tp), etc.
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absolument fondamentale pour la compréhension de la spiritualité orthodoxe 18. 
Ces larmes spirituelles manifestent la participation du corps au repentir et réta-
blissent l’unité de l’être divisé par les passions. On ne peut au fond en comprendre 
le sens qu’en les situant dans le contexte plus général de la théologie de la trans-
figuration et de la participation du corps à la déification, telle qu’elle a été finale-
ment exprimée par saint Grégoire Palamas à l’occasion de sa controverse avec les 
humanistes byzantins 19.

De même que tout péché que l’homme commet est hors du corps, tandis 
que le fornicateur pèche contre son propre corps (1 Cor. 6, 18), parce que la 
souillure vient du corps, de même toute bonne œuvre que fait l’homme est 
hors du corps, tandis que celui qui pleure purifie son âme et son corps ; car 
les larmes venant d’en haut lavent tout le corps et le sanctifient, affirmait 
un Ancien 20.

Selon saint André de Crète, on peut respectivement rapporter la métanoia 
à l’âme et le penthos au corps 21. Mais l’expression « componction du cœur » 
(κατάνυξις καρδίας) 22 qu’emploient quelquefois les hymnographes exprime bien 
que c’est du cœur, principe et centre de l’être, que surgissent les larmes, et que 
par elles l’âme et le corps se réunissent « dans le cœur ». Ces larmes jouent un rôle 
central dans la vie spirituelle, car elles représentent le critère principal du discer-
nement. Ainsi pour Isaac le Syrien, c’est dans les larmes que réside « la frontière 
entre le corporel et le spirituel » 23.

La puissance des larmes spirituelles est redoutable, car elles manifestent tout 
le pouvoir purificateur de la métanoia. Elles sont le « déluge (tombant sur) le pé-
ché et la purification du monde » 24. Elles liquéfient la dureté et l’insensibilité de 

18.  M. Lot-Borodine, idem, p. 136.
19.  Grég. Palamas, Triades pour la défense des saints Hésychastes, I, 2, éd. J. Meyendorff, Lou-

vain 19732, p. 70-98.
20.  Ap. syst. (Nau 540), P.E. II, 32, 24, tr. t. 2 p. 246. tr. Solesmes, Sentences, t. 2, p. 98. Cf. Hau-

sherr, op. cit., p. 144sv.
21.  G. C. (1 o, 2 tp).
22.  Lu. II. (8 o, 1 c, 3 tp). On sait le rôle du cœur dans la spiritualité orthodoxe et particulièrement 

dans l’Hésychasme, cf. par ex. A. Guillaumont, « Cor, Cordis affectus », DSp II, 2281-2288. « Vois 
donc à quel point il est nécessaire, pour ceux qui ont décidé de s’attacher à eux-mêmes dans l’hésy-
chia, de ramener et de reclure leur intellect (νοῦς) dans le corps, et surtout dans ce corps qui est au 
plus profond du corps et que nous appelons cœur… le trône de la grâce », Grégoire Palamas, idem, 
I, 2, 3, p. 81.

23.  Isaac, 85 (27), 22, éd. 455, tr. 507. « Veux-tu savoir si tu as la crainte de Dieu, reconnais-le aux 
larmes » enseignait Évagre, Autres sentences, 14, PG 40, 1269.

24.  Grég. Naz., Disc. 4, 71, PG 35, 593. « Le penthos chasse tous les maux imperturbablement », 
Ammonas, Instructions, 14, PO 11, 475 ; cf. aussi J. Clim., 7, 37, PG 88, 808C, tr. 149. D’après le Tr, 
c’est par la seule puissance des larmes que l’on peut être justifié, Dim. Phar. Publ. (Doxa Ke). 
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l’âme 25, et du cœur de pierre, elles font un cœur de chair (Éz 36, 25) 26. L’eau des 
larmes éteint la « fournaise des passions » 27 et possède même le pouvoir étonnant 
et paradoxal d’éteindre le feu de la géhenne  : « Éteignons par les torrents des 
larmes cette flamme qui ne s’éteint pas », chante-t-on par exemple la troisième 
semaine du Carême 28.

Il faut plonger dans le bain des larmes pour être purifié de la lèpre du péché 29. 
L’analogie entre l’eau de la piscine baptismale et l’eau des larmes s’est toujours 
imposée aux auteurs spirituels à la suite desquels le Triodion nous enseigne que 
par la purification des péchés commis après le baptême, les larmes font retrouver 
la pureté du néophyte sortant de l’eau et lavent pour ainsi dire la robe de lumière 
qu’il avait revêtue alors et qu’il a souillée :

Malheureux que je suis, j’ai mêlé mon intellect (νοῦς) à la boue ; je t’en 
supplie, ô Maître, lave-moi dans le bain de mes larmes et rend la tunique de 
ma chair blanche comme la neige 30.

La componction, comme la métanoia, est une restauration de la grâce du 
baptême. Mais plus précisément que le repentir, elle est un véritable « second 
baptême », « un baptême des larmes », indispensable au salut 31. 

Elle est plus grande que le baptême lui-même, cette source de larmes qui 
jaillit après le baptême, si audacieuse que puisse être cette affirmation. Le 
baptême, en effet, nous purifie des fautes qui l’ont précédé, tandis que les 
larmes effacent les fautes que nous commettons ensuite. Comme nous rece-
vons tous le baptême dans l’enfance, nous le souillons par la suite ; mais au 
moyen des larmes, nous le renouvelons dans sa pureté première. Et si Dieu, 
dans son amour des hommes, ne leur avait pas donné les larmes, bien rares et 
difficiles à trouver seraient ceux qui seraient sauvés 32.

25.  Ve. III (9 o, 1 c, 1 tp).
26.  M. Lot-Borodine, 156-157.
27.  G. C. (5 o, 1 c, 1 tp).
28.  Lu. III (Cath. II, 1 tp) ; Ma. V (Cath. I). Source probable : J. Chrys., « De telles larmes peuvent 

même éteindre le feu de la géhenne », Hom. I sur Laz., 8, PG 48, 973. 
29.  Dim. V (3 o, 2 c, 5 tp). Les larmes sont une nouvelle piscine de Siloé dans laquelle il faut se 

plonger pour voir « intelligiblement » (i.e. spirituellement) la lumière du Christ (Jn 9, 7), G. C. (5 o, 
21 tp).

30.  G. C. (5 o, 14 tp), d’après. Ps 50, 4 et 9.
31.  Bien que déjà employée par Clément d’Alexandrie (Quis dives salvetur, 42 GCS 3, 190), c’est 

surtout depuis S. Grégoire le Théologien (Disc. 39, 17, SC 358, 189) que cette expression a reçu 
les développements dont on a déjà noté l’importance dans la théologie spirituelle orthodoxe, supra 
p. 27. Cf. Hausherr, op. cit., p. 143-146. Ce thème est souvent mentionné par S. Théodore Stoudite, 
on peut comprendre ainsi la place qu’il occupe dans le Tr., cf. par ex. G. Cat. 27, éd. Papadopoulos-
Kerameus 1904, p. 191.

32.  J. Clim., 7, 8, PG 88, 804AB, tr. 145.
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D’après saint Grégoire le Théologien, ce second baptême des larmes est 
« bien plus ardu que le premier » et on ne peut l’acquérir qu’au prix d’un véritable 
martyre : par l’ascèse et le repentir 33. Mais pour les Pères postérieurs, il s’affirma 
comme le véritable baptême, dont le premier ne donne que les arrhes, et auquel 
il faut nécessairement parvenir 34. Pour saint Syméon le Nouveau Théologien, 
par exemple, c’est seulement dans les larmes que l’on acquiert effectivement le 
Saint-Esprit et l’illumination suprême :

Dans le premier baptême, l’eau est symbole des larmes et l’huile de 
l’onction préfigure l’onction intérieure de l’Esprit ; mais le second baptême 
n’est plus la figure de la vérité, c’est la vérité même 35.

Les larmes et les gémissements d’un cœur brisé joints à l’humilité, nous font 
accéder, comme le Publicain, à la miséricorde divine :

Comme le Publicain je gémis et, en de continuelles lamentations, Sei-
gneur, je m’approche maintenant de ta compassion. Aie pitié de moi aussi qui 
passe cette vie présente dans l’humilité 36.

Cette véritable « eau vive » baigne non seulement le visage du fidèle, mais 
son être tout entier ; elle lui assure l’onction royale comme à un nouveau David 37 
et lui ouvre le ciel 38. Comme la métanoia, la componction est une résurrection 
spirituelle 39, une Pâque mystique qui le fait « passer de la terre au ciel » 40 tout en 
restant en ce monde. La « divine lumière de la componction » 41 qui resplendit du 
visage baigné de larmes de l’ascète est donc en fait une anticipation de la lumière 
et de la joie qu’il connaîtra lorsqu’il célébrera avec les anges et les saints la Pâque 
de l’Éternité. 

33.  Grég. Naz. ibid., et Disc. 40, 8-9, SC 358, 213-215.
34.  Isaac, 72 (35), 2, éd. 541, tr. 435. 
35.  Syméon N. Théol., Chap. théol. gnost. et prat. I, 36, SC 51bis, 61 ; cf. ibid. I, 35 & III, 45, 

SC 51bis, 61 & 147 ; Cat. II, SC 95, 252-254 ; Nicétas Stéthatos, Vie de Syméon le Nouveau Théo-
logien 90, éd. Hausherr, Rome 1928, p. 125.

36.  Dim. Phar. Publ. (1 o, 5 tp). « Qui dit humilité profonde, dit larmes abondantes ; et là où les 
deux sont réunies, là est présent aussi le saint et adorable Esprit », Syméon N. Théol., Chap. idem, 
III, 30, SC 51bis, 139. Car la componction est le meilleur auxiliaire de l’humilité, cf. J. Clim., 7, 10, 
PG 88, 804B, tr. 145.

37.  Je. V (G. C. Béatitudes 13 tp), cf. 1 Rg. 16, 13.
38.  « Là où est l’abondance de larmes, frères, avec la connaissance véritable, là aussi éclate la 

lumière divine. Mais là où est l’éclat de la lumière, là est la profusion de tous les biens et le sceau de 
l’Esprit Saint, implanté dans le cœur, qui produit tous les fruits de la vie », Syméon N. Théol., Cat. 
II, SC 96, 262-264.

39.  « Pleure sur ton âme, ô pécheur, verse des larmes et ressuscite-la. Voici que sa résurrection 
dépend de tes yeux, et son retour à la vie de ton cœur », Éphrem Syrien, Sermon sur Isaïe 26, 10, 
éd. Assemani t. III, 345, cité dans I. Hausherr, op. cit., p. 38.

40.  J. Damas., canon de Pâques (l o, hirmos).
41.  Dim. 3e ton (2 Ke).
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Depuis Isaac de Ninive notamment, les auteurs spirituels distinguent deux 
degrés dans la componction, un peu comme ils le font pour les autres vertus que 
nous venons d’étudier 42.

Il y a des larmes qui brûlent,  et il y a des larmes qui sont comme une 
onction d’huile. Toutes les larmes qui viennent de la componction et de la 
douleur du cœur causées par les péchés commis dessèchent et consument le 
corps… Ce sont de pareilles larmes que l’homme connaît nécessairement en 
premier lieu. Puis, par elles, s’ouvre devant lui la porte qui conduit aux larmes 
du second degré, meilleur que le premier, et qui est une contrée de joie où 
l’homme reçoit la miséricorde. Ces larmes jaillissent de la conscience ; elles 
revêtent le corps de beauté, lui sont comme une onction d’huile, et coulent 
d’elles-mêmes, sans que l’on ait à se forcer. Et non seulement, comme je 
viens de le dire, elles fortifient le corps de l’homme, mais son aspect en est 
transformé : Quand le cœur est joyeux, dit l’Écriture, le visage est florissant, 
mais quand le cœur est triste, le visage est assombri (Pr., 15, 13) 43.

Dans le premier degré des « larmes ascétiques », la componction relève de la 
crainte de Dieu et les larmes intercèdent pour que le pénitent soit délivré du châti-
ment 44. Jointes aux labeurs de la « Pratique », elles éteignent la puissance irascible 
de l’âme (thymos), procurent la douceur et font progresser le moine dans le zèle 
pour accomplir les commandements 45. Mais les secondes larmes, larmes d’amour 
et de joie 46, ne dépendent plus des efforts de l’homme 47. Elles sont provoquées 
par Dieu sans peine et de manière imprévisible 48. Ces larmes « pneumatiques » ou 
lumineuses accompagnent le degré supérieur de l’humilité ou « humilité divine » 
et couronnent la vie spirituelle. Rare et purement gratuit est ce don, c’est pourquoi 
il n’était pas nécessaire de le mentionner dans la catéchèse spirituelle du Triodion, 
qui, répétons-le, s’attache essentiellement à la « Pratique ». Nos hymnographes 
suivent en l’occurrence la tradition spirituelle la plus ancienne, celle des Pères du 
désert, qui reste elle aussi très discrète sur ce don des larmes supérieures 49, en pré-
férant insister sur l’étroite relation qu’entretiennent la métanoia et la componction 
dans son degré ascétique. 

42.  I. Hausherr, op. cit., p. 153sv, Lot-Borodine, p. l63sv.
43.  Isaac, 85 (27), 23, éd. 457, tr. 508. 
44.  Athanase, Virg., 17, PG 28, 272B ; cf. J. Clim., 7, 12-13, PG 88, 804CD, tr. 145-146.
45.  Syméon N. Théol., Cat. II, SC 96, 261.
46.  J. Clim., 7, 54 & 61, PG 88, 812A, 813C, tr. 152 & 154.
47.  Idem, 7, 28 & 61, PG 88, 805D & 813C, tr. 148 & 154.
48.  Idem, 7, 29, PG 88, 808A, tr. 148. Pour Cassien, le caractère irrégulier et imprévisible des 

larmes est la preuve qu’elles sont un don de Dieu, Conf. IX, 27sv, SC 54, 63sv ; cf. aussi Basile, 
Petites Règles, 16, PG 31, 1092, tr. Lèbe 183-184.

49.  Hausherr, 193sv.
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Cependant on a pu appliquer également la notion de « don des larmes » à la 
componction, conçue comme effet de la grâce divine, au premier degré du pen-
thos. Selon ce principe général l’homme ne peut rien faire de bien sans le recevoir 
du Principe de tout bien. C’est pourquoi le Triodion, plus radicalement encore que 
pour le repentir, considère le penthos comme une grâce divine que seul le Christ 
peut accorder.

Des flots de ta miséricorde, ô Compatissant, purifie mon cœur souil-
lé par la morsure du péché, et accorde-moi de faire jaillir des torrents de 
componction 50.

Alors qu’il s’enfonce comme Pierre, dans l’océan de ses péchés, le pécheur 
supplie le Christ de lui tendre la main pour le relever à la lumière de la componc-
tion 51. Pour le Triodion, le penthos possède un fondement essentiellement chris-
tologique : il n’est rendu possible qu’en tant que conséquence de l’Économie qui 
culmina dans la Passion. Selon une image suggestive : la source des larmes (Jr 
8, 23) 52 a coulé du côté percé du Christ sur la Croix en faisant fleurir la vie et en 
ouvrant ainsi la voie de la restauration à tous ceux dont l’âme est desséchée par le 
péché 53. Pour d’autres textes, en se purifiant par avance dans le bain de ses larmes, 
le fidèle sera jugé digne de participer spirituellement au « Lavement des pieds » du 
Grand Jeudi et de contempler ainsi la véritable Résurrection 54.

Le penthos, comme toute autre vertu, résulte d’un procès synergique. Car la 
grâce de la componction n’est accordée que dans la mesure de la libre collabora-
tion de l’homme à l’œuvre divine, au projet de Dieu sur notre salut, par le moyen 
des œuvres ascétiques du Carême :

Tu nous donnes le temps du Carême, Verbe de Dieu, pour que nous nous 
convertissions et vivions et ne nous perdions plus ; rends-nous tous dignes 
de te plaire et de te servir dans une fervente componction comme la chaste 
et sainte prostituée de jadis qui, par la myrrhe et l’effusion de ses chaudes 
larmes, reçut le pardon de ses fautes 55.

Pour nos auteurs, les vertus de la vie « pratique » ne s’enchaînent pas selon un 
ordre nécessaire et une succession linéaire, la métanoia ne précède pas nécessai-
rement la componction comme l’humilité n’a pas le privilège d’être la première 

50.  Ve. V (8 o, 1 c, 3 tp). Sur la componction comme grâce divine, cf. Dim. I (1 Ke) ; Lu. II (2 Ke) ; 
Dim. II (l Ke) ; Lu. V (l Ke) ; G. C. (l o, doxa ; 2 o, 25 tp) ; et Hausherr, 64-65.

51.  Dim. 3e ton (2 Ke), cf. Mt 14, 31.
52.  Cette expression est particulièrement chère aux hymnographes du Tr. Elle suppose le caractère 

dynamique de la componction qui devient « source » des biens spirituels et arrose les « plantes des 
vertus », par ex. Ma. I (2 Ke), Je. IV (9 o, 1 c, théot.).

53.  Ve. III (9 o, 1 c, 1 tp).
54.  Ma. Tyro. (1 idiom. Vp). 
55.  Lu. V (1 Ke).
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des vertus. Mais, selon le point de vue adopté pour envisager le progrès spirituel, 
les Pères et les auteurs du Triodion pourront modifier leur ordre d’énumération 
et affirmer de plusieurs vertus qu’elles sont le point de départ ou au contraire le 
sommet de la vie spirituelle, sans qu’il y ait pour cela contradiction. Par exemple, 
alors qu’on nous affirmait que les larmes viennent du repentir, certaines pièces 
du Triodion engagent le pénitent à supplier le Christ de lui accorder d’abord la 
grâce de la componction, afin de pouvoir se repentir et se préparer dignement à 
l’illumination pascale.

Source de miséricorde, donne-moi maintenant la componction et les gé-
missements pour que je pleure l’océan infini de mes mauvaises actions 56.

Le premier degré des larmes, les « larmes ascétiques », pourra également 
être considéré comme une image du degré supérieur du penthos et une antici-
pation de la joie éternelle des élus. En effet, la componction, à tous ses degrés, 
se révèle inséparable de la joie eschatologique, de sorte qu’on ne pourra lui ap-
pliquer que des dénominations antinomiques, telles que : « deuil qui procure la 
joie » (χαροποιὸς πένθος) ou « joyeuse tristesse de la componction » (χαρμολυπὴ 
κατάνυξις) 57. 

*
*    *

C’est en jalonnant de larmes le chemin du Carême que le fidèle pourra par-
venir à la joie de Pâques. Et mieux encore, en vivant tous les jours dans cet état 
de « douloureuse joie », il déchirera la tunique de deuil de la nature humaine dé-
chue pour revêtir la robe divine des « vrais chrétiens » 58, et ainsi célébrer tout le 
Carême de sa vie comme une Pâque ininterrompue, ainsi que l’affirme saint Jean 
Climaque :

Celui qui s’avance vers Dieu dans une componction continuelle, ne cesse 
de célébrer chaque jour comme une fête 59.

56.  Je. I (9 o, l c, 2 tp). Évagre écrivait lui aussi : « Prie d’abord pour recevoir le don des larmes 
afin d’amollir la dureté inhérente à ton âme », De la prière, 5, PG 79, 1168D, tr. Hausherr, Les leçons 
d’un contemplatif…, p. 19.

57.  J. Clim., 7, titre & 11, PG 88, 801D, 804B, tr. 144 & 145.
58.  Ma. I (2 o, 1 c, 1 tp).
59.  J. Clim. 7, 41, PG 88, 808D, tr. 150.
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Les vertus que nous venons d’analyser représentent des thèmes principaux de 
la catéchèse hymnologique du Triodion. Leur rapide étude nous a permis d’appro-
cher ce que peut signifier le « tropos du repentir » : ce nouveau mode de vie centré 
sur la conversion et le « retournement » de la conduite. Cependant, on peut trouver 
ça et là les mentions d’autres vertus comme le pardon des injures, la douceur, la 
chasteté 60, le souci de ne pas scandaliser le prochain 61 et, surtout, le renoncement 
qui est au principe même de l’ascèse 62. Car, en définitive, pour guérir l’âme souil-
lée par le péché, il convient de pratiquer simultanément tous les commandements 
et toutes les vertus 63.

Trinité sainte et vénérable, garde sains et sans reproche ceux qui ont ac-
compli maintenant la troisième semaine du Jeûne, pour que nous soyons 
dignes de parcourir heureusement les suivantes et d’accomplir tous les com-
mandements, afin que nous parvenions ainsi à voir sans condamnation ta 
glorieuse Résurrection en t’offrant une hymne de louange 64.

Ainsi dans la pratique, les vertus ne peuvent-elles être observées indépen-
damment l’une de l’autre. C’est pourquoi Abba Jean Colobos enseignait  : « Je 
préfère que l’homme ait une petite part de toutes les vertus » 65. Tout en donnant 

60.  On trouve une énumération de toutes ces vertus dans le canon de la fête de S. Jean Climaque (30 
mars) : (3, 4 & 5 o), car ce dernier est le modèle pour observer un Carême spirituel, cf. infra p. 474.

61.  « Détruisons de nous même tout écrit injuste, soulageons le prochain, ne mettons devant lui 
rien de mal qui le fasse tomber. » Ve I (1 idiom. Vp).

62.  C’est grâce au renoncement complet à sa volonté propre que S. Jean Climaque a grandi dans 
les vertus et qu’il est devenu le guide de beaucoup d’autres, Dim. IV (l o, 2 c, 5 tp), 30 mars (1 o, 
1 tp). Le renoncement à tous les biens et plaisirs du monde est en effet une conséquence de l’ensei-
gnement évangélique (Mt. 19, 21, Athanase, Vie de S. Antoine, 2, SC 400, 133 ; Dim. IV (Doxa Ke), 
et il est le moteur principal de tout l’effort ascétique. « Tu te détournas de la volupté du monde comme 
d’une chose repoussante, ô saint, et, consumant ta chair par l’abstinence, tu renouvellas la vigueur 
de ton âme. Tu t’es enrichi de la gloire céleste, aussi ne cesse pas d’intercéder pour nous, vénérable 
Jean », Dim. IV (Exapost.).

63.  Les Commandements sont les remèdes de l’âme blessée : Lu. II (l o, 1 c, 3 tp).
64.  Lu. III (Cath. III, 1 tp).
65.  Ap. alph. Jean Colobos, 34, PG 65, 216A, tr. 132. « Comme un diadème royal ne saurait se 

tresser sans pierres précieuses de choix, avec des perles, ainsi la vertu unique ne peut subsister sans 
la beauté des vertus diverses (οὕτω καὶ ἡ μονοειδὴς ἀρετὴ ἄνευ τοῦ κάλλους τῶν ποικίλων ἀρετῶν οὐ 
συνίσταται)… S’il manque une pierre ou une perle, le diadème ne saurait briller sur la tête du roi », 
Éphrem, Sermon ascétique, éd. Frantzolas 1995, t. 1, p. 164. « (Que le Gnostique) s’efforce de pratiquer 
également et constamment toutes les vertus pour que, en lui aussi, elles se suivent les unes les autres, car 
l’intellect est naturellement trahi par celle qui faiblit », Évagre, Gnostique 6, SC 356, 97 ; « Les vertus 
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pendant la période du Carême le rôle principal au repentir et au jeûne, il faudra 
cependant mener toutes les vertus de front pour parvenir à Pâques. 

Ô Verbe qui fut suspendu sur la Croix en rassemblant ceux qui étaient au 
loin séparés de Toi, Tu as relevé mon raisonnement du fumier des passions ; 
enrichis-le des vertus variées, donne à mon cœur la plus pure crainte de Toi 
et à mon âme le parfait amour en retranchant de moi l’amour pour la chair, 
afin que par l’encrateia, la prière et la supplication, je te sois agréable en ces 
jours et qu’au jour où je contemplerai joyeusement ta Résurrection je reçoive 
la grande miséricorde 66.

Comme on l’a vu à propos de chacune des vertus principales de la catéchèse 
hymnographique, la pratique de celles-ci, qui permet le redressement de l’homme 
déchu et sa purification avant la participation mystique à la Passion-Résurrection, 
n’est en fait possible que parce que l’Économie du Christ est déjà accomplie. La 
Croix est le principe immédiat des vertus, et réciproquement toutes les vertus 
convergent dans la participation mystique de celui qui les pratique à la Passion du 
Christ 67. Dans le Christ, et plus spécialement dans la Croix, sont rassemblées et 
amenées à leur perfection toutes les vertus évangéliques, car « l’essence de toutes 
les vertus est Notre Seigneur Jésus-Christ Lui-même », affirmait saint Maxime le 
Confesseur 68. Aussi, le but principal de la catéchèse du Triode est-il de montrer 
que pour se préparer dignement à la Pâque spirituelle et à la communion intégrale 
au Christ ressuscité, il faut, comme dit saint Grégoire le Théologien à propos 
de la Pâque juive, « asperger du sang de l’Agneau les battants des portes de la 
Pratique », afin que celles-ci puissent s’ouvrir aux mouvements de la Théoria 69. 
Les vertus comme le repentir, la pensée de la mort, l’humilité, la douceur, etc. ne 
sont en définitive que les différents aspects de l’unique « mystère du Christ » qui 
s’accomplit en nous. Elles constituent pour le fidèle une véritable mystagogie qui 
fait de sa marche dans le désert de la vie ascétique une expérience anticipée du 
« second baptême ». 

 

ne sont pas isolées les unes des autres et il est impossible d’en saisir une selon toute la rigueur de sa 
notion, sans atteindre aussi les autres, mais une vertu entre-t-elle chez quelqu’un nécessairement les 
autres suivent aussi », Grég. Nysse, Virginité, SC 119, 448 et réfs n. 4.

66.  Je. III (2 Ke). 
67.  Sur la Croix comme source des vertus, voir infra p. 457.
68.  Ambigua 7, PG 91, 1081D. Origène enseignait déjà à ce propos : « Le Seigneur, c’est la vertu 

tout entière, animée et vivante », Sur Jn, 32, 127, SC 385, 243. Cf. infra p. 512.
69.  Grég. Naz., Disc. 45, 15, PG 36, 644B.
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Chapitre Premier

LE JEÛNE ET L’ENCRATEIA

1. ASCÈSE ET LITURGIE

L’influence décisive du monachisme dans l’histoire de la constitution du 
Triodion (comme de toute la liturgie byzantine) révèle un point central  : l’im-
possibilité radicale de séparer la liturgie de l’ascèse. Certes, les fêtes byzantines 
débordent de lumière théophanique et ce que l’on sait de l’office cathédral (as-
matikos) de Sainte-Sophie témoigne du caractère pascal dominant de la liturgie 
à Constantinople. Mais les développements ultérieurs de la tradition liturgique 
rendirent manifeste le fait qu’on ne peut atteindre la Résurrection qu’en passant 
d’abord par la Croix : « Par la Croix, la joie est venue dans le monde entier » 1, dit 
la prière de l’Heure pascale récitée tous les dimanches de l’année avant le Canon 
des neuf odes.

Sans l’ascèse, c’est-à-dire sans la purification de la personne par la lutte 
contre les passions et par la crucifixion spirituelle, la joie des fêtes resterait mon-
daine, elle ne peut être fondée sur la joie éternelle de ceux qui sont passés de 
la « mort à la vie ». Séparer l’étude de la liturgie de l’ensemble de la tradition 
ascétique orthodoxe reviendrait donc à opérer une dangereuse abstraction qui, 
surtout pour le Triodion, risquerait de nous faire perdre l’essentiel, à savoir le 
rapport de l’hymnographie et du cycle des fêtes avec le Typikon et les prescrip-
tions monastiques. 

D’ailleurs, pour la tradition orthodoxe, la vie ascétique n’est que le prolonge-
ment de la vie sacramentelle 2. Le moine est le véritable prêtre d’une liturgie mys-
tique. Dans le sanctuaire de son cœur, il présente à Dieu des « sacrifices de bonne 
odeur »  : les jeûnes, les veilles et les psalmodies afin de communier au Saint-
Esprit 3. La fin du moine est de devenir un modèle, une icône de la vie chrétienne 

1.  « Ἰδοὺ γὰρ ἦλθε διὰ τοῦ Σταυροῦ χαρὰ ἐν ὅλῳ τῷ κόσμῳ » Heure pascale, Horologion.
2.  J. Daniélou, « Le mystère du culte dans les sermons de saint Grégoire de Nysse », p. 91.
3.  « Les choses visibles sont la figure et l’ombre des choses cachées, le temple visible celle du 

temple du cœur et le prêtre du vrai prêtre, la grâce du Christ, et tout le reste de l’organisation visible 
de l’église est la figure de ce qui est accompli de manière secrète par la grâce dans l’homme inté-
rieur » (Ps) Macaire, Hom. A, 52, 2, 1 éd. H. Berthold, Makarios/Symeon : Reden und Briefe, Berlin 
1973, p. 140 ; paraphrase de Syméon Métaphraste, 113, dans Philokalia III, 217, tr. II, 211. Sur la 
liturgie intérieure, voir D. Staniloae, « La liturgie de la communauté et la liturgie intérieure dans la 
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et, pour cela, il doit radicalement se transformer en être liturgique : « Il assume 
le mystère liturgique (glorification de Dieu et sanctification de la créature dans 
la mort-résurrection du Christ) comme contenu total de sa vie et modèle radical 
de sa contemplation » 4. En sortant de l’église, il poursuit seul, dans sa cellule, la 
même liturgie que celle de toute l’Église. Par l’office privé et la prière intérieure, 
il pénètre dans le « mystère » de la véritable Église, devient contemporain des 
Apôtres et des Martyrs et concitoyen des anges. « Moine est celui qui est séparé 
de tout et uni à tous » enseignait Évagre 5. Bien que distinct des règles liturgiques 
proprement dites, le « canon » (règle de prière) que le moine accomplit en cellule 
est souvent codifié et indiqué à la suite des offices communautaires dans les Typi-
ka liturgico-monastiques comme celui de l’Évergétis 6. Le Typikon de Saint-Sabas 
précise pour sa part quelles doivent être les occupations de ceux qui désirent rester 
en cellule : travail manuel, lecture, psalmodie, en laissant la détermination exacte 
de l’emploi du temps au discernement du supérieur 7. De nos jours, dans la plupart 
des monastères, la règle de prière privée des moines est accomplie au moins une 
heure avant l’office du matin, et un signal retentit pour les avertir. Dans d’autres 
communautés, le moment et la durée de ce « canon » peuvent varier pour chaque 
moine, en accord avec son Père spirituel. Il est normalement composé d’un certain 
nombre de métanies (prosternations), de la lecture méditée de l’Écriture sainte et 
des écrits des Pères ascétiques, et surtout de la Prière de Jésus, dite à l’aide du cha-
pelet et visant à la « prière intérieure » (« oraison mentale », νοερὰ προσευχὴ) sans 
distraction à l’intérieur du cœur 8. Ce « canon » qui, avec le temps, peut s’étendre sur 

vision philocalique » ; M. Van Parys, « La Liturgie du cœur selon saint Grégoire le Sinaïte », Irénikon 
51 (1978), p. 312-337. On trouve les premiers témoignages de ce thème récurrent dans la littérature 
patristique dès le ive  s., surtout chez les auteurs syriens  : Aphraate, Éphrem, Liber Graduum, cf. 
A. Golitzin, Mystagogy. A monastic Reading of Dionysius Areopagita, p. 19-25.

4.  Un moine de l’Église orthodoxe de Roumanie (A. Scrima), « À l’intérieur du mystère de l’uni-
té : le moine » dans L’Église en plénitude, Cahiers de la Pierre-qui-Vire 13 (1962), p. 193.

5.  Traité de la prière 124, PG 79, 1193C, tr. I. Hausherr, Les leçons d’un contemplatif…, p. 158 
(avec textes parallèles).

6.  Après Prime, chacun devait rentrer dans sa cellule en évitant toute communication ou discussion 
non indispensable. Cette règle se composait de la récitation des Heures – ou des Heures Intermé-
diaires pendant les petits Carêmes – et d’un régime de métanies prescrit par le supérieur. Le soir, 
après les Complies, et au réveil avant le Mesonyktikon, le moine complétait son « canon ». Détails 
et variations de ce « canon » selon les périodes de l’année liturgique, Typ. Éverg. (Opis. I, 616-619 
et 621). D’après le Taktikon de Nicon de la Montagne Noire, I, 25 éd. C. Hannick, p. 64, tr. p. 391, 
l’office privé est spécial en Carême ; il se compose d’au moins 50 métanies (ou plus si l’on peut), de 
3 cathismes du Psautier et du Ps 50 du Lu. I au soir au G. Ve. La prière liturgique et la prière privée 
sont deux aspects de la même réalité cultuelle et doivent être par conséquent pratiquées ensemble, 
cf. G. Florovsky, « The worshipping Church » dans K. Ware, Mother Mary, The festal Menaion, 
Londres 1969, p. 24.

7.  Typ. Sab. chap. 5, 66 (98). 
8.  La tendance actuelle dans nombre de monastères du Mont Athos est d’étendre cette partie de la 

vie monastique consacrée à la prière intérieure de nuit, réalisant ainsi une synthèse remarquable de la 
tradition hésychaste et de la vie cénobitique.
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plusieurs heures, constitue le centre vital de la vie du moine. Sortant de sa cellule, 
où il a lutté dans les ténèbres, et entrant dans l’église pour l’office divin, il y fera 
l’expérience de la manifestation de la lumière du Christ : une Pâque quotidienne.

D’après un Typikon russe, qui résume la tradition monastique, les moines 
doivent accomplir trois fonctions liturgiques  : la glorification de Dieu par l’of-
fice dans l’église et le « canon » dans la cellule, l’adoration par la prière pure, 
la louange et la célébration par l’obéissance et le renoncement quotidien à leur 
volonté propre 9.

Le monastère lui-même, dans sa structure matérielle, est tout entier ordonné 
à la prière. L’église (catholicon) se trouve normalement au centre des bâtiments, 
de sorte que toutes les activités de la communauté partent et aboutissent au temple 
et à l’adoration de Dieu. Il est une véritable « liturgie de pierre » 10. 

Le monastère est la demeure du Saint-Esprit et c’est en lui que les âmes 
des saints Pères avec les chœurs des anges frappent jour et nuit les cym-
bales de leurs cœurs en chantant à la Divinité trishypostatique l’hymne du 
Trisagion 11.

Il faut remarquer d’autre part, pour ne pas se méprendre sur la fonction réelle 
des règles qui seront mentionnées dans les pages qui suivent, que dans la tradition 
orthodoxe, le Typikon n’a pas la valeur d’un simple recueil de rubriques, mais il 
est plutôt la garantie et le témoin de la tradition vivante. « C’est là, écrit le père 
Alexandre Schmemann, que l’Église a autrefois caché les trésors de son amour, de 
sa sagesse, de sa connaissance pratique de Dieu » 12. Les prescriptions que donne 
le Typikon, sur le jeûne par exemple, sont considérées moins comme des règles 
rigides que comme les instruments d’une véritable science spirituelle, dont l’effi-
cacité est attestée par les Vies et les écrits des saints. 

Nous allons voir que la fonction du Typikon, des jeûnes et des offices pendant 
le Carême, consiste précisément à instaurer dans la pratique le « tropos du repen-
tir ». Ce nouveau mode d’existence selon la vertu – que la rapide étude des thèmes 
de la catéchèse hymnographique nous a permis de définir comme un temps de pu-
rification et de mortification des passions dans l’attente de la résurrection à l’im-
passibilité – est déjà un temps pascal où la résurrection est secrètement présente. 
C’est cette joie pascale que procurent non seulement les larmes du repentir, mais 
aussi le cycle quotidien de la prière liturgique et le jeûne lui-même. Si bien qu’as-
cèse et joie ne peuvent être séparées, car la vertu est elle aussi un acte théandrique. 

9.  Cité par le métropolite uniate André Cheptitsky dans le Typikon qu’il a rédigé pour le monastère 
de Sknilov, près de Lvov, en 1906, éd. Rome 1964, p. 89sv.

10.  Basile Gondikakis, « L’expérience monastique », Contacts 89 (1975), p. 105.
11.  Cité dans Typikon de Sknilov, p. 89. 
12.  A. Schmemann, « Jeûne et liturgie », p. 300. Les auteurs russes appellent le Typikon « l’œil de 

l’Église », cf. M. Arranz, « Les grandes étapes de la liturgie byzantine », p. 43 ; A. Lossky, Le Typikon 
byzantin, p. 15-16.
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2. L’ENCRATEIA

Nous avons vu plus haut que la passion se définit comme un attachement 
« irraisonnable » au corps 13. Non que celui-ci soit mauvais par nature, mais il a 
été créé pour servir l’âme et non pas pour lui imposer sa loi. La passion, ou plus 
précisément ici l’intempérance (ἀκρασία), est un renversement de la hiérarchie 
et de l’ordre naturel des choses. Pour restaurer la nature déchue d’Adam, il fau-
dra donc nécessairement retrouver cet ordre normal de la soumission du corps à 
l’âme par la tempérance ou encrateia (ἐγκρατεία). Tel est bien le but des exercices 
ascétiques du Carême : imposer lentement au corps la domination de l’âme, humi-
lier le corps pour libérer celle-ci de l’esclavage des passions 14 en « contenant les 
mouvements de la chair » 15 par la raison (c.-à-d. les règles ascétiques transmises 
par la tradition).

Sans l’ascèse et sans une stricte encrateia, affirme saint Maxime, il est im-
possible à qui s’exerce dans la piété de subjuguer les passions de la chair 16.

Car, « le corps prospère dans la mesure où l’âme s’affaiblit et l’âme prospère 
dans la mesure où le corps s’affaiblit » 17. L’ascèse est la voie par laquelle on re-
vient au Paradis fermé par Adam 18, mais c’est un chemin long et ardu, qui exige 
de la science et de l’endurance dans les labeurs. En effet, le travail est devenu la 
loi de l’humanité déchue (Gn. 3, 17) ; et si ceux qui veulent vivre selon le monde 
doivent peiner dans leur course aux plaisirs, à plus forte raison le « travail spiri-
tuel » exige-t-il des sueurs pour pouvoir obtenir le repos dans l’autre monde 19. 

13.  Supra p. 43 
14.  « Tous, efforçons-nous par la tempérance de rendre humble la chair, en traversant le stade divin 

du jeûne » Dim. Tyro. (1 Ke, Vs).
15.  « Κωλύσαι τῆς σαρκός τὰ κινήματα », Τyρ. Sab., p. 137v. Pour S. Basile, le propos essentiel 

de l’ascèse est « le renoncement aux choses agréables, pratiqué pour émousser l’orgueil de la chair 
au profit de la piété », Grandes Règles 16, 3, PG 31, 960, tr. Lèbe p. 85, et textes cités cf. Camelot, 
« Egkrateia », DSp IV, 362-364.

16.  Maxime Conf., Explication du Ps 59, PG 90, 868.
17.  Ap. alph. Daniel 4, PG 65, 156B, tr. Solesmes 1981 p. 77. Cf. Rm 7, 19-23 et S. Basile, Hom. 

I sur le jeûne, 9, PG 31, 180A.
18.  Ma. I (l Ke, Vs). « Ainsi humiliés de corps, nous humilions en même temps l’âme et la raison. 

L’homme qui est ainsi humilié de l’âme, supplie le Seigneur avec componction et reçoit le pardon », 
Anastase le Sinaïte, Quest. 64, PG 89, 661B.

19.  « Toute œuvre corporelle ou spirituelle qui ne comporte pas de fatigue ou de labeur (πόνος καὶ 
κόπος) ne peut en aucune manière porter fruit à celui qui l’entreprend », Grégoire le Sinaïte, Sur 
l’Hésychia, 14, Philokalia. IV, 78, tr. II, p. 422. Cf. aussi S. Athanase, Virg., 18, PG 28, 273B, Ap. 
alph. Jean Colobos 37, Poemen 44, PG 65, 216, 332, tr. 133, 232, Le travail a une grande importance 
dans la vie monastique, il est le critère de la ferveur, cf. A. Guillaumont, « Le travail manuel dans le 
monachisme ancien » dans Aux origines du monachisme chrétien, (SO 30) Abbaye de Bellefontaine 
1983, p. 117-126 ; J. Leroy, « La réforme studite », p. 170-172.



D’après le Triodion, pour parvenir à ce repos, il faut ici-bas « crucifier » spirituel-
lement le corps et ses passions, afin de triompher avec le Christ de la loi de la mort 
inscrite dans le corps.

Crucifions nos membres par l’encrateia, soyons sobres dans les prières 
comme il est écrit (I Pi. 4, 7) et nous vivrons sur les traces de celui qui souffrit 
la Passion en mettant les passions à mort 20. 

L’ascèse chrétienne est profondément christologique, car elle a pour finalité 
de faire pénétrer le fidèle dans la « vie en Christ ». Selon saint Maxime, le Christ 
inversa et brisa par son Économie le cercle infernal du plaisir et de la douleur 
auquel l’homme était enchaîné depuis Adam. L’homme a été en effet condamné 
à la mort et à la corruption à cause d’un plaisir injuste, mais il est revenu à la vie 
véritable et a pu s’élever vers la déification grâce au Christ qui assuma volontaire-
ment la douleur et la mort pour ouvrir à l’humanité la voie du vrai plaisir, spirituel 
et éternel. Comme on le remarquera souvent, Pâques marque un véritable « re-
tournement des pôles » de l’existence : grâce à la Résurrection, la douleur a cessé 
d’être la conséquence du péché et la marque de la condamnation pour devenir le 
principe de la félicité grâce à l’ascèse librement consentie.

Lorsqu’Adam transgressa le commandement divin, le plaisir devint le 
principe de la naissance des hommes et la douleur leur terme. Car par le 
plaisir vient la semence et par la douleur la mort. Mais le Christ, en se faisant 
obéissant, accorda aux hommes une autre naissance spirituelle qui, commen-
çant par la douleur des labeurs de la vertu, s’achève par le plaisir et le repos. 
C’est pourquoi, voulant s’incarner, il ne procéda pas de la naissance selon 
la semence, car il ne supporta pas la mort qui vient par la douleur comme 
un châtiment du plaisir, mais pour nous, les condamnés, afin que sa mort 
devienne mort de notre mort et agent de l’immortalité 21.

En soumettant le corps, l’encrateia allège l’âme, la libère de ses entraves et 
lui donne des ailes, pour pouvoir monter au ciel par la prière 22. L’ascèse est en 

20.  Me I (3 o, l c, l tp), cf. infra sur la crucifixion spirituelle, p. 467.
21.  Maxime Conf., Sur la divine Incarnation (in cod. Vindob. 157 (324) col. 307), éd. Épifanovich, 

Matériaux pour servir à l’étude de la vie et des œuvres de s. Maxime le Confesseur, Kiev 1917, p. 28. 
Nous traduisons ce texte peu connu qui met particulièrement en relief le retournement de la douleur 
et du plaisir par l’Incarnation et ses applications à la vie ascétique. Il s’agit toutefois d’un point de 
vue cher à S. Maxime et souvent exprimé par lui, cf. par ex. Qu. Thal. 61, PG 90, 632 ; Cent. IV, 44, 
PG 90, 692B ; ibid. I, 4, PG 90, 1185A), Ambig., PG 91, 1348A. Commentaire de Qu. Thal. 61 dans 
I. Hausherr, Philautie. De la tendresse pour soi à la charité selon S. Maxime le Confesseur, (OCA 
137) Rome 1952 p. 152-153.

22.  « Celui qui jeûne est léger et ailé, il prie avec sobriété, éteint sa concupiscence et se rend Dieu 
propice », J. Chrys., Hom. LVII sur Mat. 5, PG 53, 563 ; cf. H. Musurillo, « Ascetical fasting… », p. 15.
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effet la porte de la contemplation et les hymnographes du Triodion, fidèles à la tra-
dition spirituelle, ne séparent jamais, en la matière, la « pratique » de la « théoria ». 

Veille ô mon âme, sois la plus forte dans le combat comme le grand pa-
triarche (Jacob), pour obtenir la « pratique » avec connaissance, afin qu’on 
t’appelle « intelligence qui voit Dieu » (étym. Israël), que tu atteignes dans 
la contemplation la ténèbre infinie et que tu deviennes semblable à un riche 
marchand (cf. Mt. 13, 45) 23.

L’ascète ne tue pas le corps 24, mais il s’efforce de convertir la puissance du 
désir enchaîné au corps et à la terre en puissance de désir tourné vers Dieu et vers 
le ciel.

Afin donc que notre âme, le plus possible libre et non freinée, regarde vers 
la volupté divine et bienheureuse, elle ne se tournera vers aucun des biens 
terrestres et ne prendra point sa part des voluptés dont l’usage est permis 
dans la vie commune ; mais elle transférera sa puissance d’aimer des choses 
corporelles à la contemplation intelligible et immatérielle du Beau 25.

Les saints ascètes, qui sont pris désormais comme modèles de l’effort spiri-
tuel du Carême, ont parfaitement accompli ce chemin de la restauration du « selon 
la ressemblance », en joignant l’ascèse à la contemplation. 

Gardant indemne l’image (τὸ κατ’ εἰκόνα) et ayant placé par l’ascèse votre 
intellect (νοῦν ἡγεμόνα) contre les passions meurtrières, vous vous êtes éle-
vés autant qu’il est possible jusqu’à la ressemblance (εἰς τὸ καθ’ ὁμοίωσιν). 
En faisant virilement violence à la nature (τὴν φύσιν ἐκβιασάμενοι), vous 
vous êtes empressés de soumettre le pire au meilleur et de rendre la chair 
esclave de l’esprit. Aussi, vous fûtes proclamés cimes de la vie monastique, 
civilisateurs du désert (πολισταὶ τῆς ἐρήμου), agiles et perpétuels coureurs, 
canons très rigoureux de la vertu. Et maintenant au ciel, les miroirs étant dis-
sipés, vous contemplez (ἐποπτεύετε) purement, ô très saints, la Sainte Trinité 
auprès de laquelle vous intercédez directement pour ceux qui vous célèbrent 
avec foi et amour 26.

23.  G. C. (4 o, 9 tp) ; cf. sur le lien de l’action et de la contemplation, dans la même ode : 6, 7, 8 
et 10 tp.

24.  « Nous n’avons pas appris à tuer notre corps, mais à tuer nos passions », Ap. alph. Poemen 184 
(203), PG 65, 358A, tr. 261.

25.  Grég. Nysse, Virg. V, SC 119, 336. Avec sa concision habituelle, Grég. Naz. affirme : « Là où 
il y a purification, il y a illumination », Disc. 39, 8, SC 355, 165.

26.  Sa. Tyro. (Doxa Ke).
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Si, pour saint Jean Climaque, l’ascèse est une « violence continue faite à la 
nature » 27, il ne faut cependant pas comprendre celle-ci comme un ordre « sur-
naturel » imposé à la nature humaine. Elle n’ajoute rien à l’« image », mais elle 
la corrige simplement de la propension à la passion que la corruptibilité héritée 
d’Adam et l’amour pour le corps lui ont imposée contre sa nature (παρὰ φύσιν). 
L’ascèse associée à la métanoia restaure la personne humaine dans son intégrité, 
dans son élan dynamique vers l’acquisition de la ressemblance (la déification) et, 
la purifiant de ses passions, elle fait apparaître, d’elles-mêmes, les vertus. Selon 
Maxime le Confesseur, en effet : 

L’ascèse et les peines qu’elle comporte n’ont été inventées par les hommes 
vertueux que pour se libérer des errements occasionnés à l’âme par les sens 
et non pour introduire du dehors des vertus nouvelles. Les vertus sont inhé-
rentes à l’âme de par la création. C’est pourquoi, sitôt l’erreur totalement 
abandonnée, l’âme resplendit à l’instant même de la vertu propre à la nature 
(τῆς κατὰ φύσιν ἀρετῆς). Qui n’est pas insensé est prudent, qui n’est ni lâche 
ni téméraire est courageux, qui ne manque pas de retenue a la tempérance. 
Donc par l’élimination de ce qui est contre nature (παρὰ φύσιν), ce qui est 
conforme à la nature (κατὰ φύσιν) ne peut manquer de transparaître seul, tout 
comme par l’enlèvement de la rouille l’éclat et la luminosité conforme à la 
nature du fer 28. 

L’ascèse fait pénétrer de force la loi de la nature (c.-à-d. de la raison) dans le 
corps marqué par la « loi de la mort » et lui fait ainsi retrouver le sens de l’ordre 
et de la beauté de la création. Ordonnée à la contemplation, elle réunit l’âme et le 
corps dans le cœur où siège le noûs pour que l’homme, ayant désormais retrouvé 
son unité, monte vers Dieu, reçoive la grâce déifiante, « conformément à sa na-
ture », et « ressuscite avant la résurrection » 29. 

Selon une image suggestive, fréquemment utilisée par les Pères, l’encrateia a 
pour fonction de rassembler et de comprimer les puissances de l’âme pour l’élever 
vers la contemplation, tout comme on comprime l’eau dans un réservoir afin de 
la faire monter :

De même en effet que l’eau enfermée dans un conduit hermétique est sou-
vent portée vers le haut, verticalement, sous la pression ascendante, faute 

27.  « Βία φύσεως διηνεκὴς » J. Clim. Échelle, 1, 12, PG 88, 633C, tr. 65. « Se faire violence en tout, 
voilà le moine » Ap. alph. Zacharie 1, PG 65, 180A, tr. p. 98.

28.  Maxime Conf., Disc, avec Pyrrhus, PG 91, 309C-312A, tr. Hausherr, Philautie, p. 134-135. 
cf. Astérios d’Amasée, Hom. sur le début du Jeûne, 14, PG 40, 312A-373A.

29.  Évagre, Cent. Gnostique V, 22, PO 28, 184 ; Macaire, Hom. B, V, 10 (24), éd. Dörries-
Klostermann p. 62, tr. 134 ; XXXVI, 1, p. 264, tr. 303 ; J. Clim., 15, 33 (58), PG 88, 893A, tr. 199 ; 
Grég. Palamas, Ep. I à Barlaam, 41 éd. P. Christou t. I p. 249. Cf. supra p. 26. Pour S. Maxime, 
l’ascèse elle-même est une anticipation du Royaume, Cent. Char. IV, 78, PG 90, 1068, SC 9, 169.
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d’avoir où se répandre, et cela malgré son mouvement naturel qui la porte 
vers le bas ; ainsi l’intelligence humaine, étroitement canalisée de partout par 
la tempérance (encrateia), faute d’issues où s’égarer, sera comme enlevée 
vers le désir des biens supérieurs par sa disposition naturelle à se mouvoir, 
car l’être en mouvement perpétuel –  qui a reçu de son Créateur une telle 
nature – ne peut jamais se stabiliser et, s’il est empêché d’utiliser son mouve-
ment dans la direction des vanités, il n’a d’autres ressources que d’aller droit 
à la réalité, puisque de partout on l’écarte des choses insensées 30. 

Si l’ascèse n’était pas liée à la purification et à la métanoia, il ne saurait 
y avoir de participation du corps au salut et par conséquent pas de conception 
orthodoxe de l’Incarnation. Car « le christianisme, affirme Paul Florensky, est la 
religion du corps saint » 31.

Dans le cadre de la typologie tripartite de l’âme, que les Pères empruntèrent 
à la philosophie grecque, l’ascèse a pour fonction de rétablir l’harmonie des trois 
puissances de l’âme 32, en maintenant sa partie passionnée sous le contrôle de la 
puissance rationnelle 33. À chacune des puissances de l’âme correspondra donc 
une ascèse spécifique :

Par la charité mets un frein à la puissance irascible (θυμικὸν) de ton âme ; par 
la tempérance (ἐκρατεία), mortifie la puissance concupiscible (ἐπιθυμικὸν) ; 
par l’oraison donne l’essor à la puissance raisonnable (λογικὸν), et la lumière 
de ton intellect ne s’obscurcira jamais 34.

L’encrateia –  que l’on peut traduire par « tempérance », « continence » ou 
« abstinence », ou plutôt, de manière plus générale, par « maîtrise de soi » –, est 
donc l’ascèse particulière qui correspond à la puissance du désir. Un traité attribué 
à Aristote la définissait comme « une vertu de l’appétit concupiscible inhibant le 

30.  Grég. Nysse, Virg. VI, 2, SC 119, 347-349 ; cf. Grég Naz, Disc. 37, 12, SC 318, 297 ; J. Clim., 
26, iii, 19 (29), PG 88, 1085D-1088A, tr. 297.

31.  P. Florensky, La colonne et le fondement de la vérité, op. cit., p. 192. Pour un aperçu général 
de la doctrine orthodoxe sur le corps, cf. J. C. Larchet, Ceci est mon Corps, Genève 1996. Sur la 
place centrale de l’ascèse dans la définition de l’identité de l’Église orthodoxe, voir aussi Antoine 
Krapovitsky, L’idée morale des dogmes de la Sainte Trinité, de la divinité de Jésus-Christ et de la 
Rédemption, tr. du russe, Paris 1910 appendice, p. 47-55, et S. Justin Popovitch, « La mission inté-
rieure de notre Église » dans L’homme et le Dieu-Homme, Lausanne 1989, p. 72-76. 

32.  « La pratique est la méthode spirituelle qui purifie la partie passible de l’âme », Évagre, Traité 
Pratique, 78 SC 171, 666 ; Maxime Conf., Cent. Char. IV, 15, PG 90, 1052, SC 9, 154-155. 

33.  Ibid. IV, 57 et 79, PG  90, 1051 et 1063, SC  9, 164, 170. Pour Clément d’Alexandrie, 
l’encrateia dictée par la raison est le moyen pour le gnostique d’imiter la nature divine, Strom. II, 
13, 81, SC 36, 98.

34.  Maxime Conf., idem, IV, 80, PG 90, 1068C, SC 9, 170. « L’âme raisonnable agit selon la nature 
quand sa partie concupiscible tend à la vertu, quand sa partie irascible lutte pour elle, et que sa partie 
rationnelle perçoit la contemplation des êtres » Évagre, Prat. 86, SC 171, 676.
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raisonnement du désir qui s’élance vers les plaisirs bas » 35. Mais le désir com-
porte lui aussi deux objets ou deux puissances distinctes. D’une part l’appétit 
sexuel – naturel et non nécessaire –, qui devient fornication (πορνεία) lorsqu’il 
n’est plus réglé par la raison. Cette passion est vaincue par la vertu de chasteté 
(σωφροσύνη) 36 ou de pureté (ἀγνεία). La seconde puissance du désir est la faim 
– naturelle et nécessaire –, qui devient la gloutonnerie (γαστριμαργία) lorsqu’elle 
échappe à la raison, et à laquelle s’oppose l’encrateia dans le sens restreint du 
terme 37. De sorte que, selon cette perspective plus précise, l’encrateia est la vertu 
par laquelle on soumet la révolte du ventre, principalement au moyen du jeûne 38. 

Ce dernier point de vue a été adopté par les auteurs du Triodion qui emploient 
le plus souvent les termes de νηστεία (jeûne) et de ἐγκρατεία (tempérance) comme 
synonymes. Cependant, il ne faudrait pas chercher là encore une stricte rationa-
lisation de la terminologie spirituelle du Triodion. Les hymnographes comme les 
auteurs spirituels utilisent un vocabulaire souvent flottant et selon le point de vue 
qu’ils adoptent le terme encrateia signifiera simplement le jeûne ou ailleurs l’en-
semble des œuvres ascétiques appliquées à la partie irrationnelle de l’âme 39.

La vie chrétienne est un combat aux dimensions cosmiques contre les puis-
sances démoniaques et les passions 40, mais le fait d’être attaqué est en lui-même 
une preuve que l’on est engagé sur la bonne voie et que déjà l’on combat 41. Plus 
le fidèle avancera dans l’ascèse et la purification, plus la lutte se fera acharnée 
et les suggestions des démons déroutantes et perverses. Quel intérêt auraient-ils 

35.  (Ps) Aristote, Des vertus et des vices 11, 1249, éd. K. Susemihl, Aristotelis Ethica Eude-
mia, Leipzig 1884, p. 182 ; cf. Hausherr, Philautie p. 103 ; A. Guillaumont note au Traité Pratique, 
SC 171, 683. Nombreuses références dans T. Camelot, « Egkrateia », DSp. IV, 358 et E. Chadwick, 
« Enkrateia », RAC V, 343-365.

36.  Cf. infra p. 171.
37.  Cette distinction entre σωφροσύνη et ἐγκράτεια vient d’Évagre : « Fuyant la fornication, réfu-

gions-nous auprès de la continence (σωφροσύνη), et combattant contre la gloutonnerie, combattons 
avec l’abstinence (ἐγκράτεια), Sur Ps 45, 2, PG 12, 1433B ; cf. Guillaumont, op. cit., p. 543. Pour 
S. Nil, réfréner la gourmandise est le principal objet de l’encrateia, Des vertus opposées aux vices, 
PG 79, 1141AC, 1145, 12293D, 1236A, autres réfs in Camelot, art. cit., p. 384.

38.  Selon Évagre, la fonction de l’encrateia dans ce sens limité est « de rejeter avec joie tous les 
plaisirs de la bouche » Prat. 89, SC 171, 687.

39.  L’encrateia, quand elle s’applique aux deux composantes du désir, comporte aussi le labeur 
(κόπος), l’anachorèse, les veilles, l’alousia, cf. par ex. Évagre, Prat. 15, SC 171, 536-537 ; J. Chrys., 
Sacerd. III, 10, SC 272, 175 ; Maxime Conf., Cent. Char. II, 47, PG 90, 1000, SC 9, 108. Sur ces cinq 
types essentiels d’ascèse, voir Musurillo, « Ascetical fasting », p. 8sv.

40.  Cf. Éph 6, 12. Ce combat est le signe du chrétien authentique (Macaire, Hom. IX, 7 éd. Dor-
ries-Klostermann p. 87, tr. 150), car les démons sont jaloux des chrétiens et veulent les empêcher 
de monter à la place d’où ils sont tombés, Athanase, Vie S. Antoine, 22, 2, SC 400, 197. L’objet du 
combat est, d’après S. Basile, la maîtrise de soi (πρόσεχε σεαυτῷ), Hom. sur le précepte « Observe 
toi toi-même », 4, PG 31, 208B.

41.  J. Chrys., Hom. III Gen., 5-6 & Hom. IV, 2, PG 53, 37-38 & 40 ; J. Clim., IV (119), PG 88, 
720A, tr. 115.
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en effet, à tenter quelqu’un qui tombe facilement de lui-même ? 42 Le Carême est 
précisément la période de l’année où s’intensifient les combats spirituels. Il est 
considéré par les hymnographes comme le temps par excellence du combat et le 
moment opportun pour remporter la victoire sur les démons.

Ainsi doit être le moine : dépouillé de toute la matière de ce monde et cru-
cifié. Dans les luttes, l’athlète combat avec ses poings, dans les pensées, le 
moine se tient les bras en croix levés vers le ciel et appelant Dieu. L’athlète se 
tient nu pour mener le combat, le moine se tient nu et libre de toute matière, 
oint d’huile et enseigné par son maître sur la façon dont il faut combattre. 
Ainsi Dieu nous conduit-il à la victoire 43.

On compare la Quarantaine à un stade, le « stade divin du saint Jeûne » 44, 
vers lequel les athlètes spirituels s’empressent de courir avec joie 45, en revêtant la 
panoplie de combat des vertus :

Le stade des vertus est ouvert, entrez vous qui voulez vous y exercer en 
vous ceignant pour le bon combat du Carême ! Ceux qui luttent selon les 
règles seront justement couronnés. Saisissant l’arme de la Croix, engageons 
le combat contre l’ennemi, en prenant la foi comme rempart inébranlable, 
la prière comme cuirasse, pour casque les œuvres de miséricorde, et comme 
glaive le jeûne qui retranche du cœur tous les vices. Qui fait ainsi recevra du 
Christ, le Roi de toute chose, la véritable couronne au Jour du Jugement 46. 

Le jeûne est donc l’arme principale qui va permettre à l’ascète de remporter 
la victoire sur les passions et les démons, afin de parvenir triomphant au seuil de 
la Grande Semaine 47. 

42.  PE I, 30, tr. t. 1, 262-267.
43.  D’après Ap. syst. VII, 58, SC 387, 391 & VI, 20, SC 387, 327. Cf. Nil, Parénèse aux moines, 

PG 79, 1236B ; Dim. Tyro. (Doxa st. A) ; Lu. I (1 o, 2 c, 2 tp).
44.  Dim. Tyro. (1 Ke, Vs). S. Basile l’appelle le « gymnase des athlètes », Hom. I sur jeûne, 6, 

PG 31, 172B.
45.  Lu. I (3 Ke, Vs).
46.  Dim. Tyro. (2 stLa).
47.  Sur le jeûne comme arme, cf. par ex. : Lu. I (3 Ke, Vs), Me. III (3 o, 1 c, 3 tp). C’est un thème 

fréquent chez les Pères : « Le jeûne est une arme dans notre campagne (στρατηγία) contre les dé-
mons », Basile, Hom. I sur jeûne, 9, PG 31, 180C et (Ps) Chrys., Hom. sur la Vénération de la Croix, 
2, PG 59, 678. « Le jeûne est l’arc dont les flèches percent le Mauvais », Éphrem, Hymne sur le jeûne 
6, 4 et 8, 2, éd. Lamy II, 680 et 694. « Par le jeûne, les démons sont repoussés comme par une épée, 
car ils n’en soutiennent ni n’en supportent la douceur », Romanos, Hymne 1, 3, SC 99, 74.
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3. LE JEÛNE

Le jeûne, dont l’importance dans la vie des chrétiens a été soulignée par 
le Concile réuni en Crète en juin 2016 48, exprime l’éthos ascétique de l’Église 
Orthodoxe, sa conception dynamique de la nature humaine et du corps appelé à 
participer à la sanctification ; un processus qui s’étend sur toute la vie, mais qui se 
trouve réactualisé chaque année pendant le Grand Carême. Notre introduction a 
rapidement montré que cette période s’est constituée en fonction du jeûne prépara-
toire à Pâques. Celui-ci est resté l’élément essentiel de la conversion et de l’effort 
ascétique entrepris pendant la Quarantaine, c’est pourquoi les Canons conciliaires 
le rendirent obligatoire pour tous 49. Une série d’autres observances disciplinaires 
s’y ajouta ensuite, imposée par l’atmosphère de deuil et de pénitence liée à cette 
période, tels l’interdiction de célébrer la Liturgie eucharistique 50, les fêtes des 
saints 51, les mariages 52, les anniversaires, les baptêmes 53 et de procéder à des or-
dinations pour l’admission dans les ordres sacrés 54, ou encore la proscription des 
relations conjugales 55 et des bains 56, et, pour les moines, l’interdiction de sortir de 
leur monastère pendant tout le Carême, « afin que leur assiduité à la prière ne soit 
pas distraite » 57. Toutes ces réglementations ne sont au fond que des conséquences 
naturelles de l’observation du jeûne qui exclut toutes solennités extérieures pour 
concentrer les forces des chrétiens sur eux-mêmes. 

48.  « L’importance du jeûne et son observance aujourd’hui », texte officiel traduit dans Contacts 255 
(2016), p. 279-284. Contrairement à ce que pouvait laisser présager des réunions préconciliaires, ce 
Concile a confirmé les règles traditionnelles en vigueur, en laissant aux pasteurs la liberté de les 
adapter aux possibilités des fidèles et aux circonstances, conformément aux principes de l’économie 
ecclésiastique. Mêmes si ces règles ne sont plus appliquées par de nombreux fidèles, elles restent 
donc des paradigmes qui invitent au combat spirituel ceux qui le souhaitent. Sur le sens du jeûne dans 
la vie chrétienne et ses règles, cf. J.C. Larchet, La vie liturgique, p. 112-151 ; V. Pheidas, Le Jeûne ; 
C. M. Enisleidis, ὁ Θεσμὸς τῆς νηστείας ; J. Herbut, De ieiunio et abstinentia in Ecclesia byzantina ; 
A. Lossky & G. Sekulovski éd., Jeûne et pratiques de repentance.

49.  Canon des Apôtres 69, RP II, 88-89.
50.  Concile de Laodicée, Canon 49, Joannou, Discipline générale antique, I, 2, Rome 1962, p. 

150 ; cf. infra p. 274.
51.  Idem, Canon 51, p. 151 ; cf. infra p. 242, 274 & 321.
52.  Idem, Canon 52, p. 151 ; cf. aussi Matthieu Blastarès, Syntagma lettre « t », RP VI, 463 ; 

Théodore Balsamon, Réponse 57, RP IV, 489sv.
53.  Nicolas Grammaticos, Sur les jeûnes VII, éd. Pitra, Spicilegium Solesmense, Paris 1858, IV, 

485B ; Syméon Thess., Quest. à Gabriel, 25, PG 155, 875.
54.  Théodore Balsamon, Réponse 58, RP. IV, 490.
55.  Idem, 52, RP IV, 485 ; Nicolas Grammaticos, ibid., Pitra IV, 485A.
56.  Augustin, Ep. 54 (116), 5, PL 33, 202 ; cf. O. C. Owens, « Fasting in the Eastern Church », 

p. 98. « Durant tout ce Grand Carême, aucun des moines ne sera autorisé à prendre un bain, à moins 
que quelque maladie ne l’y contraigne…» Typ. Pant., p. 58.

57.  Typ. Pant. idem.
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Le jeûne a pris une telle importance que le terme νηστεία signifie aussi bien 
le jeûne comme exercice ascétique de maîtrise du ventre que la période du Grand 
Carême, nommée elle-même : « le temps divin de l’encrateia » 58 ou encore : « le 
temps bienheureux du jeûne » 59.

Le premier commandement donné à Adam au Paradis, était de « garder le 
jeûne », c’est-à-dire la maîtrise de sa puissance de désir en ne mangeant pas du 
fruit de la connaissance du bien et du mal 60. Par la suggestion du serpent et l’en-
tremise d’Ève, il transgressa la seule limite qui lui avait été imposée par Dieu 61 et 
devint victime de la gourmandise 62. Il fut alors rejeté du Paradis par l’amertume 
de ce même fruit qui ne lui était pas nécessaire et dont il avait abusé 63. 

Adam fut rejeté hors du Paradis de délices par l’amertume de la nourriture. 
Dans son intempérance, il n’a pas gardé le commandement du Maître et il fut 
condamné à travailler la terre dont il fut lui-même formé, pour manger son 
pain au prix de beaucoup de sueur 64.

Si Adam avait jeûné et si Ève avait résisté à la gourmandise, ils n’auraient 
pas été chassés du Paradis et la mort ne serait pas entrée dans le monde 65. 

58.  Ὁ τῆς ἐγκρατεία θεῖος καιρός, Ve. Tyro. (l ο, l tp ; 7 o, théot.), Me. Tyro. (3 o, 1 c, 3 tp).
59.  Ὁ μακάριος χρόνος τῆς νηστείας, Me. Tyro. (3 o, 2 c, 4 tp).
60.  Cf. Basile, Hom. I Jeûne, 3, PG 31, 165-168 ; J. Chrys., Hom. V sur Repentir, 1, PG 49, 307 ; 

Grég. Palamas, Hom. VI, PG 151, 81. « C’est l’Ami des hommes, lui-même, qui avait d’abord confié 
à l’autorité du jeûne, comme à une mère aimante, comme à un maître, l’homme qu’il avait créé et 
dont il remit la vie aux mains du jeûne », Romanos Mélode, Hymne I, 5, SC 99, 75-77 ; et Synax. 
Dim. Tyro. (TA 155, tr. 88).

61.  L’orgueil est la première des deux composantes du péché, il produit la transgression, cf. Dim. 
Tyro. (l o, 4 tp ; 3 o, 2 tp).

62.  Deuxième composante du péché : le désir, qui produit la gourmandise, cf. Dim. Tyro. (9 o, 
l tp).

63.  Le péché réside dans l’excès et non dans le fait de manger qui est bon en soi, car naturel, cf. 
Romanos, Hymne 1, 7-8, SC 99, 76-79, Synax. Dim. Tyro. (TA, 155, tr. 88). S. Maxime affirme de 
manière plus profonde que : « la gloutonnerie (gastrimargia) a tranché la cohésion de la nature par 
l’amour de soi (philautia) », Qu. Thal. 65, PG 90, 768A. La gourmandise est donc en définitive un 
repliement sur soi, une fixation dans la singularité de l’hypostase, un amour égoïste de soi suggéré 
par le Diable « pour nous séparer de Dieu et les uns des autres… diviser de la sorte la nature en susci-
tant une multitude d’opinions… », Maxime Conf. Ep. II, PG 91, 396D. Le jeûne, surtout lorsqu’il est 
associé à l’aumône, a donc pour but de faire retrouver à l’homme le mouvement expansif de l’amour, 
inscrit dans sa nature.

64.  Dim. Tyro. (3 o, Cath. 1), cf. infra p. 416.
65.  Basile, Hom.  I jeûne, 3, PG  31, 168. Passion de S.  Barthélemy, 11, tr. Écrits apocryphes 

chrétiens, Pléiade, II, 800-801 ; Éphrem, Hymne sur le Jeûne VI, I, éd. Lamy II, 678 ; J. Chrys., Sur 
Daniel IX, 1, PG 54, 238 ; (Ps) Chrys., Hom. sur la Mi-Carême, PG 59, 704 ; Hom. sur le Dim. V, 
PG 62, 531 ; Astérios d’Amasée, Hom. sur le début du Jeûne, PG 40, 1373C ; Pallade, Vie de S. J. 
Chrysostome, 12, 142, SC 341, 243 ; Grég. Naz., Disc. XXIV, 3, SC 284, 44, Disc. XLV, 28, PG 36, 
661 ; J. Climaque, 14, 38, PG 88, 869B ; tr. 186 ; Callinicos, Vie d’Hypatios XXI, 73, SC 177, 168, 
avec réfs aux Pères latins p. 169-171.
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Maintenant, assis à la porte du Paradis, il se repent, mais trop tard, de n’avoir pas 
jeûné à temps 66.

Recevons avec joie le message du jeûne. Si notre premier père l’avait 
gardé, nous n’aurions pas déchu du Paradis. Qu’il était beau à regarder et 
bon à manger le fruit qui m’a donné la mort  ! Ne laissons pas nos yeux 
nous séduire, ni notre gosier se plaire dans la douceur d’aliments recherchés 
qui deviennent méprisables après qu’on y ait goûté. Fuyons l’intempérance 
(ἀκρασία) et ne nous soumettons pas aux passions qui viennent de la satiété 67.

Puisque la gourmandise nous a fait sortir du Paradis, son antidote, le jeûne, 
doit nous y faire parvenir.

Adam, par la désobéissance, fut banni du Paradis et rejeté des délices, 
ayant été trompé par les paroles de la femme, et, nu, hélas, il est assis de-
vant le jardin en se lamentant. C’est pourquoi, empressons-nous tous de 
recevoir le temps du jeûne en obéissant aux traditions évangéliques, afin 
que par elles nous devenions agréables au Christ et recevions de nouveau la 
demeure en Paradis 68.

Le jeûne est une « destruction de la mort » 69 qui était la conséquence du 
péché. L’homme qui jeûne échappe, certes de manière encore relative, aux lois 
du monde déchu. Il rompt le cercle infernal de la dialectique du désir et du plai-
sir, de la faim et du rassasiement, en reportant son désir sur la contemplation 
des réalités célestes. Les Pères ont amplement montré que la virginité est une 
image de la vie angélique, et une restauration de l’innocence et de l’impassi
bilité d’Adam 70. De même, le jeûne assimile l’homme aux êtres incorporels 71, 

66.  Syn. Dim. Tyro. (TA 155, tr. 88).
67.  Ve. I (1 st.La).
68.  Dim. Tyro (4 Ke) ; Cf. Lu. I (l o, 2 c, 5 tp), Ma. VI (2 o, l c, l tp). Source probable de ce thème : 

Athanase, Virginité 6, PG 28, 257 et Basile, Hom. I Jeûne, 4, PG 31, 168.
69.  (Ps) Chrys., Hom. sur Dim. V Carême, PG 62, 731.
70.  « Telle est la puissance de la virginité qu’elle demeure dans les cieux près du Père des es-

prits, qu’elle danse en chœur avec les Puissances hypercosmiques et qu’elle s’applique au salut de 
l’homme », Grég. Nys. Virg. II, 3, SC 119, 258-259. « Voilà la puissance de la virginité. Ces êtres pé-
tris de chair et de sang, marchant sur le sol, assujettis aux exigences de la nature mortelle, la virginité 
les rendait aptes à agir en toutes choses comme s’ils n’avaient point de corps, comme si déjà le ciel 
leur était échu, comme s’ils avaient déjà obtenu l’immortalité », J. Chrys., Virg. 79, 13, SC 125, 379. 
Sur la virginité d’Adam et d’Ève, idem, 14, 3, SC 125, 141.

71.  « Ceux qui jeûnent ont donc une vie céleste. Car le jeûne transporte les hommes de la terre au 
ciel et les range dans l’ordre des anges ; par lui le chemin de la terre au ciel est facile et le Royaume 
céleste (déjà) présent, car il apporte la jouissance des biens immortels », (Ps) Chrys., Hom. sur la Mi-
Carême, PG 59, 702. « Le jeûne est la vie angélique, et celui qui le pratique atteint la stature des anges », 
Athanase, Virgin. 7, PG 28, 250C. « Le jeûne est l’imitation de la vie des anges (ἰσαγγέλου πολιτείας τὸ 
μίμημα), la source de la chasteté (σωφροσύνης πηγὴ) et le début de la tempérance (ἐγκρατείας ἀρχὴ), 
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il est l’icône du mode de vie paradisiaque 72 et l’anticipation de la vie éternelle 73 
dans laquelle les élus seront de véritables « anges » dans le corps 74, la puissance 
de leur désir ayant été entièrement convertie de la chair à l’esprit.

Le jeûne orthodoxe est profondément marqué de cette atmosphère eschato-
logique : il reste bien sûr un moyen pour acquérir la vertu, mais l’instrument est 
déjà lui-même déifié. Il est, pourrait-on dire, déjà son but. Par exemple, les règles 
interdisant de manger de la viande pendant le Carême visent, certes, à affaiblir le 
corps, mais en les observant le fidèle adopte aussi un nouveau mode d’existence 
(tropos) : il restaure en lui-même, ici et maintenant, l’état d’Adam qui, avant la 
chute, était végétarien 75 et anticipe la vie future, où selon Théodore Stoudite, les 
élus ne seront plus asservis aux nécessités du corps 76.

Le jeûne est « une violence faite à la nature » 77, mais une violence évan-
gélique (Mt 11,  12), nécessaire pour que la raison retrouve son hégémonie 
naturelle sur le ventre et la partie irrationnelle de l’âme. Alors que la nourri-
ture engendre les passions, le jeûne est la « mère des vertus » 78 et de tous les 
biens 79. Il est la « voie royale de la purification » 80, le « gardien de la pureté et 
la mère de l’apatheia » 81. Il est semblable à une épée retranchant tout mal du 
cœur 82, il dompte les passions comme les lions qu’affronta le prophète Daniel 
grâce à sa tempérance 83 ; chassant les démons, il nous fait échapper au feu de 

Cyrille Alex., Ηom. pascale Ι, 5, PG 77, 412D-413A ; cf. aussi Basile, Hom. II jeûne, 5, PG 31, 193 ; 
Eusèbe Alex., Hom. I, PG 86, 317, etc.

72.  « Ἡ ἐν Παραδείσῳ διαγωγὴ νηστείας ἐστιν εἰκών », Basile, Ηom. I jeûne, 3, PG 31, 158Α.
73.  Astérios Amasée, Hom. XIV, PG 40, 373.
74.  C’est le nom que l’on donne déjà aux saints moines qui ont anticipé en ce monde la vie éter-

nelle. Ils sont des « anges terrestres » et des « hommes célestes », cf. par ex. S. Sabas (5 Déc.) (2e 
idiom. Litie, Vp) et même expression dans sa Vie par Cyrille de Scythopolis, 58, éd. Schwartz, 
Leipzig 1939, p. 158, tr. A. Festugière 1962, p. 86. Apolytikion de S. Syméon Stylite (1 Sept.), Daniel 
Stylite (11 Déc.), Spyridon (12 Déc.), etc. et Nicéas Stéthatos, Vie de S. Syméon le Nouveau Théo-
logien, 113, éd. I. Hausherr, Rome 1928, p. 157. Rappelons à ce propos que l’Habit monastique est 
appelé « Habit angélique ».

75.  cf. Gn. 1, 30 et Basile, Origine de l’homme, II, 5-7, SC 160, 241-247.
76.  (Ps) Théod. Stoud., Catech. Chronica, 8, PG 99, 1700B. Cf. J. Kausherter, « Der Vegeta-

rismus in der Antike » dans Religion-geschichtliche Versuche und Vorarbeiten, éd. L.  Malten et 
O. Weinreich, Berlin 24 (1934).

77.  cf. supra n. 27.
78.  Ma. III (8 o, l c, 3 tp). Sans le jeûne, aucune vertu ne peut avoir de fondement : Syméon N. 

Théol., Cat. XI, SC 104, 156.
79.  J. Chrys., Hom. I Gen., 1, PG 53, 22.
80.  Théophile d’Alexandrie cité dans Typ. Sab. 483 (554).
81.  Ma. II (8 o, 2 c, 5 tp).
82.  Dim. Tyro (2 st. La).
83.  Lu. III (9 o, 2 c, 5 tp) ; Ma. III (2 o, 2 c, 5 tp).
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l’enfer 84, nous assure la protection des anges 85, et vivifie l’âme mise à mort par 
les passions 86.

Le (temps du) jeûne est arrivé, père de la chasteté, condamnation du pé-
ché, défenseur du repentir, mode de vie des anges et salut des hommes… 87

Pendant le Carême, le jeûne soumet le corps à l’activité propre de l’âme : « la 
servante ne commande plus à la reine, mais revient enfin à sa juste place » 88. Ce 
rétablissement de l’harmonie dans le composé humain a des répercussions cos-
miques et même sociales que les Pères se sont plu à développer. Le jeûne, nous as-
surent-ils, donne à la famille son équilibre ; par lui, les jeunes et les vieux restent à 
leur place et cultivent leur vertu propre ; par lui encore l’État est maintenu en bon 
ordre et la ville dans le calme 89. Du fait de la sympathie du corps humain, micro-
cosme, avec l’ensemble du monde sensible, dont l’homme est le centre, on peut 
alors comprendre que le cosmos profite lui aussi de la purification de l’homme et 
que l’air lui-même devienne en quelque sorte plus pur pendant le Carême. 

Mais, avant tout, le jeûne reste l’auxiliaire privilégié et même indispensable 
du repentir. Sans le jeûne – c’est-à-dire sans participation du corps à l’effort de 
conversion et de retournement intérieur entrepris pendant la Quarantaine – la mé-
tanoia resterait vaine 90. « Le jeûne, dit saint Basile, est le commencement (ἀρχὴ) 
du repentir » 91. D’ailleurs, dans la catéchèse hymnologique du Triodion, les tro-
paires louant exclusivement le jeûne sont rares ; le plus souvent ils l’associent à la 
métanoia ou à l’ensemble des vertus développées pendant le Carême : 

Sois sobre, veille, gémis, pleure ; par le jeûne, rejette de ton âme tout le 
poids du péché ; par l’ardeur du repentir, échappe au feu (de l’enfer), et par la 
componction (penthos), déchire la tunique de deuil des passions pour revêtir 
la robe divine 92.

Plus nettement encore que les autres vertus jusqu’ici étudiées, le jeûne s’ins-
crit dans un mouvement de synergie : mortifier et soumettre le corps ne dépend 
que de nous, mais ce don volontaire nous assure une compensation spirituelle, 
d’ailleurs incomparablement supérieure à l’effort ascétique fourni.

84.  Ma. II (2 Ke, Vs).
85.  Lu. Tyro. (l idiom. Ort.).
86.  Lu. II (Cath. II, l tp). Pour Théodore Stoudite, le jeûne est un renouvellement de l’âme 

(ἀνακαινισμὸς ψυχῆς) dans la beauté de son archétype, Petite Cat. 54, éd. Auvray 194, tr. 129.
87.  Lu. I (1 idiom. ort.).
88.  J. Chrys., Hom. II Gen., l, PG 53, 27.
89.  Basile, Hom. II Jeûne, 5, PG 31, 192 ; J. Chrys. ibid.
90.  « Μετάνοια δὲ χωρίς νηστείας ἀργὴ », Basile, Hom. I Jeûne, 3, PG 31, 168A.
91.  Basile, Hom. II Jeûne, 7, PG 31, 196D ; (Ps) Chrys., Hom. sur la Vénération de la Croix, 

PG 59, 675.
92.  Ma I (2 o, l c, l tp).
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Si nous avons péché, nous jeûnerons parce que nous avons péché. Si nous 
n’avons pas péché, nous jeûnerons afin de ne pas pécher. Donnons ce que 
nous avons : le jeûne, et recevons ce que nous n’avons pas : l’impassibilité 93.

L’ascèse orthodoxe ne cultive pas la mortification pour elle-même, mais elle 
vise à une fin spirituelle. Tant pour la virginité que pour le jeûne, un de ses prin-
cipes fondamentaux est qu’à une restriction du corps doit correspondre néces-
sairement une contemplation proportionnée. Si le jeûne est joint à une foi droite 
et s’il est observé comme il convient à un chrétien (non comme les pharisiens), 
il conduira certainement l’intellect au sommet de la contemplation 94. Il est, écrit 
saint Jean Climaque  : « la pureté de la prière, la lumière de l’âme, la garde de 
l’intellect (τήρησις τοῦ νοῦ), l’affranchissement de l’endurcissement, la porte de 
la componction… la source de l’hésychia… le guide vers l’apatheia, la rémission 
des péchés, la porte du Paradis et ses délices » 95.

Le corps allégé du jeûneur le fait marcher d’un pas plus alerte vers le ciel et 
même s’envoler vers la déification en revêtant « les ailes des divines vertus » 96.

Viens, mon âme, allégée par le jeûne, sur les ailes des vertus, relève-toi du 
vice rampant à terre, pour jouir de la nourriture des lumineuses contempla-
tions qui accompagnent les vertus, devenant semblable à Dieu par la foi 97.

De manière suggestive, les mélodes comparent souvent le jeûne à un véri-
table banquet mystique où l’âme se régale de nourriture spirituelle. Le Carême 
est un « festin lumineux » 98 au cours duquel on se délecte des « fruits des actions 
vertueuses », qu’a cultivés et récoltés le jeûne 99. L’hôte qui convie tous les fidèles 
à ce banquet et les nourrit généreusement de la contemplation est l’Esprit Saint 100. 
La componction est la boisson qui se déverse en flots abondants par les larmes 
dans les coupes des convives de ce banquet de quarante jours : 

La grâce du jeûne remplit maintenant le cratère divin de la componction ; 
en conviant avec sagesse tous les fidèles, elle s’est écriée  : « Venez vous 
délecter avec joie rejetant l’ivresse des passions pour être dignes de la conso-
lation à venir » 101.

93.  J. Chrys. cité dans Nicolas Grammaticos, Sur les jeûnes, 9, éd. Pitra, Spicil. Solesm. IV, 486 ; 
cf. Ps Chrys., Hom. sur jeûne, PG 62, 636. 

94.  Ma II (Cath. II, l tp).
95.  J. Climaque, 14, 37, PG 88, 869A, tr. 186.
96.  Me III (9 o, l c, 3 tp).
97.  Ma I (9 o, l c, 3 tp).
98.  Me II (Cath. III, l tp).
99.  Ma. II (8 o, 2 c, l tp). Dans d’autres hymnes les mets de ce banquet sont présentés comme les 

dons du Saint-Esprit, cf. Ma II (Cath. III, l tp) ou les commandements, ou encore le jeûne lui-même, 
Ma II (2 o, 1 c, 2 tp).

100.  Ma. II (9 o, 2 c, 5 tp).
101.  Lu. V (9 o, l c, l tp) ; cf. Me. V (8 o, 1 c, 3 tp).
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Pour saint Syméon le Nouveau Théologien, ce repas spirituel aux mets variés 
est composé par les lectures, les chants et les longs offices de Carême pendant 
lesquels l’âme se rassasie et festoie sobrement en fortifiant même le corps à cause 
de son étroite union à lui 102.

Cette nourriture spirituelle, dont paradoxalement on est d’autant plus rassasié 
que l’on prive le corps de nourriture matérielle 103, est identique à celle dont jouis-
sait Adam au Paradis.

Ô Verbe, accorde-moi aussi les délices de l’encrateia comme tu (donnas) 
autrefois le Paradis à Adam. Que je goûte de toute ta loi, Ô Notre Dieu, et 
m’éloigne toujours du fruit du péché que tu m’as montré pour atteindre dans 
la joie la vivifiante passion de ta Croix 104.

À peine le Carême commencé, le Paradis est ainsi déjà restauré, par le 
jeûne et les vertus 105, pour ceux qui s’y avancent avec zèle. Les ascètes véri-
tables goûtent par avance, pendant toute la Quarantaine, aux fruits spirituels qui 
ne seront offerts en plénitude qu’au jour de Pâques, quand le jeûne corporel sera 
rompu par la communion au corps du Christ ressuscité. Et même alors, chacun ne 
sera vraiment illuminé que dans la mesure où il aura déjà participé à ce banquet 
pendant le Carême, selon une modalité spécifique : le jeûne. Le Jeûne, comme 
les autres vertus, a pour les hymnographes byzantins un caractère pascal et même 
« sacramentel » très marqué. L’utilisation d’images antinomiques, comme celle du 
Carême-festin 106, n’a pas seulement un caractère rhétorique, mais elle exprime au 
fond le paradoxe clé de la spiritualité chrétienne qui invite le fidèle à développer 
volontairement la grâce qu’il porte déjà complètement en lui depuis l’illumination 
baptismale. Les différentes étapes de cette progression en manifestent chacune le 
but ultime : la Résurrection, mais envisagé seulement selon le point de vue qui 
leur est propre. Le jeûne révèle lui aussi cette tension fondamentale de l’eschato-
logie chrétienne entre le Salut, « déjà » accompli et présent, et le « pas encore », 
c’est-à-dire l’attente de sa consommation dans la déification personnelle et/ou le 
Second Avènement du Christ.

Cette « science du jeûne » n’est pas récente, et les fidèles y ont été initiés 
par leurs maîtres de l’Ancien Testament. L’exemple le plus développé par les 

102.  Syméon N. Théol., Cat. XI, SC 104, 162-165. « Nourrissons l’âme avec de saints discours 
et avec frugalité », J. Chrys. Hom. XXVII sur Actes, 3, PG 60, 210. cf. Callinicos, Vie d’Hypatios, 
SC 177, 182 ; Théodoret de Cyr, Hist. moines de Syrie. II, 2 (Julien Sabas), SC 234, 197.

103.  Ma. I (8 o, l c, 5 tp), cf. Pr. 9, 1-5 ; Je. I (8 o, l c, l tp ; 3 Ke, Vs).
104.  Ma. I (3 Ke, Vs).
105.  Sur le Paradis spirituel et l’interprétation anagogique des éléments du Paradis sensible 

comme symboles des vertus de la « philosophie pratique », Nicétas Stéthatos, Contemplation du 
Paradis, SC 81, 154-227.

106.  Les oxymorons peuvent s’accumuler dans un même tropaire, par ex. : le jeûne nourrit le cœur 
et dessèche l’abîme des passions par la contemplation qu’il procure, Lu. V (1 o, 1 c, 3 tp).
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hymnographes est celui de Moïse se retirant du peuple et jeûnant pendant qua-
rante jours pour se préparer à la théophanie du Sinaï et recevoir la loi divine 107. 
De même, chaque fidèle doit se retirer en lui-même et jeûner pendant quarante 
jours pour être jugé digne de « voir Dieu », de contempler la divinité du Christ au 
moment de la théophanie de la Passion-Résurrection 108, afin de recevoir lui aussi, 
mais spirituellement, la loi de l’Amour gravée sur les tables de son cœur 109.

Précipitons-nous par le jeûne sur la montagne de la prière et dans la pu-
reté de nos cœurs nous verrons Dieu. Recevant intérieurement les tables des 
commandements comme Moïse, nous aurons la face rayonnante de la gloire 
de son amour 110.

Par le jeûne, le fidèle dispose des « montées dans son cœur » 111 et gravit « la 
montagne des bonnes œuvres » pour pénétrer dans la ténèbre de la contempla-
tion 112, y entendre des paroles de paix et de lumière 113 et y être déifié par la beauté 
du Christ 114. Le Carême est semblable à la montagne du Sinaï qu’a gravie Moïse 
en tant qu’homme, sur laquelle il resta quarante jours et d’où il est redescendu 
déifié et rayonnant de la gloire divine 115. La synergie étant alors représentée sous 
la forme d’un mouvement ascendant (l’homme) répondant à un mouvement des-
cendant (Dieu).

Le jeûne fut aussi l’initiateur des autres théophanies et des miracles de l’An-
cienne Alliance. Grâce au jeûne, le même Moïse fit passer la Mer Rouge au peuple 
d’Israël 116 et fut jugé digne de la théophanie du Buisson ardent 117. Grâce à la 
maîtrise de leurs passions et à la pratique du jeûne, Énoch fut « transféré » au ciel 
et ne connut pas la mort 118, Jacob hérita du droit d’aînesse 119, Joseph échappa à 

107.  Ex. 24, 15-18, 34, 28 ; De. 9, 9-17. Moïse modèle du jeûne, cf. Basile, Hom.  I Jeûne, 5, 
PG 31, 169 ; J. Chrys., Hom I Gen., 3, PG 53, 24 ; (Ps) Chrys. Hom. sur Dim. V, PG 52, 131, etc. Réfs 
sur les modèles du jeûne dans l’A. T. dans Musurillo, « Ascetical fasting… », p. 50sv.

108.  Dim. Tyro (3 stLa), Me. Tyro. (1 o, 2 tp ; 5 o, l tp) ; Lu. I (1 o, 2 c, 5 tp) ; Ma. III (8 o, l c, 2 tp) ; 
Je. III (8 o, l c, l tp), Je. V (2 Ke, Vs).

109.  Ma. I (Cath. II) ; Ma. V (Cath. III).
110.  Ma. I (9 o, 2 c, 5 tp).
111.  Ve. Tyro (5 o, 2 tp), cf. Ps 83, 5.
112.  Ma. I (2 o, 1 c, 2 tp).
113.  Ma. V (8 o, 1 c, 2 tp).
114.  Ma. I (2 o, 1 c, 2 tp) : « …et pénétrant dans la ténèbre des saintes contemplations, nous verrons 

la seule beauté du Christ, objet de nos désirs, mystiquement divinisés par de divines ascensions ».
115.  « Quand Moïse gravit la montagne, il jeûna pendant quarante jours. Quand il monta, c’était 

un homme ; quand il redescendit, il était habité par Dieu », Macaire, Hom. XII, 14, éd. Dorries-Klos-
termann p. 114, tr. 171.

116.  Me. Tyro. (9 o, 1 c, l tp), cf. Ex 14, 19-31.
117.  G. C. (5 o, 9-10 tp ; 7 o, 9 tp), cf. Ex 3, 1-14.
118.  Me. Tyro. (3 o, l tp), cf. Gn 7, 24.
119.  Lu. II (8 o, 2 c, 1 tp), cf. Gn 25, 29-34 ; Basile, Hom. I Jeûne, 6, PG 31, 172 ; (Ps) Chrys., 

Hom. sur Dim. V, PG 62, 732. 
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la fornication 120, Josué put entrer dans la terre promise et sanctifier le peuple 121, 
Anne la stérile donna naissance à Samuel 122, Samson triompha du lion 123, Gé-
déon remporta la victoire sur ses ennemis avec seulement trois cents hommes 124 
et David obtint la royauté 125.

Ceux qui imitent l’exemple du prophète Élie seront comme lui jugés dignes 
de la vision de Dieu dans une brise légère après une marche de quarante jours dans 
le désert 126. Par le jeûne, celui-ci ressuscita le fils de la veuve 127, domina les élé-
ments et fit tomber la pluie sur la terre ; de même, les fidèles acquièrent le pouvoir 
sur leur cosmos intérieur et y font descendre, grâce au jeûne, l’ondée spirituelle :

En jeûnant, Élie ouvrit le ciel et arrosa de pluie la terre assoiffée. Jeûnons 
donc en versant des torrents de larmes spirituelles pour être pris en pitié 128.

Tout comme celui-ci fut emporté au ciel sur un char de feu, le jeûne fait mon-
ter les fidèles sur le « char des vertus » et les transporte dans la contemplation :

Purifiés par le jeûne, montons sur le char des divines vertus et faisons s’en-
voler notre intellect vers les cimes éthérées en chantant : toutes les œuvres du 
Seigneur, bénissez le Seigneur 129.

Le jeûne fut la nourriture des prophètes 130, grâce à lui Élisée ressuscita lui 
aussi un mort 131, Isaïe fut jugé digne de la vision du Seigneur des armées et fut 
purifié par le charbon ardent 132, Jonas fut sauvé du monstre marin 133, Daniel, 
l’« homme des désirs », repoussa les lions 134 et les Trois Jeunes Gens restèrent 
intacts dans la fournaise de feu 135. Les Ninivites, qui joignirent le jeûne au repentir 

120.  Me. Tyro. (3 o, l tp), cf. Gn 39, 12.
121.  Me. Tyro. (9 o, 1 c, 2 tp), cf. Jos. 4.
122.  Ma. II (9 o, 2 c, 2 tp), cf. Sam. 1, 7 ; Basile, ibid.
123.  Ma. II (9 o, 2 c, 2 tp) ; Lu. III (l o, 2 c, 2 tp) ; cf. Jug. 14, 5-7 ; Basile, ibid.
124.  Me. Tyro. (9 o, 1 c, 3 tp) ; cf. Jug. 7.
125.  Me. Tyro. (8 c, 1 c, 2 tp).
126.  Ve. V (9 o, l c, 1 tp), cf. III Rg 19, 1-14 ; Basile, ibid.
127.  Basile, ibid. ; cf. III Rg 17, 7-24.
128.  Lu. VI (8 o, 1 c, 3 tp) ; cf. III Rg 18, 41sv. ; Basile, ibid.
129.  Je. I (8 o, 1 c, 3 tp) ; IV Rg. 2, 11. Cf. Ma. Tyro. (9 o, 2 c, 3 tp) ; Me. Tyro. (5 o, l tp) ; Lu. I (l o, 

2 c, 5 tp) ; Dim. I (3 Ke, Vs) ; Je. III (8 o, 1 c, l tp), Ma. V (Cath. III) ; G. C. (8 o, 2 tp), et J. Chrys., 
Hom. I Gen., 3, PG 53, 24.

130.  Lu. III (9 o, 2 c, 2 tp).
131.  Me. II (9 o, 1 c, I tp), cf. IV Rg. 4, 33-37. Aussi : Ma. III (8 o, 2 c, 2 tp).
132.  Me. Tyro. (5 o, 2 tp), cf. Is 6, l-7. 
133.  Me. Tyro. (6 o, 1 tp), cf. Jonas 2.
134.  Me. Tyro. (5 o, 3 tp ; 7 o, l-2 tp) ; Je. Tyro. (idiom. ort.) ; Ma. I (cath. II) ; Lu. III (9 o, 2 c, 5 tp) ; 

Ma. III (2 o, 2 c, 5 tp) ; Me VI (9°0, 1 c, l tp) ; Ma. V (cath. III) ; G. C. (8 o, 11 tp), cf. Dn 1, 8-15 ; 6, 
11-24, et Basile, ibid. 1, 5-7, PG 31, 172-173 ; J. Chrys., ibid 1, 3.

135.  Je. Tyro. (idiom. ort.) ; Ma. II (2 Ke, Vs) ; Me. III (8 o, 1 c, 3 tp) ; Ma V (cath. III) ; Ma VI 
(2 o, 1 c, 3 tp) ; cf. Dn. 1, 8-16 ; 3, 15sv et Romanos Mélode, Hymne VIII sur les Trois Enfants, 23, 
SC 99, 394.
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et obtinrent bientôt le pardon divin, sont aussi pour tous les fidèles un modèle 
qu’il leur faut s’empresser de suivre pour avoir accès comme eux au chœur des 
prophètes et des justes qui passèrent leur vie ici-bas en jeûnant 136.

Mais le modèle excellent et parfait, le fondement même du jeûne de Carême, 
est bien sûr le jeûne du Christ au désert pendant quarante jours après son bap-
tême 137. Quoiqu’il n’eût pas besoin de jeûner – son humanité parfaitement déifiée 
n’ayant besoin d’aucune purification 138 –, le Christ se soumit volontairement à la 
faim et à la tentation du démon par condescendance 139. Il institua ainsi le jeûne 
et l’ascèse chrétienne par sa propre existence, afin de montrer en lui-même la 
voie du redressement d’Adam tombé par gourmandise 140 et de nous apprendre 
ainsi à connaître nos limites : c’est-à-dire à réaliser effectivement le « connais-toi 
toi-même » :

En jeûnant selon son humanité, pour nous (montrer) le modèle (de nos 
jeûnes), le Seigneur remporta la victoire sur le Tentateur en nous annonçant 
la nôtre et en nous apprenant nos limites 141. 

Ayant accepté d’être tenté et de lutter avec le diable en son humanité, le 
Christ donna ainsi aux chrétiens le modèle de leur propre combat contre les puis-
sances du Mal et leur a fourni comme armes le jeûne et la prière 142.

Le Seigneur jeûna quarante jours dans le désert puis, montrant son huma-
nité, il eut faim. Ne te décourage pas, ô mon âme, si l’Ennemi s’élance contre 
toi, tu l’écraseras sous tes pieds par les prières et les jeûnes 143.

Le Carême est donc l’imitation de la vie terrestre du Christ 144. Par ce moyen, 
celui qui jeûne, revêt déjà le Christ pendant la Quarantaine, pour participer plus 
pleinement encore à sa Passion et sortir avec lui du tombeau, triomphant du mal 
et de la mort, rayonnant de la communion avec sa divinité. C’est pour cette raison 

136.  Ma. Tyro. (idiom. Vs) ; Dim. Tyro. (1 Ke, Vs) ; Lu V (8 o, 1 c, 3 tp) ; cf. Jon. 3, 5 et J. Chrys. 
Hom. III sur les Statues, 3, PG 48, 51, Hom. VII sur le Repentir, 3-4 PG 49, 312 ; Basile, Hom. I 
Jeûne, 9 PG 31, 180B ; Romanos, Hymne sur Ninive, 5 & 11, SC 99, 416 & 420.

137.  Mt 4, 1-11 ; Mc 1, 12-13 ; Lc 4, 1-13. Compléments sur ce point, infra p. 365sv.
138.  Const. Apost. VII, 22, 5, SC 336, 49 ; Syméon Thess., Qu. 52, PG 155, 897D : « Lui donc 

n’avait pas besoin d’observer le jeûne – comment en effet en aurait-il besoin lui qui est seul sans 
péché ? – mais c’est à cause de nous qu’il jeûna ».

139.  J. Chrys., Hom. I Gen., 3, PG 53, 24.
140.  Syméon Thess., ibid.
141.  « Νηστεύων ὁ Κύριος ἀνθρωπίνως πρὸς ὑποτύπωσιν ἡμῶν νικᾷ τὸν πειράζοντα, δεικνὺς τὸ 

ἡμέτερον καὶ ὅρους ὑπογράφων ἡμῖν » Me. Tyro. (l o, 2 tp) ; cf. Ve. Tyro. (5 o, l tp).
142.  J. Chrys., ibid. ; Hom. XIII Mat., 1, PG 57, 309 ; Basile, id., PG 31, 177.
143.  G. C. (9 o, 8 tp), cf. Mc 9, 29.
144.  « Τὴν τεσσαρακοστὴν μὴ ἐξουθενεῖτε, μίμησιν γὰρ περιέχει τῆς τοῦ Κυρίου πολιτείας » (Ps) 

Ignace d’Antioche, Ep. aux Philippiens 13, 3, éd. Funk, Opera Patrum Apostol., Tübingen 1878, 
II, 120.
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que le Carême est considéré par saint Grégoire le Théologien et les auteurs pos-
térieurs du Triodion, comme une préparation à la mort avec le Christ et comme 
« l’avant-fête de l’illumination ».

Ainsi, il a jeûné peu avant la tentation, et nous, c’est avant Pâques ; les 
jeûnes sont une seule et même chose, mais entre les dates, de part et d’autre, 
la différence n’est pas mince. Lui, il fait du jeûne une barrière contre les ten-
tations ; pour nous, le jeûne a le pouvoir de nous faire mourir avec le Christ, 
et il est purification qui précède la fête 145.

Comme l’ensemble de la période de Carême, le jeûne peut par conséquent 
être considéré comme une actualisation partielle de l’Économie de la Rédemption 
et comme une pleine initiation à la « vie en Christ », autrement dit comme une 
vertu divino-humaine :

Pour n’avoir pas jeûné de l’arbre de la connaissance selon l’ordre du Créa-
teur, les premiers créés cueillirent la mort pour fruit de leur désobéissance. 
C’est ainsi qu’ils furent bannis de l’arbre de vie et du Paradis des délices. 
C’est pourquoi, fidèles, jeûnons des nourritures périssables et des passions 
meurtrières, afin de cueillir la vie à l’arbre divin de la Croix et de revenir avec 
le Bon Larron à notre ancienne patrie, introduits par la grande miséricorde 
du Christ Dieu 146.

4. « LA LOI DU JEÛNE »

Lors de son jeûne au désert, le Christ ne mangea ni ne but pendant quarante 
jours, action surhumaine qui montrait ainsi l’intime compénétration de son huma-
nité et de sa divinité. Cette dernière se rétracte, mais ne peut disparaître dans ses 
actes de condescendance, d’où le caractère paradoxal de tous les événements de 
la vie du Christ. Bien que l’on doive s’efforcer d’imiter ce divin modèle, il n’est 
pas possible à l’homme ordinaire de mener un tel jeûne, excepté pour quelques 
rares héros de l’ascèse 147. L’objectif des règles du jeûne et du Typikon est donc de 

145.  « συννέκρωσιν Χριστοῦ… καὶ κάθαρσίς ἐστι προεόρτιος », Grég. Naz., Disc. 40, 30, SC 358, 
266-267.

146.  Je. II (idiom. ort.).
147.  Par ex. Syméon le Stylite, Synax. 1, p. 6, cf. Théodoret, Hist. moines de Syrie, XXVI, 7-9, 

SC 257, 173-179. D’autres saints ont accompli un tel jeûne de 40 jours, par ex. Élie le Spiléote, 
11 sept. Synax. t. 1 p. 104 ; Grégoire l’Illuminateur, 30 sept. idem, p. 299 ; Sabas de Vatopédi, 4 oct., 
idem, p. 361 ; Gérasime le Nouveau, 20 oct., idem, p. 538 ; Étienne le Sabaïte, 28 oct., idem, p. 598 ; 
Luc de Sicile, 6 nov. idem, t. 2, p. 65 ; Étienne le Jeune, 28 nov. idem, p. 301 ; Constantin le Juif, 26 
déc., idem, p. 584 ; Théagène de Parion, 3 janv., idem, p. 42 ; Mélèce du Galèsion, 19 Janv. idem, 
t. 3, p. 225 ; Euthyme le Grand, 20 janv., idem, p. 234 ; Hilarion l’Athonite, 14 fév. idem, p. 534 ; 
Bessarion, 20 fév., idem, p. 593 ; Joseph l’Hymnographe, 3 avr., idem, t. 4, p. 324 ; Callinique de 
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permettre aux fidèles de participer au « jeûne du Christ » en l’adaptant, par « éco-
nomie », à leur faiblesse 148. 

Lui, il pratique le jeûne pendant quarante jours, car il était Dieu ; nous, 
nous le mesurons à nos possibilités, encore que le zèle de certains les per-
suade de se lancer au-delà du possible 149.

Le but de ces prescriptions n’est pas de supprimer totalement la nourriture, 
mais plutôt d’assurer progressivement et « avec science » la victoire de la raison 
sur la tyrannie du ventre 150. Ainsi, pour saint Syméon de Thessalonique, les 
règles instituées par les Pères sont-elles considérées comme une peine légère 
qui nous fait nous souvenir de Dieu, de nos péchés et de la mort, et elles nous 
introduisent à l’« habitude du bien », afin de s’approcher dignement de la phil
anthropie divine 151.

Pour comprendre le sens spirituel du Typikon, il nous faut distinguer net-
tement, à la suite du Père Alexandre Schmemann, deux sortes de jeûnes 152  : le 
« jeûne eucharistique » et le « jeûne ascétique ». La communion eucharistique a 
toujours eu, dans l’Église Orthodoxe, le sens d’une fête eschatologique, d’une 
union à l’Époux anticipant la « Pâque de l’éternité ». Aussi les Canons et règle-
ments ecclésiastiques ont-ils prescrit une période de jeûne strict, obligatoire pour 
tous, avant la communion 153. Selon les usages actuels, les fidèles comme les clercs 

Tchernica, 11 avr., idem, p. 389. Eusèbe de Syrie, lui, ne mangeait que quinze figues pendant tout 
le Carême, Théodoret, id. XVIII, 4, SC 257, 5 ; Elpidios ne mangeait que le samedi et le dimanche, 
Pallade, Hist. Lausiaque XLVIII, éd. Butler 1904, t. II p. 142, tr. Leloir 1981, p. 129 ; Hypatios se 
contentait d’un morceau de pain tous les deux jours, Callinicos, Vie d’Hypatios, 13, 1, SC 177, 121 ; 
cf. Musurillo, « Ascetical fasting » p. 33sv ; A. Festugière, Les moines d’Orient, t. I Paris 1961, 
p. 50sv.

148.  Cosmas d’Attique, Sur le jeûne des Mercredis et Vendredis, éd. Papadopoulos-Kerameus, 
Varia Graeca Sacra, Saint-Pétersbourg 1909, p. 279-280. Sur le Christ comme modèle du jeûne et de 
l’encrateia, cf. Basile, Aux jeunes gens, éd. Deferrari 4, 352.

149.  Grég. Naz., Disc. 40, 30, SC 358, 267.
150.  « Nous appelons évidemment tempérance (ἐγκρατεία) non la complète abstention des ali-

ments, car cela provoquerait inévitablement la mort, mais le renoncement aux choses agréables, pra-
tiqué pour émousser l’orgueil de la chair au profit de la piété », Basile, Grandes Règles, 16, PG 31, 
960A, tr. p. 85.

151.  Syméon Thess., Quest. 54, PG 155, 901C.
152.  A. Schmemann, « Jeûne et liturgie », p. 293-296, –, Le Grand Carême, p. 65-73.
153.  Conc. de Carthage, Canon 41, RP III, 405 ; id. Canon 47, RP III, 416 ; Conc. In Trullo, Ca-

non 29, R. P. II, 367 ; Nicéphore de Cple., Canon 9, RP IV, 428 ; J. Chrys, Hom Nativ., 7, PG 49, 360. 
Cf. C. M. Enisleidis, Θεσμός τῆς νηστείας, p. 156-170. La pratique monastique récente, étendue aux 
laïcs pieux, a souvent confondu jeûne eucharistique et jeûne ascétique. Par ex. au Mont Athos, il fal-
lait de 3 à 5 jours de jeûne avant de pouvoir communier, sans pouvoir le faire le dimanche puisqu’on 
doit rompre le jeûne le samedi, Typ. Philotheou (1813 a.d.), Opis. III, 557 ; I. Fountoulis, Ἀπαντήσεις 
εἰς λειτουργικὰς ἀπορίας, 176, t. 2, p. 142-144 ; J. M. Le Guillou, « Le Mont Athos et la vie eucharis-
tique » dans Le Millénaire du Mont Athos, Chevetogne 1963, t. II, p. 111-120 ; A. Salaville, « Messe 
et communion d’après les typika monastiques byzantins du xe au xive s. », OCP 13 (1947), p. 232sv. ; 
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ne doivent, au minimum, ni manger ni boire à partir de minuit le jour où ils vont 
communier 154 : le jeûne est alors seulement rompu par le banquet eucharistique et 
l’avènement « dans le mystère » du Royaume. « Le jeûne et l’Eucharistie forment 
pour ainsi dire deux pôles complémentaires et nécessaires de la vie de l’Église, 
manifestant l’antinomie fondamentale de sa nature : l’attente et la possession, la 
plénitude et la croissance, l’eschatologie et l’histoire » 155.

Le jeûne du Carême relève plutôt du second degré  : le jeûne ascétique 156. 
Celui-ci est d’une nature différente et implique des règles d’observation distinctes 
du jeûne eucharistique. Plus qu’une préparation directe à l’union nuptiale, il cor-
respond à ce que nous avons développé plus haut sur l’encrateia et l’ascèse : une 
violence faite à la nature déchue pour assurer la primauté de la raison sur la partie 
irrationnelle du composé humain. Le jeûne ascétique est l’arme du combat contre 
Satan et contre le « monde ». Son but est d’affaiblir le corps, de le fatiguer, pour 
le rendre disponible à recevoir la grâce divine, et pour ce faire il faut du temps et 
du discernement. À la différence du jeune eucharistique, il n’est pas strictement 
obligatoire et bien que les Canons et les Typika en indiquent des règles précises, 
celles-ci peuvent être adaptées aux possibilités et à l’avancement de chacun. Leur 
austérité ne présume d’ailleurs pas nécessairement de la valeur spirituelle de 
l’ascète : certains étant rassasiés avec peu et d’autres ayant naturellement besoin 
d’une plus grande quantité de nourriture 157. Le principe du discernement donné à 
cet égard par les Pères à leurs disciples, est de rester toujours en état de faim et de 
soif, en satisfaisant aux nécessités de la nature un peu moins qu’il n’est nécessaire.

E. Herman, « Die häufige und tägliche Kommunion in den byzantinischen Klöstern » dans Mémorial 
Louis Petit (Archives de l’Orient Chrétien 1), Bucarest 1948, p. 203–17 ; G. Filias, « Le jeûne eucha-
ristique : approche historique et position pastorale… », p. 301-308 ; N. Skretta, Ἡ Εὐχαριστία καὶ τὰ 
προνόμοια τῆς Κυριακῆς κατὰ τὴν διδασκαλία τῶν Κολλυβάδων, Thessalonique 2004, p. 137-157. La 
tendance actuelle, au Mont Athos et un peu partout dans l’Église Orthodoxe, est de revenir à la pra-
tique traditionnelle de la communion fréquente (mais non systématique), précédée d’une préparation 
réglée à la mesure de chacun par son père spirituel.

154.  Nicodème l’Hagiorite, Πηδάλιον, Athènes 1886, p. 243, Enisleidis, 167.
155.  A. Schmemann, « Jeûne et liturgie », p. 295.
156.  Sur l’observance du jeûne pendant le Grand Carême, voir J. Getcha, « La pratique du jeûne 

pendant la Quarantaine pascale d’après le Triode byzantin » ; S. Lossky, « Présentation des usages 
liturgiques pratiques actuels dans le Carême orthodoxe byzantin » ; M. Stavrou, « Le jeûne du Grand 
Carême dans les monastères byzantins aux xie-xive siècles ».

157.  C’est pourquoi S. Basile se refuse à indiquer un régime précis, Grandes Règles, 19, 
PG 31, 968B, tr. p. 90 ; Cassien, Conf. XI, 16, 22 & 24, SC 42, 131, 134, 135-137. Une ascèse ex-
cessive, suggérée par le démon, est pire que la gloutonnerie qui, au moins, ne porte pas à l’orgueil, 
cf. Cassien, ibid. ; Marc l’Ascète, Sur le jeûne, 2, SC 455, 161. « Il y a une ascèse qui est commandée 
par l’Ennemi, et ce sont, de fait, ses suppôts qui la pratiquent… En effet, la démesure est toujours 
pernicieuse », Ap. alph. Synclétique 15, PG 65, 425, tr. 312 = PE II, xviii, 2, tr. p. 137-138.
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Au sujet de la mesure de la tempérance, les Pères disent que, soit pour le 
manger, soit pour le boire, il faut rester un peu en deçà, c’est-à-dire ne pas se 
remplir le ventre ni de nourriture ni de boisson… 158. 

À cette norme purement personnelle du discernement, les développements 
ultérieurs du monachisme cénobitique ont superposé des règles précises d’ob-
servation des périodes de jeûne, représentant plutôt une sorte de cadre général 
de la vie ascétique à partir duquel chacun pourra situer son propre rythme de 
progression, sans que l’on puisse assigner à celui-ci de strictes limites tant infé-
rieures que supérieures.

Alors que le jeûne eucharistique est le jeûne de l’Église entière dans l’attente 
de l’Époux, le jeûne ascétique est celui du « chrétien dans l’Église » 159. L’un et 
l’autre ne sont pas contradictoires, mais doivent au contraire se compléter et né-
cessairement coexister dans la vie de chacun. D’ailleurs, cette distinction n’est 
pas si stricte dans la pratique. On peut, en effet, considérer la période du Grand 
Carême comme une synthèse de ces deux types de jeûnes, ou une adaptation du 
jeûne eucharistique à la structure et au dynamisme du temps liturgique. Le propos 
principal de la Quarantaine consiste à préparer le fidèle à la communion du jour 
de Pâques qui couronnera son combat spirituel par sa résurrection avec le Christ. 
Pendant le Carême, les exploits des athlètes de l’ascèse deviennent le modèle 
commun de toute l’Église et le « jeûne ascétique » une obligation.

La célébration de la Liturgie eucharistique étant incompatible avec le jeûne, 
puisqu’elle en représente le but 160, il est tout à fait logique que les jours de jeûne 
soient aliturgiques 161 et déterminent ainsi une période prolongée d’attente escha-
tologique. Cependant, toute communion n’est pas supprimée pendant le Carême, 
d’une part à cause de la célébration obligatoire de la Liturgie les samedis et di-
manches (où le jeûne est levé partiellement et qui ne sont pas comptés dans la 
série des 40 jours), et d’autre part à cause de la célébration de la Liturgie des 
Présanctifiés. Les fidèles ne se trouvent pas ainsi complètement privés de la nour-
riture vitale du chrétien et ils peuvent s’acheminer avec des forces renouvelées 
vers la communion pascale, dont celles-ci sont autant d’anticipations.

158.  Jean de Gaza, Ep. 155, SC 427, 549. « Νe mange qu’une fois par jour et donne le nécessaire 
à ton corps de façon qu’en te levant de table, tu désires encore manger », Abba Isaïe, Discours IV, 
44, éd. Augoustinos, Jérusalem 1911, p. 19, tr. Bellefontaine 1970, p. 61 ; autres textes dans PE II, 
xxi, tr. 150-153. « Il est bon en toute occasion de veiller à s’accorder un peu moins que le nécessaire, 
car il ne convient pas que l’on soit satisfait en tout », Dorothée de Gaza, Sentence 10, SC 92, 529. 
cf. aussi Marc l’Ascète, Jeûne, 1, SC 455, 159 ; Owen, « Fasting… », p. 107 ; Cassien, Inst. cénob. 
V, 7-9, SC 109, 201-205.

159.  A. Schmemann, art. cit., p. 297. Le jeûne eucharistique, comme la prière vers l’Orient sont, 
d’après Anastase le Sinaïte, des traditions orales de l’Église, Guide I, PG 89, 40C.

160.  A. Schmemann, 295. 
161.  Conc. Laodicée, Canon 49, Joannou, I, 2, p. 150.
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Du fait de cette polarisation du jeûne de Carême par les deux aspects de 
l’eschatologie chrétienne et de l’articulation des deux types de jeûne que celui-ci 
réalise, les règles du Typikon apparaîtront à la fois comme une préparation lente 
et rythmée à la communion pascale, culminant les deux derniers jours (le Grand 
Vendredi et le Grand Samedi, où le jeûne total est prescrit), et comme la fixation 
ecclésiale de la « science spirituelle » éprouvée dans le désert. 

Comme pour l’ensemble du combat spirituel, et à l’image même de la vic-
toire du Christ sur la mort par la mort, le jeûne entreprend de guérir la passion 
de la gourmandise en utilisant la voie par laquelle le mal est entré ; le principe de 
la vertu étant d’opposer à la passion son contraire : à la fornication la chasteté, 
à la colère la douceur, à l’orgueil l’humilité, etc. 162. Mais il faut distinguer deux 
sortes de gourmandises : la « gloutonnerie » (γαστριμαργία), qui est, selon Doro-
thée de Gaza, la « folie de vouloir se remplir le ventre » sans se préoccuper de la 
délicatesse, et la « folie de la bouche » (λαιμαργία) qui consiste à désirer les mets 
recherchés et les plaisirs du goût, sans nécessairement manger beaucoup. « Quand 
un tel gourmand mange un aliment qui lui plaît, il est tellement dominé par son 
plaisir, qu’il le garde longtemps dans sa bouche, le mâche tant et plus et ne l’avale 
qu’à contrecœur à cause de la volupté qu’il éprouve » 163. Pour guérir cette double 
idolâtrie qu’est la gourmandise 164, il faudra lui appliquer un double remède à la 
fois quantitatif, contre la gastrimargia, et qualitatif, contre la laimargia. C’est 
pour cette raison que le jeûne du Carême possède un aspect de jeûne proprement 
dit, consistant à tenir le corps affamé par la restriction de la quantité de nourri-
ture et la raréfaction du nombre des repas, et un aspect qualitatif d’abstinence de 
certaines catégories d’aliments 165.

162.  « Contrariis sanare contraria », Cassien, Inst. Cénob. XII, 8, 1, SC 109, 461, réfs note 2. Pro-
venant d’Hippocrate, cette expression évoque le fondement de la thérapeutique des passions. Elle est 
au principe de la disposition par couples symétriques des vices et de vertus de la 3e partie du florilège 
damascénien sur la vie spirituelle, cf. M. Richard, « Florilèges spirituels grecs », Dsp V, 476, 479. 
Elle se trouve clairement exprimée par cette définition du repentir : « Le repentir est un retour volon-
taire des fautes vers le bien qui leur est opposé », Gabriel de Philadelphie, Syntagmation sur les sept 
sacrements, 1 Sur le Repentir, éd. Morin, Commentarius historicus de disciplina Paenitentiae Paris 
1682, p. 142. On la trouve approfondie par J. Climaque : « Les (vertus) contraires de ces vices sont 
engendrées par les contraires de leurs parents », Échelle 26, 33, PG 88, 1024B, tr. 268.

163.  Dorothée de Gaza, Instr. XV, 161, SC  92, 450. Nil, Des Huit pensées 1, PG  79, 1437. 
Maxime Conf. reproduit la même distinction en d’autres termes : « La goinfrerie et la friandise sont 
les causes de la débauche (πολυφαγία καὶ ἡδυφαγία ἀκολασίας εἰσὶν αἰτία), Cent. Char. III, 7, PG 90, 
1020A, SC 9, 126. Sur l’origine légendaire du terme γαστριμαργία, Maxime Conf., Quest. et Dubia, 
126, éd. Declerck, (CCSG 10) 1982, p. 92-93. Sur la λαιμαργία cf. 4 Mac. 1, 28. Cassien ajoute à ces 
deux composantes la gourmandise qui fait devancer l’heure du repas, Inst. cénob. V, 23, SC 109, 230. 

164.  Cette association de la gourmandise à l’idolâtrie est souvent évoquée dans les hymnes du 
Tr. par ex. Ma III (9 o, 2 c, 2 tp) ; cf. Ex. 22, l-10 ; Basile, Hom. I jeûne 1, 5, PG 31, 169C, Grandes 
Règles, 19, 1, PG 31, 958.

165.  Le traité sur les saints Jeûnes (4, PG 95, 69B) attribué à S. Jean Damascène distingue très clai-
rement ces deux dimensions, cité infra p. 131, n. 200 ; cf. aussi (Ps) Nil, ibid., et Théodore Stoudite : 
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a/ Aspect quantitatif du jeûne

La fuite du rassasiement et les restrictions sur la quantité de nourriture ne 
font pas l’objet de règles générales puisque, comme nous l’avons vu, chacun doit 
en la matière se fixer sa propre règle, en général selon les conseils de son Père 
spirituel. Car le rôle du Typikon est de fixer les règles communes et observables 
par tous.

La première de ces règles est de ne prendre qu’un seul repas les jours de jeûne. 
Les Typika emploient l’expression « ἄπαξ τῆς ἡμέρας » ou « μονοσιτοῦμεν ». Il 
s’agit là d’un principe de base du jeûne orthodoxe, que l’on trouve affirmé comme 
une évidence dans tous les Typika liturgico-monastiques 166. Ainsi, dans le Typi-
kon du monastère du Saint-Sauveur à Messine, l’expression : « les jours où nous 
mangeons deux fois » est-elle synonyme des jours libres de jeûne : les samedis 
et dimanches, les fêtes et leurs octaves, ainsi que les lundis, mardis et jeudis en 
dehors des périodes de jeûne 167. Le temps laissé libre par la suppression d’un re-
pas étant occupé par la « nourriture de l’âme » : les prières et les offices étant plus 
longs en temps de jeûne. 

L’heure de ce repas fut unanimement fixée à None (environ trois heures de 
l’après-midi) par la tradition ascétique depuis la plus haute antiquité 168. La fixa-
tion de ce moment n’est pas arbitraire, mais vient une fois encore de l’expérience. 
Dans sa Conférence consacrée au discernement, saint Jean Cassien s’oppose à 
ceux qui différaient leurs repas jusqu’au soir par excès de zèle, car dit-il « la nour-
riture qu’ils viennent de prendre leur enlève la liberté d’esprit et l’aisance durant 
les prières de Vêpres et les nocturnes » 169. Le repas de la neuvième heure se tenant 
entre les extrêmes représente le plus grand avantage spirituel, car « non seulement 
l’esprit se sent libre et dégagé pour les vigiles de la nuit, mais la solennité même 
des Vêpres nous trouve parfaitement dispos, parce que la digestion est faite » 170.

Les ascètes, qui demeuraient en état de jeûne perpétuel, observaient tous 
les jours cette règle de l’unique repas de la neuvième heure 171. Leur discipline, 
étendue à la vie des grandes communautés puis aux laïcs, est devenue ainsi la 

« Nous jeûnerons des aliments en quantité et qualité (Νηστεύσωμεν καὶ ἀπὸ βρωμάτων ποσότητος τε 
καὶ ποιότητος) » Ερ. ΙΙ, 135, PG 99, 1433C.

166.  (Ps) Théod. Stoud., Cat. Chron., 9, PG 99, 1700 ; Hypotyp., Opis. I, 234 ; Diatyp., Opis. I, 
252 ; (Ps) Nicolas Grammaticos, dans Typ. Sab. 487 (558) = Pitra, Spic. IV, 483 ; Typ. Pant. l. 465, 
p. 56 ; Typ. Sab. cod. Vatopédi 322 (956), Opis. II, 140 ; Typ. Philotheou, Opis. III, 555. Skaballa-
novitch II, 45.

167.  Typ. Mes. R. 22 (p. 5) et cf. index liturgique sub verbo « ἐσθίειν » p. 399.
168.  Cons. Apost. V, 19, 2, SC 329, 271 ; Tertullien, Sur le jeûne, 10, PL 2, 966 ; Épiphane, Sur 

la Foi XXII, 1, PG 42, 825 ; Cassien, Conf. II, 25, SC 42, 135. Cf. Arbesmann, « Fasttage », p. 506.
169.  Cassien, Conf. II, 26, SC 42, 137.
170.  Ibid.
171.  Ap. alph. Antoine 34, PG 65, 85-88A, tr. 21-22 ; Macaire 33, PG 65, 276C, p. 184 ; Silvain 5, 

PG 65, 409, tr. 297 tr. ; Callinicos, Vie Hypatios, 26, 1, SC 177, 180.
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norme du jeûne pour la période du Carême dans les différentes rédactions des 
Typika 172. En pratique, ce repas peut avoir lieu avant l’office de None 173, qui est 
le plus souvent uni aux Vêpres, ou après ce court office pendant les périodes 
de jeûne ordinaires comme les mercredis et vendredis de l’année ou les « petits 
carêmes » 174. Mais le Grand Carême étant une période de jeûne plus intensif, les 
Typika prescrivent ce repas seulement après les Vêpres 175. Ce jeûne étendu à toute 
la journée devient d’ailleurs obligatoire et général les jours où l’on célèbre la Li-
turgie des Présanctifiés, les mercredis et vendredis. Il s’impose de lui-même dans 
les monastères où on la célèbre quotidiennement pendant le Carême, comme à 
l’Évergétis 176, manifestant ainsi clairement sa double nature « eucharistique » et 
« ascétique ». Remarquons que la tradition du jeûne jusqu’au coucher du soleil est, 
elle aussi, ancienne et bien attestée 177 : « Le jeûne va de soir en soir », affirmait par 
exemple Évagre 178.

Outre les périodes de Carême, le jeûne doit être observé tous les mercredis et 
vendredis de l’année. Dès la Didachè (fin du ier s.) et la toute première époque pa-
tristique 179, cette règle est apparue comme un des principes fondamentaux de l’or-
ganisation du temps liturgique. Par la participation du corps du fidèle à l’actuali-
sation de la trahison et de l’arrestation du Christ le mercredi, et de sa crucifixion 

172.  (Ps) Théod. Stoud., Cat. Chron. 9, PG 99, 1700 ; Typ. Philotheou, Opis. III, 555. Cette heure 
est aussi virtuellement la norme quotidienne du repas dans l’ordonnance de l’office. En effet, dans 
l’Horologion, l’office de la table, regroupant les prières pour le repas de midi et pour le repas du soir, 
est placé immédiatement avant ou après None, Horol. Ath. p. 130-135 ; La Prière des Heures (tr. de 
l’Horologe de Rome), p. 350-358, Skaballanovitch II, p. 40.

173.  Typ. Mes. R. 15 et 22 (p. 4-5).
174.  Id. R. 21 (p. 5).
175.  Idem. p. 205, d’où le terme ὑπέρθεσις, cf. Arbesmann, « Fasttage », p. 507.
176.  Everg. Syn. 515.
177.  Les Const. Apost. laissent le choix de rompre le jeûne à la neuvième heure ou le soir, V, 19, 2, 

SC 329, 271. Cf. Basile, Hom. I jeûne, 1, 10, PG 31, 181 ; J. Chrys., Hom. IV Gen., 7, PG 53, 46 ; 
Arbesmann, 506-507 ; Enisleidis, 52.

178.  Évagre, Sur le jeûne, 9, tr. Muyldermans, Evagriana Syriaca, Louvain 1952, p. 151. Même 
expression dans Actes de Thomas, 104, éd. Lipsius-Bonnet, Acta Apostolorum Apocrypha, Leipzig 
1903, t. 2, p. 217, tr. Écrits apocryphes chrétiens, Pléiade, t. 1, p. 1416.

179.  « Que vos jeûnes ne soient pas avec ceux des hypocrites. Ils jeûnent en effet le lundi et le jeudi 
de chaque semaine ; vous vous jeûnerez donc le mercredi et le vendredi », Didachè, 8, SC 248, 173. 
Les pharisiens jeûnaient en effet les lundis et jeudis, cf. Anastase le Sinaite, Quest. 64, PG 89, 665D ; 
« Fasting », Encyclop. Judaica (2e  éd. 2007), VI,  719-722 ; Dict. Bible  III, 1531sv ; Arbesmann, 
« Fasten », p. 453. Sur le jeûne du Me. et du Ve., cf. en outre Origène, Hom. Levit. X, 2, SC 287, 
139 ; Clément Alex. Strom. VII, 12, 75, SC 428, 235 ; Canon d’Hippolyte, 157 ; Tertullien, Sur la 
prière, 19, PL 1, 1181-1183 ; cf. Arbesmann, 509-511 ; Enisleidis, 50 et 136sv. L’incidence d’un Me. 
ou d’un Ve. avec une fête importante a longtemps posé des difficultés aux canonistes byzantins, cf. 
par ex. Cosmas d’Attique, Sur le jeûne du mercredi et du vendredi, éd. Papadopoulos-Kerameus, op. 
cit., p. 274-284 et les différents typika qui traitent pour la plupart de ce problème et le résolvent de 
manières différentes selon l’austérité de la discipline qu’ils adoptent.
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et de sa mort le vendredi 180, le jeûne donne au cycle hebdomadaire ce caractère 
de reflet et concentré de la Grande Semaine que l’hymnographie a amplement 
développé et sur lequel nous aurons plusieurs fois à revenir. Le jeûne du Carême 
a étendu aux cinq autres jours de la semaine les règles ascétiques primitivement 
réservées aux mercredis et vendredis, mais il conserve cependant à la semaine son 
rythme et sa structure en imposant un effort plus grand les mercredis et vendredis 
du Grand Carême. Alors que dans certains endroits – notamment les monastères 
de Constantinople, qui étaient marqués par une plus grande souplesse en matière 
de jeûne – les autres jours, le repas pouvait avoir lieu à la neuvième heure et com-
porter des adoucissements comme l’autorisation d’huile 181, les mercredis et ven-
dredis de Carême, il fallait observer le jeûne avec rigueur (ἀκριβεία) et rester sans 
rien manger – et même chez certains sans boire – jusqu’aux vêpres et au coucher 
du soleil 182. Il convient en effet de noter que l’adoption du Typikon néo-sabaïte au 
xive siècle, à l’initiative du patriarche saint Philothée, s’est accompagnée d’une 
application plus stricte des règles de jeûne, notamment pour le Grand Carême, la-
quelle s’est étendue des monastères à toute l’Église dans la mesure où le Typikon 
de Saint-Sabas devenait la norme universelle en matière liturgique 183. Ce jeûne 
étendu jusqu’au soir, relevait probablement du « jeûne eucharistique », à cause 
de la communion aux Dons présanctifiés à laquelle tous étaient censés participer 
lors de ces deux jours ; mais il s’est progressivement généralisé, de sorte que cette 
recommandation d’abstinence totale appartient désormais au « jeûne ascétique ». 

Progressivement, dans les monastères, on a joint le lundi à ces deux jours 
de jeûne strict en lui appliquant les mêmes règles qu’à ceux-ci 184. La raison de la 

180.  Const. Apost. V, 20, 18, SC  329, 285  : Épiphane, Sur la Foi, 22, PG  42, 825B ; Sur les 
Moines d’Égypte VIII, 58, éd. Festugière, Bruxelles 1961, tr. du même Paris 1964, p. 62 ; Pierre 
d’Alexandrie, Canon 15, Joannou, Discipline II, p. 57. D’après Théodore Stoudite, c’est pour que 
deux jours par semaine restent « purs », Cat. Chron. PG 99, 1696. Pour (Ps) Nicolas Grammaticos, 
citant S. Athanase (?), celui qui rompt le jeûne du Me. ou du Ve., crucifie le Christ avec les juifs, 
Canon 6, Pitra, Spicil. IV, 469. L’ange du mercredi et l’ange du vendredi suivent et honorent de leur 
compagnie le cortège funèbre d’un homme qui a observé ce jeûne jusqu’à sa mort, Vie grecque III de 
S. Pachôme, 158, éd. Halkin Bruxelles 1932, p. 365 = Ap. Syst. grec XVIII, 25, SC 498, 75.

181.  Aux monastères du Pantocrator, on permettait un peu d’huile et de vin les Ma. et Je. du Grand 
Carême, Typ. Pant. l. 480, éd. Gautier p. 55.

182.  C’est ce qui est encore observé actuellement, même pour nombre de pieux laïcs, cf. Fountou-
lis, Ἀπαντήσεις, t. 1, Q. 46, p. 94-96.

183.  J. Getcha, La réforme liturgique du métropolite Cyprien de Kiev…, p. 247, 371sv.
184.  Ce qui donne le nom composé  : « δευτεροτετραδοπαρασκευή », Nicon, Taktikon I, 38, 

éd. Hannick p. 74, tr. 395. Cf. Nicodème Hagiorite, note au Canon 69 des Apôtres, Πηδάλιον, p. 85 ; 
N. T. Michels, « Montag, Mittwoch und Freitag als Fastertagssystem in Kirchlicher und monasticher 
Überlieferung », p. 102-1081 ; Enisleidis, 142-143 ; Arbessmann, 511. D’après le Typikon du Monas-
tère de Machaira (1210) à Chypre, la coutume d’ajouter le lundi aux jours de jeûnes proviendraient 
de Palestine (chap.  77, éd. I. Tsiknopoullos, Κυπριακὰ Τυπικά, Nicosie 1969, p.  36. Le Typ. du 
Monastère de Saint Nicolas de Casole près d’Otrante (1160) représente une étape intermédiaire dans 
cette adjonction du Lu., puisque pendant le Carême il y est prescrit de s’abstenir seulement d’huile, 
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fixation de ce jour de jeûne n’est plus à chercher dans le souci d’actualisation 
hebdomadaire de la Grande Semaine pour « incorporer » les fidèles à la vie en 
Christ, mais révèle plutôt l’intention des « techniciens » de l’ascèse de donner 
au cycle hebdomadaire un rythme binaire  : les lundis, mercredis et vendredis 
sont des jours de jeûne strict et d’intensification du combat spirituel, alors que 
les mardis et jeudis, on peut apporter au corps un peu de « consolation ». Cette 
distinction a été préservée pendant le Grand Carême, mais la possibilité est 
laissée aux moines les plus zélés (« spoudaioi ») d’étendre à tous les jours du 
Carême (exceptés les samedis et dimanches) l’observation commune des lundis, 
mercredis et vendredis 185.

Au monastère de l’Évergétis, les mardis et jeudis de Carême on servait au 
réfectoire deux plats « cuisinés », en pouvant éventuellement verser un peu d’huile 
dans le second, et en accordant aux moines un peu de vin ; mais les lundis, mer-
credis et vendredis le vin étant proscrit, on mangeait seulement des fèves cuites et 
quelques fruits en buvant de l’eau chaude mélangée à du poivre, du cumin et de 
l’anis (eukraton) 186.

Selon le Typikon de Saint-Sabas, dont les observances alimentaires ont été 
adoptées par la plupart des monastères byzantins, surtout à partir du xive  s., le 
mardi et le jeudi, on peut servir des légumes verts (λάχανον) ou des légumes secs 
(ὄσπριον) cuisinés sans huile, tandis que les lundis, mercredis et vendredis on ne 
peut manger que des graines, des légumes crus et des olives 187. 

Au monastère de Stoudios, avant que le lundi soit considéré comme un jour de 
jeûne, les lundis, mardis et jeudis on pouvait manger des légumes cuisinés accom-
pagnés d’huile, alors que les mercredis et vendredis suivaient, comme la plupart des 
Typika, l’observance de la première semaine du Carême et de la Grande Semaine 188. 

Le cycle du jeûne est en effet non seulement rythmé par la distinction : sa-
medi-dimanche / mardi-jeudi / lundi-mercredi-vendredi, mais aussi par ces deux 
semaines privilégiées, placées aux extrémités du Carême et pendant lesquelles 

alors que les Me. et Ve. on supprime aussi le vin, chap. 1. Opis. I, 818. Ce jeûne du Lu. était considéré 
comme une commémoration du jeûne de Moïse avant de recevoir les Tables de la Loi au Sinaï, Typ. 
Pant. note 16, p. 54.

185.  (Ps) Nicolas Gram., Typ. Sab. 490 (559) = Pitra, Spic. IV, 483.
186.  Typ. Everg. 10, Gautier p. 40. Sur l’eukraton, voir infra p. 133, n. 217.
187.  Rédaction du Cod. Vatopédi 322 du Typ. Sab., Opis. III, 140. Le Typikon du Monastère de 

Bebaia Elpis (79) loue le Typikon de Saint-Sabas pour son équilibre entre la rigueur et la condes-
cendance. Sur les observances alimentaires de Carême dans les Typika de fondations voir J. Thomas 
and A. Constantinides Hero, « The Regulation of Diet in the Byzantine Monastic Foundation Docu-
ments », p. 1701-1704, et M. Stavrou, « Le jeûne du Grand Carême dans les monastères byzantins 
aux xie-xive siècles ». Sur la consommation de légumes à Byzance, voir J. Koder, Gemüse im Byzanz. 
Die Frischgemüseversorgung Kontantinopels im Licht der Geoponika, Vienne 1993.

188.  Hypotyp., Opis. I, 235.
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l’effort ascétique doit être particulièrement intense 189. Tous les jours sont alors 
soumis aux mêmes règles que les lundis, mercredis et vendredis des autres se-
maines du Carême 190. Pendant la première semaine, la xérophagie doit être stricte, 
et l’usage actuel, tant au Mont Athos que dans la plupart des monastères ortho-
doxes, est de s’abstenir de nourriture et de boisson (ἀσιτία), les trois premiers 
jours (τὸ τρίμερι), jusqu’à la Liturgie des Présanctifiés du mercredi 191. Après cette 
réfection, certains moines peuvent prolonger le jeûne total jusqu’au vendredi 192, 
tandis que les autres doivent au moins observer une stricte xérophagie. Le Typikon 
de Saint-Sabas recommande seulement de ne pas servir de repas officiel dans 
le réfectoire pendant toute la première semaine, excepté après la Liturgie des 
Présanctifiés du mercredi et du vendredi, encourageant ainsi les moines à rester 
dans l’asitia tous les autres jours 193. L’usage le plus répandu est cependant de 
ne rien manger ni boire les lundi, mercredi et vendredi 194, et de ne prendre que 
du pain et de l’eukraton dans le réfectoire, le mardi et le jeudi, sans que tous les 
moines soient obligés d’y venir 195. Selon le traité attribué au patriarche Nicolas 
Grammatikos, joint au Typikon de Saint-Sabas imprimé, on peut, « par écono-
mie », prendre du pain sec pendant les cinq jours de la première semaine 196.

Comme c’était le cas pour les autres monastères de Constantinople, les 
prescriptions de saint Théodore Stoudite étaient un peu plus légères : pendant la 

189.  Au Monastère de Stoudios, la quatrième semaine, ou mi-carême, était soumise au même 
régime que la première et que la Grande Semaine, alors que pour les autres semaines on accordait un 
régime plus souple, Hypotyp., 30 (recension B), PG 99, 1716.

190.  Ibid ; Typ. Pant. p. 57.
191.  S. Athanase l’Athonite recommande de ne rien manger pendant toute la semaine, Diatyposis 

p. 253. Mais dans les monastères de Constantinople on restait en général complètement à jeun seule-
ment le premier jour, Typ. Pant., 470, p. 57, Typ. Prodromos Monacheion, 27, éd. Papadopoulos-Ke-
rameus 1913, p. 45, Typ. Saint-Mamas, éd. Eustratiadès 1928, p. 274. D’après Nicon de la Montagne 
Noire, l’usage athonite au xie s. semble plutôt avoir été de ne rien manger le lundi, et de prendre 
le mardi, mercredi et le jeudi un morceau de pain et de sel avec un peu d’eau, Taktikon, I, 56, éd. 
Hannick I, 92. Pour les moines de son monastère, Nicon prévoit d’adoucir un peu ce régime : le Lu. 
jeûne complet comme à l’Athos, mais du Ma. au Ve., il permet de prendre une fois par jour un plat de 
légumes non cuisiné (ibid). Toutefois, si l’Hypapante venait à tomber pendant la Première Semaine 
du Carême on n’accordait, conformément à la tradition athonite, aucune dispense de jeûne, ce qui est 
exceptionnel pour une fête du Seigneur, idem, I, 59 p. 96. Autres réfs. J. Thomas & A. Constantinides 
Hero, « The Regulation of Diet », p. 1702-1703, M. Stavrou, art. cit., p. 152-153.

192.  Certains Pères spirituels, pourtant réputés pour leur grande austérité ascétique, comme le Père 
Joseph l’Hésychaste († 1959), déconseillent à leurs disciples d’observer le jeûne total des premiers 
jours de Carême, qui, du fait de la rupture brutale qu’il provoque, ne favorise pas vraiment la prière. 
Ils lui préfèrent un jeûne mesuré, mais permanent, cf. Joseph l’Hésychaste, Lettres Spirituelles, 
(Grands Spirituels Orthodoxes du xxe siècle), tr. Y. Koenig, Lausanne 2005, p. 232.

193.  Typ. Sab. 289 (329) = TA 192.
194.  Enisleidis, 84-85.
195.  Typ. Philothéou, Opis. III, 140.
196.  (Ps) Nicolas Gram., Typ. Sab. 489 (560), éd. critique : J. Koder, « Das Fastengedicht des 

Nikolaos III Grammatikos », p. 222.
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première semaine et la semaine de la Passion, on mangeait des fèves bouillies, des 
pois chiches sans huile, cinq petites figues et s’il s’en trouvait, des châtaignes ou 
autres fruits secs 197. 

De nos jours, cette règle du jeûne complet des trois premiers jours est appli-
quée non seulement dans la plupart des monastères, mais encore par de nombreux 
laïcs 198, alors que la plupart se contentent d’observer un jeûne plus strict, mais pas 
total, le « Lundi pur » (Καθαρὰ Δευτέρα) 199.

Nous n’insisterons pas ici sur les observances de la Grande Semaine, car 
elles sont globalement les mêmes que celles de la première semaine du Carême, 
excepté pour les derniers jours à partir du Grand Jeudi. 

b/ Aspect qualitatif du jeûne

L’exemple de la première semaine vient de nous montrer que la structuration 
du Carême s’établit par la convergence des deux dimensions, quantitative et qua-
litative du jeûne : 

Car le jeûne ne consiste pas seulement à ne rien manger (ἀσιτία) du tout, 
de l’aurore jusqu’au soir, mais encore en l’abstinence (ἀποχὴ) de certains 
aliments 200.

Le choix des aliments est en effet très important dans la pratique monastique.

Quant à l’objectif de la tempérance, on le réalise de cette façon, enseigne 
saint Basile ; d’une part on use selon les besoins des choses les plus simples, 
nécessaires à la vie, en évitant toute satiété, et d’autre part on s’abstient de 
tout ce qui n’est que pour le plaisir 201.

Un peu plus loin, le même ajoute : « on doit de toute façon préférer les mets les 
plus faciles à se procurer, et ne pas donner, sous prétexte d’abstinence, beaucoup de 
soins aux mets les plus recherchés et les plus coûteux en préparant les aliments au 
moyen des meilleurs assaisonnements. On choisira au contraire ce que l’on trouve 
le plus facilement dans la contrée, ce qui coûte peu et est d’un usage commun… » 202. 
Ces principes généraux de frugalité étant posés, il faut regarder la diète du Carême 
comme une restriction supplémentaire au régime habituel des moines. 

197.  Hypotyp., Opis. I, 235. Cf. J. Getcha, La réforme liturgique…, p. 377.
198.  Au moins il y a encore quelques années dans les villages de Grèce qui avaient reçu l’influence 

de la Sainte Montagne pendant l’époque turque.
199.  Il est notable que ce lundi soit un jour chômé en Grèce, manifestant ainsi une certaine subsis-

tance du sens de l’ascèse au sein d’une société sécularisée.
200.  Jean Dam., Sur les saints jeûnes, 4, PG 95, 69AB. « Nous n’appelons pas encrateia l’absti-

nence de toute nourriture, mais le fait de ne pas nourrir le corps avec des aliments variés », Callini-
cos, Vie Hypatios, 24, 68, SC 177, 169.

201.  Basile, Grandes Règles, 18, PG 31, 955C, tr. p. 89.
202.  Idem, 19, 2, PG 31, 969B, tr. p. 92.
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Ainsi, si l’abstinence de viande représente une particularité du Carême pour 
les laïcs 203, elle n’en est pas une pour les moines qui n’en mangent jamais : non 
seulement pour imiter Adam végétarien, comme on l’a déjà remarqué, ou le 
Christ et saint Jean le Baptiste dont l’Écriture ne dit jamais qu’ils mangèrent de 
la viande 204, mais encore pour manifester que toute la vie du moine n’est au fond 
qu’un vaste Carême. 

La règle principale de l’abstinence de Carême a été définie par le Concile 
In Trullo comme privation de « tout ce qui est tué » et de « ses produits » 205. Du 
Dimanche de la Tyrophagie à Pâques, toute nourriture d’origine animale est donc 
interdite, même les jours où le jeûne est rompu par l’Eucharistie, comme les sa-
medis et les dimanches 206. De là, on étendit l’abstinence à l’huile et au vin, les-
quels apparaissent dans les règlements monastiques comme des signes distinctifs 
des jours de fêtes, contradictoires à l’ambiance du jeûne 207. Le régime des jours 
ordinaires du Grand Carême est donc le même que celui des anachorètes : la xéro-
phagia ou « nourriture sèche » 208, c’est-à-dire des végétaux sans assaisonnements 
ni corps gras d’aucune sorte. 

Le pain, le sel et l’eau étaient primitivement la seule nourriture autorisée pen-
dant la semaine de la Passion appelée pour cette raison : ἑβδομὰς τῆς ξηροφαγίας 209. 
Le Concile de Laodicée (fin ive s.), puis le Concile In Trullo (691), en ont éten-
du l’observation à toute la période du Grand Carême, mais ils l’adoucirent en 

203.  La viande est universellement interdite en temps de jeûne, puisqu’elle en est la caractéristique 
minimale, Basile, Hom. I jeûne, 10, PG 31, l81 ; J. Chrys., Hom. III Statues, 4, PG 49, 53 ; Cyrille 
Jérus., Cat. IV, PG 33, 490 ; Socrate, Hist. eccl. V, 22, 36-39, SC 505, 227-229 ; (Ps) Nicolas Gramm. 
op. cit., IV, Pitra IV, 483. Cf. R. Arbesman, « Fastenspeisen », RAC 7, 495-500, F. Vacandard, « Ori-
gines du Carême », p. 139. Sous Chrysostome, à Antioche, il semble qu’on permettait la consomma-
tion de poissons et d’oiseaux (ibid. PG 49, 53). Socrate semble, lui, exclure les œufs de l’abstinence 
(idem,) ; par contre à Jérusalem au ive s. on était beaucoup plus stricte puisque certains restaient sans 
manger du Dim. au Sa. suivant et que pour tous le régime était le suivant : «…ni pain, pas le moindre 
morceau, ni huile, ni rien qui vienne des arbres, mais seulement de l’eau et un peu de bouillie de 
farine… » Égérie, Journal 28, SC 296, 267. Sur l’abstinence de viande, voir H. Giannakopoulou, Ἡ 
Κρεοφαγία κατὰ τοῦς Ἱ. Κανόνες, p. 91-127.

204.  Cosmas d’Attique, Sur le jeûne du Me et du Ve, 6, éd. Papadopoulos-Kerameus p. 281.
205.  Conc. In Trullo, Canon 56, Joannou, t. 1,1, p. 193. Cette abstinence de toute nourriture ani-

male était déjà d’un usage très répandu au temps de Socrate, idem, p. 227.
206.  Idem, et J. Damas. Jeûnes, 4 PG 95, 69.
207.  Cyrille Jér. Cat. IV, 27, PG 33, 490 ; Basile, Hom. I jeûne, 10, PG 31, 181 ; J. Chrys. Hom. 

IV Statues, 6, PG 43, 66 ; Augustin, Serm. I. sur le Carême, 2, PL 38, 104 ; Serm. III sur le Carême, 
2, PL 38, 106. La rédaction de Vatopédi du Typ. Sab. n’accorde dispense de vin et d’huile que les Sa, 
Dim. et jours de grande fête pendant le Grand Carême (Opis. III, 140).

208.  Owen, « Fasting in the Eastern Church » p. 103 ; Arbesmann, « Xerophagie » dans art. cit., 496-
497 ; J. R. Kreslings, De xerophagia apud judaeos et primitivos christianos testituta, Leipzig 1746.

209.  Hermas, Pasteur, Simil. V, 3, SC 53, 230-232, cité infra p. 138, n. 248 ; Tertullien, De Je-
jun., PL 2, 955 ; Épiphane, Hérésies 70, 12, 4 et 75, 22, 10, éd. Holl III, 245 et 523 ; Const. Apost. V, 
18, 1 SC 329, 269. À Jérusalem, cette xérophagia de la Grande Semaine était donc étendue à toute 
la Quarantaine.



	 1. JEÛNE ET ENCRATEIA � 133

permettant la consommation de légumes et de fruits 210. La xérophagia peut être 
observée de manière très variée et atteindre chez les anachorètes la terrible aus-
térité d’une réfection limitée à quelques racines 211. Dans le Typikon de Saint-
Sabas, le régime qui est conseillé consiste en pain, figues, dattes, légumes verts 
et eau 212. Mais dans une de ses rédactions du xvie siècle, il se limite au pain et 
aux féculents (ὄσπρια) 213.

La distinction des légumes en λάχανα, « légumes verts » ou « salade », et 
ὄσπρια, « légumes secs » ou « féculents » (fèves), se retrouve très souvent dans la 
littérature monastique, les seconds représentant généralement un degré supérieur 
dans l’austérité 214. Ainsi, au Stoudios, alors que l’on mange des graines bouillies 
et des légumes verts avec un peu d’huile les lundis, mardis et jeudis de la seconde 
à la sixième semaine, pendant la première semaine, la Grande Semaine et tous les 
mercredis et vendredis, il n’est servi ni huile ni légumes verts, mais seulement des 
féculents accompagnés de fruits secs 215. Il en était de même à l’Évergétis, où les lun-
dis, mercredis et vendredis, on ne prenait que des fèves et quelques fruits secs 216. 

Dans tous les monastères byzantins, mais surtout dans la tradition stoudite 
où elle prend une singulière importance, la boisson remplaçant le vin pendant 
tout le Carême est l’eukraton : un mélange de poivre de cumin et d’anis dans de 
l’eau chaude 217.

Sans être inhumains, de tels régimes, étendus à un temps assez long, exi-
gent une période de préparation pendant laquelle le corps pourra s’habituer 
progressivement à la privation de certains aliments qui lui sont nécessaires, 
comme les laitages. C’est en partie pour cette raison que l’on institua les semaines 
préparatoires au Carême, dont nous étudierons l’évolution et les observances spé-
cifiques en leur place 218.

210.  Concile de Laodicée, Canon 50, Joannou, I, 2 p.  150 ; Conc. In Trullo supra n.  200. Cf. 
J. Chrys. Hom. IV Statues, 6, PG49, 68.

211.  Cf. Arbessmann, ibid. 496 ; Festugière, Les Moines d’Orient op. cit., t. I, p. 60-61 ; Musuril-
lo, « Ascetical fasting », p. 25.

212.  Théophile d’Alexandrie dans Typ. Sab. 483 (554).
213.  Variante du Typ. Sab., Opis. III, 323.
214.  Callinicos, Vie Hypatios 26, 1, SC 177, 180, réfs in note 1 p.180 ; Dorothée, Instr. III, 45, 

SC 92, 217, J. Moschos, Pré Spirituel 107, SC 12, 155 ; Vie de Cyrille le Philéote 20, 2, éd. Sargo-
logos 1964, p. 102 et n. 51 p. 326 ; Syméon N. Théol., Cat. XXVI, SC 113, 91. Cf. Arbessmann, art 
cit. p. 497-498 ; Festugière, op. cit., p. 59-61 ; T. Klauser et P. Rech., « Bohne », RAC II, 489-502 ; 
Koukoulès, Βυζαντινῶν βίος καὶ πολιτισμὸς, Athènes 1945-1952, t. 5, p. 97.

215.  Hypotyp., Opis. I, 235 ; Diatyp., Opis. I, 252 ; Théodore Stoud., Cat. Chron. 9, PG 99, 1700.
216.  Everg. Syn. 628. Même esprit dans les prescriptions du Typ. Pant. p. 57.
217.  Hypotyp., Opis. 235 ; Jean Moschos, Pré spirituel 184, PG 87, 3057B. Cf. Festugière, op. 

cit., t. I, p. 47 et dans Vie de S. Sabas, t. III/2 p. 61 n. 99 ; Ducange, Glossarium 1688, 445 ; note de 
Gautier in Typ. Pant. n. 26, p. 58-59.

218.  Voir infra III. 2, p. 385sv.
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c/ Le système des dispenses

Le temps de l’ascèse du Carême est structuré par un troisième élément : les 
jours de « soulagement » ou de dispenses partielles de jeûne (κατάλυσις) qui intro
duisent dans ce long parcours une variété nécessaire et font participer le corps à la 
joie des fêtes que célèbre l’âme. 

Ces dispenses sont accordées tous les samedis et dimanches, puisque ces 
jours sont liturgiques, donc incompatibles avec le jeûne. On doit se réjouir et célé-
brer l’Eucharistie le samedi en l’honneur de la « fête de la Création » (7e jour) et le 
dimanche en l’honneur de celle de la Résurrection (8e jour et seconde Création) 219.

Si quelqu’un –  affirme une lettre attribuée à saint Ignace d’Antioche  – 
jeûne le dimanche ou le samedi, excepté un seul samedi (c.-à-d. le Grand 
Samedi), il est meurtrier du Christ 220.

Ces deux jours de dispense de jeûne accordent périodiquement aux fidèles 
un peu de repos dans leur effort et impriment au cycle hebdomadaire un rythme 
alternant de tension et de relâchement, de travail et de repos, qui l’insère har-
moniquement dans le grand rythme cosmique de la dilatation (διαστολὴ) et de 
la contraction (συστολὴ) universelles 221. En faisant remarquer comment chaque 
semaine du Carême s’harmonise à ce mouvement alternant de toutes choses, saint 
Jean Chrysostome déclare :

Il ne faut pas que les rênes soient toujours tendues, ni toujours relâchées ; 
mais il faut faire tantôt l’un et tantôt l’autre afin de gouverner l’état stable 
de l’âme (κατάστασις) et les emportements de la chair (…). De même que 
sur les routes il y a des stations et des hôtelleries, où les voyageurs fatigués 
peuvent s’arrêter et se reposer de leurs fatigues, pour reprendre leur voyage 
(…), de même maintenant, pendant cette sainte Quarantaine, ceux qui sont 
entrés dans la voie du jeûne ont-ils ces deux jours dans la semaine, comme 
des stations, des hôtelleries, comme des anses, des grèves et des ports que 
le Seigneur leur a accordés pour se reposer un peu. Afin que, ces deux jours 
passés, après avoir un peu relâché leur corps des peines du jeûne et réconforté 

219.  « Le samedi et le dimanche sont des jours saints et des jours de fête, et il ne convient pas d’y 
jeûner. Car l’un est béni à cause du repos des œuvres de Dieu et l’autre est sanctifié par la Résur-
rection du Seigneur » Anastase le Sinaite, Quest. 64, PG 89, 664A dont la source est Const. Apost. 
VIII, 33, 2 SC 336, 241 ; cf. aussi Nicon, Taktikon Ι, 57, éd. Hannick, p. 47, tr. 402 ; M. Stavrou, art. 
cit., p. 153.

220.  (Ps) Ignace d’Antioche, Ep. Philip. 13, PG 5, 933. Cf. Canon des Apôtres 64 = Const. Apost. 
VIII, 47, 64, SC 336, 299 ; idem, VII, 23, 3, p. 51 ; Conc. Laodicée Canon 49, Joannou I, 2, 150 ; 
Conc. In Trullo Canon 55, Joannou I, 1, 192. Car c’est un péché de jeûner le dimanche ou le jour 
d’une « fête du Seigneur » Typ. Sab.486 (556). Cf. Owen, art. cit., p. 99sv.

221.  Cf. Maxime Conf., Ambigua 7 ; 10, 37 ; PG 91, 1081C, 1177C, 1217AB, etc., analysé dans 
L. Thunberg, Microcosm and Mediator, 1995, p. 60-61.
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leur âme, ceux qui ont entrepris ce bon et profitable voyage reprennent le 
même chemin avec empressement 222.

Le jeûne « quantitatif » est alors levé, mais non l’abstinence de viande et 
de laitages, afin de se distinguer, écrit Nicolas Grammaticos, des Arméniens et 
des Latins 223. Pour ces occasions, les Typika prescrivent deux repas, avec vin et 
huile 224. À l’Évergétis, on mangeait alors deux plats cuisinés avec de l’huile et 
l’on servait du vin en plus grande quantité qu’à l’ordinaire 225. Au Pantocrator, où 
l’on est en général moins strict à cause de la vocation pastorale de ce monastère 
auquel était associé un hôpital, on servait trois plats : un de légumes verts, un de 
légumes secs et un autre de coquillages, de moules, de poulpes et d’oignons, le 
tout préparé à l’huile et accompagné de vin 226. Ces levées partielles du jeûne sont 
le plus souvent accompagnées du « repos » (ἀργία), c’est-à-dire de la dispense 
des obédiences (διακονίες ou διακονήματα) du monastère 227. Ce repos est partiel 
lorsqu’il accompagne les jours de dispense de vin et d’huile, et total à l’occasion 
d’une grande fête où l’on accorde une plus grande dispense de jeûne, ou lors des 
première et dernière semaines du Grand Carême à cause de la fatigue qu’elles oc-
casionnent 228. Le repos accordé les jours de fête ne doit cependant pas être un pré-
texte à l’oisiveté et au bavardage 229, mais une occasion pour vaquer plus librement 
à la lecture et à la méditation du Jugement futur 230. Au Stoudios, les jours chômés, 
le bibliothécaire donnait le signal et les frères se réunissaient dans la bibliothèque, 
chacun prenant un livre jusqu’au soir 231.

222.  J. Chrys., Hom. XI Gen, 1-2, PG 53, 91-93. Cf. Ap. alph. Antoine 13, PG 65, 80A tr. p. 16.
223.  (Ps) Nicolas Gramm., Sur le jeûne, 9, Pitra, Spicil. IV, 486B.
224.  Typ. Sab. 489 (560) ; Hypotyp., Opis. I, 235, Diatyp., Opis. I, 253 ; variante Typ. Sab. 

(1528 a.d.) Opis. III, 323 ; Lettre sur les dispenses de jeûne dans la var. de Vatopédi du Typ. Sab., 
Opis. III, 140.

225.  Éverg. Syn. p. 628. Sur le krasobolion cf. Gautier n. 23 dans Typ. Pant. p. 57.
226.  Typ. Pant. p. 56-57.
227.  Diatyp., Opis. I, 247. Le calendrier des fêtes chômées, avec leur degré de dispense de jeûne 

en cas d’incidence avec un jour de jeûne, est un chapitre ordinaire du Typ. Sab. 409-504 (570-573) et 
Typ. Athos cod. Coislin 37, éd. Pitra, Spicil. IV, 446sv. Liste des obédiences du monastère de Stou-
dios d’après S. Théodore dans J. Leroy, « La vie quotidienne du moine studite » dans Études sur le 
monachisme byzantin, (SO 85) Abbaye de Bellefontaine 2007, p. 63-70. Dans la tradition stoudite, 
les jours chômés, on était dispensé de métanies et l’on ne célébrait pas les Heures.

228.  Pendant ces deux semaines, toutes les tâches extérieures au monastère étaient levées à la 
Grande Lavra, Diatyp. Athan., Opis. I. 141 ; Hypotyp., Opis. I, 236. D’après (Ps) Nicéphore Cple, 
c’est pour que les moines ne trouvent pas dans le travail un prétexte à la gourmandise, car une tâche 
fatigante nécessite de manger davantage, Const. ecclés. II, 17, éd. Pitra, Spicil. IV, 392.

229.  « Afin qu’en ces jours de fête nous recevions l’illumination de l’âme et la grâce spirituelle, 
non pas le jugement » Diatyp., Opis. I, 255. Syméon N. Théol. est particulièrement strict pour lutter 
contre la paresse de certains moines les jours de dispense, Cat. XII, SC 104, 187, car l’âme étant une 
puissance dynamique, si elle s’arrête de « monter » elle « descend » nécessairement.

230.  Cf. (Ps) Nicolas Gramm. op. cit., dans Typ. Sab. 489 (559). 
231.  Hypotyp., Opis. I, 233 ; Leroy, art. cit., p. 76.
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On accorde également la dispense de vin et d’huile, pendant le Grand 
Carême, les jours d’occurrence des fêtes importantes du cycle fixe, notamment le 
24 février, fête des deux inventions du chef de saint Jean le Baptiste, et le 9 mars, 
fête des Quarante Martyrs de Sébaste 232. Mais cette dispense joue surtout pour la 
fête de l’Annonciation (25 mars), pour laquelle est accordée la consommation de 
poisson 233. Bien que le Typikon de Saint-Sabas reproduit dans le Triodion accorde 
aussi dispense de poisson le Dimanche des Palmes 234, selon l’usage athonite, on 
ne mange qu’une seule fois du poisson durant le Grand Carême, de sorte que si 
le Dimanche des Palmes tombe après l’Annonciation on n’accorde que dispense 
d’huile et de vin ; mais si l’Annonciation tombe pendant ou après la Grande Se-
maine c’est en ce dimanche (des Palmes) que l’on accorde du poisson 235.

Le soir précédant le Jeudi du Grand Canon, on accorde dispense de vin, 
non pas en signe de fête (le Grand Canon est en effet l’office le plus pénitentiel 
de tout le Carême), mais pour accorder aux moines un soutien à cause de la 
longueur de l’office 236. Le monastère de l’Évergétis et les monastères qui adop-
tèrent son Typikon rangeaient aussi dans cette catégorie le mercredi de la mi-
Carême (quatrième semaine), pour solenniser l’accomplissement de la moitié de 
la course du Carême. 237.

Enfin, le Grand Jeudi est universellement considéré comme un jour de fête 
à l’occasion de laquelle on n’accorde cependant, dans l’usage athonite actuel, 
qu’une dispense de vin, à cause du jeûne strict de la semaine de la Passion 238.

232.  Typ. Sab. 501 (571) ; Hypotyp., Opis. I, 235 ; Everg. Syn. 528 ; Nicéphore Cple, Typikon, 1, 
Pitra, Spicil. IV, 382. Nicon de la Montagne Noire n’accorde en ces occasions qu’un plat cuisiné 
sans huile, Taktikon I, 59, Hannick p. 96, tr. 402.

233.  Typ. Sab. 203 (247) ; (Ps) Nicolas Gramm. dans Typ. Sab. 490 (560) = Koder, op. cit., p. 224 ; 
Everg. Syn. 628-629. Plus détaillé sur ce point : Hypotyp. Opis. I, 236 ; Typ. Sab. var. de Vatopédi, 
Opis. III, 141. Le monastère du Pantocrator accordait le poisson pour toutes les occasions où les 
autres typika n’accordent que le vin et l’huile (Typ. Pant. 57-59).

234.  Typ. Sab. 299 = TA 300. Il suit en cela l’usage stoudite, (Ps) Théod. Stoud., Catech. Chron. 
9, PG 99, 1700 ; Diatyp. Opis. I, 253 ; Nicéphore Cple, Const. eccles. 16 (68), Pitra, Spicil. IV, 395 ; 
Typ. Stoudite-Jérusalem, éd. Pitra, Spicil. IV, 454.

235.  Cod. Jérusalem du Typ. Sab. (xive s.), Opis. III, 202 ; du Sinaï (xve s.), Opis. III, 233 ; Nico-
dème Hagiorite, note au Canon 69 des Apôtres, Πηδάλιον, p. 84.

236.  TA 625. Le Typ. Sab. 313 (362 et note 11, p. 366) accorde aussi de l’huile. L’usage athonite 
actuel est seulement le vin.

237.  Everg. Syn. 628. Cf. aussi Typ. Sab. var. Vatopédi, Opis. III, 141. Dans la var. de Simonos 
Pétra (1528) du Typ. Sab., seulement dispense de vin (Opis. III, 323). Nicon s’oppose fermement à 
cette dispense comme à celle du Je. du Grand Canon, car il s’agit de « jours de deuil et non de jours 
de fêtes », puisqu’on chante l’Alléluia et non le « Seigneur est Dieu » à l’Orthros, Taktikon I, 58, 
Hannick p. 94, tr. 402.

238.  S. Nicodème Hagiorite, note au Canon 69 des Apôtres, Πηδάλιον, p. 85 et Typ. Sab. var. de 
Simonos Pétra (1528) (Opis. III, 323). Le Typ. Sab. accorde dispense de vin et d’huile (336 = TA 
894), comme les autres typika byzantins : Hypotyp. Opis. I, 235 ; Diatyp. Opis. I, 253 ; Typ. Mes. 236. 
Au Pantocrator, dispense de poisson (Typ. Pant. 59). Nicon de la Montagne Noire avait remarqué ces 
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Les Typika concèdent également des dispenses de jeûne aux malades et aux 
travailleurs de force. À la Grande Lavra, on distribuait du pain et du vin à la 
troisième heure sur les lieux de travail les mardis et jeudis, du pain et de l’eau les 
lundis, mercredis et vendredis 239. Mais la fixation de ces régimes particuliers est 
le plus souvent laissée à la discrétion des higoumènes, conformément aux pres-
criptions de saint Basile 240.

5. LE « JEÛNE SPIRITUEL »

Le plus souvent, les règles qui constituent la « loi du jeûne » sont consignées 
dans le Typikon de fondation d’un monastère et non dans son Typikon liturgique 241, 
en tout cas elles n’appartiennent pas au Triodion comme livre liturgique et n’y sont 
mentionnées qu’incidemment, du fait de l’insertion de certaines rubriques du Ty-
pikon de Saint-Sabas. Cette « loi » est comparable aux Canons ecclésiastiques, qui 
ne représentent pas des règles rigides et contraignantes, mais sont plutôt des aide-
mémoires de l’expérience de l’Église, qui permettent de guider la conduite des chré-
tiens. Mais si la loi du jeûne ne consistait qu’en cet ensemble de prescriptions toutes 
corporelles, elle ne différerait en définitive qu’assez peu des préceptes de l’ancienne 
Loi qui prescrivait aussi le jeûne 242. Le rôle de la catéchèse hymnologique sur le 
jeûne sera précisément de compléter le Typikon en exhortant les fidèles à l’observa-
tion spirituelle du jeûne. Le jeûne du Carême doit être observé « chrétiennement », 
c’est-à-dire par l’âme et le corps, non à la manière des pharisiens qui se contentaient 
des œuvres corporelles et faisaient du jeûne un prétexte à la vaine gloire. 

Ne prenons pas un air chagrin à la manière des juifs, mais soyons joyeux 
à la manière de l’Église. Ne soyons pas hypocrites comme les pharisiens, 

différences, et bien qu’il optât pour la rigueur, il laissait à la conscience de chacun le soin de juger, 
Taktikon I, 63, Hannick p. 96, tr. 402.

239.  Diatyp. Opis. I, 254.
240.  Everg. Syn. 629. « Les supérieurs tiendront toujours raisonnablement compte des nécessités 

pour procurer soulagement dans la nourriture aux malades, à ceux qu’un travail soutenu aura épui-
sés, et à ceux qui se préparent à une grande fatigue comme un voyage ou tout autre effort pénible », 
Basile, Grandes Règles, 19, 2, PG 31, 969B, tr. p. 90.

241.  Par ex. Typ. Everg. 10, p. 40 et les monastères qui ont pris l’Évergétis pour modèle (Kecha-
ritomèné, Kosomosoteira, Précurseur Phoberos, Saint-Mamas, Héliou Bomon, Machairas & Me-
noikeion) ; Typ. Pant. p. 54 ; cf. J. Thomas & A. Constantinides Hero, « The Regulation of Diet », 
p. 1696-1716, 1719. Dans le Typ. Sab. et ses variantes, les indications sur les jeûnes sont des appen-
dices dont on indique le plus souvent l’auteur ; cf. K. Manafis, Μοναστηριακὰ Τυπικά, Athènes 1970, 
p. 73.

242.  Cf. 1 Rg. 31, 13 ; 3 Rg. 21, 9 ; Esd. 8, 21 ; Neh. 9, 1 ; Jer. 36, 5-9, etc. ; réfs. dans Dictionnaire 
encyclopédique de la Bible, Maredsous 2002, p. 682 ; 
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mais embellissons-nous évangéliquement, en nous glorifiant dans la Croix 
du Christ, le Sauveur de nos âmes 243.

Le déplacement de la mémoire de la parabole du Pharisien et du Publicain, du 
quatrième dimanche du Carême au premier dimanche de la période préparatoire 
convient tout à fait à cette doctrine et permet de prévenir toute déviation de l’es-
prit du jeûne. Avant même de commencer le jeûne, les fidèles sont ainsi exhortés 
à fuir la vaine gloire et à observer les règles ecclésiastiques d’une manière digne 
de la « loi d’amour », c’est-à-dire en joignant à l’ascèse l’humilité.

Non que, sous prétexte d’observation de l’Évangile « en esprit et en vérité », 
on pourrait s’abstenir de jeûner, mais, selon l’enseignement du Christ, il faut faire 
ceci sans oublier cela (Lc 11, 42) : se livrer à l’ascèse et à la mortification du corps 
sans perdre de vue qu’il s’agit de la purification de l’âme et que le but à atteindre 
est la charité. Le profit du jeûne et la richesse du Triode consistent précisément 
en cette double pédagogie, de l’âme et du corps, grâce à la complémentarité de 
l’hymnographie et du Typikon.

L’ascèse chrétienne est une science riche et complexe, « l’art des arts » et « la 
science des sciences » 244. C’est pourquoi le moine doit « jeûner avec science » 245, 
en joignant l’amour à l’ascèse, car « toute ascèse dépourvue d’amour se démontre 
étrangère à Dieu » 246. 

Depuis les premières générations chrétiennes, le jeûne qui accompagne né-
cessairement la pénitence n’est considéré comme acceptable devant Dieu que s’il 
est joint et ordonné à l’amour des pauvres et à l’aumône 247.

Ton jeûne, dit le Pasteur à Hermas, si les commandements du Seigneur 
sont observés, sera « fort beau » (…) Le jour où tu jeûneras, tu ne prendras 
rien sauf du pain et de l’eau. Tu calculeras le prix des aliments que tu aurais 

243.  « …μὴ σκυθρωπάσωμεν ἰουδαϊκῶς, ἀλλὰ ἐκκλησιαστικῶς φαιδρυνθῶμεν· μὴ φαρισαϊκῶς 
ὑποκριθῶμεν, ἀλλ’εὐαγγελικῶς καλλωπισθῶμεν » Ve. II (idiom. ort.), cf. Mt. 6, 16. Des passages 
comme Is 58, 9sv. préparent déjà l’interprétation chrétienne du jeûne spirituel. D’ailleurs, d’après 
Justin, cette parole d’Isaïe ne fut vraiment réalisée que dans l’Église, Dial. Tryphon XV, 1, PG 6, 
507D. Sur l’histoire du développement de cet aspect fondamental de l’ascèse chrétienne, cf. Musu-
rillo, « Ascetical fasting » p. 35sv.

244.  « Τέχνη τεχνῶν, καὶ ἐπιστήμη ἐπιστημῶν », Grég. Naz., Disc. 2, 16, PG 35, 425. Désignant 
originellement la philosophie, cette expression a été transformée par S. Grégoire le Théologien pour 
désigner le rôle du pasteur d’âme, puis a été généralisée à toute la vie spirituelle ; cf. P. Florensky, 
La colonne et le fondement de la vérité, n° 133, p. 415 ; I. Hausherr, Direction spirituelle en Orient 
autrefois, (OCA 144) Rome 1955, p. 56sv.

245.  « Μετὰ γνώσεως ». Expression souvent employée par Dorothée de Gaza, Instr. réfs. dans 
introd. de L. Regnault, SC 92, 61. S. Jean Chrysostome exhorte aussi les fidèles d’Antioche à « ap-
prendre les lois du jeûne », Hom. III Stat., 3 PG 49, 51.

246.  Maxime Conf., Livre Ascétique 36, PG 90, 941D.
247.  Il vaudrait mieux traduire ἐλεημοσύνη par « œuvres de miséricorde » que par « aumône », car 

dans le vocabulaire patristique ce terme a une acception beaucoup plus vaste que le simple fait de 
donner aux pauvres, cf. PGL. sub verbo, p. 447-448.
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pu manger ce jour-là et tu le mettras de côté pour le donner à une veuve, à un 
orphelin ou à un indigent, et ainsi tu te feras humble pour que, grâce à cette 
humilité, celui qui a reçu (l’aumône) rassasie son âme et prie le Seigneur 
pour toi. Si donc, tu accomplis le jeûne comme je te le prescris, ton sacrifice 
sera bien reçu de Dieu et ton jeûne sera inscrit, et l’œuvre ainsi accomplie 
sera belle, joyeuse, bien accueillie par le Seigneur 248.

L’aumône est une vertu sur laquelle toute la tradition chrétienne a consi-
dérablement insisté, car elle est la meilleure et la plus immédiate expression de 
l’amour du prochain. « Rien ne réjouit tant Dieu que l’aumône » 249. Il n’est pas 
de péché qu’elle ne puisse purifier 250. Elle nous préserve de la damnation et nous 
obtient un jugement miséricordieux dans la mesure où nous aurons été miséricor-
dieux 251. L’aumône est le rappel de tous les commandements et le concentré des 
vertus 252, car selon l’Apôtre : l’amour est la plénitude de la loi (Rm 13, 10). En 
donnant, on se profite en fait à soi-même, car l’aumône nous procure notre propre 
salut 253. Elle est « l’aile de la prière » 254, elle rend même semblable à Dieu qui est 
par nature miséricordieux 255, et nous fait revêtir le Christ-Philanthropos :

Venez tous avant la fin, frères, d’un cœur pur approchons-nous du Dieu 
compatissant, déposant les embarras de la vie, préoccupons-nous de nos 
âmes. Méprisant les plaisirs des aliments par l’encrateia, consacrons-nous 
à l’aumône : par elle, comme il est écrit, certains sans le savoir eurent des 
anges pour hôtes (Hb. 22, 2). Nourrissons dans les pauvres Celui qui nous 
a nourris de sa propre chair. Revêtons-nous de Celui qui se revêt de lumière 
comme d’un manteau (Ps 103) 256.

Le chrétien est le prêtre du sacrifice spirituel du repentir  : en présentant à 
Dieu l’aumône et l’amour des frères comme offrande agréable, il pourra voir 

248.  Hermas, Pasteur, Sim. 7, 3, 5-8, SC 53, 230-233.
249.  J. Chrys., Hom. IV Philip., 4, PG 62, 210.
250.  J. Chrys., Hom. XXV in Act., 3, PG 60, 196 ; Hom XXXI in Jn, 3, PG 59, 442 ; Dorothée, Instr. 

XIV, 156, SC 92, 439.
251.  J. Chrys., Hom. III Repent., 3 PG 49, 295 ; Explic. Ps 111, 15, PG 55, 298 ; Hom. V in Gen., 

2, PG 53, 49 ; Hom. XXIII in Jn, 3, PG 59, 143-144 ; Hom. LII in Mt., 3 PG 58, 522.
252.  Grég. Naz. Disc. 40, 31, SC 358, 269.
253.  J. Chrys., Hom I in Col., 6, PG 62, 309 ; Nectaire Cple, Ηom. sur S. Théodore, 18, PG 39, 

1836. « Celui qui donne un bienfait en réalité le reçoit », Clément Alex. Strom. II,102, 2, SC 38, 112 ; 
idée reprise dans l’hymnographie, cf. Ma. Tyro. (8 o, 2 c, 2 tp).

254.  (Ps) Chrys., Sur le jeûne et l’aumône, PG 48, 1060 = Scholie 16 à J. Clim. 28, PG 88, 1144C.
255.  Dorothée, Instr. XlV, 156, SC 92, 438 ; J. Chrysost, Hom. XXXII in Hb., 3, PG 63, 223 ; Ηom. 

III sur l’aumône, 7, PG 51, 287. Sur la déification par la participation à l’attribut divin de la miséri-
corde, Grég. Nys. Hom. V sur Béat., éd. Callahan 1993, p. 124= PG 44, 1249BC.

256.  Je. VI (idiom. ort.).
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Dieu en lui-même 257 et sera enlevé par elles jusqu’au troisième ciel comme sur un 
char de feu 258. Pour les auteurs spirituels, les œuvres de miséricorde sont même 
supérieures aux autres vertus 259, comme la virginité 260, le jeûne et l’ascèse 261. 
Comme pour les vierges de la parabole, il n’est pas suffisant de garder l’ascèse et 
la pureté de la lampe du corps, mais il faut y ajouter l’huile de la compassion et 
de l’aumône 262. Sans la miséricorde en effet, le jeûne serait tout à fait inutile au 
progrès spirituel : « sans aumône, l’âme reste stérile » 263, car quel profit peut-on 
retirer de l’abstinence de viande si « l’on dévore les biens du pauvre » 264 ?

À la suite d’Évagre, saint Maxime précise que le but de l’ascèse et de 
l’encrateia est de régler la puissance concupiscible de l’âme (ἐπιθυμία) sur la 
raison. Mais il faut lui associer nécessairement la miséricorde et l’aumône pour 
maîtriser le thymos, afin que l’intellect (νοῦς), libéré de la tyrannie de la partie ir-
rationnelle de l’âme, puisse retrouver sa fonction directrice et adresser une prière 
pure à Dieu 265. À l’ascèse, il faut donc toujours joindre l’amour de Dieu et du 
prochain pour qu’elle soit acceptable devant Dieu 266, car l’amour est supérieur à 
toute mortification 267.

Le combat du Carême sera pour nous temps de repentir et guide vers la 
vie éternelle si nous tendons les mains vers la bienfaisance. Car rien ne peut 
mieux sauver l’âme que le partage avec les pauvres. L’aumône mélangée 
(συγκεκραμένη) au jeûne délivre l’homme de la mort. Chérissons-la, car il 
n’y a rien qui ne soit tant capable de sauver nos âmes 268.

Ayant méprisé les pauvres pendant sa vie passée dans le luxe, le mauvais 
riche de la parabole fut condamné à l’enfer 269. Pour ne pas être soumis au même 
sort que lui, il faut que tous ajoutent la compassion au jeûne pendant la Quaran-

257.  Théod. Stoud., Grande Cat. 53, éd. Papadopoulos-Kerameus 1894, p. 383. Cf. Éphrem, Sur 
le repentir, éd. Phrantzolas, Thessalonique 1994, t. 5. p. 24-26.

258.  Nectaire Cple., op. cit., 15, PG 39, 1833.
259.  J. Chrys., Hom. VI Tite, 2, PG 62, 698 ; Hom. sur Élie et la veuve, 1, PG 51, 337-338.
260.  À propos de la parabole des Dix Vierges cf. J. Chrys., Sur l’aumône III, 2, PG 49, 293-294 ; 

Hom. I sur 2 Cor., 6, PG 51, 277 ; Hom. VIII contre Anom., 2, PG 48, 770.
261.  J. Chrys., Hom XXXI in Jn, 3, PG 59, 442 ; Hom. VI Tite, 2 PG 62, 698.
262.  (Ps) Chrys., Hom. sur les Dix Vierges et sur l’aumône pour le Grand Mardi, PG 59, 529.
263.  J. Chrys., Extraits sur l’aumône et l’hospitalité, PG 63, 722 ; (Ps) Maxime, Loc comm. 7 

PG 91, 765 ; (Ps) Chrys., Sur le jeûne et l’aumône, 1, PG 48, 1059 et 1062 ; Nectaire Cple, Sur S. 
Théodore, 16, PG 39, 1833.

264.  J. Chrys., Hom VI Repentir, 1, PG 49, 314.
265.  Maxime Conf., Cent. Char. I, 66, IV, 15 et IV, 80, PG 90, 973, 1052, 1068.
266.  Idem, IV, 57 et 72, PG 90, 1061 et 1065.
267.  Athanase, Virg. 21, PG 28, 277A.
268.  Je. II (idiom. ort.). Le jeûne, associé à la prière et à l’aumône, délivre l’homme de la mort, 

Athanase, Virg. 6, PG 28, 257B.
269.  Cf. Luc 16, 20-31 ; Dim. V (6 o, 1 c, 3 tp ; 7 o, 1 c, 2 tp) ; Lu. VI (l o, 1 c, l tp).
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taine. Car l’homme qui ne pratique pas l’aumône se rend inférieur même aux 
animaux sans raison : 

Les chiens léchant de leur langue les plaies du pauvre Lazare se mon-
trèrent plus compatissants que le Riche envers le malheureux 270.

Par l’aumône et l’amour des pauvres pourra fructifier le talent déposé en 
chacun de nous au baptême et, lorsque le Maître reviendra pour demander les 
comptes de leurs œuvres, ceux qui se seront montrés miséricordieux seront alors 
jugés comme de bons serviteurs 271.

Le prophète Joël, qu’on lit le Mercredi de la Tyrophagie avant de commencer 
le jeûne, exhortait déjà au jeûne spirituel :

Revenez à moi de tout votre cœur par le jeûne, les larmes et les lamenta-
tions, déchirez vos cœurs et non vos vêtements et revenez vers le Seigneur 
votre Dieu, car il est miséricordieux, compatissant, lent à la colère, riche en 
pitié et il se repent des maux (qu’il inflige)… 272

Pour « sanctifier le jeûne », comme le prophète le déclare plus loin, il faut jeû-
ner du corps, mais aussi de l’âme. Car le remède du jeûne doit, pour être efficace, 
s’appliquer aux deux composantes de notre nature.

Jeûnons corporellement, frères, et jeûnons spirituellement, délions toute 
entrave d’iniquité, brisons les sceaux des contrats conclus par la violence, 
déchirons l’injuste traité, donnons aux affamés du pain et recevons dans nos 
maisons les pauvres qui sont sans toit, afin de recevoir du Christ Dieu la 
grande miséricorde 273.

Le but ultime du jeûne est de mener le fidèle jusqu’à la délivrance des pas-
sions (apatheia) et de « l’enlever » au ciel dans la contemplation. Or, pour at-
teindre cet état, il ne suffit pas de se priver d’aliments, mais il faut « jeûner de tout 
mal » 274. L’ascèse purement corporelle n’a rien de spécialement vertueux, car les 
démons qui ne mangent jamais, étant purs esprits, sont en la matière beaucoup 
plus forts que les hommes.

Si tu jeûnes des aliments, ô mon âme, et ne te purifies pas des passions, 
en vain te glorifies-tu de ton manque de nourriture, car si ce n’est pas pour 
toi l’occasion du redressement tu seras haïe par Dieu comme un menteur 

270.  Dim. V (4 o, l c, 2 tp).
271.  Cf. Mt. 25, 15sv. ; G. Ma. (Doxa, Ap. ort.).
272.  Jl 2, 12-14, lecture de la Trithekté du Me. Tyro.
273.  Me I (1 idiom. Vs). « La sévérité dans l’abstinence des aliments est insuffisante pour la per-

fection, tant que l’âme ne s’établit pas dans une complète abstinence de tout ce qui nourrit la malice. 
Car, de même que l’homme est double, composé d’âme et de corps, de même y a-t-il deux sortes de 
nourritures », Basile, Comm. sur Isaïe, 31, PG 30, 1813.

274.  Lu. II (9 o, 2 c, 5 tp).
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et tu ressembleras au pire démon qui ne se nourrit jamais. Ne rends donc 
pas ton jeûne inutile en péchant, mais demeure inébranlable aux impulsions 
inconvenantes… 275.

« Ce n’est pas seulement par le rejet des aliments que nous deviendrons purs, 
mais en débarrassant nos esprits de ces choses à cause desquelles le remède du 
jeûne a été inventé », déclarait saint Cyrille d’Alexandrie 276. Le jeûne vise à sou-
mettre le corps révolté à l’âme, mais cela suppose bien sûr que l’âme s’efforce 
simultanément de se libérer de son inclination vers le péché, qu’elle « jeûne du 
péché » 277. Le jeûne ne consiste pas « seulement en la privation des aliments (…), 
mais à l’hostilité à l’égard de toutes les passions matérielles » 278. Si le fidèle n’en-
treprenait pas de « jeûner des passions » 279, dès l’entrée du Carême, en fermant ses 
sens à leurs suggestions 280, et s’il ne se préoccupait pas de se nourrir de l’amour 
divin, en vain observerait-il la loi du jeûne et les Canons ecclésiastiques.

Jeûne du mal, ô mon âme, nourris-toi de l’amour divin. Ouvre toutes 
grandes tes portes aux bonnes pensées et bouche l’entrée au mal par la maî-
trise de soi (ἐγκρατεία) et la prière 281.

Le « jeûne du mal » doit non seulement compléter, mais aussi précéder le 
jeûne corporel 282. Car sans lui, on ne jeûnerait qu’à contre temps 283 et non comme 
il convient aux fils de lumière. De même que l’aumône, le but de ce jeûne spirituel 
est de maîtriser la puissance irascible de l’âme (θυμὸς) 284, pour purifier le cœur et 
le préparer à la visite de l’Époux à l’issue du Carême 285. 

275.  Me. Tyro. (idiom. ort.). Cf. Ap. alph. Théodora 6, PG 65, 204, tr. 121.
276.  Cyrille Alex., Hom. pascale I, 3, PG 77, 412.
277.  Sa. II (6 o, 1 c, théot.) ; Lu. I (9 o, 1 c, l tp) = cit. littérale de Basile, Hom. Jeûne, 10, PG 31, 

1813 et J. Chrys., Hom. III Stat., 3, PG 49, 51. « Baignez-vous, prenez vos repas, usez du vin de 
manière modérée, mangez même de la viande, jouissez de toutes ces choses, mais abstenez-vous 
seulement du péché » J. Chrys., Contre les ivrognes et sur la Résurrection, 1, PG 50, 453.

278.  Ma I (idiom. Vs).
279.  Dim. Tyro. (3 Ke, Vs) ; Lu. II (9 o, 1 c, l tp).
280.  Lu I (l o, 1 c, 2 tp).
281.  Ve. II (9 o, 1 c, 2 tp). Cf. aussi Lu. III (9 o, 2 c, l tp) ; Me I (3 Ke, Vs). Origine de l’expression 

« jeûner du mal » : Clément Alex. Strom. VI, 102, 3 SC 446, 265. « Car il est possible de jeûner sans 
jeûner… lorsque nous prenons des aliments mais que nous nous abstenons de pécher » J. Chrys., 
Cat. V, SC 50, 200. Pour Théodore Stoudite, le vrai jeûne est « le retranchement de tout mal » et il 
commence par la vigilance à ne pas laisser entrer les pensées mauvaises dans le cœur, Ep. II, 135, 
PG 99, 1433C.

282.  Ma. Tyro. (8 o, 2 c, 1 tp). La semaine de la Tyrophagie est nommée προκαθάρσιος ἑβδομὰς 
Lu. Tyro. (1 o, 2 c, 2 tp).

283.  « Ἀκαίρως νηστεύουσα » Je. III (9 o, 1 c, 3 tp).
284.  « Jeûne, ô mon âme, du mal et de la méchanceté, maîtrise la colère, le thymos et tout péché. 

Car c’est un tel jeûne que veut Jésus, notre Dieu, l’Ami des hommes » Lu. III (9 o, l c, 3 tp).
285.  Me. III (9 o, 1 c, 3 tp) ; Lu. Tyro. (Idiom. Vs).



	 1. JEÛNE ET ENCRATEIA � 143

Le jeûne pur, c’est l’éloignement du péché, l’hostilité à l’égard des pas-
sions, l’amour envers Dieu, la sollicitude pour la prière, les larmes avec com-
ponction et la prévenance pour les pauvres comme le Christ l’a prescrit dans 
les Écritures 286.

Pour que le jeûne du Carême soit authentique, il doit être accompagné du 
soin vigilant à se garder de toute haine envers le prochain, des disputes, de la 
calomnie, de la vaine gloire, de l’hypocrisie et du scandale 287. Il s’identifie en dé-
finitive à l’ensemble de la vie « pratique », car lorsqu’on est engagé sur cette voie, 
il est nécessaire de pratiquer simultanément toutes les vertus  : celles de l’âme 
comme celles du corps 288 :

Le vrai jeûne, c’est la séparation de la malice, la tempérance de la langue, 
l’abstinence de la colère, le retranchement des désirs, des calomnies, des 
mensonges et des faux serments 289. 

Le Carême vraiment profitable spirituellement et agréable à Dieu est celui 
pendant lequel on jeûne non seulement de la bouche, mais aussi par tous les sens : 
en maîtrisant ses yeux, ses oreilles, sa langue, sa démarche, son rire, etc. 290

Il ne convient pas que tu jeûnes par la bouche seulement, mais aussi par les 
yeux, l’ouïe, les pieds, les mains et par tous les membres du corps 291.

Le jeûne véritable consiste donc en l’adoption d’un nouveau mode d’exis-
tence (le tropos de la vertu), qui manifeste corporellement le retournement de 
l’être que chacun doit réaliser par le repentir (metanoia), et qui s’oppose radicale-
ment au mode de vie selon les passions. 

En somme, c’est en tout ce dont veulent jouir ceux qui vivent selon leurs 
passions que nous devons nous modérer, lorsque nous nous soumettons aux 
règles de la perfection 292.

286.  Lu. II (l o, 1 c, 2 tp).
287.  Ma. Tyro. (8 o, 2 c, 2 tp) ; Lu. II (idiom. Vs) ; Me. I (3 Ke, Vs).
288.  Cf. Ap. alph. Jean Colobos 34, PG 65, 216B, tr. 132. Anthologie de textes d’Évagre sur la 

solidarité des vertus dans Hausherr, Les leçons d’un contemplatif…, p. 13-15.
289.  Basile, Hom. I Jeûne, 7, PG 31, 196 ; (Ps) Chrys., Hom. sur la Vénération de la Croix, 2, 

PG 59, 676 ; et énumération très proche de ces textes dans Nectaire Cple. Sur la fête de Théodore, 
15, PG 39, 1833.

290.  Basile, Hom. I Jeûne, 9, PG 31, 177.
291.  J. Chrys., Hom. III Stat., 4, PG 49, 53. « La tempérance parfaite exige essentiellement qu’on 

impose une mesure à sa langue, des limites aux yeux et la simplicité aux oreilles. Qui n’est pas fidèle 
en cela est un homme sans modération ni retenue », Basile, Grandes Règles, 16, PG 31, 960C-961A, 
tr. 86. Cf. Synax. du Sa. Tyr. (TA 138, tr. 78).

292.  Basile, idem, PG 31, 960A, tr. 85.
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La finalité de l’ascèse du Carême est donc d’apprendre aux fidèles à « jeûner 
du monde » 293 et à se libérer de « tous les soucis terrestres » 294 par la maîtrise de 
leur inclination vers le sensible que réalise le jeûne observé « avec science ». Ainsi 
pourront-ils pendant le Carême et, par extension, pendant toute leur vie ascétique, 
se « nourrir des vertus » et de la contemplation 295.

Le jeûne, objet principal de l’ascèse du Carême, articule les deux dimensions 
constituantes du Triodion  : le Typikon et l’hymnographie. Le premier règle le 
« jeune corporel » et l’adapte à la structure rythmique du temps liturgique, alors 
que l’hymnographie le complète en exhortant au « jeûne de l’âme ». L’ensemble 
de la vie « pratique » et de la purification est donc réalisé par le jeûne lorsqu’il est 
observé « avec science » 296.

293.  Cf. Liber Graduum cité dans A. Guillaumont, « Situation et signification du Liber Graduum 
dans la spiritualité syriaque », Études sur la spiritualité de l’Orient chrétien, (SO 66) Abbaye de 
Bellefontaine 1996, p. 229, 313. La source de cette expression est probablement le 27e logion de 
Jésus transmis par l’Évangile apocryphe de Thomas (iie s.) : « Si vous ne jeûnez pas du monde, vous 
ne trouverez pas le royaume », dans Écrits apocryphes chrétiens, « Pléiade », I, 39. Elle est reprise par 
Clément d’Alexandrie : « Aussi nous faut-il jeûner des choses du monde, afin que nous mourrions au 
monde et après cela, nourris par la nourriture divine, nous vivions en Dieu », Éclogue 14, GCS 3, 140. 

294.  Cf. Le chant des chérubins de la Grande Entrée de la Liturgie. Pour Théodore Stoudite, le 
jeûne véritable consiste dans le retranchement de sa volonté propre et l’obéissance, Petite Cat. 53, 
éd. Auvray 191-193, tr. 128-129.

295.  Ma. I (8 o, 1 c, 3 tp) ; Je. II (8 o, 1 c, 3 tp).
296.  Remarquons que l’essentiel de la catéchèse sur le jeûne spirituel est concentré dans les idio-

mèles de l’orthros et des vêpres, lesquels appartiennent à la rédaction palestinienne du Tr, c’est-à-dire 
la plus ancienne. Cette articulation du Typikon et de l’hymnographie n’est donc pas une conséquence 
de l’évolution du Tr, mais elle lui est, pour ainsi dire, organique et naturelle.
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CONCLUSION DE LA SECONDE PARTIE

Si dans cette deuxième partie, nous nous sommes longuement attardés sur 
le détail des règles de jeûne et sur la structure des offices en Carême, c’est pour 
tenter de cerner avec plus de précision comment se manifeste le « tropos du 
repentir » et quels sont les éléments qui donnent au Triode son atmosphère si 
particulière. Le contenu des hymnes et des lectures ne suffit pas en effet à entraî-
ner efficacement les fidèles à un repentir et à une componction sincères, il faut 
aussi que leur corps adopte ce nouveau mode d’existence, et c’est précisément 
le rôle du Typikon : compléter pour le corps la catéchèse de l’âme donnée par 
l’hymnologie. 

Les règles du jeûne comme l’aspect formel des offices représentent donc 
un véritable programme de pédagogie spirituelle et de redressement du corps 
révolté et égaré dans les passions. Cette ascèse n’est pas toutefois présentée 
comme un effort individuel de purification et de perfectionnement, mais elle se 
trouve parfaitement insérée dans un contexte liturgique, traditionnel et ecclé-
sial. On pourrait même dire que c’est l’Église elle-même qui devient ascétique 
pendant la Quarantaine, chacun y trouvant la place qui convient à ses conditions 
de vie et à son zèle.

Cette dimension ecclésiale du Typikon et des règles ascétiques apparaît 
fortement lorsqu’on prête attention au caractère spécifique que prend alors le 
temps liturgique. L’étude du cycle des lectures et du symbolisme des offices 
nous a permis de souligner que si le thème de la récapitulation de l’histoire est 
déjà présent dans le cycle quotidien en temps ordinaire, il est particulièrement 
frappant pendant le Carême. Tout comme la condition préalable pour observer 
convenablement les vertus de la catéchèse hymnographique, et pour offrir à 
Dieu un repentir acceptable, consiste à sortir du repliement sur le moi pour en-
traîner avec soi toute la nature humaine, de même le parcours du Carême (et par 
analogie le franchissement du cycle quotidien ou de chacun des offices) appa-
raît-il comme un résumé, comme un condensé de l’Histoire du Salut, devenant 
dès lors l’histoire sainte de chacun.

Les règles du Typikon ne doivent donc pas être considérées comme de 
simples normes disciplinaires ou même comme les « instruments » de la purifi-
cation, mais elles sont également les symboles, les anticipations du but vers le-
quel tend cet effort ascétique. Le Typikon invite à un retournement si complet de 
la conduite et des fondements de l’existence des fidèles, que ses règles formelles 
manifestent un renversement de l’ordre cosmique lui-même (p. ex. l’inversion 
du sens du cycle quotidien et du cycle hebdomadaire). En mâtant son corps par 
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le jeûne, en remplissant le temps de la mort par la prière liturgique et les veilles, 
le pénitent ne se purifie pas seulement lui-même, mais il « rachète » aussi le 
temps (Éph 5, 16 ; Col 4, 5). Il le « christifie » et lui fait obéir par avance aux 
lois du monde transfiguré, sous la modalité de l’ascèse. Cette science spirituelle 
déposée dans le Typikon est le moyen d’atteindre, par la purification, la semaine 
de Pâques et comme une anticipation du passage du temps à l’éternité qui sera 
alors célébré. Le jeûne, le cycle quotidien de la prière, le cycle des lectures, cha-
cun des offices sont donc comme des reflets variés de cette « Pâque de Carême » 
qui unit le corps et l’âme, l’ensemble de la nature humaine et du cosmos, dans 
un même élan de sacrifice volontaire sur l’autel du cœur, en attendant qu’au 
Troisième Jour le feu divin le consume et l’illumine 106. 

106.  Cf. Macaire, Hom 31, 5, éd. Dorries p. 250 = PG 34, 732, tr. P. Deseille p. 287, référence 
implicite à 3 Rg. 18, 1sv.





TROISIÈME PARTIE 

LA STRUCTURE DU TRIODE





Chapitre Premier

LA REPRÉSENTATION DU TEMPS DANS 
LE TRIODE ET LE SYMBOLISME DES 

NOMBRES

1. Pâques : « retournement des pôles »

Le cycle mobile, qui s’est développé de part et d’autre de la fête de Pâques, 
constitue une application du programme complet de la vie spirituelle envisagée 
comme développement et actualisation de l’initiation baptismale. Dans l’intro-
duction, nous avons proposé l’hypothèse selon laquelle les trois étapes majeures 
de cette mystagogie –  purification, initiation, illumination  – correspondraient 
aux trois parties du cycle mobile : Carême, Grande Semaine-Pâques, temps de la 
Pentecôte. 

Au plan formel, le Triode et le Pentecostaire apparaissent comme deux pé-
riodes symétriques articulées par la fête de Pâques. Celle-ci est « le jour saint et 
insigne, l’unique dans les semaines, le roi et seigneur des jours, la fête des fêtes 
et la solennité des solennités » 1. Elle contient synthétiquement toutes les autres 
célébrations du temps liturgique : non seulement les dimanches, qui sont autant 
de « Pâques hebdomadaires » 2, mais aussi les fêtes des saints et les offices du 
cycle quotidien qui en sont des actualisations partielles 3. C’est en ce centre que le 

1.  Pentecostaire, Pâques (8 o, hirmos) de Jean Damascène citant Grég. Naz., Disc. 45, 2, PG 36, 
624B. Mêmes expressions Pent. Pâques (7 o, 3 tp) ; Me. Thomas (3 Ke) ; Je. Thomas (2 Ke).

2.  « Chaque semaine, le dimanche salutaire, c’est notre fête de Pâque que nous célébrons », Eusèbe 
de Césarée, Sur la Pâque, 7, PG 24, 701B. Parmi l’immense littérature sur la signification pascale du 
dimanche chrétien, voir J. Hild, « La mystique du dimanche », LMD (1947), p. 20sv. ; J. Gaillard, 
« Dimanche », DSp III, 951sv ; J. Daniélou, Bible et liturgie, chap. 15 ; E. Théodorou, « L’esprit du 
dimanche dans la célébration du culte orthodoxe », p. 127sv, W. Rordorff, « Origine et signification 
de la célébration du dimanche dans le christianisme primitif » et bibliographie dans id., Sabbat et 
dimanche dans l’Église ancienne, p. xxii-xxix. En effet, « …nous ne la fêtons pas (la Résurrection) 
chaque année, mais bien tous les huit jours » Pentecostaire, Synaxaire du dimanche de Thomas. « Car 
la Résurrection du Seigneur qui a eu lieu le dimanche est la cause de notre résurrection future et c’est 
pourquoi tous les dimanches nous représentons comme l’octave de la Résurrection du Seigneur », 
Durand de Mende, Rationale divinorum officiorum VI, 89, 25. 

3.  Cf. supra p. 341. Sur le thème de la Résurrection dans la Liturgie eucharistique, H. J. Schulz, 
« Des österliche Zug im Erscheinungsbild byzantinischer Liturgie » dans B. Fischer & J. Wagner, 
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temps cosmique et le temps de l’histoire sont fondés à nouveau, restaurés, trans-
figurés et orientés vers l’éternité 4. Avant la Résurrection, le temps était soumis au 
« Prince de ce monde », et servait d’instrument à son entreprise de dissolution et 
de division dans la multiplicité. En montant sur la Croix et descendant aux enfers 
pour ressusciter Adam avec lui 5, le Christ a littéralement inversé le mouvement 
cosmique et a ressuscité le temps pour le faire passer de la mort à la vie, pour bri-
ser la clôture quantitative de la temporalité et la vivifier par les énergies déifiantes 
de l’éternité divine. Le mal ayant atteint sa limite ultime en s’attaquant au Christ, 
il a été converti vers le bien par Lui, et le temps de la corruption a dès lors été 
transformé en temps d’ascension pour les fidèles qui suivent la voie tracée par le 
Dieu-homme.

Tu vois la mort parvenue au comble de sa longueur, arrêtant sa progres-
sion, renverser son mouvement et diminuer. Ceci est le symbole de ce que 
la nuit perverse du péché, ayant grandi autant qu’il lui était possible et, par 
l’invention exhaustive des vices, ayant atteint le comble de la grandeur et de 
la perversité, aujourd’hui est interrompue dans sa progression dévorante, et 
court désormais vers sa disparition et son anéantissement 6.

Grâce à ce retournement des fondements mêmes du temps à Pâques, la voie 
de la restauration est possible pour ceux qui se sont souillés par les passions :

Paschatis Solemnia. Studien zu Osterfeier und Osterfrommigkeit, P.J.A. Jungmann zur Vollendung 
seines 70. Lebensjahres., Fribourg 1959, p. 239-246.

4.  O. Clément, Transfigurer le temps ; N. Bratsiotis, « La Résurrection du Christ dans l’Église 
orthodoxe, spécialement dans l’Église grecque », p. 7.

5.  « Jésus, élevé sur la Croix, tu nous a élevé avec Toi et, volontairement déposé au tombeau, Tu 
as relevé tous les morts des tombeaux… » Pentecostaire, Dim. du Paralytique (9 o, 3 c, l tp). « Par 
ta descente, tu as ressuscité avec toi le genre humain », Pent., Me. Mi-Pentecôte (1 Ke) ; « Et tous 
ceux qui étaient morts, tu les as relevés des enfers », Paraclitique, apolytikion de la Résurrection 2e 
ton. Cette résurrection de tout le genre humain avec le Christ dans un même mouvement ascendant 
est particulièrement bien suggérée par l’icône traditionnelle de la Descente aux enfers-Résurrection, 
où le Christ est représenté tirant Adam par la main pour l’arracher du sein de l’enfer. Source de 
cette icône, dans Actes de Pilate II, 8 (24), tr. Écrits apocryphes chrétiens, Paris 2005, t. 2, p. 295 ; 
Hésychios Jérus., Hom. pascale II, 4, SC 187, 125-127 et note, cf. S. Dufrenne, L’illustration des 
psautiers grecs du Moyen-Âge I, (Bibliothèque des Cahiers Archéologiques 1), Paris 1966, p. 45 ; 
J. Villette, La Résurrection du Christ dans l’art chrétien du iie au viie s., Paris 1951, p. 91.

6.  Grég. Nysse, Hom. sur la Nativité, PG 46, 1130. Cette application à la Nativité du symbolisme 
solsticial, terme de l’accroissement de la nuit, peut se généraliser à l’ensemble de l’Économie et s’ap-
pliquer aussi à Pâques. Grégoire de Nysse fait ailleurs du « passage à la limite » du mal se convertis-
sant en progrès vers le bien, un principe général de sa vision théologique de l’histoire : « Mais si un 
être tend au terme opposé (i. e. le mal), lorsqu’il a accompli la course du vice et qu’il est parvenu à 
son sommet, alors l’élan qui l’emporte ne trouvant nul point où s’arrêter, à la fin de tout ce parcours 
dans le vice, nécessairement tourne vers le Bien. Ce vice ne peut aller jusqu’à l’illimité, mais conte-
nu nécessairement dans des bornes, selon toute logique, à la limite, il passe au bien », Création de 
l’Homme XXI, 2, PG 44, 201C, SC 6, 180-181 ; cf. J. Daniélou, « Comble du mal et eschatologie 
chez Grégoire de Nysse » dans L’être et le temps chez Grégoire de Nysse, Leiden 1970, p. 186-204.
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La succession des étapes par lesquelles nous sommes sortis du paradis, 
exilés avec notre premier père, est celle que nous pouvons maintenant refaire 
en sens inverse pour revenir à la béatitude antique 7.

Le retour au Paradis que l’on se propose d’acccomplir pendant la période du 
Triode, n’est donc possible que parce que la Résurrection du Christ a déjà eu lieu 
et a ouvert la voie. Ce à quoi on se prépare pendant la sainte Quarantaine est plus 
précisément l’actualisation personnelle de cet événement décisif de l’Histoire du 
Salut. Tout est déjà accompli et la nature humaine, déifiée dans la Personne du 
Christ, siège hic et nunc, âme et corps, au sein de la Trinité ; mais il faut un temps 
de préparation, de purification et d’efforts volontaires, lesquels sont les garants 
de l’adhésion de la liberté humaine au dessein divin, pour que cette résurrection 
soit effectivement réalisée en chacun. Aussi le Triode et le Pentecostaire repré-
sentent-ils respectivement la préparation et la réalisation spirituelles de l’Écono-
mie de la Rédemption et apparaissent comme deux périodes analogues par leur 
durée et leur structure, dont le contenu est déterminé par Pâques comme « re-
tournement des pôles ». Rappelons à cet égard qu’ils ne formaient primitivement 
qu’un seul livre liturgique divisé en deux parties : le « Triode de componction » et 
le « Triode de joie » 8.

2. Le sens du cycle hebdomadaire

Nous avons déjà évoqué une conséquence de ce retournement en étudiant le 
sens du cycle quotidien dans les offices de Carême : à partir de Pâques celui-ci est 
inversé et les Vêpres précédent l’Orthros, alors que pendant le Carême – du moins 
dans l’ancien monachisme palestinien – le jour liturgique commence le matin 9. 
On peut constater un retournement comparable dans le cycle hebdomadaire : de-
puis le Dimanche du Pharisien jusqu’à Pâques, le dimanche est le dernier jour de 
la semaine 10 (ainsi l’expression « Troisième Dimanche de Carême » signifie-t-elle 
le dimanche qui clôt la troisième semaine) ; alors que de Pâques à la Pentecôte, 
le dimanche est le premier jour et manifeste ainsi l’équivalence du huitième jour 
et du premier jour sur laquelle le Synaxaire du Dimanche du Renouveau (8e jour 

7.  Grég. Nysse, Virg. 12, SC 119, 418.
8.  Cf. supra p. 19 n. 101.
9.  Cf. supra p. 154.
10.  La « semaine des Laitages » commence le lundi avant le dimanche de la Tyrophagie (TA 76) et, 

après Pâques, les jours de la semaine portent le nom du dimanche précédent, ex. Lu. de la 2e semaine 
ou lundi après le dimanche de Thomas, cf. tables, Follieri, Initia V2, p. 362-369. Cette particularité 
paraît très ancienne dans le cycle liturgique, A. Rahlfs, Die altestamentlischen Lektionen, p. 128 (34) 
note 1. Dans le Typ. G. E., elle est déjà bien instituée, ex. Me. Tyro. avant le Dim. Tyro. (Typ. G. E. 
II p. 5-9) et le « Dimanche de l’Antipascha » comme 2e dimanche après Pâques (idem, 108sv.). Cf. 
aussi. Typ. Mes. index liturgique sub verbo « ἑβδομάς », p. 393.
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d’une semaine où « tous les jours sont des dimanches ») insiste 11, à la suite de 
Pères comme Justin :

Car le premier jour, tout en étant le premier de tous les jours, en le comp-
tant à nouveau après tous les jours du cycle hebdomadaire est appelé le hui-
tième, sans pour cela cesser d’être le premier 12.
En dehors du cycle mobile, la semaine réunit ces deux dimensions : selon 

le système de lecture du Nouveau Testament (de l’Apôtre et de l’Évangile litur-
giques) le dimanche clôt la semaine 13, alors que dans le Paraclitique, il constitue 
le premier office de chacun des tons et contient les modèles (hirmoi) de nombreux 
tropaires (principalement les cathismes de l’Orthros) des jours de la semaine sui-
vante 14. Le cycle hebdomadaire possède donc, comme le cycle quotidien, une di-
mension pascale qu’il reflète bien dans l’ensemble de l’année liturgique.

3. Triode et Pentecostaire : analogie et continuité

Les quarante jours qui suivent la fête de Pâques sont probablement anté-
rieurs à l’institution du Carême 15 et ne se terminaient pas, autrefois, par la fête de 
l’Ascension, mais par une fête de clôture de Pâques dont on retrouve l’équivalent 
dans l’actuel mercredi de la clôture de la fête 16.

11.  « C’est pourquoi nous ne fêtons pas (la Résurrection) chaque année, mais tous les huit jours. Le 
présent dimanche est le premier de cette célébration ou plus exactement il est à la fois 8e et 1er comme 
commencement des autres dimanches. En tant que 8e jour, il figure aussi le jour sans fin du siècle à 
venir qui sera premier et un, uni à jamais puisque la nuit ne 1’interrompra pas » Nicéphore Calliste 
Xanthopoulos, Synaxaire du Dim. de Thomas, cf. A. Fyrillas, « À propos du premier dimanche 
après Pâques dans l’Église Orthodoxe », dans Le Dimanche (Lex orandi 39), Paris 1965, p. 139-147.

12.  Justin, Dialogue avec Tryphon 41, 4, PG 6, 555A. « Le nombre huit qui contient la vertu de 
la résurrection est la figure du monde futur », Origène, Selecta in Psalmos, PG 12, 1564 3C. « Le 
huitième jour, celui de la Résurrection du Christ et le premier du monde… » Basile, Saint-Esprit 
XXVII, 56, SC 17bis, 485. Cf. aussi Ep. de Barnabé XV, 9 ; Grég. Nysse, Hom. sur Ps 6, PG 44, 
609D, etc. réfs. dans A. Luneau, L’Histoire du Salut chez les Pères de l’Église, la doctrine des Âges 
du monde, (Théologie historique 2), Paris 1964, index p. 439 ; K. Schneider, « Achtzahl », RACL, 
79-81 ; R. Staats, « Ogdoas als ein Symbol fur die Auferstehung » dans Vigilae christianae 26 (1972) 
p. 29-52 ; J. Daniélou, Bible et liturgie, p. 329-387 ; G. N. Filias, ῾Η ἔννοια τῆς Ὀγδόης ῾Ημέρας στή 
Λατρεία τῆς Ὀρθόδοξης ᾽Εκκλησίας, Athènes 2001.

13.  Pendant la période des lectures de l’Évangile de S. Jean (i. e. de Pâques à la Pentecôte) le di-
manche est le premier jour de la semaine, alors que pendant les périodes de S. Matthieu et de S. Luc 
il clôt la semaine. Cf. tableau dans De Vries, « Epistles Gospels and tones of the Byzantine Liturgical 
Year » p. 44-49 et 90-93, et Typ. Mes. 393 ; J. Getcha, Le Typikon décrypté, p. 67-69.

14.  Cf. toutes les éditions du Paraclitique-Octoèque.
15.  La première mention des 40 jours date du 1er Concile de Nicée (5e Canon). Mais A. Salaville 

a montré qu’il ne saurait s’agir dans ce Canon conciliaire du Carême – qui n’était alors pas encore 
constitué – mais bien de la période après Pâques, « La Tessarakostè du Ve Canon de Nicée » p. 65-72 ; 
« Tessarakostè : Carême ou Ascension ? », p. 355-357 et « Tessarakostè : Ascension et Pentecôte au 
ive s. », p. 257-271. Voir aussi Const. Apost. V, 20, 2, SC 329, 275.

16.  À Jérusalem, le 40e jour, on se rendait à Bethléem en mettant ainsi en correspondance les deux 
extrémités de la vie terrestre du Christ, H. Pétré, Introduction à Éthérie (Égérie), Journal de Voyage, 
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Pendant quarante jours, et même selon certains jusqu’à la Pentecôte 17, 
on célèbre une « fête unique » 18, « tous les jours ont la même puissance que le 
dimanche » 19 et le jeûne était jadis complètement levé 20. Aux quarante jours d’as-
cèse intense, doivent succéder quarante jours de joie ininterrompue, afin d’illus-
trer les deux aspects complémentaires de la vie chrétienne et d’imiter le Christ qui 
jeûna quarante jours avant sa Passion et qui, après sa Résurrection, resta sur terre 
quarante jours avec ses disciples :

C’est pour cette raison qu’il jeûna quand il fut tenté avant sa mort, alors 
qu’il avait encore besoin de nourriture, et qu’il a voulu manger et boire lors-
qu’il fut glorifié après la Résurrection, alors que les aliments ne lui étaient 
plus nécessaires. D’un côté, il montrait en lui notre labeur, de l’autre (il mani-
festait) en nous sa consolation, définissant les deux par un espace de quarante 
jours (…) Ainsi en jeûnant pendant quarante jours avant sa mort corporelle, il 
semblait crier : « Abstenez-vous des désirs de ce siècle » et lorsqu’il mangea 
et but pendant les quarante jours qui suivent sa Résurrection corporelle, il 
paraissait s’écrier  : « Voici que je suis avec vous jusqu’à la consommation 
des siècles » (Mt 28, 20) (…) L’Apôtre nous montre que nous devons tenir 
ensemble (ces deux sentiments) : Remplis de joie par l’espérance, patientant 
dans la tribulation (Rm 12, 12) ; la joie étant (associée) à la nourriture et la 
tribulation au jeûne. Dès lors, en effet, que nous entrons dans la voie du Sei-
gneur, nous devons jeûner de la vanité du siècle présent et nourrir notre âme 

SC 21, 66. L’Ascension était célébrée le jour de la Pentecôte et paradoxalement après cette dernière, 
Journal de voyage 43, 4 SC 296, 301. Un tel déplacement suggère qu’une commutabilité peut être 
établie entre Pâques-Ascension (40 jours) et Pâques-Pentecôte (50 jours) ; il s’agit en fait de deux 
manières complémentaires d’évaluer le temps après Pâques.

17.  Selon Théophile d’Alexandrie, le temps de Pâques ne s’arrête pas nécessairement au Me. 
avant l’Ascension et peut être étendu jusqu’à la Pentecôte dans certains monastères, cf. extraits des 
« Constitutions légales » dans Typ. Sab. 486-487 (555-556).

18.  Cf. Tertullien, De Bapt. 19, PL 1, 1222A, De Orat. 23, PL 1, 1193A, De Jejunio 14, PL 1, 
973A ; F. Marlat, « Le temps pascal 2 : la tradition de l’Église », LMD 67 (1961), p. 163 ; H. S. Ali-
visatos, « Der Osterkreis in der griechisch-orthodoxen Kirche » dans Festgabe A.D. Müller, Berlin 
1961, p. 123-126. Cette unité de la période qui s’étend jusqu’à la Pentecôte est bien mise en évidence 
par la tradition qui prescrit de demeurer debout pour la prière jusqu’aux vêpres du soir de la Pentecôte 
où l’on célèbre solennellement 1’Office de la génuflexion.

19.  Irénée de Lyon, Fragment du Traité sur la Pâque, dans Cabrol & Leclerq, Monumenta Li-
turgica vestustissima n° 2259, Section I, Paris 1902, ibid. dans (Ps) Justin, Réponse aux Orthodoxes 
115, PG 6, 1364B ; « continuata festivitas », Maxime de Turin, Hom. in solemnitate sanctae Pente-
costes I, PL 57, 371.

20.  D’après les Const. Apost. V, 20, 19, SC 329, 285, c’est un péché de jeûner pendant le temps 
qui va de Pâques à la Pentecôte, car il s’agit « d’un seul jour de fête du Seigneur ». L’usage actuel est 
de lever le jeûne complètement pendant la Semaine du Renouveau et partiellement pendant la suite 
de la Quarantaine pascale, Théophile Alex. dans Typ. Sab. 486-487 (555-556) et C. P. Enisleidis, Ὁ 
Θεσμὸς τῆς Νηστείας, p. 186.
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des promesses futures, ne reposant pas notre cœur ici-bas, mais l’élevant en 
haut pour qu’il y trouve sa nourriture 21.

Les deux périodes sont également analogues dans leur structure et consti-
tuent chacune un cycle complet organisé autour de son centre : la fête de la Croix, 
le troisième dimanche de Carême, et le mercredi de la Mi-Pentecôte. Ces deux 
fêtes ont un thème principal bien différent : d’une part, l’anticipation de la célé-
bration de la Croix du Vendredi Saint envisagée sous son aspect cosmologique 
et, d’autre part, l’enseignement du Christ « Source de Vie » dans le temple ; mais 
au plan structurel elles ont la même fonction. La Mi-Pentecôte est « au milieu 
des jours commençant par la Résurrection et scellés par la divine Pentecôte » 22 et 
reçoit des deux fêtes une « double illumination » 23. Elle célèbre le Christ comme 
Médiateur 24 et permet ainsi d’affirmer la continuité entre l’œuvre rédemptrice du 
Christ et celle du Saint-Esprit 25. De manière comparable, on le verra, la fête de la 
Croix célèbre le Christ comme le Centre qui a rassemblé le monde dispersé et elle 
s’inscrit dans le cycle du Triode comme une ponctuation de l’effort et une sorte 
d’avant-fête de la Passion 26.

On peut également noter la présence des deux Samedis des Défunts  : l’un 
avant le Dimanche de l’Apokréo et l’autre la veille de la Pentecôte, qui ont de 
nombreuses pièces hymnographiques et un ordo communs, et révèlent ainsi de 
manière nette la correspondance des deux cycles.

Parallèlement à cet aspect analogique, le retournement réalisé par Pâques, 
implique une distinction entre le Triode et le Pentecostaire, qui donne au cycle 
mobile son dynamisme et son unité. Si l’on néglige la période préparatoire au 

21.  Augustin, Sermon II, 263, 4, PL  38, 1211. Nous nous appuierons ici sur certains auteurs 
latins qui ont développé de manière plus systématique que les Grecs un symbolisme numérique, qui 
est un héritage commun de la sagesse antique (particulièrement du pythagorisme).

22.  Me. Mi-Pentecôte (1 Ke), cf. aussi id (3 o, 1 c, 2 tp), (Doxa, St.La).
23.  Idem, (5 o, 1 c, 2 tp), cf. (6 o, 1 c, 1 tp), (Doxa Ke).
24.  Idem, (4 o, 1 c, 2 tp), cf. Nicéphore Calliste Xanthopoulos, Synaxaire de la Mi-Pentecôte 

(Pentecostaire Venise 1890, p. 87). « Étant le Principe et la Fin, et aussi le Médiateur, Il apparaît 
dans le Temple au milieu de la fête » Ma de la Samaritaine (ou de la Mi-Pentecote) (1e Ap. Ort.). 
« Ainsi, le jour présent rassemble-t-il la Résurrection et le don du Saint Esprit. Et la fête que nous 
célébrons joyeusement révèle le Fils unique comme tenant le milieu entre la divinité et l’humanité », 
(Ps) Théod. Stoud., Cat. Chron. 10, PG 99, 1701.

25.  Me. Mi-Pent. (3 Ke, Vp), (1 o, 1 c, 3 tp), (4 o, 2 c, 5 tp), (3 st. La), (Doxa, st.La). La distinction 
faite par V. Lossky entre « Économie du Fils » et « Économie du Saint-Esprit » (Essai sur la théo-
logie mystique de l’Église d’Orient, Paris 20082 chap. 8, p. 153sv) a été critiquée par le P. Georges 
Florovsky, suivi par le métropolite Jean de Pergame (Zizioulas), L’Église et ses institutions, Paris 
2011, p. 11-18 ; mais il s’agissait simplement pour ce théologien de distinguer le rôle respectif des 
Personnes de la Trinité, sans aucunement rompre l’unité du Mystère de la Rédemption. À chaque 
moment de l’action du Christ (« l’Oint »), le Saint-Esprit était évidemment présent. Sans prendre 
parti dans cette discussion, nous utilisons ici cette distinction pour l’organisation du temps liturgique.

26.  Cf. infra p 456sv.
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Carême et considère le cycle complet qui s’étend de Pâques jusqu’à la Pentecôte, 
ces deux périodes apparaissent différentes par leur durée même  : les quarante 
jours de Carême se rapportent au temps de ce monde enfermé symboliquement 
dans le nombre 6 27, alors que les cinquante jours de la Pentecôte symbolisent la 
perfection suprême du nombre 7 multiplié par lui-même auquel on ajoute le sceau 
de l’unité 28. À une époque où l’on célébrait encore l’Ascension en même temps 
que la Pentecôte, Eusèbe de Césarée écrivait :

Les symboles prophétiques de Moïse ayant ainsi cédé la place aux faits par 
les plus augustes résultats, nous avons reçu avis de célébrer cette fête avec 
plus d’éclat, comme étant réunis au Sauveur et jouissant de son Royaume 
(…) C’est pourquoi après la Pâque, nous célébrons la Pentecôte en sept se-
maines complètes, après avoir virilement soutenu en six semaines la période 
antérieure, celle des quarante jours préparatoires à Pâques. Car le nombre six 
est significatif de pratiques, d’ascèse et d’action. C’est pourquoi il est dit que 
Dieu créa toutes choses en six jours. Aux fatigues de celle-ci, succédera la 
seconde fête en sept semaines, multipliant pour nous le repos dont le nombre 
7 est le symbole. Et le nombre de la Pentecôte ne s’arrête même pas à ces 
sept semaines, mais, après avoir dépassé les sept semaines, à la dernière unité 
qui les suit immédiatement (7x7+1), il scelle le jour de fête de l’Ascension 
du Christ 29.

Ce n’est pas ici le lieu de préciser les limites exactes des « six semaines » dont 
parle Eusèbe, retenons seulement l’équivalence établie entre les nombres 6-40 et 
7-50.

L’arithmologie symbolique fut très répandue dans l’Antiquité et les au-
teurs chrétiens l’utilisèrent abondamment comme instrument d’exégèse et de 
réflexion théologique 30. Celle-ci est fondée sur des principes tout différents de 

27.  Le 6 est un nombre parfait car il est constitué par la somme de ses parties aliquotes (1+2+3 = 6) 
et il est sanctifié parce que la Création s’est accomplie en six jours. « Le nombre 6 est le premier des 
nombres parfait, parce qu’il est égal à la somme de ses parties (…) il y en a bien peu qui aient ce 
privilège, et de toute façon 6 est le premier de ceux-ci. Quoi d’étonnant que Dieu ait achevé la série 
de ses œuvres en un tel chiffre ? », Augustin, De Gen. ad lit. IV, 1-2, CSSL 28, 94-102, cité dans 
Luneau, op. cit., p. 335 (cf. aussi idem, p. 439). O. Rousseau, « Les Pères de l’Église et la théologie 
du temps », p. 41sv.

28.  Cf. infra p. 355.
29.  Eusèbe de Césarée, Sur la Pâque, 5, PG 24, 700. Sur la manière de compter le Carême en six 

ou sept semaines, Cassien, Conf. XX, 24, SC 64, 99-100.
30.  Entre autres études sur l’arithmologie symbolique, voir C. A. Auber, Histoire et théorie du sym-

bolisme religieux, Paris-Poitier 1870-1872, t. 1, chap. 6, p. 97-154 ; U. R. Hopper, Medieval number 
symbolism, its sources, meaning and influence on thought and expression, New York 1938 (reprint New 
York 2000) ; J. Daniélou, « The problem of Symbolism » dans Thought 1950, p. 423-440 ; A. Heller, 
Biblische Zahlensymbolik, 19512 ; J. Bonnefoy, « Mystique des nombres », Revue d’Ascétique et de 
Mystique 25 (1949), p. 533-550 ; H. De Lubac, Exégèse médiévale : les quatre sens de l’Écriture, 2e 
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l’arithmétique 31 : elle n’opère pas par analyse et division quantitatives, mais 
d’une manière synthétique et analogique qui vise la connaissance des propor-
tions harmoniques de la création. Le nombre symbolique possède une véritable 
épaisseur ontologique et permet de déterminer la place de l’être qu’il désigne 
dans l’agencement musical et rythmique du monde 32 ; aussi peut-on le rapprocher 
de la théologie traditionnelle du nom 33. Certains, comme Nicomaque de Gérasa 
(iie s.) ou saint Augustin, vont même jusqu’à attribuer une origine non humaine au 
nombre 34. Puisque la Sagesse divine a tout disposé en mesure, nombre et poids 35, 
le nombre est présent dans la nature même des choses comme « frère cosmique 
de la Sagesse » 36.

Dieu fait tout avec mesure et ordre, et il n’est rien de non mesuré auprès 
de lui, parce qu’il n’est rien qui n’ait son propre nombre 37.

La théologie des nombres s’appliquera donc à tous les ordres du monde créé, 
des quatre éléments aux neuf ordres angéliques, mais surtout au temps dont il me-
sure le mouvement en l’accordant sur l’Unité 38. Grâce aux nombres, le mouvement 

partie, t. II, Paris 1954, p. 1-37 (nombreux textes et réfs.) ; G. de Champeaux & G. Sterckx, Introduc-
tion au Monde des Symboles, (Zodiaque), La-Pierre-qui-Vire 1972 ; A. Luneau, op. cit., (index).

31.  K. I. Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris 1938, p. 251. Sur le sym-
bolisme des nombres chez S. Augustin, A. Luneau, op. cit., p. 333-357 ; A. Schmitt, « Mathematik 
und Zahlenmystik » dans Aurelius Augustinus, Cologne 1930, p. 353sv et A. Knappisch, Augustin 
Zahlensymbolik, Graz 1905, p. 4sv.

32.  En disciple fidèle de la science antique, S. Augustin fonde souvent ses spéculations numé-
riques sur les rapports musicaux, la musique étant avant tout « science du nombre », cf. De Musica 
VI, 12, 35, PL 32, 1182 ; et L. Spitzer, « Classical and Christian ideas of World Harmony », Traditio 
1-2 (1944-1945) ; P. Maritain, « Les fondements philosophiques de l’harmonie d’après S. Augustin », 
Revue Augustinienne 1 (1902), p. 529-543.

33.  On sait que les traditions juive et islamique notamment ont attribué une valeur numérique aux 
lettres de l’alphabet de sorte que la science des nombres est aussi une « science des noms ». Dans la 
Kabbale juive, il s’agit du Tserouf, divisé en trois disciplines : la gématrie, le notarika et la témoura. 
Cf. G. Scholem, Les Origines de la Kabbale, Paris 1935, p. 35-39 ; 50 ; 155 ; 235 et La Kabbale juive, 
Paris 1955, p. 55-56, 89sv, 92sv. Et plus généralement F. Dornseiff, Das Alphabet in Mystik und 
Magie, Leipzig 1925. Cette discipline n’a pas été développée dans le christianisme, qui, du fait de 
son universalité, n’a pas de langue sacrée.

34.  Augustin, De Doctrina christiana II, 38, 56, PL 34, 61 ; Nicomaque de Gérasa, Introduction à 
l’arithmétique I, 6, éd. R. Hoche, Leipzig 1866, p. 12.

35.  Sg 11, 20. Tout être est « mesuré » par Dieu dans sa substance même, car Dieu fait tout avec 
« ordre », Grég. Nysse, Créat. Homme 16, PG 44, 185B, SC 6, 160, –, Contre Eunome I, éd. Jaeger, 
Leiden 1960, p.  136, –, Hexaemeron, PG 44, 723C, 753, 113C. D’après S.  Basile, la « mesure » 
s’applique aux « êtres continus », alors que le nombre s’applique aux « êtres discontinus », mesure et 
nombre ont donc la même fonction : situer l’être dans l’ordonnance universelle, Saint-Esprit XVII, 
43, SC 17bis, 401. Comme l’affirmait admirablement Clément d’Alexandrie : « Dieu est la mesure 
de la vérité de ce qui est », Protreptique VI, 69, SC 2bis, 134.

36.  H. de Lubac, Exégèse médiévale, p. 8.
37.  Irénée de Lyon, C. Hérésies IV, 4, 2, SC 100, 421.
38.  « Le temps imite l’éternité en décrivant des cycles au rythme du nombre » Platon, Timée 38a.
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propre de la créature, conséquence de son passage du non-être à l’être  39, s’inscrit 
dans la symbolique cosmique et devient rythme. C’est pourquoi le sommet de la 
vie spirituelle, et le plus haut degré d’impassibilité que puisse atteindre l’homme, 
consiste à être uni à la « danse des anges » 40. Il ne s’agit pas de cesser son mou-
vement naturel, mais de « rythmer » celui-ci sur le « chœur circulaire » des êtres 
incorporels, afin de participer avec eux à l’Unité divine 41.

La périodisation de la durée par des nombres significatifs, qui trouvent leur 
fondement à la fois dans la nature et l’Écriture, permet d’établir des corres-
pondances entre le temps historique, le temps cosmique et le temps liturgique, 
que les Pères ont amplement exploitées. Spécialement dans le cycle mobile où 
la Quarantaine, l’Ascension et la Pentecôte reposent précisément sur de tels 
nombres.

Ainsi, pour Eusèbe de Césarée, le « passage » réalisé à Pâques ouvre-t-il le 
temps cosmique sur sa fin dans le « Sabbat des sabbats », puisque le nombre 50 
dépend du nombre 7 (7x7+1). La Quarantaine des labeurs ascétiques étant mise 
en correspondance avec les six jours réservés aux œuvres (cf. les six jours de la 
Création), l’unité qu’il faut ajouter au nombre 6 pour parvenir à la perfection et 
au repos du septénaire, apparaît par conséquent analogue à la dizaine qu’il faut 
ajouter au nombre 40 pour compléter la cinquantaine. En effet, dans le symbo-
lisme numérique, la multiplication selon les puissances de dix ne signifie pas une 
augmentation quantitative, mais représente plutôt le passage à un degré de per-
fection supérieure :

Car, dix est le nombre le plus achevé de tous ; des nombres, la première et 
la plus parfaite unité, et il est proche de la perfection 42.

39.  Cf. supra p. 149.
40.  Sur le thème de l’union des hommes à la danse des Anges, voir en particulier : Grég. Nysse, 

Virg. II, 3, SC 119, 259, Cant. XII, PG 44, 1033 ; Inscript. Ps. II, 5, PG 44, 508, et autres réfs. dans 
E. Bertaud, « Danse », DSp. III, 22-37. Sur les rapports de la danse et de la liturgie, cf. O. Clément, 
Transfigurer le temps, p. 40sv. ; E. Théodorou, « La danse sacrée dans le culte chrétien et plus spé-
cialement dans la famille liturgique byzantine » dans Gestes et Paroles dans les diverses familles 
liturgiques (SÉtL 24, 1977), Rome 1978, p. 285-300.

41.  Ce thème de la résorption de la multiplicité dans l’unité au moyen de la danse (c.a.d. le mou-
vement mesuré et rythmé par le nombre) est d’origine néo-platonicienne et se fonde sur le rite du 
« chœur cyclique » de la Grèce antique, cf. « Cyclicus Chorus » dans Daremberg, Dict. des Antiquités 
grecques et romaines, Paris 1899, I, 2, 1691-1693 et le texte très important de Plotin, Ennéades VI, 
ix, 8, 35-45, éd. tr. E. Bréhier, Paris 1960, p. 183-184.

42.  Grég. Naz. Disc. 45, 14, PG 36, 641C. La dizaine peut aussi représenter l’unité envisagée dans 
son aspect dynamique (ex. les dix commandements), ou désigner l’extension indéfinie du temps : 
Car mille ans sont à tes yeux comme le jour d’hier, Ps 89, 4. Ce second aspect de la dizaine apparaît 
surtout dans l’usage symbolique des puissances de dix, comme mille : « Mille est placé comme per-
fection de tous les nombres », Grégoire le Grand, Moralia sur Job IX, 3, PL 75, 850A.
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Les dix jours que l’on ajoute à la « Quarantaine de joie » du temps pascal, 
signifient donc que l’on passe alors au-delà des limites du temps, représenté par le 
nombre six et le Carême, pour atteindre l’impassibilité de l’éternité et du « sabbat 
spirituel » 43. Ces deux parties du cycle mobile transposent sur le plan de l’année 
le symbolisme à la fois spirituel et cosmologique de la semaine de la Création.

Cette dimension de dépassement du temps cosmique, révélée par la seconde 
partie du cycle mobile, a été exprimée de manière très complète par Grégoire 
Palamas à partir de l’analogie entre la cinquantaine et l’ogdoade :

La grâce de l’Esprit a institué qu’avant ces jours (de la Pentecôte) nous 
passions la sainte Quarantaine dans le jeûne, la veille, la prière et la pratique 
de toutes les vertus. Car, par les quarante jours, elle montrait que la vie, en 
ce siècle, de ceux qui sont sauvés ne doit être autre que le repentir et une 
conduite agréable à Dieu. Par cette cinquantaine qui la suit et que nous tra-
versons maintenant, elle a montré l’héritage, la détente et le repos de ceux qui 
ont vécu avec zèle pour Dieu. 

Aussi cette Quarantaine conserve-t-elle le souvenir des souffrances salva-
trices du Seigneur et reçoit (l’ordre) de rompre le jeûne après le septième jour 
(i.e. le grand Samedi). Alors que cette Cinquantaine renferme son transfert 
au ciel, la descente et le don du Saint-Esprit. Car ce siècle-ci est septénaire et 
composé des quatre saisons, des quatre directions et des quatre éléments et 
de ceux qui communient par leurs œuvres à la Passion du Christ. Il est suivi 
de la fête de la Pentecôte qui commence au huitième (jour) et tire son nom du 
nombre huit, dépassant la vénérable hebdomade et le quaternaire, elle atteint, 
par la Résurrection du Seigneur et l’Ascension qui la suit, la résurrection 
future du genre humain 44.

43.  Selon Maxime le Confesseur, il y a quatre sortes de sabbats : le « sabbat » qui est « l’impas-
sibilité de l’âme rationnelle qui a totalement rejeté par la pratique les marques du péché » Cent. 
Théol. I, 37, PG 90, 1097 ; puis « les sabbats » symbolisant le degré de la contemplation « naturelle » 
des logoi ou principes des créatures (id. 38) ; vient ensuite le « sabbat des sabbats » ou degré de la 
théologie mystique, de l’extase en Dieu seul (id. 39). Enfin, il est un sabbat supérieur à ceux-ci, le 
« sabbat de Dieu » ou « aboutissement en Lui de toutes les créatures » lorsque le temps aura accompli 
sa course (id. I, 47, PG 90, 1100). Un peu plus loin, il reprend son interprétation de manière plus 
générale en affirmant que l’intellect (noûs) observe le sabbat spirituel après être passé par les cinq 
jours de la Pratique des vertus (i.e. la Quarantaine) (id. I, 53, PG 90, 1101). Ayant ainsi accompli 
tout ce qui est soumis au temps, il peut parvenir à la contemplation de ce qui est au-delà des êtres 
dans une durée transfigurée, « les âges des âges » (id. I, 54, 1104). Celui qui se sera ainsi reposé dans 
la contemplation de Dieu le 7e jour ressuscitera mystiquement le 8e jour pour la déification achevée 
dans le Royaume (id. I, 60, 1105). Les nombres 7, 8 et 50 représentent donc les différents aspects de 
l’impassibilité (apatheia) acquise à l’issue de la Pratique des vertus (6 et 40).

44.  Grég. Palamas, Hom. XIX sur la Samaritaine, PG 151, 2493D, cf. aussi Hom. XXV, PG 151, 
329BC ; Hom. XXXIV, PG 151, 428B.
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Le Pentecostaire est donc un cycle orienté sur l’éternité, puisqu’il est articulé 
sur l’ogdoade, nombre de la Résurrection 45. Il est composé de huit semaines pen-
dant lesquelles on chante successivement tous les offices sur l’un des huit tons, 
de manière à compléter le cycle de l’Octoèque le Dimanche de Tous les Saints. 
Ce cycle des tons musicaux, consigné dans le Paraclitique, continuera en dehors 
du cycle mobile et va circonscrire la totalité de l’année liturgique en la faisant 
dépendre, d’une certaine manière, de Pâques 46.

Pour les raisons évoquées plus haut à propos du cycle hebdomadaire, pendant 
le Pentecostaire les dimanches sont comptés à partir de Pâques considéré comme 
le premier d’entre eux, de sorte que le dimanche de la Pentecôte est célébré après 
sept semaines (7x7 jours), mais il est le huitième dimanche après Pâques. Il est 
donc à la fois le cinquantième jour et le huitième dimanche : le nombre cinquante 
étant au cycle annuel ce que le nombre huit est à la semaine.

Car sept multiplié par lui-même donne cinquante jours moins un, et ce 
dernier, nous le prenons au siècle futur, qui est la fois huitième et premier ou, 
plus exactement, il est un et éternel. Car c’est là-haut que nos âmes doivent 
cesser d’être soumises au sabbat de cette terre, afin que soit donnée la part à 
sept et même à huit (Eccl. 11, 2) 47.

La cinquantaine dépasse le septénaire, élevé au carré, comme l’ogdoade le 
nombre sept, par l’ajout d’une unité représentant la possibilité d’accession de la 
créature à l’éternité. Dans cette perspective, le temps du Triode est assimilé au 
septénaire et non plus au sénaire, car il représente le temps de la préparation et de 
l’enchaînement au déterminisme cosmique 48.

45.  Cf. supra note 12, à laquelle on peut ajouter les textes fondamentaux de S. Maxime sur le 
8e jour comme synthèse du mouvement et de l’immutabilité : « Le nombre huit possède à la fois la 
stabilité et le mouvement : la stabilité, lorsqu’on le contemple pour lui-même… et le mouvement, 
lorsqu’il s’ajoute au nombre qui le précède ou à celui qui le suit… (les nombres 8, 80, 800 et 8000) 
manifestent l’immobilité parfaite à l’égard des passions, c’est-à-dire le retrait des passions. C’est ce 
qui caractérise la condition de la vie éternelle, dans laquelle les passions ne naissent pas », Q. Thal. 
30, 36, SC 554, 287 et 293.

46.  Rappelons que chaque dimanche à l’Orthros, on chante 8 stichères aux Laudes, 8 stichères 
aux Béatitudes du troisième Antiphone de la Liturgie et que, dans les monastères stoudites, on chan-
tait 8 stichères aussi aux Psaumes du Lucernaire le Samedi soir.

47.  Grég. Naz. Disc. 41, 2, SC 358, 317-319. Cf. aussi Basile, Saint-Esprit 27, 56, SC 17bis, 
487 et Augustin, Ep.  55, 28, PL  33, 218. La source de cette doctrine est probablement Philon 
d’Alexandrie, De Spec Leg. I, 177, éd. Daniel 340-342, cf. K. Staehle, Die Zahlenmystik bei Philo 
von Alexandria, Leipzig-Berlin 1933, p. 50-52.

48.  « Lorsque ce temps fluant et passager cessera, le monde de la génération et de la corruption 
n’existant plus, alors cessera complètement aussi l’hebdomade qui mesure ce temps et l’ogdoade 
lui succédera qui est le siècle futur », Grég. Nysse, Inscript. Ps. II, 5, éd. Jaeger, Leiden 1962, p. 83 
= PG 44, 504-505 ; et –, In Sextum Ps, éd. Jaeger, idem, p. 189 = PG 44, 612A. Le sabbat étant 
symboliquement la fin de la première création, le dimanche ou 8e jour est le principe de la seconde 
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4. Le septénaire

Le nombre sept, dans son aspect positif, a généralement été considéré comme 
le nombre même de la perfection 49 puisque Dieu, après avoir achevé son œuvre 
de création en six jours, retourna à son repos, c’est-à-dire à l’immutabilité qu’il 
n’avait jamais véritablement quittée, le septième jour 50. Dans les choses créées, 
la présence du nombre sept désigne, par conséquent, la diffusion de la présence 
divine et la beauté en tant qu’elle est à la fois expression de sa Sagesse et retour 
vers le Principe. Selon un point de vue complémentaire et plus contingent, surtout 
lorsqu’on considère le dépassement du septénaire dans l’ogdoade, le nombre sept 
apparaît aussi comme le symbole même du temps cyclique :

La réalité du temps est circonscrite dans la réalité de sept jours. C’est 
pourquoi lorsque nous mesurons le temps avec les jours, partant d’un jour 
et fermant le nombre avec le septième, nous revenons à un jour, mesurant 
toute l’étendue du temps par le cycle des semaines jusqu’à ce que les choses 
mobiles étant passées et le flux du devenir s’étant arrêté, viennent comme 
dit l’Apôtre, les choses qui ne sont plus agitées, que n’atteignent ni l’alté-
ration ni le changement, cette création-là demeurant toujours semblable à 
elle-même dans les siècles successifs 51.

création, Ps Athanase, Sur le sabbat et la circoncision, 1, PG 28, 133 ; Basile, Saint-Esprit 27, 56, 
SC 17bis, 484-486 ; J. Chrys., Componction II, 4, PG 47, 415.

49.  Énumération des allusions scripturaires au nombre 7 dans Grég. Naz. Disc. 41, 3-4, SC 358, 
319-323. « N’étant ni engendrée ni génératrice, elle (l’hebdomade) demeure immuable. Or la créa-
tion est dans le mouvement. Seul demeure sans être moteur ni mobile le Maître de l’univers dont on 
peut dire avec raison que l’hebdomade est l’image » Philon Alex., De la création du monde, 100, 
éd. Arnaldez, Paris 1951, p. 205. Cf. Staehle, op. cit., p. 16-20 ; Luneau, op. cit., p. 43. Pour un écrit 
attribué à S. Athanase, 7 revient à 10, donc à l’unité, Quest. Antiochus 54, PG 28, 529C.

50.  Le « repos de Dieu », qu’imitaient les juifs le 7e jour en s’abstenant de toute œuvre de produc-
tion, est le prélude du « repos en Dieu » qu’accomplissent les chrétiens par l’apatheia, cf. supra n. 43 ; 
Luneau, op. cit., index p. 439 et particulièrement Philon, Leg. alleg. I, 2-3, 20 et 28 ; De Spec. leg. II, 
55 ; Quest. in Gen. II, 27, III, 38 ; De Opif. mundi 13.

51.  Grég. Nysse, In Sextum Ps, éd. Jaeger, p. 188-189 = PG 44, 1093C. Dans la durée, le sep-
ténaire représente une diffusion de l’unité convenant aux conditions de la multiplicité. « Plus im-
portante peut-être est la raison qui nous est transmise par les traditions secrètes, à savoir que Dieu 
qui a créé le temps, lui a donné les intervalles des jours comme mesure et signe, le mesurant par 
l’hebdomade, établit que l’hebdomade, revenue toujours sur elle-même, marque la mesure du temps. 
L’hebdomade à son tour constitue un seul jour en revenant sept fois sur elle-même. C’est là la forme 
cyclique qui a son commencement et sa fin en elle-même. Or le propre de l’aion (l’âge ou l’éternité) 
est de revenir sur lui-même et de ne jamais finir. C’est pourquoi le principe du temps est appelé non 
le jour mais Jour, afin de marquer par sa désignation sa parenté avec l’aiôn. Présentant le caractère 
d’unicité et d’incommunicabilité, il est appelé proprement et convenablement un », Basile, Hexaem. 
II, 8, SC 26bis, 180-183. Sur les sens de aiôn cf. Jean Damas., Foi Orth. II, 1 (15), SC 535, 221-225.
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Le cycle du Carême, composé des six semaines de jeûne et de la Grande 
Semaine, signifie donc l’enchaînement à la « roue des sept jours » 52 et la prépara-
tion au dépassement même du temps. Il condense et récapitule symboliquement 
l’extension totale de la durée pour l’amener vers le huitième jour et la résurrection.

Du fait de sa place éminente dans l’Écriture, le nombre sept a été associé 
par les Pères à l’Ancien Testament alors que le huit l’était au Nouveau 53 ; ce qui 
correspond bien aux conclusions que l’étude du cycle des lectures nous avait 
permis de tirer : avant Pâques, dans le temps septénaire, on lit l’Ancien Testa-
ment, alors qu’après la Résurrection, dans le temps transfiguré par le huitième 
jour, on ne lit que le Nouveau Testament 54.

Lorsqu’il est envisagé selon ce sens, le septénaire peut aussi impliquer une 
nuance de pénitence et de réconciliation, car, d’après saint Basile  : « l’Écriture 
donne toujours comme limite à la rémission des péchés un nombre septénaire » 55. 
Dans le Livre de Daniel, par exemple, le roi Nabuchodonosor doit demeurer 
« abattu » pendant sept âges, comme l’arbre dont il rêva, et il ne pourra retrouver 
sa puissance à l’issue de cette période que s’il reconnaît que la souveraineté véri-
table appartient à Dieu 56.

Cette interprétation pénitentielle du nombre sept s’applique tout spéciale-
ment au Carême, qu’on peut dès lors définir comme une concentration du temps, 
qualifiée et orientée par le repentir. Comme l’écrivait Jean d’Athènes à propos 
des sept semaines de jeûne :

Afin que nous adoptions une conduite sûre et impeccable grâce à ce véné-
rable septénaire des jeûnes. Car l’hebdomade, toujours tournant et revenant 
comme un signe qui se circonscrit en se roulant de lui-même à lui-même, 
achève ce siècle septénaire 57.

5. Le problème de la huitième semaine de jeûne

Pendant la période qui s’étendit de l’extension du jeûne de la Grande Semaine 
à la fixation du Carême orthodoxe actuel, l’évaluation de la durée du Carême a 
beaucoup variée. Comme le montrent les témoignages de Socrate et Sozomène, 

52.  Augustin, Ennar. in. Ps XI, 9, PL 35, 139. Celui-ci écrivait ailleurs : « Ce nombre sept signifie 
la consommation du temps, car le temps, pour toute son étendue, est circonscrit dans l’espace de sept 
jours » Tract. in Ioann. 122, 6, PL 35, 1960.

53.  Hilaire de Poitiers, Instr. in Psalm. 12, CSEL 22, 14, Jérome, Sur Michée V, 6, PL 25, 1201 ; 
– Sur Éz. XL, 5 et 28, PL 25, 379 et 389 ; Augustin, Enn. in Psalm. 150, 1, PL 37, 1960

54.  Cf. supra p. 182.
55.  Basile, Ep. 260, 3, éd. Courtonne III, 107.
56.  Dn 5, 20-34 et aussi Lv. 13, 4 ; 14, 38, 15, 13 ; I Sam 31, 13, etc.
57.  Cité dans le florilège patristique joint au traité Sur les Saints Jeûnes de Jean Damascène, 

PG 95, 75A.
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au ive-ve siècle, la durée du jeûne différait fort d’une région à l’autre, selon que 
l’on comptât ou non les jours non jeûnés, ou encore si l’on incluait la semaine de 
la Passion dans le Carême 58. Ainsi, selon ces historiens, dans les provinces d’Oc-
cident comptait-on les quarante jours en les faisant terminer le Grand Vendredi 59. 
Pourtant, l’histoire de la naissance de cette période de jeûne avait imposé de dis-
tinguer nettement les deux périodes : Carême/Grande Semaine, comme on a pu le 
remarquer également à propos de la structure du système des lectures 60.

La Quarantaine se termine à la fête des Palmes. Car, nous jeûnons en cette 
Grande Semaine à cause de la Passion du Seigneur et de Pâques et non à 
cause de la Quarantaine 61.

On jeûne bien dans les deux périodes, mais pendant le Carême il s’agit d’un 
jeûne « ascétique » de purification et de lutte contre les passions, alors que dans la 
seconde il s’agit d’un jeûne « eucharistique » préparant à la communion pascale et 
ordonné à la dimension christologique de la Semaine Sainte.

À Jérusalem, au iv-ve siècle, d’après le Lectionnaire arménien, on distinguait 
nettement « les six semaines de la Quarantaine » de la Semaine de la Passion 62, 
de sorte que le Carême se terminait, comme actuellement dans le rite byzantin, le 
vendredi de la sixième semaine, juste avant le Samedi de Lazare.

Cependant, selon le point de vue qui était adopté, on pouvait parler dès le ive 
siècle, soit des « sept semaines » 63, soit des « quarante jours » du Carême 64, ces 
deux nombres étant considérés comme complémentaires.

58.  Socrate, Hist. eccl. V, 30-41, SC 505, 227-229 ; Sozomène, Hist. eccl. VII, 10, PG 67, 1477 ; 
A. Baumstark, Liturgie comparée p. 216 ; E. Vacandard, « Les origines du Carême », p. 131sv. ; 
T. J. Talley, Origines de l’année liturgique, p. 235-244.

59.  Socrate ibid. ; Sozomène, ibid. On comptait ainsi les 40 jours jusqu’au soir du G. Je. et le Tri-
duum était assimilé à un seul jour cf. Callewaert, « Carême », DSp, II, 133.

60.  Cf. supra p. 9sv & 181sv. D’après les Const. Apost., la différence de nature entre le jeûne 
du Carême et le jeûne de la Grande Semaine devait être marquée par une courte rupture du jeûne 
entre les deux : « Après ces jours, arrêtez le jeûne et commencez la sainte semaine de la Pâque, où 
vous jeûnerez tous avec crainte et tremblement (ἀπονηστεύσαντες ἄρξαρσθε τῆς ἁγίας τοῦ πάσχα 
ἑβδομάδος), V, 13, 4, SC 329, 247. Cf. A. Rahlfs, op. cit., p. 97.

61.  (Ps) Anastase le Sinaïte, Quest. 64, PG 89, 664A. Outre le texte des Const. Apost. cité ci-des-
sus, cette nette distinction entre Carême et Grande Semaine se retrouve notamment chez Jean Chrys., 
Hom. XXX sur Gen., 1, PG 55, 273 ; cf. textes de Chrysostome et Épiphane cités dans Jean Damas., 
Saints Jeûnes, PG 95, 73.

62. Éd. A. Renoux, PO 36/2, 141-390. Cf. A. Rahfls, 81 et 95. S. Verhelst soutient qu’il existait 
à Jérusalem plusieurs systèmes concurrents de six, sept et dix semaines, et que la fixation de la hui-
tième semaine aurait été influencée par une tradition judéo-chrétienne, « Histoire ancienne de la durée 
du carême à Jérusalem », p. 30-40, 47-48.

63.  Syméon Métaphraste paraphrase de Basile, Sur la doctrine et l’avertissement II, 1, PG 32, 
1133C.

64.  Grég. Naz. Disc. 40, 30, SC 358, 267. Jean Damascène fait allusion à ces deux exemples 
pour évoquer la difficulté d’évaluer exactement la durée du jeûne, Saints Jeûnes, 3, PG 95, 68C.
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Considérons ensuite pour quelle raison le jeûne de quarante jours est ac-
compli en sept semaines. Il n’est aucunement surprenant qu’il soit appelé 
Quarantaine, mais il comprend une (raison) mystique plus subtile. Car le 
nombre sept apparaît comme (un nombre) parfait et sacré qui nous accorde 
d’accomplir nos saints combats pendant sept fois sept jours 65.

Mais à partir du ive siècle, alors que le Carême s’instaurait à peine, on eut de 
plus en plus le souci de donner une dimension christologique à ce jeûne complé-
mentaire du « jeûne de Pâques » et de le faire correspondre aux quarante jours que 
le Christ passa au désert. Dans des régions comme celle d’Antioche, où l’on ne 
comptait que les jours effectivement jeûnés, le patriarche Sévère étendit le jeûne 
à huit semaines (8x5 jours de jeûne = 40 jours) 66 et développa le symbolisme nu-
mérique dans un sens nouveau : par les huit semaines, nombre de la Résurrection, 
mais aussi nombre des huit « logismoi » ou « pensées de malice », on purifie les 
cinq sens, c’est-à-dire toutes les occasions de péché et par là l’homme entier en 
tant qu’il entre en relation avec le monde corporel.

En effet, ceux qui purifient huit fois ces cinq sens par le moyen desquels le 
péché se procure une entrée – je veux dire l’ouïe, la vue, le toucher, le goût 
et l’odorat – jeûnent quarante jours afin d’atteindre le jour bienheureux, ce 
jour huitième et premier, car le nombre de cinq en revenant huit fois achève 
le nombre de quarante 67.

À Jérusalem, la pèlerine gauloise Égérie témoignait dès la fin du ive siècle 
d’une durée de huit semaines pour le Carême. Il ne s’agissait pas cependant d’une 
semaine supplémentaire, mais de l’évaluation de la durée de la Quarantaine à 
partir des jours effectivement jeûnés 68. 

À Constantinople, on gardait toutefois l’usage de compter les périodes et 
non les jours de jeûne, c’est-à-dire d’inclure les samedis et les dimanches non 
jeûnés dans le comput du Carême, de sorte qu’il n’était pas nécessaire d’ajouter 
une semaine supplémentaire pour compléter le nombre de quarante jours. Jusqu’à 
nos jours, la durée du Carême orthodoxe reste définie selon ce système  : cinq 
semaines de sept jours plus une semaine de cinq jours (puisque le Carême se ter-
mine le vendredi de la sixième semaine) : 5 x 7 j. = 35 j. + 5 j. = 40 j.

65.  Anastase d’Antioche cité dans Jean Damas, idem, PG 95 76AB.
66.  Les trois textes sont cités dans Jean Damas., idem, PG  95, 76B-77A, et analysés par 

Rahlfs, 100-101. Le dossier complet des textes sur cette question de l’introduction de la huitième 
semaine se trouve chez F. X. Funk, « Die Entwicklung des Osterfestes », p. 270-272 ; cf. aussi Kara-
binov, 15-20, et J. Getcha, Le Typikon décrypté, p. 171-173.

67.  Sévère d’Antioche, Homélie cathédrale XV, 15, PO 38,2, Turnhout 1976, p. 428-429, cité 
dans Jean Damas., idem, PG 95, 76C. 

68.  Égérie, Journal de voyage, 27, SC 296, 257-259 ; Rahlfs, 101 ; Talley, 189-190. J. Getcha 
(op. cit., p. 170) et S. Verhelst (art. cit. p. 44-45) estiment qu’au début du ve s., on serait passé en Pa-
lestine à un jeûne de sept semaines, pour correspondre à la dîme de l’année, mentionnée par Cassien, .
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Après le Concile de Chalcédoine (451), la huitième semaine, qui avait été 
ajoutée en Égypte aux six semaines primitives du jeûne 69, devint une particula-
rité spécifique des antichalcédoniens qui jeûnaient très strictement la huitième 
semaine avant Pâques, afin de se démarquer des orthodoxes 70, et qui sanction-
nèrent officiellement cet usage déjà ancien au viie  siècle 71. C’est probablement 
pour se concilier les opposants à Chalcédoine, qu’à la suite de sa victoire sur les 
Perses (630), l’empereur Héraclius tenta d’imposer une semaine de jeûne supplé-
mentaire dans tout l’Empire, mais cette pratique fut rapidement abandonnée 72. 
Une telle appropriation confessionnelle d’une coutume qui n’exprimait primiti-
vement qu’une différence locale de point de vue sur le Carême, suscita de vives 
controverses, particulièrement en Palestine. C’est à cette occasion que saint Jean 
Damascène composa son traité Sur les Saints Jeûnes, dans lequel il parle d’une 
querelle qui s’est « élevée jusqu’au ciel » 73, et il joint à une exhortation à la paix 
entre les deux partis un dossier de citations patristiques fort précieux sur la ques-
tion. Selon l’auteur des Questions et réponses attribuées à Anastase le Sinaïte, 
ceux qui jeûnent huit semaines transgressent le nombre sacré de la Quarantaine 
(car l’auteur se fonde sur le comput syro-antiochien ancien) et surtout se joignent 
à l’hérésie des jacobites, des arméniens, et même des ariens 74.

Cette question de la huitième semaine et de l’harmonisation des deux systèmes 
de comput, qui posait désormais problème à une Église orthodoxe de plus en plus 
centralisée (on approchait en effet de la période de la synthèse des traditions litur-
giques de Palestine et de Constantinople), fut résolue par la transformation de la 
huitième semaine de jeûne en une semaine préparatoire au Carême 75  : l’actuelle 
semaine de la Tyrophagie. À Jérusalem, on jeûnait jusqu’au soir pendant cette se-
maine, comme auparavant ; mais à Constantinople, on insista pour qu’il ne s’agisse 
pas d’un jeûne complet, semblable à celui des hérétiques. On accorda donc la dis-
pense de laitages, dont un Canon attribué au patriarche Nicéphore de Constantinople 
(806-815) imposa plus tard la consommation obligatoire pendant toute la semaine, 
afin d’affirmer nettement la rupture avec l’usage des antichalcédoniens 76.

69.  Cf. Rahlfs, 85sv. Selon T. J. Talley (p. 210-212), le jeûne de six semaines à l’imitation du 
séjour du Christ au désert était pratiqué dès le iiie siècle à Alexandrie, après la Théophanie, et, même 
après son déplacement comme jeûne préparatoire à Pâques, il a été conservé dans l’Église copte.

70.  Rahlfs, 87.
71.  Rahlfs, 99.
72.  Karabinov, 24 ; Getcha, 171. Selon S. Verhelst, se référant à un texte du patriarche Eutychès 

d’Alexandrie, ce jeûne aurait plutôt été institué en expiation du massacre des Juifs commis à l’occa-
sion du retour de la Croix, « Histoire ancienne », p. 46-47.

73.  Jean Damas., idem, 3, PG 95, 68B, cf. V. Kontouma-Conticello, « La Quarantaine hié-
rosolymitaine dans le De sacris ieiuniis de Jean Damascène ».

74.  Ps. Anastase le Sinaïte, Quest et Rép. 64, PG 89, 661C-664B.
75.  Προνήστιμος ἑβδομάς, cf. Rahlfs, 104sv. ; Verhelst, 41.
76.  « Sur le mercredi et le vendredi de la Tyrophagie, le 4e Canon [33e Canon dans RP IV, 430] de 

notre saint Père Nicéphore archevêque de Constantinople prescrit ainsi : “Les mercredi et vendredi 
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L’institution de la semaine de la Tyrophagie fut le point de départ des déve-
loppements ultérieurs de la période préparatoire, sur laquelle nous reviendrons. 
Elle apparaît aussi comme un compromis entre les deux manières d’évaluer la 
durée du Carême et le symbolisme des nombres que celles-ci véhiculent. Bien que 
la tradition orthodoxe n’ait pas retenu le symbolisme du nombre huit appliqué à la 
Quarantaine, afin de pouvoir le réserver à la période du Pentecostaire, il en reste 
toutefois certaines traces dans la structure du Triode. Ainsi la fête de la Croix ou la 
Mi-Carême, qui était autrefois célébrée le mercredi de la quatrième semaine uni-
quement, s’étendit virtuellement à toute cette semaine et apparaît dès lors comme 
le centre d’un cycle de huit semaines, circonscrit par le système des lectures, qui 
commence à la Tyrophagie 77.

6. La Quarantaine

Tant la contemplation de la nature que l’Écriture révèlent la valeur éminente 
du quaternaire. De manière très générale, celui-ci désigne la fixité, l’équilibre 
d’un être quelconque, envisagé selon son développement existentiel et non pas 
dans sa relation « verticale » à sa cause. Dans l’ordre géométrique, le nombre 4 
est illustré par le carré qui est la figure la plus opposée au cercle, image à la fois 
de la mobilité et de l’unité. C’est pourquoi il implique l’idée de stabilité ou, selon 
les auteurs du Moyen Âge latin, forme une « solidatis perfectio » 78. Ce nombre 
s’inscrit dans l’organisation cosmique, par les quatre éléments, les quatre points 
cardinaux, les quatre saisons 79, mais il peut aussi signifier l’harmonie divine ou 
la dimension spirituelle présente dans les réalités de ce monde : les quatre fleuves 

de la Tyrophagie les moines doivent jeûner et après la célébration des Présanctifiés ils doivent manger 
du fromage et des œufs”, pour réfuter ainsi l’hérésie des jacobites et des tétratides », Anastase de 
Césarée dans l’Appendice du Typ. Sab.  494 (565). Les jacobites étaient les monophysites disciples 
de Jacques Baradée évêque d’Édesse († 578), qui ordonna dans tout l’Orient des milliers de prêtres et 
fut le fondateur de l’église dénommée désormais jacobite (DHGE 26, 626) ; tandis que les tétradites 
étaient les monophysites qui suivaient le patriarche d’Alexandrie Damien (578-605) qui, pour s’être 
opposé de manière excessive au trithéisme de Jean Philoponos, était tombé dans une sorte de sabel-
lianisme, juxtaposant l’essence commune aux trois Hypostases (DTC 4, 39 ; 10B, 2248). Dans les 
Typika néo-sabaïtes à partir du xive s., comme on ne célèbre plus les Présanctifiés pendant la semaine 
de la Tyrophagie, cette consommation de laitages est prescrite « après les Vêpres », J. Getcha, 172. 
Sur cette prescription de la semaine de la Tyrophagie, voir aussi Théod. Stoud., Cat. Chron. 8, PG 99, 
1700 AB, et Rahlfs, 87 et 94.

77.  Cf. Rahlfs, 97.
78.  Cf. H. De Lubac, op. cit., p. 25sv. « Car ce qui est carré reste toujours stable et le même en 

toutes ses parties, de même le parfait en tout lieu et en tout temps demeure immobile », Durand de 
Mende, Rationale divinorum officiorum VI, II, 15 ; cf. aussi Hopper, op. cit., p. 83sv. 

79.  Relevons notamment à l’égard du temps cette remarque : « Le quaternaire est désigné à cause 
des quatre temps et de ce qui est soumis au temps, puisque l’année comme le monde est divisée en 
quatre parties » Hugues de Saint-Victor, De Scripturis et scribtoribus sacris XVI, PL 175, 23. Dans 
le domaine moral les quatre vertus cardinales assurent une même fonction d’harmonisation que dans 
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du Paradis, les quatre évangiles, les quatre sens de l’Écriture, les quatre vertus 
cardinales, etc.

Il n’est pas admissible, déclare saint Irénée, qu’il y ait plus de quatre évan-
giles, ni moins de quatre non plus. Puisqu’il y a quatre régions du monde 
dans lequel nous sommes et quatre vents des points cardinaux (…) D’où il 
appert que le Verbe artisan de l’univers, lui qui est assis sur les chérubins 
et maintient tout ensemble, une fois manifesté aux hommes, nous a donné 
l’Évangile sous quatre formes, Évangile que maintient cependant un seul 
Esprit (…) Les chérubins ont en effet quatre figures et ces figures sont les 
images de l’activité du Fils de Dieu 80.

Le quaternaire désigne donc l’extension d’un état, et suggère aussi son ras-
semblement et sa fixation dans l’unité qui l’organise, car il est au fond un symbole 
créé de l’immutabilité divine :

Ces (quatre) vertus manifestent en effet la divine décade de l’âme et com-
prennent l’autre bienheureuse décade des commandements, car la tétrade est 
décade en puissance puisqu’elle est construite en avançant en une suite à par-
tir de la monade. Et, inversement, elle est elle-même une monade puisqu’elle 
embrasse le bien – il est partagé sans être séparé – en se condensant en une 
unité et qu’elle montre, en elle-même, le caractère simple et indivisible de 
l’action divine. C’est par ces vertus que l’âme a énergiquement préservé de 
toute attaque le bien qui lui appartient et qu’elle a courageusement refoulé 
comme mauvais ce qui lui est étranger, [ce qu’elle a pu faire] parce qu’elle a 
un intellect raisonnable, une sagesse prudente, une contemplation active, une 
connaissance vertueuse et une connaissance sans oubli, tout ensemble très 
fidèle et très infaillible et qu’elle a offert à Dieu les effets avec les causes et 
les opérations unies avec prudence aux puissances. C’est à ce prix qu’elle a 
acquis la divinisation qui produit la simplicité 81.

Comme on le verra plus bas, ce double symbolisme du nombre 4 a été assu-
mé par le Christ sur la Croix et prend donc désormais une signification directe-
ment liée à la Rédemption 82.

Au plan plus contingent du symbolisme cosmique, lorsqu’on applique le 
quaternaire à la temporalité sous la forme des quatre saisons, il révèle le caractère 
ordonné et cyclique de l’année, ainsi que l’analogie entre le temps et l’espace 

le domaine cosmique, elles rythment le corps sur l’harmonie divine selon Augustin, De Musica VI, 
15, 15, PL 32, 1188-1191.

80.  Irénée de Lyon, C. Hérésies III, xi, 8, SC 211, 150-161.
81.  Maxime Conf., Mystagogie 5, PG 91, 680AB, tr. L. Charpin-Plois, « Les Pères dans la foi », 

Paris 2005, p. 100-101.
82.  Sur la dimension cosmique de la Croix, voir infra p. 460sv.
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(4 saisons – 4 point cardinaux). Mais on peut le transposer aussi au plan historique 
dans son ensemble sous la forme de la doctrine des quatre Âges du monde qui, 
particulièrement développée en Extrême-Orient et connue de l’Antiquité grecque, 
s’est transmise au christianisme, surtout dans l’Occident médiéval 83. La périodi-
sation de l’histoire en quatre Âges permet de lui donner ainsi une mesure, de la 
« rythmer » et de la considérer comme une expression de la sagesse divine. Les 
quatre Âges apparaissent de la sorte comme autant de « directions » du temps qui 
viennent concilier l’apparente contradiction entre le temps linéaire de l’histoire et 
le temps cyclique du cosmos 84.

Lorsqu’il est multiplié par 10 pour faire 40, le quaternaire paraît d’autant plus 
lié à l’unité et suggère de cette manière plus nettement le retour des choses à leur 
cause après leur déploiement dans l’existence :

C’est aussi ce nombre que l’Écriture emploie très souvent pour insinuer 
le mystère de la perfection dans les quatre parties du monde. Le nombre dix 
renferme une espèce de perfection. Multiplié par quatre il donne quarante 85.

Dans l’Ancien Testament, ce nombre évoque explicitement le temps du châ-
timent et de la colère divine 86 :

…et vos fils paîtront dans le désert pendant quarante ans et ils porteront 
votre fornication jusqu’à ce que vos carcasses soient consumées dans le dé-
sert. Selon le nombre des jours pendant lesquels vous avez exploré la terre, 
quarante jours, un jour pour une année, vous porterez vos péchés quarante 
ans et vous connaîtrez mon ardente colère 87.

83.  Cf. A. Luneau, op. cit., p. 49-53, 85sv, 357sv. etc. Sur la tradition des quatre Âges du monde 
(yuga) dans la cosmogonie indienne, voir M. Éliade, Le mythe de l’éternel retour Paris 1969 2, –, 
Images et symboles, chap. 2 « Symbolismes indiens du temps et de l’éternité », Paris 1952. Les cinq 
races successives, présentées par Hésiode dans Les travaux et les jours sont réduites à trois chez 
Platon, République (III, 414b-415e), pour devenir la doctrine des quatre âges (d’or, d’argent, d’airain 
et de fer) chez Ovide, Métamorphoses, I et Virgile, Géorgiques I, 125-159 ; cf. J. F. Vernant, Mythe 
et pensée chez les Grecs. Études de psychologie historique, Paris, 19962, p. 19-47, 48-85 et 86-106.

84.  Un aspect essentiel du symbolisme du temps liturgique chez les liturgistes médiévaux, tel 
Durand de Mende (Rationale divinorum Officiorum VI, i, 1-12) – qui est à cet égard assez proche de 
Syméon de Thessalonique – consiste à établir un système de correspondances entre les 4 saisons de 
l’année solaire, les 4 époques de l’année liturgique et les 4 Âges du monde. L’extension complète de 
l’histoire se trouve ainsi récapitulée dans l’année liturgique.

85.  Augustin, De Trinitate IV, vi, 10, PL 42, 895.
86.  Étude des principaux textes scripturaires sur le nombre 40, J. Daniélou, « Le symbolisme des 

40 jours », LMD 31 (1952), p. 19-23 et V. Larranago, L’Ascension de Notre Seigneur dans le Nou-
veau Testament, Rome 1933, p. 602-628.

87.  Nb 14, 33-34 ; cf. aussi Nb 32, 13 ; Éz 4, 6 ; 29, 11-13 ; et surtout les 40 jours du Déluge 
(Gn 7, 4, 12 et 17) qui ont prêté à de nombreuses exégèses allégoriques, ex.  : « De même que le 
Déluge a purgé le monde des hommes pervers, de même le microcosme est purgé par la pénitence », 
(Ps) Ambroise de Milan, Serm. 23, PL 17, 649.
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Les quarante jours du déluge ou les quarante ans dans le désert représentent 
tous deux symboliquement le « temps de l’épreuve », le délai laissé par Dieu à la 
liberté créée, pour que l’homme travaille à son salut et se prépare à recevoir la 
grâce. L’exil de quarante jours ou de quarante ans est au fond moins un châtiment 
qu’une pédagogie et la marque du respect souverain de Dieu pour la liberté de sa 
créature. Dans le désert, dénués de tout secours, les hommes pourront ainsi ap-
prendre à se mesurer eux-mêmes et à apprécier le secours divin :

Et tu te souviendras de tout le chemin par lequel le Seigneur ton Dieu t’a 
mené au désert, afin de t’affliger et de t’éprouver et que soit manifesté ce qui 
est dans ton cœur, si tu garderas ou non ses commandements. Il t’a affligé, il 
t’a fait éprouver la faim et t’a nourri de la manne que tes pères n’avaient point 
connue, afin de t’apprendre que l’homme ne vit pas seulement de pain, mais 
que l’homme vivra de toute parole qui sort de la bouche de Dieu. 88

À l’issue de cette épreuve, ils pourront entrer dans la Terre Promise et connaî-
tront la plénitude de la joie qui vient de la réconciliation avec Dieu. Comme les 
quarante ans de la pérégrination du peuple au désert, on pourra aussi considérer 
les quarante jours du Carême dans cette perspective positive de « préparation » et 
de mise à l’épreuve. Plutôt qu’à un châtiment divin, ils ne se rapporteront alors 
plus directement aux jeûnes de Moïse et d’Élie qui les ont disposés à être témoins 
de la théophanie. Il s’agit donc d’une période de séparation radicale de toute chose 
terrestre, dans le désert, sur le Sinaï, sur l’Horeb ou dans la cellule du moine, pour 
que la révélation de Dieu trouve en eux de dignes réceptacles 89. La montagne du 
Sinaï sur laquelle est monté Moïse, comme le désert de l’Horeb vers lequel a fui 
Élie, évoquent selon deux dimensions différentes des lieux de retraite, de solitude 
où l’homme peut se libérer des soucis et de la multiplicité des occupations du 
monde. De même, le chrétien doit, pendant le Carême, fuir au désert, par le jeûne 
et l’ascèse, et monter sur la montagne de la prière pour devenir témoin de la révé-
lation de la gloire de Dieu le jour de la Résurrection.

Ces deux dimensions de la quarantaine correspondent respectivement aux 
deux aspects du jeûne que nous avons relevés dans le Triode : le jeûne pédago-
gique et ascétique, et le jeûne mystagogique et eucharistique préparant les fidèles 
à la suprême théophanie pascale. Comme on l’a noté dans le chapitre sur le jeûne, 
le Carême est un temps de lutte intense contre les passions, aussi convient-il alors 
d’imiter Moïse et Élie pour cueillir les fruits du repentir 90.

L’intervalle de quarante jours est d’ailleurs généralisé dans le temps liturgique 
pour toute période impliquant « retour » ou « restauration » : ainsi procède-t-on 

88.  Dt 8, 2-3.
89.  Ex 34, 27-28 ; III Rg 19, 8. …Et ne laisse personne ne monter avec toi, ni être vu sur toute la 

montagne. Et ne laisse pas non plus brebis ni bœufs paître aux alentours de cette montagne, Ex 34, 3.
90.  Cf. supra p. 118sv.
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aux prières de la purification de la mère à l’entrée du nourrisson dans l’église 
quarante jours après sa naissance 91, ou célèbre-t-on le dernier service pour l’âme 
d’un défunt le quarantième jour après sa mort 92. En Russie, au xive-xve siècle, 
quarante prêtres célébraient même quarante Liturgies pendant quarante jours pour 
la mémoire d’un défunt ou l’exécution d’un vœu national 93.

Ces deux aspects du symbolisme du nombre 40 ont été assimilés par le Christ 
qui s’est soumis volontairement à un jeûne de quarante jours dans le désert 94. Il 
assumait ainsi la déréliction et l’épreuve du peuple élu et récapitulait toutes les 
tentations possibles dans les trois propositions de Satan. Ce jeûne volontaire du 
Christ est un élément fondamental pour comprendre l’opération théandrique de 
tous les actes de son Économie. Pendant sa vie terrestre, il assuma en sa personne 
toutes les formes de tribulations auxquelles la nature humaine déchue et séparée 
de Dieu peut être soumise, de l’épreuve du désert à la mort sur la Croix, afin d’y 
faire resplendir sa divinité. Pour ceux qui depuis leur baptême mènent la vie du 
Christ, sont greffés sur son hypostase divino-humaine et sont « crucifiés avec lui », 
les quarante jours du Carême sont donc une imitation de la politeia du Seigneur 95 
et une étape nécessaire sur la voie de l’imitation de sa Passion. Mais cette imi-
tation doit être adaptée à la condition propre de la nature humaine qui parcourt 
en sens inverse la voie que Dieu emprunta pour son Incarnation  : « Le Christ 

91.  Goar, 267-269. Ce rite qui reproduit celui de la présentation au temple chez les Juifs (Lv 12, 
2-4 ; Lc 2, 22) est précédé, le 8e jour, par une première présentation et l’imposition du nom au nou-
veau-né, qui correspondent au rite de la circoncision pratiqué lui aussi le 8e jour (Lv 12, 3 ; Lc 1, 59, 
2, 21) ; cf. textes des prières dans Goar 264-265, ainsi que les prières lues le 1er jour sur la mère, 
id. 261-264. Dans les traditions populaires grecques, voir G. Spyridakis, Ὁ ἀριθμὸς τεσσαράκοντα 
παρὰ τοῖς Βυζαντινοῖς καὶ Νεωτέροις Ἕλλησι, Athènes 1939, p. 8-15.

92.  Τά τεσσαρακοστά, Const. Apost. VIII, 42, 3, SC 336, 260 (variante) ; Égérie, Journal 10, 4, 
SC 296, 169 ; Pallade, Hist. Lausiaque 21, éd. Buttler p. 68 ; Jean Damas., Sur ceux qui se sont 
endormis dans la paix 23-24, PG 95, 269D ; (Ps) Codinos, Traité des Offices, éd. Verpeaux p. 284 ; 
Syméon Thess. Sur office de la sépulture, Prière 372, PG 155, 692C. Selon certains, les prières pour 
les défunts, les 3e, 9e et 40e jours, accompagneraient les étapes que traverse le corps défunt en sens 
inverse de celles de sa formation, jusqu’à sa décomposition au 40e jour, Nicéphore Calliste, Syn. 
Sam. des Défunts, TA 48, tr. 30. Selon d’autres, le 40e jour est celui de la présentation de l’âme devant 
Dieu pour le jugement particulier, textes cités dans C. Vogel, « L’environnement cultuel du défunt 
durant la période paléochrétienne » dans La maladie et la mort du chrétien, (SÉtL 21, 1974), Rome 
1975, p. 396-398 ; cf. J. C. Larchet, La vie après la mort selon la tradition orthodoxe, Paris 2001, 
p. 132 ; 137-139 ; G. Dagron, « Troisième, neuvième et quarantième jour dans la tradition byzantine : 
temps chrétien et anthropologie » dans Le temps chrétien de la fin de l’Antiquité au Moyen Âge, iiie-
xiiie siècles, Paris 1984, p. 419-430. Dans les traditions populaires, G. Spyridakis, op. cit., p. 17-36.

93.  E. Kovalevsky, « Le Carême, l’origine de la Quadragésime », MEPREO 6 (1951), p. 7. Sur les 
quarante Liturgies dans la tradition grecque, G. Spyridakis, 32-36.

94.  Cf. supra p. 120.
95.  « Observez le jeûne de la quarantaine, où on fait mémoire du comportement du Seigneur et de 

ses instructions », Const. apost. V, xiii, 3, SC 329, 247.
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est baptisé et jeûne, l’homme jeûne et est baptisé. Le Christ s’abaisse, l’homme 
monte » 96.

Les quarante jours de Carême reproduisent par conséquent à la fois l’exemple 
des grands modèles de l’Ancien Testament et le jeûne du Christ 97, afin de sancti-
fier le temps cosmique par celui de l’Histoire du Salut :

Frères, en jeûnant une mesure de quarante jours, le Christ a consacré et 
sanctifié ces jours que nous atteignons en criant : bénissez le Christ et exal-
tez-le dans les siècles 98.

Cette imitation du Christ pouvait même être littérale. Ainsi les moines de 
Palestine, depuis saint Euthyme, avaient-ils coutume de se retirer quarante jours 
dans le désert au moment du Carême, ou même depuis l’octave de la Théophanie 
jusqu’au Dimanche des Palmes, « afin de converser avec Dieu dans la solitude et 
la prière » 99.

Dans sa Vie de sainte Marie l’Égyptienne, saint Sophrone de Jérusalem 
évoque en ces termes les usages du monastère d’Abba Zosime : 

Le premier dimanche de Carême, on célébrait selon la coutume, la Divine 
Liturgie, et chacun participait aux saints et vivifiants mystères ; puis, après 
avoir un peu mangé comme à l’ordinaire, ils s’assemblaient dans l’oratoire, 
où ayant prié à genoux, les vieillards s’embrassaient les uns les autres et cha-
cun faisait une métanie, embrassait l’higoumène et lui demandait sa bénédic-
tion, afin d’être assisté de ses prières dans le combat qu’il allait entreprendre. 
On ouvrait ensuite la porte du monastère, et, chantant ensemble : Le Seigneur 
est ma lumière et mon salut, qui craindrais-je ? Le Seigneur est le protecteur 
de ma vie, de qui aurais-je peur ? (Ps 26,1) et le reste du psaume, ils sortaient 
tous du monastère. Ils n’y laissaient qu’un gardien, non pas pour garder ce 
qui y était (puisqu’il n’y avait rien qui fut capable de tenter des voleurs), mais 
afin de ne pas laisser leur oratoire sans louange divine. Chacun portait avec 
soi de quoi vivre selon qu’il le voulait ou le pouvait, et selon son besoin : 
l’un se munissait de pain à la mesure de ses besoins, un autre des figues, un 
autre emportait des dattes, d’autres des légumes trempés dans l’eau, un autre 

96.  E. Kovalevsky, idem, p. 5 d’après Grég. Naz., Disc. 40, 30 SC 358, 267. Comme on l’a déjà 
remarqué, la déification du chrétien se réalise en suivant en sens inverse le chemin parcouru par le 
Christ en son Incarnation, cf. supra p. 69, 121 & 159. Dans une perspective légèrement différente, 
Durand de Mende écrivait : « Le Christ est descendu vers nous par sa quarantaine (de générations) 
pour que nous montions vers Lui par notre Quarantaine (des jeûnes) », Rationale VI, xxxii, 2.

97.  Eusèbe de Césarée, Sur la Pâque, PG 22, 598, Synaxaire du Dim. Tyro TA, 155, tr. 87.
98.  Lu I (8 o, 2 c, 4 tp) , autres réfs supra p. 120.
99.  Cyrille de Scythopolis, Vie de S. Euthyme 5 et 8, éd. Schwartz p. 13 et 15, tr. Festugière, Les 

moines d’Orient, t. III, p. 64 et 66 ; –, Vie de S. Kyriakos 3, 3, Schwartz p. 225, tr. p. 42 ; – Vie de 
S. Sabas, Schwartz p. 94, 106, 109, 110 ; tr. p. 22, 33, 35, 37 ; et dans la Vie de S. Étienne de Saint-
Sabas (viiie s.) II (ASS Nov. II, 194). Cf. Pargoire, L’Église byzantine, p. 111 et infra p. 508.
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rien d’autre que son propre corps et l’habit qui le couvrait, se nourrissant 
seulement des herbes qui croissent dans le désert lorsqu’il était pressé par la 
faim. Chacun était sa règle à soi-même, et c’était une loi inviolable observée 
entre eux de ne point s’informer de quelle sorte et dans quelle abstinence ils 
avaient vécu pendant ce temps. Pour cela, ils passaient le Jourdain aussitôt 
et, s’éloignant fort les uns des autres, ils ne se rencontraient plus, la solitude 
leur tenant lieu de toutes les compagnies. Et s’ils voyaient de loin venir vers 
eux quelqu’un de leurs frères, ils se détournaient aussitôt de leur chemin et 
s’en allaient d’un autre côté, vivant ainsi pour Dieu seul et pour eux-mêmes, 
chantant continuellement des psaumes et ne mangeant que ce qui leur tom-
bait sous la main.

Après avoir jeûné de la sorte pendant tous ces jours du Carême, ils s’en 
retournaient au monastère, le dimanche avant la vivifiante Résurrection du 
Sauveur, laquelle est la célébration d’avant-fête que l’Église a reçu de célé-
brer avec des palmes. Chacun revenait donc en portant comme fruit de son 
dessein (le témoignage) de sa conscience, sachant comment il avait travaillé 
et quelles semences il avait jetées (dans son âme) par ses labeurs, et nul 
d’entre eux ne demandait aucunement à l’autre comment et de quelle ma-
nière il avait mené le combat entrepris… 100.

Cette coutume palestinienne a laissé de nombreuses traces dans le Triodion, 
principalement dans les pièces composées par saint Théodore Stoudite 101. La 
lecture de la Vie de sainte Marie l’Égyptienne et des biographies des moines 
palestiniens la rendaient d’ailleurs familière aux moines de Constantinople 102. 
C’est pourquoi les deux extrémités du Grand Carême, le Dimanche de la Tyro-
phagie et le Dimanche des Palmes, comportent des allusions hymnographiques 
et rituelles très nettes à cet usage, faisant apparaître, là encore, le Triode comme 
la transposition de la spiritualité du désert dans le monachisme urbain de type 
stoudite 103.

Par cette dimension christologique, le Carême se développe en une repré-
sentation d’un temps non seulement ordonné par les quatre saisons et les quatre 
Âges, mais davantage comme un « temps crucifié », comme une récapitulation en 
Christ de toute la temporalité, et cela d’autant plus que la Quarantaine représente 
la durée du monde :

100.  Sophrone Jérus., Vie de Ste Marie l’Égyptienne I, 5-8, PG 87, 3701C-3704C. Cf. infra p. 417.
101.  On trouve des traces de cette tradition chez Théodore Stoudite, surtout, dans ses Catéchèses 

et ses compositions poétiques pour le Tr, par ex. Je VI (4 o, 3 tp) ; Ve VI (9 o, 3 tp) et réfs aux Caté-
chèses dans Karabinov, 131.

102.  Cf. par ex. Syméon N. Théol., Catéchèse XII, SC 104, 183.
103.  Cf. infra p. 417 et 508.
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Ce nombre qui comprend quatre fois dix, me paraît donc signifier ce siècle 
que nous traversons, que nous parcourons, poussés et entraînés nous-mêmes 
par la marche des années, par l’instabilité des choses humaines, par leur vi-
cissitude et leur succession continuelle (…) ce nombre signifie donc ce siècle 
soit à cause des quatre saisons diverses qui se partagent l’année, soit à cause 
des quatre points cardinaux de ce monde (…). C’est dans ce temps divisé en 
quatre parties qu’est prêchée la loi de Dieu figurée par le nombre dix (…). En 
effet, la loi est comme renfermée dans dix préceptes, car on voit en ce dénaire 
le nombre de la perfection (…). Or c’est un dénaire pour nous, durant cette 
vie du monde que nous traversons, de nous abstenir de toutes convoitises, ce 
que figure le jeûne de quarante jours et que tous connaissent sous le nom de 
Quarantaine. 104.

Étant un développement de l’unité, la Quarantaine symbolise donc la tota-
lité de la création temporelle et résume l’année entière, elle-même l’image du 
siècle présent :

La vie de tout mortel n’est, dit-on, qu’un seul jour, mais pour ceux qui 
avec amour s’en donne la peine, les jours de Carême sont (au nombre) de 
quarante, eux que nous accomplissons joyeusement 105.

D’après ce tropaire, l’extension du temps représenté par l’unité ne reflète 
pas la beauté de l’Un, il la considère au contraire comme le signe de la brièveté 
de la vie humaine ; alors que sa multiplication dans la quarantaine est une image 
du temps sanctifié et rempli de la présence divine grâce à l’ascèse et au repentir.

7. La dîme de l’année

La durée des sept semaines de préparation à Pâques peut être envisagée sous 
de multiples aspects. Si l’on considère non plus l’espace de temps comme dans 
le système antiochien, mais les seuls jours jeûnés, le Carême paraît égal à sept 
semaines de cinq jours. Il faut ajouter le Grand Samedi, qui est le seul samedi de 
l’année où l’on jeûne 106, et l’on obtient trente-six jours de jeûne effectif. 

Mettons en évidence le nombre de la dîme dans le Carême, mes amis : il 
y a sept semaines de Carême, mais dans chaque semaine cinq jours sont élus 
pour y pratiquer le jeûne, de sorte qu’il y en a trente-cinq où nous jeûnons, et 
nous avons en plus un jour et une nuit, le Samedi de la Passion du Sauveur : 

104.  Augustin, Sermon 270, 3, PL 38, 1240 ; cf. J. Daniélou, « Le symbolisme des 40 jours », 
p. 31sv.

105.  Lu. I (9 o, 2 c, 4 tp).
106.  Const. Apost. V, xx, 19, SC 329, 285.
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cela fait donc en tout trente-six jours et demi, dîme de l’année, par laquelle 
nous acquérons la vie éternelle 107.

Ce dixième de l’année correspond donc au symbolisme des nombres 7 et 40 
pour suggérer que le Carême est un « temps concentré », médiateur entre le temps 
profane et l’éternité.

Les portes d’entrée du divin repentir sont ouvertes, approchons-nous avec 
empressement, purifiant nos corps et nous abstenant des aliments et des pas-
sions. Comme sujets du Christ qui a appelé le monde au Royaume céleste, 
présentons la dîme de toute l’année au Roi de toutes choses afin de contem-
pler avec amour sa Résurrection 108.

On sait que la Loi prescrivait d’offrir à Dieu la dixième partie de toute pro-
priété comme « sainte pour le Seigneur » 109 et de manger devant Lui dans un lieu 
consacré la dîme de ses produits 110. Abraham, modèle du juste et du croyant, ap-
porta, d’autre part, à Melchisédech, image prophétique du Christ, « la dîme de 
tout » 111. Aussi convient-il que les chrétiens réalisent spirituellement ce précepte et 
offrent à Dieu « la dîme du temps » 112 à l’occasion de la préparation à la « Fête des 
fêtes ». L’offrande de toute l’année que réalise ainsi l’homme pendant ce temps 
d’ascèse lui assure en échange de la part de Dieu la libération de ses passions :

Voyez, voyez que moi je suis votre Dieu qui ai sanctifié pour vous ces pré-
mices favorables, la dîme de tous les jours de l’année, donnée à mon peuple 
pour la délivrance des passions et comme principe de salut 113.

Tout comme les prémices représentent symboliquement la totalité (car ils 
en sont la meilleure part), ainsi la dîme du temps est une manière particulière de 
considérer toute l’année. Le jeûne, plus intense pendant cette période, devrait en 
fait s’étendre à l’année entière et à tous les jours de la vie chrétienne. En effet, 
affirme Nicéphore Calliste Xanthopoulos dans son Synaxaire, nous sommes trop 
faibles et négligents pour tendre notre effort de jeûne et de purification pendant 
toute l’année, aussi « par économie » et condescendance envers cette infirmité, les 

107.  Romanos le Mélode, Hymne 1, 23, SC 99, 92-93.
108.  Lu. Tyro. (Cath. II, 1 tp).
109.  Lv 27, 32. Sur la dîme, voir Dictionnaire encyclopédique de la Bible, Turnhout 20023, 

p. 363-364. 
110.  Dt 12, 17.
111.  Δεκάτην ἀπὸ πάντων, Gn 14, 20.
112.  Matthieu Blastarès précise nettement que pendant la Quarantaine il s’agit d’avantage d’of-

frir à Dieu la « dîme du temps » que la « dîme de l’année », Syntagma alphabétique lettre « Τ », RP VI, 
460-461. Pour Cassien, le « sacrifice des prémices » doit être présenté chaque jour au Christ par les 
fidèles en lui consacrant les premiers mouvements de leur pensée par la prière, Conf. XXI, 25, SC 54, 
100-101.

113.  Ma. II (2 o, 2 c, hirmos).
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Pères et les Apôtres ont-ils fixé la durée du Jeûne à un dixième de l’année pour 
qu’on la passe avec plus de zèle 114.

Comme on l’a déjà remarqué à propos des particularités des offices du 
Triode, qui étaient autrefois communes à tous les jours de l’année, le Carême 
n’est au fond que la concentration et le rappel de la conduite que l’on devrait 
avoir toute sa vie. D’après Calliste et Ignace Xanthopoulos, les hésychastes vivent 
toute l’année en suivant le Typikon du Carême, tout au moins pour ce qui est des 
jeûnes 115. « Pour celui qui est sobre, c’est toujours le Carême », déclarait saint 
Théodore Stoudite 116.

Un moine qui ignorait depuis cinquante ans quel jour commençait le Carême 
du fait de son isolement, répondit dans le même sens à ceux qui l’interrogeaient : 
« Toute ma vie est pour moi un Jeûne » 117.

Le jeûne est profitable en tout temps pour ceux qui l’exaltent en le prati-
quant. Car les démons n’osent pas menacer ceux qui jeûnent, et les anges, 
gardiens de notre vie, se tiennent avec plus d’amical dévouement auprès de 
ceux d’entre nous qui se purifient par le jeûne 118.

À ce jeûne perpétuel, il faut joindre aussi la prière véhémente et « faire vio-
lence » à la Miséricorde divine par son insistance (cf. Lc 11,8).

Agneau qui enlève mon péché, reçois-moi qui te chante chaque jour. Je 
livre mon âme et mon corps tout entier entre tes mains et comme un dé-
biteur je te crie nuit et jour  : Seigneur, avant qu’à la fin je ne sois perdu, 
sauve-moi ! 119.

114.  Dim. Tyro., Synaxaire TA 156, tr. 89. Telle est également la raison que donne Cassien : « C’est 
alors que tous les évêques, voyant les hommes embarrassés dans les soins du siècle et à peu près sans 
notion, si je puis dire, de l’abstinence ni de la componction, résolurent de leur imposer un jeûne ré-
gulier et comme une dîme légale, afin de les ramener et de les contraindre par nécessité à faire œuvre 
sainte » Conf. XXI, 30, SC 54, 105.

115.  Calliste et Ignace Xanthopoulos, Sur ceux qui entreprennent de vivre en hésychaste, 35, 
Philokalia IV, 235, tr. II, 583. De même, Athanase d’Alexandrie exhortait-il les vierges à poursuivre 
leur ascèse tous les jours de leur vie par la méditation continuelle de l’Écriture et en jeûnant toute 
l’année jusqu’à None, Virg. 8 et 12, PG 28, 2613 et 265A.

116.  « Ἀεὶ Τεσσαρακοστή ἐστι τῷ νήφοντι », Théod. Stoud., Petite Cat. 2, éd. Auvray 5, tr. 17, 
et « Le temps du jeûne est la caractéristique du zèle des hommes vertueux tout au long de l’année » 
Ep. ΙΙ, 135, PG 99, 1433ΑΒ.

117.  Αp. systématique grec IV, 104, tr. Solesmes t. III 1976, p. 74. Selon le principe de base que 
le jeûne est utile en tout temps pour le chrétien : « πάντα τὸν χρόνον ἡ νηστεία ὠφέλιμός ἐστι » Lu. 
Tyro. (1 idiom. Ort.), emprunté à Basile, Hom. II sur le jeûne, 2, PG 31, 165C. « Πρὸς δὲ νηστείαν 
καὶ προσευχὴν πᾶς καιρός ἐπιτήδειος », (Ps) Chrys., Hom. sur le Ve Dim de Carême, PG 52, 731.

118.  Ma. Tyro. (1 idiom. Ort.).
119.  Me. V (23 stichère de Syméon, Vs).
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En définitive, « toute notre vie n’est rien d’autre que la préparation d’une 
fête », déclarait encore Théodore Stoudite 120, de la « Pâque de l’éternité » qui réa-
lisera pleinement ce qui est figuré chaque année par le cycle mobile.

Le Carême (comme les autres fêtes d’ailleurs) est donc l’expression pério-
dique d’une modalité permanente de la vie spirituelle. Il actualise à un moment 
précis du cycle annuel et pendant une période limitée, à des fins pédagogiques, un 
aspect de ce qui devrait être vécu synthétiquement dans le cœur du vrai chrétien, 
pour qui tous les jours sont à la fois un Carême et un dimanche.

Si l’on est un chrétien parfait, quand on ne cesse de s’appliquer aux 
paroles, aux actions, aux pensées du Logos de Dieu qui par nature est le 
Seigneur, on vit sans cesse dans les jours du Seigneur, on célèbre sans cesse 
les dimanches… 121

Pour que les biens spirituels amassés laborieusement pendant la Quarantaine 
ne disparaissent pas dans la dissipation et les soucis terrestres après Pâques, il 
faut poursuivre toute l’année une ascèse allégée, comme un rappel permanent de 
l’atmosphère du Carême, et lorsque viendra le temps du Triode on pourra alors en 
renforcer l’intensité comme il convient aux « prémices » :

Nous qui fuyons le monde, déclare Syméon le Nouveau Théologien, cru-
cifiés pour lui et entièrement consacrés à Dieu, ce n’est pas seulement la 
période présente qui nous a été donnée comme mesure de l’encrateia, mais 
la durée entière de notre vie présente, et c’est tout au long de cette vie, sans 
aucune excuse que nous sommes tenus de pratiquer l’encrateia. Comment 
donc ne serions-nous pas tenus d’agir ainsi en tout temps, après avoir fait 
vœu de souffrir faim, soif, nudité et tout (le reste) et de le supporter avec 
joie ? Davantage encore maintenant pendant la période des combats de la 
Quarantaine ! 122

Les spéculations diverses, développées à partir du symbolisme des nombres, 
ainsi que l’analogie que nous avons établie entre le septénaire et la quarantaine 
visent donc au même but : affirmer que le Carême n’est pas une période excep-
tionnelle dans l’année liturgique, mais qu’il est un condensé, une synthèse de tout 
le temps, ordonnée à la préparation de Pâques. Dans un texte de saint Dorothée 
de Gaza, qui d’après Rahlfs ne daterait pas du vie siècle, mais aurait été interpolé 
vers le viiie siècle pour correspondre à la synthèse des sept et huit semaines établie 

120.  Théod. Stoud., Petite Cat. 67, Auvray 235, tr. 153. La semaine de la Tyrophagie est dite : 
« Φαιδρά προεόρτια τῆς ἐγκρατείας, λαμπρά, τὰ προοίμια τῆς νηστείας », Lu. Tyro. (1 o, 1 c, 1 tp) ou 
encore « προεόρτιος τῶν νηστειῶν εἰσαγωγή », Lu. Tyro. (9 o, 1 c, 2 tp). Cf. infra p. 404.

121.  Origène, Contre Celse VIII, 22, SC 150, 222-225, cf. citation de Clément d’Alexandrie supra 
p. 148 n. 16.

122.  Syméon N. Théol., Cat. XII, SC 104, 176-177, tr. de J. Paramelle légèrement modifiée.
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alors 123 – on trouve un remarquable résumé des différents aspects du symbolisme 
des nombres appliqué au Carême :

Dans la Loi, Dieu avait prescrit aux fils d’Israël d’offrir chaque année la 
dîme de tous leurs biens. Ce faisant, ils étaient bénis en toutes leurs œuvres. 
Les saints Apôtres, qui le savaient, décidèrent, pour procurer à nos âmes un 
secours bienfaisant, de nous transmettre ce précepte sous une forme plus 
excellente et plus élevée, à savoir l’offrande de la dîme des jours mêmes de 
notre vie, autrement dit leur consécration à Dieu, afin d’être, nous aussi, bénis 
dans nos œuvres et d’expier chaque année les fautes de l’année entière. Ayant 
fait le calcul, ils sanctifièrent pour nous, parmi les trois cent soixante-cinq 
jours de l’année, les sept semaines de jeûne. Car ils n’assignèrent au jeûne 
que sept semaines. Ce sont les Pères qui, par la suite, convinrent d’ajouter 
une autre semaine, à la fois pour exercer à l’avance et comme pour disposer 
ceux qui vont se livrer au labeur du jeûne, et pour honorer ces jeûnes par le 
chiffre de la sainte Quarantaine que notre Seigneur passa lui-même dans le 
jeûne. Car les huit semaines font quarante jours, si l’on en retire les samedis 
et les dimanches, sans tenir compte du jeûne privilégié du Samedi Saint, qui 
est sacré entre tous et l’unique jeûne du samedi de l’année. Mais les sept se-
maines, sans les samedis et les dimanches, font trente-cinq jours. En y ajou-
tant le jeûne du Samedi Saint et de la moitié constituée par la nuit glorieuse 
et lumineuse, on obtient trente-six jours et demi, ce qui est très exactement la 
dixième partie des trois cent soixante-cinq jours de l’année. Car le dixième 
de trois cents, c’est trente ; le dixième de soixante, six ; et le dixième de cinq, 
un demi : ce qui fait trente-six jours et demi, comme nous le disions. C’est 
pour ainsi dire, la dîme de toute l’année que les saints Apôtres ont consacrée 
à la pénitence, pour purifier les fautes de l’année entière 124.

123.  Rahlfs, 101-104.
124.  Dorothée de Gaza, Instr. XV (159), SC 92, 447-449. On peut citer ici ce texte suggestif de 

S. Grégoire le Grand : « Parce que la vertu du Décalogue se trouve accomplie par les quatre livres 
du Saint Évangile. Or quatre fois dix font quarante. Ou parce que notre corps tire sa subsistance des 
Quatre éléments, dont les plaisirs nous font manquer aux préceptes du Seigneur qui sont circonscrits 
dans le Décalogue. D’où il est juste que nous punissions notre chair quatre fois dix fois. Ou bien, 
parce que de même que la Loi ordonnait d’offrir à Dieu la dîme des choses, nous devons aussi lui 
offrir la dîme des jours, or l’année ayant 365 jours, nous nous affligeons pendant trente-cinq jours, 
qui sont les jours de jeûne des six semaines du Carême, afin de donner ainsi à Dieu la dîme de notre 
année », Hom. in Ev. XVI, 5, PL 15, 1137. Sur la dîme de l’année, voir aussi Syméon Thess., Quest. 
Gabriel 52, PG 155, 897 et Matthieu Blastarès, supra n. 112.
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8. Le temps qualifié

Cette « dîme de l’année », ce temps symboliquement concentré sous la forme 
des sept semaines ou des quarante jours est donc un temps qualifié par le repentir. 
Il désigne de manière plus intense qu’à l’ordinaire que tout le cycle de la vie hu-
maine devrait être pénétré de cette dimension spirituelle et que le signe de l’enchaî-
nement de l’homme au monde déchu, ce temps cyclique, devrait être orienté vers 
son retour au Paradis : le temps de la mort devenant instrument de la restauration. 
Pour les auteurs du Triodion, pendant le Carême, le χρόνος devient καιρός, c’est-à-
dire un moment privilégié et qualifié de la durée. La Quarantaine est le « moment du 
repentir » (Καιρὸς τῆς μετανοίας) 125, proposé aux hommes par miséricorde. 

Nous voyons, nous reconnaissons, le temps que dans ta bonté tu nous a fixé 
pour le repentir. Aussi pendant celui-ci, Ô Dieu, reçois nos prières ! Qu’elles 
montent devant toi comme un bon encens et un sacrifice favorable ! 126

En effet, tout comme les vertus, le Carême peut apparaître comme une vé-
ritable grâce accordée par Dieu aux hommes 127 et comme le « coopérateur des 
œuvres divines » 128.

Voyez, voyez que Moi je suis, Moi qui vous ai fixé le stade du Carême, ce 
moment saint et sacré, pour l’affermissement de l’âme 129.

Il est le « temps divin de l’encrateia » 130, le « temps bienheureux du jeûne » 131, 
l’initiateur de la grâce plus que lumineuse du jeûne 132, le « moment de la com-
ponction » 133 qui guérit les passions de l’« ancien temps » pour nous conduire vers 
la vivifiante Passion et la communion à la vie divine 134.

125.  Ces qualificatifs apparaissent surtout dans l’hymnographie de la semaine de la Tyrophagie, 
laquelle prépare justement l’entrée dans le Carême proprement dit : Lu. Tyro. (8 o, 1 c, 2 tp), (8 o, 
2 c, 1 tp), (9 o, 2 c, 1 tp), (9 o, 2 c, 1 tp) ; Ma. Tyro. (2 o, 2 c, 1 tp) ; Ve. Tyro. (4 o, 1 tp) ; Ma. I (Cath. 
II) ; G. C. (1 o, 1 tp et 17 tp). Notons encore l’expression « μεταμελείας ὁ καιρός » Ma. Tyro. (8 o, 
1 c, 1 tp). Cf, supra p. 72.

126.  Ma. II (2 o, 2 c, 1 tp).
127.  « Ἡ παθοκτόνος νηστεία παροῦσα… ἣν ὡς θεόσδοτον βοηθὸν τιμήσωμεν… » Ve. II (idiom. 

Ort.).
128.  Me. V (2 Ke, Vs). Le temps du Carême est accompagné des « œuvres de lumière » Lu. I (9 o, 

2 c, 4 tp), (9 o, 1 c, 3 tp) ; Ma. V (2 Ke, Vs).
129.  Ma. III (2  o, 2  c, 2  tp). En effet, achever le temps du Carême et parvenir à contempler 

spirituellement la Passion est en définitive une grâce de Dieu et non le résultat des seuls efforts de 
l’homme, Je. IV (3 Ke, Vs).

130.  Ve. Tyro. (1 o, 1 tp), (7 o, théot.) ; Me. Tyro. (8 o, 1 c, 3 tp).
131.  Me. Tyro. (3 o, 2 c, 4 tp).
132.  Ma. III (8 o, 2 c, 1 tp).
133.  Καιρὸς κατανύξεως Lu. II (1 o, 2 c, 1 tp).
134.  Ve. IV (5 o, 1 c, 3 tp). « Τὰ χρόνια πάθη ἡμῶν ἰᾶται δι’ἀγαθότητα τῆς ἐγκρατείας καιρός », 

Ve. IV (7 o, 1 tp).
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Il est arrivé le moment favorable, le début des combats spirituels, la vic-
toire contre les démons, l’encrateia tout armée, la beauté des anges, la fa-
miliarité avec Dieu. Par elle, Moïse devint l’interlocuteur de Dieu et put en-
tendre sa voix en d’invisibles révélations, par elle, Seigneur, comme Ami des 
hommes, accorde-nous d’adorer ta Passion et ta sainte Résurrection 135.
Reprenant l’exhortation pressante de l’Apôtre à la pratique, les hymno-

graphes présentent le Carême comme le « moment favorable » 136, l’instant choisi 
entre tous pour « racheter le temps » 137.

Ta grâce a brillé, Seigneur, l’illumination de nos âmes a resplendi. Voici 
le moment favorable, voici le moment du repentir : déposons les œuvres des 
ténèbres et revêtons les armes de lumière, afin que traversant le grand océan 
du Carême, nous parvenions à la Résurrection le troisième jour de notre Sei-
gneur et Sauveur Jésus-Christ, lui qui sauve nos âmes 138.
Cette qualification spirituelle du temps du Carême par la métanoia le rend 

supérieur à tous les autres moments du cycle liturgique :

Reconnaissant que les jours présents sont au-dessus de tous les autres 
(jours) saints, adressons nos prières à Dieu avec une conscience pure et flé-
chissons souvent le genou en disant : « Seigneur, reçois toujours les prières et 
les demandes de tes serviteurs ! » 139

Il est le moment élu grâce auquel on peut passer de la mort à la vie et du 
temps à l’éternité :

Le combat du Carême sera pour nous le moment du repentir et le guide vers 
la vie éternelle si nous étendons les mains pour (pratiquer) la bienfaisance. 140.

Comme les martyrs qui par de « brèves épreuves » obtinrent en récompense 
la vie sans fin 141, le Carême, analogiquement équivalent à un seul jour, procure à 
ceux qui s’y exercent avec ferveur l’accès à l’éternité :

Ô frères, que nul d’entre nous ne se livre à la négligence et à la paresse, 
c’est le moment du travail et l’heure de la fête. Qui sera donc assez avisé pour 
gagner tous les siècles en un seul jour 142.

135.  Dim. Tyro. (Doxa, La).
136.  Νῦν καιρὸς εὐπρόδεκτος, νῦν ἡμέρα σωτηρίας, 2 Cor. 6, 2. 
137.  Τὸν καιρὸν ἐξαγοραζόμενοι, Col. 4, 5 ; Eph. 5, 15.
138.  Dim. Tyro. (idiom. Vs). Cf. Lu. I (1 o, 1 c, 2 tp) ; Ma. I (9 o, 2 c, 1 tp) ; Me. II (3 o, 1 c, 3 tp) ; 

Ve. II (idiom. Vs) ; Je. V (1 Ke, Vs).
139.  Ma. III (9 o, 2 c, 1 tp).
140.  Je. II (idiom. Ort.), cité aussi supra p. 140 n. 268. 
141.  Cf, par ex. Ma. Tyro (Mart. Ap. Vs).
142.  Ma. III (8 o, 2 c, 5 tp). Notons ici l’antinomie volontaire entre le « travail » et la « fête », la 

« préparation » et la « réalisation ». Il ne s’agit pas seulement d’images visant à un effet poétique, mais 
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En s’efforçant de verser des larmes de componction pendant ce temps limité, 
on pourra ainsi être délivré de l’enfer éternel 143. Aussi le considère-t-on comme 
une anticipation de Pâques et une fête authentique :

Car voici la véritable fête, clame Jean Chrysostome, là se trouve le salut 
des âmes, là paix et concorde, là sont chassées toutes les illusions de la vie. 
Les cris, les tumultes, les plaisirs grossiers de la table, les sacrifices d’ani-
maux sont tenus au loin et sont remplacés par une tranquillité parfaite, par 
le calme, l’amour, la joie, la paix, la douceur et par des myriades d’autres 
biens… 144.

Le Carême est un « temps lumineux » 145, le « temps de la divine joie de 
l’âme » 146, supérieur au soleil lui-même puisqu’il prépare à la résurrection et au 
monde nouveau où la Croix sera comme un nouveau soleil :

La grâce toute lumineuse du Carême a resplendi, plus brillante que le so-
leil, elle annonce à tous les rayons de la Croix, les éclats de la Passion véné-
rable et le jour salvateur de la Résurrection 147.

La morosité ne convient en effet ni au véritable repentir ni au Carême : ce-
lui-ci au contraire, resplendit déjà de la lumière de Pâques et permet d’acquérir 
par la pratique des vertus, les arrhes de l’apatheia 148 :

Fidèles, recevons avec joie le début du Carême et ne faisons pas triste 
mine, mais lavons-nous le visage dans les eaux de l’impassibilité en bénis-
sant et exaltant le Christ dans les siècles 149.

Le jeûne est essentiellement joyeux, car il est éloignement de la vie passée et 
la seule voie vers la restauration de l’antique dignité d’Adam 150.

c’est en fait la seule manière d’exprimer convenablement la réalité fondamentalement antinomique 
du temps liturgique.

143.  Ma. III (Cath. II).
144.  J. Chrys., Hom. I Gen, 1, PG 53, 21.
145.  Ma. Tyro. (Cath. II) ; Ve. Tyro. (9 o, 1 c, 1 tp) ; Dim. Tyro. (3 Ke, Vs) ; Lu. V (Cath. II). « Τὸν 

φωτοποιὸν καιρόν… τῆς ἐγκρατείας » Me. Ι (Cath. III) ; Je. I (9 ο, 2 c, 5 tp) ; Me. II (Cath. III).
146.  Ve. Tyro. (5 o, 3 tp). « Καιρὸς εὐφρόσυνος » Ma. II (3 Ke, Vs) ; Ma. III (Cath. III), (3 Ke, Vs) ; 

Lu. III (3 Ke, Vs).
147.  Me. I (9 o, 1 c, 1 tp).
148.  Cf. V. Iljine, « Le mystère de la pénitence et le Grand Canon de S. André de Crète », p. 8-10.
149.  Lu. I (8 o, 2 c, 1 tp). Les « eaux de l’impassibilité » sont les larmes de componction qui lavent 

les souillures et apportent ainsi la joie de l’apatheia.
150.  Le jeûne et la componction sont les seules voies de la restauration de la personne déformée 

par les passions (Dim. II, 2 Ke, Vs) et de son entrée dans une vie nouvelle (Ve. Tyro. 5 o, 1 tp) qu’ac-
complit le feu de l’amour de Dieu dans le cœur du croyant, cf. Lu. I (8 o, 1 c, 1 tp).
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Manifestant dans le jeûne la joie de notre âme, ne nous attristons pas au 
regret des jours anciens, puisque leur changement a fait briller pour nous les 
exploits de la piété 151.
La vie nouvelle apportée par le jeûne et le repentir convient bien à la période 

de l’équinoxe de printemps. Comme le renouveau de la création sensible a été 
pris comme type de la Résurrection et de l’Annonciation, il figure également cette 
« résurrection de l’âme » que réalise le Carême.

Agréable est aux marins le printemps, agréable aux agriculteurs ; il l’est 
moins toutefois pour les uns et pour les autres que ne l’est le temps du jeûne 
pour ceux qui veulent se livrer à la vraie philosophie. Voilà le printemps 
spirituel des âmes, la véritable tranquillité des pensées (…) Le printemps du 
jeûne nous est agréable, car il a coutume d’apaiser non les vagues d’eau, mais 
celles des désirs irrationnels et de nous tresser une couronne non de fleurs, 
mais de grâces spirituelles. 152

Le Carême se définit donc à la fois comme un résumé de toute l’année, or-
donné au repentir, et comme une anticipation de la Résurrection, réalisée par la 
joie que retire l’âme de sa purification des passions.

9. La ponctuation du temps

Ces deux aspects de la qualification du temps dans le Triode correspondent 
respectivement au jeûne ascétique et au jeûne eucharistique ou, selon le symbo-
lisme baptismal, à la dimension catéchétique et à la dimension christologique de 
la préparation à Pâques. Il ne s’agit pas, bien sûr, de les séparer trop strictement, 
car aussi bien historiquement que théologiquement, la période entière du Triode 
n’est que l’extension de la Grande Semaine et le jeûne du Carême une préparation 
progressive à la communion au jour de Pâques. L’ascèse ne peut être isolée de la 
« vie en Christ » puisqu’on a montré qu’elle en dépend étroitement et tire toute sa 
valeur spirituelle de cette participation. Si toutefois nous distinguons ces deux as-
pects, c’est pour montrer qu’ils représentent la polarisation d’une réalité globale ; 
car, écrivait Évagre :

Le Carême, c’est la figure de la purification de notre corps, en préparation 
à la réception du saint Corps du Christ 153.

151.  Ma. I (2 o, 2 c, 2 tp).
152.  J. Chrys., Hom. I Gen., 1, PG 54, 581. « Le printemps radieux des saints jeûnes », (Ps) Chrys., 

Hom. sur l’entrée dans les saints jeûnes, PG 52, 727 ; et –, Hom. sur le début du Jeûne, PG 52, 745 ; 
« La beauté du printemps de l’esprit a resplendi et c’est pour y cueillir les fleurs immarcescibles que 
vous vous êtes assemblés », Léon VI le Sage, Hom. XXVII, sur le début du Jeûne, éd. Akakios, Athènes 
1858, p. 235 et Hom. XXVI, p. 231 ; et Théod. Stoud., Grande Cat. 14, éd. Papadopoulos-Kerameus, 
Saint-Pétersbourg 1904, p. 92. Cf. Lu. Tyr. (1 o, 2 c, 2 tp) ; Me. Tyr. (idiom. Vp). 

153.  Évagre, Parénèse 38, tr. Muyldermans, Evagriana Syriaca, Louvain 1952, p. 152.
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Bien que cette communion pascale soit une participation réelle à la Résurrec-
tion du Christ, le jeûne et la période de catéchèse qui la préparent ne sauraient en 
rien rehausser la gloire de Pâques ou de la Croix. Comme le souligne saint Jean 
Chrysostome à propos de ceux qui voulaient jeûner à Pâques, c’est moins à cause 
des temps que l’on doit jeûner, que pour se purifier de ses propres passions :

Car ce n’est ni à cause de Pâques, ni à cause de la Croix que nous jeûnons, 
mais à cause de nos péchés et parce que nous allons approcher des mystères.
La Pâque n’est point un sujet de deuil ni de jeûne, mais d’allégresse et de 
joie. Et la Croix n’a-t-elle pas détruit le péché, purifié le monde entier, réparé 
l’antique inimitié, ouvert les portes du ciel, fait de ceux qui se haïssent des 
amis ; n’a-t-elle pas élevé au ciel notre nature et fait asseoir à la droite du 
Trône (divin), et ne nous a-t-elle pas comblés de milliers d’autres biens ? 
Il ne convient donc pas de se livrer au deuil et aux lamentations, mais de se 
réjouir et d’exulter d’allégresse pour tout cela (…) Si donc la Croix est un 
sujet d’amour et de gloire, ne disons pas que nous gémissons à cause d’elle. 
À Dieu ne plaise, nous ne sommes pas dans le deuil à cause d’elle, mais pour 
nos propres péchés. Voilà pourquoi nous jeûnons. 154

On peut donc isoler la purification de son insertion dans le temps liturgique 
et la considérer comme une condition permanente de la vie du chrétien, intensi-
fiée pendant le Carême, dîme de l’année, à des fins pédagogiques. Mais les deux 
points de vue restent complémentaires et selon que l’on adopte l’un ou l’autre, on 
évaluera le temps du Carême comme les étapes progressives acheminant vers la 
Grande Semaine et Pâques, ou bien chaque jour comme l’occasion d’un exercice 
et d’une catéchèse spirituelle pour la rénovation de la personne.

Cette polarisation s’est transmise dans l’hymnographie du Triodion, où elle 
se retrouve dans les pièces des deux frères du Stoudion. En effet, les stichères 
« imités » (prosomoia) des Vêpres, les troisièmes cathismes de la stichologie de 
l’Orthros et les deuxièmes canons poétiques composés par saint Théodore sont 
souvent consacrés à la ponctuation du temps qui s’étend de la première semaine 
au Dimanche des Palmes. Comme dans ses Catéchèses, qui commençaient gé-
néralement par une allusion à la fête du jour ou à la période liturgique que l’on 
traversait, Théodore Stoudite, dans ses pièces composées pour le Triodion, aime 
à rythmer l’effort ascétique par le rappel du chemin parcouru, et à exhorter ses 
moines à soutenir et développer leur zèle pour le jeûne et la vertu afin de parvenir 
au « port de la sainte Pâque », emplis des biens spirituels qu’ils auront amassés 
tout au long du parcours de l’« océan du Carême » 155.

154.  J. Chrys., Disc. III contre les Juifs, 4, PG 47, 857.
155.  Dim. Tyro. (idiom. Ap. Vs) ; Ve. II (5 o, 1 c, 3 tp) ; Lu. V (9 o, 2 c, 1 tp) ; cf. par ex. Théod. 

Stoud., Petite Cat. 4, Auvray 12, tr. 21sv.
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Joseph, auteur des deux premiers stichères des Vêpres, des seconds cathismes 
et du premier canon, s’attache plus spécialement à la catéchèse sur le « jeûne spi-
rituel » et les vertus qui doivent compléter l’ascèse quadragésimale. Il articule 
généralement cet enseignement sur la commémoraison du jour de la semaine : la 
Croix les mercredi et vendredi, les Apôtres le jeudi, les martyrs le samedi ; alors 
que Théodore l’omet le plus souvent pour envisager le parcours global du jeûne. 
Cette distinction dans la double catéchèse hymnographique évite la redondance et 
permet de donner à la représentation du temps dans le Triode toute sa richesse ; les 
différents niveaux cycliques du temps, l’heure, le jour, la semaine, la totalité de la 
période préparatoire interférant ainsi en une structure complexe.

Inutile d’insister davantage sur les pièces de Joseph, mais évoquons quelques 
aspects de la périodisation du Carême par Théodore. Celui-ci annonce, en général 
au début de chaque semaine, le temps qui a été parcouru depuis le début du jeûne 
en demandant au Christ son soutien pour mener à terme son parcours : « Com-
mençons joyeusement le temps du Carême. » écrit-il aux Vêpres du Dimanche de 
la Tyrophagie 156 ; « Venez peuples, recevons aujourd’hui la grâce des jeûnes… », 
le premier lundi 157 ; « commençons maintenant avec joie l’accomplissement de la 
deuxième semaine des jeûnes, nous construisant jour après jour le char de feu des 
quatre grandes vertus comme Élie le Thesbite… », aux secondes Vêpres du pre-
mier dimanche 158 ; « Recevons avec amour, frères, la deuxième semaine comme 
la joie d’une après-fête. », le lundi de la deuxième semaine 159, alors que dans la 
même ode Joseph chantait : « Le jeûne pur, c’est l’éloignement du péché… » 160.

Pendant la semaine de la Croix, Théodore insistera abondamment sur le sym-
bolisme du centre et de l’achèvement de la première moitié du Carême 161. Lors de 
la sixième semaine, sa ponctuation du temps deviendra un commentaire dramatisé 
de chacun des jours qui vont de la mort de Lazare à la Passion. Ainsi le lundi de 
la sixième semaine, écrit-il :

Fidèles, allons à la rencontre de la fête des Palmes en en célébrant joyeu-
sement l’avant-fête depuis aujourd’hui, afin d’être dignes de voir sa Passion 
vivifiante 162.

Cette périodisation reste le plus souvent accordée au but ultime de la course, 
la Passion et la Résurrection, mais ne se contente jamais d’un simple inventaire. 
Théodore signale en effet toujours comment parvenir spirituellement à ce but :

156.  Dim. Tyro (3 Ke, Vs).
157.  Lu. I (1 o, 2 c, 1 tp).
158.  Dim. I (3 Ke, Vs).
159.  Lu. II (1 o, 2 c, 1 tp)
160.  Lu. II (1 o, 1 c, 2 tp).
161.  Cf. infra p. 449sv. 
162.  Lu VI (1 o, 2 c, 1 tp).
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Jeûnons pour le Seigneur d’un véritable jeûne, à l’abstinence des aliments 
joignons celle de la langue, de la colère, du mensonge et de toute autre pas-
sion étrangère, afin de voir la Pâque avec pureté 163.

Pour parvenir à la nuit pascale et y communier à l’Agneau, il faut se priver de 
nourriture 164 et pratiquer les commandements de Dieu avec vigilance :

Ô Verbe, accorde-moi les délices de l’encrateia, comme autrefois le Para-
dis à Adam, pour goûter, ô notre Dieu, de tous tes commandements et m’éloi-
gner toujours du fruit du péché que tu as défendu, afin d’atteindre dans la joie 
ta Passion vivifiante de la Croix 165.

Ou, au début de la cinquième semaine :

Ayant dépassé le milieu de cette sainte période du Carême, courons dans 
la joie tout droit vers l’avenir en oignant nos âmes par l’huile des bonnes 
actions, afin d’être dignes d’adorer les saintes souffrances de notre Dieu et 
d’atteindre la redoutable et sainte Résurrection 166.

Une telle ponctuation du temps n’est pas le privilège de Théodore, Joseph s’y 
prête également, mais moins systématiquement :

J’ai été tué par le bois du péché, et mis à mort par le goût du plaisir. Vivi-
fie-moi Seigneur, relève-moi qui gis (à terre), montre-moi l’adoration de ta 
Passion, rends-moi participant de ta divine Résurrection et cohéritier de ceux 
qui t’aiment 167.

Les pièces les plus anciennes de la rédaction palestinienne du Triodion té-
moignent aussi de cette dimension du temps en l’articulant souvent aux modèles 
scripturaires :

Désirant participer à la divine Pâque, non pas celle qui vient d’Égypte, 
mais celle qui a son printemps en Sion, retranchons par le repentir l’azyme 
du péché, parons nos pieds de sandales qui nous feront éviter toute voie mau-
vaise et appuyons-nous sur le bâton de la foi. N’envions pas les ennemis de la 
Croix du Maître qui font de leur ventre un dieu, mais suivons Celui qui nous 
a montré comment vaincre le Diable par le jeûne, le Sauveur de nos âmes 168.

163.  Ma. II (9 o, 2 c, 1 tp) ; cf. Lu. II (3 Ke, Vs) ; Ma. II (9 o, 2 c, 1 tp).
164.  Lu. Tyro. (idiom. Vs).
165.  Ma. I (3 Ke, Vs). 
166.  Dim. IV (3 Ke, Vs).
167.  Me. IV (8 o, 1 c, 3 tp). Cf. Lu. I (9 o, 1 c, 3 tp) ; Ma. I (8 o, 1 c, 1 tp) ; Me. I (Cath. II) ; Me. I 

(9 o, 1 c, 1-3 tp) ; Dim. I (2 Ke, Vs) ; Ma. III (1 Ke, Vs) ; Me. IV (8 o, 1 c, 3 tp), etc.
168.  Je. I (idiom. Ap. Vs) ; cf. aussi Dim. Tyro. (idiom. Ap. Vs) ; Me. I (idiom. Ort.) ; Me. III (9 o, 

1 c, 3 tp). Le Typ. G. E. indique sur ce thème des tropaires qui n’ont pas été conservés dans le Tr. 
imprimé, cf. Ma. I (Typ. G. E. II, 14) repris le Je. I (p. 15) et le Lu. II (p. 22).
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Citons encore cet admirable idiomèle qui exprime nombre de points déve-
loppés jusqu’ici :

Le jeûne, ce n’est pas seulement l’abstinence d’aliments, mais la sépa-
ration de toute passion pour la matière. Afin qu’en asservissant la chair qui 
nous tyrannise, nous devenions dignes de la communion à l’Agneau, le Fils 
de Dieu, immolé volontairement pour le monde, et pour que nous célébrions 
spirituellement la Résurrection d’entre les morts du Sauveur, emportés vers 
les hauteurs dans l’éclat des vertus et réjouissant l’Ami des hommes par les 
délices de nos bonnes actions 169.

Selon ces deux points de vue complémentaires, Pâques apparaît donc comme 
le but ultime de l’effort du Carême, vers lequel il faut s’élever de puissance en puis-
sance (Ps 87,7) sur les ailes des vertus, mais qui est déjà présent à tout moment :

Commençons à partir d’aujourd’hui (2e dimanche du Carême), frères, et 
avec toute la vigueur que nous avons, courons : que, légers comme des aigles 
aux plumes d’or, nous puissions atteindre la Pâque du Seigneur, (le terme) 
où, pour nous, est entré en précurseur le Christ notre Dieu – et cela, en reje-
tant derrière nous toutes les passions qui nous tyrannisent 170.

La « Fête des fêtes » est donc une réalité quotidienne, présente par anticipa-
tion tous les jours de la vie de l’ascète, et elle le sera aussi tous les jours du Grand 
Carême, pour celui qui s’efforce de mettre à mort ses passions afin de ressusciter 
dans les vertus 171.

10. Plan de l’organisation formelle du Triode

L’étude des règles du jeûne et du système des lectures nous avait permis de 
constater que les semaines du Carême se divisent nettement en deux parties : les 
cinq jours de jeûne aliturgiques et les samedis et dimanches où l’on célèbre la 
Liturgie et où le jeûne est allégé, mais non supprimé 172.

Les samedis et dimanches représentent donc des pauses dans l’effort ascé-
tique et apportent à chaque semaine un équilibre entre l’effort et le repos, afin de 

169.  Ma. I (idiom. Ap Vs).
170.  Syméon N. Théol., Cat. XII, SC 104, 187.
171.  « …La Pâque que nous accomplissons chaque jour par la purification des péchés, l’affliction 

du cœur, les larmes du repentir, la pureté de la conscience, la mortification de nos membres terrestres, 
fornication, impureté, passion, mauvais désir (Col 3, 5) et tout autre vice agissant. En effet, celui qui 
a été jugé digne de devenir tel, ce n’est pas une fois par an, mais pour ainsi dire chaque jour qu’il 
vit la Pâque et célèbre en l’honneur du Seigneur la fête tant désirée », Théod. Stoud., Petite Cat. 67, 
Auvray 236, tr. 153.

172.  Cf. supra p. 134sv & 181sv. 
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pouvoir parcourir le stade des quarante jours. Cette différenciation entre les jours 
de la semaine a bien sûr influencé la structure du Triode. Après le cycle quotidien, 
élément de base, le cycle hebdomadaire, inversé 173 et ainsi distingué en 5 jours/2 
jours, donne au temps, dans le Triode, sa qualité et sa pulsation rythmique. La 
distinction du samedi et du dimanche n’est d’ailleurs pas particulière au Ca-
rême. L’étude du cycle des lectures du Nouveau Testament permet en effet de 
constater que les péricopes prévues pour ces deux jours représentent la couche 
la plus ancienne de l’année liturgique 174. On peut donc la constater pendant toute 
l’année, mais elle prend davantage de relief pendant le Carême puisque les autres 
jours de la semaine n’ont alors aucun caractère festif et ne comportent pas de lec-
ture du Nouveau Testament.

Considérée sous l’aspect des jours ordinaires effectivement jeûnés, la se-
maine de Carême se termine donc le vendredi soir, comme en témoignent le ven-
dredi de la sixième semaine, qui est considéré comme clôture du Carême, ou ce 
tropaire des Vêpres du jeudi de la troisième semaine (appartenant thématiquement 
au vendredi) :

Achevant la troisième semaine des saints jeûnes, ô Christ Verbe, rends-
nous dignes de contempler le bois de ta vivifiante Croix (i.e. Dim. III), et de 
nous prosterner devant elle, de chanter dignement et de glorifier ta force, de 
célébrer ta Passion et d’atteindre avec pureté ta glorieuse et sainte Résurrec-
tion, la Pâque mystique par laquelle Adam est retourné au Paradis 175.

Pendant les cinq jours ordinaires se combinent plusieurs cycles liturgiques et 
dimensions distincts du temps :

– le cycle de l’Octoèque, dépendant de la Pâque de l’année précédente : on 
prend dans les deux appendices du Triodion où sont incluses les pièces selon 
les huit tons, les tropaires triadiques et le phôtagôgikon de l’Orthros, qui restent 
identiques pendant les cinq jours, ainsi que les tropaires du cathisme I et le mar-
tyrikon lu après la 6e ode, qui sont différents chaque jour, car ils se fondent sur la 
commémoration hebdomadaire 176.

– les commémorations hebdomadaires, que l’on a déjà évoquées, se re-
trouvent partiellemement dans les pièces propres au Triodion, surtout dans les 
cathismes II de Joseph et les canons.

– Enfin les hymnes propres du Triodion qui portent sur la ponctuation du 
temps jusqu’à Pâques et/ou la catéchèse spirituelle.

173.  Cf. supra p. 347.
174.  P. M. Gy, « La question du système des lectures », p. 260.
175.  Je. III (3 Ke, Vs).
176.  Cf. supra p. 237.
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Chaque jour du Grand Carême est donc défini dans le cycle de la préparation 
à la Passion, dans le cycle de la Résurrection des huit tons et dans le cycle des 
jours de la semaine.

Les samedis et dimanches sont également déterminés par ces trois dimen-
sions  : ils restent respectivement consacrés aux défunts et à la Résurrection, 
comme toute l’année – ces commémoraisons s’inscrivant dans le cycle des huit 
tons –, et ils sont, bien sûr, adaptés aussi à la préparation de la Grande Semaine et 
à la ponctuation du temps du Triode. Le samedi, par exemple, demeure, pendant 
le Carême, une transposition chrétienne du sabbat, mais il prend alors une signifi-
cation supplémentaire, adaptée au « travail » ascétique :

Hommes, célébrons en ce jour le sabbat en nous reposant des labeurs 
d’hier, car ce jour présent a été béni par le repos (de Dieu) et la fête du martyr 
(Théodore Tiron) 177.

Ce premier samedi est donc à la fois le jour de repos en l’honneur de la « fête 
de la création », l’occasion d’une pause dans les labeurs du jeûne et le jour de la 
fête de saint Théodore Tiron qui a été déplacée du cycle fixe dans le cycle mobile.

Outre le Samedis des Défunts et celui des Ascètes pendant la période prépa-
ratoire, et le Samedi de l’Acathiste, les autres samedis du Carême n’ont pas de 
fête ainsi transférée. Ils comprennent un office composé de pièces de l’Octoèque 
et du Triodion, qui est à l’ordinaire consacré aux défunts et aux martyrs. Mais 
tous les dimanches du Grand Carême ont été peu à peu occupés par des fêtes du 
cycle fixe : le premier dimanche la fête de l’Orthodoxie, le second dimanche fête 
de saint Grégoire Palamas, le troisième dimanche fête de la Croix, le quatrième 
dimanche fête de saint Jean Climaque, le cinquième fête de sainte Marie l’Égyp-
tienne ; de sorte que chacun articule deux dimensions principales : la fête de la 
Résurrection selon les huit tons et la ponctuation du Triode par ce cycle des fêtes.

Bien qu’il n’ait été complété que tardivement, dans la deuxième moitié 
du xive  siècle, ce cycle des fêtes transférées représente désormais une dimen-
sion essentielle de la structure du Triode 178. La commémoration de chacun des 
dimanches, outre sa signification propre, s’inscrit dans l’ensemble du Carême et 
donne aussi à chaque semaine une qualité spécifique.

Ce cycle des dimanches dépend étroitement de la fête de la Croix qui dé-
finit, comme on l’a vu, le centre du Carême et marque l’accomplissement de la 
moitié de la course du jeûne par une anticipation de la Croix du Vendredi Saint 
en mettant ainsi en évidence le caractère symétrique du Triode par rapport au 
Pentecostaire. De part et d’autre de la semaine de la Croix, les quatre dimanches 
constituent deux couples à la fois par leur proximité et leurs thèmes communs : 
les Dimanches de l’Orthodoxie et de saint Grégoire Palamas sont consacrés à la 

177.  Sa. I (8 o, 1 c, 2 tp).
178.  Cf. Karabinov, 31-54.
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défense de l’orthodoxie, on pourrait donc les désigner comme le groupe dogma-
tique ; alors que les Dimanches de saint Jean Climaque et de sainte Marie l’Égyp-
tienne célèbrent les modèles de la science ascétique et du repentir, ceux-ci pour-
raient donc être définis comme le groupe ascétique.

Le cycle des dimanches se superpose à la continuité des jours ordinaires, 
pendant lesquels le labeur ascétique est ponctué par l’hymnographie, pour donner 
au Carême la forme d’un cycle aux deux parties symétriques, lequel suggère, 
dans sa forme même, un enseignement spirituel. La Croix est le point focal vers 
lequel convergent ces deux dimensions complémentaires de la vie chrétienne. On 
ne peut en effet pratiquer la mortification des passions en dehors de la vraie foi, ni 
avoir une foi droite sans que celle-ci se manifeste par les œuvres 179. Car l’une et 
l’autre, la foi et la pratique, mènent à la Croix, c’est-à-dire à la vie en Christ, à la 
communion mystagogique à son humanité pour devenir participant de sa divinité. 
D’autre part, si l’on envisage ce cycle des dimanches, non plus à partir du centre, 
mais dans sa continuité, il devient évident que l’orthodoxie de la foi doit précéder 
les œuvres, ou plutôt trouver sa réalisation et son expression naturelle dans les 
œuvres de l’ascèse et la « crucifixion spirituelle ».

*
*    *

Le Triode est donc composé de trois parties : la période préparatoire, le Grand 
Carême, la Grande Semaine qui introduisent graduellement le fidèle dans la « vie 
en Christ » jusqu’à son point ultime, la Croix. Chaque office du cycle quotidien, 
chaque jour de la semaine et chacune des semaines du Triode sont à la fois une 
image réduite de l’ensemble du cycle, une adaptation de la Pâque aux conditions 
spécifiques du degré hiérarchique du temps liturgique auquel ils appartiennent, et 
une étape vers la célébration de la Passion, qui scande et mesure la continuité de 
l’effort ascétique.

Sur un plan différent, les six semaines du Carême proprement dit repro-
duisent ces deux dimensions de la qualification du temps, par la superposition du 
cycle des commémoraisons des samedis et dimanches à la continuité de l’effort 
poursuivi pendant les cinq jours de jeûne. Dans ce cas, l’aspect de progression 
continue jusqu’à la Grande Semaine passe au second plan pour laisser la première 
place au symbolisme du centre, représenté par la Semaine de la Croix qui déter-
mine deux groupes symétriques. 

 

179.  Cf. Jc 2, 14-26 et infra p. 433.
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6. LA TROISIÈME SEMAINE

La troisième semaine de Carême s’ouvre comme la précédente sur une ex-
hortation à la persévérance dans le développement des vertus pour accéder à la 
Grande Semaine :

Commençant la troisième semaine, fidèles, célébrons la Trinité sacrée et 
passons dans la joie le (temps qui) suivra. Faisons flétrir les passions de la 
chair et cueillons de nos âmes les divines fleurs en tressant des couronnes 
pour le seigneur des jours (i.e. Pâque), afin qu’en portant des couronnes, nous 
chantions tous le Christ comme vainqueur » 145.

Les trois semaines qui restent pour parvenir au but sont assimilées aux trois 
jours de purification auxquels les Hébreux ont dû se soumettre avant la théophanie 
du Sinaï (Ex 19, 11sv). La figure scripturaire devient ainsi l’occasion d’établir 
une correspondance entre deux degrés de l’échelle temporelle : les semaines et 
les jours.

Purifions-nous maintenant, frères, en trois semaines, comme Israël jadis 
en trois jours, afin d’atteindre la montagne de nos vœux pour y entendre la 
voix divine et y chanter le Christ 146.

Ce passage à une échelle temporelle plus vaste suggère que le Carême chré-
tien prépare à une contemplation plus haute que celle reçue par les Juifs et que la 
théophanie d’alors était une prophétie de l’apparition de la lumière pascale.

Pendant toute la semaine, on continuera d’évoquer, comme à l’ordinaire, la 
préparation à Pâques 147, mais elle sera associée ici à de nombreux tropaires an-
nonçant la fête de la Croix du dimanche suivant. La troisième semaine est donc 
une avant-fête superposée à la ponctuation du temps qui mène à la Passion. Il faut 
se purifier en effet, non seulement pour contempler la Passion et la Résurrection, 
mais encore pour être dignes de vénérer la Croix qui en est l’anticipation.

La chair purifiée par l’encrateia, nos âmes illuminées par la prière, 
Seigneur, rends-nous dignes de contempler ta précieuse et sainte Croix et de 
la vénérer dans la crainte, chantant des hymnes et disant : Gloire à ta vivi-
fiante Croix, gloire à ta divine lance par laquelle nous sommes vivifiés, ô seul 
Ami des hommes 148.

La préparation à la fête de la Croix est donc une image de la préparation à la 
Passion, aussi lorsqu’on demande à Dieu la grâce de vénérer la Croix le dimanche 

145.  Dim. II (3 Ke, Vs), cf aussi Lu. III (Cath. III).
146.  Lu. III (1 o, 2 c, 1 tp). 
147.  Ma. II (9 o, 1 c, 2 tp), (1 Ke, Vs) ; Me. III (9 o, 1 c, 3 tp), etc.
148.  Ve. III (Cath. III).
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suivant, cela revient en fait à lui demander de parvenir par son secours jusqu’au 
Vendredi Saint et jusqu’à la lumière de la Résurrection qui en est inséparable.

Achevant la troisième semaine des saints jeûnes, Christ-Verbe, rends-nous 
dignes de voir ta vivifiante Croix, de la vénérer, de chanter dignement et de 
glorifier ta force, de célébrer ta Passion et d’atteindre en toute pureté ta glo-
rieuse et sainte Résurrection, la Pâque mystique par laquelle Adam retourne 
au paradis 149.

Ce thème de l’avant-fête s’associe aux commémoraisons du cycle hebdo-
madaire, et principalement à celles de la Croix et de la Passion le mercredi et le 
vendredi. Aussi considère-t-on que c’est la Croix elle-même qui guide les fidèles 
pendant le Carême et les mène à sa vénération 150. Les prières des apôtres, le jeu-
di 151, et l’intercession des martyrs, le samedi, sont invoquées spécialement pour 
soutenir la marche du fidèle vers le troisième dimanche 152. Cette superposition 
de l’avant-fête au cycle hebdomadaire permet une préparation progressive à la 
fête de la Croix qui, seulement mentionnée le mardi, devient presque présente les 
mercredi et vendredi et plus indirecte le jeudi et le samedi pour apparaître défini-
tivement le dimanche.

La structure de la troisième semaine est complétée par une modification dans 
les idiomèles palestiniens des Vêpres et de l’Orthros 153. Ceux-ci cessent de se 
rapporter au « jeûne spirituel » pour amorcer un riche commentaire hymnologique 
des anciennes lectures évangéliques. Pendant cette semaine, la reprise de la para-
bole du Fils Prodigue et du thème de la conversion est donc l’occasion de centrer 
l’intérêt des fidèles une nouvelle fois sur la nécessité de reprendre toujours ce 
qui semble avoir été acquis depuis le début du Carême pour le perfectionner. La 
métanoia, déjà évoquée pendant la période préparatoire, n’est pas un bien défini-
tivement acquis, mais elle doit être sans cesse recommencée et la parabole du Fils 
Prodigue toujours méditée pour que le Carême soit véritablement une période de 
renouvellement complet et profond de la personne 154. Cette répétition du même 
thème après quatre semaines suggère aussi au fidèle de faire un examen des ver-
tus qu’il a pu acquérir depuis le Dimanche du Prodigue. Les hymnographes lui 
font découvrir de nouveaux aspects de cette parabole en la méditant deux fois 
par jour, si bien qu’il pourra se corriger ou être incité à un zèle plus ardent pour 

149.  Je. III (5 Ke, Vs), cf. aussi Lu. II (3 Ke, Vs) ; Ma. III (3 Ke, Vs) ; Me. III (Cath. III).
150.  « Croix toute vénérable, gardienne et salut du monde, protège-moi pendant que je jeûne et 

montre-moi digne de ta pure vénération » Ve. III (5 o, 2 c, 5 tp). C’est grâce à l’encrateia qu’on pourra 
la contempler, Ve. III (9 o, 2 c, 5 tp). Le Me. et le Ve. III, tous les tropaires ont ce thème de la croix. 
Les Cath. III et les cinq tropaires du 2e canon combinent ce thème à la préparation de la fête.

151.  Me. III (4 Ke, Vs) ; Je. III (Cath. III) et tous les 5e tropaires du 2e canon
152.  Sa. III (7 o, 2 c, 5 tp), (8 o, 2 c, 5 tp).
153.  Cf. supra p. 202. 
154.  Cf. supra p. 389.
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le repentir pendant les semaines qui suivent. Ce qui pouvait sembler une simple 
subsistance de l’ancienne rédaction palestinienne du Triodion est donc assumé 
synchroniquement pour devenir un élément intégral de la spiritualité du Triode et 
de sa structure.

 

*
*   *

Pendant cette première période du Grand Carême, les jours ordinaires déve-
loppent les thèmes du jeûne, du repentir et des autres vertus en une progression 
ascendante vers la fête de la Croix, qui est à la fois le signe de l’accomplissement 
de la moitié de la course et l’anticipation de son but, la Passion. Les jours où l’on 
célèbre la Divine Liturgie se distinguent structurellement et thématiquement des 
jours de jeûne : ils forment un couple articulé à la période préparatoire, principa-
lement par le Samedi de Théodore, et symétrique des deux derniers dimanches de 
Carême par les Dimanches de l’Orthodoxie et de saint Grégoire Palamas. L’as-
cension vers la Croix se fera donc grâce à l’association de la foi orthodoxe, des 
œuvres de l’ascèse et du repentir toujours renouvelé, si bien qu’arrivé au milieu 
du Carême, et par conséquent presque à la Passion, on pourra dire : Aujourd’hui 
je commence (Ps 76,11) 155.

155.  « On disait d’Abba Pior que chaque jour il débutait », Ap. alph. Poemen 85, PG 65, 341D, tr. 
p. 241.



Chapitre IV

LA FÊTE DE LA CROIX ET LE SYMBOLISME 
DU CENTRE 1 

1. LA CÉLÉBRATION DE LA CROIX

 Dans un manuscrit de Jérusalem du xiiie siècle, la fête de la Croix du troisième 
dimanche de Carême est intitulée : « fête de la troisième vénération de la Croix » 2. 
Elle complétait donc la fête de l’Exaltation de la Croix, le 14 septembre, commé-
morant sa découverte par sainte Hélène, et celle de la Procession de la Croix, le 1er 
août, qui rappelle la victoire d’Héraclius sur les Perses et la restitution de la Sainte 
Croix à Jérusalem en 630 3. Selon certains, cette troisième vénération aurait pour 
origine le transfert de Jérusalem à Apamée d’un fragment de la vraie Croix don-
née par l’archevêque de Jérusalem à son frère Alpheios, évêque d’Apamée, pour 
la construction d’une église. Selon d’autres, ce serait sainte Hélène elle-même qui 
aurait donné un fragment de la vraie Croix à l’évêque d’Apamée 4. Il est difficile 
d’en savoir davantage sur l’origine de cette fête, toujours est-il qu’elle paraît bien 
établie à Constantinople vers 715-730, puisque le patriarche Germain lui a consa-
cré une homélie 5. Cette fête semble cependant être restée longtemps particulière 

1.  Ce chapitre a été publié sous forme d’article : « Le Mystère de la Croix dans le Carême Ortho-
doxe », Irénikon 52 (1979), 1 p. 34- 53, 2 p. 200-213.

2.  Cod. Jerusalem 366, f° 22, Karabinov, 33.
3.  G. Ostrogorsky, Histoire de l’État byzantin, p. 132 ; A. Frolow, « La vraie Croix et les expédi-

tions d’Héraclius en Perse », REB 2 (1953), p. 88sv.
4.  Karabinov, ibid. ; J. Hallit, « La Croix, dans le rite byzantin, histoire et théologie », p. 199sv ; 

P. Bernardakis, « Le culte de la Croix chez les Grecs », EO 5 (1901-1902), p. 258-260 ; S. Janeras, Le 
Vendredi Saint dans la tradition liturgique byzantine, p. 298 ; R. Bornert, « La célébration de la sainte 
Croix dans le rite byzantin », p. 99-101 ; A. Lossky « Fêtes de la Croix et pratiques pénitentielles ».

5.  BHG3 451, PG 98, 221-244. H. G. Beck attribue plutôt cette homélie au patriarche Germain II 
(1222-1240), Kirche und Theologische Literatur, p. 475. Les homélies sur la « vénération de la pré-
cieuse Croix » du Ps Chrysostome semblent bien avoir été également prononcées à cette occasion, 
mais sans qu’on puisse leur fixer de date, cf. PG 52, 835 (BHG3 419 app.) ; PG 62, 747 (BHG3 415 
app.) et surtout PG 59, 675 (BHG3 442 app.). Si l’Homélie V sur la Croix de Sophrone de Jérusalem 
est authentique, cela permettrait de faire remonter l’institution de la fête de la Croix avant 614, 
cf. PG 87, 3392 (BHG3 426) ; Bernardakis, art. cit., p. 259.
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à Constantinople, et même uniquement à Sainte-Sophie 6. Dans son Typikon du 
ix-xe s., la fête de la Croix paraît exactement au milieu du Carême, le mercredi, 
et non le dimanche où l’on annonçait seulement la vénération de la Croix pour 
la semaine suivante 7. Ce rite s’étendait alors pendant toute la quatrième semaine 
pour permettre à la population de la capitale de venir se prosterner devant le saint 
Bois : le mardi et le mercredi étaient réservés aux hommes et le jeudi et le vendre-
di aux femmes 8. Au monastère de l’Évergétis, on célébrait une agrypnie le mardi 
soir pour la fête de la Croix 9, néanmoins le dimanche était déjà consacré à cette 
fête : à l’issue de l’office du matin, proche de celui qu’indique le Triodion actuel, 
on sortait solennellement la Croix et on la vénérait comme le mercredi et le ven-
dredi 10. Ce transfert de la fête de la Mi-Carême au troisième dimanche se constate 
aussi dans le Typikon du Saint-Sauveur à Messine 11, et s’imposa simultanément 
à la généralisation de cette fête dans toute l’Église byzantine. Insérée dans une 
semaine entière de vénération, la fête proprement dite ne se distinguait plus guère, 
aussi était-il nécessaire de la déplacer au dimanche pour la solenniser davantage 12. 
Dans le Triodion imprimé, la fête principale de la vénération de la Croix a lieu 
le dimanche. Elle ne supprime pas l’office de la Résurrection – comme c’est le 
cas pour la fête de l’exaltation de la Croix lorsqu’elle est en incidence avec un 
dimanche, car elle a été rangée parmi les « fêtes du Seigneur » –, mais se combine 
avec l’Octoèque comme les autres fêtes du Triode. Il faut toutefois noter qu’elle 
s’en distingue par le chant du Polyéleos 13, et par la présence d’une avant-fête et 
d’une après-fête, ce qui la met au rang des grandes solennités de l’année litur-
gique. Après les Petites Vêpres du samedi, le skevophylax apporte la relique de 
la Croix dans son écrin et la pose sur l’autel devant lequel on laissera brûler un 
cierge toute la nuit 14. Après un court repos, on célèbre l’Agrypnie sans modifica-
tions spéciales jusqu’à la Grande Doxologie de la fin de l’Orthros. Le prêtre revêt 
alors les ornements, comme pour la Divine Liturgie, et encense l’autel et la Croix 

6.  Kallistos, « Ἱστορικὴ ἐπισκόπησις τοῦ Τριωδίου », p. 178.
7.  Typ. G. E. II, 38-39.
8.  Ibid. et p. 45.
9.  Everg. Syn. 530.
10.  Idem,  528 et 531-533. Si le chapitre 38 du livre  I du Livre des cérémonies est bien de 

Constantin Porphyrogénète et non une addition postérieure, la vénération de la Croix le Dimanche III 
pourrait avoir été instituée dès le ix-xe s., éd Vogt, t. Ι, 149.

11.  Typ. Mes. 218sv.
12.  On constate, dans le cycle fixe, le même phénomène de solennisation par le transfert de la fête 

au dimanche, par ex. les fêtes des conciles, les deux fêtes des ancêtres du Christ avant la Nativité, etc. 
L’hymnologie de la IVe semaine permet de déceler des indices de ce transfert de la commémoration 
originelle du Mercredi, par ex. les cathismes de la 3e ode et le Kontakion-Oikos de la 6e ode du Me. 
et du Ve. sont les mêmes que le Dim. III, idem, pour les hirmoi et catavasia des 8 et 9 odes du Me.

13.  TA 488 = Typ. Sab. 307 (356). Notons cependant que le Polyéleos est souvent omis au-
jourd’hui, afin de préserver l’ambiance quadragésimale.

14.  TA 485 = Typ. Sab. 306 (353).
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qui y est posée. Puis, tenant au-dessus de sa tête l’écrin ou le plateau sur lequel a 
été déposée la Croix, il sort par la porte nord, précédé par des acolytes et le diacre 
qui encense en tenant le cierge en main. Une fois parvenu au centre de l’église, au 
moment où le chœur achève la Grande Doxologie, il clame : « Sagesse, debout ! », 
comme lorsqu’on fait la Petite Entrée avec l’évangéliaire. Le chœur chante alors 
trois fois le tropaire de la Croix, tandis que le prêtre encense dans les quatre direc-
tions la stavrothèque, qui a été placée sur un lutrin (analogion) disposé au centre, 
et l’assemblée. Puis on chante trois fois l’hymne : « Nous vénérons ta Croix, Sei-
gneur, et nous glorifions ta sainte Résurrection » qui, lors des fêtes de la Croix 
remplace le Trisagion à la Liturgie, et toute l’assemblée se prosterne profondé-
ment jusqu’à terre. Ensuite, le supérieur d’abord, puis le prêtre, suivis des frères 
deux par deux viennent vénérer la Croix en faisant trois grandes métanies, tandis 
que le chœur exécute les idiomèles de Léon le Sage 15. La vénération achevée et 
la sainte Croix une fois rapportée dans le sanctuaire, on achève l’Orthros, comme 
les autres dimanches, par la procession dans le narthex, Prime et la Catéchèse de 
saint Théodore 16. La même cérémonie de la vénération de la Croix est répétée 
à Prime les lundi, mercredi et vendredi de la quatrième semaine, en remplaçant 
les stichères fixes du Carême par le tropaire de la vénération : « Nous adorons ta 
Croix… » 17. Cette addition du lundi, à l’exclusion du mardi, pour procéder à la 
vénération de la Croix, est également attestée par une homélie attribuée à Jean 
Chrysostome 18, mais ne correspond pas à l’ancien ordo de Sainte-Sophie. Elle fut 
probablement insérée dans le Triodion à la suite de l’influence monastique qui a 
assimilé le lundi aux mercredi et vendredi, associant ainsi la Croix au Jeûne. Bien 
que l’importance principale soit attribuée au dimanche dans le Triodion, les mercre-
di et vendredi gardent un caractère privilégié et ne sont pas considérés seulement 
comme une après-fête, puisqu’en plus de la vénération, il faut transférer le saint du 
jour à l’Apodeipnon de la veille, afin de laisser la place libre à l’Orthros pour l’exé-
cution d’un canon complet sur la Croix 19. 

À l’Évergétis, le mercredi – qui est le fondement de cette fête puisqu’il est le 
jour même de la Mi-Carême – était soumis à une dispense de jeûne équivalente 

15.  Notons que dans la tradition stoudite, dont témoigne le Typikon du patriarche Alexis (xie s.), 
la vénération de la Croix se déroulait de manière encore plus sobre. Après avoir été sortie du skevo-
phylakion après les cathismes de l’Orthros, on la déposait sur l’autel, et à la fin de la 9e ode, on la 
sortait simplement pour l’exposer à la vénération sur une petite table placée devant les portes saintes. 
Après l’Orthros, on faisait une procession avec la Croix autour du monastère, puis on la rangeait au 
skevophylakion, d’où on la sortait chaque jour de la IVe semaine, à la Neuvième Heure, pour l’offrir 
à la vénération des fidèles, J. Getcha, La réforme du métropolite Cyprien de Kiev, p. 227, 268-269.

16.  TA 500 = Typ. Sab. 307-308 (357). On trouve cette description de la vénération dans le plus 
ancien mss du Typ. Sab., Sin. Gr. 1094 (xiie s.), Opis. III, 61r, A. Lossky, 255.

17.  TA 503 = Typ. Sab. 308 (357).
18.  (Ps) Chrys., Hom. sur Adam et la Croix I, 1 (BHG3 419), PG 52, 835.
19.  TA 527, 553 = Typ. Sab. 309 (358).
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à celle des samedi et dimanche, en dépit de l’ambiance de deuil qui accompagne 
ordinairement les fêtes de la Croix et pour marquer plus fortement le caractère pri-
vilégié du centre 20. Au Stoudios, on sortait la Croix tous les jours après None pour 
la vénérer pendant cette « Grande Semaine de la Sainte Quarantaine » 21, de sorte 
que toute la quatrième semaine apparaissait nettement comme la diffusion de la fête 
de la Croix. Le Triodion actuel, ne se limitant pas non plus aux trois jours de la 
vénération, présente toute la semaine de la Mi-Carême comme une σταυροφόρος 
ἑβδομάς 22, c’est-à-dire « la semaine sainte et lumineuse où la Croix est exposée au 
monde » 23. Pendant toute cette semaine, l’enseignement ascétique passe au second 
plan et les commémorations hebdomadaires, autres que celle de la Croix, sont 
supprimées ou combinées avec le thème de la Croix, comme le jeudi. C’est seu-
lement le vendredi soir que les allusions à la Croix cesseront en laissant toutefois 
des traces dans quelques tropaires du samedi 24 et même certains échos le lundi de 
la cinquième semaine 25. Les idiomèles des Vêpres et de l’Orthros, qui obéissent 
aux mêmes lois que la semaine précédente et rappellent l’ancien thème du Pha-
risien et du Publicain, ont la même fonction : montrer aux fidèles que l’humilité 
doit être pratiquée en tout temps et surtout, qu’après avoir parcouru la moitié de la 
course du jeûne et en avoir donc déjà tiré profit, il ne faut pas juger son prochain 
ou estimer avoir « mérité » quoi que ce soit. L’association de ces pièces au thème 
de la Croix manifeste également le fondement christologique de l’humilité, que 
l’on a vu être fondamental 26, aussi chante-t-on dès le dimanche : 

En parabole, le Seigneur de toute chose nous enseigne à fuir l’esprit or-
gueilleux des méchants pharisiens, il nous apprend à ne pas nous considérer 
au-delà de ce qu’il convient et il en devient lui-même le modèle et l’exemple 
en se dépouillant (ἐκένωσε) jusqu’à la Croix et la mort. Rendons-lui donc 
grâce avec le Publicain, en disant : Toi qui a souffert pour nous et demeuras 
Dieu impassible, délivre-nous des passions et sauve nos âmes 27. 

2. VÉNÉRATION DE LA CROIX ET PONCTUATION DU TEMPS 

La Croix joue un rôle fondamental dans l’année liturgique et tout spéciale-
ment pendant le Carême où d’innombrables tropaires lui sont consacrés. Elle est 

20.  Syn. Éverg. 628.
21.  Hypotyposis, 236.
22.  Je. IV (8 o, 2 c, 1 tp).
23.  Lu. IV (1 o, 2 c, 1 tp). On dit le tropaire de la vénération de la Croix à l’office, de la Trithekté, 

non seulement le Me. et le Ve, mais aussi le Ma. et le Je. à la place du tropaire de la prophétie, TA 
521 & 547, tr. 277 & 293.

24.  Sa. IV (8 o, 1 c, théot.), (9 o, 2 c, 5 tp).
25.  Lu. V (1 o, 2 c, 1-2 tp).
26.  Cf supra p. 69sv.
27.  Dim. III (Doxa st.La) ; aussi Ma. IV (idiom. Vs) ; Je. IV (idiom. Vs).
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le signe de la condescendance du Christ et de sa philanthropie rédemptrice 28. Elle 
résume en elle-même toute l’Économie : la Passion et la Résurrection 29. Elle est la 
plume avec laquelle le Christ a signé l’acte de notre libération 30, son sceptre, la fierté 
de l’Église, la gardienne des chrétiens 31, la gloire et la force de tout l’univers 32. L’as-
sociation intime de la Croix, de toute croix, avec le Christ fait d’elle « l’icône des 
icônes » 33, le lieu même de la présence du Christ en son amour rédempteur, comme 
l’icône elle nous « rapporte au prototype » 34, c’est-à-dire au Christ. Aussi faut-il la 
vénérer le plus souvent possible 35, marquer du signe de la croix tous les actes de sa 
vie ou toutes les régions du cosmos 36, pour manifester l’amour du chrétien fidèle 
envers le Crucifié et l’hégémonie que celui-ci possède sur toutes choses 37. La 

28.  Cf par. ex : Ve. III (8 o, 2 c, 1 tp) ; Dim. III (Stavrothéotokion des Ptes Vêpres), (Doxa. La). Voir 
d’autres textes et étude d’ensemble dans B. Ghiuş, « Faptul Răscumpărării în ciclul Sfintelor Patimi », 
Studii Theologice 22 (1970), p. 650-684.

29.  Dim. III (2 Ke, Ptes Vp). Sur ce point voir J. Hallit, art. cit., p. 307sv et l’important article de 
D. Staniloae, « La Croix dans la théologie et le culte orthodoxe », p. 127-142.

30.  Dim. III (Doxa Ke).
31.  Ex : Ve. I (8 o, 2 c, 5 tp). Par la Croix le Christ s’est acquis l’Église et a illuminé le monde, 

Me. IV (Hirmos, 3 o, 3 c). Elle est aussi gardienne de l’empereur chrétien et marche au devant de ses 
armées, Apolyt. commun de la Croix ; Dim. III (Doxa Ap Vs) ; Lu. IV (8 o, 2 c, 2 tp) ; Ma. IV (9 o, 
2 c, 2 tp) ; Me. IV (9 o, 3 c, 3 tp), etc.

32.  Me. III (8 o, 2 c, 5 tp). Voici quelques autres qualificatifs empruntés au Dim. III et aux jours 
suivants : la Croix est la « sécurité du monde » Dim. III (1 Ke, Ptes Vp), « vivifiante » (2 Ke), (3 Ke), 
(4 o, 2 tp), le « Paradis de l’Église » (2 Ke), la « porte du Paradis » (3 Ke), le « nouvel arbre de vie » 
Lu. IV (3 Ke, Vs), l’« arbre d’incorruptibilité » Dim. III (2 Ke), l’« arme invincible » (2-3 Ke), Lu. IV 
(3 Ke, Vs) et Me. IV (5 Ke, Vs) ; le « rempart imprenable » Dim. III (2 Ke) ; la « fierté des prêtres » 
(2 Ke), la « fierté et la sauvegarde des moines » (3 st.La), le « réconfort des fidèles » (3 Ke), la « gloire 
des martyrs » (3 Ke, Vp), Lu. IV (3 Ke, Vs), Me. IV (8 o, 2 c, 2 tp) ; l’« ornement des saints » Dim. 
III (3 Ke), Lu. IV (3 Ke, Vs) ; le « camp retranché des saints » Ve. IV (5 o, 2 c, 5 tp). Elle est « source 
de sanctification » Dim. III (2 st. La) ; « source de grâce » (2 st.La) ; la « joie des orthodoxes » Ma. IV 
(9 o, 2 c, 5 tp) ; la « splendeur des anges » Lu. IV (3 Ke, Vs) ; l’escabeau des pieds du Christ Dim. III 
(2 Ap, Ptes Vp), (6 o, 3 tp) ; la « vie de la création » Ma. IV (Cath. III) ; elle est plus lumineuse que le 
soleil » Ma. IV (8 o, 1 c, 2 tp) et « illumine la création » Ve. IV (Cath. III), (9 o, 1 c, 2 tp), etc.

33.  Concile de Nicée II, Mansi XIII, 377CD. Sur les rapports entre la Croix et les icônes dans la 
controverse iconoclaste, C. Von Schönborn, op. cit., p. 169.

34.  « L’honneur rendu à l’image passe au prototype », S. Basile, Saint-Esprit, 18, 45, SC 17bis, 407.
35.  J. Hallit, art.cit. p. 309.
36.  D. Staniloae, art. cit., p. 137-139 ; C. Vogel, « La signatio dans l’Église des premiers siècles », 

LMD 75 (1963), p. 48sv. ; J. Chrys., Hom XIII sur Philip, 1, PG 62, 277. Le signe de la Croix doit 
être employé en toute circonstance, Cyrille Jérus., Cat. IV, 14 et XIII, 22 et 36, PG 33, 472, 800 
et 816. « Lorsque l’homme intérieur, c’est-à-dire celui qui est animé par le Verbe, montre, formée à 
l’extérieur, l’image intérieure du Verbe, il (l’Adversaire) est mis en fuite par l’Esprit… » (Ps) Hip-
polyte, Trad. apostolique 42, SC 11bis, 136-137. D’où la redoutable efficacité du signe de la Croix 
dans la lutte contre les démons, cf. Athanase Alex., Vie de S. Antoine 35, SC 400, 231sv et Dim. III 
(2-3 Ke), (9 o, 4 tp), (Idiomèle de la vénération), (3 Ke, Vs) ; Lu. IV (8 o, 1 c, 2 tp), (9 o, 2 c, 5 tp) ; 
Ma. IV (Cath. III) ; Me. IV (5 Ke, Vs) ; Je. IV. (4 ο, 2 c, 2 tp), (9 o, 1 c, 1 tp) ; Ve. IV (6 o, 1 tp), (8 o, 
3 c, 2 tp), etc.

37.  Léonce de Néapolis dans J. Damas., Disc. Images I, 56, éd. Kotter p. 159 = PG 94, 1273 ; 
Jérôme de Jérusalem dans idem, III, 86 et 125 (Kotter p. 179 et 194 = PG 94, 1284 et 1412.
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vénération de la Croix en ce milieu de Carême, après avoir rappelé à l’occasion 
du Dimanche de l’Orthodoxie que la vénération des reliques, des icônes et de la 
Croix n’est pas idolâtrie, mais confession de foi et participation authentique au 
mystère de l’Incarnation 38, prend de la sorte une valeur considérable. La Croix, 
emmenée en procession de la même façon que les Dons présanctifiés (sur la 
tête du prêtre) 39, surgit dans l’église comme une véritable théophanie, et l’office 
s’ouvre précisément sur une paraphrase du chant de l’entrée des Saints Dons à la 
Liturgie des Présanctifiés : 

Maintenant, les armées angéliques escortent le Bois vénérable, elles l’en-
tourent pieusement et appellent tous les fidèles à la vénération. Venez donc, 
illuminés par le jeûne, prosternons-nous devant elle dans la joie et la crainte, 
en criant fidèlement : Salut Croix précieuse, stabilité de l’univers 40. 

Cette parousie de la Croix et la grande solennité du rite de la vénération 
manifestent clairement que pour la théologie orthodoxe, la Croix, les icônes, les 
reliques sont de véritables « sacrements » 41, c’est-à-dire des moyens efficaces de 
communier « dans le mystère » à la présence du Christ continuée dans l’Église : 
de manière relationnelle (σχετικῶς) dans l’icône et de manière substantielle 
(οὐσιωδῶς) dans l’Eucharistie 42. Le rite de l’entrée de la Croix et ce tropaire 
montrent ainsi qu’il n’y a pas de séparation absolue entre l’icône et l’Eucharistie, 
de sorte que la vénération de la Croix est au fond une communion anticipée à la 
Passion du Christ et à sa Résurrection qui en est indissociable. 

La vénération transmet aux fidèles la « joie de la Croix », c’est-à-dire les ef-
fets salutaires de la Passion 43. Ceux qui la baisent avec piété sont garantis de re-
cevoir l’Esprit Saint 44 et de trouver une authentique sanctification dans les rayons 
spirituels que la Croix dégage. 

38.  La Croix est vénérée, avec les autres instruments de la Passion, comme « cause du salut », Jean 
Damasc, idem, II, 19 Kotter p. 118 = PG 94, 1305. Sur l’association des autres instruments de la 
Passion à la vénération de la Croix, cf. Dim. III (2 Ke, Ptes Vp), (6 o, 1 tp) ; Me. IV (6 o 3 tp). Il faut 
remarquer qu’une croix n’a pas besoin d’être consacrée avant de pouvoir être vénérée par les fidèles 
(comme c’est en général le cas pour les icônes, bien que l’usage soit à cet égard variable), car elle est 
sanctifiée par sa forme même, Georges de Nicomédie, Contre les Arméniens I, 10, PG 132, 1188A.

39.  Cf supra p. 293.
40.  Dim. III (1 Ke, Ptes Vp).
41.  La théologie orthodoxe ignore la distinction entre « sacrements » et « sacramentaux » qui a été 

faite par les théologiens latins, et c’est seulement par nécessité de la controverse avec ces derniers 
qu’elle a été amenée à distinguer, à partir du xiiie s., une liste de sept sacrements. Il serait plus juste 
de dire que c’est l’Église dans la plénitude de sa vie qui est un seul « sacrement », le Mystère de la 
vie en Christ.

42.  Syméon N. Théol., Hymne 20, 58, SC 174, 115.
43.  Me. IV (3 o, 3 c, 1 tp).
44.  Me. IV (3 o, 3 c, 2 tp).
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La vivifiante Croix est exposée aux regards et fait briller l’éclat lumineux 
de la grâce. Approchons-nous pour recevoir l’illumination de la joie, le salut 
et le pardon en offrant au Seigneur (notre) louange 45. 

En voyant les fidèles vénérer la Croix, les montagnes et les collines distillent 
l’allégresse 46, car toute la création est également illuminée par la grâce de la Pas-
sion 47. Les anges se réjouissent et dansent de joie 48, la terre et le ciel forment une 
« symphonie » 49, car la Croix a rétabli l’union du cosmos disloqué et divisé par 
la transgression d’Adam 50. La vénération du Bois du Salut est en fait une grâce 
accordée par Dieu qui contient en elle-même toute l’Économie et anticipe la joie 
qu’apportera la célébration de la Passion : 

Tu es grand Seigneur et riche en pitié, car tu nous as donné de véné-
rer maintenant ta vivifiante Croix sur laquelle furent cloués tes mains et 
tes pieds et où ton sang sortant de ton côté immaculé jaillit (comme une 
source) de vie 51. 

Cette grâce est si grande qu’on ne peut s’approcher de la Croix pour la véné-
rer qu’après s’être purifié pendant les trois semaines qui précèdent :

 Seigneur, dans l’abondance de ta compassion, efface la multitude de mes 
péchés et accorde-moi, comme Ami des hommes, de voir et de me pros-
terner devant ta Croix avec une âme purifiée pendant la présente semaine 
d’encrateia  52. 

Seul le jeûne peut en effet suffisamment illuminer l’homme pour le rendre 
apte à contempler l’éclat de la Croix plus brillante que le soleil sans en être aveu-
glé 53. Et pas seulement par le jeûne, mais c’est aussi par toutes les vertus du 
Carême, dont la pratique a été rendue possible par la Passion, que l’on pourra 
approcher de la Croix : 

45.  Ve. IV (1 o, 2 tp) ; cf. aussi Ve. IV (1 o, 1 tp). La Croix sanctifie et illumine tous ceux qui s’en 
approchent, Ve. IV (4 o, 1 tp) et Dim. III (1 Ke), (3 st.La). 

46.  Ve. IV (8 o, 3 c, 1-3 tp).
47.  Idem, (3 o, 1 tp).
48.  Dim. III (5 o, 3 tp) ; mais les anges se tiennent aussi en tremblant devant cette « théophanie » 

idem, (9 o, 5 tp).
49.  Dim. III (1 o, 5 tp).
50.  Me. IV (7 o, 2 tp).
51.  Ma. IV (2 o, 2 c, 2 tp).
52.  Dim. III (2 Ke, Vs) ; (3 ο, 4 tp). C’est le cœur purifié par l’eau du jeûne qui pourra jouir de la 

source des eaux du pardon (i. e. les deux aspects des larmes) Me IV (3 o, 1 c, 1 tp) ; Ve. IV (5 o, 2 c, 
2 tp).

53.  Dim. III (1 Ke, Ptes Vp), (5 o, 2 tp) ; Lu. IV (9 o, 1 c, 2 tp), (2 Ke, Vs) ; Ma. IV (Cath. II) ; Me. 
IV (1 o, 1 tp).
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Seigneur, toi qui as volontairement étendu les mains sur la Croix, ac-
corde-nous, toi qui es Bon et Ami des hommes, de la vénérer dignement dans 
la componction du cœur, parfaitement illuminés par les jeûnes, les prières, 
l’encrateia et les bonnes actions 54.

On ne pourra donc parvenir, à l’issue du Triode, à contempler la Passion dans 
la joie, que dans la mesure où l’on se sera purifié avec zèle pour vénérer la Croix 
au milieu du Carême : 

Cloué sur la Croix, tu fus compté comme mort, toi la vie et le salut de 
tous. Aussi, donne-nous, Sauveur, de l’embrasser avec une âme purifiée et de 
contempler dans la joie ta Passion salvatrice 55. 

a/ La préparation à Pâques 

Selon le P. Hallit, l’institution de la fête de la Croix remonterait moins à l’épi-
sode du transfert de la vraie Croix à Apamée qu’à un dédoublement et à une célé-
bration anticipée dans le Carême de la vénération de la Croix du Vendredi Saint 56. 
Le Journal d’Égérie et le Lectionnaire arménien témoignent en effet d’une ado-
ration solennelle de la Croix à Jérusalem pendant l’office du Grand Vendredi, 
laquelle dut être abandonnée vers le vii-viiie s. puisqu’elle ne se trouve pas dans le 
Canonarion géorgien (viiie s.) 57. Mais elle est restée, au moins symboliquement, 
dans le rite byzantin à l’office des Saintes Souffrances du Grand Vendredi où la 
quinzième Antienne y fait nettement allusion. D’autre part, à Constantinople, on 
procédait à la vénération de la Sainte Lance le Grand Jeudi et le Grand Vendredi, 
alors même que celle de la Croix avait été transférée depuis longtemps à la quatrième 
semaine du Carême 58. L’adoration de la Croix semble donc bien avoir été transférée 
du Grand Vendredi au Mercredi de la Mi-Carême à l’époque de l’adoption de l’ordo 
palestinien de la Grande Semaine à Byzance. Si bien que dans le Triode, cette fête 
apparaît comme une anticipation de la Passion. Les idiomèles chantés pendant la 

54.  Dim. III (1 Ke, Vs).
55.  Me. IV (5 o, 1 tp). On ne pourra cueillir le fruit divin sur l’arbre de la Croix (i. e. la communion 

pascale) que si l’on devient soi-même fertile en vertus, Me. IV (6 o, 2 tp) ; on contemplera alors la 
Passion en ayant mortifié les passions corporelles, Me. IV (4 ο, 2 tp).

56.  J. Hallit, art. cit., p. 299. Sur l’histoire de ce rite dans S.  Janeras, Le Vendredi Saint, p. 
279-297.

57.  Égérie, Journal de voyage 37, 1-3, SC  296, 285-286. S  Janeras fournit d’autres témoi-
gnages et date de 735 la disparition de ce rite, quand Héraclius emporta la Croix à Constantinople 
devant l’invasion arabe. La Croix réapparaît dans le Typikon de l’Anastasis (1122) pour le Vendredi 
Saint, mais sous la forme d’une procession dramatisée, rappelant le chemin de Jésus vers le Calvaire, 
Janeras, 280-287.

58.  Typ. G. E. II, 72-73 et 78-79, Janeras, 290-291. Primitivement, Constantinople a connu la 
vénération de la Croix pendant les trois derniers jours de la Semaine Sainte, mais lorsque ce rite est 
passé à Rome, il disparut de la capitale. 
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vénération du dimanche en sont d’ailleurs un exemple frappant, puisqu’ils repro-
duisent presque littéralement certaines hymnes du Grand Vendredi.

Aujourd’hui, le Maître de la création et le Seigneur de la gloire est pendu 
à la Croix et son côté est percé. Il goûte le vinaigre et le fiel, celui qui est 
la douceur de l’Église ; il est couvert d’une couronne d’épines, celui qui 
recouvre le ciel de nuées ; il est revêtu d’un manteau de dérision et reçoit 
les soufflets de mains d’argile, celui qui de sa main a façonné l’homme ; 
il est flagellé sur le dos, celui qui habille le ciel de nuages ; il reçoit les 
coups et les crachats, les injures et les soufflets et supporte tout pour moi le 
condamné, mon Rédempteur et mon Dieu, afin, comme Compatissant, de 
sauver le monde de l’erreur 59. 

Dans le long parcours du Carême qui arrive à sa moitié, la Passion se fait ici 
déjà présente par la Croix, apportant à ceux qui la vénèrent dignement le gage de 
ce qu’ils recevront à la fin de leurs efforts :

Salut, Croix porteuse de vie (…) donne-nous (de contempler) dès mainte-
nant la Passion du Christ et d’atteindre sa Résurrection 60.

La Croix et la Résurrection étant aussi inséparables que l’humanité du Christ 
l’est de sa divinité, la lumière de la Croix apporte aussi en quelque sorte celle de 
Pâques :

Jour de la vénération de la précieuse Croix, venez tous vers elle, car elle 
est exposée maintenant et lance les éclats de la Résurrection du Christ. Em-
brassons-la en nous réjouissant en esprit 61.

Selon Nicéphone Calliste Xanthopoulos, développant un thème hymno-
graphique, le Christ est semblable à un roi qui se fait précéder de ses insignes 
(i.e. les instruments de la Passion) et de son sceptre (i.e. la Croix) pour annoncer 
par avance la Résurrection 62. C’est pourquoi les hirmoi du canon du quatrième 
dimanche sont ceux de Pâques 63. Tout le canon se chante sur le modèle de celui 

59.  Dim. III (2 idiom. de la vénération). « Aujourd’hui l’Inaccessible par essence me devient ac-
cessible et souffre la Passion en me délivrant des passions… » Dim. III (Doxa de la vénération). Cf. 
aussi G. Ve. (15e antiph.), (Doxa de None) : « Aujourd’hui est suspendu au Bois Celui qui a suspendu 
la terre sur les eaux… ».

60.  Dim. III (2 Ke).
61.  Dim. III (1 o, 1 tp). Le court tropaire qui remplace le Trisagion à la Liturgie, comme à toutes 

les fêtes de la Croix, associe nettement le fait de se prosterner devant la Croix et de glorifier ainsi la 
Résurrection : « Maître, nous nous prosternons devant ta Croix et nous glorifions ta sainte Résurrec-
tion », TA 500, tr. 267.

62.  Dim. III, Synaxaire TA 495, tr. 262. Cf. aussi Lu. IV (1 o, 2 c, 2 tp).
63.  V.Taline, « О пении на утрене недели крестопоклонной ирмосов  пасхального канона » 

(Sur le chant des hirmi du canon pascal aux matines du dimanche de l’Adoration de la Croix) ; N. Us-
pensky, « Еще несколько слов о пении на утрене недели крестопоклонной ирмосов пасхального 
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de saint Jean Damascène le Dimanche de la Résurrection, jusqu’à l’imiter même 
dans les termes comme le tropaire de la 1ère ode cité plus haut qui paraphrase le 
fameux : « Jour de la Résurrection. » 64. Le procédé est identique à celui qui est 
utilisé par les Slaves aux Vêpres du Dimanche du Pardon 65, il permet d’anticiper 
l’atmosphère pascale au sein même du Carême sans toutefois omettre les thèmes 
propres du jour. La Croix apparaît ainsi au milieu de la quarantaine selon sa moda-
lité lumineuse et pascale, afin de montrer aux fidèles qu’ils sont presque parvenus 
au but et pour les réconforter dans leurs labeurs en leur montrant que la Croix est 
le moyen de parvenir à la joie de Pâques 66. Selon une homélie attribuée à Jean 
Chrysostome, cette fête représente « les Propylées des jeûnes » préparant l’entrée 
dans le Saint des Saints 67.

Ô Toute Vénérable, nous vénérons maintenant pieusement le Bois sur 
lequel ton Fils étendit ses mains immaculées, donne-nous la paix, (ac-
corde-nous) d’atteindre la Passion toute vénérable qui sauva le monde et 
d’adorer la Pâque du Seigneur, le jour lumineux qui réjouit l’univers 68.

À ceux qui la vénèrent en toute pureté, la Croix donne la force de répri-
mer par l’encrateia les passions corporelles pour parvenir à la Résurrection 69. 
Elle nourrit 70, sanctifie 71 et fortifie  72 l’âme et le corps de ceux qui jeûnent. Aussi 
est-elle considérée, pas seulement pendant l’après-fête de la Croix, mais aussi 
pendant tout le Carême, comme le gouvernail grâce auquel on pourra parvenir 
au « havre du salut » 73, comme le saint étendard et le trophée de victoire qui rend 
doux les labeurs du jeûne 74, etc.

канона » (Encore quelques mots sur le chant des hirmi du canon pascal aux matines du dimanche de 
l’Adoration de la Croix).

64.  Dim. de Pâques (1 o, hirmos) PA p. 1-2, cf. Follieri, Initia I, 103. Notons aussi que tous les 
premiers tropaires du canon du Dim. III portent sur la Résurrection.

65.  Cf. supra p. 417.
66.  Dim. III, Synaxaire, TA 495, tr. 262. Dans ses Catéchèses sur la fête de la Croix et sur la 

IVe semaine, Théodore Stoudite parle lui aussi presque uniquement de la proximité de Pâques, Petite 
Cat. 66, Auvray 230, tr. 153.

67.  (Ps) Chrys., Hom. sur la vénération de la Croix, PG 59, 676.
68.  Dim. III (exapost.). « Par sa puissance (de la Croix), Christ Dieu, garde-nous des machinations 

du Malin et rends-nous dignes de vénérer ta divine Passion et ta vivifiante Résurrection, de parcourir 
aisément le stade des quarante jours et aie pitié de nous, car tu es le seul Bon et Ami des hommes » 
Conclusion du Synaxaire du Dim. III, TA 495, tr. 263.

69.  Me. IV (6 Ke, Vs).
70.  Ve. IV (5 o, 1 tp). La Croix est le « délice de ceux qui jeûnent » Ma. IV (Cath. II).
71.  Lu. IV (Cath. II) ; Me. IV (Cath. III).
72.  Lu. IV (8 o, 1 c, 1 et 3 tp).
73.  Me. II (8 o, 2 c, 5 tp), (9 o, 2 c, 5 tp); Ve. II (Cath. II) ; Me. V (9 o, 1 c, 3 tp).
74.  Me. III (9 o, 2 c, 5 tp).
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La divine Croix est la force de l’encrateia, le coopérateur de ceux qui 
veillent, l’affermissement de ceux qui jeûnent, le défenseur de ceux qui com-
battent. Fidèles, en l’approchant avec amour, vénérons-la dans la joie 75.

Elle est la source qui procure toutes les vertus, aussi convient-il d’invoquer 
sans cesse sa puissance pour parvenir au terme du Carême 76.

b/ La Mi-Carême

Les pièces hymnographiques du Dimanche de la Croix ne font presque pas 
allusion à la ponctuation du temps par la coïncidence de la fête de la Croix et du 
milieu du Carême. Ce thème sera plutôt développé pendant la quatrième semaine, 
ce qui est naturel puisque le mercredi est le véritable centre des Quarante jours. 
On peut distinguer deux aspects dans ce thème très riche : la ponctuation du temps 
proprement dite ou périodisation du Triode, et le symbolisme cosmologique et 
spirituel de la Croix comme « centre ».

Ainsi plantée au milieu du Carême, la Croix présente une anticipation du but 
de celui-ci. Elle le rend plus proche et offre à ceux qui se sont purifiés pendant 
trois semaines les premiers bienfaits spirituels que leur valent leurs vertus.

Nous faisant don de la grâce qui procure la sanctification, Sainte Croix, 
soutien et fierté des apôtres, tu es exposée aujourd’hui à la vénération du 
monde entier en nous allégeant le temps du jeûne 77.

Une fois le milieu atteint, on aperçoit déjà la fin qui est un peu présente et 
encourage, par conséquent, les « athlètes de la tempérance » à la persévérance 78 et 
même à accroître encore leur zèle.

Le temps du jeûne approche de sa fin, dit saint Jean Chrysostome, ayant 
déjà atteint le milieu du stade nous nous avançons donc vers le but. Car de 
même que celui qui a commencé en a fait la moitié, de même celui qui en 
arrive à la moitié en saisit la fin. Le temps approche donc de la fin et notre 

75.  Je. IV (9 o, 1 c, 2 tp).
76.  Sur l’invocation à la Croix : Dim. III (3 Ke, Ptes Vp), (1 Ke), (1 st.La). On invoque principa-

lement sa puissance : Dim. III (3 Ke, Vs) ; Ma. IV (9 o, 1 c, 1 tp), (2 o, 2 c, 1 tp), (5 Ke, Vs) ; Me. IV 
(9 o, 3 c, 2 tp), (8 o, 3 c, 1 tp). Cette puissance de la Croix est particulièrement nécessaire pour par-
courir le Carême : Me. I (9 o, 2 c, 5 tp), (8 o, 2 c, 5 tp) ; Ve. I (9 o, 2 c, 5 tp) ; Me. IV (5 Ke, Vs) ; Je. V 
(3 Ke, Vs). En obscurcissant le soleil lorsque le Christ y fut pendu, la Croix a illuminé les fidèles de 
la vraie lumière, afin de les guider vers la Résurrection, Je. I (1 Ke, Vs).

77.  Je. IV (4 o, 1 c, 1 tp). « Blanchis par les pratiques vertueuses, au milieu du temps de l’encrateia, 
nous avançons dans la joie et embrassons avec foi la Croix du Seigneur, afin que guidés par sa force 
nous achevions le chemin avec bon empressement et que nous atteignions la divine et lumineuse 
Passion » Ve. IV (8 o, 1 c, 3 tp).

78.  La moitié de l’échelle est alors parcourue, il faut désormais mener l’ascension jusqu’à son 
terme, (Ps) Chrys., Hom. sur la Mi-Carême, PG 59, 702.
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navire aperçoit le port ; mais ce qui est recherché n’est pas d’atteindre le 
port, c’est que le vaisseau n’y arrive pas vide de marchandises. Je vous en 
prie tous et vous en conjure, que chacun examine dans sa conscience le ré-
sultat obtenu par le jeûne. Si le bénéfice se trouve être abondant augmentez 
encore votre application ; si au contraire rien n’a été amassé, que le temps qui 
reste soit employé à ce commerce. Tant que durera cette fête (i.e. le Carême) 
retirons-nous en nous donnant une grande peine, afin de ne pas rentrer les 
mains vides, afin qu’ayant enduré la peine du jeûne, nous n’en perdions pas 
la récompense 79.

La Croix apparaît au centre du Carême comme un nouvel arbre de vie au 
milieu du Paradis 80. Elle définit et qualifie cette période de quarante jours, tout 
comme le centre organise l’ensemble des points qui forment un cercle. Le chemin 
qui mène à Pâques sera dès lors marqué et organisé par le signe de la Croix : il est 
« temps crucifié » qui conduit à la Croix du Christ.

Sanctifiant le temps de l’encrateia, la Croix toute vénérable est exposée 
aujourd’hui à nos yeux, vénérons-la en criant : Maître, Ami des hommes, par 
son assistance donne-nous de passer le reste du Carême dans la componction 
et de voir ta Passion vivifiante par laquelle nous sommes libérés 81.

Du côté percé du Christ ont jailli les fleuves du nouveau Paradis 82 : les eaux 
du Baptême 83 et les larmes de la componction qui rendent celui-ci effectif  84. Aussi 
la Croix est-elle la source des vertus que l’on s’efforcera de pratiquer pour parve-
nir à la Passion. Conformément au geste prophétique de Moïse, plongeant un mor-
ceau de bois au milieu des eaux amères (Ex 15, 25), elle est, d’après Nicéphore 
Calliste Xanthopoulos, l’adoucissement de l’« amertume » et de l’acédie que l’on 
peut éprouver au milieu des luttes 85. En effet, souvenons-nous que d’après l’expé-
rience des moines, le démon de l’acédie vient justement tenter l’ascète à midi et 
au milieu du jour 86. Par transposition, on peut considérer que cet esprit mauvais 
agit aussi à l’échelle temporelle supérieure et vient inciter les fidèles au décou-
ragement au milieu du Carême. C’est pourquoi l’apparition de la Croix le chasse 

79.  J. Chrys., Hom. sur repentir VI, 1, PG 49, 313-314.
80.  Dim. III, Synaxaire, TA 495, tr. 262.
81.  Ve. IV (Cath. II), cf. aussi Me. IV (idiom. et doxa st.La).
82.  L’eau qui jaillit du côté du Christ est semblable à l’unique source de l’Éden qui se diffusait en 

quatre fleuves (i. e. les quatre évangiles), cf. G. Ve. (4 tp des Béatitudes).
83.  G. Ve. (5 tp des Béat.) ; G. Sa. (Stance I, 44, 64 et 65 tp). L’eau représente le baptême, le sang 

l’eucharistie : G. Sa. (Stance II, 71 tp), G. C. (4 o, 20 tp).
84.  Cf supra p. 91.
85.  Dim. III Synaxaire, TA 495, tr. 262.
86.  Cf. supra p. 260, n. 53-54.
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alors et apporte aux fidèles réconfort et encouragement à la « patience » par le 
souvenir de la Passion du Christ.

Toujours selon Nicéphore Calliste, le surgissement de la Croix au milieu du 
Carême divise ce dernier en deux parties égales et le rend comparable à un stade 
dans lequel la course s’effectue par un mouvement d’aller et retour 87. Une fois 
franchie la « borne » de la quatrième semaine, le reste du parcours est désormais 
facile, aussi chante-t-on le lundi de la cinquième semaine :

Fidèles, ayant franchi, grâce à Dieu, la borne (νύσσα) de l’encrateia, tra-
versons avec vigueur en courant le saint stade, pour être couronnés 88.

Cette division du Carême en une sorte d’aller et retour représente une image 
et une transposition (adaptée aux conditions spécifiques du Carême) du « retour-
nement » radical de toutes choses, réalisé par la Croix.

Ô quelle grande puissance de la Croix ! Quel changement dans la nature 
humaine a-t-elle réalisé ! Elle l’a amenée de ces ténèbres à la lumière infinie, 
elle l’a appelée de la mort à la vie éternelle, elle l’a rénovée de la corruption 
(où elle était) à l’incorruptibilité. Car les yeux du cœur ne sont plus recou-
verts de ténèbres par l’ignorance, mais la lumière de la connaissance a res-
plendi par la Croix… 89

Avant la Croix, les hommes étaient soumis aux passions de la chair, mais 
maintenant que l’enfer est détruit et les pôles du mouvement cosmique inversés, 
le jeûne et l’encrateia sont à l’honneur chez les mortels.

Avant la Croix du Sauveur, alors que régnait le péché et l’emportait l’impiété 
des hommes, on magnifiait les plaisirs du corps et l’on méprisait peu les désirs 
de la chair, mais dès lors qu’a été accompli le mystère de la Croix, la tyrannie 
des démons fut consumée par la connaissance de Dieu, et l’on se conduit sur la 
terre selon la vertu céleste ; aussi le jeûne est-il honoré, l’encrateia resplendit, 
la prière prospère et le temps présent en est le témoin, lui qui nous a été donné 
par le Christ-Dieu, le Crucifié, pour le salut de nos âmes 90.

Cette vertu universelle de la Croix devient actuelle pour chacun par le re-
pentir, la conversion, le retournement de sa conduite du tropos de la passion à 

87.  « Δίαυλος » Synaxaire Dim. III, idem, tr. 262. Ce terme du vocabulaire sportif a déjà été employé 
pour désigner le parcours de la vertu par Théodoret de Cyr, Hom. sur la Providence X, PG 83, 757C.

88.  Lu. V (8 o, 2 c, 1 tp). « Parvenus à mi-stade de notre jeûne, finissons la course, désormais sup-
portable, pour arriver à la Cène mystique et entrer dans la joie de la Résurrection du Christ, Lui qui 
nous a octroyé la grande miséricorde » tropaire pentecostarion du Lu. IV dans Typ. G. E. II, 38-39.

89.  (Ps) Chrys., Hom. sur l’exaltation de la Croix, PG 59, 679.
90.  Ve. Tyro. (Doxa Ap. Ort.).
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celui de la vertu 91. Aussi, tout comme dans un cercle le centre est le point à partir 
duquel un rayon change de direction, de même dans le Carême la Croix, plantée et 
vénérée solennellement en son milieu, manifeste-t-elle premièrement cette réalité 
fondamentale de l’Économie et la dimension pascale du repentir, et de manière 
secondaire projette-t-elle ce retournement sur le plan purement chronologique en 
divisant la Quarantaine en deux parties.

À la Grande Église, le Dimanche de la Mi-Carême était l’occasion du dernier 
appel des catéchumènes à s’inscrire pour le baptême du Samedi Saint. Après cette 
date, il n’était plus possible de s’engager dans la préparation directe à l’initiation. 
Voici le texte de cette proclamation :

J’exhorte votre charité, ô frères aimés du Christ, si vous avez quelqu’un 
qui doit s’approcher du Saint Baptême, sachant que la Résurrection du Christ 
approche, de l’emmener à partir de demain à notre très sainte église, afin qu’il 
reçoive le sceau du Christ, qu’il soit tenu à l’écart et catéchisé. Pour ceux que 
l’on amènerait à dessein après cette semaine, sachez bien que sans examen, 
à moins d’une nécessité évidente, nous ne tolérerons pas leur admission 92.

Après l’évangile du second dimanche de Carême, on avait déjà fait le pre-
mier appel 93, celui-ci est le dernier. Le lundi suivant, les catéchumènes recevaient 
la signatio 94 et étaient donc considérés, à partir de ce moment, comme « ceux 
qui se préparent à l’illumination » (φωτιζόμενοι). Ainsi qu’on l’a mentionné plus 
haut, c’est la raison pour laquelle, à partir de la quatrième semaine, on ajoute à 
la litanie des catéchumènes une litanie pour ceux « qui se préparent à l’illumina-
tion » 95. On a remarqué en outre qu’au monastère du Saint-Sauveur de Messine, 
le milieu du Carême était marqué par un changement dans les idiomèles chantés 
après l’Évangile de l’Orthros : celui de la deuxième partie engageant à la vigi-
lance eschatologique à la façon de l’Office de l’Époux des trois premiers jours de 
la Grande Semaine 96.

Ces détails liturgiques qui, au moins en ce qui concerne la litanie des 
φωτιζόμενοι, ont été conservés par le Typikon alors que les baptêmes d’adultes 
ont presque disparu, ont été transposés aux conditions du « second baptême » et 
s’appliquent désormais à la préparation spirituelle de la semaine de la Passion, 
manifestant la structure symétrique du Grand Carême. Comme l’expliquait saint 
Maxime le Confesseur à propos de la Liturgie eucharistique, tous les fidèles doivent 

91.  Ainsi, Ste Marie l’Égyptienne qui, par le paradoxe de la Croix, de prostituée devint un mo-
dèle d’ascèse et retourna (meta-noia) radicalement sa conduite, cf. Dim. V (Doxa Ke).

92.  Typ. G. E. II, 39.
93.  Typ. G. E. II, 30-31, cf. supra III. 3 note 123.
94.  « Τὴν ἐν Χριστῷ σφραγίδα », c’est-à-dire la première « incorporation » au Christ, cf. Typ. 

G. E. II index lit., p. 300.
95.  Cf. supra p. 292.
96.  Cf. supra p. 239.
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au fond se reconnaître comme catéchumènes 97. Pendant la première période du 
jeûne, ils se sont exercés à la purification – certes avec zèle et grâce à l’enseigne-
ment dogmatique des dimanches de l’Orthodoxie et de saint Grégoire Palamas –, 
mais le but semblait encore lointain ; alors qu’à partir de la quatrième semaine 
l’ascèse et la purification apparaissent directement orientées sur la préparation à 
l’initiation. La fête de la Croix et l’apparition de ces quelques détails baptismaux 
entraînent donc un changement dans l’ambiance spirituelle du Triode : d’une pé-
riode ascétique et catéchétique définie par l’apprentissage du jeûne et du repentir 
(cf. les thèmes des idiomèles) et des rudiments des oracles divins (Hb 5, 12) (les 
deux dimanches dogmatiques), on passe à une période, toujours ascétique et ca-
téchétique, mais davantage mystagogique. L’ascèse et les vertus sont désormais 
plus intimement associées à la « vie en Christ » et à la préparation de la venue de 
l’Époux. À partir de la quatrième semaine, les fidèles sont soutenus et assistés par 
la Croix qu’ils vont vénérer et qui définit leurs labeurs comme une « crucifixion 
spirituelle », précédant et annonçant plus directement la Semaine Sainte.

Franchissant le milieu du stade de la Quarantaine des jeûnes, venez, (unis-
sons-nous) au Christ par notre disposition intérieure (διαθέσει) pour marcher 
avec lui vers sa divine Passion, afin que, crucifiés avec lui (συσταυρωθέντες 
αὐτῷ), nous devenions participants à sa Résurrection 98.

Ce tropaire résume parfaitement les différents points de vue selon lesquels 
peut être considérée la Mi-Carême : la vénération de la Croix donnant aux fidèles 
l’occasion de manifester leur « disposition » pour le Christ, leur permet de s’unir 
déjà intentionnellement (κατὰ γνώμην) à sa Passion par l’ascèse, pour que, lors 
de la Grande Semaine, cette participation ne soit plus seulement intentionnelle ou 
« morale », mais réelle et « mystérique ».

3. LA CROIX COSMOLOGIQUE

Le transfert de la vénération de la Croix du Vendredi Saint au troisième di-
manche du Carême n’a pas seulement pour fonction de ponctuer le parcours as-
cétique par une anticipation de la Passion, mais sa coïncidence avec le milieu 
du Carême manifeste également une sorte de polarisation du thème de la Croix : 
celle-ci est à la fois l’instrument du sacrifice du Christ et le signe de sa sagesse 
souveraine dans l’Économie depuis la création du monde.

La Croix est vénérée au milieu du Carême –  c’est-à-dire analogiquement 
au centre du temps – parce qu’elle fut plantée au centre du monde : au point où, 
comme dans un cercle, l’extension totale des virtualités de l’espace trouve son 

97.  Maxime Conf., Mystagogie 15, PG 91, 693C.
98.  Lu. IV (1 o, 2 c, 5 tp).
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principe et sa synthèse. On sait que pour les Juifs, Jérusalem était considérée 
comme le centre du monde, la ville sainte, au centre de laquelle se trouvait le 
Temple où demeurait la Shekinah, la présence de la gloire divine 99. Cette tradition 
s’est maintenue dans le christianisme, mais a désormais pris un sens lié à la Ré-
demption. Au centre du Saint-Sépulcre à Jérusalem, se trouvait un « omphalos » 
qui était considéré comme l’endroit exact où fut plantée la Croix et comme étant 
le centre du monde :

Au milieu aussi de Jérusalem, à l’endroit où la Croix du Seigneur fut pla-
cée, où, après sa mort, il revint à la vie, s’élève une colonne, laquelle ne pro-
duit aucune ombre au moment du solstice d’été. D’où on déduit que là est le 
centre de la terre et que c’est historiquement qu’il a été dit : Mais Dieu notre 
Roi avant les siècles a accompli le Salut au milieu de la terre (Ps 73,12) 100.

La vénération de la Croix du Grand Vendredi avait donc lieu virtuellement 
au milieu du monde et, dans l’office grec actuel, le Crucifié est sorti solennel-
lement à la XVe Antienne, après le cinquième évangile de la Passion, et amené 
au centre de l’église, où il est accroché à la Croix pour être ensuite vénéré par 
l’assemblée 101. L’église matérielle étant un microcosme 102, le symbolisme du 
centre se trouve donc conservé pendant la Grande Semaine, mais il est consi-
dérablement majoré lors de la transposition du rite de la vénération à la Mi-
Carême. Le temps et l’espace paraissent alors nettement ordonnés tous deux par 
le signe de la Croix.

Tu voulus, Compatissant, écraser la gorge du Dragon en étant crucifié au 
milieu du jour, (à la 6e heure) au milieu de la terre et des extrémités du monde. 
C’est pourquoi vénérant ta Croix, nous la glorifions pendant la semaine au 

99.  Selon le Talmud (Ioma 54b), le monde a été créé à partir de Sion qui est son centre. Ailleurs 
(Pesikta 25b), il précise que le temple de Jérusalem est le « cœur du monde », P. Florensky, La co-
lonne et le fondement de la vérité, op. cit., p. 469 n. 602. Sur le symbolisme du centre dans les sociétés 
traditionnelles, voir entre autres M. Éliade, Traité d’histoire des religions, Paris 1977, chap. VI-X ; –, 
Le mythe de l’éternel retour, Paris 1969 : les rites de fondations consistent toujours à déterminer un 
« centre » pour faire de l’univers qui l’entoure un « cosmos », un ordre.

100.  Bède le Vénérable, De locis sanctis II, Corpus Christianorum 175, 255. D’après une tradi-
tion transmise par les pèlerins latins, en montant sur la Croix, le Christ aurait déclaré : « C’est ici le 
centre du monde ! », Agrapha 93, éd. Gersh, Leipzig 1906, p. 289. Cyrille de Jérus. enseignait déjà : « Il 
a étendu les mains sur la Croix pour embrasser les extrémités du monde, aussi le Golgotha est-il le pivot 
de la terre », Cat. ΧΙΙΙ, PG 33, 805. Cf. C. Unterseher, « The Holy Cross in the Liturgy of Jerusalem ».

101.  Ce rite a été introduit à Constantinople en 1864 par le patriarche Sophrone, E. C. Suttner, 
« Die Feier von Tod und Auferstehung… », p. 16-17 ; Bernardakis, art. cit., p. 258 ; Janeras, idem, 
p. 197. Absent du Typ. Sab., comme des Typika athonites et constantinopolitains de Constantin Pro-
topsalte (1841) et de Biolakis (1851), il a été adopté de nos jours par pratiquement tous les monas-
tères grecs, comme les autres éléments de dramatisation de la Grande Semaine (office de l’Époux, 
Épitaphios, etc.). Description dans Rigas, Τυπικόν, p. 812.

102.  Maxime Conf., Mystagogie 2, PG 91, 668-669.
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milieu des saints jeûnes en criant : Chantez le Seigneur, exaltez-le dans tous 
les siècles ! 103

La Croix plantée au milieu de la terre se retrouve donc au milieu du Carême 
pour préparer à la Passion qui eut lieu à la sixième heure, c’est-à-dire au milieu 
du jour 104 ; mais aussi pour rappeler aux fidèles rassemblés pour la vénérer que 
le Christ fut volontairement crucifié au centre du monde en vue de réunir les 
hommes dispersés par le péché dans l’unité de son corps théanthropique :

En supportant la Croix et la Passion au milieu de la terre, Compatissant, 
tu nous accordas à tous l’impassibilité et la rédemption. Aussi (parvenus) 
aujourd’hui au milieu des Jeûnes, nous exposons (ta Croix) à la vénération 
de tous et l’embrassons dans la joie, afin que nous soyons tous jugés dignes, 
ô Verbe de Dieu et le Seul riche en pitié, de contempler ta Passion et ta vivi-
fiante Résurrection, illuminés par les divines vertus 105.

Pour saint Athanase, le sacrifice du Christ sur la Croix fut spécialement op-
portun, car c’est le seul genre de mort où l’on doit étendre les mains pour rassem-
bler ce qui est dispersé 106.

En clouant à la Croix le procès-verbal du péché, cause de la guerre sans 
trêve de la nature contre elle-même, ajoute saint Maxime, et en convoquant 
les lointains et les proches, c’est-à-dire ceux qui sont sans loi et ceux qui sont 
étrangers à la Loi : Il a renversé le mur de séparation (…) faisant la paix et 
nous réconciliant (Éph 2,14) en lui au Père et entre nous les uns les autres 107.

En étendant les mains sur la Croix, le Christ a donc réuni les peuples sé-
parés, les Juifs et les Gentils, qui étaient le signe de l’enchaînement de l’huma-
nité déchue au règne de la dualité et de la multiplicité, pour les ramener vers la 

103.  Me. IV (8 o, 2 c, 1 tp). « Étant Seigneur des espaces et des temps, ô Longanime, tu fus élevé 
crucifié sur le Bois, au milieu de la terre alors que le jour parvenait en son milieu, corrigeant par ta 
posture la chute (provoquée) par le fruit corrupteur au milieu du Paradis », Paraclitique, Me. du 6e 
ton (9 o, 1 c, 1 tp). 

104.  Lu. IV (1 Ke, Vs) ; Ma. IV (2 o, 1 c, 1 tp) ; Me. IV (9 o, 1 c, 1 tp).
105.  Ma. IV (1 Ke, Vs). L’impassibilité convient justement au symbolisme du centre, car le centre 

est dans le cercle le point où le mouvement s’annule (cf. le « moteur immobile » d’Aristote). « Au 
milieu du Jeûne le Bois tout vénérable appelle à le vénérer tous ceux qui unissent dignement leurs 
souffrances à celles du Christ. Venez, tous les fidèles, adorons l’arbre du redoutable mystère » Me. IV 
(Exapostilaire).

106.  Athanase Alex., Incarn. XXV, 3, SC 199, 356 ; cf. J. Daniélou, Théologie du Judéo-chris-
tianisme, Paris 1958, p. 289-3l5.

107.  Maxime Conf., Comm. Pater, PG 90, 877D. Sur cette paix accordée par la Croix, cf. Basile 
de Séleucie, Hom. pascale, 1, SC 187, 319 et Léonce de Constantinople, Hom. pascale, SC 187, 369.
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connaissance de Dieu, à savoir l’unité du centre, qui est elle-même exprimée par 
l’union des hommes dans la même foi et dans la même louange 108.

Accomplissant le Salut au milieu de la terre, Christ notre Dieu, tu éten-
dis tes mains immaculées sur la Croix et rassemblas tous les peuples qui 
chantent : Seigneur, gloire à toi ! 109

Ce rassemblement des hommes manifeste aussi la restauration du cosmos 
disloqué par la Chute et qui retrouve désormais son centre véritable dans la Croix 
aux quatre dimensions, en rayonnant, grâce à elle, de l’éclat de la Résurrection 110. 
Car la forme même de la Croix révèle que le Christ, l’Agneau immolé, est aussi le 
Verbe créateur et le Centre de tous les mondes, sans lequel toutes choses tombe-
raient dans l’anéantissement. Comme l’écrit saint Grégoire de Nysse :

Par la Croix, dont la forme en elle-même est quadripartite, si bien qu’à 
partir du centre où se trouve le point de convergence de l’ensemble, on peut 
compter quatre prolongements, nous apprenons que celui qui y fut étendu au 
moment où se réalisait l’économie selon la mort, est celui-là même qui relie 
et ajuste à lui-même l’univers, en ramenant par lui-même à l’unité la diversité 
des natures du monde pour en faire un ensemble harmonieusement accordé 111.

La forme de la Croix, comme tous les actes du Christ, est donc une révélation 
du Grand Mystère, du but et de la fin de toutes choses en Christ, prévu par Dieu 
depuis l’éternité 112. L’ordonnance même de l’espace géométrique était au fond le 
signe de la providence divine du Verbe Pantocrator, en attente de la manifestation 
visible de son principe :

108.  Ve. 2e ton (Cath. I, 2 tp) ; Me. III (9 o, 1 c, 1 tp) ; Je. III (2 Ke, Vs) ; Me. V (3 o, 2 c, 2 tp) ; G. C. 
(4 o, 19 tp) ; Ve. V (8 o, 1 c, 3 tp) ; G. Sa. (Stance I, 44 tp), etc. « Tu as étendu les mains et as uni ce 
qui était préalablement divisé », G. Sa. (3 o, 2 tp).

109.  G. Ve. (Doxa de la première série de trop. de Sexte) = trop, de la 2e série de Sexte des jours 
ordinaires, Follieri, Initia III, 615. Cf. supra p. 260.

110.  Dim. ΙΙΙ (8 o, 2 tp).
111.  Grég. Nysse, Disc. cat. 32, SC 453, 289-291. Contre Eunome qui pensait que la Croix était 

une honte, Grégoire affirme que sa forme même révèle l’image du Pantocrator, C. Eunome V, 3, 
éd. Jaeger, Leiden 1960, t. II, p. 121-122 = PG 45, 696 ; « Cette forme divisée en quatre branches à 
partir du centre signifie la puissance et la providence, pénétrant toute chose, de celui qui apparut sur 
elle… c’est pourquoi il est écrit qu’il fallait non seulement que le Fils de l’homme meurt, mais qu’il 
soit crucifié, afin que la Croix soit théologienne, enseignant à ceux qui sont les plus contemplatifs la 
puissance souveraine de celui qui paraît sur elle étant tout en tous », Grég. Nys., Hom I sur Résur., 
éd. Gebhart, Opera IX, Leiden 1967, p. 300-303 = PG 46, 624A-625B. Voir l’excellente étude de 
J. Daniélou, « Le symbolisme cosmique de la Croix », p. 24-32

112.  Le conseil (βουλὴ) ou la visée (σκοπὸς) de Dieu sur le monde, comme à l’égard de chaque 
créature, est d’y réaliser son incarnation, Maxime Conf., Ambigua 42, PG 91, 1080CD, et infra ci-
tation note 123. Cf. J-C. Larchet, La divinisation de l’homme selon saint Maxime le Confesseur, 
Paris 1996, p. 83-86 ; A. Riou, Le monde et l’Église selon Maxime le Confesseur, Paris 1973, p. 91sv. 
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Parce que lui-même est le Verbe du Dieu tout puissant, (Verbe) qui, au 
plan invisible s’étend à la création entière et soutient sa longueur, sa largeur, 
sa hauteur et sa profondeur – car c’est par le Verbe de Dieu que l’univers est 
régi –, il a été crucifié (en ses quatre dimensions) lui le Fils de Dieu qui se 
trouvait déjà imprimé en forme de Croix dans l’univers  : il fallait en effet 
que (le Fils de Dieu) en devenant visible produisit au jour son impression 
en forme de croix dans l’univers, afin de révéler par sa posture visible (de 
crucifié) son action au plan invisible, (à savoir) que c’est lui qui illumine 
la « hauteur » c’est-à-dire les choses qui sont dans les cieux, qui soutient la 
« profondeur » c’est-à-dire les choses qui sont dans les (régions) de dessous 
la terre, qui étend la « longueur » depuis le Levant jusqu’au Couchant, qui 
dirige à la manière d’un pilote la « largeur » du pôle et du midi et qui appelle 
de toutes parts les dispersés à la connaissance du Père 113.

Le sacrifice de la Croix est le point culminant de l’Économie et il révèle que 
dans la création du monde et dans la Rédemption, il n’y a qu’un seul dessein di-
vin, et que même lors du passage initial du non-être à l’être, l’univers a été ordon-
né selon un plan cruciforme 114. « Rien dans ce monde ne peut exister, ni former 
un tout sans ce signe », affirmait Justin 115. Aussi, le Christ, en étant élevé entre le 
ciel et la terre et en étendant les mains sur la Croix, ne racheta-t-il pas seulement 
Adam, mais il circonscrit aussi toutes les dimensions de l’espace. Il montra qu’il 
est à la fois le Centre et l’Axe de toutes choses 116, et qu’en lui, l’humanité, restau-
rée et rassemblée, est appelée à l’ascension vers Dieu.

Montant sur la Croix, par la tendresse de ta compassion, ô Christ, tu m’as 
tiré du gouffre des passions et m’as fait monter au ciel 117. 

113.  Irénée de Lyon, Prédication apostolique, SC 62, 87, cité ici d’après la traduction plus pré-
cise d’A. Rousseau dans Contre les Hérésies, SC 152, 298, cf. rétroversion grecque p. 301. Sur la 
présence pré-incarnationnelle du Logos, cf. D. Staniloae, « La centralité du Christ dans la théologie, 
dans la spiritualité et dans la mission orthodoxe », Contacts 92 (1975), p. 147.

114.  Méthode Cple, Hom. sur la Croix et la Passion, PG 18, 400D ; Germain Cple, Hom. I, PG 98, 
244A. « Ô fils du Créateur ! Ô fils du charpentier ! Lorsqu’il créa, Il créa toutes choses en forme de 
croix. Dans la maison de Joseph le charpentier, il méditait peut-être aussi tous les jours sur la Croix », 
Éphrem le Syrien, Hymne sur la foi 17, éd Beck, CSCO, p. 154-155.

115.  Justin, Apologie I, 55, 2, SC 507, 275 ; cf J. Daniélou, Les symboles chrétiens primitifs, Paris 
1961, p. 143sv.

116.  « Cet arbre aux dimensions célestes s’est élevé de la terre aux cieux, plante éternelle au milieu 
du ciel et de la terre, soutien de toutes choses et appui de l’univers, support de toute la terre habitée et 
joint du monde… », (Ps) Chrys. (Hippolyte ?), Hom. pascale VI, SC 27, 178-179.

117.  Me. V (3 o, 2 c, 1 tp). Même thème dans : Me. I (8 o, 1 c, 2 tp) ; Dim. III (3 Ke), (2 stLa), (1 
idiom. vénération) ; G. Ve. (2 st.La). Pour Athanase, la Croix est élevée en l’air afin de détruire les 
démons des airs, Incarn. 25, 5, SC 199, 358. Tandis que selon Jean Chrysostome, c’est pour purifier 
la nature de l’air, alors que le sang du Christ purifiait la terre, Hom II sur Croix et Larron, 1, PG 49, 
408. La Croix est comparée à une échelle par laquelle Dieu est descendu vers les hommes, afin que 
ceux-ci montent vers Lui, Méthode Cple, Hom. sur la Croix et la Passion, PG 18, 400C, cf. Ménée 
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Tu étendis les mains sur la Croix, ô Christ, pour rappeler près de toi tous 
les peuples qui s’en étaient éloignés et les garder sous ta Puissance 118.

L’accomplissement du Salut peut être symboliquement envisagé comme la 
combinaison de ces deux mouvements de concentration et d’ascension. La Croix 
a réalisé l’unité des quatre directions de l’espace à deux dimensions, mais elle 
est aussi dressée verticalement pour que soit achevée la récapitulation du cosmos 
dans le Christ par la troisième dimension 119 et que soit ainsi ouverte aux hommes 
la voie de l’ascension spirituelle 120.

La combinaison de ces deux mouvements et leur signification apparaissent, 
par exemple, clairement le jour de la fête de l’Exaltation de la Croix, le 14 sep-
tembre. Ayant accompli la procession de la Croix à travers l’église, le prêtre se 
tient au centre de l’église où a été disposé un lutrin, puis il élève la relique de la 
Croix d’abord vers l’Est puis vers chacune des trois autres directions de l’espace, 
et s’incline très lentement jusqu’à terre pendant que le chœur chante cent Kyrie 
eleison. Après avoir ainsi circonscrit l’espace par le mouvement vertical de la 
Croix, il revient vers l’Orient pour procéder une cinquième fois à cette exaltation, 
en revenant pour ainsi dire au centre. Par son repentir (i.e. Kyrie eleison) et son 
humilité (i.e. la prosternation) devant la Croix 121, le chrétien peut donc être élevé 
de la terre au ciel par le Christ-Crucifié 122. En circonscrivant l’espace par la Croix, 
il pourra trouver la voie du centre et la « cinquième direction », à partir de laquelle 
il s’élèvera verticalement vers Dieu.

Tu as uni en toi-même, les quatre extrémités en étendant les mains sur la 
Croix, par elles, ô Fils de Dieu, nous avons trouvé accès auprès du Père et 
nous te magnifions tous 123.

14 sept. (3 st. La). Le Christ « descend » par condescendance dans son Incarnation, et il est « élevé » 
sur la Croix pour « relever » ceux qui sont « tombés », Ve. I (8 o, 1 c, 1 tp).

118.  Me. V (3 o, 2 c, 2 tp). « Étant Dieu, Seigneur et Créateur de toutes choses, tu fus élevé sur 
la Croix au milieu de la terre, relevant vers toi-même la nature des hommes tombée par le conseil 
perfide de l’Ennemi, c’est pourquoi, fortifiés par ta Passion, nous te glorifions avec foi » Me. IV (3 o, 
2 c, l tp)

119.  « Cette volonté, c’était la rédemption et la récapitulation de l’univers parfaitement accomplie 
par lui et en lui, par la précieuse Croix », Cyrille Alex., Le Christ est un, SC 97, 484.

120.  Athanase Alex., Incarn. 35, 5, SC 199, 359. Par la Croix, le Christ attire tout à Lui, Jn 12, 32.
121.  La préparation de la croix le soir du 13 sept. et la procession du 14 ont lieu de la même 

manière le Dim. III de Carême, exceptée l’exaltation dans les quatre directions, description Typ. Sab. 
85 (128). Ce rite est presque identique à celui décrit dans un Canonarion du Sinaï (x-xie s.), Opis. I, 
196 ; comparaison dans Bernardakis, art. cit., p. 201-202.

122.  « Voici la Croix grande et tripartite, elle paraît petite mais atteint la grandeur du ciel, et par 
sa puissance elle fait toujours monter les hommes vers Dieu, aussi par elle nous bénissons le Christ 
dans les siècles » Me. IV (8 o, 3 c, 2 tp).

123.  Me. III (9 o, 2 c, 1 tp).
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Toutefois, à l’image du rapport inversé par lequel Dieu devient homme pour 
que l’homme devienne Dieu (par grâce), le sens de ce double mouvement est lui 
aussi inversé chez les chrétiens 124. Alors que le Christ a été « élevé » sur la Croix 
pour « rassembler » les hommes dans l’unité, il faut que le fidèle trouve d’abord 
l’unité pour être ensuite élevé : qu’il échappe à la multiplicité qui caractérise sa 
soumission aux passions par l’ascèse et la crucifixion spirituelle pendant le Ca-
rême, pour pouvoir monter sur la Croix avec le Christ, descendre aux enfers avec 
lui, ressusciter et monter spirituellement avec lui au ciel. C’est pourquoi, sur le 
plan de la catéchèse spirituelle, il convient d’accentuer la signification de la Croix 
comme centre et rassemblement de la dispersion pendant le Carême plutôt que 
sur l’aspect d’exaltation qui trouvera, lui, d’amples développements dans une fête 
comme l’Ascension.

En étendant tes mains immaculées sur la Croix, ô Christ, tu rassemblas les 
extrémités (du monde), c’est pourquoi je te crie : rassemble mon intelligence 
dispersée et blessée sous la captivité des passions, et rends-moi participant 
de ta Passion, purifié tout entier par l’encrateia 125.

Quoique ce tropaire n’appartienne pas à la fête de la Croix, il explique 
néanmoins toute sa signification dans le Carême. La présence de la Croix au mi-
lieu de la Quarantaine évoque le rassemblement de toutes choses dans le Christ 
comme en leur centre, et montre que dans l’actualisation ascétique de la Passion 
le symbolisme du centre est transposé spirituellement. L’hésychia, la concentra-
tion des pensées et la maîtrise de soi qui favorisent la prière et l’ascension vers 
Dieu ne peuvent être acquises que grâce aux labeurs ascétiques et sont la consé-
quence de la réconciliation universelle accomplie par la Croix. En anticipant 
ainsi la Croix de manière « intentionnelle », on actualise en soi-même le dessein 
(σκοπὸς) divin que sa forme même manifeste, de sorte que le rassemblement 
des puissances de l’âme est une conséquence et une image du rassemblement 
cosmique réalisé par la Croix.

Le dessein de la Providence divine est de ramener à l’unité par la foi 
droite et l’amour spirituel ceux qui ont été séparés de diverses manières par 
le vice. C’est pour cela que le Sauveur a souffert afin que les enfants de 

124.  « Il fait de Dieu un homme par la divinisation de l’homme et de l’homme un Dieu par l’hu-
manisation de Dieu. Car toujours et en tout le Verbe de Dieu qui est Dieu lui-même, veut opérer le 
mystère de son incarnation… autant l’homme devient Dieu que Dieu devient homme, car l’homme 
est élevé par des ascensions divines dans la même mesure où Dieu s’est anéanti par son amour des 
hommes en parvenant sans changement jusqu’aux dernières extrémités de notre nature », Maxime 
Conf., Ambigua 7, PG 91, 1084D.

125.  Ma. II (1 Ke, Vs). « Ô Dieu, relève-nous qui sommes tombés et, comme Ami des hommes, 
fais-nous revenir près de Toi, nous qui nous sommes détournés, toi qui tient ensemble les extrémités 
de la terre » Je. II (trop, de la prophétie, Trithekté).
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Dieu dispersés soient rassemblés dans l’unité (Jn 11, 52). Celui donc qui 
n’endure pas les incommodités, ni ne supporte les chagrins, ni ne prend pa-
tience dans les labeurs, celui-là marche en dehors de l’amour et du dessein 
de la Providence 126.

4. LA CRUCIFIXION SPIRITUELLE

Cette manifestation glorieuse de la Croix au centre du Carême permet donc 
de définir clairement le fondement christologique des vertus qu’on est appelé à 
pratiquer pendant la Quarantaine. La vie du chrétien consiste avant tout à prendre 
sa croix tous les jours pour suivre le Christ 127, ou même plutôt à « monter sur la 
Croix de Jésus » 128, à être crucifié avec lui afin de pouvoir ressusciter avec lui 129.

Tu dois être crucifié avec le Crucifié, souffrir avec celui qui a souffert, afin 
que tu sois glorifié avec celui qui est dans la gloire 130.

C’est pour cette raison que le moine est appelé « porteur de la Croix » 
(σταυροφόρος) 131, car toute sa vie, tous ses gestes, toutes ses pensées sont mar-
qués du signe de la Croix. Dans le rite syriaque, par exemple, le moine reçoit la 
tonsure en étendant les mains en croix, afin de souligner par ce geste son initiation 
à la vie en Christ et à la crucifixion perpétuelle 132. En montant sur la Croix, en 
revêtant la Croix, le chrétien est élevé au-dessus de la terre et de ses soucis 133, il 

126.  Maxime Conf., Cent. char. IV, 17, PG 90, 1052B.
127.  Lc 9, 23 ; Mt 16, 24, 10, 38 ; Mc 8, 34 ; Lc 14, 27 ; Jn 19, 17.
128.  Thème très fréquent chez Abba Isaïe, Discours VIII, 9, XIII, 2, etc., éd. Augustinos Jérusa-

lem 1911, p. 55, 75 ; tr. De Broc, (SO 7bis) Abbaye de Bellefontaine 1985, p. 98, 116. « La croix de 
Jésus est en effet l’abstinence de toutes passions, jusqu’à ce qu’elles soient retranchées », XVI, 126, 
tr. 140 ; cf. I. Hausherr, « L’imitation de Jésus-Christ dans la spiritualité byzantine » dans Études de 
spiritualité orientale, (OCA 183), Rome 1969, p. 231.

129.  « …Enfin empresse-toi d’être crucifié avec le Christ, de mourir, d’être enseveli, pour res-
susciter, être glorifié, régner avec lui en voyant Dieu et étant vu par Lui », Grég. Naz., Disc. 38, 18, 
SC 358, 149. Cf. Maxime Conf., Ambigua 10, PG 91, 1173B-D.

130.  (Ps) Macaire, Hom. XII, 5, éd. Dorries, Klostermann, Berlin 1964, p. 110 = PG 34, 560.
131.  « Ὁ σταυροφόρος βίος τῶν μονάχων », Basile, Sermon ascétique et sur le renoncement, 

PG 31, 625D ; Dorothée de Gaza, Instr. I, 17, SC 92, 172-173. Car c’est dans le renoncement à sa 
volonté propre que consiste essentiellement la crucifixion du moi, à l’imitation de l’obéissance du 
Christ  : « τῇ ἀποταγῇ σταυρωθέντες », Théod. Stoud., Ep. I, 59, PG 99, 1049C, cf. aussi Syméon 
N. Th., Cat. XX, SC 104, 332. De même, le pasteur véritable est celui qui est crucifié par amour pour 
les brebis qui lui sont confiées par Dieu, J. Climaque, Pasteur PG 88, 1177B. Sur ce point important 
dans la tradition monastique, voir F.  J.  Dölger, « Das Kreuz bei der Monchsweihe », Antike und 
Christentum 5 (1936), 291sv. et P. Raffin, Les rituels orientaux de la profession monastique, p. 166.

132.  Raffin, 100 et 103 et la traduction du commentaire de Moïse Bar Kepho, idem, 105. Dans 
certains monastères russes, le postulant s’allonge au sol, les bras étendus en forme de croix avant de 
recevoir la tonsure.

133.  Barsanuphe de Gaza, Ep. 567, SC 451, 729.
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devient, à l’image du Christ, mort au monde 134, et chaque fois qu’il reproduira 
sur lui-même le signe de sa communion à la Passion, il affirmera par ce geste 
« la mortification complète de tous les appétits sensuels » 135. Comme l’écrit saint 
Grégoire de Nysse :

Se tourner vers la Croix, c’est rendre toute sa vie morte au monde et cru-
cifiée, si bien qu’elle soit invulnérable à tout péché 136.

La Croix est donc devenue le symbole de la « Pratique » et de la participation 
volontaire du chrétien à la Passion du Christ. Saint Maxime va même jusqu’à en 
généraliser la signification à l’ensemble du cosmos dont l’homme redevient le 
maître par la lutte contre ses passions :

Toutes les choses sensibles ont besoin d’une croix, c’est-à-dire d’un com-
portement qui réfrène l’activité de ce qui est en elles relatif à la sensibilité 137.

La Croix du Christ a fait fleurir l’encrateia en supprimant l’intempérance 
d’Adam et en faisant couler la source du nouveau Paradis, à savoir les vertus de 
la Pratique 138 : car c’est grâce à la Passion déjà accomplie que l’on peut se purifier 
pendant le temps du jeûne 139.

Par le Bois, Maître, tu as consumé la flamme de la transgression, en étant 
élevé sur la Croix et en mourant selon ton bon vouloir tu as mis à mort l’Enne-
mi ; aussi, je t’en supplie, mortifie les désirs de ma chair, vivifie mon pauvre 
cœur et par le jeûne destructeur des passions purifie-moi de toute souillure, 
toi le Compatissant 140.
L’encrateia, et particulièrement le jeûne, sont donc les instruments essentiels 

de cette crucifixion spirituelle.

Co-crucifiés avec celui qui fut crucifié pour nous, mortifions tous les 
membres de la chair dans les jeûnes, les prières et les supplications 141.

134.  Cyrille Alex., In Joann. 12, PG 74, 652B ; Irénée de Lyon, C. Hérésies IV, v, 4, SC 100, 
434-435 ; Cassien, Inst. cénob. IV, 34-35, SC 109, 172-175.

135.  Denys Aréop., Hiér. eccl. V, vii, 4 & VI, iii, 3, éd. Suchla, p. 111 & 118 = PG 3, 512A & 
536A.

136.  Grég. Nysse, Vie de Moïse 4, SC 1bis, 119.
137.  Maxime Conf., Cent. Théol. et Écon. I, 67, PG 90, 1108B.
138.  Cf. Je. I (3 Ke, Vs) ; Me. I (3 o, 2 c, 1 tp).
139.  Ma. V (3 Ke, Vs).
140.  Me. III (Cath. II) ; cf. Je. IV (2 Ke, Vs). Comme le Christ a ouvert au Larron les portes du 

Paradis, Il nous ouvre dans sa miséricorde les « portes du repentir » Ve. II (8 o, 1 c, 1 tp).
141.  Me. III (3 o, 1 c, 1 tp). « Crucifions nos membres par l’encrateia » Me. Ι (3 o, 1 tp) ; Dim. V 

(3 Ke). En étant élevé sur la Croix, le Christ a relevé le monde, de même le jeûne élève les fidèles 
au-dessus du monde, Ve. II (Cath. II).
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Pour ceux qui l’adorent de manière inébranlable, la Croix du Seigneur est 
le frein de tout plaisir et la loi de l’encrateia. Car ceux qui ont sans cesse les 
yeux fixés sur celui qui y fut pendu, crucifient leur chair avec ses passions et 
ses désirs (Gal 5, 24) et nous, empressons-nous d’être (rangés) parmi eux par 
un jeûne pur, pour être intimement unis à celui qui par amour des hommes 
s’est uni intimement à nous par la Passion et nous a communiqué la nature de 
sa propre impassibilité, lui qui a la grande miséricorde 142.

Comme on l’a déjà souligné, ce n’est pas seulement le jeûne ou les exercices 
corporels qui concourent à cette crucifixion, mais toutes les vertus du Triode  : 
« toute vertu est une Croix » assurait Abba Isaac le Syrien 143.

Perce ma chair des clous de ta crainte, ô Christ, toi qui clouas le péché 
d’Adam sur la Croix ; délie la chaîne de mes mauvaises actions et par ta 
lance, Maître, brise les traits de l’Ennemi et délivre-moi de ses méfaits 144.

La crucifixion spirituelle se rapporte en effet à toute la vie spirituelle, de son 
début à son terme, car même après avoir revêtu parfaitement la croix de la mortifi-
cation des désirs charnels, on aurait seulement réalisé la dimension horizontale de 
la Croix du Christ. Celle-ci doit être complétée par sa dimension verticale : la cru-
cifixion de l’intellect (noûs) dans la prière, la lutte contre toute pensée étrangère 
et l’ascension vers Dieu dans la contemplation, qui, elle, ne peut avoir de limite.

Il y a deux modes de crucifixion, qui correspondent au double aspect de 
notre nature, laquelle possède deux puissances. Le premier mode est le sup-
port des tribulations de la chair, qui s’accomplit par l’exercice de la puissance 
irascible (thymikon) de l’âme, et qu’on appelle « la pratique » (praxis). Le se-
cond consiste dans l’activité subtile de l’intellect, dans la méditation assidue 
des choses de Dieu, dans la prière continuelle et dans les autres choses sem-
blables. Il s’accomplit dans la puissance de désir (épithymètikon) de l’âme, et 
s’appelle « contemplation » (théôria) 145.

Abba Isaac poursuit en mettant en garde ceux qui voudraient se livrer au 
deuxième aspect de la crucifixion spirituelle, attirés par sa douceur, avant d’avoir 
achevé le premier  : ils risquent d’être cruellement châtiés par la colère divine 
comme n’ayant pas d’abord maîtrisé leurs sens. C’est pourquoi, le Triode se can-
tonne à la « croix horizontale », c’est-à-dire à la crucifixion des désirs charnels par 
le renoncement, le jeûne, les larmes, etc., qui sont d’ailleurs déjà des participations 

142.  Je. Tyro. (idiom. Vs).
143.  Isaac Syr., Disc. 63 (19, 10), éd. 757, tr. 153.
144.  Me. I (9 o, 1 c, 3  tp) paraphrase appliquée au Carême des prières de S. Basile, de Sexte, 

Horol. Ath. 117 et de la première partie des Grandes Complies, idem, 172.
145.  Isaac Syr., Disc. 2 (30, 19), éd.  230, tr.  225. Sur la crucifixion du noûs dans la prière, 

(Ps) Macaire, Hom. 56, 4, éd. Marriot 45, tr. 394.
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authentiques à la Passion du Christ, de sorte que les chrétiens, pendant le Carême, 
par les souffrances volontaires de l’ascèse et par la lutte acharnée contre le plaisir, 
complètent en leur chair ce qui manque aux tribulations du Christ (Col 1, 24). Le 
« martyr de la conscience » et des larmes ne répand pas son sang, mais il participe 
néanmoins à la Passion avant même que celle-ci soit actualisée liturgiquement. 
Ainsi, tout le Carême est en définitive une transposition des paroles brûlantes de 
saint Ignace d’Antioche écrivant aux Romains qui désiraient le soustraire à la 
mort dans le cirque :

Mon enfantement approche. ne m’empêchez pas de vivre, ne veuillez pas 
que je meure. Celui qui veut être à Dieu, ne le livrez pas au monde, ne le 
séduisez pas par la matière. Laissez-moi recevoir la pure lumière ; quand je 
serai arrivé là, je serai un homme. Permettez-moi d’être un imitateur de la 
Passion de mon Dieu (…). Mon désir terrestre a été crucifié, et il n’y a plus 
en moi de feu pour aimer la matière, mais en moi une eau vive qui murmure 
et qui dit au-dedans de moi : « Viens vers le Père » 146.

La fête de la Croix permet d’ordonner l’ensemble de la catéchèse spirituelle 
du Grand Carême à la crucifixion spirituelle. Sa position centrale dans la Quaran-
taine suggère que la Croix – c’est-à-dire le mystère de l’incorporation du chrétien 
au Christ incarné – n’est pas seulement le but ultime du Carême, mais qu’elle est 
aussi présente à chaque instant de la montée vers Pâques (donc à tout moment 
de la vie chrétienne). En effet, c’est bien parce que le Mystère du Salut est déjà 
accompli génériquement dans la nature humaine assumée par le Verbe qu’il peut 
être actualisé par chacun dans la pratique des vertus. Ces vertus pratiquées pen-
dant le Carême seront la condition même de l’authenticité et de la profondeur 
de la participation mystérique du fidèle à la Passion et à la Résurrection lors de 
la Semaine Sainte. C’est pourquoi le Carême et la Grande Semaine ne doivent 
pas être seulement considérés dans leur succession, mais aussi en quelque sorte 
synchroniquement, comme deux aspects distincts, mais complémentaires, d’une 
même réalité permanente : l’un ascétique et intentionnel et l’autre dramatique et 
sacramentel. 

Pendant le Carême, comme lors de la Semaine de la Passion, le but reste le 
même : initier le fidèle au « Mystère » de la vie en Christ, pour que, par la com-
munion à son humanité, il soit réellement déifié par la grâce de sa divinité. Cette 
double modalité de la mystagogie chrétienne a été justement soulignée par saint 
Maxime le Confesseur à propos de la comparaison entre la tentation du Christ au 
désert et sa Passion :

Le Seigneur dépouilla donc Principautés et Puissances lors de la première 
épreuve des tentations au désert, guérissant le passible de la nature tout en-

146.  Ignace d’Antioche, Ep. aux Romains VI, 1 et VII, 2, SC 10bis, 115-117.
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tière, qui était lié au plaisir ; et il les dépouilla une nouvelle fois au moment 
de sa mort, écartant semblablement de la nature le passible lié à la douleur 
lorsque, à cause de son amour pour les hommes, il prit sur lui, comme s’il 
devait rendre des comptes, ce qu’il redressait pour nous, ou plutôt lorsque, 
dans sa bonté, il mit au compte de notre gloire ce qu’il redressait. En ef-
fet, après avoir reçu, semblablement à nous, à l’exception du péché, le pas-
sible de la nature à travers lequel toute force mauvaise et mortelle opère ses 
œuvres propres, il dépouilla au moment de sa mort ces forces qui marchaient 
aussi contre lui pour le sonder, il en triompha et les marqua d’infamie sur 
la croix lorsqu’il rendit l’âme. Car ces forces n’avaient rien trouvé dans son 
passible qui soit propre à la nature, alors qu’elles s’attendaient à trouver en 
lui, à cause du passible par nature dans la chair, quelque chose d’exclusive-
ment humain 147.

*
*   *

Pendant le Carême, les fidèles sont appelés à suivre le Christ au désert pour 
triompher comme lui de la « tentation du plaisir » par l’ascèse librement consentie 
et le « tropos du repentir ». Une fois cette victoire potentiellement achevée, ils 
pourront être introduits dans la deuxième phase de leur identification au Christ 
pour triompher avec lui de la « tentation de la douleur » et donc se trouver le jour 
de Pâques dans l’état d’impassibilité que le Christ est justement venu restaurer en 
son propre corps, afin de déifier la nature humaine assumée et de la libérer de la 
« crainte de la mort », à laquelle elle était asservie à cause du plaisir 148.

Le Triode s’attaque donc aux racines mêmes des passions : le plaisir, qui fut 
la cause initiale de la chute, et la douleur qui en fut, avec la mort, la conséquence. 
Et, si l’on peut distinguer les deux et rapporter leur thérapeutique respective à 
l’ascèse du Carême, d’une part, et à la mystagogie de la Grande Semaine, d’autre 
part, il faut souligner que l’une et l’autre sont indissociablement liées à la vie en 
Christ et à la crucifixion spirituelle. La Croix de la troisième semaine peut dès 
lors être considérée comme l’aspect qui dans l’unique sacrifice de la Croix guérit 
le plaisir, et la Croix du Grand Vendredi comme celui qui expulse la douleur en 
initiant à la joie pascale.

147.  Maxime Conf., Quest. Thal. 21, SC 529, 259.
148.  Idem, SC 529, 257.
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LE CARACTÈRE MYSTAGOGIQUE DU 
TEMPS LITURGIQUE

L’étude du Triodion que nous venons d’essayer de mener, depuis la période 
préparatoire jusqu’au seuil de la Grande Semaine, a adopté trois perspectives  : 
celle de l’hymnographie considérée en elle-même dans la première partie, celle 
du Typikon et de ses prolongements hymnographiques dans la seconde partie, et 
la structure du temps liturgique dans le Triode envisagé dans sa continuité dans 
la troisième partie. Ces trois points de vue nous ont contraints à nous répéter 
quelques fois, mais ils nous ont permis d’aboutir cependant à des conclusions par-
tout convergentes et à montrer la cohérence et l’unité spirituelle de cette période 
de préparation à Pâques.

Les vertus auxquelles appellent les grands hymnographes du Triodion se 
concentrent essentiellement sur le repentir (métanoia). Elles sont les instruments, 
ou plutôt les dons de Dieu manifestés par la vie terrestre du Christ, qui permettent 
à ceux qui se sont éloignés de la grâce du Baptême en retombant dans le péché 
d’être restaurés, d’être renouvelés totalement à l’image du Christ. Plus qu’une 
vertu proprement dite, le repentir est un mode d’existence (τρόπος ὑπάρξεως), une 
condition nouvelle de la personne humaine en quête de sa réelle identité en Christ. 
Il n’est pas seulement une disposition intérieure de pénitence et de regret de son 
éloignement de l’intimité avec Dieu, mais il est aussi manifesté extérieurement 
par une conversion de toute la conduite du chrétien, laquelle sera rythmée pendant 
la Quarantaine par les règles des jeûnes et des offices. Ce « tropos du repentir », 
cette conversion radicale de l’être engagé sur la voie de la purification et de la 
restauration de sa beauté virginale acquise au Baptême, n’est certes encore qu’une 
préparation à recevoir le Christ dans la communion pascale ; mais, introduisant 
toutes les autres vertus, il apparaît également comme le moyen de vivre déjà en 
Christ avant Pâques, d’être introduit dans le procès de « divino-humanisation » 
de l’humanité selon les modalités spécifiques de l’ascèse librement assumée. Le 
repentir est semblable au burin du sculpteur dégrossissant la masse informe de la 
matière terrestre pour y faire paraître les vertus, c’est-à-dire le visage du Christ 



qui en est le plérôme, car « l’essence de toutes les vertus est notre Seigneur Jésus-
Christ », affirmait saint Maxime le Confesseur 1.

Le Triodion assume le temps symboliquement concentré dans les Quarante 
jours pour y révéler une modalité permanente de la conduite du chrétien : le ca-
ractère mystagogique, c’est-à-dire « sacramentel », de l’ascèse et des vertus. Le 
Triode associe l’âme et le corps, par les vertus morales et par le jeûne ou les 
offices et leur succession quotidienne, pour convertir la personne, pour lui lais-
ser l’occasion de collaborer librement à la formation du Christ en elle et de se 
préparer à la résurrection mystique avec lui, en anticipant celle-ci par le passage 
ascétique de la mort à la vie et de la passion à l’impassibilité.

Saint Jean Chrysostome affirmait que l’on est « chrétien dans la mesure où 
nous imitons le Christ » 2. Il faut « suivre la trace de Jésus. » 3, non pas de manière 
sentimentale, mais par la transposition dans les conditions actuelles de l’existence 
humaine de l’abaissement du Verbe, de son humilité et de toutes ses vertus 4. En 
se conformant à son humilité, on pourra ainsi avoir accès à sa divinité qui lui est 
inséparablement unie. Selon saint Maxime, la vocation de celui qui se conforme 
à l’Évangile est en effet :

Devenir de vivantes images du Christ, ou plutôt devenir une même chose 
avec lui selon la grâce, voire peut-être même devenir le Seigneur lui-même, 
si ce dire ne paraît pas trop fort à certains 5.

Greffés au corps du Christ par le Baptême, il reste aux chrétiens à porter 
cette union à son achèvement, à manifester dans leur hypostase propre la déifi-
cation de la nature humaine assumée par le Verbe, grâce à l’ascèse, au sacrifice 
volontaire de leur « moi » limité, et à l’actualisation rituelle de ce mystère. Dans 
la vie « pratique » que représente la période de préparation à Pâques, il convient 
de s’approprier volontairement la puissance de la Croix, de la mort, du tombeau 
et de la Résurrection :

De la Croix, par l’abstention du péché ; de la mort, par le plein rejet du 
mal ; du tombeau, en déposant les illusions qui montent dans l’âme à propos 
des choses sensibles ; de la Résurrection, par la richesse des vertus par l’abon-
dance de sa véritable connaissance et par la résurrection de l’intelligence des 

1.  Ambigua 7, 21, PG 91, 1081D, cf. supra p. 97 n. 68.
2.  J. Chrys., Hom. sur Philip. VII, 5, PG 62, 234. À ce sujet, I. Hausherr, « L’imitation de Jé-

sus-Christ dans la spiritualité byzantine » dans Études de spiritualité orientale, (OCA 183), Rome 
1969, p. 217-246.

3.  Cette expression se retrouve souvent chez Abba Isaïe, Hausherr, idem, p. 240 (226).
4.  « Honorons par nos œuvres sa kénose, accomplie pour nous par amour des hommes », Maxime 

Conf. Ep. 12, PG 91, 505A.
5.  Maxime Conf., Ambigua 21, 15, PG 91, 1253D.
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choses corruptibles vers les hauteurs afin que je devienne d’un même corps 
et d’une même âme que lui 6.

L’ascèse, le repentir, les larmes, le rythme des offices, etc. conformant le 
chrétien sur la conduite du Christ, le rendent concorporel à son divin Maître, selon 
une modalité différente de l’Eucharistie, mais avec, au fond, le même résultat. Du 
fait de cette compénétration (périchorèse) de la mort et de la résurrection, de l’hu-
manité et de la divinité dans tous les actes du Christ et dans toutes les opérations 
de son Corps, l’Église, le Carême, aussi bien globalement que dans chacun de ses 
éléments constitutifs, apparaît donc comme une anticipation, une transposition de 
Pâques, et l’ascèse, dont il est le cadre, comme une « petite résurrection ». Comme 
le dit profondément saint Maxime le Confesseur en commentant saint Grégoire 
le Théologien :

Déjà consommé dans le Christ, le monde d’en haut doit être consommé 
en ceux qui viennent ensuite derrière le Christ, quand ils seront ainsi plantés 
dans sa Résurrection, eux qui le deviennent déjà par leurs souffrances à la 
ressemblance de sa mort 7.

Il convient donc de communier par avance, pendant le Carême, à la fois à la 
mort et à la Résurrection du Christ, comme le déclare Théodore Stoudite :

Célébrons chaque jour, par la mise à mort des passions, la résurrection des 
vertus, en imitant le Seigneur 8.

C’est précisément dans l’ascèse, dans le retour laborieux à la grâce du Bap-
tême, que les candidats au « second baptême », ayant déjà été initiés, peuvent rece-
voir les arrhes de la « Pâque de l’éternité » 9. En effet, dans l’Église, le temps, qui 
est encore marqué pour un peu (cf. Ap. 6, 11) par la division et la mort, devient 
temps liturgique, temps qualifié, temps « christifié ». Le Christ est mystériquement 
présent dans le temps liturgique, et à l’image de la compénétration en Lui des 
natures divine et humaine, Il assume le temps de la corruption pour le remplir 
d’éternité, pour le transfigurer, pour le déifier 10. Actualisé par les fêtes commé-
morant sa vie terrestre, ainsi que dans les fêtes des saints, le Seigneur reste un et 
non divisé malgré la diversité de ses manifestations, tout comme Il habite plei-
nement dans l’hypostase régénérée des saints sans que ceux-ci perdent pour cela 

6.  « Ἵνα γένωμαι σύσσωμος αὐτοῦ καὶ σύμψυχος », Maxime Conf. Εp. 25, PG 91, 613C. Sur le 
terme « concorporel » (σύσσωμος) (Eph 3, 6), voir Athanase Alex., C. Ariens I, 42 et II, 74, PG 26, 
1003 et 305A ; Grég. Palamas, Triades I, iii, 38, éd. Meyendorff p. 192-193, et PGL p. 1343.

7.  Maxime Conf., Ambigua 21, 10, PG 91, 1281AB. « La Pâque du Seigneur, c’est le passage 
(διάβασις) du mal (au bien)… », Évagre, Sentences aux moines 40, éd. H. Gressmann, TU 39 (1913), 
p. 156.

8.  Théod. Stoud., Petite Cat. 67, Auvray 235, tr. 154.
9.  Théod. Stoud., Petite Cat. 66, Auvray 230, tr. 151.
10.  G. M. Pinell, « La prière et le temps », p. 45sv.
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leurs caractéristiques personnelles 11. Les fêtes ou même des périodes comme le 
Carême, apparaissent par conséquent comme de véritables « énergies » divines, 
comme des « mystères » 12, des « sacrements du temps » 13 qui culminent dans la 
fête de Pâques, récapitulation et plérôme de toutes les fêtes.

Cependant, cette diversité des fêtes n’est elle-même qu’une adaptation aux 
conditions du monde de la quantité, car introduisant à la communion au Christ-
Un, elles sont finalement toutes autant de petites Pâques qui préparent à la com-
munion sans mélange à la Pâque éternelle, quand le Christ sera tout en tous (Col. 
3,11).

Là, où nous connaîtrons les raisons de tout cela d’une manière plus pure et 
plus claire, dans le Verbe lui-même notre Dieu et notre Seigneur Jésus-Christ, 
dans la vraie fête et la joie des élus 14.

La fête éternelle des élus est donc l’union et la communion au Christ qui est 
en quelque sorte la fête hypostasiée. C’est pourquoi, en ce monde, les fêtes et 
par extension leur période préparatoire, apparaissent comme des participations 
effectives au Dieu-homme, comme les voies de la déification du fidèle par sa 
pénétration dans le temps déifié de l’Église qui obéit par avance aux lois du 
monde transfiguré. Par l’intermédiaire de l’homme, tout dans l’Église est déifié, 
« christifié », divino-humanisé 15 et la fête est perpétuelle. Tous les jours sont en 
quelque sorte des Pâques et des dimanches, c’est-à-dire une résurrection avec le 
Christ et une anticipation de la vie éternelle ; mais ils sont aussi inséparablement 
des préparations à la manifestation de ce qui n’est encore que partiellement pré-
sent. Ainsi, après avoir engagé le chrétien parfait à vivre tous les jours comme 
un dimanche, Origène souligne-t-il le sens et la place d’une période ascétique 
comme celle du Carême :

De plus, quand on se prépare sans cesse à la vie véritable, et que l’on 
s’éloigne des plaisirs de la vie qui trompent la multitude, sans nourrir le désir 
de la chair (Rm 8,6), mais châtiant au contraire son corps et le réduisant à la 
servitude, on ne cesse de célébrer la Parascève. En outre, quand on a compris 
que le Christ notre Pâque a été immolé (1 Cor 5,7) et que l’on doit célébrer 

11.  Cf. supra p. 325, n. 29.
12.  Cf. par ex. Maxime Conf., Cent. Théol. V, 49, PG 90, 1369A ; J. Daniélou, « Le mystère du 

culte dans les sermons de S. Grégoire de Nysse », qui réunit des textes très convainquants sur la di-
mension initiatique des fêtes, et J. Tyciak, Maintenant II vient, p. 72.

13.  A. Schmemann, Pour la vie du monde, p. 67-69. « Le mystère chrétien culmine et se résume 
dans le mystère pascal qui accomplit l’histoire du salut et la mission d’Israël en même temps qu’il 
inaugure, avec les temps messianiques, la durée de l’Église », H. I. Dalmais, « Le Mystère, intro
duction à la théologie de la liturgie », p. 81.

14.  Grég. Naz., Disc. 41, 18, SC 358, 355.
15.  S. Justin Popovitch, « Chapitres ecclésiologiques » 17sv, dans L’homme et le Dieu-Homme, 

Lausanne 1989, p. 166sv
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la fête en mangeant la chair du Logos, il n’est pas d’instant où on n’ac-
complisse la Pâque, terme qui veut dire sacrifice pour un passage heureux, 
car par la pensée, par chaque parole, par chaque action on ne cesse de pas-
ser (διαβαίνων ἀεὶ) des affaires de cette vie à Dieu en se hâtant vers la cité 
divine 16.

La tension dialectique entre le « déjà » et le « pas encore » est au fondement 
du temps liturgique, toutefois elle n’apparaît pas comme une contradiction, mais 
comme une antinomie dynamique et théandrique. L’éternité est effectivement 
présente et communicable en Christ, au cœur du temps, mais la divinisation ef-
fective, la pleine réalisation du mystère liturgique nécessite la libre collabora-
tion (synergie) du fidèle à son propre salut. C’est pourquoi, d’année en année, 
l’Église nous propose patiemment les mêmes fêtes et les mêmes périodes selon 
un mouvement circulaire. Ce rythme cyclique ne s’enferme cependant pas sur 
lui-même dans une morne répétition, mais il vient mesurer et rythmer le progrès 
et l’ascension spirituelle de chacun, sa pénétration toujours plus profonde et sans 
limite assignable dans le mystère du Dieu-homme, car l’objet de la quête est lui-
même infini. En reprenant chaque année le parcours de la Quarantaine, celui qui 
aura conservé les biens acquis l’année précédente ne franchira pas exactement 
le même chemin : les fêtes, les tropaires, la forme même des offices prendront 
pour lui une signification plus profonde et lui procureront l’occasion de nouveaux 
efforts pour se corriger des défaillances qu’il avait constatées l’année passée. Il 
n’y a donc pas à proprement parler de cycle liturgique clos sur lui-même. Il serait 
incorrect de représenter le temps liturgique sur la forme d’un cercle, car ce serait 
lui enlever toute la dimension du développement spirituel de la personne. Aussi 
conviendrait-il plutôt de le représenter comme un cercle ouvert sur une dimension 
verticale, comme une spirale ascendante 17. 

Le mouvement circulaire de cette hélice représenterait les conditions de l’hu-
manité déchue, qui encore enchaînée à la quantité, a cependant été rassemblée 
dans le Christ et son corps mystique, l’Église, qui propose périodiquement aux 
fidèles l’actualisation de sa « politéia ». Le mouvement ascendant, lui, n’apparaît 
pas dans la structure extérieure du temps liturgique, il représente plutôt le temps 
intérieur et personnel du progrès de chacun vers la conformation et la communion 

16.  Origène, Contre Celse VIII, 22, SC 150, 222-225, cf. début de cette citation supra p. 371, n. 121.
17.  Cf. O. Casel, « Le sens chrétien du temps », p. 18-26 et « Le mystère de l’année liturgique » 

dans Le mystère du culte dans le christianisme, p. 127sv. Dans ses catéchèses prononcées en Carême, 
Théodore Stoudite aime à citer la parole de l’Apôtre  : Dans la mesure où l’homme extérieur en 
nous se corrompt, l’homme intérieur est rénové de jour en jour (2 Cor 4, 16), pour l’appliquer très 
exactement à la vie ascétique et à l’effort repris d’année en année pour progresser dans les vertus : 
« Notre Dieu bon qui nous a donné la vie et nous conduit d’année en année, nous a conduits avec 
bienveillance au temps présent du jeûne, époque au cours de laquelle chacun des chrétiens zélés lutte 
selon son choix », Petite Cat. 53, Auvray 191, tr. 128 ; cf. aussi idem, Cat. 54, 57 et 59, Auvray 194, 
204, 210, tr. 129, 135, 139.
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au Christ. Par le moyen des sacrements et des vertus, le chrétien devient Christ par 
grâce et contribue, par conséquent, à la transfiguration en lui-même du temps de 
la corruption. Le temps cyclique déjà assumé par l’année liturgique pour devenir 
temps du Christ, devient ainsi un temps d’ascension de l’homme en Christ : « Ce 
qui semble : être redoutable, je veux dire le fait que notre nature soit changeante, 
(est) en quelque sorte une aile pour un vol vers ce qui est plus élevé », écrit saint 
Grégoire de Nysse 18.

Les saints sont dans un état d’inaction par rapport au sensible, mais qui 
dépasse toute activité 19, puisqu’ils montent sans cesse vers l’union à l’Inacces-
sible. Transposé au domaine liturgique, cet état paradoxal de l’être déifié s’ap-
plique au temps de l’Église : ordonné, cyclique et répétitif ; mais cette répétition 
est elle-même l’occasion de la suprême activité spirituelle de « celui qui monte 
(et) ne s’arrêtera jamais, allant de commencement en commencement par un 
commencement toujours plus haut qui ne trouve pas sa fin en lui-même » 20. Le 
temps cyclique et le temps linéaire convergent donc bien dans la mystagogie du 
temps liturgique :

Le progrès en effet sera sans fin, au long des siècles, puisque l’arrêt de la 
croissance vers cette fin infinie ne serait rien d’autre que la saisie de l’insai-
sissable et que deviendrait objet de satiété celui dont nul ne peut se rassasier : 
au contraire, d’en être comblé et d’être glorifié dans sa lumière causera un 
progrès abyssal et un commencement sans fin. De même que, tout en possé-
dant le Christ qui a pris forme au-dedans d’eux ils se tiennent auprès de lui 
qui brille (d’une lumière) inaccessible, de même en eux la fin devient prin-
cipe de la gloire et – pour t’expliquer plus clairement ma pensée – dans la fin 
ils auront le principe et dans le principe la fin 21.

Maranatha !

18.  Grég. Nys., Sur la perfection éd. Jaeger, Leiden 1952, p. 213 = PG 46, 285C ; cf. Phil 3, 13-14. 
Sur l’epektasis, notion fondamentale chez Grégoire de Nysse, voir Vie de Moïse 239, 307, SC 1bis, 
271, 315 ; Créat. Hs 21, PG 44, 201, SC 6, 180, cf. J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, 
Paris 1944, p. 309-327 ; –, L’être et le temps chez Grégoire de Nysse, Leiden 1970, p. 95-115. Voir 
aussi Basile, Saint-Esprit, VIII, 18, SC 17bis, 311 ; Grég. Naz., Disc. 44, 8, PG 36, 616D ; Michel 
Glykas, Aporiae (Ep. VIII), PG 158, 793B-800B. Chez S. Maxime Conf., voir J. C. Larchet, La 
divinisation de l’homme, op. cit., p. 643sv et I. Hausherr, Philautie, Rome 1952, p. 146sv. 

19.  Ὑπὲρ ἐνέργειαν ἀργία, Grég. Palamas, Triades I, iii, 19, éd. Meyendorff p. 151. Il s’agit d’une 
participation par grâce à Celui qui est par nature au-delà de tout mouvement et de tout repos, Maxime 
Conf., Ambigua 15, PG 91, 1221A ; cf. Larchet, idem, p. 540sv.

20.  Grég. Nys. Hom. VIII Cant. éd. Langerbeck p. 247 = PG 44, 941.
21.  Syméon N. Théol., Hymne I, SC 155, 172.
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Acrostiche (Ἀχροστιχίς) :	 Initiales d’une série de tropaires (surtout dans les canons) 
qui, lues dans le sens vertical, forment une phrase.

Agrypnie (Ἀγρυπνία)  :  Office de vigile, célébré les veilles des dimanches et des 
grandes fêtes, selon le Typikon monastique, qui consiste en l’exécution en-
chaînée des Grandes Vêpres, de la Litie et des Matines festives. 

Alléluia	 « Louez le Seigneur »  : Acclamation saluant la venue de Dieu parmi les 
hommes, qui de la Liturgie eucharistique et du temps pascal s’est généra-
lisée dans l’office quotidien. Lorsque ce dernier s’est vu relégué au temps 
de Carême, l’Alléluia chanté à la place du « Seigneur est Dieu » au début de 
l’Orthros est devenu de manière paradoxale la caractéristique des jours de 
jeûne.

Antienne, Antiphone (Ἀντίφωνον)	 Psaume ou groupe d’hymnes chantés de ma-
nière antiphonée (deux chœurs alternés). Désigne aussi les divisions des 
cathismes du Psautier.

Apodeipnon Petit & Grand (Ἀπόδειπνον) : Offices des Complies, célébrées après le 
repas du soir.

Apolytikion (Ἀπολυτίκιον) : Tropaire du saint du jour, chanté à la fin des Vêpres, de 
l’Orthros, à la Divine Liturgie et aux Heures.

Apostiches (Ἀπόστιχα) :  Stichères accompagnés de versets psalmiques, exécutés à la 
fin des Vêpres et des Matines. Dans le Triode, c’est alors que l’on chante les 
idiomèles de rédaction palestinienne.

Asmatikos office	 « Office chanté » :  Désigne l’office cathédral de Sainte-Sophie qui 
a été peu à peu supplanté par l’office monastique.

Automèle (Αὐτόμελον) :  Hymne servant de modèle mélodique et rythmique à d’autres 
tropaires, nommés prosomoia (« imités »).

Canon (Κανὼν) :  Chant des cantiques bibliques intercalés de tropaires, qui constitue 
la partie centrale de l’office de l’Orthros. Le Triodion tire son nom des trois 
odes (canons triodes) qui sont chantées les jours ordinaires, tandis que les 
dimanches et le reste de l’année, le Canon est composé de huit odes (la 2e 
ode étant omise). Nous distinguons ici le Canon, partie de l’office, du canon, 
pièce poétique.

Canonarque (Κανονάρχης) :  Moine, ou dans les églises séculières le lecteur, qui en-
tonne les canons et les stichères, lesquels sont repris par les chantres.

1. Voir aussi : L. Clugnet, Dictionnaire grec-français des noms liturgiques ; N. Egender, La prière 
des Heures, p. 501sv ; J. Getcha, Le Typikon décrypté, p. 319sv.
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Catavasia (Καταβασία)  : Hirmos qui est répété à la fin de chaque ode du canon 
dans le système ancien suivi par le Triodion et les jours de fête. Le reste 
de l’année, on ne chante les catavasies qu’après les 3e, 6e, 8e et 9e odes. 
Autrefois (aujourd’hui encore dans certains monastères), les deux chœurs 
« descendaient » alors de leur stalle pour se réunir au centre de la nef et y 
exécuter cet hirmos de manière plus ornée.

Cathisme (Κάθισμα)  : Désigne d’une part les divisions du Psautier lu pendant les 
offices, et d’autre part les tropaires chantés à la suite de la stichologie du 
Psautier et après la 3e ode du canon.

Congé, Ἀπόλυσις : Formule de renvoi à la fin des offices, avec la mention des saints 
du jour.

Diptyques (Δίπτυχα) : Livre où sont consignés les noms des vivants et des défunts, 
principalement les fondateurs, qui doivent être commémorés lors de la Di-
vine Liturgie et certains offices.

Dispense (Κατάλυσις) : Assouplissement des règles de jeûne, les jours de fêtes ou en 
certaines circonstances, permettant l’usage du vin, de l’huile ou de poisson.

Doxastikon (Δοξαστικὸν) : Stichère idiomèle chanté après le « Gloire au Père… » et 
concluant une série d’hymnes.

Ecténie (Ἐκτενὴς) : Prière litanique de « demandes instantes » auxquelles l’assemblée 
répond par un triple Kyrie eleison. Dans la tradition slave, ce terme désigne 
souvent toute prière d’intercession (synaptie dans la tradition grecque)

Exapostilaire (Ἐξαποστειλάριον)  : Hymne chantée après la 9e ode évoquant, le di-
manche, l’« envoi » des apôtres après la Résurrection, et les autres jours la 
venue de la lumière matinale. Dans l’office avec Alléluia, il est remplacé 
par le Photagogikon.

Θεὸς Κύριος : « Le Seigneur est Dieu » (Ps 117, 27) chanté au début de l’Orthros après 
l’Hexapsalme.

Heure intermédiaire (Μεσώριον) : Office abrégé, issu de la tradition Acémète, qui est 
lu entre les Heures canoniales à certaines périodes de l’année.

Hexapsalme (Ἐξάψαλμος) : Six psaumes récités quotidiennement par le supérieur au 
début de l’office de l’Orthros.

Hirmos (Εἰρμὸς) : Hymne, chanté au début de chaque ode du Canon, servant de mo-
dèle aux autres tropaires. Il est nommé catavasia lorsqu’il est chanté en 
conclusion de l’ode.

Horologe (Ὡρολόγιον)  : Livre liturgique contenant les parties fixes des offices du 
jour : Office de Minuit, Orthros, Heures, Typiques, Office de la Table, Vê-
pres, Complies, avec des suppléments. 

Hypakoï (Ὑπακοὴ)  : Tropaire de rédaction ancienne, signifiant « écouter attentive-
ment », qui est prescrit à l’office du dimanche et après la 3e ode lors de 
certaines fêtes. Pour des raisons inconnues, dans l’ordo grec, il n’est chanté 
qu’à la Liturgie eucharistique, aux Matines il est lu.
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Idiomèle (Ἰδιόμελον) : Tropaire ayant une mélodie propre, qui n’est pas « imité » par 
d’autres stichères et dont l’exécution est annotée dans les livres de musique.

Kontakion (Κοντάκιον) :	 Ancienne forme de l’hymnographie byzantine, qui a été 
supplantée par le Canon, et dont il ne reste plus que la lecture d’un seul kon-
takion-oikos après la 6e ode des Matines. Il est aussi lu aux Heures et chanté 
après les tropaires suivant la Petite Entrée à la Liturgie les jours de fête.

Laudes (Αἶνοι) : Ps 148-150, lus ou chantés à la fin de l’Orthros. Les dimanches et 
jours de fête, on intercale des stichères entre les derniers versets. 

Litie (Λιτὴ) : Procession, accompagnée du chant d’idiomèles et de prière litaniques, 
pendant les agrypnies et parfois à la fin de l’Orthros. Elle était exécutée 
autrefois en dehors de l’église, mais est aujourd’hui généralement limitée 
au narthex.

Lucernaire (Λυχνικὸν) : Psaumes (Ps 140, 141, 129 et 116) chantés lors de la première 
partie des Vêpres, lorsqu’on allume les lampes et que l’on encense l’église. 
Les derniers versets sont intercalés par des stichères tirés du Paraclitique, 
des Ménées ou du Triodion et nommés Κεκραγάρια (de « Seigneur je crie 
vers toi… » Ps 140 1). 

Martyrikon (Μαρτυρικὸν) : Tropaire en l’honneur des martyrs.
Ménée (Μηναῖον)  : Livre liturgique en douze volumes, un par mois, contenant les 

parties propres des offices pour les fêtes fixes.
Mésonyktikon (Μεσονυκτικὸν) : Office de Minuit, lu avant l’Orthros.
Métanie (μετάνοια)  : « Pénitence ». Prosternation. Pour la petite métanie on touche 

le sol de la main ou on s’incline seulement au niveau de la ceinture, alors 
que dans la grande métanie on touche le sol avec le front en fléchissant les 
genoux. À la fin des offices de Carême, on fait trois grandes métanies, ac-
compagnées de la prière de saint Éphrem et suivies de douze petites, et l’on 
conclue par une nouvelle grande métanie.

Mystère (Μυστήριον), Mystagogie (Μυσταγωγία)  : Au sens biblique, ce terme ne 
désigne pas ce qui est secret, mais au contraire le processus de révélation 
du Dieu invisible, l’avènement du Royaume au cours de l’Histoire du Salut. 
L’Église, « Corps du Christ », est donc le « Mystère » par excellence, qui 
communique aux fidèles, initiés par le Baptême, la vie même de Dieu au 
moyen des saints « mystères » ou « sacrements ». La Mystagogie (« intro-
duction au mystère ») désigne à la fois l’expérience de la communion avec 
Dieu dans l’Église et l’explication des saints « mystères » (« sacrements ») 
qui était présentée par les saints Pères aux fidèles. 

Narthex (Νάρθηξ)  : Vestibule situé à l’ouest de l’église et séparé de la nef par les 
portes royales. On y célèbre les offices mineurs, le rideau fermé. Dans les 
églises du Mont Athos et des monastères qui ont suivi ce modèle, le narthex 
est subdivisé en deux : narthex (et éventuellement exonarthex) et Litie, où 
on lit les offices mineurs.



Octoèque (Ὀκτώηχος)  : Livre liturgique contenant les hymnes propres des di-
manches selon les huit tons. Il a été inclus dans le Paraclitique pour for-
mer un seul livre.

Ode (ᾨδὴ)  : Série de tropaires chantés avec le Cantique biblique du Canon de 
l’Orthros.

Oikos (Οἶκος) : Strophe accompagnant le kontakion.
Orthros (Ὄρθρος) : Matines, office qui doit être exécuté à l’aurore.
Pannychis (Παννυχίς)  : Office particulier à l’ordo cathédral, composé de trois an-

tiphones, de litanies et de cinq prières sacerdotales. Il a été remplacé par 
l’Agrypnie de l’office monastique.

Paraclitique (Παρακλητικὴ) : Livre liturgique contenant les parties propres des offices 
quotidiens selon les huit tons. 

Pentecostaire (Πεντηκοστάριον) : Livre liturgique contenant les hymnes de la période 
allant de Pâques à la fête de la Toussaint, après la Pentecôte.

Photagogikon (Φωταγωγικὸν) : « Qui conduit la lumière ». Hymne chanté après la 9e 
ode, à la place de l’exapostilaire, au moment où apparaît la lumière du jour, 
lorsqu’on chante l’office avec Alléluia.

Polyéleos (Πολυέλεος) : Chant des Ps 134, 135 (et autrefois 136 qui est resté seule-
ment les dimanches de l’Apokréo et de la Tyrophagie), avec Alléluia comme 
refrain, qui est aujourd’hui réservé aux jours de fête.

Prokeimenon (Προκείμενον) : Versets psalmiques entonnés par le canonarque selon 
l’ancien mode responsorial, avant les lectures bibliques de l’A.T et du N.T.

Prosomoion (Προσόμοιον)  : Hymne « imitée », c’est-à-dire dont la mélodie et le 
rythme reprennent ceux d’un tropaire automèle.

Stichère (Στιχηρὸν) : Tropaire chanté entre les versets psalmiques.
Stichologie (Στιχολογία) : Lecture ou chant des versets (στίχοι) d’un psaume ou des 

cantiques bibliques.
Synaptie (Συναπτὴ)  : Désigne en général les prières litaniques, c’est-à-dire les in-

vitations à la prière d’intercession du diacre ou du prêtre, auxquelles l’as-
semblée répond par le « Seigneur aie pitié » (Kyrie eleison) ou « Accorde 
Seigneur ». On distingue la Grande Synaptie de paix du début des Vêpres, 
de l’Orthros et de la Divine Liturgie, de la Petite Synaptie (« Encore et sans 
cesse… »), composée de seulement trois demandes, qui intervient à divers 
moments des offices.

Synaxaire (Συναξάριον)	 Livre contenant les commémorations et les Vies abrégées 
des saints selon l’ordre du calendrier, qui est lu après la 6e ode de l’Orthros. 
Les recueils des Vies étendues se nomment Ménologes.

Théotokion (Θεοτοκίον) : Tropaire en l’honneur de la Mère de Dieu.

556� GLOSSAIRE



Triode/Triodion (Τριῴδιον)  : Nous désignons ici par Triode la période de dix se-
maines préparant à Pâques (trois semaines préparatoires, Grand Carême, 
Grande Semaine), et par Triodion le livre liturgique contenant les parties 
propres des offices.

Trithekté (Τριθέκτη) : « Tierce-Sexte ». Office de l’ordo cathédral pour l’après-midi, 
dont seulement quelques éléments subsistent en Carême, adaptés à la struc-
ture de l’office monastique du Triodion. 

Tropaire (Τροπάριον)  : Hymne brève (strophe), développement des antiennes psal-
miques. Ce terme est désormais employé pour désigner tout hymne de 
structure simple à cadence rythmée. 

Typikon (Τυπικὸν) : Livre liturgique contenant les règles pour l’observation de l’ordo 
des offices. Il est distinct du Typikon de fondation des monastères 
qui contient les règles monastiques. Le Typikon liturgique du mo-
nastère de l’Évergétis se nomme par exception « Synaxaire ».

Typiques (Τυπικὰ)  : Office d’origine palestinienne accompagnant primitivement la 
communion des moines en cellule. Il a été ensuite utilisé dans les mo-
nastères les jours où la Liturgie n’était pas célébrée, et il est devenu 
part entière du cursus des Heures, une partie étant chantée au début de 
la Divine Liturgie (Ps 102, 145, Béatitudes). En Carême, cet office est 
exécuté de manière particulière, après None.
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