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  Introduction


  Ce volume achève la série d’études que nous avons consacrées à la conception orthodoxe de l’Église{1}.


  Après le volume dédié à la vie sacramentelle, il a pour objet un autre aspect essentiel de la vie en Église, complémentaire du précédent et pour une part étroitement associé à lui: la vie liturgique.


  Le projet de ce volume est, comme celui des précédents, principalement didactique.


  La vie liturgique de l’Église orthodoxe est pour l’essentiel, dans ses prières et ses rites, l’héritière des pratiques des premiers siècles. Porteuse d’une longue et ancienne tradition, elle a néanmoins connu au cours des siècles, en fonction des besoins propres à chaque époque, à chaque Église locale ou aux institutions monastiques, des évolutions, qui sont généralement allées dans le sens d’une accumulation de strates et d’une complexification, concernant en particulier l’ordonnancement des services.


  Toute personne qui assiste pour la première fois à un service liturgique orthodoxe est d’abord saisie par sa beauté, liée pour une part à celle de l’environnement, des chants, des gestes et des mouvements liturgiques (qui constituent une sorte de chorégraphie sacrée), des lumières, ainsi que des fresques et des icônes, le tout parcouru par la bonne odeur de l’encens. Elle se sent transportée dans un autre monde, auquel elle s’intègre d’une manière intuitive, avec le cœur plus qu’avec la raison, dans une approche plus contemplative qu’intellective. Les fidèles peuvent, même après une longue habitude, se contenter d’une telle approche et dire simplement, comme les Apôtres, «Seigneur il nous est bon d’être ici ensemble avec Toi» (cf. Mc9, 5) et aller jusqu’à se sentir bien en entendant des prières dites dans une langue qu’ils ne comprennent pas. Mais comme le dit saint Paul, «si je prie en langue, mon esprit est en prière, mais mon intelligence n’en retire aucun fruit. Que faire donc? Je prierai avec l’esprit, mais je prierai aussi avec l’intelligence. Je dirai une hymne avec l’esprit, mais je la dirai aussi avec l’intelligence» (1 Co14, 14-15). Saint Jean Chrysostome, de son côté, n’hésite pas à dire: «Il est nécessaire de comprendre le miracle du mystère [de la Liturgie]: ce qu’il est, pourquoi il a été donné, et quelle est son utilité{2}.»


  Les services liturgiques ont non seulement un riche contenu hymnographique, élaboré par des saints et parfois par de très grands Pères de l’Église (comme saint Jean Damascène), mais encore une structure qu’il importe de comprendre pour bien s’engager dans leur mouvement d’ensemble, qui est le plus souvent progressif et pédagogique, et donc pour mieux participer à l’un de leurs principaux buts, qui est de former et d’élever les âmes pour les rapprocher de Dieu et les unir à Lui.


  Les textes ne sont pas isolés, mais sont chantés en symbiose avec des rites qui ont une forte charge symbolique, dans un environnement qui est lui-même chargé de symboles, qu’il s’agisse de l’architecture de l’église, ou des fresques, icônes, luminaires et parfums qui remplissent son espace.


  Les services liturgiques enfin prennent place dans une structure temporelle, annuelle, hebdomadaire ou journalière qui engage les fidèles dans un temps cyclique propre à les faire évoluer spirituellement, à condition toutefois qu’il soit vécu consciemment.


  Ce livre veut aider les fidèles de l’Église orthodoxe, mais aussi tous ceux qu’intéresse la richesse de ses services liturgiques – dont le contenu est pour une large part hérité d’un patrimoine antique commun à tous les chrétiens – à en mieux comprendre le cadre spatial, l’organisation temporelle globale, la structure interne, ainsi que le symbolisme complexe ou insoupçonné des prières et des rites.


  Il fait voir comment, dans l’espace et dans le temps ordonné de la vie liturgique, l’existence tout entière du fidèle peut s’organiser en un chemin de progrès constant et ascendant, et aller jusqu’à transcender l’espace et le temps dans une expérience anticipée de la vie éternelle dans le Royaume des cieux dont la vie ecclésiale bien menée est la figure.


  Son but est aussi de montrer comment la vie liturgique communautaire et la vie spirituelle personnelle se conditionnent et doivent se nourrir et s’enrichir mutuellement, selon un équilibre subtil mais nécessaire.


  Le premier chapitre s’intéresse à l’espace liturgique et dégage la signification de la structure de l’église dans son ensemble et dans ses différentes composantes (sanctuaire, nef, narthex, iconostase...), puis des divers éléments du culte (les veilleuses et les bougies, l’encens, les postures et mouvements des fidèles, le chant...).


  Le deuxième chapitre s’intéresse au temps liturgique. Il explique la structure et la signification spirituelle des différents cycles (annuel, hebdomadaire, quotidien), avant de dégager le sens spécifique de chaque office du cycle journalier. Il présente ensuite les lectures vétérotestamentaires et néotestamentaires de l’année liturgique, les livres de références pour l’ordonnancement des services (calendrier liturgique, typikon, rubriques), avant de donner quelques aperçus et de formuler quelques remarques sur l’histoire et l’évolution de ces services jusqu’à la pratique actuelle dans les monastères et les paroisses. Une section est enfin consacrée aux temps et aux formes de la prière privée.


  Le troisième chapitre est tout entier consacré aux périodes de jeûne et d’abstinence qui occupent dans l’Église orthodoxe plus de la moitié de l’année. Il s’attache à définir leur nature et leurs formes, et propose une réflexion approfondie sur leur signification, leur finalité et leurs effets spirituels. La question est posée de savoir s’il convient de réformer la pratique actuelle, avant qu’une dernière section définisse la relation qui doit s’établir entre le cycle des carêmes et la progressivité de la vie spirituelle.


  Le quatrième chapitre présente les caractéristiques générales de la Divine Liturgie, montrant en particulier en quel sens elle est une anamnèse et un sacrifice. Il montre aussi comment, de différents points de vue, son caractère communautaire s’équilibre subtilement avec la position particulière des célébrants et la spiritualité personnelle des fidèles. Une section finale souligne l’importance du symbolisme liturgique et précise la façon de l’aborder.


  Les cinquième, sixième et septième chapitres sont consacrés à une analyse détaillée et à un commentaire approfondi de la Divine Liturgie. Suivant pas à pas les paroles et les rites de la Liturgie de saint Jean Chrysostome et des variantes de la Liturgie de saint Basile, et prenant aussi en compte les différences entre les célébrations ordinaires et les célébrations épiscopales, ils cherchent, en s’aidant des grands commentaires patristiques, à dégager le sens (souvent multiforme) des symboles (qui sont omniprésents), avec le but d’aider le lecteur à approfondir à la fois sa compréhension et sa participation.


  Le huitième et dernier chapitre montre la façon dont la vie liturgique – dans son ordonnancement général et ses expressions particulières (notamment celles des grandes fêtes) – et la vie spirituelle personnelle se conditionnent réciproquement et doivent s’intégrer l’un à l’autre dans un projet d’ensemble qui doit permettre, tout au long de l’existence, une croissance spirituelle continue.


  1

  Le temple chrétien et lesautreséléments du culte


  La structure architecturale de l’église


  Les églises orthodoxes sont depuis les premiers siècles et encore aujourd’hui{3} orientées vers l’orient, selon une recommandation apostolique{4}. La raison en est que celui-ci est le lieu de l’apparition du soleil – qui est un symbole du Christ – et de la lumière – qui est un symbole de Sa grâce (l’occident étant quant à lui le lieu du soleil couchant et des ténèbres) –, et qu’il est aussi le lieu où apparaîtra le Christ lors de SaSeconde venue (Parousie) à la fin des temps (cf. Ac 1, 11). Saint Germain de Constantinople présente à ce sujet diverses références scripturaires:


  
    Prier vers l’orient nous est transmis par les saints Apôtres, comme tout le reste. C’est parce que le soleil intelligible de la Justice, le Christ notre Dieu, est apparu sur la terre dans les régions de l’orient où le lever du soleil est perceptible, comme dit le prophète: «Orient est son nom» (Za6, 12) et «Toute la terre, inclinez-vous devant le Seigneur, lui qui est monté au plus haut des cieux à l’orient» (cf. Ps67, 34) et «Prosternons-nous à l’endroit où se tenaient Ses pieds» (cf. Ps67, 34), et de nouveau: «Les pieds du Seigneur se tiendront sur le mont des Oliviers à l’orient» (Za14, 4). Les prophètes aussi parlent de cette façon, à cause de notre fervent espoir de recevoir à nouveau le paradis dans l’Éden, aussi bien que la future manifestation lumineuse de la seconde venue du Christ à l’orient{5}.

  


  Un texte de Tertullien datant de 197 nous montre que dans les premiers temps du christianisme l’habitude des chrétiens de prier en direction de l’orient était bien établie:


  
    [Certains] crient que le soleil est notre Dieu [...]. L’origine de ce soupçon, c’est le fait bien connu que nous nous tournons vers l’est pour prier{6}.

  


  Dans son traité sur la prière, Origène préconise l’orientation vers l’orient:


  
    En ce qui concerne les quatre points cardinaux, le nord, le sud, l’occident, l’Orient, qui n’admettra pas immédiatement que nous devons prier en regardant vers l’Orient, ce qui est le symbole de l’âme regardant vers la véritable lumière? Si la porte d’une maison est orientée différemment et que l’on préfère, pour faire sa prière, regarder vers l’ouverture pour voir le ciel pour la raison que ce spectacle incite plus à la prière qu’un mur, je répondrai que l’orientation d’une maison est conventionnelle, tandis que l’Orient de sa nature prévaut sur tous les autres points cardinaux. La nature vaut mieux que la convention. Sinon, pourquoi celui qui prie dans son champ prierait-il plutôt tourné vers l’orient que vers l’occident? S’il vaut mieux préférer l’Orient, pourquoi ne pas le faire partout{7}?

  


  Ailleurs il donne de cette orientation une justification christologique:


  
    La rédemption te vient de l’Orient; de là en effet est l’homme dont le nom est «Orient» (Za6, 12 LXX). Par là, tu es donc invité à regarder toujours vers l’Orient, d’où le «Soleil de justice se lève» (Ml 3, 20) pour toi, d’où la Lumière te naît; pour que tu ne marches pas dans les ténèbres et pour que le dernier jour ne te surprenne pas dans les ténèbres{8}.

  


  Saint Jean Damascène (VIIIes.) développe une argumentation complète, fondée sur l’Ancien et le Nouveau Testament, en notant que l’orientation vers l’orient pour la prière et le culte remonte aux Apôtres:


  
    Ce n’est point par naïveté ou par hasard que nous nous prosternons face à l’orient [...]. Comme Dieu est lumière intelligible, que le Christ, dans les Écritures, est nommé «Soleil de justice» et «Orient», il faut lui consacrer l’orient pour nous prosterner. Car tout ce qui est beau doit être consacré à Dieu, de qui tout ce qui est bon tire sa bonté. Le divin David dit aussi: «Royaumes de la terre, chantez à Dieu, jouez pour le Seigneur, le chevaucheur des cieux, vers l’orient.» L’Écriture dit encore: «Dieu planta un jardin en Éden à l’orient, et il y mit l’homme qu’il avait façonné.» Après la transgression, il l’exila du jardin de délices et le fit demeurer à l’opposé du jardin, au couchant, évidemment. C’est donc en recherchant notre antique patrie et les yeux fixés sur elle que nous nous prosternons devant Dieu. Et la tente de Moïse avait son voile et son propitiatoire vers l’orient. Et la tribu de Juda, parce qu’elle était la plus honorée, campait du côté de l’orient. Et dans le célèbre temple de Salomon, la porte du Seigneur était située vers l’orient. D’ailleurs, le Seigneur sur la Croix regardait vers le couchant, aussi nous prosternons-nous le regard tourné vers lui. Et lors de l’Ascension, Il était élevé vers l’orient; aussi vers là se sont prosternés les Apôtres et de là Il reviendra, de la même façon qu’eux Le contemplèrent, S’élevant vers le ciel. Ainsi le Seigneur l’a-t-Il déclaré Lui-même: Comme l’éclair part de l’orient et va jusqu’au couchant, ainsi sera la venue du Fils de l’homme. En attente de Lui, par conséquent, nous nous prosternons vers l’orient. Cette tradition des Apôtres n’est pas écrite; car ils nous ont transmis nombre de choses sans les écrire{9}.

  


  Les églises comportent toujours au moins deux grandes parties: le sanctuaire (ou bèma) où est placé l’autel et où se tient la plupart du temps le clergé, et la nef (ou naos) où se tient le peuple.


  En dehors de ces deux grandes caractéristiques, la structure architecturale des églises orthodoxes a varié au cours du temps.


  Pour simplifier les choses, on peut dire que du début du IVesiècle (époque où les chrétiens ont eu la liberté d’exercer leur culte publiquement{10}) jusqu’au VIesiècle, la basilique (ainsi dénommée d’après les salles de réception impériales qui lui ont servi de modèle, et qui ont parfois été cédées par les empereurs chrétiens pour servir d’églises) a constitué (aussi bien en Orient qu’en Occident) le prototype des églises épiscopales, paroissiales ou monastiques. Il s’agit d’un plan rectangulaire simple, le côté Est formant en grande partie, en demi-cercle, une abside, et l’ensemble de l’édifice étant recouvert d’un toit à deux pans, soutenu par une charpente en bois, souvent fermée dans lebas par des caissons (souvent peints et décorés).


  


  


  [image: figure1]


  Figure1: Basilique (salle du trône) de l’empereur Constantin à Trêves (début du IVesiècle)
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  Figure2: Église Saint-Pierre-aux-Nonnains à Metz (380), considérée comme la plus ancienne église de France


  À partir du VIesiècle s’est progressivement imposé le plan en forme de croix grecque inscrite, c’est-à-dire à quatre branches égales, le centre de la croix étant couvert par un dôme ou une coupole.
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  Figure3: Plan en croix inscrite


  D’autres éléments sont par la suite venus s’ajouter: deux absidioles flanquant l’abside et servant aux besoins annexes des célébrations liturgiques (à gauche, préparation de la Liturgie par le célébrant, ou proscomidie, dans un espace où figure une table appelée «prothèse»; à droite ce qui lié aux tâches des servants, dans un espace appelé «diakonikon», du mot grec diakonia, qui signifie «service»); parfois des coupoles plus petites couvrent les quatre branches de la croix. Des parties annexes sont souvent venues s’ajouter autour de la structure principale, dont nous ne nous occuperons pas dans ce chapitre, à part le narthex qui précède le naos dans la partie sud et qui est sans doute apparu très tôt, en raison de son utilisation dans le cadre de certaines célébrations ou parties de célébrations liturgiques ou sacramentelles, et comme lieu où se tenaient les catéchumènes et les pénitents. Actuellement, beaucoup d’églises paroissiales construites à une époque récente ont une structure simplifiée par rapport à ce schéma (absence d’absidioles, absence de narthex...) et se rapprochent plus du plan basilical que du plan en croix inscrite.


  L’ordonnancement interne de l’église, en dehors de ce qui a été précédemment mentionné est lié à la place des différents participants: évêque, clergé, chanteurs, fidèles, catéchumènes.


  Les murs de l’église et la coupole sont dans la mesure du possible recouverts de fresques, sinon d’icônes.


  Un élément important de la structure interne actuelle de l’église est l’iconostase, «mur» d’icônes qui marque la limite entre le sanctuaire et la nef.


  La figure suivante présente l’ordonnancement interne type d’une église orthodoxe, les églises paroissiales ayant cependant souvent une structure plus simple (absence de synthronon, de cathèdre et de trône fixe pour l’évêque{11}...).


  


  


  [image: figure4]


  Figure4: Plan type d’une église orthodoxe


  Le symbolisme de l’espace ecclésial


  Considérations générales


  L’espace ecclésial a une riche signification symbolique.


  L’église, dans sa structure primitive rectangulaire, symbolise un navire, dont l’abside est la proue{12}.


  Tel le bateau construit par Noé qui rassemble tous les êtres vivants pour les préserver du déluge, l’église rassemble tous les fidèles pour les préserver des éléments hostiles de ce monde et les sauver du naufrage de la chute.


  Nous avons vu que l’église est orientée vers l’orient, lieu symbolique du Christ. Cela signifie qu’elle est comme un vaisseau qui conduit ses passagers – les fidèles – vers le Christ, ou encore un bateau qui est en route vers une destination qui est le Royaume des cieux. Cette image dynamique de l’Église in via, n’empêche pas de considérer, d’un autre point de vue, qu’elle est en elle-même le corps du Christ, que le Royaume des cieux est déjà présent «au milieu» des fidèles (Lc17, 21), et que ceux-ci y reçoivent les arrhes de ce qu’ils connaîtront en plénitude à la fin des temps; c’est la raison pour laquelle de nombreux Pères voient dans l’église tout entière un symbole du Royaume des cieux et parlent d’elle comme étant «le ciel sur la terre{13}».


  Dans les églises en forme de croix inscrite, ce symbolisme du vaisseau en mouvement disparaît, et l’église devient un point central et fixe où les fidèles reçoivent la grâce qui descend sur eux. Selon un symbolisme universel qui trouve une parfaite confirmation dans l’ecclésiologie orthodoxe, chaque église constitue, pour les fidèles qui s’y tiennent, le centre du monde (un fait d’ailleurs signalé comme tel dans quelques églises anciennes{14}). Elle s’inscrit dans un cercle, qui est un symbole de l’éternité et de l’infinité, mais aussi, d’un autre point de vue, dans un carré qui est traditionnellement un symbole de la terre{15}, surmonté d’une coupole qui est un symbole du ciel, le Christ Pantokrator (c’est-à-dire créateur et maître de toute chose, alphâ et ôméga [Ap22, 13], premier et dernier [ibid.], c’est-à-dire principe et fin de toute créature) étant représenté au centre de celle-ci quand l’église est recouverte de fresques. La croix elle-même, dont l’église a la forme, s’inscrit dans le carré avec la signification qu’elle règne sur le monde et que c’est par elle que le monde est sauvé.


  Quelle que soit la structure générale ou externe de l’église, sa structure interne est toujours marquée, au plan horizontal, par deux parties principales nettement distinctes: la nef, où se tiennent les fidèles, qui symbolise la terre, et le sanctuaire – où se tiennent l’évêque, les prêtres et les diacres pour célébrer la Divine Liturgie et certaines parties des autres services liturgiques – qui symbolise le Ciel. Ces deux parties ont de tout temps été distinguées par une séparation, marquée depuis de nombreux siècles par l’iconostase. Mais ces deux mondes – le monde humain et terrestre et le monde divin – ne sont pas cloisonnés: ils communiquent, comme le montrent la fermeture et l’ouverture rituelles des portes de l’iconostase et l’iconostase elle-même, et comme le manifestent les sorties du clergé dans la nef et ses entrées dans le sanctuaire, ou encore les signes rituels (notamment les bénédictions) faites par le clergé depuis le sanctuaire en direction des fidèles. Les célébrants eux-mêmes sont des médiateurs entre les deux mondes, humain et divin; dans le sanctuaire, ils sont des représentants des fidèles tout en étant des ministres de Dieu, l’évêque étant une figure (typos){16}.


  La structure de l’église a donné lieu, de la part de certains Pères del’Église à une analyse très approfondie, faisant non seulement apparaître différents aspects de son riche symbolisme, mais les mettant en rapport avec la structure de l’être humain et avec la vie spirituelle du fidèle.


  La signification spirituelle de l’espace ecclésial selon saint Maxime le Confesseur


  C’est saint Maxime le Confesseur (†662) qui, pour la première fois dans la pensée chrétienne, a le plus longuement, profondément et systématiquement analysé la signification symbolique de l’église.


  Dans les chapitresii à v de sa Mystagogie, l’église comme édifice est interprétée d’une part comme une image des mondes sensible et intelligible (chap.ii) et d’autre part comme une image de l’être humain, constitué d’un corps, d’une âme et d’un esprit (chap.iv-v).


  Le modèle architectural que saint Maxime prend comme référence est celui de la basilique primitive et de ses deux parties fondamentales, le sanctuaire et la nef, et non celui des églises à coupole. Ce choix peut paraître paradoxal si l’on considère que les églises à coupole étaient à son époque et depuis longtemps les plus répandues, et que le modèle le plus éclatant et connu de tous en était alors Sainte-Sophie de Constantinople, dont la reconstruction par Justinien datait de moins de cent ans. Il est étonnant d’autre part que saint Maxime se soit privé ainsi d’emblée de la possibilité d’exploiter le riche symbolisme de la coupole. Son choix s’explique cependant par la volonté délibérée de situer le symbolisme de l’église non sur le plan vertical, mais sur le plan horizontal. Ce dernier est en fait à la fois plus riche symboliquement (parce qu’incluant à la fois l’espace, le temps et le mouvement) et plus vrai spirituellement (puisque le Ciel, symboliquement, ne se situe pas «au-dessus», mais dans l’autel où est célébré le Mystère).


  L’église comme symbole du monde sensible et du monde intelligible


  Dans le chapitreii{17}, saint Maxime présente premièrement l’église, entant qu’édifice, comme un symbole – «la figure (typos) et l’image (eikôn)» – «du cosmos tout entier, constitué d’essences visibles et invisibles», c’est-à-dire de la totalité du monde créé, composé d’une part des êtres corporels et d’autre part des êtres spirituels et incorporels, autrement dit des anges.


  1. Il présente tout d’abord l’église comme étant constituée de deux parties: «le lieu réservé aux seuls prêtres et liturges que nous appelons ‘‘sanctuaire’’ (ierateion), l’autre accessible à tout le peuple croyant, que nous appelons ‘‘nef’’ (naos)». Il s’attache à souligner l’unité profonde de ces deux parties, qui non seulement ne sont pas divisées par leur différence, mais expriment même une certaine identité à travers leurs relations mutuelles (un peu comme les deux natures du Christ relativement à Son hypostase).


  2. Il prend ensuite pour base l’analogie qu’il perçoit entre l’église et le monde, pour affirmer un symbolisme réciproque: l’église est symbole du monde, mais aussi, inversement, le monde symbole de l’église. «Le monde, explique-t-il, est une autre église qui n’est pas faite de main d’homme, et qui est montrée avec sagesse par celle qui est faite de main d’homme.» Le monde d’en haut, habité par les puissances angéliques, est le sanctuaire de cette «autre église» et le monde d’en bas, où existent les êtres corporels, est sa nef. Le monde, comme l’église, n’en reste pas moins unique, non divisé par ses deux parties distinctes; chacune de ses parties est en effet à la fois identique à elle-même et à l’autre (chaque monde étant, dit saint Maxime, «intriqué dans la totalité de l’autre») et les deuxmondes, en tant que parties, constituent un monde unique (nous retrouvons ici l’analogie avec les deux natures et l’hypostase du Christ).


  3. Il explicite enfin cette intrication réciproque. D’une part, le monde intelligible est en totalité figuré, de façon mystique, dans le monde sensible; d’autre part, le monde sensible est tout entier contenu dans le monde intelligible d’une manière simplifiée, par les logoi que perçoit l’intellect{18}. Inversement, le monde intelligible est présent tout entier dans le monde sensible par ses «types» ou figures{19}. Les deux mondes se manifestent l’un par l’autre pour autant qu’ils font l’objet de l’activité contemplative de l’intellect. Et c’est là que nous retrouvons le rapport avec l’église: par l’activité contemplative, le monde se trouve ecclésialisé. Ce qui caractérisait les relations entre les deux parties de l’église caractérise analogiquement les relations entre les deux parties du monde. L’activité contemplative non seulement effectue le passage de l’un à l’autre, la communication ou l’«échange» de l’un avec l’autre, mais réalise de manière active l’unité entre les deux mondes et même ce que l’on peut appeler leur identité spirituelle.
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  L’église comme symbole de l’être humain


  Le chapitre iv de la Mystagogie{20} présente, dans sa première partie, l’église comme un symbole de l’être humain: la nef est un symbole du corps, le sanctuaire est un symbole de l’âme. Saint Maxime ajoute ici l’autel, en lequel il voit un symbole de l’intellect.


  Il met en outre ces trois éléments de l’église en relation avec les trois activités qui constituent l’activité spirituelle en sa base et en son accomplissement: la nef est un symbole de la «philosophie éthique» (èthikè philosophia), laquelle consiste dans la pratique des commandements sous son double aspect de combat contre les passions et de vie selon les vertus; le sanctuaire est un symbole de la contemplation naturelle (physikè theôria), qui consiste dans la perception des logoi des êtres créés au moyen de la raison et de l’intellect purifiés, et dans l’élévation de l’homme jusqu’à Dieu par le moyen de cette connaissance indirecte qu’il a de Lui; l’autel est quant à lui un symbole de la théologie mystique (mystikè theologia), c’est-à-dire de la connaissance directe de Dieu que l’intellect reçoit non par sa propre activité, mais parune révélation de l’Esprit Saint dont il est le réceptacle quand il a l’esprit et le cœur purifiés, ayant mortifié les passions et dépassé l’attachement aux apparences sensibles et à lui-même.


  La seconde partie du même chapitre présente, inversement, l’homme comme un symbole de l’église. «L’homme, dit saint Maxime, est une église mystique.» Son corps est comme une nef, «par laquelle il fait briller vertueusement l’élément pratique de son âme par les énergies des commandements selon la philosophie éthique», tandis que son âme est comme un sanctuaire, par lequel «il offre à Dieu les logoi du monde sensible prélevés de la matière en toute pureté et spirituellement par la raison dans la contemplation naturelle», et enfin l’intellect est comme un autel{21} par lequel il reçoit la lumière divine et vit avec Dieu{22}.
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  L’église comme symbole de l’âme


  Le cinquième chapitre{23}, le plus long, présente l’église comme un symbole de l’âme{24}. Àla dyade sanctuaire-nef, saint Maxime fait correspondre différentes dyades, liées aux deux facultés supérieures de l’âme – l’intellect et la raison, et à leurs activités, à leurs vertus et à leurs buts respectifs. Il s’intéresse surtout à la façon dont ces dyades peuvent (et doivent), par la vie spirituelle, être unifiées en elles-mêmes et entre elles.


  Àla fin d’une longue démonstration, il présente brièvement la double relation symbolique qui existe entre l’âme et l’église, l’église étant le symbole de l’âme et réciproquement l’âme le symbole de l’église.


  Il montre notamment comment l’unification qui s’accomplit entre les éléments de l’âme permet de réaliser l’union de l’âme à Dieu, union comparable à celle de l’Église avec le Christ, étant donné l’analogie qui existe entre l’âme et l’Église.


  La réflexion de saint Maxime étant sur ce point très spéculative et complexe, nous n’en aborderons pas le détail{25}.


  La signification spirituelle de l’espace ecclésial selon saint Syméon de Thessalonique


  Le grand liturgiste byzantin du XVesiècle, saint Syméon de Thessalonique, est aussi l’un des Pères qui ont proposé un commentaire de la signification symbolique de l’église en tant que bâtiment. Ses commentaires sont plus courts et plus simples (moins spéculatifs) que ceux de saint Maxime.


  Saint Syméon souligne tout d’abord le statut exceptionnel de l’église au sein du monde sensible où elle se situe, du fait qu’elle a été consacrée et est la demeure de Dieu:


  
    Le temple, bien qu’il soit composé de matériaux, possède une grâce qui dépasse le monde. Il est en effet consacré par les prières secrètes du grand prêtre, il est oint du divin myrrhon et tout entier il devient l’habitacle de Dieu. Et toutes ses parties ne sont pas accessibles à tous, mais les unes le sont aux prêtres, les autres aux laïcs{26}.

  


  Il note ensuite que par ses deux parties – le sanctuaire et la nef – l’église symbolise:


  –Le Christ qui a deux natures, divine et humaine;


  –L’être humain, fait d’une âme et d’un corps (une idée qui se trouvait déjà chez saint Maxime);


  –Dieu inconnaissable dans Son essence et connaissable dans Ses énergies;


  –Le ciel et la terre:


  
    [Le temple] offre en outre, puisqu’il est double avec sa partie inaccessible [le sanctuaire] et celle qui est à l’extérieur [la nef], une image du Christ Lui-même qui est double aussi, tout ensemble Dieu et homme, l’un invisible et l’autre visible, et de la même façon de l’homme qui est fait d’une âme et d’un corps. Mais [il offre] plus spécialement [l’image] du mystère de la Trinité, elle dont l’essence est inaccessible, mais qui est connue par sa providence et ses puissances. Il figure en outre en particulier le monde visible et le monde invisible, mais en ce que celui-là a de visible seulement: le ciel, au moyen du sanctuaire sacré; la terre, au moyen de la nef divine{27}.

  


  Prenant en compte le narthex, il voit alors dans la structure tripartite de l’église un symbole:


  –De la Trinité;


  –Des trois ordres de fidèles distingués par certains Pères;


  –Des réalités terrestres, célestes et supracélestes:


  
    Selon une autre perspective, on considère le temple divin en entier comme tripartite: je veux parler du narthex, de la nef et du sanctuaire. Cela signifie aussi bien la Trinité que les ordres supérieurs triadiquement rangés et que les factions des pieux (orthodoxes) en triades divisées: j’entends les consacrés, les fidèles parfaits et ceux qui sont dans la pénitence. Mais en outre ce qui est sur la terre et dans le ciel et au-dessus des cieux, le plan du divin temple l’enseigne: le narthex, les choses de la terre; la nef, le ciel; les réalités supra-célestes, le très saint sanctuaire{28}.

  


  Le symbolisme du sanctuaire


  Le sanctuaire constitue l’endroit le plus sacré de l’église et mérite donc une attention particulière. Seuls les célébrants (évêque, prêtre, diacres) et ceux qui les servent (sous-diacres, acolytes...) sont autorisés à y entrer; aucun laïc ne peut y pénétrer.


  Dans le sanctuaire, l’endroit le plus sacré est l’autel; seuls les célébrants (évêque, prêtre, diacre) peuvent se placer devant lui et le toucher.
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  Figure5: Autel type


  C’est le lieu où sont célébrés les divins Mystères, où est commémorée, d’une façon qui l’actualise, l’économie salvatrice du Christ, où s’accomplit le sacrifice du Christ, où le pain et le vin sont transformés par l’Esprit Saint en Son Corps et en Son Sang.


  Saint Germain de Constantinople y voit en outre le symbole: 1) de la table sur laquelle le Christ a pris son dernier repas avec ses disciples et a institué l’eucharistie; 2) de l’endroit du sépulcre où Il fut placé après Sa mort; 3) «le trône de Dieu sur lequel, porté par les chérubins, Il Se reposa dans Son corps{29}».


  Selon saint Syméon de Thessalonique, l’autel est un symbole: 1) du lieu où Se tient Dieu; 2) du sacrifice du Christ; 3) du tombeau du Christ; 4) du lieu où Sa gloire fait sa demeure et d’où elle resplendit:


  
    C’est aussi pourquoi le divin temple, au moyen du redoutable autel –c’est-à-dire la table sacrée – dans le sanctuaire, laisse entrevoir le Maître du ciel; autel qui est appelé aussi le Saint des Saints, la chaire, le lieu de Dieu et Son repos, le propitiatoire et l’officine du grand sacrifice, le tombeau du Christ et le tabernacle de Sa gloire{30}.

  


  L’autel «est surélevé et tout à fait splendide parce qu’il est trône de Dieu{31}».


  Dans les églises, l’autel est normalement en pierre. Saint Syméon en explique ainsi la raison:


  
    De pierre est l’autel parce qu’il offre une image du Christ qui est aussi rocher en tant qu’Il est notre fondement, tête d’angle, pierre angulaire et parce que le rocher jadis était une imitation de cette table, rocher qui abreuvait l’ancien Israël. Mais aujourd’hui il nous abreuve nous, le nouvel Israël, non plus d’eau mais en nous procurant des flots de vie éternelle, le Sang vivant du Verbe{32}.

  


  Considérant les tissus qui recouvrent et entourent l’autel, saint Syméon y voit le symbolisme suivant:


  
    C’est par des vêtements qu’il est recouvert et orné, parce que ce qui est en lui est difficile à contempler et n’est pas compréhensible par tous{33}.


    [Le voile qui entoure l’autel{34}] (katapetasma), est une figure du tabernacle céleste autour de Dieu, là où se trouvent le peuple des anges et le repos de saints{35}.


    La sainte table de l’autel a quatre pièces de tissu [appelés uphasmata] à ses quatre angles{36} parce que l’Église, dans la plénitude de sa texture, a été tissée tout entière à partir des quatre coins du monde. Les noms des quatre évangélistes sont sur ces quatre pièces, parce que c’est par eux que l’Église a été constituée et que l’Évangile a parcouru tout le monde.


    Directement sur [la table de l’autel], il y a ce que l’on appelle le katasarkon [attaché aux piliers de l’autel], et par-dessus il y a une autre nappe [brodée], parce que c’est le sépulcre et le trône de Jésus. L’un est tel le linceul dans lequel, mort, Il fut enroulé et l’autre est tel un vêtement de gloire, comme le montre le psaume lorsqu’on l’en couvre: «Le Seigneur est entré dans Son règne, Il S’est revêtu de splendeur{37}.»

  


  Saint Syméon évoque aussi le symbolisme de l’évangéliaire et de la croix qui sont posés sur l’autel, et des reliques qui ont été placées dans l’autel au moment de la consécration de l’église:


  
    [Le Christ, qui est figuré par le grand prêtre{38}], l’est aussi par l’Évangile sacré, visible sur l’autel, et par la croix qui manifeste Son sacrifice.


    Sous la table sont placées les reliques sacrées des martyrs pour ce qu’ils sont sans cesse en esprit en présence du Christ, le grand Martyr du Père. Mais aussi, l’autel se tient au-dessus d’eux pour ce qu’ils sont les fondements de l’Église: c’est en effet d’abord par le sang du Christ, puis par celui de ceux qui furent martyrs à cause de Lui, qu’elle a été constituée{39}.

  


  L’autel est entouré d’un certain nombre d’éléments.


  Au-dessus de lui, dans les églises anciennes, se trouve le ciborium (en grec κιβώριον), constitué de quatre colonnes surmontées d’un toit.
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  Figure6: Ciborium de la basilique Sainte-Eupraxie à Porec


  Selon saint Germain de Constantinople, «il représente l’endroit où le Christ a été crucifié, car le lieu où il a été enterré était à proximité et élevé sur une base. Il est placé dans l’église afin de représenter de façon concise la crucifixion, l’ensevelissement et la résurrection du Christ. Il représente aussi l’arche de l’alliance du Seigneur dans lequel, est-il écrit, est Son Saint des Saints et Son lieu saint{40}». Mais il serait plus exact d’y voir un rappel du propitiatoire que Dieu a commandé de construire au-dessus de l’arche d’alliance.


  Les deux ripidias, cercles dorés en forme de soleil au centre desquels est placée la représentation d’un chérubin, et qui se trouvent généralement positionnés à l’arrière de l’autel, de chaque côté{41}, sont eux-mêmes des rappels des deux chérubins en or que Dieu avait demandé de placer de chaque côté du propitiatoire{42}:


  
    Tu feras deux chérubins d’or repoussé, tu les feras aux deux extrémités du propitiatoire. Fais l’un des chérubins à une extrémité, et l’autre chérubin à l’autre extrémité: tu feras les chérubins faisant corps avec le propitiatoire, à ses deux extrémités. Les chérubins auront les ailes déployées vers le haut et protégeront le propitiatoire de leurs ailes en se faisant face. Les faces des chérubins seront tournées vers le propitiatoire. Tu mettras le propitiatoire sur le dessus de l’arche, et tu mettras dans l’arche le Témoignage que je te donnerai (Ex25, 18-21; cf. He 9, 1-5).

  


  En deçà de l’autel se trouve le rideau que l’on ouvre avant l’ouverture des portes saintes et que l’on ferme à certains moments de la Liturgie, les portes saintes étant fermées. C’est certainement une réminiscence du «voile du temple» qui cachait aux fidèles de l’Ancienne Alliance le sanctuaire et les actions sacrées qui s’y accomplissaient. Mais dans le cadre du christianisme, pour lequel Dieu S’est révélé aux hommes dans le Verbe incarné, il sert à signifier que Dieu est à la fois caché (parce que transcendant, incompréhensible, inaccessible dans Son essence) et manifesté. Relativement aussi au passage de l’Ancienne à la Nouvelle Alliance, on peut lui attribuer encore une autre signification, en rapport avec sa couleur le plus souvent rouge{43} et les paroles de saint Paul dans l’épître aux Hébreux, qui compare la chair du Christ à un voile et note que par Son sang Il nous a donné accès au sanctuaire divin{44}.


  Au-delà de l’autel, constituant le côté oriental de l’église, se trouve l’abside, qui a la forme d’un demi-cercle concave. Selon saint Germain de Constantinople, elle «correspond à la grotte de Bethléem, où le Christ est né, ainsi qu’à la grotte dans laquelle Il a été enseveli, comme l’évangéliste Marc le dit: ‘‘Il y avait une grotte creusée dans la roche, et là ils déposèrent Jésus’’ (cf. Mc15, 46{45}).» Mais avec l’introduction de la Proscomidie (partie préparatoire de la Liturgie) dans le sanctuaire et son développement, ce symbolisme s’est déplacé à l’absidiole de gauche où elle est pratiquée, l’abside principale, où se trouve le synthronon, devenant plutôt un symbole du lieu où trône Dieu.


  Le synthronon est situé contre l’abside et épouse sa forme. Cet élément est constitué d’une estrade semi-circulaire à plusieurs degrés sur lesquels on peut s’asseoir, avec au centre et au sommet un trône appelé cathèdre.
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  Figure7: Le synthronon de la cathédrale de Torcello


  On le trouve dans les églises anciennes, et il existait déjà dans les premières églises; dans les églises des derniers siècles il est absent, mais on l’a réintroduit dans des églises de construction récente, en Géorgie et en Serbie notamment. Quand il existe, il est utilisé par l’évêque – qui à certains moments de la Liturgie (comme la lecture de l’épître) se place sur le degré supérieur, au centre, sur son trône – et par les clercs des différents ordres (prêtres et diacres) qui se placent de part et d’autre sur les degrés inférieurs, l’ensemble symbolisant le Christ entouré de Ses Apôtres.


  
    Au moyen du synthronon sacré, [est figuré] le Verbe incarné qui siège aux cieux à la droite du Père; au moyen des degrés, c’est le rang et l’élévation de chacun des hommes consacrés{46}.

  


  Le Symbolisme de la nef


  La nef, où se tiennent les fidèles, symbolise selon les Pères le monde terrestre, à savoir le ciel visible et la terre{47}. Nous avons vu que, selon un symbolisme universel, le sol carré ou rectangulaire de la nef symbolise la terre, tandis que la coupole qui le surmonte symbolise le ciel. Les luminaires suspendus dans la nef complètent ce symbolisme en représentant les étoiles de la voûte céleste{48}.


  Saint Syméon de Thessalonique précise cependant qu’il ne s’agit pas du monde dans sa condition déchue, mais plutôt tel qu’il était à l’origine, en son état paradisiaque: «La beauté de la nef, précise-t-il, enseigne la beauté de la création{49}.»


  C’est aussi le monde tel qu’il sera restauré comme l’indique la présence de tous les saints qui, soit dans les fresques, soit dans les icônes, apparaissent sur les murs.


  La soléa est un espace qui est situé en deçà de l’iconostase, tout au long de celle-ci, au même niveau que le sanctuaire et à un ou plusieurs degrés au-dessus du niveau de la nef; elle appartient donc dans son horizontalité à l’espace de la nef et par son élévation à l’espace du sanctuaire.


  Le clergé s’y déplace pour effectuer l’encensement des icônes majeures de l’iconostase.


  La soléa forme généralement une avancée en demi-cercle devant les portes saintes, d’où l’évêque ou le prêtre bénissent. C’est de là que le prêtre fait la lecture de l’évangile lorsqu’il n’y a pas de diacre pour la faire dans la nef; c’est de là aussi que se fait la prédication. Cet endroit sert d’ambon – et est appelé ainsi – dans les églises actuelles.


  L’ambon se trouvait autrefois au milieu de la nef (on peut l’y voir encore dans certaines églises anciennes). Il était surélevé – on y accédait par une ou plusieurs marches – «comme une montagne située dans une plaine{50}», car c’était un lieu de proclamation comme le note saint Germain de Constantinople rappelant à cet égard Is13, 2: «Faites flotter l’étendard sur la montagne de la plaine; élevez la voix vers eux», et 40,9: «Ô toi qui annonces à Sion la bonne nouvelle, monte sur le sommet de la montagne; élève la voix de toutes tes forces, toi qui annonces à Jérusalem la bonne nouvelle». Il est à noter que l’ambon de la soléa –laquelle est normalement élevée de plusieurs marches – garde ce symbolisme de la montagne. Dans les églises actuelles où l’ambon n’existe plus au centre de la nef, son emplacement reste cependant utilisé au cours de la Liturgie, comme une sorte de rémanence de l’ancien usage: c’est là que se place le diacre pour la lecture de l’Évangile; c’est là que se place le prêtre pour dire la dernière prière de la Liturgie (appelée «prière derrière l’ambon{51}»); et c’est là qu’autrefois, au cours des Matines, le prêtre se plaçait pour lire les éothina de la Résurrection{52}. On peut mettre en rapport avec ce dernier fait l’affirmation de saint Germain de Constantinople et de saint Syméon de Thessalonique, que l’ambon symbolise la pierre roulée devant le tombeau duChrist, sur laquelle était assis l’ange qui proclama aux femmes myrophores la bonne nouvelle de la résurrection.


  Un autre élément remarquable de la nef est le trône de l’évêque (à distinguer de son trône dans le sanctuaire, au milieu du synthronon).


  Selon l’usage grec, il se trouve en deçà du chœur de droite, soit au même niveau que les stalles s’il y en a, soit en avant, adossé à un pilier. L’évêque s’y tient les jours de fêtes pour les Vêpres et les Matines, et également au début des Liturgies non festives; pour les Liturgie festives, il se tient sur un trône élevé sur une petite estrade au milieu de la nef.


  Selon l’usage slave, seul existe ce dernier trône, où se tient l’évêque dans les parties des services liturgiques qui ne nécessitent pas qu’il soit présent dans le sanctuaire, et notamment au cours de la Liturgie des catéchumènes avant la Petite entrée.


  Dans la nef, de part et d’autre, se trouvent aussi les lieux (appelés choroi en grec, kliroi dans la tradition slave) où se tiennent les deux chœurs, qui alternent le chant pendant les offices (notamment pour ce que l’on appelle les «antiphones»). Lorsqu’il n’y a qu’un chœur, il chante normalement à l’emplacement du chœur principal, qui est à droite. Dans les petites églises, où il n’y a qu’un seul chœur, il n’y a qu’un kliros, à droite.


  Le(s) chœur(s) représente(nt) l’ensemble des fidèles et chante(nt) en leur nom, puisque dans les églises orthodoxes le chant n’est jamais collectif.


  Le narthex


  Le narthex est une partie de l’église destinée, peut-on dire, à la préparation. C’est là que se tenaient dans les premiers siècles les catéchumènes et les pénitents; c’est là que se tient le futur baptisé et que sont accomplis les rites de la première partie du baptême, l’office du catéchuménat (qui comporte l’imposition de la main et la prière du prêtre, les trois prières d’exorcismes, la prière pour le candidat au baptême; la renonciation à Satan et profession de foi du futur baptisé); c’est là aussi que se tiennent l’homme et la femme qui vont se marier avant d’être introduits en procession dans la nef; c’est là que se déroulent certaines parties de services liturgiques comme la Litie des Vêpres, en raison de son caractère processionnel; c’est là enfin que dans les monastères sont lus des services mineurs qui n’impliquent qu’une participation minimale du prêtre, à savoir les Petites complies, l’Office de minuit, et les Heures, ou encore l’Acathiste et la Paraclèsis.


  Dans certaines églises, au Mont-Athos notamment, le narthex (plus exactement la subdivision du narthex appelée litie{53}) est séparé de la nef par un rideau, dont saint Syméon de Thessalonique décrit la symbolique:


  
    Aussi voilà pourquoi dans les monastères on cloisonne la nef par des voiles, lorsqu’on fait la psalmodie à l’extérieur. On les tire lorsqu’on y entre, montrant par cela que le Christ est descendu jusqu’à nous et qu’après avoir détruit le mur mitoyen de séparation et nous avoir fait don de la paix, il nous a fait monter jusqu’aux cieux. Plus encore, ceux qui sont sous le coup de quelque condamnation n’osent y pénétrer. Et lorsqu’on célèbre l’ordo de la Dédicace, on fait de même{54}.

  


  Le narthex est en général peu éclairé, si bien que le passage du narthex à la nef après l’ouverture du rideau donne l’impression de passer brusquement des ténèbres à la lumière, et ouvre la vue sur l’iconostase, ce qui confirme d’une autre façon le symbolisme précédent.


  L’iconostase


  Structure


  L’iconostase{55} est une sorte de mur d’icônes, en pierre ou en bois, plus ou moins élevé, qui, comme nous l’avons déjà noté, marque la limite entre la nef, où se tiennent les fidèles, et le sanctuaire où se tient le clergé lors de la célébration de la Liturgie et de certaines parties des autres services liturgiques.


  Cette limite (nous préférons ce mot à celui de séparation ou de division) a toujours existé, mais a pris des formes diverses avant de se fixer dans celle de l’iconostase.


  Dès le IVesiècle, il y avait dans les églises romaines et byzantines une clôture – prenant la forme d’une balustrade en bois ou d’un muret en pierre ou encore d’une grille – appelé chancel (du latin cancelli: barrière ou balustrade), d’environ un mètre de hauteur, sans icônes, qui marquait la limite entre la nef et le sanctuaire en entourant souvent celui-ci{56}. Le chancel était percé de plusieurs portillons, fermés par des vantaux métalliques ou des chaînes.


  Au début du Vesiècle, le chancel prit la forme d’un édifice en pierre constitué de quatre colonnes surmontées d’une architrave sculptée. Entre les colonnes, il n’y avait pas encore d’icônes, mais un rideau du côté de l’autel, que les clercs pouvaient ouvrir ou fermer.


  Au VIesiècle, Justinien, à Sainte-Sophie, porta le nombre de colonnes à douze, et plaça au milieu de celles-ci les «portes».


  Sous l’architrave, puis au-dessus on plaça une icône du Christ, puis une icône de la déisis (le Christ au centre, la Mère de Dieu à Sa droite et saint Jean Baptiste à Sa gauche, tous deux tournés vers Lui).


  Des icônes du mois (ménologes) et des fêtes, étaient placées devant l’édifice pour être vénérées par les fidèles, non de manière fixe, mais selon les périodes du calendrier liturgique.


  C’est probablement après la crise iconoclaste, lors du rétablissement de la vénération des icônes (en 843), que des icônes ont été insérées en plus grand nombre et de manière fixe dans cet édifice placé à la limite de la nef et du sanctuaire.


  Dans le monde byzantin l’iconostase a longtemps gardé cette forme simple: saint Syméon de Thessalonique, au XVesiècle, témoigne encore de cette structure constituée de douze colonnes entre lesquelles se trouvent des panneaux sur lesquels sont disposés des icônes du Christ, de la Mère de Dieu, du Précurseur, des Archanges et des Apôtres, le tout étant surmonté d’une architrave{57}.


  C’est en Russie que l’iconostase a commencé à se développer en hauteur, prenant la forme de rangées d’icônes superposées, séparées par des travées de bois horizontales. Selon une hypothèse, ce développement est lié à la construction d’églises en bois, sur les parois desquelles il n’était pas possible de peindre des fresques; on aurait alors transféré sur l’iconostase l’essentiel du «programme» iconographique figurant habituellement sur les murs de pierres. En tout cas, au XIIIesiècle, on trouvait déjà en Russie des iconostases comportant plusieurs rangées d’icônes.


  Entre le XVesiècle et le XIXesiècle, les iconostases s’élevèrent de plus en plus et finirent par comporter jusqu’à dix registres superposés d’icônes, le cadre en bois, se chargeant quant à lui, au XVIIesiècle, de décors baroques sculptés et dorés; ce type de décoration se perpétua pour une part au XVIIIe et au XIXesiècles, mais beaucoup d’églises adoptèrent un cadre plus simple, sculpté selon les habitudes locales ou peint.


  Au XXesiècle, les difficultés politiques et économiques de la plupart des pays orthodoxes et de la diaspora, ont amené à construire des iconostases plus simples, ne comportant que trois, deux ou même un seul registre, ce qui marque une sorte de retour aux sources du IXesiècle.


  Un schéma, élaboré par Léonide Ouspensky, permet d’expliquer la structure d’une iconostase à cinq registres, dont le type s’est imposé comme classique au XVIIesiècle.
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  Figure8: Iconostase type


  1. Le registre du bas, qui est la rangée minimale et aussi la plus ancienne, comporte au centre les portes dites «saintes». Ce sont des portes à deux battants, ouvrant vers l’autel. Elles comportent normalement sur la partie supérieure, plus étroite et arrondie (aa), une représentation de l’Annonciation, événement fondateur de l’économie salvatrice du Christ; l’icône est présentée dans son ordre traditionnel, l’archange Gabriel étant à gauche et la Mère de Dieu à droite, mais parfois, faute de place, l’un et l’autre sont représentés seulement en buste. En dessous, sur quatre carrés (b, c, d, e), sont représentés les quatre évangélistes en train d’écrire leurs évangiles: Jean (avec son disciple Prochore) et Luc sous l’archange Gabriel, Matthieu et Marc sous la Mère de Dieu. Sur les piédroits de chaque côté des portes (3, 3), sont éventuellement représentés les Pères qui ont composé les textes des deux principales Liturgies en usage dans l’Église orthodoxe: saint Jean Chrysostome et saint Basile de Césarée.


  Immédiatement à droite des portes saintes (4) figure l’icône du Christ Pantokrator, tenant l’évangile de Sa main gauche et bénissant de Sa main droite. Àla droite de l’icône du Christ, se trouve une icône de mêmes dimensions (9) représentant un saint particulièrement vénéré dans l’Église orthodoxe (c’est souvent saint Jean Baptiste ou saint Nicolas).


  Immédiatement à gauche des portes saintes (5), prend place l’icône de la Mère de Dieu portant le Christ (selon les différents types existants: hodigitria [le plus courant], éléoussa, du signe, etc.). Àsa gauche (8) prend place l’icône de la dédicace, c’est-à-dire du saint ou de la fête (mais ce peut être aussi la Sainte Trinité) à laquelle est dédiée l’église. Pour cette raison, cette icône est désignée, de même que celle qui figure à l’extrême droite, comme «icône locale».


  Sur la porte sud, ouverte sur la gauche (6) et sur la porte nord, ouverte sur la droite (7), sont représentés, sur toute la hauteur, soit deux principaux archanges (Michel et Gabriel) soit deux saints diacres (généralement saint Étienne et saint Laurent).


  Au-dessus des portes saintes dans la partie centrale de ce qui était autrefois l’architrave et qui comportait la déisis (2), on trouve généralement une représentation du Christ donnant la communion aux apôtres sous les deux espèces, le Christ étant représenté deux fois, tourné de part et d’autre, et les apôtres étant répartis en deux groupes de six.


  2. Le deuxième registre en partant du bas est celui des grandes fêtes de l’année liturgique, représentées sur des icônes indépendantes (et parfois détachables pour être exposées à la vénération des fidèles). Ces fêtes sont: a) les quatre grandes fêtes de la Mère de Dieu: sa Nativité, sa Présentation au temple, l’Annonciation et sa Dormition; b) les grandes fêtes du Christ, soit, dans l’ordre du calendrier liturgique: la Nativité, le Baptême (ou Théophanie), la Sainte Rencontre (ou Présentation au Temple), la Transfiguration, l’Entrée à Jérusalem, la Résurrection, l’Ascension, l’Exaltation de la Croix; c) la Pentecôte, appelée aussi fête de la Trinité (parce que le Saint-Esprit est envoyé aux fidèles par le Fils de la part du Père). En principe ce sont ces fêtes qui sont représentées sur la seconde rangée de l’iconostase, mais parfois les fêtes de la Mère de Dieu n’y figurent pas et l’on y trouve d’autres icônes relatives à d’autres événements de l’économie salvatrice du Christ: Sa Crucifixion, la résurrection de Lazare, l’apparition aux douze et à Thomas et la vénération des femmes myrophores après la Résurrection... L’icône de la résurrection peut être présente sous ses deux formes: celle qui montre le Christ descendu aux enfers dont Il extrait Adam et Ève, et celle des anges montrant aux femmes myrophores le tombeau vide.


  3. Le troisième registre (11) est appelé en russe tchin. C’est une sorte de déisis développée: au centre se trouve le Christ; à Sa droite se tient la Mère de Dieu (cf. Ps54, 10: «ÀTa droite se tient la Reine») et à Sa gauche saint Jean Baptiste. Derrière eux figurent des représentants des différents types de sainteté: des archanges (en général Michel et Gabriel), des apôtres (en général Pierre et Paul), des Pères de l’Église (en général Basile de Césarée et Jean Chrysostome), des saints martyrs, des saints ascètes... Tous sont tournés vers le Christ, courbés et élevant légèrement les mains dans une attitude d’offrande et de prière; ils se succèdent en bon ordre comme en une procession qui appelle et entraîne à sa suite les fidèles présents dans l’église. Le Christ, assis sur Son trône comme chef de Son Église, apparaît comme l’Amour parfait qui attire et accueille tous les anges et les hommes, comme le Centre vers lequel tous convergent et tous reçoivent leur unité.


  4. Le quatrième registre (12) est celui des prophètes, de Moïse jusqu’à Zacharie (père de saint Jean Baptiste). Ils sont représentés portant dans leurs mains des phylactères déployés avec des extraits de leurs prophéties sur l’Incarnation; ils figurent souvent de part et d’autre d’une représentation de la Mère de Dieu du Signe (portant le Christ en son sein), premier accomplissement de ces prophéties. Cette rangée représente ce que LéonideOuspensky appelle «l’Église vétérotestamentaire», qui annonce et prépare l’Église néotestamentaire.


  5. Le cinquième registre (13) est celui des patriarches, d’Abraham jusqu’à Moïse. Ils figurent de chaque côté d’une icône de la Trinité (selon la représentation symbolique classique des trois anges qui ont rendu visite à Abraham).


  L’iconostase est toujours surmontée d’une croix.


  Signification spirituelle


  L’iconostase témoigne, comme les fresques ou les icônes présentes sur les murs de l’église, de la réalité de l’Église, qui est le corps du Christ animé par l’Esprit, et qui comporte outre les fidèles et le clergé qui s’y tiennent, tous ceux qui dans le passé ont annoncé le Christ, témoigné de Lui et été sanctifiés: les prophètes, les archanges, les apôtres et les saints.


  L’iconostase, qui est d’un certain point de vue un élément de séparation – ou plus précisément de distinction – entre le sanctuaire et la nef– et donc entre le monde céleste et le monde terrestre –, est d’un autre point de vue un élément unificateur entre ces deux mondes. En elle s’unissent aussi le ciel (représenté par les archanges) et la terre renouvelée et sanctifiée, représentée par les saints. En elle s’unissent aussi l’Ancien Testament (représenté par les patriarches et les prophètes) et le Nouveau Testament (représenté par la Mère de Dieu, les Apôtres et les autres saints).


  L’iconostase récapitule en quelque sorte l’Église tout entière et la montre une à travers les temps comme à travers les espaces (ou les mondes) spirituels.


  Elle s’ordonne autour de la déisis, placée au-dessus des portes saintes. Le Christ, situé au centre, a à Ses côtés, tournés vers Lui, saint Jean Baptiste, Son précurseur et la dernière figure de l’Ancien Testament, et la Mère de Dieu, première figure accomplie – parce que sauvée et déifiée – du Nouveau Testament.


  L’iconostase qui d’un certain point de vue masque l’intérieur du sanctuaire et témoigne du fait que Dieu et les mystères divins restent pour une part cachés – étant incompréhensibles et inaccessibles dans leur essence –, a d’un autre côté une fonction manifestatrice: elle révèle à la face des fidèles le monde divino-humain du Christ, de la Mère de Dieu et des saints.


  Celui qui regarde une icône se sent aussi regardé par elle. Àtravers l’icône s’établit une communication bilatérale entre le Christ, la Mère deDieu et les saints représentés d’une part, et les fidèles d’autre part. Loin d’être une barrière, l’iconostase est plutôt une fenêtre ouverte sur l’au-delà, qui nous permet d’entrevoir ceux qui y demeurent et d’être vu par eux.


  L’iconostase est une théophanie, une manifestation de Dieu dans la personne du Christ et de Ses saints.


  Elle est une récapitulation de toute l’Histoire Sainte, depuis les premiers patriarches jusqu’aux saints déifiés dans le cadre de la Nouvelle Alliance, en passant par le Christ en qui, comme le dit saint Maxime le Confesseur, tous les siècles et ce qu’ils contiennent prennent leur sens. Elle est aussi une récapitulation de toute l’économie salvatrice du Christ, à travers les icônes de fêtes qui en représentent les principales étapes.


  L’iconostase, avec toutes les fresques et les icônes de l’église, est un symbole et une figure (typos) du Royaume des cieux qui unit tous les saints et tous les fidèles.


  Pendant les services liturgiques, elle rend visiblement présent le Christ, la Mère de Dieu, les prophètes, les patriarches, les archanges, les saints et les événements commémorés.


  Dans l’iconostase, les portes saintes ont une importance particulière et un symbolisme riche. Comme nous l’avons déjà vu, lors des célébrations liturgiques, l’évêque est un symbole ou plus précisément une figure (typos) du Christ, tandis que les prêtres qui l’entourent sont les symboles ou des figures des Apôtres, et les diacres et les clercs mineurs des symboles ou des figures des anges.


  La sortie hors du sanctuaire (qui symbolise le Ciel ou le Royaume des cieux) par les portes symbolise la manifestation du Christ en ce monde (lequel est symbolisé, nous l’avons vu, par la nef), et la rentrée dans le sanctuaire Sa remontée dans les Cieux dans laquelle Il conduit et porte symboliquement les fidèles, car l’évêque ou le prêtre qui le représente en son absence, est, en même temps qu’une figure du Christ, celui qui est à la tête des fidèles et les représente. Chaque apparition et bénédiction du célébrant depuis le sanctuaire est symboliquement une théophanie (manifestation divine) et une communication de la grâce divine au monde.


  Les portes sont des ouvertures de chacun des deux mondes – divin et humain – vers l’autre.


  Supprimer l’usage des portes (leur ouverture et leur fermeture dans les cas où elles sont prescrites par le Typikon) ou les portes elles-mêmes, comme le préconisent ou le font, dans certaines églises, des prêtres sous l’influence du courant moderniste inspiré par certains membres de l’école de Paris (en particulier le P.Nicolas Afanassief et le P.Alexandre Schmemann, influencés eux-mêmes par le protestantisme) signifie donc un appauvrissement spirituel.


  Il en va de même de la suppression de l’usage du rideau qui se trouve du côté du sanctuaire contre les portes saintes et masque ou dévoile, à certains moments de la Liturgie, ce que l’on peut voir du sanctuaire au-dessus d’elles. Ce voile, en effet, n’est pas une simple réminiscence du voile du Temple de l’Ancienne Alliance, mais a une fonction, analogue à celle des portes: théophanique, de manifestation et de révélation quand il s’ouvre, ou indicateur du mystère divin, de la transcendance de l’essence divine qui la rend inconnaissable et inaccessible aux facultés humaines quand il est déployé.


  La suppression de l’iconostase (ou sa transparence par des ouvertures multiples) préconisée par certains membres du même courant moderniste aboutit de la même manière à un appauvrissement spirituel.


  On est dans l’ordre du symbolique, mais le symbolisme a, dans la vie liturgique et dans la vie spirituelle en général, un rôle capital{58}.


  Dans une certaine mesure, c’est la séparation entre la nef et le sanctuaire qui donne à ce dernier son importance, sa valeur et son sens. «La séparation entre la nef et le sanctuaire est indispensable pour que celui-ci ne soit pas pour nous sans signification», note le Père Paul Florensky dans son essai sur l’iconostase{59}.


  Il explique aussi que les saints qui sont représentés sur l’iconostase ne sont autres que les saints qui se tiennent devant Dieu, mais que nous ne pouvons voir spirituellement en raison de l’infirmité actuelle de nos facultés de perception:


  
    L’iconostase, ce sont les saints eux-mêmes. Et si tous les fidèles qui prient dans l’église étaient suffisamment remplis de l’Esprit, si la vue de tous les fidèles était toujours voyante, il n’y aurait pas dans l’église d’autre iconostase que Ses témoins se tenant devant Dieu Lui-même, et proclamant par leurs visages et leurs paroles Sa redoutable et glorieuse présence. Mais la vue spirituelle déficiente des fidèles oblige l’Église, par souci pastoral, à chercher un remède à l’indolence spirituelle: il lui faut retenir ces visions célestes, claires, nettes et lumineuses, les inscrire dans la matière et fixer matériellement leur trace par la couleur. Cette béquille spirituelle, cette iconostase matérielle ne cache pas aux fidèles d’étonnants et profonds mystères, comme l’ignorance et l’orgueil l’ont fait imaginer à certains, mais au contraire elle leur indique, à ces demi-aveugles, les mystères de l’autel, elle leur révèle, à ces boiteux et ces infirmes, l’entrée d’un autre monde qui leur est fermé par leur immobilisme. Elle crie à leurs oreilles qui ne veulent pas entendre, l’existence du Royaume de Dieu, elle le leur crie parce qu’ils sont restés sourds à la voix qui parlait normalement. [...] Ôtez l’iconostase matérielle, et le sanctuaire en tant que tel disparaîtra complètement de la conscience de la foule, et sera fermé par un mur immense. L’iconostase matérielle ne remplace toutefois pas l’iconostase des témoins vivants, elle ne se substitue pas à eux, elle les montre pour concentrer l’attention des fidèles. Concentrer son attention est indispensable pour développer sa vue spirituelle. Pour parler en images, l’église sans iconostase matérielle est séparée du sanctuaire par un mur aveugle: l’iconostase y perce des fenêtres, et alors, à travers les vitres, nous voyons ou tout du moins nous pouvons voir ce qui se passe derrière elles: nous pouvons voir les vivants témoins de Dieu. Supprimer les icônes, c’est murer les fenêtres{60}.

  


  Les autres éléments du culte


  Les veilleuses et les cierges


  Une pratique traditionnelle


  Dans toute église orthodoxe, au cours des différents services liturgiques, des veilleuses brûlent devant les icônes de l’iconostase et des kiots{61} posés de part et d’autre de la partie centrale de la nef ou apposés aux murs latéraux, et derrière les icônes posées sur des lutrins (analogia en grec, analoï en slavon). Ces veilleuses sont des récipients en verre, contenant de l’huile et une mèche en suspension, qui sont eux-mêmes contenus par des récipients en argent ou en cuivre munis de chaînettes et d’un crochet qui permettent de les suspendre, ou d’un pied qui permet de les poser.


  Brûlent également des cierges que les fidèles ont placés sur des supports situés devant les icônes principales de l’iconostase et devant ou autour de certaines icônes importantes placées latéralement dans la nef.


  La présence de veilleuses dans les églises correspond à une tradition qui remonte aux origines du christianisme, comme en attestent les Actes des apôtres, à propos de la synaxe liturgique: «Le premier jour de la semaine, nous étions réunis pour rompre le pain. [...]. Il y avait beaucoup de lampes dans la chambre haute où nous étions assemblés» (Ac20, 7-8).


  Cette pratique ancienne s’inscrit elle-même dans la continuation d’une très ancienne pratique de l’Ancien Testament dont atteste le livre de l’Exode où Dieu demande, pour le Tabernacle – l’ancêtre du Temple: «Quant à toi, tu ordonneras aux Israélites de te procurer de l’huile d’olives broyées pour le luminaire, afin d’entretenir les lampes perpétuellement. C’est dans la tente d’assignation, en dehors du voile qui est devant le témoignage, qu’Aaron et ses fils la prépareront, pour que les lampes brûlent du soir au matin en présence du Seigneur. C’est une loi perpétuelle pour leurs descendants, et que devront observer les enfants d’Israël» (Ex27, 20-21); «Moïse plaça le luminaire dans la tente d’assignation, en face de la Table, au côté méridional du Tabernacle, et il arrangea les lampes devant le Seigneur comme le Seigneur le lui avait ordonné» (Ex40, 24-25).


  Divers témoignages attestent de l’usage de lampes et de cierges au cours des premiers siècles dans le cadre des services liturgiques. Au IIesiècle, Tertullien note: «Nous ne célébrons jamais un office sans cierges.» Àla fin du IVesiècle, Égérie parle, dans son Pèlerinage en Terre Sainte, de veilleuses et de cierges allumés dans les églises durant les cérémonies et les offices{62}. Eusèbe de Césarée dit qu’un si grand nombre de cierges avaient été allumés dans l’église à la Vigile pascale, que la nuit se trouvait transformée en jour{63}. Saint Jérôme parle des cierges allumés pour la lecture des Évangiles{64}.


  L’usage de placer des veilleuses et des cierges devant les icônes a été en quelque sorte officialisé par le concile œcuménique de NicéeII (787) qui dans sa Définition de foi (horos) stipule: «on fera en leur honneur des encensements et l’apport de lumières, selon la pieuse coutume des Anciens{65}».


  Signification par rapport à Dieu et aux saints


  Les veilleuses et les cierges ont tout d’abord un rapport évident avec la lumière divine.


  Comme nous l’avons déjà noté, il y a un rapport immédiat entre le Christ et la lumière. Le Christ a dit de Lui-même: «Je suis la lumière du monde» (Jn9, 5). Le prologue de saint Jean le présente comme tel: «Le Verbe était la lumière véritable, qui éclaire tout homme» (Jn1, 9). Et le soleil est un symbole qui est souvent utilisé pour Le signifier.


  Dans son homélie pour la fête de la Sainte Rencontre, saint Sophrone de Jérusalem établit un rapport étroit entre le Christ venu comme Lumière dans le monde et la lumière des veilleuses et des bougies allumées dans l’église pour Le célébrer:


  
    Nous portons la splendeur de nos cierges pour montrer la splendeur divine de Celui qui S’avance. Par elle tout resplendit, illuminé par la présence de la Lumière éternelle, chassant au loin les ténèbres mauvaises. Mais aussi pour montrer la clarté de l’âme avec laquelle nous devons aller à la rencontre du Christ. De même que la Mère de Dieu, Vierge très pure, a porté dans ses bras la Lumière véritable à la rencontre de ceux qui gisaient dans les ténèbres, de même nous, hâtons-nous à la rencontre de Celui qui est la véritable Lumière, illuminés par Ses rayons et tenant en main une lumière visible. Ce mystère est nôtre, puisque «la Lumière est venue dans le monde» (Jn3, 19) et l’a illuminé, lui qui était enténébré. «L’Orient d’en haut nous a visités» (Lc1, 78) et a illuminé de joie ceux qui se tenaient dans les ténèbres{66}.

  


  C’est dans la lumière que le Christ a révélé à Ses disciples Sa nature divine unie à Sa nature humaine lors de la Transfiguration, et c’est dans la Lumière divine incréée qu’Il apparaît aux saints. La Lumière divine incréée n’est pas une propriété propre au Christ, mais commune aux trois Personnes de la Sainte Trinité. En elle se rassemblent et se manifestent de manière éclatante les énergies divines dans lesquelles Dieu Se fait connaître et Se communique à ceux qui en sont dignes. C’est un aspect de la théologie orthodoxe qui a été particulièrement souligné par saint Grégoire Palamas et le courant hésychaste, mais qui est présent, à des degrés divers, dans toute la Tradition patristique grecque antérieure, comme nous l’avons montré ailleurs{67}.


  Les énergies divines et la Lumière qui les manifeste sont communiquées comme grâce aux saints, lesquels sont appelés dans les évangiles «fils de la Lumière» (Jn12, 36; Lc16, 8). Elles sont représentées symboliquement dans leurs icônes qui expriment à leur manière que leur humanité est transfigurée par la grâce. Les veilleuses placées devant les icônes confirment la lumière qui émane des icônes elles-mêmes, témoigne de sa diffusion, autrement dit du rayonnement du Christ et de Ses saints dans le monde environnant{68}.


  Considérés ensemble, les veilleuses et les cierges manifestent symboliquement la Lumière divine incréée qui éclaire sans laisser aucune ombre – parce qu’elle entoure et pénètre tout ce qu’il contient – le Royaume des cieux dont l’église est un symbole et une figure. Elles expriment aussi symboliquement la Lumière divine qui est reçue ici-bas par l’Église, et qui se manifeste et se transmet aux fidèles dans le temple divin.


  Cette lumière est d’autant plus éclatante que les églises orthodoxes sont volontairement construites avec peu de fenêtres, pour exprimer qu’elles ne sont pas éclairées par la lumière naturelle qui vient du monde, mais par la Lumière divine.


  La lumière des veilleuses et des cierges ne perd cependant pas son sens quand elle se manifeste dans la lumière du jour. Comme le note Tertullien:


  
    Nous ne célébrons jamais un office sans cierges, et pourtant nous ne les utilisons pas simplement pour disperser les ténèbres de la nuit – nous célébrons aussi nos offices en plein jour – mais afin de représenter de la sorte le Christ, la Lumière incréée, sans qui en plein jour nous errerions comme si nous étions perdus dans les ténèbres de la nuit.

  


  Saint Jérôme disait de la même manière:


  
    Dans toutes les Églises d’Orient, on allume des cierges même quand il fait jour, lorsqu’on va lire les Évangiles, en vérité non pas pour dissiper les ténèbres, mais [...] afin que par cette lumière matérielle nous puissions ressentir la Lumière dont nous lisons dans les psaumes [119, 105]: «Ta Parole, lampe à mes pieds, et lumière sur mon chemin{69}.»

  


  Symbole de la Lumière divine qui resplendit aussi dans les saints, la flamme des veilleuses et des cierges est aussi un symbole de la chaleur de l’amour de Dieu et des saints.


  Elle peut être vue aussi comme un symbole du feu divin qui détruit le péché, anéantit les passions et réduit en cendre les ennemis de Dieu.


  La lumière des veilleuses et des cierges est également un signe de la présence vivante de Dieu et des saints. Parce que leur flamme est un symbole de vie (à la fois par sa lumière, par sa chaleur et par son mouvement), les veilleuses ne peuvent être remplacées par des ampoules électriques.


  Signification par rapport aux fidèles


  Une offrande faite à Dieu


  Les veilleuses et les cierges sont une offrande faite à Dieu. C’est une tradition ancienne, que les fidèles apportent en offrandes à l’Église le pain et le vin qui seront consacrés à la Divine Liturgie, et aussi l’huile destinée à alimenter les veilleuses. Les deux premières pratiques ont été abandonnées de nos jours dans l’Église russe et l’Église serbe, pour la raison surtout que les prosphores doivent être faites selon certaines normes quant à leur composition, leur forme et l’empreinte qui les marque, et que le vin doit avoir aussi certaines caractéristiques déterminées. Mais elles subsistent dans l’Église grecque, où les fidèles apportent des prosphores que les femmes ont pétries selon toutes les prescriptions canoniques, avec une bouteille d’huile et un flacon de nama (vin liturgique très dense), pour accompagner les listes de noms qu’ils donnent à commémorer.


  Il est de coutume aussi que les fidèles achètent des cierges en entrant à l’église, pour les allumer et les placer ensuite devant les icônes de leur choix. Les cierges sont habituellement fabriqués en cire d’abeille pure, ou en cas d’impossibilité doivent être composés majoritairement de cette substance. L’huile, comme les cierges doivent être issus de la nature de façon à être, comme le dit saint Maxime, une offrande faite à Dieu en retour de l’offrande qu’Il nous a Lui-même faite en mettant à notre disposition les produits de la création.


  Une façon d’honorer Dieu et les saints


  Les veilleuses et les cierges sont aussi une façon d’honorer la Sainte Trinité, le Christ, la Mère de Dieu et les saints devant lesquels ils sont posés. C’est sur cette signification qu’insiste la Définition de foi (horos) du concile œcuménique de NicéeII.


  Un symbole de ce que doivent être les dispositions de notre âme


  Par leur lumière, les veilleuses et les cierges sont aussi un symbole de notre volonté de vivre éclairés par la lumière divine et à l’écart de toute œuvre des ténèbres. Ils représentent la lumière de l’Esprit qui doit éclairer notre chemin, mais aussi la lumière des vertus qui résulte de la consumation des passions.


  Par leur clarté, ils sont un symbole de «la clarté de l’âme{70}», c’est-à-dire la pureté intérieure qui doit être la nôtre lors de la célébration des services liturgiques et de la communion aux saints Mystères.


  Par leur feu, ils sont un symbole de notre pénitence et de notre désir de voir brûler par Dieu nos péchés et nos passions.


  Par leur flamme chaleureuse, ils sont un symbole de notre amour pour Dieu et pour les saints.


  Un symbole de continuité de la prière


  La flamme des veilleuses et des cierges est aussi un symbole de la permanence de la prière de la communauté et de l’union de celle-ci à Dieu.


  Il y a une relation entre les lampes qui brûlent devant les icônes et les lampes des vierges sages de la parabole évangélique (Mt25, 1-13), qui ont pris soin d’avoir une réserve d’huile, ce qui leur permet de ne pas s’éloigner lorsque s’ouvre la salle du banquet des noces.


  Lorsqu’un fidèle orthodoxe dépose un cierge devant une icône, il le fait généralement avec une demande particulière (ce que l’on appelle en Occident une «intention de prière»). Cette demande peut varier selon qu’il s’adresse au Christ, à la Mère de Dieu, à tel ou tel saint. Le cierge qu’il dépose est, en même temps qu’une offrande et une marque de foi et d’espérance, une sorte de concrétisation de sa demande. C’est aussi une façon d’établir symboliquement une continuation de la prière faite, tout le temps que brûle le cierge, c’est-à-dire en général tout au long du service liturgique au début duquel il a été allumé.


  Un symbole de joie


  Symbole de la lumière et de la chaleur de l’amour – de Dieu et des fidèles – répandues dans l’église, les flammes des veilleuses et des cierges sont aussi des symboles de joie spirituelle, préfiguration de la béatitude du Royaume. C’est même la principale signification qu’y voit saint Jérôme, lorsqu’il répond à des hétérodoxes qui accusent les chrétiens de se livrer à un rite étrange en allumant des lampes en plein jour{71}.


  Saint Jean de Cronstadt reprend quelques-unes de ces significations en distinguant les différents types d’icônes:


  
    Les cierges qui brûlent sur l’autel représentent la Lumière incréée de la Trinité, car le Seigneur demeure dans une lumière que l’on ne saurait approcher. Ils représentent aussi le feu de la Divinité qui détruit notre impiété et nos péchés.


    Les cierges que l’on allume devant les icônes du Sauveur signifient qu’Il est «la Vraie Lumière qui illumine tout homme venant dans le monde» (Jn1, 9); en même temps, Il est un feu qui englobe et ravive nos âmes et nos corps.


    Les cierges allumés devant les icônes de la Mère de Dieu sont un symbole du fait qu’elle est la Mère de la Lumière inapprochable, et aussi de son amour si pur et brûlant pour Dieu, ainsi que de son amour pour l’humanité.


    Les cierges allumés devant les icônes des saints reflètent leur ardent amour pour Dieu, pour qui ils ont tout donné, abandonnant tout ce à quoi tiennent les hommes dans cette vie, y compris leur propre vie, comme l’ont fait les saints apôtres, les martyrs et tant d’autres. Ces cierges signifient aussi que ces saints sont des lampes qui brûlent pour nous, et nous apportent la lumière par leur propre vie de sainteté, leurs vertus, et leur ardente intercession pour nous devant Dieu par leurs constantes prières jour et nuit.


    Les cierges qui brûlent sont là aussi pour représenter notre ardent zèle et notre sincère sacrifice que nous faisons par dévotion et reconnaissance envers eux pour leur sollicitude en notre faveur devant Dieu.

  


  Saint Nicolas (Vélimirović) de Jitcha et Ohrid a également repris certaines des considérations précédentes et en a ajouté d’autres dans un très beau sermon dont voici l’intégralité:


  
    Les veilleuses sont allumées pour nombre de raisons:


    1. Parce que notre foi est lumière. Le Christ a dit «Je suis la Lumière du monde» (Jn8, 12). La lumière des veilleuses nous rappelle cette Lumière par laquelle le Christ illumine nos âmes.


    2. Afin de nous rappeler le caractère radieux du saint devant l’icône duquel nous allumons la veilleuse, car les saints sont appelés «fils de la Lumière» (Jn12, 36; Lc16, 8).


    3. Afin de nous servir de reproche pour nos œuvres de ténèbres, nos mauvais désirs et pensées, et afin de nous appeler à revenir sur le chemin de la lumière évangélique; de sorte que nous nous efforcions avec plus de zèle à accomplir le commandement du Sauveur «que votre lumière brille devant les hommes, afin qu’ils voient vos bonnes œuvres» (Mt5, 16).


    4. Afin que la lampade soit notre petit sacrifice à Dieu, qui S’est donné Lui-même entièrement en sacrifice pour nous, et comme petit signe de notre grande gratitude et de notre ardent amour pour Celui à qui nous demandons en prière la vie, la santé, et le salut, et toutes choses que seul un infini amour céleste pourrait nous donner.


    5. Afin que la terreur frappe les puissances du mal, qui nous attaquent parfois même pendant la prière et écartent nos pensées loin du Créateur. Les puissances maléfiques aiment les ténèbres et tremblent devant toute lumière, en particulier celle qui appartient à Dieu et à ceux qui Lui plaisent.


    6. Afin que cette lumière nous guide vers le désintéressement. De même que l’huile et la mèche brûlent dans la lampade conformément à notre volonté, que nos âmes brûlent aussi de la flamme de l’amour dans toutes nos souffrances en étant toujours soumises à la volonté de Dieu.


    7. Afin de nous enseigner que de même que la lampade ne sait pas s’allumer sans notre intervention, ainsi notre cœur, qui est notre lampe intérieure, ne sait pas s’allumer sans le saint feu de la grâce de Dieu, quand bien même nous serions remplis de toutes les vertus. Car toutes nos vertus ne sont, après tout, que comme du combustible, mais le feu qui les consume provient de Dieu.


    8. Afin de nous rappeler qu’avant toute chose, le Créateur du monde a créé la lumière, et puis ensuite tout le reste dans l’ordre: «Et Dieu dit: ‘‘Que lumière soit!’’ et la lumière fut» (Gn1, 3). Et cela doit aussi être un commencement pour notre vie spirituelle, afin que, avant toute chose, la lumière de la vérité du Christ brille en nous. C’est de cette lumière de la vérité du Christ que tout bien naît, jaillit et grandit en nous{72}.

  


  L’encens


  L’espace de l’église n’est pas seulement rempli de lumière, mais de parfum. Pendant les services liturgiques, à des moments prescrits par le typikon, le prêtre – ou le diacre – encense les icônes et les fidèles alternativement. Il encense tantôt depuis la soléa les icônes de l’iconostase et/ou les fidèles, et tantôt les icônes placées dans les kiots, sur les lutrins ou sur les murs de la nef, ainsi que chacun des fidèles.


  L’encensement est une façon d’honorer spirituellement les icônes et les objets de culte (le célébrant encense aussi le bâtiment même de l’église, les vases sacrés, les saints voiles – en les plaçant sur l’encensoir –, et il encense même les Saints Dons. Cela a été prescrit solennellement par le concile œcuménique de NicéeII dans sa Définition de foi (horos): «on fera en leur honneur des encensements [...], selon la pieuse coutume des Anciens{73}».


  Le parfum de l’encens qui se répand est symbole de la bonne odeur de Dieu (cf. 2Co2, 15-16). Celle-ci symbolise les énergies divines, les vertus divines, la grâce divine. Il signifie aussi les vertus que les saints ont par participation aux énergies/vertus de Dieu (on sait que par ailleurs leurs icônes et leurs reliques diffusent souvent un parfum surnaturel ou une huile parfumée [myrrhon], ce qui a la même signification).


  La fumée de l’encens se répand horizontalement et verticalement. Cela signifie la diffusion et l’omniprésence de la grâce. Saint Syméon de Thessalonique note ainsi: «par l’encensement [est signifiée] la grâce communicative du Saint-Esprit et sa bonne odeur{74}.»


  Le fait que l’encens signifie le don de la grâce, et le fait que le célébrant encense en forme de croix, constitue une bénédiction; c’est pourquoi les fidèles, lorsqu’ils sont encensés, ne font pas le signe de la croix (qui signifie une bénédiction de soi par soi-même), mais courbent la tête en signe de respect et de gratitude.


  La multitude des encensements finit par imprégner les objets et les murs de l’église. Cela symbolise de manière permanente la bonne odeur du Royaume des cieux dont l’Église est une figure (typos).


  L’absence de chaises et de bancs. La position et les mouvements des fidèles


  Ce n’est que sous l’influence de la pratique catholique et protestante que les sièges ont fait leur apparition, lors de ces dernières décennies, dans la nef de certaines églises orthodoxes.


  La situation normale est l’absence de siège (quelques chaises ou bancs étant cependant généralement disponibles contre les murs des bas-côtés et au fond de la nef pour les fidèles âgés ou malades).


  La libération de l’espace au milieu de la nef a l’avantage de permettre l’encensement des icônes et des fidèles lorsque le prêtre se déplace dans toute l’église, les processions du clergé (par exemple lors de la Petite entrée et de la Grande entrée au cours de la Liturgie, ou lors de la Litie des Vêpres...)


  La position normale des fidèles tout au long des services liturgiques est la position debout.


  Cette position est un symbole de la résurrection et de la nouvelle vie octroyées à tous les chrétiens par le Christ. C’est aussi la position de la marche des fidèles vers le Royaume.


  C’est une position qui exprime davantage le respect que la position assise, et qui témoigne aussi de l’effort et du sacrifice de ses forces que l’homme, pendant les heures que durent les services liturgiques, consent pour Dieu avec son corps.


  Àla différence de la position assise qui fait de l’homme un spectateur passif face au clergé, la position debout place les fidèles dans une position plus active.


  La position debout permet les divers mouvements que les fidèles orthodoxes ont coutume de faire au cours des services liturgiques ou qui sont exigés par le typikon: inclinaisons, petites et grandes métanies...


  Enfin l’absence de sièges libère l’espace pour les déplacements des fidèles dans la nef – fidèles allant vénérer les icônes et/ou poser des cierges, enfants se déplaçant (parfois trop) librement –, qui donnent aux églises orthodoxes cette ambiance si particulière (et parfois déroutante pour les fidèles catholiques et protestants habitués aux postures rigides) de vie et de liberté.


  Le chant liturgique orthodoxe


  L’espace ecclésial est rempli, au cours des services liturgiques, par les chants.


  L’une des caractéristiques du chant liturgique orthodoxe est qu’il necomporte pas d’accompagnement instrumental et est donc purement vocal ou acapella.


  C’est donc un chant totalement naturel et pur, où l’homme offre à Dieu les ressources de la voix qu’Il lui a donnée, sans lui adjoindre d’artifices. La voix est en effet le seul instrument créé par Dieu, tandis que tous les autres ont été créés par l’homme. C’est aussi un instrument vivant, tandis que les autres ne sont animés que d’une façon mécanique. Saint Jean Chrysostome voyait à cet égard, dans l’abandon, dans le cadre de la Nouvelle Alliance, des instruments qui étaient utilisés dans le cadre de l’Ancienne Alliance, un progrès: «David chantait des chants comme nous chantons aujourd’hui des hymnes. Il avait une lyre avec des cordes sans vie; l’Église a une lyre avec des cordes vivantes. Nos langues sont les cordes de la lyre, avec certes un ton différent, mais plus approprié à la piété.»


  Le chant est composé de l’union d’un texte et d’une mélodie. Selon la tradition orthodoxe, si les deux contribuent à la prière et à la célébration de la gloire de Dieu, la mélodie doit être au service du texte et non l’inverse.


  L’interprétation doit être sobre, éviter tout caractère passionné, tout sentimentalisme et tout effet de type artistique. Les chanteurs ne doivent pas mettre en avant leur personnalité et leur talent afin d’avoir l’humilité nécessaire pour représenter le peuple qui, dans les Églises orthodoxes, ne chante pas dans son ensemble.


  En ce qui concerne le texte, il y a dans le monde orthodoxe, en dehors de quelques langues comme le géorgien ou l’arabe, deux grandes langues liturgiques anciennes: le grec byzantin (différent du grec littéraire ou katharévousa et du grec parlé moderne ou démotiki) et le slavon (langue constituée au IXesiècle, à partir de laquelle les différentes langues slaves – russe, serbe, bulgare... – ont été formées).


  Bien que plusieurs Églises slaves (l’Église russe, l’Église bulgare et partiellement l’Église serbe) continuent à utiliser le slavon comme langue liturgique, et l’Église grecque le grec byzantin – bien que ces deux langues ne soient plus pleinement compréhensibles par les fidèles ordinaires –, l’utilisation de la langue actuelle du peuple (dite vernaculaire) a été adoptée depuis longtemps par d’autres Églises (par exemple l’Église roumaine, les communautés arabophones, ou, pour une part, l’Église serbe) sans que cela ait suscité de réserve. Cela se fonde en effet sur l’événement même de la Pentecôte où les Apôtres ont reçu du Saint-Esprit le don de pouvoir évangéliser les peuples en utilisant la langue de chacun. Cela se fonde aussi sur un argument spirituel: l’importance de la participation de l’intelligence de l’homme, et pas seulement de son cœur, à la prière liturgique, en conformité avec l’enseignement de saint Paul: «J’aime mieux dire cinq mots avec mon intelligence que dix mille en langue» (1Co14, 19), c’est-à-dire dans une langue incompréhensible.


  Le chant byzantin, utilisé dans les Églises grecques et dans les églises arabophones du patriarcat d’Antioche, est resté remarquablement stable de ses origines jusqu’à nos jours. Il a pour base huit modes (répartis en quatre modes fondamentaux et quatre modes plagaux) et a la forme d’une monophonie, ou d’une hétérophonie très simple, où la monodie (chantée par le protopsalte ou premier chantre) est accompagnée d’un ison ou bourdon chanté par les autres membres du chœur{75}. Assez compliqué dans ses modulations (qui sont pour une part codifiées et pour une part laissées à la liberté du protopsalte), ce chant a l’avantage d’être compréhensible (sauf dans les mélodies très ornées) et de seprêter à la contemplation, son austérité évitant les expressions affectives.


  Il y a dans le chant liturgique russe plusieurs traditions. La première est représentée par le chant de l’ancienne Russie, appelé «znammeny» ou neumatique, redécouvert au cours des dernières décennies, qui peut prendre des formes diverses: monophonique pour les formes médiévales anciennes (avec un protopsalte ou premier chanteur accompagné d’un ison ou bourdon, ou un chœur à l’unisson), polyphonique pour les formes plus récentes du XVIe et du XVIIesiècle). Une autre forme de chant est un chant «savant», élaboré par des compositeurs de musique classique (les plus connus sont Bortniansky, Rimsky-Korsakov, Moussorgski...), de la fin du XVIIIesiècle jusqu’au début du XXesiècle, qui est souvent utilisé pour les fêtes par des paroisses importantes disposant d’un chœur dont le dirigeant et les membres ont une bonne formation musicale. Il a l’inconvénient d’une part d’être marqué par des influences occidentales profanes et d’autre part de transformer facilement la Liturgie en concert. La troisième forme est la plus commune: c’est celle du chant «obikhod», c’est-à-dire populaire, le plus souvent utilisé dans les paroisses mais aussi dans les monastères. Ce type de chant, généralement qualifié de «traditionnel», est souvent marqué par les régions où il est apparu et les différentes écoles qui l’ont développé, qui sont souvent des écoles monastiques. Parmi les types de chant les plus connus figurent ceux de Kiev, de Moscou et de Valaam.


  On constate aujourd’hui dans la plupart des Églises orthodoxes une tendance à revenir aux formes anciennes du chant (chant «znammeny» en Russie, chant byzantin dans les Églises serbe, roumaine, polonaise, etc., et aussi dans les pays anglophones et francophones qui pendant longtemps avaient adopté exclusivement le chant polyphonique de la tradition russe). Cela permet d’éviter les excès d’un chant polyphonique trop compliqué, trop influencé par l’Occident, notamment lorsqu’il est produit par des compositeurs plutôt spécialisés dans la musique profane, et aussi parfois trop sentimental. Mais cela a l’inconvénient de ne plus faire place à l’esprit et au génie particuliers des différents peuples, auxquels l’Église orthodoxe, comme pour l’iconographie ou l’architecture religieuse, accorde une grande importance conformément à l’esprit de la Pentecôte et au principe de la localité des Églises qui n’a pas seulement une signification géographique, mais aussi une signification culturelle, linguistique et artistique.


  Il est à noter que malgré la diversité qui peut subsister entre les Églises locales et dans les diverses paroisses au sein de celle-ci, toutes les parties variables des services liturgiques sont chantées selon huit tons (appelés aussi modes dans la musique byzantine), chacun dominant chaque semaine d’un cycle de huit semaines, mais pouvant varier en ce qui concerne les tropaires ou les kondakia du jour. Chaque Église locale utilise les huit tons, mais avec des mélodies différentes définies par sa propre tradition.


  Conclusion


  Tout l’environnement ecclésial contribue à une activation, à une élévation et à une transformation spirituelles, de l’esprit, de l’âme et du corps. C’est à juste titre que saint Maxime le Confesseur établit une corrélation entre la structure de l’église et la structure de l’homme et met étroitement en rapport avec l’activité des différentes facultés de l’homme les activités liturgiques qui se déroulent dans l’espace ecclésial.


  Il y a dans l’église une transformation des sens eux-mêmes: les fresques, les icônes et la lumière des veilleuses et des cierges transfigurent la vue; les chants, l’ouïe; l’encens, l’odorat; l’huile – dont les fidèles sont oints (selon l’usage russe) durant le chant du canon des Matines –, le toucher...


  Àtravers ces représentations et ces symboles, le fidèle perçoit, à la mesure de la qualité de son état spirituel, les prémices de la Beauté de Dieu, Sa Lumière, Sa bonne Odeur, Sa Douceur, qui lui seront révélées en plénitude dans le Royaume des cieux.


  Tout est fait dans l’église pour que les fidèles, non seulement en leur âme mais aussi en leur corps, concourent à la glorification de Dieu et soient en retour transformés en tout leur être par Sa grâce pour leur salut et leur déification.
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