
L'ESCHATOLOGIE DE PALAMAS 
ENTRE THEOLOGIE ET POLITIQUE 

PETREGURAN 

Dans sa monographie fondamentale sur la vie et 1 'ceuvre de Gregoire 
Palamas, Jean Meyendorff dedie un chapitre, sur Ies six qui traitent de la pensee du 
docteur hesychaste, a sa theologie de l'histoire1

• Le fait surprend et le terme trompe 
en quelque sorte. Pourquoi est-ce qu 'un mystique, sorti du «desert» pour defendre 
1 'orthodoxie de sa contemplation de Dieu, aurait comme composante principale de 
sa pensee la theologie de 1 'histoire? A premiere vue, il n 'y a pas de reflexion sur 
1 'histoire dans 1' ceuvre de Palamas, majoritairement constituee d' ouvrages 
polemiques au sujet des energies increees. Aucun theme de la theologie de 
l'histoire a Byzance n'appelle l'attention de Palamas: ni l'analogie de l'Empire des 
Romains avec le Royaume de Dieu et 1 'eventuelle signification millenariste, ni Ies 
signes precurseurs de la fin des temps avec leur succession de bons et mauvais 
empereurs, Ies attaques des peuples impies et 1 'apparition de 1 'Antechrist, ni ce qui 
s' oppose a la manifestation du mal dans le monde, 'tO K:a'tEXOV ( II Thess. 2, 6-7), 
ni le comput de la date finale. Pourtant Ies evenements dont il etait contemporain, 
la revolte des zelotes, la ruine de l 'Empire et Ies attaques incessantes des divers 
peuples, surtout des Turcs, bons candidats dans Ies yeux d'un Byzantin pour le role 
de Gog et Magog, etaient autant d'elements propres a inciter a une telle reflexion. 
Toutefois, l'analyse de Meyendorff est revelatrice. Jouant sur Ies mots, Meyendorff 
aurait pu nommer son chapitre: theologie de l 'oubli de l 'histoire. Car c 'est au cceur 
meme de la theologie mystique de Gregoire Palamas, la vision de la lumiere divine, 
que s'articule son eschatologie particuliere. C'est une eschatologie propre a la vie 
du contemplatif qui se manifeste comme suppression du temps experimentee par 
l 'homme deifie. 

Pour mettre en lumiere le point d'ancrage de cette theologie du depassement du 
temps chez Palamas, evoquons, en guise d'introduction, un aspect de sa pensee regardant 
l'Incarnation du Christ. Bien qu'il designe cet evenement comme inscrit dans le temps, 
Palamas ne mentionne jamais le role de celui-ci d'inaugurer I' etape finale de l'histoire 
de l'humanite sous le quatrieme Empire universel, l'Empire romain, qui devait assurer 

I J. Meyendorff, Introduc/ion a / 'etude de Gregoire Palamas, Patristica Sorbonensia 3, 
Editions du Seuil, Paris, 1959, p. 257-277. 
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292 Petre Guran 2 

par l'unification du monde la mission chretienne2
• Au contraire, ii y voit d'emblee la 

fin de l'histoire3
. Dans Ies chapitres 56 et 57 des Cent cinquante chapitres physiques et 

theologiques, moraux et pratiques, Palamas developpe cette pensee ainsi: si avant 
l'lncamation le Royaume des cieux se trouvait aussi loin de l'homme que le ciel est 
distant de la terre ( cf. Ps. I 03, 11 ), Jesus proclame au debut de son ministere que «le 
temps est accompli et le Royaume de Dieu est tout proche» ( Mc 1, 15) de 1 'homme, 
ajaute Palamas, car l'empereur des cieux s'etait uni â sa nature. Et Palamas insiste 
encore que par cette proximite ii faut comprendre le mystere atemporel de l'Incamation: 
«le Royaume des cieux, ou plut6t le Roi des cieux, a penetre â l'interieur meme de 
l'homme» (cf. Le. 17, 21 )4. Par cette realisation de la presence de l'homme en Dieu et 
de Dieu dans l'homme, le sens de l'histoire a ete devoile et son ceuvre accomplie5

. 

Meyendorff voit en Palamas un .representant fidele de la conception chretienne, 
telle que la decrit O. Cullmann6

, du temps lineaire par opposition au temps cyclique7
• 

C'est-â-dire, si dans le schema du temps cyclique l'au-delâ doit etre un espace, pour 
Palamas ii est notamment un <<temps», d'ou la terminologie exclusivement temporelle 
pour designer l'ici-bas et l'au-delâ: le present et l'avenir. Cependant, ces termes 
memes chez Palamas sont des metaphores pour exprimer une realite qui depasse la 
comprehension humaine. Car I' aven ir est â la fois passe, present et avenir. 

Temps et creation 

La notion de temps n'a pas une definition explicite chez Palamas mais 
apparaît â divers moments ele de son discours theologique. Le temps est d'abord 
une donnee de la creation8

• li fait partie de la creation: «tout ce qui est (Ies choses 

2 
G. Podskalsky, «La representation du temps dans l'eschatologie imperiale byzantine», dans 

le temps chretien de la fin de / 'Antiquite au Moyen Age /If-X/If siec/es, ed. J.-M. Leroux, CNRS, 
Paris, 1984, p. 439-450, cette vision est commune aux deux types d'eschatologie analyses par 
Podskalsky, le type politique represente par Theodoret de Cyr, et le type religieux, represente par 
Eusebe de Cesaree. 

3 
Notons que cette idee est reprise par Jean Cantacuzene dans son troisieme discours contre 

l'lslam «0E<'x; &v Eît. E<JXCL'tCOV 'tWV lyJ.Epâ>v M$0v EK ni<; ayiro; ncxpatvou O"clpKOO>, PG·l 54, col. 669C. 
4 

Gregoire Palarnas, chapitres 56 et 57, PG 150, col. 1161; The One Hundred and Fifty 
Chapters, ed. et trad. anglaise par Robert E. Sinkewicz, Pontifical Institute for Mediaeval Studies, 
Toronto, 1988, p. 150/151; Fi/oca/ia, voi. VII, traduction roumaine, introduction et notes par Dumitru 
Stăniloae, Bucarest, 1977, p. 463-464. • 

5 
Gregoire Palarnas, Defense des saints hesychastes, Introduction, texte critique, traduction et notes 

par Jean Meyendorff, Louvain, Specilegium Sacrum Lovaniense, 1959; toutes Ies references suivantes aux 
trois Triades de Palama.9 contre Barlaarn le Calabrais renvoient â cette ectition, ici Triade I, 3, 38. 

6 
J. Meyendorff, Introduction ... , p. 257, cite O. Cullmann, Christ et le temps, Neuchâtel - Paris, 

1947, p. 36-37. 
7 

Pourtant ce modele est bien mieux represente par Eusebe de Cesaree, qui voit l'etemite comme un 
temps sans commencement et sans fin, laus Constantini, VI, La theologie politique de l'Empire chretien, 
louang:s de Constantin, lntroduction, traduction et notes par Pierre Maraval, Paris, Cerf, 2001. 

Meyendorff, Introduction ... , p. 305: resume la pensee de Palamas dans Ies antirrhetiques 
Contre Akindynos II et VI et la lettre a Daniel. «L 'acte createur est un mystere parfaitement 
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3 L'eschatologie de Palamas entre theologie et politique 293 

creees) se resume en dix categories: etre, qualite, quantite, vers quoi (relation), ou 
(lieu), quand (temps), faire, souffrir, avoir, se trouver.»9 Plus particulierement, le 
temps est un moyen de l'acheminement de la creation vers son but ultime, qui se 
manifeste de deux fa9ons, par l'Incarnation et par la Transfiguration. Jusqu'ă 
l'Incarnation le temps est valorise historiquement. A partir de ce moment ii est 
valorise individuellement dans la Transfiguration. L'lncarnation du Christ, 
intervention de Dieu dans le temps, comme nous l'avons evoque plus haut, se passe 
notamment pour mettre fin au temps ou plus exactement pour permettre le 
depassement de ses consequences: 

«Tout cela donc ii le fallait non pas seulement pour Ies hommes qui 
vivaient alors ou qui viendraient par la suite, mais bien plus encore pour ce~x 
qui etaient nes depuis !'origine: car dans l'enfer, ils etaient beaucoup plus 
nombreux que ceux qui allaient croire et etre sauves: c'est pourquoi je crois 
que le Christ est venu pour la consommation des temps.» 10 

Que le salut se passe dans l 'histoire et dans la creation, Palamas le sait bien, 
mais pour lui ce role du temps a deja ete accompli par la premiere venue du Christ. 
Depuis, dans une sorte de present continu, l'Incamation se repete dans chaque 
eucharistie. En plus, cette Incarnation reiteree dans Ies dons divins ouvre la porte 
de la transfiguration, car par la communion le fidele se remplit de grâce increee et 
devient, dans la formule patristique tellement cherie par Palamas, «Dieu par la 
grâce» 11

• 

inaccessible a la raison humaine et ne peut se realiser que dans la mesure ou l'Etre divin ne 
s'identifie pas totalement avec son inaccessible essence, mais en «sort» pour agir en dehors de 
soi: «c'est en effet sa volante» - non son essence - «qui est !'origine des etres». [ ... ] S'il n'etait 
lui-meme a la fois essence et energie, ii ne pourrait posseder naturellement la puissance 
creatrice et commencer a creer. [ ... ] La distinction essence - energies permet ainsi d 'eviter 
l'ecueil origeniste suivant lequel Dieu, s'il avait commence a creer dans le temps, aurait subi un 
changement dans son etre: I' erreur d 'Ori gene consistait precisement a identifier Di eu avec une 
essence et a ignorer qu'immuabilite et mouvement, inconnaissabilite et revelation, supratemporalite 
et action dans le temps peuvent coexister reellement, unis dans la simplicite et le mystere de 
l'Etre personnel de Dieu.» 

9 Gregoire Palamas, Cent cinquante chapitres physiques et theologiques, moraux et pratiques, 
chapitre 134, PG 150, col. 1215; Filocalia, traduction roumaine par D. Stăniloae, Vil, p. 516; The 
One Hundred and Fifty Chapters, ed. et trad. anglaise par Robert E. Sinkewicz, Pontifical Institute for 
Mediaeval Studies, Toronto, 1988, p. 238-239, Palamas cite Ies dix categories aristoteliciennes. 

10 Gregoire Palamas, Douze home/ies pour Ies fites, introduction et traduction Jerome 
Cler, Paris, 1987: Discours sur I 'economie de l '/ncarnation de natre Seigneur Jesus Christ, et 
sur Ies grâces prodiguees par elle a ceux qui croient vraiment en Lui, que Dieu bien qu 'ii put de 
multiples far;ons racheter l 'homme de la tyrannie du Diable. a prefere, a juste titre, proceder 
selon cette economie. Prononce au saint et grand Samedi (Home/ie XIV, PG 15·1, 189A-220C), 
p. 130. 

11 Home/ie 20, PG 151, col. 272D; Triade, II, 3, 52, p. 492-493: «Mais, dit Denys, celui qui 
penetre dans cette lumiere voit, tout en ne voyant pas. II est deja Dieu par la grâce; ii est uni â Dieu et 
voit Dieu par Dieu.». 
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294 Petre Guran 4 

Connaissance de Dieu et temps 

En revanche, la connaissance de Dieu 12 exclut la notion de temps, car ii s'agit 
de la connaissance mystique, qui suppose d'abord un depassement des sens, puis 
un depassement de I' intellection et finalement un depassement de la nature 
humaine. Cela Palamas !'exprime dans Ies tennes dionysiens, ignorance et 
tenebres. C'est au-dela de ces multiples depassements, qui suppriment Ies donnees 
de la creation, que se produit la connaissance de Dieu: 

«De meme, au-dela·du depouillement des etres ou plutot apres l'arret de 
leur existence, accompli en nous non seulement en paroles, mais dans la 
realite meme, apres cet arret meme, ii y a une ignorance, mais elle est plus 
qu'une connaissance; ii y a une nuee, mais elle est plus qu'eclatante; et dans 
cette nuee plus qu'eclatante, selon le grand Denys, Ies choses divines sont 
donnees aux saints (cf. Episr. V, PG III, 1073A).» 13 

Dans le verset de la deuxieme Epître de saint Pierre I, 19 ( «Ainsi nous tenons 
plus ferme la parole prophetique: vous faites bien de la regarder comme une lampe 
qui briile dans un lieu obscur, jusqu'a ce que Ic jour commence a poindre et que 
!'astre du matin se leve dans vos cceurs» ), Palamas interprete «le jour», qui dans 
cette epître a contenu eschatologique est nomme «le jour du Seigneurn et le <~our 
d'etemite», comme designant le mont Thabor, auquel renvoie le verset precedant 
de I' Epître (II Pierre I, 18), et la vision mystique. C' est a I' interieur de cette vis ion 
qu'a lieu la vraie connaissance de Dieu, celle qui depasse la connaissance des 
Ecritures: 

«Quelle est cette parole prophetique que vous avez apprise en 
contemplant la lumiere et que vous tenez d'autant plus certaine, 
6 contemplateurs de Dieu? Quelle serait-elle sinon que Dieu se revet de 
lumiere comme d'un manteau? Vous faites bien, dit-ii, de preter attention a 
celle parole prophetique, comme a une lampe qui briile dans un lieu obscur 
jusqu 'a ce que le jour vienne de paraftre (II Pierre I, 18-19). Quel jour? 
Certainement celui qui est apparu au Thabor. Et que /'astre du malin se leve. 
Quel astre? Certainement celui qui l'a illumine la-bas, ainsi que Jacques et 
Jean. Jusqu'a ce que cet astre se leve, 'ou? Dans vas creurs. Vois-tu que cette 
lumiere brille des maintenant dans le cceur des fideles et des parfaits? Vois-tu 
combien elle est superieure a la lumiere de la connaissance? ... la lumiere de 
cette co~templation diflere tellement de la connaissance qui provient des 
divines Ecritures, que la lumiere de cette demiere se trouve comparee a une 

12 
Pour une presentation du contexte el du contenu de la dispute de Palamas avec ses 

adversaires au sujet de la connaissance de Dieu, voir J. Meyendorff, /ntroduction, p. 173-194; pour 
une analyse de la notion mystique de connaissance de Dieu, voir A.N. Williams, The Ground of 
Union. 1~eification in Aquinas and Palamas, Oxford University Press, 1999, p. I 08-111. 

Triade l, 3, 18, p. 148-149. 
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5 L'eschatologie de Palamas entre theologie et politique 295 

lampe qui briile dans un lieu obscur, alors que la lumiere de cette 
contemplation mystique est assimilee a l'astre du matin qui briile en plein 
jour, c'est-a-dire au soleil.» 14 

En parvenant a la connaissance de Dieu, le mystique passe d'un registre a 
l'autre, du temps a l'extra-temporalite. Ainsi, deifie lui-meme, «ii voit Dieu par 
Dieu» 15 ou Ies «choses divines», dont la fin des temps fait partie. Comme la 
lumiere du mont Thabor avait rendu des ap6tres temoins de la venue en gloire du 
Christ, la contemplation rend Ies mystiques aussi temoins de la seconde Parousie et 
de la fin des temps 16

• Dans cette perspective, la fin des temps n'est pas une notion 
temporelle et ne peut pas etre determinee chronologiquement. 

Mais egalement la celebration eucharistique place I' etre humain a la fin des 
temps et la lui fait voir, d'abord a travers Ies symboles de la liturgie, ensuite 
reellement dans la communion au sang et au corps du Christ17

. Les ebauches de 
theologie sacramentelle semees presque partout dans Ies reuvres polemiques sont 
approfondies par Palamas dans ses homelies 18 et dans le Decalogue19

. Cette 
application de la theologie mystique a la vie liturgique du chretien fut continuee 
par Nicolas Cabasilas et l'archeveque Symeon de Thessalonique20

• 

La fin des temps 

Traditionnellement dans la pensee chretienne la.fin des temps etait une notion 
temporelle et faisait partie de l'histoire. C'est la croyance en une fin plus ou moins 
rapide du monde materiei, conditionnee par la realisation d'un nombre variable de 
signes eschatologiques, pressentie a l'aide de divers computs, dont la semaine 
mondiale de sept miile ans etait privilegiee par Ies Byzantins du XIVe siecle. 
Palamas, meme s'il n'a pas montre d'interet dans ses ecrits pour cet aspect de Ia fin 
des temps, ne I' ignorait pas pourtant21

• II exprime meme son espoir dans 
l'avenement rapide de la fin historique des temps dans la mesure ou la conversion 
des infideles est une etape finale de ce processus annonce par le grand schema 
eschatologique de l'Evangile de Matthieu (24, 14), dont ii entrevoyait deja la 

14 Triade II, 3, 18. 
15 Voir note 11. 
16 Triade l, 3, 26; Triade II, 3, 20, Triade III, l, 10 et 16; A.N. Williams, The Ground of 

Union. Deijication in Aquinas and Palamas, Oxford University Press, 1999, p. 116. 
17 Triade I, 3, 38, p. 192-194. 
18 J. Meyendorff, lntroduction, p. 247, surtout l'homelie 56, Sur Ies Mysteres, ed. S. Oikonomos, 

p. 206-208. 
19 J. Meyendorff, lntroduction, p. 389. 
20 Voir M. Kunzler, Gnadenquellen. Symeon von Tessalloniki (+ 1429), als Beispiel fur die 

Einflussnahme des Palamismus auf die orthodoxe Sakramententheologie und liturgik, [Ti-ier 
Theologische Studien 47], Paulinus-Verlag Trier, 1989, passim. 

21 J. Meyendorff, lntroduction ... , p. 157-162. 
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296 Petre Guran 6 

realisation. Ă partir du constat qu'il y avait une progression de la revelation du vrai 
Dieu chez tous Ies peuples, y compris chez Ies barbares, dont la premiere phase 
etait la diffusion du monotheisme22

, la premisse de la theologie apophatique, qui 
distinguait entre Dieu et la creation, etait accomplie: 

«Nous voyons aujourd'hui que tous Ies barbares reconnaissent un Dieu 
unique, createur de !'univers, et la theologie apophatique decoule 
necessairement de cette reconnaissance. Le createur de !'univers ne peut en 
effet etre identifie avec aucune des creatures.»23 

La theologie mystique de Palamas paraît ainsi, a son epoque plus que jamais, 
d'actualite, pour prendre la releve de la theologie apophatique, approfondir la 
revelation du vrai Dieu et produire l'accord avec Ies monotheismes en marge de 
l'orthodoxie. Cette deuxieme phase est encore un signe precurseur de la Parousie 
auquel ii se voit charge de participer durant sa captivite chez Ies Turcs musulmans: 

«"Si nous etions d'accord dans nos propos, nous partagerions le meme 
dogme. Mais comprenne qui pourra la portee de ce qui a ete dit". Quelqu'un 
d'entre eux dit alors: "le temps viendra ott nous serons d'accord entre nous". 
Et moi, j'en convins et souhaitais que ce temps arrivât vite. Mais pourquoi 
dis-je cela a ceux qui, quant â la croyance, vivent aujourd'hui autrement 
qu'ils ne le feront alors? Car j'en convins en me rappelant la parole de 
l'apotre, qu'au nom de Jesus-Christ tout genou flechira et toute langue 
proclamera que Jesus-Christ est Seigneur a la gloire de Dieu le Pere; ii en 
sera ainsi assurement a la seconde Parousie de notre Seigneur Jesus-Christ.»24 

„ 

Palamas accorde une double signification a sa captivite, lui faire expier ses 
fautes dans ce monde pour ne pas recevoir une punition etemelle dans l'autre et 
l'envoyer precher l'Evangile chez Ies infideles, afin de hâter la fin des temps. La 
valeur eschatologique de la mission chez Ies Turcs que Dieu assigne a Palamas 
n'est pourtant pas conditionnee par son succes. II fallait seulement que ce peuple 
aussi ait entendu l'Evangile: 

«Ă mon sens, c'est par cette disposition qu'II a prise, que Ies desseins 
de notre Seigneur Jesus-Christ, Dieu qui veille a tout, se manifestent meme 
aux plus barbares des barbares (Ies Turcs) afin qu'ils soient sans excuse 
devant ce tres redoutable tribunal a venir, qui est deja proche ... »25 

Dans cette toumure de phrase apparaissent Ies limites des sentiments 
turcophiles de Palamas. Dieu leur a permis la conquete de l'Empire des Romains 

22 
Pour Palamas la ditfusion du monotheisme n'est plus liee a l'extension politique de l'Empire . 

comme pour Eusebe de Cesaree, Vita Constantini, II, 19 et IV, 29, cf. Erik Peterson, «Der Monotheismus 
als poliI!sches Problem», dans Theo/ogische Trak.Jate, K6sel-Verlag zu Milnchen, 1950, p. 90-91. 

Triade, II, 3, 67, p. 526-527. 
24 

A. Philippidis-Braat, «La captivite de Palamas chez Ies Turcs: Dossier et Commentaire», 
Travaux et Memoires, 1, 1979, p. 109-221, p. 160-161, § 29. 

25 
A. Philippidis-Braat, «La captivi te„. », p. 136-137. 
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7 L'eschatologie de Palamas entre theologie et politique 297 

pour leur ouvrir la connaissance de la bonte de Dieu, mais cet acte extreme de 
!'economie divine presage le verdict implacable au Jugement rendu imminent. 

Le disciple et hagiographe de Palamas, Philothee Kokkinos, fidele a la pensee 
de son maître, explique aussi sa captivite par ce plan divin qui place 
l'evangelisation des infideles plus haut que la pacification de l'Empire des 
Romains, car Palamas fut capture par Ies Turcs lorsqu'il entreprenait une mission 
de conciliation des deux empereurs, Paleologue et Cantacuzene: «Mais le roi des 
rois et seigneur des seigneurs condamne cette demarche, la trouvant inutile, et 
l'envoie en captivite comme evangeliste, heraut conciliateur et mediateur chez Ies 
Achemenides, qui par leur foi se trouvaient loin de Lui»26

• La pacification de 
l'Empire des Romains, jadis un argument tellement important pour la theologie de 
l'histoire a Byzance27

, n'avait plus aucune pertinence face a la nouvelle etape de la 
preparation de la Parousie. 

Mais cette perspective historique du temps s'appliquait particulierement a 
ceux qui etaient dans l'etat de peche ou aux infideles. C'est pour eux que la fin des 
temps arrive a un certain moment de l'histoire, elle a une chronologie et comporte 
une preparation, car ils n'ont pas la vision de l'atemporel. Pour eux, s'ils resistent a 
l'appel evangelisateur, la fin des temps serait l'aboutissement tragique d'un 
scenario apocalyptique, dont ils n'auraient pas apprehende le sens, a cause de son 
apparence favorable. 

Comme point de depart de sa reflexion eschatologique, Palamas garde la 
difference entre le present, la vie terrestre et materielle, et I' aven ir, le royaume 
eschatologique de Dieu, en s'inspirant du passage de la premiere Epître aux 
Corinthiens qui distingue Ies deux types de connaissance, «aujourd'hui„ .en 
miroirn et «alors ... face a face». Mais pour Palamas, saint Paul tout en parlant de 
cette difference a eu part aussi a l'autre connaissance, celle d'alors, annulant ainsi 
le caractere radical de cette distinction: 

«Aujourd'hui, dit-ii en effet, nous voyons dans un miroir et a travers 
des allusions tandis qu 'alors nous verrons face a face (I Cor. 13, 12). En 
disant aujourd'hui, ii avait en vue la contemplation accessible et conforme a 
notre nature, car lui-meme etait monte au-dessus d'elle, ii avait depasse Ies 
sens et l'intelligence; ii vit ce qui etait invisible et entendit ce qui etait 
inaudible (II Cor 12, 2-4), ayant re~u en lui-meme Ies premices de la 
regeneration et de la contemplation qu'elle suppose. Voila pourquoi ii a ditje 
connais, parce qu'il a entendu et vu: ii paraît s'agir de l'activite des sens; 
pourtant il dit encore: je ne sais si I 'organe de ma sensation etait esprit ou 
corps (II Cor 12, 2-4 ). Cette sensation depasse donc Ies sens et I' esprit, car 
lorsque ces deux facultes sont en activite, elles sentent et con~oivent qu'elles 
sont actives. II a donc ajoute: Dieu le sait, puisque c'etait Dieu qui agissait 
alors. Et lui-meme, en union avec Dieu, ii depassa l'existence humaine et, par 

26 Philothee Kokkinos, Enkomion de Palamas, PG, 151, col. 626A. 
27 E. Peterson, op. cit„ p. 88. 
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l'invisible voyait Ies choses invisibles, sans que ces demieres aient cesse 
· d I' . 'bi 28 

d'etre superieures aux sens et s01ent evenues par- a v1s1 es.» 

En meme temps ces deux tennes, l'aujourd'hui et l'a/ors, apparaissent 
comme inscrits dans un temps qui, comme le grand temps de l'histoire sainte, a lui 
aussi deux aspects, celui de l'histoire apres l'Incamation qui laisse se derouler Ies 
signes des temps et )'economie de Dieu, pour lequel Palamas montre un interet de 
circonstance que nous avons evoque plus haut, et celui personnel qui laisse 
s'accomplir le perfectionnement spirituel, principal objet de toute sa theologie 
mystique. Ce deuxieme aspect du temps, version raccourcie a !'extreme de 
l'histoire du salut, gagne toute l'attention de Palamas. C'est a l'interieur de ce 
temps court qu'il fait intervenir son depassement et fait de la Parousie un 
evenement contemporain de chaque chretien: 

«Mais moi je sais parce que j'ai ete initie par Ies Peres, parce que j'ai 
meme entendu et cru certains d'entre eux, qu'ils ont contemple cette 
multitude et ce monde sensible tout entier, non par Ies sens, non par le 
raisonnement, mais par une faculte propre a l'esprit rendu semblable a Dieu 
et par une grâce qui fait que Ies choses eloignees se placent sous Ies yeux 
memes et qui montre sumaturellement /'avenir comme un present.»29 

Ainsi Palamas joue sur Ies tennes et fait de I' aven ir un «deja present» qui est 
concomitant du present, mais consubstantiel a I' aven ir. Ce deja present est le terme 
intermediaire reliant le present et l'avenir, qui n'est plus alors un temps, mais le 
depassement du temps. A travers cette terminologie du temps employee a propos 
du Royaume de Dieu, ii exprime notamment la relation entre Ies deux registres, du 
temps et de l'etemite (extra-temporalite), pour ceux qui ne sont pas inities au 
mystere de l'etemite. Sa theologie tend a rendre comprehensible, communicable 
l'experience de l'atemporel, de la fin des temps comme etant integree dans la 
vision de la lumiere divin~. Grâce a ce systeme se produit un double telescopage de 
l'histoire apres l'Incamation, non seulement on projette le present du visionnaire 
mystique vers l'avenir, mais egalement vers le passe, car chaque experience 
mystique de la lumiere divine est subsumee a la vision des apotres sur le mont 
Thabor: 

«N'est-il pas evident qu'il n'y a qu'une seule et meme lumiere divine: 
celle que Ies apotres virent au Thabor, celle que Ies âmes purifiees 
contemplent des maintenant et celle qui est la realite meme des biens etemels 
a venir?»30 

~:Triade li, 3, 24 p. 434-435: Vision de saint Paul; v. aussi Triade, II, 3, 40, p. 468-469. 
Triade, li, 3, 72, p. 538-539. 

30 Triade I, 3, 43, p. 204. 
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Eschatologie du damne 

Le pecheur et l'infidele ont une tout autre experience du temps dans l'au­
delâ. Par leur mort ils ne passent pas du temps a l'extra-temporalite. Ils ont refuse 
la connaissance de Dieu et sa charite, ils ne sont pas illumines et la separation de 
l'âme et du corps appartient a ce siecle, ou l'âme immaterielle, mais creee, quitte le 
corps materiei et cree, dans l'attente du Jugement, selon l'enseignement 
traditionnel de l'Eglise. L'immaterialite de l'âme ne la sauve pas de cette 
dimension propre a sa creation qu'est le temps. Seule la deification de l'âme et du 
corps realise le passage a la fin des temps. Cet oubli du pecheur dans l'histoire est 
une consequence logique de l'exaltation mystique du juste. 

li est ainsi interessant de signaler chez Palamas l'esquisse d'une eschatologie 
du damne, qui represente une image en miroir du destin des saints. C'est-â-dire 
que, si Ies saints se rejouissent d'un acces immediat au Royaume des cieux, Ies 
reprouves subissent une condamnation immediate. C'est la parabole sur le pauvre 
Lazare et l'homme riche qui donne a Palamas l'occasion de gloser sur le destin des 
damnes apres la mort. D'abord ii essaie une distinction des punitions infernales en 
fonction de la gravite du peche. Le riche qui n'a pas pris soindu pauvre Lazare ne 
se trouve pas au plus bas de la gehenne, qui est reserve a des peches 
particulierement lourds. li y aurait une difference entre l'impie (oucrcrE~ÎJc;), le 
voleur (&pna!;) et l'ouvrier d'iniquite (ăournc;) d'un cote, et l'endurci et le 
voluptueux de l'autre cote, auxquels se joigne aussi le riche impitoyable. Ceux-lâ 
se trouvent dans un endroit plus profond de la gehenne, ou ils bn11ent dans le feu 
infernal, de sorte que la voix d' Abraham ne peut meme pas leur parvenir31

• 

Pourrions-nous voir dans cette classification des places de l'enfer une sorte 
de position intermediaire entre le sein d' Abraham et la gehenne et ainsi un prelude 
de doctrine du purgatoire? Mais dans cette homelie meme, Palamas n'exploite pas 
cette possibilite. En revanche, ii scelle d'une maniere radicale le sort des pecheurs, 
comme ii avait exalte celui des justes: 

«Les voleurs et Ies ouvriers d'iniquite ne ressusciteront meme pas pour 
l'apparition (du Christ) et le Jugement demier, mais sans detour pour une 

31 Gregoire Palamas, Home/ie 45. De / 'homme riche et du pauvre Lazare, ed. Sophocle 
Oikonomos, f'p11yopiou 'tou TiaA.aµâ, OµzJ.iaz KB; Athenes, 1861, p. 79-80: «"EotJCEV t.voo'ttpco 
'tfi~ q>J...oyo~ EÎvai q>TJO'tV, aJ..J-...a ICO.t aq>oOpO'tEpOU 1tEUtâa0at 'tOU lCOACl<l'ttlCOU 1tUp6~. CÎ:l~ µTJOE OU 
vaa0cn AClAEÎV OACO~. OU'tOt o'&v EÎEV oi µE'ta 'tOU aµE'tClOO'tOU 'tp01t01) lCClt ot'apmxyfi~ 7tAOU'tOU 
V'tE~ EV 't<i:> vuv ai&vt, !Ca.0' o vuv 6 1tAOUato~ OU'tO~ OU!C nnaa11~· ou yap ci:>~ apml!; lCCll aOtlCO~. 
O.A.A.' ci:>~ ă.a1tA.an:vo~ JCal. q>tAi]oovo~ Ka'taKpivE'tat µ6vov. Tipo~ ov qi11al.v 6 'A~paaµ, ci:>~ E7tEt 't 

ov a1toA.aa'ttlCOV Kal. ă.vE'tOV JCal. OtappfoV'ta ~iov 'tou t.yKpawu~ 1tpOE'tiµ11aa~. 60uv11 JCal. 0/...i'lf 
t~ JCal. a'tEvoxcopia vuv aE 1tEptfoXE OtJCaico~. E7tEt ot. JCal. 1tpo~ 'tou~ 7t'tcoxou~ ouoEµi.av JCotvovi 
O.V EÎXE~ Ota 'tfi~ µE'tClOO<lECO~. OUOE ElC'tÎl<lCO qiiJ...ou~ ElC 'tOU µaµcovâ 'tfi~ aOtlClCl~, OUOE 'tO aov 
1tEptaaEi:lµa EOCOlCCl~ Ei~ 'tO ElCElVCOV U<l'tEpTJµCl, a.no. 1C0.0(mas 7tp0~ 'tO~ ayiou~ CtlCOtVcOVTJ'tO~ 
EµEtva~ OtEa'tTJ!CcO~ au't&v, ci:>~ 1tpo~ 'ttlV apE'ttlV Î) lCCllCta OtE<l'tTJlCE·'-. Ota 'tOU'tO vuv µE'ta!;u Î)µ&v 
't&v !Ca't· apE'titv t.~111C6'tcov !Cal. uµ&v 't&v t.v lCaJCic;x, ~E~tcolC6'tcov µtya !Cal. aota~a'tov t.a't1lpt1C't 

at xaaµa, ci:>~ µTJOE1tO'tE 7tpo~ aAJ...111..ou~ Ota~fivcn ouvaa0cn. Tiapia'tTJ<lt OE ota 'tOU'tcov 'tO a'tEA 
EU'tTJ'tOV lCCll aµE'tCt0E'tOV lCCll 'tfi~ 'tOOV aµap'tco/...&v lCOACt<lECO~ lCCll 'tfi~ 'tOOV OtlCCllCOV CtVEaECO~.)) 
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condamnation plus grande et pour la sentence du jugement. Car dans ce 
monde, comme ii paraît, ils ne se sont jamais presentes devant Dieu 

• ' 32 smcerement.» 

La theologie mystique de Palamas, avec son sentiment intense de vivre deja 
dans le Royaume des cieux, etait plut6t un obstacle â une conception spatiale et 
temporelle de l'au-delâ, doue d'une fonction penitentiaire, tel que le purgatoire de 
la theologie latine. Si la visio beatifica, acceptee en 1336 en Occident3

3
, est bien 

representee dans la theologie palamite, le destin des petits pecheurs n'eveille pas la 
preoccupation de Palamas. Cette attitude est suivie avec rigueur par Cabasilas, 
lorsqu'il ouvre le ciel â tous Ies participants â la vie du Christ dans l'eucharistie 
pour le fermer plus sf.trement aux autres, comme nous le verrons dans Ies passages 
cites plus bas. 

Pourtant cette originalite eschatologique de Gregoire Palamas reste plus du 
cote de la rhetorique. Les fragments de l'Homelie 45 sont l'echo de la theologie du 
peche ancestral traitee dans ses a:uvres plus dogmatiques, qu'il developpe â l'aide 
d'un theme plus ancien de la theologie mystique, celui de la resurrection de 
l'âme34

• Celle-ci est un gage de la resurrection du corps et le precede. Elle 
commence par le bapteme et s'accomplit par la vie en Christ. Parallelement â ce 
doublement de la resurrection suit une multiplication des morts: celle de l'âme 
d'abord, celle du corps ensuite, finalement celle qui est appelee la deuxieme mort 
dans I' Apocalypse, suite â la condamnation au Jugement demier. Mais toute cette 
amplification du processus d'eloignement de Dieu est annulee par la conclusion 
que c'est la premiere mort, celle de l'âme, qui est determinante et definitive une 
fois arrive le terme de la vie terrestre, c'est-â-dire que, si l'âme est morte et si le 
corps meurt, ils seront ensemble jetes au fleuve de feu: 

«La resurrection du corps suit celle de l'âme, ainsi qu'au debut la mort 
vint apres la mort de l'âme: Par consequent, la mort de l'âme est 
l'eloignement de la vie en Dieu. Elle est la mort vraiment terrible. Celle apres 
la mort de l'âme, c'est-â-dire du corps, meme desirable, elle est une 
philant,hropie divine, dont sera privee Ia foule des reprouves au jugement 
futur. A ceux qui n 'ont pas bien utilise Ie talant de la grâce divine, ii ne reste 
plus qu'une resurrection liee pour toujours â la deuxieme mort, comme nous 
le montre Jean dans l'Apocalypse {Ap 20, 14 et 21, 8), et qui est plus 
terrifiante que la mort. Si de cette maniere ils vivent immortellement et sont 

32 
Gregoire Palamas, Home/ie 13. Le cinquieme dimanche du careme sur la charite, PG, 151, col. 

164A: ~<OUKO~v„oi ă.p?taYEC, KO:l CUilKOl OUOE avaCJ"tÎ)CJOV'tal Eic, 7ta.paCJ"taCJlV Kai Kpimv, a).J.„.' Eic, 
Ka"taOlKTIV EU0uc, µHt;;ova Km Ka"taKplCJlV, E1tEl KclV'tClU0' roc, EolKEV OU'tOl oi>liEJtO'tE OACllC, Ex: 
\jfUXÎIC, Ti!> 0Ei!> 1tClpECJTT1CJaV.» 

33 
1. Ratzinger, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, Regensburg, 1978, p. 116 ss; Ch. Trottmann, 

La vision beatifique: des disputes scolastiques a sa defintion par Benoit XII, Ecole frani;;aise de 
Rome, Rome, Paris, 1995. 

34 
J. Meyendorff, lntroduction, p. 220-221. 
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morts, ii yen a beaucoup qui dans cette vie encore sont morts, comme l'a dit 
le Seigneur de la vie et de la mort (Mt 8, 22). II y a donc une mort de I' âme 
meme si celle-ci reste selon sa nature immortelle.»

35 

Le schema de Palamas dans ce fragment est le suivant. Au paradis, par le 
peche d' Adam advint la mort de l'âme, qui fut suivie 930 ans plus tard par la mort 
du corps. Celle-ci dut paraître a Adam qui avait connu le paradis comme une 
delivrance d'un sort bien triste36

. De cette philanthropie divine ne pourraient plus 
beneficier Ies reprouves, car la deuxieme mort, c'est-a-dire le fleuve de feu, n'est 
aucunement une delivrance, mais au contraire la separation definitive de la grâce 
divine et l'existence qui s'ensuit est celle des esprits completement sevres de 
Dieu37

• Mais pour ceux qui apres l'Incarnation ont gaspille le talent de la grâce 
divine, don de Dieu offert a l'homme d'abord par la creation et ensuite par la 
renaissance du bapteme, la mort de I' âme est deja I' equivalent de la deuxieme mort 
tant que la chance de la resurrection de l'âme n'est pas saisie38

. En raison du 
temoignage de la Bonne Nouvelle annoncee au monde entier, Ies âmes mortes 
n' auront pas d' excuse au Jugement. 

La resurrection de l'âme se decide avant la mort du corps. Dans l'au-dela ii 
n 'y a pas une categorie intermediaire entre Ies justes et Ies dam nes. Cependant ii ne 
s'agissait pas pour Palamas d'entrer en conflit avec toute la tradition de l'Eglise 
concernant Ies prieres pour Ies morts, vu qu'il faisait meme reference a ces textes, 
mais cette temporisation du Royaume de Dieu, soit dans une attente historique 
indefinie, soit encore dans un delai propre a )'au-dela, qui accompagne d'une 
certaine fa9on le temps d'ici-bas, ne l'interessait pas. Meme si l'homelie sur 
l'homme riche et le pauvre Lazare peut surprendre par ses formulations, ii est 
difficile d'y voir comme Eva de Vries-van der Velden un parti pris de Palamas 
pour le riche impitoyable, a partir du fait qu'il entend la voix d' Abraham, alors que 
pour Palamas la mort de l'âme, ce qui etait le cas de l'homme riche de la parabole, 

35 Gregoire Palamas, De la divine et deifiante participation ou de la divine et surnaturel/e 
simplicite, (Meyendorff, lntroduction, p. 356) fp11yopiou 'tOU ITa.A.a.µâ L.uyypaµµma., ed. 
P.K. Chrestou, G. Mantzaridis, N. Matsoukas, B. Pseutongas, tome II, Thessalonique, 1966, p. 144: 
<<'H yap 'tou crci>µmoc; O.vacr'ta.mc; e7tEcr0m 7tEq>UKEv a.u'tfi, Ka.0a7tEp Ka.l. 6 Sava.wc; 'tC!> 'tfic; 'l'uxfic; 
'tÎlV apxi'lv E7tTJKOAOU0TJCJE 0a.va'tcp·'·. 'tOU'tO yap 6 'tfic; 'JIUXfic; 0ava.'toc;, Îl 'tfic; Ev 0EC!> scofic; UAAO't 

pi.coate;. Ka.l. ouwc; OV'tcoc; O El voc; 6 0ava.wc;·„ 6 OE µi:'t' O.U'tOV, 0111-..a.01) 'tOU crci>µa.'toc;, µE't' O.U'tOV 
EUK'ta.tO'tO.'toc;~· q>tA.a.v0pC07tta. yap i:crn 0Eia., ~c; q>E\> 6 'tWV KO.'ta.OtKCllV oµtA.oc; EV 'tfi µEAA.oucrn 
CJ'tEpTJ0ÎlCJOV'ta.t KptcrEt. Tota.U'tTJ yap avacr'ta.crtc; µtVEt wuc; µ1) XPTJCJa.µ[vouc; KO.A.roc; 'tCi'> 7ta.pa 
8EOU 000EV'tl 'tO.ACxV'tcp 'tfic; 0Eia.c; xaptwc;. ft cruv11µµf.v11 OlTJVEKroc; EKEivcp 'tC!> OEU'tEpcp 0a.va'tcp, 
K0.0Cx7tEp 'Icoavvric; Ota 'tfic; AlrOKaÂ.Vlf/E{I>!;" tiµîv 0.7tEKClAU'JIE, KO.l 0a.VCx'tOU XEipcov i:crtiv. Ei o'tKEÎVOt 
'tOU'tOV 'tOV 'tp07tOV KO.l s&crtv 0.0ava.'ta. KO.l 'tE0VfiKa.crt, KO.l 7t0AA0l 'tWV EV'ta.U0a. sWV'tCllV VEKpoi, 
Ka.0a7tEp 6 scofic; KO.l 0a.vawu KUpt0c; EOEt~Ev''". fonv &pa. KO.l 'JIUXfic; VEKpcocrtc;, a0a.vawu Ka.'tCt 
q>Ucrt V µE VOUcrTJc;. » 

36 Gregoire Palamas, Â Xene, PG, 150, col. 1048C; Home/ie 11, PG 151, col. I 25A; J. Meyendorff, 
lntroduction, p. 181-182, cite toutes Ies references pour ce sujet dans l'ceuvre de Palamas, p. 179-185. 

37 Palamas, Chapitres physiques 48, ed. R. Sinkewicz, p. 140/141, (PG 150, col. 1156C; 
D. Stăniloae, Fi/oca/ia VII, p. 458). 

38 lbid„ (D. Stăniloae, Fi/oca/ia Vil, p. 457). 

https://biblioteca-digitala.ro



302 Petre Guran 12 

est plus a plaindre que la mort elle-meme. Palamas paraît assez loin de la 
disposition theologique qui consisterait a distribuer des bonnes places en enfer ou 
dans un eventuel purgatoire, meme par solidarite de classe

39
• 

De la sorte, non seulement la vie de !'au-dela perdait toute possibilite d'un 
devenir, la vie terrestre meme se vidait de son avenir. Le Royaume des cieux epie 
avec intensite par Ies Byzantins dans leur histoire millenaire etait deja la, â 
l'exterieur de celle-ci, mais a la portee de ceux qui se devouaient soit â la priere 
individuelle pure, soit a la priere commune centree sur le repas eucharistique. 

Le corps a la fin des temps 

Quel est le râle que joue le corps dans ce phenomene de depassement du 
temps? Palamas sait bien que saint Paul lui-meme laisse cette question en suspens

40 

(2 Corinthiens 12, 2-4: <de connais un homme dans le Christ qui, voici quatorze 
ans - etait-ce en son corps? je ne sais; etait-ce hors de son corps? je ne sais; Dieu le 
sait - ... cet homme-lâ fut ravi jusqu'au troisieme ciel ... jusqu'au paradis et qu'il 
entendit des paro Ies ineffables» ). Neanmoins, bien que le corps ne participe pas â 
la contemplation mystique comme auteur ou moyen de la vision, ii en beneficie. La 
transfiguration de la matiere reservee â I' aven ir du Jugement demier est egalement 
ramenee dans le deja present: 

«Et s'il est vrai que le corps participera un jour â ces biens mysterieux, 
maintenant aussi ii peut y participer conformement â sa nature, lorsque Dieu 
donne la grâce par l'Esprit. Pour cette raison nous disons que ces grâces sont 
re<;:ues par Ies sens, mais nous ajoutons par Ies sens intellectuels, parce 
qu'elles transcendent Ies sens naturels, parce que l'intelligence Ies re~oit en 
premier lieu, parce que notre intelligence s'eleve vers la Premiere 
Intelligence et y participe divinement, dans la mesure du possible, en se 
transformant elle-meme et en transformant par la-meme le corps qui lui est 
attache pour le rendre plus divin, en montrant et en figurant ainsi l'absorption 
de la chair par l'Esprit dans le siecle â venir.»41 

Palamas enumere des exemples scripturaires de corps penetres par la grâce 
pour bien preciser la portee de son affirmation: !'eclat du visage de Moi"se quand ii 
est descendu du Sinai· (Exode 34 29-35), la ressemblance angelique d'Etienne 
quand ii subissait le martyre en voyant Ies cieux s'ouvrir (Actes 7, 55-60), la sueur 
de sang du Christ pendant la priere dans le jardin du Gethsemani, signe du feu 

39 
E. de Vries-van der Velden, L 'elite byzantine devant /'avance turque a /'epoque de la 

guerre civile de 1341a1354, Amsterdam, 1989, p. 186-187. 
40 Triade II, 3, 24, p. 434-435. 
41 Triade I, 3, 33, p. 182-183. 
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interieur, la brise legere dans laquelle Elie apen;:ut Dieu (1 Rois 19, 12) et le char 
de feu vu par Elisee (2 Rois 2, 11 )42

. 

Si deja Ies visions divines font reposer sur le corps un instant d'eternite, 
d'autant plus le mystere de la resurrection des corps et de leur transfiguration 
implique cette relation entre temps et extra-temporalite. Quand l'homme juste 
meurt, en franchissant le pas directement vers la vie, ii change de registre, ii passe 
du temps a l'atemporel, ii fait le saut du «siecle present» au «siecle a venim. Ainsi, 
par ce passage ii se retrouve a la fin des temps ou ii rencontre son corps ressurgi et 
se transfigurant et ou ii subit le Jugement dernier par la voix qui lui dit «Venez, Ies 
benis de mon Pere, recevez en heritage le Royaume qui vous a ete prepare depuis la 
fondation du monde.» (Mt 25, 34). En effet, chez Palamas, mais egalement chez 
Nicolas Cabasilas on trouve cette pensee: celui qui a ete illumine dans cette vie et 
dans ce corps ne peut pas perdre cette illumination par la mort, afin de la retrouver 
plus tard par la resurrection, mais ii passe directement de cette illumination a une 
illumination plus forte, a une vision encore plus complete, a une deification encore 
plus parfaite et c'est pour lui la fin des temps, la resurrection finale et la Jerusalem 
celeste. Cette gradation entre la vision ici-bas et la vision dans !'au-delă, Palamas 
l'explique par notre incapacite a recevoir entierement la grâce de l'Esprit, car une 
deification achevee supposerait une cessation de toute vie du corps43

• II n 'y a pas, 
en effet, un temps entre le temps et la fin des temps. Mais formuler cette soif de 
l'au-delă des mystiques byzantins, Ies saints hesychastes que defend Gregoire 
Palamas, etait risque, car cela touchait a la definition des realites celestes au sujet 
desquelles Ies precisions dogmatiques etaient assez floues44

• Les debats sur le 
Purgatoire au Concile de Ferrare - Florence (1438-1439) montrerent assez clairement 
que Ies Byzantins n'avaient pas une doctrine fixee au sujet de la vie apres la mort45

• 

Palamas lui-meme ne fait pas un systeme theologique de cette pensee, mais elle se 
trouve eparpillee dans son reuvre. Dans la premiere Triade, ii evoque ainsi le sort 
des saints: 

42 Triade I, 3, 31, p. 176. 
43 

Gregoire Palamas, De la divine et deifiante participation 011 de la divine et s11rnaturel/e 
simp/icite, (Meyendorff, lntroduction, p. 356) rpllyopiou wu Tia)..aµâ I:uyypaµµma, ed. P.K. 
Chrestou, G. Mantzaridis, N. Matsoukas, B. Pseutongas, tome II, Thessalonique, 1966, p. 141-143. 

44 
M. Jugie, Theologia dogmatica christianor11m orientalium ab ecclesia catho/ica 

dissidentium, IV, Paris, 1931, p. 36-124; M. Jugie, «La doctrine orientale des fins dernieres», Echos 
d'Orient, 14; M. Roncaglia, Georges Bardanes, metropo/ite de Cor/oit et Barthelemy de /'ordre 
franciscain, Rome, 1953; H.-G. Beck, Die Byzantiner und ihr Jenseits. Zur Entstehungsgeschichte 
einer Mentalităt, Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften, philosophisch­
historische Klasse, Jahrgang 1979, Heft 6, Mtinchen, 1979, p. 5-71; G. Dagron, «La perception d'une 
difference: Ies debuts de la querelle du purgatoire», Actes du XV' Congres international d'etudes 
byzantines, Athenes, 1976, IV, Athenes, 1980, p. 84-92, repris dans La romanite chretienne en 
Orient: heritages et mutations, VR, 1984. 

45 
Joseph Gill, Constance et Bâle - Florence, Histoire des conciles oecumeniques, tome 9, 

Paris, 1965, p. 218-222. 
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«II en est de meme de la lumiere qui est le sejour des saints, lorsqu'ils 
partent d'ici pour recevoir le lot qui leur est reserveau ciel, c'est lâ qu'est la 
lumiere dont cet eclat n'etait qu'un preambule, cette lumiere qui, des ici-bas, 

d
' . 46 est accor ee aux samts comme un gage.» 

Mais immediatement apres, ii paraît etendre la chance d'atteindre ce sort â 
tous Ies defunts, au moins dans Ies intentions de prieres de leurs parents et proches: 

«Par ailleurs, lorsque nous faisons Ies prieres pour Ies defunts, nous 
clamons continuellement en nous adressant â la bonte thearchique: place 
/eurs âmes dans un sejour de /umiere.»47 

Pourtant dans cette partie de la premiere Triade, ou ii traite specialement des 
aspects eschatologiques, Ies deux «sorties du temps» de la transfiguration du corps, 
tors du ravissement mystique ou tors du Jugement demier, sont confondues. D'un 
câte la grâce qui penetre le corps dans le deja present se laisse percevoir 
notamment parce qu'elle initie la transfiguration de la matiere: 

«Le corps participe lui aussi, d'une certaine fa9on, â la grâce qui agit 
se Ion l'esprit ... II communique aux spectateurs, qui avec leurs sens regardent 
â ces moments de l'exterieur ceux qui possedent la grâce, une certaine 
perception de ce qui se produit en ceux-ci.»48 

D'un autre câte, dans I' avenir: 

«Le corps deviendra tellement subtil qu'il n'apparaîtra plus du tout 
comme materiei et ne s'opposera plus aux energies intellectuelles.»49 

Et Palamas conclut encore une fois sur l'identite d'experience des deux 
«sorties du temps», car la vision atemporelle du mystique le ramene â «contempler 
invisiblement Ies privileges de la nature du siecle immortel.»50

• 

Le contemporain et homonyme de Palamas, Gregoire le Sina'ite dans son 
Home/ie sur la Transfiguration de natre Seigneur Jesus Christ, evoqua â trois 
reprises le meme theme de l'extra-temporalite de la vision mystique et de l'identite 
entre celle-ci et le destin celeste des justes tors de la seconde Parousie51 . 

Mais la rencontre theologique entre Ies deux grands mystiques du XIVe siecle 
importe moins que l'echo que trouva la pensee de Palamas chez un auteur la'ic de la 
deuxieme moitie de ce siecle, celebre surtout pour son interet pour la vie 

' ~ 6 ~riade I, 3, 28, p. 171: 1:0 <peî)(;, o 1cai 'tCÎ>V ayiov EO''tl 't01tO<; µrnx 'tftV Ev0EVOE h:OT)µlClV 
"<;l'tCl 't~ E~ o~v<!>. Aiil;,El<;., 01t0'! 1:0 <p<lx;. ou ICCll 7tp00iµ1ov atmi ii Â.aµ1tpO't'TlC; ~V ICCll Ev 6.p~~ 
µEpEt i:o1c; ay101c; otooi:m Evi:au0a. 

47 Triade I, 3, 28, p. 170. 
48 Triade I, 3, 31, p. 176. 
49 Triade I, 3, 36, p. 188. 
50 Triade I, 3, 42, p. 202. 
5 ~ D. Balfour, Saint Gregory the Sinai'te: Discourse on the Transfigura/ion, reprinted from 

0EOÂ.oylCl, Athenes, 1982, by Borgo Press, California, 1989. 
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sacramente He du chretien52
• Precisement au su jet du corps de gloire, Nicolas 

Cabasilas s'inscrit dans une continuite parfaite avec la pensee de Palamas et meme, 
d'une certaine fa(ţon, ii franchit le seuil de la prudence dogmatique par la temerite 
de ses formules. Dans la Vie en Chris! ii expose une doctrine de la fin des temps 
deja presente non seulement pour Ies hesychastes, mais, d'une maniere plus 
insistante que chez Palamas, pour tous Ies participants au festin eucharistique. Le 
corps gui a re(ţu la grâce par la communion au Christ ne peut plus mourir. Ce sort 
particulier est justifie par la distinction entre Ies deux Adams: 

«En effet le corps du vieil Adam fut constitue a partir de la terre, mais 
«le nouveau, dit l'Ecriture, est ne de Dieu» (Jn I, 13), pour l'une et l'autre vie 
temoigne l'une et l'autre table: la terre pourvoit a l'une, mais l'homme 
nouveau, c'est le celeste qui le nourrit de sa propre chair; voila pourquoi 
lorsque Ies deux s'en vont, l'un retourne a la terre d'ot'.1 ii est venu, et l'autre 
va vers le Christ dont ii a ete tire53 .» 

Et Cabasilas poursuit: 

«Chacun des deux Adams a une fin en accord avec la <lignite de celui 
dont ii procede: «Tel le terrestre, dit l'Ecriture, tels Ies terrestres; et tel le 
celeste, tels aussi Ies celestes» (I Cor. 15, 48). Et cela ne concerne pas 
seulement l'âme, mais aussi le corps lui-meme. Car ii est lui aussi celeste, de 
meme que, ici-bas, corps et âme sont terrestres; car si l'âme habite Ies mains 
du celeste, le corps est un de ses membres. Ce corps ne participe pas a la 
nature de l'âme, mais ii est plein de l'Esprit vivant. II vit apres le trepas, 
d'une vie indiciblement plus belle que la premiere, puisqu'en realite ii n'est 
pas mort du tout: <<lls ont paru mourirn, dit Salomon, non pour Ies gens 
senses, mais «aux yeux des insenses» (Sg. 3, 2). De meme en effet que «le 
Christ une fois ressuscite d'entre Ies morts ne meurt plus et que la mort n'a 
plus de prise sur Lui (Rom. 6, 9), de meme Ies membres du Christ «ne 
connaîtront jamais la mort»; comment pourraient-ils gouter la mort, alors 
qu'ils sont rattaches au creur toujours vivant?»54 

52 J. Meyendorff. lntroduction a / 'et11de de Saint Gregoire Palamas, p. 396: «Palamas aimc 
commenter a ses auditeurs Ies rites de I 'Eglise; ii interprete la petite entree de la liturgic comme unc 
image de la venue du Christ (Home/ie 30, 581 C); ii explique la signilication du temple chrcticn oit 
une simple asscmblee humainc est prcsidee par le Christ lui-meme (Home/ie 20, 272C: Home/ie 36. 
456C). On comprend ainsi pourquoi le renouveau hesychaste a co'incidc avcc un rcveil de la mystique 
sacramentelle et liturgique dont Nicolas Cabasilas est le representanl le plus connu.» 

53 
M.-H. Congourdeau, La vie en Christ, Sources chrctiennes 355 el 361. Paris, Cerf. 1989, voi. I. 

p. 348 (§ 99), note 40, donne une prccision qui appuic notrc lccture <le ccs passages de Cabasilas: 
«Non pas Ic corps a la terre et l'âme au ciel (cc qui nierait la resurrcction de la chair et serait suspect 
de manicheismc) mais le viei! homme a la tcrre (c'est lui qui est poussiere, corps et âme) et l'hornme 
nouveau. issu du baptemc, vers le Christ, corps et âmc.» 

54 
Nicolas Cabasilas, La vie en Christ, traduction par S. 13roussaleux, introduction par Dom O. 

Rousseau. Collection lrenikon, Chcvetognc, 1960. p. 135. une nouvclle edition et traduction avec 
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C'est en effet en fonction de celui qui contemple que cette realite celeste se 
devoile ou non. Ainsi s'esquisse une solution au probleme de la double realite, 
pen;:ue par Ies sens materiels ou bien mystique et divine. Comme le Royaume des 
cieux qui se devoile durant la liturgie, le destin du corps deifie ne peut etre per9u 

que par Ies creurs purs: 

«li ne faut pas s'etonner si ce qu'on voit est poussiere et rien d'autre. 
Car tout le tresar se trouve â l"interieur: '·Natre vie, dit l'Ecriture, est cachee" 
(Col. 3, 3) et l'ecrin est un vase d·argile: ·'Nous portons ce tresar dans des 
vases d'argile" (li Cor. 4, 7), a dit Paul. Ceux donc, qui ne per9oivent que 
l'exterieur ne peuvent-ils voir que l'argile.»55 

L'apparence d'une Parousie retardee, nous explique Cabasilas, est une realite 
propre â ceux qui n'ont pas le creur pur. car pour eux le destin des corps de gloire 
ne se devoilera qu'au moment de la seconde Parousie: 

«Mais quand le Christ se montrera, cette poussiere aussi deploiera toute 
sa beaute, lorsqu'elle apparaîtra comme membre de cet eclair, qu'elle 
s'ajustera au soleil et qu'elle emettra le meme rayonnement que Lui. "Les 
justes, dit le Christ, resplendiront comme le soleil au royaume de leur Pere" 
(Mt. 13, 43); Ce qu'll appelle ''royaume du Pere'', c'est ce rayonnement dans 
lequel, resplendissant lui-meme, ii apparut aux apotres, lesquels ont vu "le 
royaume de Dieu, comme ii le dit lui-meme, venu avec puissance". Les justes 
resplendiront aussi ce jour la d'une meme splendeur et d'une meme gloire, 
joyeux eux de Ies recevoir et Lui de Ies leur donner. Car ce Pain-lâ, ce corps 
qu'ils auront emportes d'ici de cette table d'autel, quand ils seront la-bas, 
c'est Lui qui paraîtra alors aux yeux de tous sur Ies nuees, et montrera son 
eclat de !'orient â !'occident, tel un eclair, en un instant56

. 

« C'est avec ce rayonnement que vivent Ies bienheureux et â leur mort 
la lumiere ne Ies quitte pas. Car "la lumiere est toujours avec Ies justes" 
(Prav. 13, 9) et ils parviendront â la vie eternelle resplendissants de cette 

introduction et annotations par M.-1-1. Congourdeau dans Ies volumes deja cites SC 355 et 361, voi. I, 
livre IV, p. 348 (§ 100)- 350 (§ 100). Nous suivons principalement la traduction de M.-H. Congourdeau, 
dans quelques cas nous avons garde un mot ou une formule de la traduction de S. Broussaleux apres 
comparaison avec le texte grec, pour mieux faire ressortir I' idee que nous voulons illustrer, en fram;:ais. 

55 
Nicolas Cabasilas, La vie en Christ, edition et traduction M.-H. Congourdeau, SC 355, voi I, 

Paris, Cerf, 1989, livre IV, p. 351(§101), traduction par S. Broussaleux, p. 135. 
56 

Cc passage comme sa continuation cite plus bas dans notre texte rappelle des formules 
utilisees par Gregoire Palamas, Home/ie 56, ed. S. Oikonomos, Athenes, 1861, p. 205, traduit et cite 
par Meyendorff, Introd11ction, p. 255: «Ce pain est en effet comme un voile entre nous et le mystere 
de la Divinite (Hebr. 10, 20) et par cette chair notre communaute (•<'> 7toAi•rnµa Tiµ&v) est elevee 
dans Ies cicux, c'est la en effet que ce trouve ce Pain (Jean 6, 36); et nous entrons dans le vrai Saint 
des Saints par la pure offrande du Corps du Christ». 
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lumiere en courant alors vers cette lumiere qu1 Ies a accompagnes tout le 
temps.» 57 

Comme Palamas, Cabasilas integre dans une meme logique trois moments 
differents, la vie du juste sur terre, sa mort individuelle et la deuxieme venue du 
Christ et conclut sans hesitation qu'ils devoilent la meme realite. L'image du pain 
eucharistique comme Christ de gloire dans la seconde Parousie renforce ce 
sentiment que rien ne separe le chretien de la fin du monde. La formule de la 
simultaneite des corps christiques rappelle le tropaire du Samedi saint, qui presente 
le Christ a la fois dans la tombe par son corps, en enfer avec l'âme, au paradis avec 
le larron et sur le trâne celeste avec le Pere. II est important de rappeler que si 
l'âme du Christ va en enfer (sheol) selon la croyance juive, cette descente est )'acte 
bouleversant de l'ceuvre salvatrice du Christ, tromper le diable, qui a cru pouvoir 
tenir son âme enfermee, pour briser Ies portes de l'enfer. C'est precisement en cela 
que Palamas voyait la consommation des temps. Ă. la suite de cette victoire sur 
l'enfer, Ies âmes ayant quitte la terre munies des dons vivifiants, ne vont plus en 
enfer. Mais d'une certaine fa9on ii en est de meme des corps. Dans la phrase, qui 
identifie le pain eucharistique au corps de gloire, Cabasilas oppose ceux qui 
emportent le pain en eux a une autre categorie «Ies yeux de tous», qui per9oivent 
alors une realite depuis toujours presente pour Ies premiers. 

Cabasilas plonge en fait le lecteur dans l'atmosphere eschatologique des 
premieres communautes chretiennes pour lesquelles saint Paul ecrivait ses epîtres. 
La fin du monde est attendue au bout de cette generation. Cabasilas cite et 
commente le passage de l'epître aux Thessaloniciens (I Thess. 4, 17 ), qui parlent 
du ravissement vers le Christ, de sorte que son discours reproduit l'intensite 
paulinienne d'une Parousie pressante. Neanmoins, pour le mystique de 
l'eucharistie cette attente est canalisee vers une experience liturgique qui remplace 
l'historicite de l'evenement. 

Cette insistance sur le phenomene unique du depassement du temps appelle 
un autre sujet evoque au passage par Palamas, le statut des reliques. Ă. la question, 
comment se fait-il que nous voyons la relique si elle est deja corps de gloire a la fin 
des temps, la reponse reside notamment dans l'incapacite d'exprimer par le 
raisonnement le mystere du temps et du depassement du temps, qui se laisse, en 
revanche, devoiler dans la vision de la lumiere. Neanmoins, Palamas58 et a sa suite 
Nicolas Cabasilas59 avancent aussi l'hypothese que dans la manifestation 

57 
Nicolas Cabasilas, La vie en Christ, edition et traduction M.-H. Congourdeau, SC 355 et 

361, Paris, Cerf, 1989, voi I, livre IV, p. 350 (§ 102) - 352 (§ 103), traduction par S. Broussaleux, 
p. 135-136. 

58 
Gregoire Palamas, Home/ie 25, PG 151, 324D-325A; Decalogue, PG 150, col. 1092D-1093A; 

Meyendorff, Introduction ... , p. 245-246, M. Kunzler, Gnadenquellen. Symeon von Tessalloniki 
(+ 1429), als Beispiel for die Einflussnahme des Palamismus auf die orthodoxe Sakramententheologie 
und Liturgik, Trier, 1989, p. 98. 

59 
Nicolas Cabasilas, La vie en Christ, voi II, trad. M.-H. Congourdeau, livre V,§§ 25-26, p. 33: 

«s'il est possible de trouver et de posseder le Sauveur en quelqu'une des choses visibles, c'est dans 
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thaumaturgique des reliques, on peut reconnaître le signe, discret, du_ co':!Js. de gloire, 
c'est-â-dire de la grâce qui ne quitte plus le corps. par une sorte de clm d ceil sur cette 
relation incomprehensible mais bien reelle entre temps et depassement du temps. 

Nicolas Cabasilas insiste encore sur le fait que le scenario eschatologique 
pour Ies justes n'est plus une partie de l'histoire, mais un ravissement hors du 
temps, comme celui de la vision mystique, dont le Christ est 1 'auteur: 

«Le Sauveur dit qu'ils seront pris: "Alors, dit-ii, deux se trouveront aux 
champs, !'un sera pris et l'autre sera laisse" (Mt. 24, 40), ce qui veut dire 
qu'il n'y aura rien d'humain. rien qui vienne d'eux, et qui laisse place pour 
un delai, mais c'est Lui qui tirera, c'est Lui qui ravira, Lui qui ne peut etre 

• (iO asserv1 au temps.» 

II utilise l'image evangelique du festin a plusieurs reprises. Le repas mystique 
d'ici-bas se transforme en revelation plus complete de la realite divine une fois le 
passage realise: 

<dis passeront d'une table a une autre table, de la table voilee a la table 
devoilee, du pain a la depouille. Car aujourd'hui le Christ est pour eux du 
pain, parce qu'ils vivent de la vie humaine, et une pâque61 , parce qu'ils 
passent de la vie presente a la cite celeste. Mais quand ils renouvelleront leurs 
forces, et qu' ii leur poussera des ai Ies comme aux aigles (ls. 40, 31) se Ion la 
parole de l'admirable Isa"le, alors ils se poseront sur la depouille, pure de tous 
voiles.»62 (Suit la vision du Christ historique avec ses blessures, la marque 
des clous et le coup de lance}63. 

«C'est pourquoi ceux qui sont partis vers la vie sans etre munis deces 
dons n'auront aucune part a la vie. Quant a ceux qui ont pu recevoir et 
conserver cette grâce "sont entres dans la joie de leur Seigneur", ils ont 
penetre dans la salte des noces avec l'epoux, ils ont retire du banquet un 
plaisir nouveau, non qu'ils l'aient rencontre a ce moment-la, mais ils ont 
retire une jouissance plus parfaite de ce qu'ils ont apporte en venant et qui 
alors se laisse voir clairement. Telle est la raison pour laquelle "le royaume 
des cieux est au-dedans de nous".»6~ 

ces osscmcnts quc 1 'on peut.» L'evl!que honorc Ies ossemcnts «exactement commc ii honorerait Ies 
saints dons. Ccs ossemcnts sont Ic temple veritable et I 'aulei de Dieu». 

00 
Nicolas Cabasilas. La vie en Christ, voi. I, trad. M.-H. Congourdeau, p. 352 (§ 104), trad. 

S. Broussaleux. p. 137. 
61 M . .-11. C?ng~urdcau, note 45 _de la traduction. p. 355, sur la signification de pâque en 

hebrc~, passage. h1stor1qucmcnt hors d'Egypte. li faut lire le jeu de mots de Cabasilas dans le sens 
que c est la communion qui realise le passage a la cite celeste et non pas la mort. 

62 
Yoir note 56. citation de Palamas. 

63 
Nicolas Cabasilas. La vie en Christ, traduction M.-H. Congourdeau, p. 354 (§ 106), 

Lraduction S. Broussalcux, p. 13 7. 
64 

Nicolas Cabasilas. La vie en Christ, traduction M.-H. Congourdeau, p. 356 (§ 109), 
traduction S. Broussaleux, p. 138. 
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Comme chez Palamas, ii n'y a gue deux camps au moment ou Ies hommes 
guittent cette vie, sauf gue pour Cabasilas cela s'exprime en termes de pratigue 
eucharistigue. La vie est re9ue par et dans Ies dons sacres et a cela aucun 
changement n 'est envisageable apres la mort du corps. La vie etant par excellence 
le Christ, selon Ies paroles evangeligues memes, ceux gui refusent d'etre dans le 
Christ, ce gui pour Palamas signifiait le refus ou la negation de la grâce increee et 
de la deification de l'homme, «ils n'auront aucune part a la vie». Ici Cabasilas 
appligue le paradoxe exprime par Palamas gue l'âme separee de Dieu, meme 
immortelle selon sa nature, est morte d'une mort plus effrayante encore gue celle 
du corps. En revanche, pour Ies sauves l'eucharistie est une presence du Royaume 
celeste. II faut voir cela dans le contexte de l'epogue ou la participation a 
I' eucharistie n' a pas lieu automatiguement a chague I iturgie, etant strictement I iee a 
la pratigue de la confession. 

Nicolas Cabasilas a ete pour sur un ami de Palamas65
, mais ii n'a pasjoue de 

role polemigue a !'exemple de Cantacuzene ou Philothee Kokkinos. II faisait partie 
du cercle spirituel du monastere des Xanthopouloi, connaissant ainsi tres bien Ies 
pratigues ascetigues des hesychastes66

. La correspondance de pensee avec Palamas 
est d'autant plus interessante gu'elle demontre l'echo de la theologie 
eschatologigue du premier dans la posterite. Elle permet aussi de comprendre le 
passage naturel des hesychastes et palamites d'une mystigue adressee 
exclusivement aux moines, ermites en particuliers, comme on la retrouve chez 
Gregoire le Sina"ite, vers une theologie sacramentelle, preoccupee par la priere 
communautaire et adressee ainsi a l'ensemble des fideles. Cabasilas est lui-meme 
un bon exemple, car ii fut un mystigue la"ic gui, apparemment, n'a jamais pris 
l'habit67

• Mais ce phenomene est aussi visible dans Ies preoccupations liturgigues 
de Philothee Kokkinos et, surtout, Symeon de Thessalonigue. Nicolas Cabasilas, 
dans son autre ceuvre mystigue, L 'explication de la divine liturgie, approfondit la 
mystagogie de la priere liturgigue comme eschatologie realisee, comme 
depassement du temps. 

La theologie de l'histoire de Palamas liberait le chretien de l'attente 
angoissee des temps de la fin, mais aussi de la pe11inence theologigue de l'Empire. 
Il vivait deja dans la priere individuelle ou communautaire l'autre Empire, dont 
l'Empire terrestre n'etait meme plus une image. Cette retrogradation de la basileia 
au role de simple institution de la realite terrestre re9oit 5011 expression pleniere 
sous la plume de Symeon de Thessalonigue68

. L'echec d'une theologie politigue 
orthodoxe, gu'Erik Peterson voulut voir deja dans la theologie trinitaire des Peres 
cappadociens au 1ve siecle69

, ne devint evident gu'a cette epogue, a travers une 

65 
M.-H. Congourdeau, «Le palamisme de Cabasilas?». sous-presse, article consulte par la 

bienveillance de l'auteur. 
66 

M.-H. Congourdeau, lntroduction a La vie en Chris/. ed. cit.. p. 15 el 22-25. 
67 

lbid., p. 22, Nicolas Cabasilas un «hesychaste la'ic>>. 
68 G. Dagron. Empere11r et pretre, p. 286-288. 
69 

E. Peterson. op. cit., p. 102-103, specialcment chcz Gregoire de Nazianze. 
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theologie eschatologique assez fidele â ces Peres-lâ, dont la figure de Gregoire de 
Nazianze fut !'embleme, comme nous le voyons dans le Paris. gr. 1242. Dans cette 
perspective, l'eschatologie de Cantacuzene, plus politique, parce qu'elle engage la 
conversion des infideles, mais gardant bien le meme sens, s'inscrit aussi dans le 
mouvement de la posterite de Palamas. 

Les hierarchies et l'Empire 

On ne peut nullement attribuer â une co"lncidence le fait qu'en ce XIVe siecle, 
Ies hierarchies, soit mystiques, soit politiques, se trouvent en butte â une revision 
critique particuliere. Les premieres perdent leur râle de mediatrices entre le ciel et 
la terre, Ies secondes sont vouees au mepris comme basses vanites dans un texte 
traitant de leur ordonnancement dans le gouvernement imperial. Palamas est celui 
qui dans le cadre de la dispute autour des energies increees s'attaque au fondement 
theologique des hierarchies celeste et ecclesiastique. esquissees par Pseudo Denys 
I' Areopagite. Sur le plan politique, c'est le moine Mathieu Blastares, identifie 
d'abord comme anti-palamite, ensuite comme dCfenseur du palamisme70

, qui 
manifeste ouvertement son mepris pour la tw:is des dignites imperiales. 

La cible de la critique politique des hierarchies etait !'idee fondatrice de 
l'Empire chretien, !'analogie entre le ciel et la terre et, plus precisement, entre 
l'ordre de la cour angelique de Dieu et l'ordre des dignites imperiales. Si l'image 
de la monarchie divine a ete depeinte â l'aide de l'iconographie imperiale, au 
niveau ideologique le rapport est inverse. C'est l'ordre cosmique etabli par Dieu 
qui est imite dans la construction hierarchique de la societe imperiale byzantine. Ce 
systeme represente la confirmation theologique de l'universalite de l'Empire 
romain. L 'element essentiel de cette theologie politique est le râle central de 
l'empereur â !'exemple de la monarchie divine. Le celebre miroir de princes du 
diacre Agapet adresse â Justinien Ier affirme ce principe â plusieurs reprises71

, mais 
on le retrouve egalement dans Ies acclamations des peres conciliaires de 692 (in 
Trullo): le Christ, qui tient le gouvernail du monde entier, a suscite le pieux 
empereur comme sage pilote du navire terrestre72

• 

70 
Prospographisches Lexikon de Palaiologen=eit. fasc. II, Vienne, 1977, notice 2808. p. 80 et 

J. Meyendorff. /111rod11ction a /'li/ude de Gregoire Pa/amas, p. 124. 137, 404. 411, 413: jusqu'en 
1346 anti-palamile, apres celle date ii ecrii contre Ies disciples de Barlaam et sur la grâce divine. 

71 
Agapetos Diakonos, Der Fiirstenspiegel /iir Kaiser lustinianos, edition critique et traduction 

allemande R. Riedinger, Athenes, 1995, §§ 8, 59, 62; autre traduction allemande et commentaires par 
W. Blum, BY=antinische Fiirstenspiegel, Bibliothek der griechischen Literatur 14, Stuttgart, 1981, 
p. 32-35 et 59-80. 

72 
P.-P. Joannou, Discipline Generale Antique (lf - IX s.), t. I, I, Les canons des conci/es 

recumeniques, (Pontificia Comissione per la redazione del codice di diritto canonico orientale, Fonti, 
fascicolo IX), Rome, 1962, p. I 05-106. 
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Cette idee, !'analogie entre le ciel et la terre, rec;:ut une application particuliere 
dans l'reuvre attribuee â saint Denys I' Areopagite73

, qui decrit Ies deux hierarchies, 
celeste et terrestre, disposees I' une sur I' autre, ayant comme but de transmettre la 
grâce de Dieu de rangs en rangs jusqu'au plus petit des mortels et â la creation 
entiere. L'ouvrage du Pseudo Denys n'a aucune signification politique proprement 
dite, etant donne que ses hierarchies etaient angelique et ecclesiastique, dont la 
raison d'etre etait eminemment mystique, c'est-â-dire conduire â la connaissance 
de Dieu. Neanmoins la structure hierarchique s'imposait comme forme immuable 
du gouvernement universel de Dieu dont l'Empire devait copier la !axis. La 
theologie du Pseudo-Areopagite etait le plus important vehicule de cette image74

. 

Sur la plan politique !'analogie qui reclamait un empereur sur terre parce 
qu'il y avait un empereur· au ciel etait inseparable de !'analogie des hierarchies. 
L'application servait â justifier la structure administrative de l'Empire et â lui 
donner la meme legitimite religieuse qu'au pouvoir imperial. De plus, la hierarchie 
politique calquee sur celle du ciel faisait ressortir encore mieux le pouvoir de 
l'empereur, car ii etait le createur de cette hierarchie. Ainsi, l'invocation de 
!'analogie avec la hierarchie celeste fot introduite dans le rituel d'institution des 
plus hautes fonctions de la cour byzantine et nous est conservee dans Ies plus 
anciens manuscrits de l'Euchologe. Voici la priere qui etait lue lors de la ceremonie 
d'institution des plus hautes dignites de la cour: 

«0 Dieu grand et eternei, roi de ceux qui regnent et seigneur de ceux 
qui exercent la seigneurie, qui d'apres le modele de l'ordre celeste et divin as 
cree cette societe terrestre et as m îs en elle autorites et pouvoirs â I' im itation 
des forces angeliques, (toi) qui as installe un roi sur terre et as etabli apres lui 
des autorites secondaires pour le mutuel secours et la sauvegarde et pour la 

. I' d . 7s commune protectlon et avantage es sujets.» 

La hierarchie terrestre n'est pas l'expression aleatoire de la volonte humaine, 
mais emane d'un modele divin expressement institue par Dieu comme moyen 
parfait et immuable du gouvernement politique. Ainsi, l'existence de la hierarchie 
terrestre devient â son tour un argument en faveur du role sacre de l'empereur sur 
terre. L'imitation de la hierarchie angelique est un gage supplementaire que 
l'Empire terrestre existe comme un acte de !'economie et de Ia providence divine. 
L'empereur accomplit sa mission, qui est essentiellement religieuse, â I'aide de la 
hierarchie politique. 

73 
Pseudo-Dcnys, The Complete Works, trad. anglaise C. Luibheid, New York, 1987, La 

hierarchie celeste, SC 58 bis, R. Roques, G. Hcil, M. de Gandillac, Paris, 1970. 
74 

R. Roques, L 'Univers Dionysien. Str11ct11re hierarchique du monde se/on Pseudo-Denys, 
Paris, 1954; H. Goltz, Hiera Mesiteia, Erlangen, 1994, p. 200 pour la vision sociale du cosmos; J. 
Meyendorff. «Notes sur l'intluence dionysienne en Orient». Studia Patristica, li, Berlin, 1957, p. 
54 7-552, et VR. 1974. 

75 
M. Arranz S.J., «Couronnement royal et autres promotions de cour. Les sacrcments de 

l'institution de l'ancien Euchologc constantinopolitain. 111-1», OCP 56, 1990, p. 102 ou idem, 
L 'eucologio costantinopolitano agii inizi def secolo XI, Roma. 1996, p. 338. 
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Ensuite, a son tour, l'empereur se trouve inclus dans une hierarchie dont ii est 
juste un echelon. Par rapport â la divinite, ii joue le role d'intermediaire entre celle­
ci et J'humanite. Les acclamations des empereurs dans l'hippodrome lors des 
courses evoquent J'acheminement. du peuple chretien vers Dieu par l'action du 
Christ-roi, qui agit d'une certaine fac;:on dans ou â travers Ies empereurs: 

«Nous te glorifions Christ, roi des siecles, Verbe unique engendre du 
Pere, de ce que tu as visite et illumine ton peuple et de ce que dans ta 
puissance tu nous as delivres et nous as conduits â Dieu le Pere, par 
l'intermediaire de nos pieux empereurs ... »

76 

Au Xe siecle Constantin Porphyrogenete donna une expression parfaite â 
cette idee dans l'introduction â ses descriptions et ordonnances pour Ies ceremonies 
de la cour imperiale â Constantinople: «L'ordre harmonieux des ceremonies est 
appele â refleter celui qui regne dans l'Univers.»77 

Avant de rencontrer le mepris de Mathieu Blastares, )'analogie des deux 
royaumes est formulee encore une fois avec une parfaite clarte au XIVe siecle dans 
une liste donnant une description detaillee des dignites imperiales â la cour du vieil 
Andronic II Paleologue. L'auteur de cet ouvrage, reste anonyme78

, mais appartenant 
certainement au milieu de la cour, compose sa liste de preseances peu avant 1328 
et donne en guise d'introduction un condense de la theologie politique byzantine: 

«Celui qui dispense Ies grâces divines nous donne l'Empire ici-bas, 
icone resplendissante de sa propre royaute (~acnA.El.ac;) ou, pour mieux dire, 
fait faiblement entrevoir l'image des biens futurs. Le pieux couronne, en 
effet, est parmi nous en quelque sorte l'image de Dieu, s'il s'attache aux 
regles, Ies realisant dans Ies faits, le front ceint de vertus, s'il recompense Ies 
meilleurs, Ies distinguant par des honneurs selon leur merite et si, en 
empereur, ii exalte Ies dignites que je vais maintenant decrire afin qu'un 
profond oubli ne recouvre pas ce que la decision imperiale a fixe et qu'un 
long espace de temps a respectejusqu'ici.»79 

76 
G. Dagron, «L 'organisation et le deroulement des courses d'apres le livre des Ceremonies», 

Travaux et Memoires, 13. p. 32. 
77 

Preface du livre des ceremonies; ed. Vogt, p. 1-2, cf. p. 204. 
78 

Pseudo-Kodinos. Traile des offices. lntroduction. texte et traduction par J. Verpeaux, 
Editions du Centre National de la Recherche scientifique. Paris, 1966, p. 332 J. Verpeaux ecarte Ies 
attributions contenues dans certains manuscrits: Manuel Philes, le parakoimomenos Jean Phakrases . 
ou un des freres Xanthopoulos - ii faut penser, probablement, â Nicephore Calliste ou Theodore 
(premier tiers du XIV" s.) - et conclut avec la necessite de considerer ce texte comme anonyme. 

79 
Pseudo-Kodinos, Traile des offices. ed. J. Verpeaux, p. 332; en iconographie un des demiers 

prograrnmes visant â exalter la fonction imperiale date de I' epoque de Michel VIII, sur Ies murs 
exterieurs de I' eglise Mavriotissa de Kastoria, ou Ies portraits imperiaux sont mis en parallele avec la 
genealogi~ royale du Christ dans le theme de l'arbre de Jesse, mais dont le caractere royal est souligne 
par I~ cho1x des textes sur Ies phylacteres des prophetes, v. T. Papamastorakis, «A Visual Encomium 
of Michael VIII Palaeologus: the Exterior Wall-Paintings of the Mavriotissa at Kastoria» (en grec), 
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L'extreme fidelite de ce texte a l'analogie ciel - terre, telle qu'elle avait ete 
esquissee depuis Eusebe de Cesaree80 jusqu'au diacre Agapet, nous permettra de 
comprendre l'intensite du conflit entre cette image et la realite politique de 
l'Empire byzantin dans Ies deux derniers siecles de son existence, dont nous 
trouvons un echo sous la forme d'une priere dans l'epilogue de cette liste des 
offices: 

«Par ces titres, l'empereur distingue le college auguste des dignitaires 
de la sainte eglise; garde-la indestructible jusqu'â la fin des temps, celeste 
souverain du siecle present. Et notre pieuse ville imperiale, que, telle une 
arche salvatrice de l'Etat (du pouvoir - 'WU Kp6:tou~) durant l'inondation 
contemporaine des barbares, nous savons construite sur Ies indications de 
Dieu, garde-lâ au-dessus de la tempete, ayant a la fa9on d'un gouvernail, 
assemble fermement ses planches, et accorde a l'empereur des victoires 
eclatantes, le montrant vigoureux vainqueur des nations. Fais-le s'enraciner 
pour qu'il soit un rameau de bienfaits et montre-le-nous portant Ies fruits de 
ses travaux, developpe en lui l'esprit de bon conseil, refrene l'audace de ces 
adversaires, vets-le de la pourpre de la piete, ouvre-nous Ies portes menant 
vers la paix. Elargis son royaume par des trophees pour qu'il apparaisse 
autokratâr uni versei. Ceci le patriarche avec nous le declare et s' inclinant 
pieusement, ii adresse Ies supplications au Seigneur, ii eleve vers lui Ies 
prieres nocturnes par lesquelles celui qui porte la lumiere, chassant l'epaisse 
obscurite de la nuit du Tartare, fait lever pour nous comme un ciel limpide Ies 
brillants rayons de la paix generale sur tout l'univers.»81 

L'auteur de ces vers a du tres vite se rendre compte que l'impression que 
faisait l'Empire ne donnait guere une image rejouissante des «biens futurs». Ainsi 
cette priere, formulee ensemble avec le patriarche (peut-on deduire que l'auteur 
etait un dignitaire de la Grande Eglise?) evoque a tour de role «l'inondation 
contemporaine des barbares», «l'epaisse obscurite de la nuit du Tartare» au milieu 
de laquelle subsiste comme dernier moyen de secours la viile imperiale comme une 
arche de Noe. Arretons-nous un moment a cette comparaison: Constantinople 
«arche de salut» «construite sur Ies indications de Diew> est d'abord l'arche qui 
affronta le deluge, mais le terme renvoie aussi a l'autre arche, qui delivra le peuple 

Deltion tes Christianikes Archaiologikes Etaireias, 15, 1989-90, p. 221-238; en Serbie et cn Bulgarie 
une lheologie politique imperiale calquee sur celle byzantine continue de couvrir Ies parois des eglises 
dans la premiere moitie du xiv• siecle, pour s'eteindre progressivement en anticipant la ruine 
politique deces Etats. 

80 Eusebe de Cesaree, La theologie politique de l 'Empire chretien, Louanges de Constantin, 
lnlroduction, traduction el notes par P. Mara val, Paris, Cerf, 200 I; pour I 'inspiration hellenistique de 
cette pensee N. H. Baynes, «Eusebius and the Christian Empire», dans son recueil Byzantine Studies 
and other Essays, London, 1955, p. 168-172; pour Ies representants hellenistiques de cette theologie 
politique au iv• siecle G. Dagron, «L'Empire romain d'Orient au 1v• siecle el Ies traditions politiques 
de l'Hellenisme. Le temoignage de Themistios», Travaw: et Memoires, 3, Paris, 1968. 

81 Pseudo-Kodinos, Traite des ofjices, p. 339. 
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juif de son errance dans le desert, construite egalement sur Ies indications de Dieu, 
mais par Mo"ise. A travers cette deuxieme lecture, apparaît un autre theme de la 
theologie imperiale, celui de Constantinople - Nouvelle Jerusalem. Si l'ancienne a 
ete soumise aux pa"lens, c'est parce que la nouvelle resistera jusqu'a la fin du 
monde. Toute cette rhetorique complementaire est mise en ceuvre pour escamoter 
le probleme essentiel: l'empereur byzantin a du mal a paraître «autokratâr 
universel». Cette priere finale, qui fait pendant au prologue qui proclamait 
l'Empire image du Royaume celeste, exprime l'angoisse que le principe de 
)'analogie regissant la vie terrestre selon une providence divine explicite pourrait 
ne plus s'appliquer. Sans rien changer a une image qui perdura mille ans, l'auteur 
anonyme souleve dans son for interieur la question du sens de l'Empire. Mais 
aucun de ses contemporains. Maxime Planude, Theodore Metochites, Nicephore 
Gregoras, n'oserent douter que l'Empire soit universel et inebranlable82

. Demetrios 
Kydones et Jean Cantacuzene dans son reuvre historique affirmerent deja un 
pessimisme plus accentue, qui est a !'origine de la solution que proposaient Ies 
latinophrones: l'union ecclesiastique comme moyen d'obtenir l'aide militaire de 
!'Occident pour la reconquete des territoires byzantins. Dans Ies toutes dernieres 
annees de l'Empire, Bessarion ecrivait une lettre en ce sens au despote Constantin, 
qui paraissait enregistrer quelques ephemeres succes militaires. Une position 
originale est celle que tint Georges Gemiste Plethon dans son projet de reforme du 
despotat de Mistra. Mais ni Ies latinophrones, qui soutenaient qu'il fallait 
reconnaître l'autorite et le pouvoir universel du pape, ni le neo-pa"ien Plethon 
n'etaient dans la position d'aborder le sujet de la theologie politique byzantine 
exprimee encore dans notre texte. 

Vers le milieu du XIVc siecle, Mathieu Blastares redige aussi une liste des 
offices, en enumerant d'abord ceux de la Grande Eglise et puis ceux de Ia cour. A la fin 
de cette liste se trouve un cm'nmentaire assez virulent et etendu sur Ia vaine gloire 
que representent Ies dignites imperiales: 

«Devant ces honneurs nous restons pour la plupart la bouche bee sans 
raison - (ces honneurs) qui sont mortels et perissables et que l'envie detruit 
facilement, - nous qui avons ete crees pour la vie immortelle, et qui devons 
regarder vers l'honneur imperissable. Car, ii est dans notre nature d'aimer la 
gloire, mais celle d'en haut, imperissable, briliante et sans fin. Maintenant 
nous privant de la gloire etemelle, nous cherchons comme un bien desirable 
la gloire ephemere, supportant fatigues et peines insupportables pour obtenir 
Ies amusements de la vie futile. Les jouissances de Ia vie et la possession des 
honneurs ne sont autres choses qu'ombres et songes, dont Ies enfants font 

82 
J. L. van Dieten. «Politischc Ideologie und Niedergang im Byzanz der Palaiologen», 

Zei/schrifl fiir His/orische Forschungen, 1979, Bd. 6, H. I; G. G. Litavrin el al ii, Kul 'tura Vizantii, 
ton~c. III. XIII - pervaja pa/ovina XV v., Moscou, 1991, le chapilre: «Le developpement des idees 
~~huques dans la culture byzantine tardive», par M. A Poljakovskaja et I. P. Medvedev, p. 255-279, 

• ICI p. 265-267. 
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leurs jeux sans calcul sur le sabie. „ Mais la mort, hier amere, est maintenant 
la douce bienfaitrice, qui seule donne la possibilite de fuir l'essaim des 
malheurs. C'est pour cela que Ies maux ont ete verses dans la vie, afin que 
l'amertume guerisse le dommage cause par le plaisir. Les coups divins 
comme des fouets terribles nous obligeront a nous precipiter vers la vie d'en 
haut, et a courir malgre nous vers la gloire eternelle, apres que l'experience 
nous aura fait sentir le but des deux: de la vie presente, perissable, et de la vie 

, , 83 
esperee.» 

Ce commentaire ne regarde evidemment que Ies dignites imperiales, parce 
que celles de l'Eglise, ii Ies identifie avec Ies dons de l'Esprit dont parle saint Paul 
(I Cor. 12, 4-11; Rom. 12, 6-8, Ephesiens 4, 11 )84

. Jean Verpeaux expedie ce 
commentaire comme un «lieu commun sur la vanite des honneurs». Pourtant, ii 
occupe un tiers du texte entier et surtout son contenu est bien plus riche que la 
phrase par laquelle exprime ce lieu commun l'auteur de la «liste anepigraphe en 
vers»85

• Mathieu Blastares ne parle pas de «destin» capricieux, «tom beau» et 
«illusions», mais evoque un certain nombre de themes lies plus particulierement a 
la vocation monastique dans un langage qui peut etre celui d'un hesychaste. Les 
honneurs procures par l'engagement dans l'administration imperiale sont 
consideres comme opposes a la fin pour laquelle a ete cree l'homme, ces dignites, 
au lieu de representer des symboles de la hierarchie celeste, ne sont plus que 
«ombres et songes et jeux des enfants sur le sabie». En evoquant la gloire 
ephemere, choix trompeur, en jouant sur Ies mots, ii lui oppose la gloire eternei le, 
qui est briliante, une eventuelle reference a lumiere increee. Finalement dans Ies 
expressions «coups divins», «mort bienfaitrice», «se precipiter vers la vie d'en 
haut» se manifestent des sentiments completement opposes a un engagement 
politique. Comme si la cause de l'Empire ne valait plus le combat ! En revanche, 
en elevant Ies dignites ecclesiastiques au rang de dons de l'Esprit, Mathieu 
Blastares Ies libere de la tutelle imperiale, en voulant oublier que, 
fondamentalement, elles ne sont que des fonctions administratives preposees a 
l'Eglise et organisees sur le modele de celles de l'Empire86 et ne s'inserent pas 
dans la hierarchie sacerdotale. D'ailleurs c'etait un des privileges ecclesiastiques de 

83 Pseudo-Kodinos, Traile des offices, ed. 1. Verpeaux, p. 323-325. 
84 Pseudo-Kodinos, Traile des offices, ed. 1. Verpeaux, p. 318: «En ce qui concerne Ies dignitcs 

et Ies fonctions de l'Eglise, qui sont distribuees par l'Esprit selon le grand Paul, le moine Mathicu Ies 
enumere maintenant par leur nom.». 

85 Pseudo-Kodinos, Traile des offices, ed. J. Verpeaux, p. 338, appendice IV la liste anepigraphe en 
vers: «cet eclat de l'empire ici bas: magnificence du premier rang, majeste, gloire, richesse fugitive et 
argile orgueilleuse, sont cendres emportees par Ies souffles du destin. Le terme est un tombeau de 
trois coudees. O illusions de la vie !». 

86 Michel VIII affirmait encore ce principe, appuye sur la donation de Constantin, dans un 
prostagma de 1270, F. Dolger, Regesten, n. 1973, J. et P. Zepos, Jus graecoromanum, I, Novellae el 
aureae bulae, novelle IX de Michel Paleologue, p. 503, pour imposer au patriarche Joseph I"' le titre 
de dikaiophylax accorde au diacre Theodore Skoutari6tes, G. Dagron, Empereur et pretre, p. 262. 
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l'empereur de controler l'appareil administratif du patriarche et Mathieu Blastares 
devait etre aussi au courant des distinctions honorifiques accordees par l'empereur 
Jean Cantacuzene au debut de son regne aux premiers archontes de la metropole de 

h I . 87 
T essa onique . 

Palamas et Ies hierarchies 

De ce point de vue ii devient interessant d'evoquer cette «originalite» de la 
theologie palamite: l'abolition du râle de la hierarchie celeste dans l'reuvre de salut de 
l'humanite et implicitement dans l'acheminement de la creation vers la tran~figuration. 
Pour affirmer un tel point de vue Palamas utilisa beaucoup de prudence. A plusieurs 
reprises ses partenaires de controverse lui avaient en effet reproche de contredire le 
grand Areopagite. Le point etait sensible, parce que l'auteur de cette reuvre que Ies 
Byzantins consideraient l'un des plus venerables Peres, disciple de saint Paul, a eu une 
influence immense notamment sur la theologie mystique byzantine88

• Ainsi, Palamas, 
tout en se declarant toujours d'accord avec saint Denys, propose parfois ce que 
Meyendorff appelle «un correctif christocentrique», en fait une interpretation 
deplatonisante des textes areopagitiques89

. 

11 y a deux aspects de la critique de Palamas au modele de la hierarchie 
celeste. Le premier est le bouleversement de la hierarchie angelique par 
l'lncarnation, le second, consequence du premier, l'inutilite de la mediation des 
anges pour la communication de Dieu envers sa creation. 

Avant l'Incarnation l'humanite recevait la grâce de Dieu â travers la 
hierarchie celeste. Les visions divines des prophetes etaient reyues par l'union 
spirituelle aux anges: 

«Car, moi, ces mots, m 'amenent a penser que Ies visions prophetiques, 
loin d'etre inferieures a la raison humaine, sont superieures a natre 
intelligence, et j'accepte l'enseignement suivant lequel leurs contemplations 
sont semblables a celles des anges. Par leur purete, en effet, ils se trouvent 
prepares a l'union angelique et, par leur tension vers le divin, ils s'unissent 
aux anges; ils sont alors, eux aussi, modeles et fayonnes par Ies anges, 
comme ces derniers le sont par Ies ordres angeliques superieurs.»90 

87 J . Darrou~es, Regestes, I, V. N. 2286, p. 231; pour la question plus generale du role de 
l'empereur dans l'Eglise P. Guran, «Empereur latinophrone et patriarche hesychaste. Le document 
synodal

8
de 1380», Revue des et11des sud-est europeennes, Bucarest, 1-4, 2001, p. 53-63. 
Surtout sur Maxime le Confesseur. 

89 
J. Meyendorff, «Notes sur l'influence dionysienne en Orient», Studia Patristica II, Texte 

und Untersuchungen, Band 64, Berlin 1957, p. 547-552; J. Meyendorff, Jntroduction, p. 193 et p. 284 
«un correctif christologique fondamental qui releguait l'univers dionysien dans le domaine de la 
~osn:iologie «naturelle», anterieure a l'lncarnation», c'est-a-dire que l'actualite des hierarchies doit 
etre Jugee en fonction de l'Incarnation du Christ. 

90 
Triade, II. 3, 61, p. 514-515. 
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Mais apres l'lncarnation celles-ci ne sont plus necessaires car Dieu s'etait uni 
a l'homme. Cet evenement fondamental arretait l'histoire. Un nouvel Adam initiait 
une nouvelle creation. La hierarchie des anges meme se trouvait bouleversee: 

«li fallait donc que le commencement de la nouvelle creation soit lui­
meme nouveau. Car celui qui pour nous est alte jusqu'a nous dans 
l'humiliation a fait toutes choses nouvelles; c'est pourquoi lorsqu'il monte au 
ciel, comme le dit saint Cyrille, ce sont Ies anges de rang subalterne et plus 
proches du monde, dont ii fait des illuminateurs et des initiateurs des milices 
superieures: ce sont Ies anges subalternes qui ordonnent a leurs chefs de lever 
Ies portes eternelles, afin que celui qui a revetu la chair, dans son ineffable 
amour pour Ies hommes, puisse entrer et s'elever, pour s'asseoir au-dessus de 
toute principaute et de toute domination. Car ii est le Seigneur des puissances 
et le Roi de gloire qui possede toute puissance, meme celle de mettre Ies 
derniers au-dessus de premiers, lorsqu'il le desire. Mais avant l'apparition de 
Dieu dans la chair, rien de tel ne nous a ete enseigne par Ies anges, ni par Ies 
prophetes, en dehors de ceux qui ont decrit par avance la grâce qui allait 
venir: et maintenant qu'elle est apparue, ii n'est plus besoin que tout 
s'accomplisse par des intermediaircs. Nous trouvons aussi la meme chose 
chez le grand Paul: Aujourd'hui a etc revelee par l'Eglise aux principautes et 
aux dominations la sagesse infiniment variee de Dieu. Et chez Pierre le 
coryphee du chreur des ap6trcs: Par ceux qui nous ont preche l'Evangile dans 
l'Esprit Saint envoyes des cieux, ces choses aujmird'hui nous ont ete 
annoncees, dans lesquelles Ies anges desirent plonger leurs regards. Les plus 
petits etant ainsi devenus Ies plus grands sous l'action de la grâce, le bon 
ordre se trouve retabli pour demeurer intangible et admirable.»91 

Les anges ont ete crees par Dieu pour le servir, mais fias pour dominer le 
reste de la creation sauf s'ils y sont envoyes par leur Maître 2

• Bien qu'ils soient 
selon leur <lignite places plus haut que Ies hommes, ils ont re9u moins que Ies 
hommes la ressemblance de Dieu93

• Le propre de leur service de Dieu est d'etre 
envoyes aupres des hommes. 

Quant au role des anges dans l'evenement meme de l'Incarnation, la ou le 
Pseudo Denys evoque la mission de l'archange Gabriel comme preuve du 
fonctionnement de la hierarchie94

, Palamas souligne, au contraire, premierement 
que Gabriel, se trouvant a l'avant-dernier rang dans l'ordre de l'eloignement de 
Dieu, a ete initie le premier au mystere de l'Incarnation, secondement que l'union 

91 Triade, II, 3, 28-29, p. 442-443. 
92 Gregoire Palamas, Chapitres physiques 44, ed. R. Sinkewicz, p. 132/133, (Stăniloae, Fi/oca/ia 

VII, p. 554). 
93 Gregoire Palamas, Chapitres physiques 43, ed. R. Sinkewicz, p. 132/133, (Stăniloae, Fi/oca/ia 

VII, p. 553). 
94 

Denys I' Areopagite, La Hierarchie celeste, IV, 4, PG III, col. 181 C (Sources chretiennes, 
58bis, traduction M. de Gandillac, deuxieme edition, Paris, 1970, p. I 00); R. Roques, L 'univers dionysien. 
p. 319-329. 
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de Dieu avec t'homme se passa directement en dehors des hierarchies angeliques
95

. 

Le bouleversement des hierarchies ne regarde pas seulement Ies anges et leur role a 
l'egard des hommes, mais aussi la hierarchie ecclesiastique: 

«II n'en est pas ainsi seulement parmi Ies anges, mais aussi parmi nous: 
non seulement certaines visions de Dieu ne se realisent pas par une voie 
indirecte et par des intennediaires. mais elles se manifestent par elles-memes, 
directement, sans que Ies premiers servent de messagers aux seconds. Car le 
Seigneur des Seigneurs n ·est pas soumis aux lois de la Creation.»

96 

Et encore une fois Palamas nous ramene au ca:ur de la vie des hesychastes, 
car leurs visions divines attestent cette nouvelle realite de l'lncarnation. L'union 
avec Dieu est plus que n'atteint l'ange lui-meme, comme ii l'explique au sujet de la 
vision de saint Paul: 

«Paul se voyait par l'Esprit qui avait accompli le ravissement ... Telle 
etait en effet, son union avec la lumiere: Ies anges eux-memes ne peuvent y 
acceder. a moi ns de se depasser eux-memes par la grâce unifiante .... Et 
puisque Ies anges. aussi bien que Ies hommes. voient Dieu de cette fa9on, 
s'unissent a Dieu et chantent Dieu, ii est vraisemblable que, si un ange 
exprimait lui aussi cette vision spirituelle, ii parlerait absolument comme 
Paul: Je connais un ange qui avu, mais jene sais s 'ii etait ange, Dieu le sail.»97 

Les hierarchies ecclesiastiques rei;oivent toutes la meme vision 

Si la hierarchie celeste a ete bouleversee, d'autant plus la hierarchie terrestre 
n 'exerce elle non plus de fonction mediatrice. En revanche, ii y a Ies ordres de la 
societe chretienne, egaux dans leur proximite a Dieu, mais differents par Ies dons 
de l'Esprit re9us. Ces ordres correspondent aux diverses necessites de la 
communaute ecclesiastique: la mission par Ies ap6tres, le temoignage par Ies 
martyrs, la direction de l'Eglise par Ies eveques et la priere par Ies moines. Ces ordres 
representent la chretiente entiere, que Palamas appelle la «plenitude chretienne». 

«Voici donc que nous avons presente trois, un representant de chacun 
des trois ordres de la plenitude chretienne: au nom des ap6tres, Pierre, le 
coryphee, au nom des hierarques, Denys, )'interprete de toute la divine 
hierarchie, au nom des anachoretes, Isaac, le myste et l'initiateur de la vie 
hesychaste; et comme apropos des bergers, tors de la nativite du Christ, ii est 
ecrit qu'immediatement apres la parole de l'ange, une multitude de l'annee 
celeste se joignit a son temoignage, de meme une multitude d'ap6tres a 

95 Triade, II, 3, 28, p. 442. 
96 lbid. 
97 

Triade, II, 3, 37, p. 462-463. 
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manifeste l'accord avec la parole de l'apotre et une multitude de saints et de 
pretres s'est accorde avec chacun des deux autres temoins. Toute cette 
multitude unanime a donc crie, d'une seule voix, qu'il y a une lumiere se 
manifestant aux saints, differente de la connaissance qui provient de toute 
creature, bien plus sainte puisqu'elle est la gloire de la nature de Dieu et 
qu'elle se fait voir a ceux-la seuls qui ont acquis !'aspect de Dieu .... 
Pourtant, cette contemplation depassant Ies activites intellectuelles est le seul 
moyen, le moyen le plus clair, le moyen par excellence, pour montrer 
l'existence reelle de Dieu et le fait qu'il transcende Ies etres. Comment, en 
effet, l'essence de Dieu, n'existerait-elle pas, puisque la gloire de cette nature 
divine se fait voir aux hommes qui ont surpasse par la priere pure tout ce qui, 
dans la lumiere merne, est sensible et intelligible?»98 

La fonction essentielle de chacun de ces ordres est evidemment de rendre 
temoignage de la lumiere divine par la priere pure. Si Palamas evoque dans ce 
fragment seulement trois ordres, Ies apotres, Ies eveques et Ies rnoines, l'intention 
n'est pas d'oublier Ies martyrs. En effet dans cette troisieme partie de la deuxierne 
Triade ii evoque a plusieurs reprises )'exemple tellement eloquent de saint Etienne le 
premier martyr. D'ailleurs un peu plus loin ii enumere encore une fois Ies ordres de 
la chretiente qui rendent temoignage de la lumiere divine: Ies trois ordres sont Ies 
apotres, car ils ont accompagne le Christ sur le Thabor, Ies martyrs, car saint Etienne 
avu Ies cieux s'ouvrir et Ies moines, car saint Antoine cherchait la he5ychia99

. Dans 
la suite, Palamas inclut tous les saints et, fait plus surprenant encore, Ies prophetes et 
les patriarches de I' Ancien Testament comme temoins de la lumiere divine. Une 
societe unique de temoins de Dieu traverse le temps depuis la creation jusqu'a la 
resurrection finale, Ies iconographes post-byzantins representerent fidelement cette 
societe unique des amis de Dieu, range par cinq groupes suivant un ordre 
chronologique et non hierarchique, sur Ies murs exterieurs des eglises de Bucovine. 

Cette particularite de Palamas dans la comprehension des hierarchies n 'est 
pas commune a tous les auteurs hesychastes. Ainsi Gregoire le Sina'ite reste sur une 
ligne tres traditionnelle en ce qui concerne Ies hierarchies. ll essaye meme de 
trouver une equivalence tres exacte entre les hierarchies celestes et ecclesiastiques100

. 

Mais le meme Gregoire exalte d'un autre cote l'etat monastique, en considerant la 

98 Triade, II, 3, 38, p. 462-465. 
99 Gregoire Palamas, Triade II, 3, 66, (Stăniloae, Fi/oca/ia VII, p. 356). 
10° Conference d'Antonio Rigo a l'Ecole Pratique des Hautes Etudes, en mars 2002, sur un 

manuscril inedit de Gregoire le Sina"ite: la premiere triade angelique dans l'ordre de la proximitc a 
Dieu correspond a une triade patriarcale, la deuxieme triade angelique a une triade sacerdotale, 
archeveque, eveque et pretre; la troisieme triade angelique a une triade diaconale, hiero-diacrc 
(moine), diacre et sous-diacre. li reste a se demander si par la triade patriarcale Gregoire le Sina"ite 
comprenait une difference entre le patriarchc cecumenique, un des trois membres orientaux de 
l'ancienne pentarchie et le titre patriarcal qu'accordait le patriarche recumenique a certains cveques de 
son territoire par economie et par egard d'un pouvoir local. C'est le cas des patriarcats bulgare el serbe. 
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contemplation superieure a l'eucharistie 101
• En revanche, Symeon de Thessalonique 

n'en retient plus qu'un seul ordre parfait, celui des eveques, dispensateurs de la 
grâce increee. Mais c'est toujours Symeon qui oppose aux autres clercs, 
beneficiaires d'une consecration, Ies moines qui leur sont superieurs par la 
perfection de Ia vie 102

• Dans le tome de la Sainte Montagne (tomos hagioreitikos) 
pour Ia defense des hesychastes, signe par Ies figures proeminentes de I' Athos et 
Ies higoumenes des principaux monastere au debut de la dispute avec Barlaam, 
attribue a Gregoire Palamas, c'est l'ordre des moines qui re'j:oit une place 
privilegiee dans la «plenitude chretienne» a cause notamment de la pratique de la 
priere hesychaste. la voie royale vers la connaissance de Dieu comme lumiere, 
mais dans l'Homelie sur la Pentecâte ii insiste sur le role des eveques dans la 
transmission de la grâce. Si ces eveques. Gregoire Palams et Symeon de 
Thessalonique. ont du mal a se decider entre moines et eveques, c'est parce qu'ils 
reconnaissent aux deux ordres un role egalement important dans l'acheminement 
cschatologique de l'Eglisc. D'ailleurs a cette epoque Ies eveques sont choisis 
presque cxclusivement parmi Ies moines et, en tout cas, la consecration episcopale 

. 'd, · !Ol est prece ee par une tonsure monast1que -. 
II est difficile d'etablir un lien de causalite entre cette nouvelle tendance 

theologique, qui s'exprime par Palamas, et !'abandon progressif de la theologie 
politique eusebienne. D'une certaine fa'j:on la realite historique et la theologie 
politique se conditionnent reciproquement. Tant que l'Empire etait un pouvoir 
incontournable pour la communaute chretienne, Ia theologie s'est efforcee de lui 
trouver une place dans sa Weltanschauung et la litterature biblique avait de quoi 
nourrir cette reflexion. li etait plus difficile, en revanche, de se debarrasser d'un cadre 
theorique tellement elabore une fois que la decadence politique s'installe comme un 
phenomene quasi inevitable. Parallelement, la prise de conscience par Ies Byzantins 
d'une chretiente culturellement florissante et politiquement forte en Occident, qui 
entraîna vers le monde latin toute une partie de l'intellectualite byzantine, etait une 
menace pour la construction politique byzantine. La plupart des disputes politiques et 
religieuses des derniers siecles byzantins sont detenninees par cette provocation. La 
survie politique de l'Empire paraît dependre de la cooperation militaire avec 
!'Occident, la survie identitaire de !'antagonisme religieux avec celui-ci. C'est dans 
ce contexte que la theologie palamite, en proposant une eschatologie faisant 
economie d'un scenario imperial et se debarrassant tout court de l'histoire, 
accompagne intellectuellement la decadence politique de l'Empire. 

101 A. Rigo. Conferencc a l"EPHE. 
:~~ Sym~~n de Tessaloniqu~, Re~ponsa ad Gabrie/em Pentapolitanum, PC. 155. col. 881 D. „ A. l·ailkr, «La promouon du clcrc el du moine a !'episcopat el au patriarcat», REB, 59, 

_001. p. 125-146. 

https://biblioteca-digitala.ro


	0327_R
	0328_L
	0329_R
	0330_L
	0331_R
	0332_L
	0333_R
	0334_L
	0335_R
	0336_L
	0337_R
	0338_L
	0339_R
	0340_L
	0341_R
	0342_L
	0343_R
	0344_L
	0345_R
	0346_L
	0347_R
	0348_L
	0349_R
	0350_L
	0351_R
	0352_L
	0353_R
	0354_L
	0355_R
	0356_L



