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ICONOGRAPHIE ET LITURGIE.  
LE PROGRAMME ICONOGRAPHIQUE  

DE L’ABSIDE DANS QUELQUES 
MONUMENTS MOLDAVES

Cette étude propose une lecture de l’iconographie de cinq sanctuaires 
moldaves décorés à la fin du XVe siècle et au début du siècle suivant, par 
le biais de l’empreinte liturgique sur les choix des thèmes. La description 
des programmes et leur analyse est précédée d’un aperçu de l’histoire 
des commentaires liturgiques – principale source de l’interprétation des 
sacrements de l’Eglise – dans les derniers siècles de Byzance et par une 
présentation sommaire des conditions historiques et culturelles de l’essor de 
l’activité artistique en Moldavie pendant la seconde moitié du XVe siècle. 
L’analyse tâchera de prouver que non seulement les images traditionnelles 
du décor de l’abside, dont la signification ecclésiale et sacramentelle 
est connue, mais encore une des aditions les plus originales à ce tronc 
commun (hérité de Byzance), le « glissement » des scènes du cycle de la 
Passion dans le sanctuaire, renferme un fécond sens liturgique. 

L’eucharistie a constitué le mystère central dans la vie de l’Eglise dès 
les premiers siècles, offrant la communion réelle avec le Corps et le Sang 
du Christ. En Orient, ce réalisme eucharistique, contredit seulement par 
les adeptes de quelques hérésies1, trouve deux expressions théologiques ; 
la plupart des Pères des IVe et Ve siècle ont formulé une vision réaliste, 
proche de la direction ambrosienne2, tandis que des influences 
platoniciennes se retrouvent dans la théologie d’Origène3, Evagre et 
Pseudo-Denys, les approchant ainsi du spiritualisme augustinien4. Ce 
développement a engendré des commentaires qui ont remplacé les 
catéchèses sacramentelles ; si la catéchèse prend comme point de départ 
les mystères bibliques qui sont les types de l’eucharistie, la mystagogie 
propose une méditation sur les textes et les actions rituelles de la liturgie, 
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en leur conférant une valeur égale aux récits bibliques en tant que sources 
de gnose5. Les commentaires liturgiques expliquent la liturgie comme un 
système de symboles offerts à la perception. La voix la plus autoritaire 
demeure celle de Pseudo-Denys, qui ne présente jamais l’eucharistie d’une 
manière formelle – communion avec le Corps et le Sang du Christ –, mais 
comme symbole de l’unification de l’âme avec Dieu6. Ce développement 
est symptomatique pour une Eglise qui n’est plus seulement « peuple de 
Dieu », mais mélangée à la société de l’Empire et soucieuse de protéger 
ses mystères de la « foule »7. Ce symbolisme eucharistique a provoqué 
une sérieuse dispute théologique – la seule, en effet, sur ce problème à 
Byzance, selon Meyendorff8 –, simultanée à la crise iconoclaste ; lors du 
concile iconoclaste de 754, l’empereur Constantin V avait soutenu la 
thèse selon laquelle les oblats eucharistiques consacrés constitueraient 
la seule image (eikon) ou type (typos) du Christ, institués par lui-même. 
Cette thèse fut réfutée par le concile œcuménique de Nicée II (787), où 
les défenseurs des images ont réitéré leurs arguments, amplement articulés 
dans leurs écrits polémiques, qui précisaient qu’après la consécration, 
ces offrandes ne représentent guère une image, mais la vérité du Corps 
et du Sang du Seigneur9.

Une nouvelle controverse sur ce thème se déclencha toutefois au XIIe 
siècle sous les Comnènes, dans ’le contexte de l’essor de la philosophie 
antique – jamais réellement oubliée à Byzance –, qui encourageait une 
analyse rationaliste du dogme. Sotérichos Panteugenos10, diacre le la Grande 
Eglise et candidat au siège patriarcal d’Antioche, avec l’appui d’Eustache, 
métropolite de Dyrrachion et quelques autres théologiens, affirmait que dans 
la liturgie le Christ est immolé en tant que représentation (phantastikôs) ou 
image (eikonikôs), d’une manière symbolique (symbolikôs), car le sacrifice 
est offert par le Fils au Père et au Saint Esprit seulement; ses allégations ont 
été condamnées (en 1156 et 1157), et le réalisme eucharistique souligné 
de nouveau, par la définition de la liturgie – offerte à la Trinité entière – 
comme identique au sacrifice sur la Croix11.

Mais la dispute fut ravivée vers la fin du siècle par les écrits de 
Michel Glykas12, qui commentait la nature des espèces consacrées, la 
considérant corruptible dans l’intervalle qui suit leur consécration jusqu’à 
la communion, mais incorruptible dès qu’elles pénètrent le corps du 
communiant ; de plus, le Seigneur ne serait pas présent tout entier dans 
chaque fragment offert dans la communion, mais proportionnellement aux 
dimensions des fragments offerts. Ces propos étaient copieusement étayés 
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par des passages empruntés aux Pères – surtout à Saint Jean Chrysostome – 
interprétés au sens littéral. La théorie de Glykas fut rejetée par la plupart 
des théologiens, mais le patriarche Georges Xiphilinos (1191-1198) 
l’agréait ; son successeur, Jean X Kamateros (1198-1206) la favorisait ’de 
manière ouverte. Ses adversaires convainquirent l’empereur Alexis III de 
convoquer un concile – dont les actes sont, malheureusement, perdus – où, 
bien que la majorité des évêques et l’empereur même ne consentissent 
guerre à l’idée d’une nature corruptible des espèces, Glykas apporta de 
nouveaux arguments. La dispute n’était donc pas tranchée, et la seule 
décision fut un moratoire sur ce problème ; la prise de Constantinople 
en 1204 mit fin à la querelle, et, après un court regain de la dispute sous 
Théodore Laskaris, la position de Glykas fut condamnée – les théologiens 
de l’époque avançant l’argument scolastique des accidents.

Les deux controverses eucharistiques du XIIe siècle n’ont pas marqué 
des crises profondes dans l’Eglise, ce qui montre que dans la période 
moyenne et tardive de l’Empire Byzantin, comme dans le premier 
millénaire de son existence, la théologie eucharistique gardait comme 
impératif la défense du réalisme traditionnel contre les interprétations 
purement symboliques ou les exagérations de ce réalisme13.

La dernière étape de la synthèse liturgique byzantine14 est marquée 
par l’essor de l’hesychasme, dont la mystique se fonde sur l’expérience 
sacramentelle de la présence divine, présence tellement réelle qu’elle 
puisse être reconnue dans une lumière visible. Les différends des 
théologiens sur le problème de cette expérience directe ont évidement 
influencé leur vision de la liturgie et de l’eucharistie. D’une part, les 
théologiens qui voyaient la fidélité à l’Orthodoxie dans un formalisme 
conservateur, tel Grégoire Akyndinos, adversaire de Grégoire Palamas – 
mais sans subir d’influences latines –, d’autre part les hésychastes qui 
proposent une synthèse organique des formules patristiques, opposés à 
une nouvelle vague de spiritualisme platonisant nourrie par l’humanisme 
byzantin de l’époque paléologue15. Le dessein de ces derniers était de 
réinterpréter la théologie liturgique, fondée sur le mystère Pascal du 
Christ, partant de sa kénose par l’Incarnation, Passion et Crucifiement, à 
travers son exaltation par sa Résurrection, son Ascension et son siège à 
la droite du Père, jusqu’à sa glorification finale dans la Liturgie céleste de 
l’Agneau, avec les anges et les saints devant le trône du Dieu, étapes de 
la providence divine qui forment une réalité permanente représentée en 
images et réactualisée dans le rituel16. Rien dans l’action ou l’existence 
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de Jésus ne fait partie du passé, sauf sa manifestation dans l’histoire ; c’est 
donc lui le protagoniste de la liturgie céleste-terrestre de l’Eglise, qui prie 
« c’est toi qui offres et qui es offert, toi qui reçois et qui es distribué, ô Christ 
notre Dieu17 ». Le rituel ne constitue pas seulement une représentation 
mais bien une re-présentation, à travers des symboles, du salut apporté 
par le Christ, qui est devenu le Grand-Prêtre conduisant la liturgie de la 
communauté des saints18, « car le Christ n’est pas entré dans un sanctuaire 
fait par la main, copie du véritable, mais dans le ciel lui-même, afin de 
paraître maintenant pour nous en face de Dieu. » (Heb 9 : 27). Selon 
Robert Taft, « le chant de gloire de l’Eglise n’est que l’icône, la réflexion – 
dans le sens du mystère chez Saint Paul, apparence visible qui supporte 
la réalité qu’elle représente – de la liturgie céleste du Seigneur ressuscité 
devant le trône de Dieu. Elle est ainsi une participation toujours actuelle, 
vibrante, au rituel céleste du Fils de Dieu19 ».

Il faut aussi préciser qu’au cours de cette dernière étape de la synthèse 
byzantine, le culte reçoit une forte empreinte monastique, de plus en 
plus active après la victoire monacale de 843 sur l’iconoclasme. Les 
splendeurs du rite urbain, basilical, furent comprimées dans les étroites 
églises conventuelles, et même le clergé de la Grande Eglise ne put plus 
restaurer son rite complexe après la reprise de Constantinople en 1261. 
Les imposantes processions de l’introït sont remplacées par des sorties des 
officiants au-deçà du sanctuaire, et le service divin se déroule seulement à 
l’intérieur de l’église, ce qui amplifie le besoin d’interprétation symbolique, 
au fur et à mesure que des rites pratiques perdent leurs fonctions mais 
subsistent dans des formes abrégées20.

Dans cette ambiance liturgique transformée, l’expression théologique 
classique de la nouvelle synthèse se trouve dans les œuvres de Nicolas 
Cabasilas21, mystique et humaniste, qui redirige la théologie liturgique 
vers son noyau, loin de l’allégorisme des nombreux commentaires 
antérieurs. Combinant la spiritualité hésychaste et l’humanisme chrétien, 
ses traités ne proposent guère des interprétations extérieures aux structures 
et significations des rites et ne remplacent jamais la participation 
sacramentelle par la contemplation, qui ne constitue que son prélude. 
La liturgie est vue comme possibilité de la sanctification du fidèle, qui 
reçoit le pardon des pêchés et l’héritage du royaume par la communion 
sacramentelle, tout autre rite – antiphones, lectures, prières, chants – 
n’étant que des moyens conduisant vers le mystère central et, à un autre 
niveau de signification, lui aussi sanctifiant, des représentations des 
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événements de l’histoire du salut, destinées à provoquer un réponse de la 
foi. Il ne s’agirait donc pas d’un simple spectacle, ni d’un abstrus système 
de symboles, mais d’un sain réalisme, nourri par la piété populaire, qui 
ne réprime aucun gnosticisme élevé, adressé à une élite spirituelle.

Contemporain de Cabasilas, le Saint métropolite Siméon de Thessalonique 
fut un des plus influents théologiens palamites au début du XVe siècle, dont 
les écrits liturgiques se distinguent par l’abondance d’explications et la 
variété des sources, dans l’effort de dresser un répertoire des interprétations 
agréées par l’Eglise, montrant un souci de fidélité envers la tradition qu’il 
connut, ce ’qui lui a assuré un large prestige. Le mérite du métropolite 
Siméon est celui de formuler une liturgique fondée sur la théologie palamite 
des énergies, complétant ainsi l’œuvre de son antécesseur dans la chaire 
métropolitaine, qui n’avait pas développé ses thèses dans cette direction. 
Sa théologie eucharistique peut être résumée comme « présentation » de 
la réalité eucharistique – l’action divine de salut interprétée par le biais des 
énergies incréées – accessible aux croyants par le Christ, dans l’eucharistie 
même et, mutatis mutandis, dans tous les autres mystères22.

Les différentes interprétations du mystère eucharistique ont eu chacune 
sa portée dans l’articulation du décor des églises, qui, oblitérant la distinction 
entre architecture et décoration, était en effet conçu comme illustration de la 
vision chrétienne, pour abriter la communauté rassemblée dans la liturgie ; 
c’est la liturgie même qui offre l’interprétation de ces images car, sans 
elle, tout programme iconographique n’est plus un « cocon symbolique », 
mais une coquille vide. La représentation peinte et l’explication du service 
divin son deux aspects entremêlés de la vie religieuse, également fondés 
dans la théologie liturgique, qui a toujours souligné que la grâce descend 
des cieux (figurés par le sanctuaire et le service qu’y se déroule) dans le 
monde (figuré par le naos), tandis que le service d’autour de l’autel monte 
vers le trône divin, pour être retourné comme don de l’Esprit23. Bien que 
la liturgie et l’iconographie aient une portée symbolique, cela ne les rend 
pas allégoriques, métaphoriques ou abstraites, surtout pas dans la période 
moyenne et tardive de Byzance, quand liturgie et iconographie se dirigent 
ensemble du symbolique vers le narratif et le concret24.

Si au début l’art byzantin proposait une analogie de la cour céleste et 
impériale, moyennant un répertoire triomphal et apocalyptique hérité de 
l’Antiquité25, au fur et à mesure que l’Eglise a développé un cérémonial 
propre, la liturgie est devenue la principale source d’inspiration, surtout 
pour l’iconographie de l’abside, dont le décor a toujours gardé une 
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thématique christologique, sous deux aspects : présence et autorité26. Après 
le Xe siècle, avec l’essor de la liturgie dans la tradition culturelle et sociale 
à Byzance, attestée par des réformes liturgiques, la vie religieuse est centrée 
sur le problème de la présence du Christ dans les espèces consacrées, ce 
qui rend l’abside lieu de l’exaltation de l’eucharistie ; l’iconographie fait 
écho à ce phénomène par l’importance accrue des représentations des 
évêques (le prêtre qui consacre les offrandes eucharistiques remplaçant les 
visionnaires) et par l’accent mis sur l’institution de l’eucharistie lors de la 
Cène : à partir du XIe siècle la Communion des Apôtres ne manque pas dans 
le décor absidal27. Un type de décor se stabilise déjà – la Vierge et l’Enfant 
dans la calotte, avec la Communion des Apôtres, plus bas, et finalement 
des évêques vus de face, relevant au début du genre commémoratif28. Au 
XIIe siècle leurs silhouettes s’animent ; inclinés vers le milieu de l’abside, 
ils portent des rouleaux avec des inscriptions liturgiques, représentation 
typologique de leur participation à l’action déroulée dans l’abside. Des 
images placées dans l’axe du sanctuaire nuancent cette composition, 
reléguant les évêques célébrants à un rôle secondaire et mettant l’accent 
sur l’expression de la vision officielle de la christologie orthodoxe29. A 
Nerezi (1164), les évêques se prosternent vers une représentation de 
l’Hetimasia, avec la Colombe de l’Esprit, ce qui fait de cette représentation 
un symbole de la Trinité30 ; plus tard, à Kurbinovo (1191), l’image centrale 
est un autel avec la patène où repose le Christ adulte ; cette illustration du 
sacrifice eucharistique deviendra désormais traditionnelle, mais le Christ 
sera habituellement représenté comme enfant. De telles images évoquent 
les disputes christologiques du XIIe siècle concernant la présence réelle 
du Christ dans l’Eucharistie et le sens de l’offrande liturgique – adressée, 
selon les théologiens orthodoxes, à la Trinité entière (voir supra). L’art 
religieux byzantin s’éloigne ainsi des modèles impériaux, rattachant 
la mission de l’Eglise à son fondateur et concentrant le programme de 
l’abside sur la communion avec le Christ dans l’Eucharistie et sur sa 
présence dans sa création. Les thèmes dominants, bien anciens, ont été 
redécouverts sous la pression des mystagogies liturgiques, favorisant un 
renouveau iconographique pouvant affirmer avec toute autorité la vision 
christologique officielle31, par une « rédaction liturgique » probablement 
liée aux milieux théologiques constantinopolitains dans la seconde moitié 
du XIe siècle, après le schisme de 105432.

Voilà l’héritage liturgique et artistique – qu’on peut traiter comme 
deux phénomènes intimement liés, également fondés dans la théologie 
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sacramentelle de l’Eglise – qui fut repris dans la seconde moitié du 
XIVe siècle par la Moldavie. Le vrai essor d’une école moldave de 
peinture murale a toujours été lié au règne d’Etienne le Grand, voïvode 
du pays entre 1547 et 150433. Bien que des vestiges des décoration 
monumentales – ’nous dirions plutôt des débris – aient étés retrouvés 
lors de fouilles archéologiques au cours des dernières décennies34, une 
histoire de la peinture murale moldave avant la fin du XVe siècle – quand 
le patronage artistique princier se dirige vers l’édification et la décoration 
de nombreuses églises – reste encore une question ouverte de l’histoire de 
l’art médiéval roumain. L’héritage byzantin qui nourrit la culture moldave 
dès la fondation du pays, vers le milieu du XIVe siècle, ne fait aucun doute, 
mais les sources par lesquelles cet héritage fut acquis font encore l’objet 
de disputes. Si les liens directs avec la Byzance crépusculaire ont été 
questionnés avec beaucoup de scepticisme, il y a déjà cinquante ans, par 
Alexandru Elian35, les influences indirectes, par ’l’intermédiaire des pays 
balkaniques, bien que partiellement éclaircies, demeurent certaines36 ; la 
possibilité d’une série de relations directes a toutefois été réévaluée dans 
des recherches plus récentes37.

Il faut néanmoins préciser que l’empreinte byzantine fut interprétée 
d’une manière très libre et associée aux influences occidentales, assez 
fréquentes dans cette province de l’art post-byzantin qui a entretenu 
d’étroites relations avec le royaume Hongrois, la principauté de 
Transylvanie et la Pologne. 

« Pour la Moldavie, l’influence byzantine se résume surtout – à défaut 
de contacts directs plus riches et plus prolongés – à la réception et au 
dépouillement d’un prestigieux style de culture, le style byzantin […]. Les 
conditions de l’essor du jeune Etat moldave lui ont facilité […] l’émancipation 
de la domination d’un seul milieu culturel et lui ont donné la chance de 
créer un art qui porte le sceau d’une vigoureuse originalité38. »

De plus, l’analyse de la culture littéraire de ’la période du règne 
d’Etienne le Grand révèle des particularités qui la séparent de la période 
antérieure, parallèle aux dernières années de Byzance, marquée par un 
goût strictement médiéval, monacal et byzantinisant ; après cette vague 
d’influence bulgare (par les copies des œuvres d’Euthyme de Tŭrnovo et 
de ses disciples), dominée par de nombreux miscellanées qui dévoilent 
assez souvent un esprit hésychaste, l’activité littéraire sous Etienne le 
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Grand semble se rattacher plutôt à une culture chrétienne pour laquelle 
Byzance n’était qu’un intermédiaire. Cette éclipse de l’influence byzantine 
s’explique par les difficultés d’ordre politique et religieux qui ont suivi 
le concile de Ferrara-Florence et qui ont amené la Moldavie à rompre 
ses relations avec la Patriarcat Œcuménique et s’orienter vers les centres 
ecclésiaux anti-unionistes balkaniques, Peć et Ohrid39.

Dans ce contexte, les similitudes stylistiques et iconographiques des 
peintures murales moldaves avec les décorations monumentales balkaniques 
ne surprennent plus. Des savants grecs, parmi lesquels Miltiadis-Miltos 
Garidis40, ont essayé de corréler l’essor de la peinture murale moldave 
vers la fin du XVe siècle avec l’activité des peintres balkaniques qui ont 
travaillé dans la région centrale de la péninsule après la chute de Byzance. 
Les résultats de la comparaison des schèmes compositionnels et de 
quelques détails iconographiques, surtout dans le vocabulaire décoratif 
et le répertoire scénographique – vêtements, éléments de mobilier etc. – 
offrent quelques indices qui peuvent encourager des recherches plus 
nuancées, mais aucune conclusion définitive ne s’impose pour le moment, 
et surtout pas une subordination ancillaire de la peinture murale moldave 
aux ateliers balkaniques actifs aux Météores, à Treskavac ou Poganovo, 
bien qu’un peintre grec originaire de Trikkala – aux alentours des Météores, 
donc – ait été enseveli dans la chapelle d’une résidence voïvodale (église 
de Saint George à Hârlău) au début du XVIe siècle41.

Une question sensible dans l’histoire de la peinture murale en Moldavie 
demeure celle de la datation précise de chaque ensemble, opération 
difficile vu que les inscriptions votives ne mentionnent que la date de 
l’achèvement de l’édifice ; en partant de ces dates et en les comparant avec 
d’autres informations fournies par les graphites et autres inscriptions, les 
tableaux votifs et les documents de l’époque, en faisant aussi appel parfois 
à la comparaison stylistique, les savants ont proposé plusieurs hypothèses, 
souvent divergentes42. Évidemment, une approche profitable demeure la 
datation relative, essayant plutôt d’établir un ordre que des moments fixes. 
Une telle entreprise reste particulièrement difficile jusqu’au parachèvement 
d’un répertoire iconographique exhaustif de ces monuments. La lecture de 
ces peintures murales se révèle toutefois problématique, vu que les travaux 
de restauration ne sont pas encore commencés dans tous les monuments. 
C’est la raison pour laquelle on se bornera à présenter cinq iconographies 
absidales : l’église conventuelle de la Saine Croix à Pătrăuţi (1487), l’église 
conventuelle de Saint George à Voroneţ (1488), la chapelle de la cour du 
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boyard Ioan Tăutu (logothète sous Etienne le Grand et ses successeurs) à 
Bălineşti, sous le vocable de Saint Nicolas (1493), la chapelle de la cour 
voïvodale de Popăuţi, sous le vocable de Saint Nicolas (1496), et l’église 
conventuelle de l’Ascension du Seigneur à Neamţ (1497). Les datations 
mentionnées sont celles de la finalisation des travaux de construction ; 
selon Sorin Ulea, les décors peints suivent le même ordre43, mais, comme 
on va essayer de le prouver, les choix iconographiques et la distribution 
des scènes semblent indiquer un autre rapport chronologique.

A Pătrăuţi le schéma décoratif est des plus simples, en accord avec les 
dimensions réduites de l’édifice. La conque a perdu son décor peint, sauf 
les représentations des prophètes qui bordent sa limite vers le naos. Plus 
bas, dans l’axe, la Communion des Apôtres est illustrée dans deux scènes 
séparées par l’ouverture de la fenêtre, dont l’embrasure porte les images 
de deux anges-diacres. La Cène, au nord, et le Lavement des pieds, au sud, 
partagent le même registre. Les évêques célébrants occupent le registre 
inférieur, convergeant vers une représentation du Christ enfant dans une 
patène partiellement couverte d’un corporal, flanquée par deux séraphins. 
Dans une niche du mur sud se trouve une représentation de Saint Jean 
Baptiste-Ange du désert. Les images de l’arc triomphal son malheureusement 
très peu lisibles ; du coté nord, au même niveau que la Cène, on devine 
l’illustration d’un épisode de la Passion : Jésus emmené au jugement.

Les dimensions plus amples de l’église de Voroneţ permettent un 
système décoratif plus riche : sous la représentation traditionnelle de 
la Vierge avec l’Enfant flanquée de quatre archanges – tradition de 
l’iconographie moldave –, jusqu’au registre de la Communion des 
apôtres, s’interpose un registre supplémentaire, avec des séraphins44. La 
Communion est toujours séparée en deux épisodes par l’embrasure de la 
fenêtre, qui accueille la représentation du Christ sur la patène voilé par 
un corporal et assisté par deux anges-diacres. La Cène et le Lavement des 
pieds se font face, flanquant la Communion. L’arc triomphal contient deux 
séquences : des prophètes portant des attributs de la Vierge, bordant la 
conque, suivis par d’autres prophètes portant des rouleaux, convergeant 
vers un médaillon avec l’Agneau apocalyptique. Plus bas, sous les 
prophètes de l’Incarnation, sont représentés les saints Côme et Damien, 
et sous les médaillons des prophètes flanquant l’Agneau, la Dormition de 
la Vierge (au nord) et la Pentecôte (au sud).

La haute et profonde abside de Bălineşti se distingue par la multiplication 
des registres. Les séraphins au dessous de la Vierge sont remplacés par 
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des prophètes portant les attributs, ce haut registre continuant avec la 
Nativité du Seigneur, vers le nord, et la Présentation au Temple, vers le 
sud. La Communion, avec ses deux volets encadrant l’embrasure de la 
fenêtre, est flanquée par la Cène et le Lavement des pieds, mais cette fois 
d’autres images suivent : la prière de Jésus dans le jardin de Gethsémani 
et l’Arrestation continuent l’épisode du Lavement des pieds vers le sud, 
tandis que la représentation du tombeau scellé, gardé par les soldats, et 
l’Anastasis précèdent, au nord, la Cène. La vaste embrasure porte, dans la 
partie supérieure, la représentation du Christ dans la patène, sur un autel, 
avec le calice et l’Evangile, flanqué par deux anges diacres et deux saints 
diacres ; plus bas, deux autres saints diacres, Roman et Etienne, vénèrent 
le Christ. La série d’évêques célébrants est complétée, au nord, par la 
niche de la prothèse, avec une représentation du Christ dans le tombeau ; 
le sacrifice d’Abraham flanque cette niche du coté gauche. Sur l’arc 
triomphal, la généalogie du Christ est illustrée d’une manière qui rappelle 
une particularité iconographique de la tour-lanterne de Voroneţ45.

Bien qu’aussi assez ample, l’abside de Popăuţi semble plutôt 
« conservatoire », avec son décor laconique : le registre des séraphins 
réapparaît, suivi, plus bas, par la Communion qui, ici, « glisse » dans 
l’embrasure de la fenêtre. Cène et Lavement des pieds ne s’affrontent 
plus sur les parois nord et sud, mais se succèdent vers le sud, après la 
Communion sous l’espèce du vin ; de plus, cette succession est en frise, 
continuant directement avec la Prière au jardin et les autres épisodes de 
la Passion, qui suivent dans le naos. Le déroulement en frise de ce cycle 
apparaît aussi à Bălineşti, mais seulement dans le naos. La frise retourne 
dans l’abside, où, du coté sud, le Thrène et l’Anastasis précèdent la 
Communion sous l’espèce du pain. La peinture est totalement abîmée 
dans la partie inférieure de la fenêtre, on ’ignore donc quelle fut l’image 
vers laquelle convergeaient les évêques célébrants. La bordure de la 
conque est occupée par des séraphins flanquant un médaillon avec une 
silhouette féminine orante inscrite dans une étoile à huit rayons – qui, par 
la similitude de cette représentation avec celle de Probota, où l’inscription 
est encore visible, doit être Sainte Anne46 –, tandis que sur l’arc triomphal 
sont représentés deux séries de prophètes, les premiers orientés vers la 
Vierge de la conque, les autres inscrits dans des médaillons.

Finalement, à Neamţ le programme est encore plus traditionnel, avec 
le registre de séraphins interposé entre la Vierge de la conque et le registre 
de la Communion, flanqué par la Cène et le Lavement, comme dans les 
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premières absides décrites. Les évêques célébrants se dirigent vers un 
autel ; la destruction de la peinture autour de la fenêtre ne permet aucun 
détail supplémentaire. Mais l’intérêt de ce programme demeure dans la 
zone occidentale de l’abside : au dessus des grandes niches qui abritent 
les pastophores, deux images complètent l’iconographie de l’espace, la 
Transfiguration au nord et la Nativité de la Vierge au sud. L’iconographie 
de l’arc triomphal est extrêmement amplifiée, englobant la bordure 
de la conque, où des évêques flanquent un médaillon avec l’Agneau, 
tandis que dans la région médiane les apôtres sont groupés autour d’un 
médaillon avec la Vierge orante et vers le naos les prophètes ont comme 
image centrale un médaillon avec l’Ancien des Jours ; les derniers deux 
médaillons sont entourés de séraphins.

De la comparaison de ces programmes se dégage un noyau commun, 
stabilisé déjà dans l’iconographie byzantine de l’abside dès la moitié du 
XIIe siècle, réunissant l’ample silhouette de la Vierge trônant avec le Christ 
Enfant dans ses bras, la Communion des apôtres et les évêques célébrants, 
tenant des rouleaux avec des fragments de prières empruntées au service 
divin, convergeant vers une représentation du sacrifice Eucharistique – le 
Christ enfant sur la patène partiellement couvert par le corporal, assisté par 
des anges (et saints diacres, à Bălineşti) et, parfois, placé sur un autel ; le 
réalisme de cette illustration est accentué davantage par la placement de 
l’Evangile et du calice près de la patène. Des prophètes de l’Incarnation 
sont placés autour de la Vierge, habituellement sur la bordure de la conque 
ou, à Bălineşti, dans un registre inférieur. On notera quand même leur 
absence à Neamţ. Des séraphins entourent l’image du Théotokos, dans 
un registre sous la conque (Voroneţ, Neamţ) ou bien aussi sur sa bordure, 
à Popăuţi, où ils encadrent un médaillon avec Sainte Anne.

En addition à ce tronc commun, on trouve la Cène et le Lavement 
des pieds, qui ne manquent ’dans aucun programme, et son placés, 
habituellement, comme deux volets encadrant la Communion, à l’exception 
de Popăuţi, où les deux représentations se succèdent en frise vers le sud. 
D’autres épisodes du cycle de la Passion du Christ sont représentés à Popăuţi 
et Bălineşti, ce dernier monument présentant la plus riche séquence : 
Lavement des pieds, Prière au jardin de Gethsémani et Arrestation, du 
coté sud, et le tombeau scellé et Anastasis, du coté nord ; à Popăuţi le 
Thrène et l’Anastasis font face, du coté nord, à la Cène et au Lavement 
des Pieds, représentés au sud. De plus, ces images sont en effet le début et 
la conclusion respectivement du cycle de la Passion, qui se succède sans 
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césure dans le naos, l’unissant ainsi à l’abside ; le phénomène est le plus 
spectaculaire à Popăuţi, où la frise coule sans aucune barrière, englobant 
même la Communion des apôtres. Malheureusement la démolition du mur 
occidental du naos, dans le but d’élargir l’espace intérieur, a définitivement 
détruit cette iconographie tellement originale.

Hormis ces représentations, d’autres images complètent les 
iconographies, couronnant les archivoltes des niches-pastophores : à 
Voroneţ, Saints Côme et Damian et à Neamţ la Transfiguration et la Nativité 
de la Vierge ; à Bălineşti, vu la disposition architecturale particulière de 
l’église, dépourvue de niches amples dans le sanctuaire, la Présentation au 
Temple, du coté sud, et la Nativité du Seigneur, du coté nord, demeurent 
apparemment isolés dans un registre au dessus du cycle de la Passion.

L’iconographie de l’arc triomphal varie entre des formules très simples, 
tel le choix de Voroneţ, où des prophètes entourent un médaillon avec 
l’Agneau, et le monumental dépouillement de Neamţ, avec ses trois séries 
de saints, groupés autour des médaillons centraux : prophètes et Ancien 
des Jours, apôtres et Vierge de l’Incarnation, évêques et Agneau. Un choix 
particulier demeure celui de Bălineşti, avec ses quatre images illustrant la 
Généalogie du Christ selon le Prologue de l’Evangile de Mathieu. Cette 
iconographie de l’Incarnation, ici dans une perspective typologique, fait 
écho à la représentation de Sainte Anne vénérée par des forces angéliques 
à Popăuţi – et, plus tard, à Probota – comme mère de la Théotokos.

Les articulations et les différents degrés de complexité de ces 
programmes semblent désigner Pătrăuţi et Voroneţ comme variantes 
anciennes et Popăuţi et Bălineşti comme visions innovatrices, par la fusion 
de la nef et de l’abside à travers le cycle de la Passion, tandis que Neamţ, 
avec son bêma « archaïsant » et son audacieux arc triomphal demeure 
difficile à dater par rapport à ces groupages. Si l’antériorité de Pătrăuţi 
à Voroneţ est déjà agréée dans l’historiographie de l’art roumaine, la 
chronologie relative de Popăuţi et Bălineşti pose encore problème. Vu 
que c’est à Popăuţi que La Cène et le Lavement des pieds se déroulent 
en frise comme prologue de la Passion et, de plus, que cette frise de la 
Passion se déploie librement du sanctuaire au naos, on peut envisager ce 
programme comme parachèvement d’une tendance manifestée in nuce 
à Bălineşti, où la Passion est représentée en frise seulement dans le naos, 
tandis que dans l’autel le prologue et l’épilogue du cycle se composent 
de plusieurs scènes séparées par les traditionnelles bandes rouges, Cène 
et Lavement des pieds encadrant la Communion. Ce serait par ailleurs 
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une innovation iconographique de plus à paraître dans la chapelle d’un 
boyard, pour être reprise dans une chapelle de cour voïvodale ; Popăuţi 
et Bălineşti sont aussi les premiers ensembles moldaves où les Conciles 
œcuméniques soient illustrés dans le narthex. D’autres indices semblent 
indiquer plutôt l’antériorité du décor de Popăuţi47. Il serait toutefois 
trop audacieux de proposer une datation par le biais des programmes 
iconographiques et, de plus, moyennant l’analyse d’un seul espace. Les 
dimensions fort variées des églises et la coexistence de plusieurs modèles 
ont évidemment influencé les choix des iconographes.

Si on analyse les éléments de ces programmes, leur empreinte liturgique 
devient de plus en plus évidente. En effet, même la représentation de la 
Vierge portant l’Enfant comme reine des anges renvoie aux thèmes de 
méditation sur l’eucharistie, fréquents dans la littérature d’édification 
spirituelle en Orient dès la période patristique48, qui soulignent la figure 
de la Vierge comme modèle chrétien – même dans la participation à 
la Communion – et interprètent son acceptation du Saint Esprit lors de 
son Annonciation comme type de l’épiclèse (surtout dans les milieux 
syriaques49, orientaux où orthodoxes également, mais dans bien des 
sources grecques et latines aussi50). Le parallélisme réside dans le fait 
que l’Eucharistie fournit une relation réelle entre le monde matériel et 
le monde céleste, mise en œuvre par l’Esprit Saint lors de l’épiclèse ; 
par « l’œil de la foi » (lui même un don divin) l’homme aperçoit ce 
changement, qui devient un paradigme de la sanctification du monde, par 
l’acceptation de l’œuvre de l’Esprit. Cette coopération, cette réceptivité 
sont parfaitement illustrées par la Vierge au moment de l’Annonciation. 
La complémentarité est évidente : l’Esprit demande l’acceptation de la 
Vierge, tandis que le prêtre célébrant invoque l’Esprit ; chaque liturgie 
demande aux fidèles qu’ils fassent leur la réponse de la Vierge. De plus, 
la Vierge comme point nodal entre Dieu et hommes dans l’Incarnation 
est un type pour les sacrements, dans lesquels cette union se réactualise ; 
ils contiennent l’œuvre de l’Esprit, et, si la réponse de la foi accepte 
cette œuvre, ils peuvent « engendrer le Christ » dans le cœur de chaque 
communiant, comme l’affirme avec audace et lyrisme Saint Siméon le 
Nouveau Théologien51. La Vierge serait donc image de l’Eglise, comme 
source des sacrements, et modèle de coopération avec l’Esprit pour chaque 
fidèle ; son rôle est historique et eschatologique simultanément, car elle 
a engendré Dieu dans l’histoire et, dans les cieux, elle représente déjà la 
nature humaine restaurée à sa propre relation avec Dieu.
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La Communion des apôtres et les évêques célébrants sont les thèmes le 
plus étroitement liés au sacrifice eucharistique52. La première image a une 
histoire respectable, qui remonte au VIe siècle quand cette interprétation 
liturgique le la Cène fut probablement forgée. Elle était utilisée au IXe siècle 
dans les psautiers, illustrant les Psaumes 109 / 110, 4 «Tu es sacrificateur 
pour toujours, à la manière de Melchisédek » et 33, 9 / 34, 8 « Sentez et 
voyez combien l’Éternel est bon »53. Toutefois elle parut rarement dans la 
décoration monumentale du Xe siècle (dans la niche nord du sanctuaire de 
l’église rupestre du monastère de la Vierge Kaloritissa à Naxos54 et dans 
la prothèse de l’église cappadocienne Kiliçlar kilise à Göreme55) et de la 
première moitié du siècle suivant (dans l’abside de l’église Panagia ton 
Chalkeon à Thessalonique, 102856). Une telle rareté pourrait s’expliquer 
par la crainte de la thèse iconoclaste selon laquelle les espèces consacrées 
seraient les seules images acceptables du Christ. Après la décoration de 
l’église de Karabaş kilise à Soganlı57 (1060-1061), où ce thème apparaît au 
dessus d’une traditionnelle « Majestas Domini », il devient fréquent dans 
les décors du sanctuaire et presque obligatoire après le XIIe siècle58.

Avec les représentations des évêques célébrants, cette image offre 
une perspective ecclésiologique qui met l’accent sur l’Eglise céleste ou 
triomphante, dont l’Eglise terrestre n’est qu’un pâle reflet, exprimant 
ainsi une vision idéale et glorieuse, par le recours à ’l’analogie59. Au fur 
et à mesure que les commentaires liturgiques, envisageant le mystère 
central de la liturgie eucharistique, l’oblation des espèces consacrées, 
s’imposent dans la littérature chrétienne, l’abside commence à être vue 
comme lieu où le Christ se manifeste aux hommes dans son existence la 
plus accessible, sacramentelle60. 

« … l’Eglise byzantine ne néglige pas à manifester aux fidèles, sous la 
forme des images, le mystère de son existence. Ce mystère se résume dans 
la célébration eucharistique, car les créatures ont comme office principal 
le charge de louer Dieu. De même, l’unité de l’Eglise se résume dans la 
concélébration des saints évêques. Le Seigneur a montré, à l’occasion de 
son dernier repas avec ses disciples, la façon la plus parfaite de rendre 
cette louange à Dieu. L’action est reprise par des saints évêques … Bien 
que la liturgie, telle qu’elle est célébrée sur la terre, pourvoie le modèle 
d’après lequel sont représentées les célébrations des apôtres, des évêques 
et des anges, elle ne figure jamais dans l’iconographie byzantine comme 
une action strictement terrestre61. »



467

VLAD BEDROS

Une question toujours disputée demeure celle du moment précis 
illustré par la procession des évêques62 : Grande Entrée, bénédiction de la 
proskomidè ou bien fraction et distribution du pain ; mais de telles réponses 
sont difficiles à démontrer, car même si l’artiste avait voulu signaler un 
moment de la liturgie, il n’aurait pas nécessairement voulu le représenter 
exactement. La clef réside dans la représentation du Christ dans l’axe de la 
composition, car le thème est lié au dogme de sa présence réelle dans la 
communion ; mais cette présence est elle-même soumise à des variations, la 
liturgie étant simultanément figure et réalité, et par conséquent la modalité 
de la présence du Seigneur dans les oblats changeante, depuis sa présence 
en figure dans le pain de la prothèse, jusqu’à sa présence réelle dans le pain 
consacré63. Les premières illustrations du thème montraient un symbole 
plutôt qu’une image du Christ, tandis que plus tard il y eut une oscillation 
entre le Christ Enfant et le Christ Mort64. Le choix final qui s’impose est 
celui du Christ Enfant, mais les raisons précises demeurent incertaines. Un 
texte célèbre de Pseudo-Cyrille de Jérusalem, datant du VIe siècle65, des 
anecdotes des milieux monacaux66 et, surtout, l’essor du rite de la prothèse, 
dont la symbolique est centrée sur la Nativité67, auraient pu servir comme 
ressorts dans cette stabilisation du thème iconographique68. Dans cette 
perspective, le sens profond de la représentation des évêques célébrants est 
celui de la présence réelle du Christ dans le sacrifice eucharistique, tandis 
que des détails de la représentation peuvent indiquer des sens strictement 
secondaires, comme l’allusion au rite de la prothèse où au Melismos, par 
la figure d’un officiant qui s’apprête à morceler le corps de l’Enfant.

La Nativité comme réalité cachée symbolisée dans le rite de la prothèse, 
selon le commentaire de Nicolas d’Andida, pourrait également expliquer 
une des scènes qui complètent l’iconographie du sanctuaire à Bălineşti ; 
en effet, la représentation de la Nativité se trouve directement au dessus 
de la niche de la prothèse, bien que séparée de celle-ci par le registre 
de la Passion. La Transfiguration illustrée à Neamţ dans un contexte 
similaire pourrait elle aussi trouver un raison liturgique, car l’épiclèse 
de la liturgie de Saint Basile utilise une pétition assez suggestive dans 
ce cas : « nous te prions, nous te supplions, ô Saint des Saints : plaise à 
ta bonté que vienne ton Esprit Saint sur nous et sur ces Dons ici offerts, 
qu’il les bénisse, les sanctifie et manifeste ce pain comme le vénérable 
et propre Corps de notre Seigneur, Dieu et Sauveur, Jésus-Christ, et ce 
Calice comme le vénérable et propre Sang de notre Seigneur, Dieu et 
Sauveur, Jésus-Christ, répandu pour la vie du monde ». L’utilisation du 
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terme « manifester » (anadeîxai) ne produit pas une relativisation du sens 
consécrateur de l’épiclèse, car il exprime une prière à Dieu d’envoyer 
son Esprit pour manifester dans une figure la réalité qu’elle représente69 ; 
ce sens de l’épiclèse comme théophanie et transfiguration offre une clef 
de lecture liturgique pour la représentation qui couronne la niche de la 
prothèse du sanctuaire de Neamţ. 

Soulignons quand même que ces images peuvent être toutefois 
rapportées à l’espace du naos. En effet, près du sanctuaire on retrouve 
souvent des scènes appartenant au cycle des Grandes Fêtes ; Dormition 
de le Vierge et Pentecôte se font face à Voroneţ sous l’arc triomphal, 
tandis qu’à Neamţ les images se multiplient : dans les zones supérieures 
sont illustrés l’Exaltation de la Croix (au nord) et l’Ascension (au sud), 
tandis que la Prière de Jésus dans le jardin de Gethsémani (au nord) et 
l’Anastasis (au sud) occupent les zones inférieures. On reconnaît dans les 
deux dernières le début el la fin du cycle de la Passion.

Cette interpénétration des espaces trouve son expression parfaite 
dans la libre circulation du cycle de la Passion autour du naos et 
dans le sanctuaire, à Popăuţi et Bălineşti. Ce choix iconographique 
particulièrement audacieux ne peut se fonder que sur une vision liturgique, 
proclamant la synaxe eucharistique comme sacrement de l’unité de 
l’Eglise, surtout dans la variante de Popăuţi, où la frise de la Passion 
englobe même la Communion des apôtres, image dont on a vu déjà le 
caractère ecclésiologique. Une telle fusion renvoie directement au texte de 
la Mystagogie de Saint Maxime le Confesseur, lorsqu’il écrit que l’Eglise 

« est substantiellement une, n’étant pas divisée par ses parties [sanctuaire 
et ‘temple’] à cause de leur différence réciproque, mais encore elle délie 
ces mêmes parties de la différence qui se trouve dans leur dénomination 
en les référant à son propre ‘un’, montrant que toutes deux sont la même 
chose l’une pour l’autre, faisant apparaître que l’une est pour l’autre par 
cohésion ce que chacune est par constitution pour elle-même. Le temple 
est sanctuaire en puissance […], le sanctuaire est temple en acte70 ». 

En effet, la Passion et la Résurrection du Christ, mystère central dans 
l’histoire du salut, sont annoncées dans l’Ecriture et renouvelées dans 
chaque chrétien par les sacrements de l’Eglise71. Les commentaires 
byzantins ultérieurs ont toujours mis l’accent sur l’aspect commémoratif 
de la liturgie eucharistique, comme représentation de la mort et de 



469

VLAD BEDROS

la résurrection du Seigneur, reléguant certains rites à un symbolisme 
purement représentatif, qui interfère parfois avec le symbolisme 
sacramentel efficace, sans le rendre toutefois inopérant72 ; vers la fin 
de Byzance ce rapport change quand même radicalement par l’essor 
du réalisme liturgique dans les écrits de Nicolas Cabasilas. Pour lui, la 
signification commémorative ne se rompt pas des autres dimensions du 
signe sacramentel et liturgique, dont le fonctionnement devient personnel, 
car la liturgie visible de l’Eglise exprime le culte intérieur de l’âme73. Les 
thèmes de la Mystagogie seront toutefois repris dans le commentaire 
liturgique du Siméon de Thessalonique, chez qui l’idée de l’unité, cette 
fois élevée aux dimensions de l’univers entier unifié dans le Christ, est 
reprise avec un enthousiasme nouveau74.

L’unité de l’Eglise réapparaît comme thème principal dans un autre 
contexte iconographique : l’arc triomphal de Neamţ, avec ses trois 
séries de saints – prophètes, apôtres et évêques – convergeant vers trois 
représentations de la divinité dans lesquelles toute l’histoire du salut 
est récapitulée : L’Ancien des Jours, figure de Dieu selon la vision du 
prophète Daniel, entouré des visionnaires de l’Ancien Testament, le 
Christ Enfant porté par la Théotokos orante, vers lesquels convergent 
les témoins de l’Incarnation et de la nouvelle alliance, les apôtres, et 
l’Agnus victor apocalyptique75, scintillant d’un pure blancheur au milieu 
des évêques. Couronnant l’autel et l’étroit espace qui le précède, dans 
lequel les officiants se rejoignent pour l’oblation eucharistique, cet ample 
illustration de l’Eglise triomphante souligne la grandiose vision d’un 
sacrifice cosmique et rappelle les mots de l’Historia Ecclesiastica : 

« L’Eglise est le ciel sur la terre, le lieu dans lequel le Dieu céleste demeure et 
se meut … Elle a été préfigurée dans la personne des patriarches, annoncée 
dans celle des prophètes, fondée dans celle des apôtres, consommée dans 
celle des martyrs et ornée dans celle des évêques76. »

De plus, l’image de l’Agneau mis en relation avec les saints évêques 
exprime la vigueur avec laquelle l’Eglise attend la Seconde Parousie, 
sentiment jamais estompé dans la vie spirituelle orthodoxe, car la liturgie 
n’est pas seulement l’accomplissement du passé, mais aussi espérance 
dans l’avenir, déjà partiellement réalisé, car l’incarnation du Christ a unifié 
les liturgies du ciel et de la terre : 
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« Les anges et les hommes sont devenus une seule Eglise, un chœur unique, 
par la manifestation du Christ qui est à la fois du ciel et de la terre … En 
venant parmi nous, le Christ nous a placé avec les anges, nous a établi 
dans les chœurs angéliques77. » 

La future vie dans le Christ, embryonnaire ici-bas, arrive à sa maturité, 
dans le monde futur, à travers la vie sacramentelle et mystique dans 
l’Eglise78. Cette vie offre une expérience anticipée de l’eschaton, car le 
signe sacramentel et liturgique annonce la plénitude eschatologique79. 
Les représentations de l’Agneau, apposées comme des sceaux sur les 
embrasures des niches des prothèses – en effet, l’office de la proskomidè 
l’invoque directement – ou, à Voroneţ, sur la clef de l’arc triomphal – 
juste au dessus de l’endroit où l’on reçoit la communion, donc –, sont 
des invitations à éveiller « l’œil de la foi » pour se rendre compte que 
« l’image sensible ne renvoie pas à une réalité intelligible, mais à la réalité 
eschatologique du Christ80 ».

En conclusion de ces considérations, on ne pourrait que souligner 
davantage le caractère fondamental de la liturgie pour la compréhension 
du système décoratif des églises81 et surtout du programme iconographique 
du sanctuaire. La relation des images avec le rite ne réside guère dans la 
simple illustration, mais dans la proclamation, par des moyens différents, 
d’une seule vérité : la présence réelle du Christ, unificateur de son Eglise 
et du cosmos entier. Il s’agirait donc d’une correspondance globale 
dans la signification et d’un redoublement dans l’image, par les moyens 
de l’image, du déroulement liturgique, amenant ainsi les participants à 
accepter la vérité sacramentelle. ’L’image fonctionne comme catalyseur du 
« sentiment de présence » (aisthesis parousias) dont parle Saint Grégoire 
de Nysse dans son commentaire à la Cantique82. 

Note

Les images qui suivent font partie d’une documentation personnelle, 
que j’ai pu constituer avec l’accord el l’appui généreux des directeurs 
des travaux de restauration en cours dans les monuments présentés : 
Mme Geanina Roşu (Bălineşti), Mme Carmen Solomonea (Popăuţi), Mme 
Teodora Spătaru-Ianculescu (Neamţ), M. Oliviu Boldura (Voroneţ) et M. 
Ioan Chiriac (Pătrăuţi). Je leur saurai toujours gré pour leur aide dans le 
parachèvement du répertoire iconographique de ces sanctuaires. 
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Pătrăuţi. Saint Grégoire le Théologien

Voroneţ. La Communion sous l’espèce du pain
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Voroneţ. La Communion sous l’espèce du vin

Voroneţ. La Cène
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Voroneţ. Le lavement des pieds

Voroneţ. Le Christ dans la patène
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Voroneţ. Arc triomphal

Neamţ. La conque
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Neamţ. La Cène et la Communion sous l’espèce du pain

Neamţ. La Communion sous l’espèce du vin et le lavement des pieds
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Neamţ. Nativité de la Vierge



477

VLAD BEDROS

Neamţ. La Transfiguration
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Neamţ. Exaltation de la Croix et La prière au jardin de Gethsémani
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Neamţ. Ascension et Anastasis
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Bălineşti. La conque

Bălineşti. La Communion sous l’espèce du pain
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Bălineşti. La Communion sous l’espèce du vin

Bălineşti. La Cène
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Bălineşti. Le lavement des pieds

Bălineşti. La prière au jardin de Gethsémani
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Bălineşti. L’arrestation

Bălineşti. Le tombeau scellé
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Bălineşti. Anastasis 

Bălineşti. La Nativité du Seigneur
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Bălineşti. La présentation au Temple

Bălineşti. Le Christ dans la patène
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Popăuţi. La conque

Popăuţi. La paroi de nord
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Popăuţi. La paroi de sud

Popăuţi. La Communion sous l’espèce du pain
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31 Popăuţi. La Communion sous l’espèce du vin

32 Popăuţi. La Cène
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Popăuţi. Le lavement des pieds
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Popăuţi. Le thrène
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Popăuţi. Anastasis

Neamţ. L’arc triomphal
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Voroneţ. Niche de la prothèse ; l’Agneau

Bălineşti. Niche de la prothèse ; l’Agneau
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36   Ibidem, pp 177-179. « Les principaux éléments empruntés par la Moldavie à 
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des zones intermédiaires, pas toujours faciles à repérer, et ils ont réclamé, 
jusqu’à leur assimilation, des intervalles temporaires difficiles à préciser. ». 
Il s’agirait donc d’une influence de la synthèse byzantino-slave que les 
Roumains ont pu recevoir pendant une longue collaboration avec les centres 
de pouvoir dans les Balkans, exprimée, pendant la conquête turque de la 
péninsule, par le généreux accueil des refugiés Bulgares et Serbes, parmi 
lesquels, nécessairement, des clercs, des artistes et des intellectuels qui ont 
renforcé les éléments de la synthèse byzantino-slave déjà assimilés par la 
culture locale. 

37   Ş. GOROVEI, « Aux débuts des rapports moldo-byzantins », Revue Roumaine 
d’Histoire, t. 24, no. 3 (1985) ; récemment, Ş. Papacostea a apporté une 
preuve hors aucun doute du passage de l’empereur Jean VIII Paléologue 
à travers la Moldavie (Ş. PAPACOSTEA, « Un humaniste italien au service 
de Byzance en Europe Centrale au XVe siècle », Études Byzantines et 
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l’objet d’une ample critique dans l’étude de ELIAN, « Moldova şi Bizanţul », 
pp. 119-149.

38   A. ELIAN, « Moldova şi Bizanţul », 177-179.
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ortodoxe » [Les liens de la métropolie d’Ungrovlachie avec le patriarcat de 
Constantinople et les autres Eglises orthodoxes] Biserica Ortodoxă Română, 
t, 62 (1959), p, 910) signale les arguments qui peuvent réhabiliter cette thèse. 
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