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accomplir |'écriture

Comment, dans les « Actes des Apdtres », la nouveauté de la voie
chrétienne a-t-elle été écrite en ses commencements ? C’est
autour de cette question que se rencontreront les onze études ict
rassemblées. Elles ne prétendent ni avancer des hypothéses iné-
dites, ni faire le point sur I'état des recherches exégétiques, ce qui
se trouve aisément dans les publications spécialisées. La pers-
pective selon laquelle chaque approche a éié menée et leur
ensemble organisé dans ce cahier veulent mettre en lumiére la
richesse des rapports du livre avec I'histoire, que ce soit celle de
sa propre composition, celle des événements qu’il évoque ou
encore celle des siécles pendant lesquels il a continué d’exercer
son pouvoir. Ces pdles qui, comme on le verra, sont étroitement
dépendants entre eux expriment, chacun a sa maniére, la tension
entre le moment fondateur de l'intervention de Dieu et son accom-
plissement dans la durée : tension qui définit le dynamisme de
IEsprit et le temps de I'Eglise.



Si le choix de cette visée a paru justifié, c’est parce que, dans son
travail d’historien et de théologien, Luc n’est pas prisonnier du
désir de reconstruire des origines qui se brouillent toujours a
mesure qu’on croit les rejoindre et qui engendrent le mythe, la ol
on attendait la solidité du fait historique. Il entrecroise magistra-
lement les fils multiples d’une écriture complexe, alliant des genres
qui, poussés a I’'extréme, confineraient d’'un cété au procés-verbal,
de l'autre a la légende dorée. Les actes des premiéres commu-
nautés et des débuts de la mission, proposés a Théophile pour
confirmer sa foi, parlent, a travers une enquéte sur le passé récent,
d’un présent qui ne lui ressemble déja plus et de l'accomplis-
sement a venir du mouvement né a la Pentecote. Conjoncture
privilégiée pour en accomplir également I'écriture.

Pour faciliter le parcours du champ ainsi délimité, quatre parties
indiqueront de grandes avenues. Les deux premiéres voudraient
répondre a la question : comment le récit des origines de I'Eglise
a-t-il été composé ? A partir des indices de lecture que le texte
fournit lui-méme, trois analyses expliquent d’abord dans quelles
conditions historiques, littéraires et idéologiques il a été produit et
trois autres développent les implications théologiques de I'avan-
cée missionnaire au sein du monde antique. Les deux derniéres
parties fournissent des exemples de lectures ou d’utilisations du
livre des « Actes » au cours du temps. Elles abordent de courts
passages en quelque sorte de I'extérieur, soit pour trouver leurs
éléments structurants ou, peut-étre, des points de déstructuration,
soit pour souligner leur efficacité lorsqu’ils ont eté repris & trois
moments importants de I'histoire.



écrire les actes
pour entrer dans l'histoire

Quand Luc, chrétien de la troisiéme génération, entreprend sa
double enquéte sur les origines de la Bonne Nouvelle au temps
de Jésus et au temps des apbtres, il puise ses matériaux parmi les
témoignages fransmis par diverses traditions. Mais son travail
d’écriture, en fixant la mémoire des «événements qui se sont
accomplis » et que, pour une grande part, il n’a pas vécus, refléte
des modes d’existence, des préoccupations et un horizon culturel
relativement nouveaux. Le temps de Paul n’était déja plus celui
des Douze, le temps de Luc n’est plus celui de Paul. Les enjeux
de la mission et les questions que se posent les communautés
sont pointés sous des traits qui évoquent la forme lucanienne de
chrétienté qui ira en s’imposant de plus en plus.



Ainsi le livre du Nouveau Testament qui s’attache de plus prés aux
actes et aux paroles des premiers témoins se trouve profiler en
plusieurs domaines les lignes d’évolution ultérieures. En fait, le
milieu producteur du récit qui semble avoir pris ses distances par
rapport au judaisme et aux judéo-christianismes pour s’engager
nettement sur la voie de I’hellénisation, n’a laissé libre cours au
besoin de fixer le temps des origines que pour y donner a lire le
signe et la raison de I'expansion de 'Evangile voulue par Jésus et
soutenue par I'Esprit. Nulle nostalgie, nulle peur de I'avenir, mais
bien une confiance joyeuse dans les chances de la voie nouvelle.

Au plan littéraire, Luc met en ceuvre un principe d'écriture de I'his-
toire qui reprend, dans la coulée du récit, des éléments populaires
et légendaires pour les intégrer a un schéma qu'il invente et qui
sera promis & une luxuriante postérité, le genre hagiographique.
Analysé du point de vue historique, le livre est resitué dans Yen-
semble de ses conditions de production : c’est alors qu’il révéle
toute son efficacité comme instrument d’intervention idéologique.
Sa volonté manifeste d'élargir les termes et les thémes du mes-
sage, ainsi que I'espace de sa diffusion, embraye sur les modi-
fications politiques et religieuses en cours dans 'Empire romain
au dernier quart du premier siécle. Luc, solidaire de la tradition
qu'il représente, réécrit les commencements de la mission en
fonction de pratiques de consensus et de structures de com-
promis qui annoncent déja celles qui ouvriront au christianisme,
beaucoup plus tard, les portes de Rome.



luc : portrait et projet

Evangéliste, Luc connait son métier d'historien. Par son owvrage, il tient
a familiariser un public varié avec la foi chrétienne. 1l espére awussi que
Son récit affermira les convictions de ses lectenrs croyants. Homme de la
troisieme génération, il §appuie, dans les Actes comme dans UEvangile,
sur des tradisions et des sources transmises en Eglise. Son ounvrage double
compléte UEcriture d'alors, VAncien Testament, et suggére wn christia-
nisme 4 deux poles, judéo-chrétien et pagano-chrétien, dont Vorigine bisto-
rigue coincide avec Plerre et Paul, les dewux témoins privilégiés du Christ.
L’histoire des hommes est le terrain de Vintervention salutaire de Dien.

Comparé a I'évangéliste Marc, Luc manifeste I'expérience et le talent
d’un écrivain*. Suivant les cas, il adopte un style littéraire qui rappelle
les philosophes ou les historiens grecs contemporains. Ainsi le discours
de Paul sur I'Aréopage atteste-t-il une connaissance précise de thémes et
de motifs stoiciens et platoniciens. Les rebondissements que connait I'ins-
truction de I'apdtre manifestent, par ailleurs, un métier d’historien — au
sens antique du terme — qui sait créer du suspense, désigner les faits
marquants et fournir, par des discours, le sens des événements. Maitre de
sa plume, Luc sait varier son style : si dans I'Evangile, particuliérement
dans I'évangile de I'enfance (Lc 1-2), il adopte le style de V'Ecriture, dans
les Actes, en revanche, au fur et 2 mesure que la bonne nouvelle gagne
le domaine des Grecs et des Romains, la langue perd de son caractére
hiératique, inspiré par la Septante, pour se modeler sur un parler profane.

Parmi les écrivains d'alors, I'évangéliste nest pas le seul i initier le
public grec 2 une pensée étrangere : la curiosité proverbiale des Hellenes
avait favorisé la production d’ceuvres consacrées aux sagesses égyptiennes,
chaldéennes ou juives Il semble toutefois que Luc fur le premier 2
présenter un mouvement religieux sur le mode historique. Dans I'Evan-
gile, il poursuivit l'effort de son devancier principal, Marc, qui, méme s'il
en avait renouvelé le genre, avait inscrit son ceuvre dans la catégorie

1. Cf. E. PLOMACHER, art. « Apostelgeschichte », dans TRE 3, Berlin, New
York, 1978, pp. 483-528 ; W. C. VAN UNNIK, « Luke's Second Book and the Rules
of Hellenistic Historiography », dans J. KREMER, éd., Les Actes des Apdtres.
Traditions, rédaction, théologie (BEThL, 48), Gembloux, ‘Leuven, 1979, pp. 37-60.
2. Cf. A. MOMIGLIANO, Sagesses barbares. Les limites de Phellénisation (Les
textes & I'appui), trad. de Vanglais par M.-C. ROUSSEL, Paris, 1979. ‘



frangois bovon

biographique ®. Dans les Actes, Luc recourut a Ihistoriographie, appliquée
d’habitude aux cités ou aux empires?, Son récit raconte les débuts du
christianisme, remplacant les généraux par des apotres et les princes par
des missionnaires. Quant au moteur de l'histoire — cest la nouveauté
principale —, il cesse d’étre la volonté humaine ou la gloire d’'une nation,
pour devenir le projet salvifique d'un Dieu.

Faut-il — question complémentaire — ranger l'ouvrage de Luc parmi
les expressions antiques de la propagande religieuse ® ? Certes, Luc cherche
a gagner la sympathie d'un public qui commence a connaitre la secte
chrétienne et croit devoir s'en méfier. Mais I'ambition lucanienne-dépasse
le désir de se faire bien voir et le souci d’obtenir a la mission chrétienne
une place au soleil. Loin de court-circuiter la prédication évangélique,
itinérante ou locale, I'auteur souhaite gagner des cceurs a I'’Evangile.
Comme il le dit lui-méme dans le prologue 2 son ceuvre double (Lc 1, 4),
il tient a confirmer l’enselgnement catéchenque que les communautés
dispensent et dont certains, tel Théophde, 2 qui I'ccuvre est dédiée, ont
déja bénéficié. Cette confirmation s'opére 2 un triple niveau : 2 la pro-
clamation orale s'ajoute ici le texte écrit; a I'Evangile-message répond
I’évangile - histoire ; & la parole populaire et sémitique s’adjoint main-
tenant une ceuvre littéraire, d'un niveau culturel et social supérieur.

situation historique de luc
dans le christianisme primitif

De quels matériaux Luc disposait-il quand il se mit a rédiger son ceuvre ?
Pour le premier volet de son diptyque, I'Evangile, la réponse est facile :
il composa son ouvrage en travaillant sur trois documents au moins,
V'Bvangile de Marc, la Source des Jogia (recueil de sentences de Jésus)
et ce que 'on appelle son « bien propre ». Dans les trois cas, il s'agissait
de documents portés par la communauté chrétienne et marqués au coin
du message évangélique. En termes techniques, cela revient a dire que la

3. Cf. Ch. H. TALBERT, What is a Gospel ? The Genre of the Canonical Gospels,
Londres. 1977.

4. Luc, cela est évident, s’inspire aussi de Thistoriographie vétérotestamentalre
et juive. .
5. Ci. E. S, FIORENZA éd., Aspects of Religlous Propaganda in Judaism and
Early Christianity (Umvers:ty of Notre Dame Center for the Study of Judaism and
Christianity in. Antiquity, 2), Notre Dame, 1976.

10



luc, portrait et projet

tradition avait un enracinement ecclésial (divers Sitze im Leben de
I'Eglise) et une connotation kérygmatique (souvenirs réinterptétés a la
lumiére de Piques). : :

Selon divers auteurs, tel Martin Dibelius ¢, aucune source de ce genre
n'existait 4 propos des apdtres et de la vie des premleres communautés.
Luc aurait dfi tout innover. Partant de zéro, il serait allé lui-méme 2 la
quéte de matériaux épars et délaissés. Lexistence, au premier siécle, d'un
seul livie d’Actes des aporres, serait Vindice de ce désintérét général a
I'égard des porteurs et des bénéficiaires de I'Evangile, apdtrés et premicres
Eglises, en un mot de tout ce qui n'est pas le message.

A mon avis, cette perspective est erronée. Des écrits ‘aussi divers que
Y Apocalypse, VEpitre awx Hébreux, 'Evangile de Jean ou le corpus pau-
linien révélent une structure théologique ferme : le message de salut,
pour atteindre les hommes, doit passer par l'intermédiaire des témoins :
I'identité et le sort de ces messagers ne sont pas indifférents. La réconci-
liation — pour le dire en termes pauliniens — s’accompagne de la. parole
de la réconciliation (2 Co 5, 18-21) : le Christ a donc besoin de I'apérre.
Selon I'image johannique, le Fils est appuyé sur le sein du Pére (Jn 1, 18),
et le disciple bien-aimé repose sur la poitrine du Fils (Jn 13, 23) : l'accés
a la révélation chrétienne passe donc par la parole johannique et non par
une illumination directe. Ainsi les premiers croyants se sont-ils attachés
aux apOtres en adhérant au Christ. La forme méme du canon néotesta-
mentaire (évangiles et épitres apostoliques) confirme lexistence et I'im-
portance de cette structure binaire.

Le sort des communautés, partlcuherernent dans les récits des premiéres mis-
sions et des fondations d’Eglises, n’a non plus laissé personne indifférent.
La vie de foi de la communauté romaine (Rm 1, 8) par exemple, les
souffrances des Eglises de Judée (1 Th 2, 14) sont connues : on les évoque
dans le culte, on les donne en exemple dans la catéchése .

les sources du livre des actes

Si Luc a donc été le premier 2 rédiger un Jivre consacré a la diffusion de
PEvangile et 4 la vie des temoms, 11 n’a pas été le premier 2 transmettre
des informations et des récits 4 ce propos. Luc a disposé, dans les Actes,

6. M. DIBELIUS, « Stilkritisches zur Apostelgeschichte » (1923), dans M. DIBE-
LIUS, Aufsétze zur Apostelgeschichte (Forschungen zur Religion und Literatur
des A. T. und N.-T., 60), Gottingen, 1961 (42 éd.), pp. 9-28.

7. Cf. F. BOVON, «’L’ongme des récits concernant les apéires », Revue de théo-
logie et de philosophie, 3= série, 17 (1967), pp. 345-350.

1



frangois bovon

de sources diverses, écrites ou orales. Comme le suggére la présence de
divers genres littéraires fermes (récits de miracle, description de premiéres
conversions, schémas de discours), les sources des Actes étaient, comme
dans les évangiles, le résultat d’'une transmission orale, en Eglise, de tradi-
tions apostoliques, enracinées dans le culte et l'enseignement chrétiens.
Sans doute sera-t-il toujours impossible de cerner avec précision la forme
de ces documents, mais il n’est pas interdit de penser a un cycle de récits
jérusalémites, A un ensemble de missions en partance d’Antioche, a un
itinéraire paulinien, etc. ®

Homme de la troisiéme génération, dans le sillage de Paul, Luc regroupe
ce qu'il peut apprendre des débuts jérusalémites de I'Eglise et des missions
pauliniennes. Il a bien siir son propre enracinement ecclésial ¢ il ne s'inté-
resse ni 4 la rejudaisation de la communauté jérusalémite opérée par
Jacques le frére du Seigneur, ni aux élaborations doctrinales des conven-
ticules johanniques. Fidéle & une certaine image de Paul, il s'oppose 2
l'aile gauche du paulinisme qui, sous prétexte de liberté et d’universalisme,
brade I'enracinement juif de I’Evangile. Il préte, au contraire, une attention
affectueuse aux origines de I'Eglise a Jérusalem, au cercle des Douze, a
Pierre en particulier. I1 vénére la mémoire de Paul, son maitre a penser.
Historien, il sait que ce sont les Hellénistes qui ont servi de maillon et
quil y a Antioche entre Jérusalem et Rome. Son christianisme est a deux
poles, judéo-chrétien et pagano-chrétien; mais le pole judéo-chrétien
appartient -au passé : il a assuré la continuité avec I'’Ancien Testament.
Son rdle historique est pratiquement terminé. L’avenir appartient aux
Hellénistes. qui ont opéré les transpositions indispensables : linguistique,
de 'araméen au grec, raciale, du judaisme aux Gentils, et culturelle, de
I'héritage sémitique au monde gréco-romain. Finalement, c'est une forme
lucanienne de chrétienté qui triomphera dans le christianisme antique®.
Si ce n'est en Syrie, le christianisme sémitique s'étiolera; le courant
johannique sera soit récupéré par la grande Eglise, soit entrainé dans la
dérive gnostique. Pierre et Paul deviendront les deux piliers de I'Eglise,
comme ils sont déja les deux figures dominantes du livre des Aczes.

8. Cf. J. DUPONT, Les Sources du Livre des Acles. Etat de la question, Bruges,
Paris, 1960."

9. Cf. Ch. PIETRI, Roma christiana. Recherches sur 'Eglise de Rome, son orga-
nisation, sa politique, son idéologie de Miltiade a Sixte Il (311-440) (Bibliothéque
des 'Ecoles francaises d'Athénes et de Rome, 224), |l, Rome, 1976, pp. 1571-
1596. , .

12



luc, portrait et projet

i
réalisation du projet théologique

L'Evangile et les Actes se répondent. En intégrant Luc au corpus des
évangiles, I'Eglise du II® siécle, constituant le canon, a dissocié les deux
volets du diptyque et supprimé la symétrie originelle. La structure binaire
de I'ceuvre '® est pourtant essentielle, mais il faut remonter plus haut que
I'Evangile.

Paccomplissement

Réunis, Lc-Ac forment une unité qui répond a I'Ecriture d’alors, la Bible
des premiers chrétiens, ’Ancien Testament. Les livres préférés de Luc
sont les Psaumes et les Prophe¢tes. Ceest un indice, parmi d’autres, du sens
donné 2 I'Ecriture : un sens prophétique. Tout I’Ancien Testament doit se
lire dans cette perspective du temps messianique inauguré par  Jésus.
Contrairement a linterprétation de Hans Conzelmann', qui divise Ihis-
toire lucanienne du salut en trois périodes, il convient d’abord d'en saisir
la cohérence symétrique. Le Christ lucanien offre 4 ses disciples et, par
eux, aux lecteurs, la clé herméneutique de I'Ecriture : de Moise aux
Prophétes et aux Psaumes, il s’agit-de lire, sur le mode de I'annonce, le
sort du Christ souffrant et glorieux (Lc 24, 25-27 et 44-49). Lc 16, 16,
dont l'exégese a été Aprement débattue ces derniéres années'?, implique
sans doute une seule césure majeure de P'histoire et non pas deux : I'avant
et l'aprés de lirruption du salut. Depuis 1'Ascension, 'Eglise n'est donc
pas retombée, ainsi que le croyait Hans Conzelmann, dans un état pré-
messianique, dans un temps d'ol la réalité du salut se serait éclipsée.

Comme l'auteur I'a dit et montré explicitement, la période du salut, inau-
gurée et provoquée par le ministere de Jésus, se déroule pourtant en deux
temps, auxquels correspondent les deux livres; le temps de Jésus, au

10. Cf. W. RADL, Paulus und Jesus Im lukanischen Doppelwerk. Untersuchun.
gen zu Paralleimotiven iIm Lukasevangelium und in der Apostelgeschichte (Euro-
péische Hochschulschriften, 23. Reihe, 49), Berne, Francfort-sur-le-Main, 1975,
11. H. CONZELMANN, Die Mitte der ZeR. Studien zur Theologie des Lukas
(BHTh, 17), Tibingen, 1977 (6¢ éd.).

. 12. Cf, W. G. KUMMEL, « " Das Gesetz und die Propheten gehen bis Johannes ”
— Lukas, 16, 16 im Zusammenhang der heilsgeschichtlichen Theologie der
‘Lukasschriften », dans Verborum Veritas. Mélanges G. Stihlin, éd. O. Bdcher et
K. Haaker, Wuppertal, 1970, pp. 89-102; repris dans G. BRAUMANN, éd., Das
Lukas-Evangelium. Die redaktions- und kompositionsgeschichtliche Forschung,
. Darmstadt, 1974, pp. 398-415,

13



frangois bovon

cours duquel la Parole est devenue événement en Galilée et en Judée
(Ac 10, 37) et le temps de 1'Eglise, celui des témoins portés 4 la Parole
par IEsprit.

Seul auteur évangélique 2 rédiger un prologue (indice d’une intention litté-
raire), Luc annonce son propos au début de son premier ouvrage : il entend
composer un livre relatif aux événements qui se sont accomplis (Lc 1, 1).
Grice a cette formulation habile et inhabituelle, il signale par le mot
« événements » que son message a une dimension historique, celle de faits
qui se déroulent dans un espace et un temps déterminés. Mais le participe
«accomplis » indique que ces événements ne sont pas exclusivement
profanes : en eux et par eux, se dessine et se réalise la volonté du Dieu
créateur et sauveur, du Dieu d’Israél qui accomplit ses promesses.

Comme l'indique le résumé du premier livre qui figure au début du
second (Ac 1, 1-2), c’est d'abord en Jésus, en ce qu'il a fait et dit (noter
I'ordre des deux verbes) que s'est réalisé cet objectif de Dieu.

Le faire de Jésus, ce n'est pas exclusivement la somme des miracles
racontés dans ’évangile, encore qu’il ne faille pas éliminer ces marques
anticipées du Régne de Dieu et du pouvoir du Fils. Le faire de Jésus,
C'est le long chemin de sa vie : ce ministere de Galilée qui se poursuit a
Jérusalem. Luc le résume par le mot analempsis (ascension) en Luc 9, 51 :
montée 4 Jérusalem, élévation sur la croix, sortie du tombeau et ascension
auprés du Pere. Si VEvangile de Luc se divise en trois parties (ministére
en Galilée, voyage, ministére a Jérusalem), cest en réalité un seul mou-
vement ascensionnel. '

I'ouverture universelle

Luc, au début des Actes, annonce de plus le contenu de son deuxiéme
ouvrage : pour montrer que I'Eglise — la forme de christianisme qu’il
défend — correspond 2 la volonté divine, il met sur les levres de Jésus
le plan du livre qu'il va rédiger : « Vowus serez alors mes témoins & Jéru-
salem, dans toute la Judée et la Samarie, et jusqu'aux extrémités de la
terre» (Ac 1, 8). Le livre des Aczes racontera donc la diffusion de la
Parole de Dieu, portée par les témoins du Ressuscité, de Jérusalem, le
centre, vers les limites ultimes du monde. Derriére la formulation luca-
nienne, on sent percer l'espérance universaliste de I’Ancien Testament, en
particulier la certitude d'Isaie (Is 2, 3) selon laquelle la Parole et VEsprit
de Dieu se répandront dans toutes les directions a partir de la montagne
sainte, de la colline de Sion.
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A Tascension dans 1'Evangile, correspond, dans les Actes, la descente de
la Parole dans l'infinie variété des nations, des situations humaines et des
structures sociales. Jérusalem ne représente pas le nombril de la terre. Elle
est un centre originel auquel on est fidele en le quittant. De méme, la
meilleure lecture du texte de la Loi sera la lente prise de conscience de
son sens christologique et spirituel. La Loi lue comme promesse de liberté.

Le livre des Actes raconte cette diffusion de la Parole et cette ouverture
universelle d’un texte que les premiers destinataires s'obstinent 4 prendre
au pied de la lettre. Ac 15 constitue le pivot de I'ouvrage : la conférence
de Jérusalem admet des paiens dans 1'Eglise®. La circoncision ne doit
plus étre imposée aux convertis de la Gentilité. Reste d’Israél, redressé et
reconstitué par le Messie Jésus, la communauté chrétienne peut surgir
en tout lieu. La foi au Christ Jésus en constitue la marque distinctive.
Aprés s’étre répandue 2 Jérusalem et dans I'espace juif, la Bonne Nouvelle,
grice principalement 3 Paul, gagne progressivement les extrémités du
monde (Rome n'est certes pas située au bout du monde, mais, centre
politique et cosmopolite de ’'Empire, elle est la capitale d’ot 'on gagne
ces marches lointaines),

Les Douze ont pour mission I'évangélisation de la Palestine (Luc du reste
considére ces premiers disciples autant comme les garants de la vérité de
IEvangile que comme les évangélistes de la Judée). Les Hellénistes, prin-
cipalement Paul, ont recu en partage I'évangélisation des Grecs et des
Romains. Cette répartition correspond, historiquement, a la décision de
la conférence de Jérusalem (cf. Ga 2, 1-10). Mais elle est mise en vedette
par Luc lui-méme dans son ceuvre.

Pour bien montrer I'importance de cet événement dans lhistoire du
christianisme primitif, Luc désigne Pierre comme le représentant de la
premiére période et Paul comme le réalisateur de la seconde.

Luc sait donc répartir et distinguer. Mais il a aussi l'art d’assurer les tran-
sitions. Jean-Baptiste est situé au seuil des deux testaments; !’Ascension
de Jésus, au terme de la vie de Jésus (Lc 24, 50-53) et aux origines de
I'Eglise (Ac 1, 9-11) ; Etienne, enfin, au passage de la mission en Judée
a 'évangélisation en terre paienne (Ac 6-8).

Ces développements ne sont pas des processus naturels. Certes, Luc a des
accents triomphants, mais il sait aussi que la volonté vivifiante de Dieu

13. Cf. Ph. H. MENQUD, «Le plan des Actes des apdtres», New Testament
Studies 1 (1954-1955), pp. 44-51 ; repris dans Ph. H. MENQUD, Jésus-Christ et
la fol. Recherches néotestamentaires (Bibliothéque théologique),- Neuchétel,
Paris, 1975, pp. 84-91.
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bute sur la réaction violente des hommes. Jean-Baptiste fut un prophéte
assassiné ; Jésus, un messie souffrant ; Etienne, un témoin martyr. Suivant
le point de vue oi Y'on se place, les relations de Dieu et de son peuple
sont marquées par I'antagonisme ou par la communion. Le peuple rejette
ses envoyés et les tue, voila ce que I'on apercoit au niveau des hommes.
Dieu releve et sauve ses messagers et ceux qui les écoutent, voila ce qui
apparait aux yeux de la foi®.

situation personnelle de luc

Si Vorientation théologique de Luc vient de retenir I'attention, c'est vers
sa personnalité qu'au terme de ces pages, les regards se dirigeront.

Durant ces derniéres années, les exégetes ont insisté tour a tour sur les
qualités théologiques '®, pastorales® et historiques de Luc'. 1! est vrai
que l'évangéliste confére une cohérence doctrinale 2 son projet théolo-
gique. Il est exact aussi qu'il a le souci des communautés et qu'il veut les
édifier en leur transmettant le message (on le voit en particulier i la
relecture qu’il donne de diverses paraboles). Il est indéniable enfin qu'il
n’invente ni ne forge de toutes piéces des histoires poignantes. Les histo-
riens lui font de plus en plus confiance, tout en tenant compte des néces-
sités' littéraires et des préoccupations doctrinales (Luc vent, par exemple,
contre le cours de Ihistoire, éliminer toute apparition du Ressuscité en
Galilée).

Ou situer alors P'évangéliste ? Dans le cabinet de travail d'un érudit aisé,
dans une de ces villas romaines gagnées au Christ et dont l'une des piéces
a été aménagée en lieu d'assemblée ? Dans la chambre d'un épiscope,
d’un ministre de I'Eglise chargé de diriger une communauté locale (en ce
cas, il serait 2 la fois I'auteur et le destinataire du discours de Paul aux
anciens d’Epheése réunis a Milet, Ac 20, 18-35) ? Dans le bureau dun

14, Cf. J. ZUMSTEIN, «L’'apdtre comme martyr dans les Actes de Luc », Revue
de Théologie et de Philosophie 112 (1980), pp. 371-390.

15. Cf. E. RASCO, La teologia de Lucas : origen, desarrollo, orientaciones (AnGr,
201, SFT, A. n. 21), Rome, 1976.

16. Ci. S. G. SILSON, The Gentiles and the Gentile Mission in Luke-Acts
(MSSNTS, 23), Cambridge; 1973. o
17. Cf. M. HENGEL, Zur urchristlichen Geschichtsschreibung (Calwer Paper-
back), Stuttgart, 1979. ‘ )
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didascale chrétien installé dans T'une des écoles pauliniennes qu’ont con-
nues les grands centres de la chrétienté d’alots ?

un missionnaire itinérant

\

Laissant libre cours 2 mon imagination, je songerais plutét 4 la situation
d'un évangéliste itinérant, installé sur le pont d’un bateau ou dans une
maison accueillante. Les exégétes n'ont pas assez souligné le fait : Luc
s'intéresse 2 la fondation et non & I’édification des communautés. Une
fois les premiers convertis baptisés, il les abandonne 2 leur sort et dirige
I'attention vers de nouvelles conquétes. Son regard n'est pas celui d'un
directeur de conscience, ni d’'un pasteur de paroisse. Cest celui d'un mis-
sionnaire de la fin du I siécle. La tradition qui voit en I'évangéliste un
compagnon de voyage de Paul a senti juste. Luc doit faire partie de l'une
des équipes d’évangélisation qui, apres la mort des apétres, ont poursuivi
la tiche. Itinérant, il se distingue pourtant des prophétes et des évangé-
listes tout occupés a sillonner 'Empire. Car, actif dans I'Eglise, il sait
aussi se retirer — provisoirement — pour offrir a ses collégues, aux
croyants et, finalement, au public cultivé, une ceuvre littéraire susceptible
d’éveiller la curiosité ou de consolider la foi.

S'il appartient a un groupe d'évangélistes itinérants, nous devons renoncer
a fixer le lieu d’ou il écrit. Il n'est pas superflu en revanche de se
demander quelle est son origine personnelle. Une vieille tradition, attestée
par Eusebe et par Jérome, confirmée par la variante occidentale d’Ac 11,
28, situe sa patrie & Antioche '8, Un indice incite & la placer dans le bassin
de la mer Egée, peut-étre 2 Philippes : plusieurs protagonistes de 'ccuvre
lucanienne commencent leur ministére dans leur propre patrie : Jésus a
Nazareth (Lc 4, 16-30) et Paul a Tarse (Ac 9, 30). Or le « nous » — qui
est certes un subterfuge littéraire — apparait dans le cadre du voyage de
Paul de Troas & Philippes (Ac 16, 10). C'est du reste Philippes et 1'admi-
nistration municipale de cette cité que 'évangéliste connait le mieux.

Etait-il juif de naissance? On peut en douter. Sa relation 2 la Loi de
I’Ancien Testament considérée comme un joug intolérable (Ac 15, 10) ne
peut guére étre celle d’un circoncis. Il convient plutét de situer notre
auteur dans la frange paienne de la communauté juive. Les craignant-
Dieu retiennent en effet son attention (Lc 7, 5 ; Ac 10, 2. 35; 13, 16.26) :

18, Eusébe de Césarée, Histoire Ecclésiastique, {l, 4, 6; Jéréme, Commentaire
sur Matthieu, Préface ; cf. M.-M. LAGRANGE, Evangile selon saint Luc (Etudes
Bibliques), Paris, 1927 (4¢ é&dit.), pp. VHI-XX.
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attirés par la discipline juive et le monothéisme, ces hommes et ces
femmes hésitaient pourtant 2 franchir la barriére — 2 devenir de vrais
prosélytes — parce qu’ils avaient I'impression de trahir leur nation et de
changer de race. Leur aspiration 2 rencontrer un Dieu universel butait sur
les prescriptions rituelles ressenties comme sectaires. Ces gens-la s'enthou-
siasmérent pour une secte juive, le christianisme, qui maintenait 'essentiel
de I'héritage juif tout en l'ouvrant aux dimensions sinon du monde, du
moins de I’Empire.

francgois bovon

édités par la Maison Saint-Dominique (Bruxelles)

de thémes, de réalités. Parmi les derniers titres parus :

~ LES CAHIERS DE LA PAROLE

Une série de cahiers ronéotés portant sur I'exégése biblique : études de textes,

~ Essai de géographie sainte 100 pages 38 F.
Comprendre I’Apocalypse

T. | Introduction générale et

Commentaire de Ap. 1-4 120 pages 38 F.

T. I Commentaire de Ap. 514 145 pages 40 F.

T. Il Commentaire de Ap. 14 -19 122 pages 38 F.

Initiation & I’hébreu biblique 90 pages 32 F.

avec une radio-cassette permettant de vérifier la lecture : la cassette 38 F.

Commandes et demande de ia liste compiéte (29 cahiers) sont & adresser 3 la
MAISON SAINT-DOMINIQUE, avenue de la Renaissance, 40 B-1040 Bruxelles
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I'invention
d’'un genre littéraire

Le livre des Actes fait probléme a Phistorien qui est porté a se méfier
dun <récits que des générations avatems recw comme la transcription
exacte des ovigines chrétiennes. Aprés avoir fortemens sompgonné le coré
« légendaire » de Voewvre lucamienne, la critique biblique s'est mise a
Vétude attemsive des légendes er de lewr fonction dans une culture : elles
W apparaissent plus maintenant comme des formes « pré-bistoriques », mats
comme des genves listéraires qui perdurent simultanément aux réciss
bistorigues, chacun pourswivant des objectifs spécifiques. Dans les Actes,
Vandlyse des textes relatifs 4 la trajectoire parallle de Pierre et de Pawl
révéle un nowvean principe d'écriture de Ibistoire domt le schéma fon-
dateur est Vitinéraire du Christ lui-méme. Clest le premier et le sewl
exemple dans le Nowvean Testament dun genre littéraire qui connaiira
une foisonnante postérité dans les siécles chrétiens, 'hagiographie. Des
lors que nul ne peur prétendre faire cenvre d'bistorien sans obéir a une
intention, reprendre des éléments populaires er légendaires dans un projet
qui se veut hagiographique est une fagon d'écrire Ubistoire aussi légitime
gue les antres. Ce projer devient & son towr un fait historvigue 4 étudier
comme tel.

Il est traditionnel de voir dans le livre des Acres des Apdtres une série
de questions posées a historien, qu’il s’agisse de I'historien des origines
du christianisme ou de I'historien de I'antiquité. Recu en toute confiance
et sans plus d’examen par les uns, il est aussi nettement rejeté par les
autres, quitte 3 ce qu'ensuite, les uns ou les autres reviennent partiellement
sur leur engouement ou leur refus®.

Il est par contre peu habituel de voir des historiens de la culture ou des
comparatistes s'intéresser 4 ce livre, trop évident dans ses intentions histo-
riennes aussi bien que théologiques. Méme si I'on soupconne ici et [a tel

1. Typique de cette attitude «mitigée» de refus des Actes comme document
historique est 'ouvrage de BORNKAMM, Paul apdtre de Jésus-Christ (Genéve,
Labor et fides, 1971). A l'opposé, bien qu’ii s’agisse d’un document ancien
surtout significatif de son époque, on lira le décret de la Commission biblique
placé en téte du commentaire de JACQUIER, Les Actes des Apbdtres (Paris,
Gabalda, 1926, pp. CCCVI-CCCVIH).
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genre littéraire peu commun? ou tel autre genre attribué aux formes
populaires du récit %, les personnages comme les événements, la géographie
comme le contenu des discours raménent évidemment a histoire, quelle
que soit la facon dont on I'apprécie.

Pourtant I'évidence méme de la forme récit qui prédomine dans ce livre
et qui introduit, encadre ou illustre les nombreux discours qu'il véhicule,
devrait poser la question de son art plus qu'on ne 'a fait jusqu'ici. Si le
livre des Actes apparait comme un bapax (cas unique) dans le Nouveau
Testament, puisqu’il est le seul livte qui nous «raconte I'histoire » des
toutes premiéres générations chrétiennes et puisqua la différence des
évangiles il n’a pas de point de comparaison immédiat, on est en droit de
se demander, en deca de la simple originalité du contenu, s’il ne porte pas
une originalité dans I'art méme du récit, originalité fondée sur le fait que
ce livre soit justement un hapax.

Autrement dit, dans la mesure méme ou il constitue une ceuvre originale
et donc unique dans le Nouveau Testament, ne nous présente-t-il pas des
caractéristiques particulieres dans I'art du récit ? Et dans la mesure ol ces
caractéristiques sont originales, n’apporte-t-il pas ou ne révele-t-il pas un
ou plusieurs gentes littéraires nouveaux ?

Clest 4 ces questions que ces pages voudraient répondre ou, tout au moins,
apporter des éléments de réponse, espérant aider a percevoir l'originalité
de ce texte, méme par rapport au troisi¢me évangile avec lequel il constitue
pourtant ce qu'on appelle de plus en plus le corpas lucanien.

Sous ces questions et au fondement de notre recherche, il y a naturel-
lement les travaux de 'école de la Formgeschichte et de son prolongement

naturel, la Redaktiongeschichte, issue des intuitions et des recherches de
Gunkel, lui-méme disciple de Wellhausen *. Ces travaux nous servent de

2. Par exemple ces brefs tableaux de {a communauté appelés « sommaires » et
qui se trouvent d'ailleurs surtout au début du livre; cf. Ac 1, 14; 2, 4247 ;
4, 32-35; 5, 12-16. {On ne répétera pas le sigle lorsque la référence est au livre
des Actes).

3. Par exemple 1'épisode d’Ananie et Saphire, 5, 1-11.

4. Nous nous permettons de renvoyer le lecteur a notre ouvrage, Une théorie
de la légende, H. Gunke! (1862-1932) et les légendes de la Blble, Paris, Ed. Flam-
marion, 1979. Ces pages sont évidemment issues des résultats de nos
propres analyses en fonction de la théorie gunkélienne de la légende et de son
évolution vers d’autres genres littéraires ; cf. en appendice de notre ouvrage, la
traduction des «Légendes de la Genése », introduction au Commentaire de la
Genése de Gunkel. '
Formgeschichte : histoire des formes, s’attache au genre littéraire et au milieu
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point de départ et par conséquent de point de référence . Mais nous ne
nous y enfermerons pas dans la mesure ot nous les avons nous-méme
prolongés, voire corrigés ou améliorés par les apports d'une critique plus
récente ®. Sans prétendre tenir compte de tous les apports de ces derniéres
décennies, en matiére d’ethnologie européenne notamment, de sémiotique
et de structuralisme, il apparaitra clairement, ici ow la, combien notre
propre recherche, ne fiit-ce qu'indirectement, en a bénéficié.

Ceest dire que nous nous situerons nettement dans une perspective quasi
essentiellement littéraire, sans poser directement ou explicitement le pro-
bléme de I'historicité des Actes. En ce sens, nous ne tiendrons pas direc-
tement compte d'un axe de recherche, par ailleurs fort intéressant, voire
crucial, sur le rapport de I'imaginaire et de [historique déterminant de la
forme du récit?. La composition du livre, la nature et la situation de ses
personnages nous occuperont plus directement.

des récits en écho

Le livre des Actes se présente donc d’'abord comme un récit ou, si T'on
préfére, comme un ensemble de récits dont la succession chronologique
s'impose d’elle-méme. De l'ultime entretien du Christ avec ses apdtres 2
lentretien de Paul, 3 Rome, avec les Juifs, les récits se succédent de
sorte que le lecteur tienne un fil conducteur qui ne lui donne, 2 aucun
moment, une impression de lenteur, de piétinement ou de retour en

de production des ensembles textuels minimaux véhiculés par la tradition avant
la rédaction des livres actuels. '

Redaktlongeschichte : histoire de la rédaction des livres actuels.

5. Dans la mesure ou notre propre recherche s'est d’abord cantonnée dans
I’Ancien Testament, nous devons tenir compte, quant au Nouveau, des travaux
de deux des principaux disciples de Gunkel, Schmidt et Dibelius (cf. la commu-
nication de H. SCHMIDT dans les Mélanges Gunkel, Eucharisterion, Gottingen,
1923, vol. 1 ; M. DIBELIUS, Die Formgeschichte des Evangeliums, Tiibingen,
1919).

6. Notamment par les travaux de A. JOLLES, Einfache Formen, Tiibingen, 1930 ;
de H. BAUSINGER, Formen der « Volkspoesie », Berlin, 1968. Il nous faudrait
citer également ici les travaux et enseignements de Mmes Marthe Robert et
M.-L. Ténéze et de M. Soriano.

7. Aussi nous contentons-nous de signaler simplement l'important article de
P. RICCEUR, «La fonction narrative », Etudes théologiques et religieuses, Mont-
peltier, 1979/2, pp. 209-230.
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arriére. L'auteur 2 méme su ménager ses transitions, annoncer ses per-
sonnages et les événements qui marqueront profondément I’Eglise .

les parallélismes et leurs variantes

Naturellement, a2 une lecture seconde ou simplement plus attentive, les
choses se révélent plus complexes, et ce qui est d’abord apparu comme
une étape dans le déroulement d'une histoire, s'avere plus isolable, plus
un en-soi quon l'avait imaginé. Ainsi, I'épisode d’Ananie et Saphire
(5, 1-11) peut trés bien étre isolé de son contexte sans que le récit ni le
contexte n'en souffrent d’abord. L'épisode du discours et du martyre
d'Etienne (6,8 - 7,60) n'est que faiblement annoncé par linstitution des
Sept (6, 1-6) et s'il se conclut sur 'approbation de Saul (8, 1 a), celui-ci se
trouvant ainsi annoncé et tenu en réserve de l'auteur, cet épisode n'aura
aucune suite dans le livre,

Bien plus, des parallélismes, des récurrences, de discours comme d’évé-
nements, aménent 2 s'interroger sur la continuité et donc sur la nature de
l'unité de I'ouvrage®. Et au milieu d’une foule considérable de person-
nages, certains se détachent au point de faire relativiser I'idée d’un livre
général sur les premiéres décennies de I'Eglise : les Onze, Etienne, Philippe
et surtout Pierre et Paul.

Le' parallélisme entre les itinéraires respectifs de ces deux derniers est
particulierement remarquable. Certes, I'un et l'autre se distinguent radi-
calement par leurs origines. Dans les Acres, Pierte a toujours été du c6té
du Christ et de I'Eglise, tandis que Paul surgit par la violence, soit en
approbateur du martyre d’Etienne, soit sur le chemin de Damas, renversé
de son cheval. Mais une fois entré positivement dans le cours de lhistoire
de la communauté, le parallélisme de son itinéraire avec celui de Pierre
ne laisse pas de nous interroger.

Outre un méme attachement a la prédication ou annonce du Christ, tous
deux accomplissent des miracles similaires : Paul comme Pierre guérit un
impotent (14, 8-10 et 3, 1-10) ; Paul comme Pierre ressuscite un mort
(20, 7-12 et 9, 36-42), et tous les deux sont objets d’expressions géné-

8. Par exemple, a la fin du récit du martyre d’Etienne, le jeune homme aux pieds
duquel ies bourreaux ont posé leurs vétements est Saul (cf. 8, 1) qui surgira
au chapitre 9 pour le récit de sa conversion. Cf. 'enchainement du sommaire
de 4, 32-35 avec la vocation de Barnabé (4, 36-37) et I'épisode d’Ananie et
Saphire (5, 1-11).

9. Sans parler de ruptures comme celle, 1a plus évidente, du passage brusque
au récit en «nous » a partir de 16, 10.
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ralisant leurs pouvoirs de thaumaturge (5, 15-16; 19, 11-12; 28, 9). De
plus, si on regroupe les récits de miracle, on s’apercoit qu’ils disposent,
pout ainsi dire, du méme nombre de miracles : une résurrection pour
chacun et deux miracles circonstanciés. A cela s'ajoute encore, pour I'un
et 'autre, un récit de délivrance extraordinaire de prison (12 et 16, 25-28).

Certes, le parallélisme tient surtout au nombre et a la distribution de
ces miracles et événements. Pris séparément, ils révélent des différences
notoites qui deviennent 3 leur tour source d’interrogation. Bien que ce
ne soit pas le lieu de débattre de la signification de ces différences,
signalons cependant que 12 ol Pierre réussit toujours, dans la prédication
notamment, Paul peut connaitre des échecs (cf. 14, 18 et 17, 32-33).
D’autre part, si la délivrance de prison pour Pierre se réalise dans sa fuite
sans retour au point d’aboutir 3 'exécution de ses gardes (12, 19), celle
de Paul n'a d'extraordinaire que I'occasion, le tremblement de terre; il
ne tentera pas de fuir. Plus significative encore est la différence de
traitement des deux récits de résurrection. Si Pierre accomplit un miracle
selon la construction de récit typique des Synoptiques, la mort et la
résurrection apparaissant ici de facon incontestable (9, 37, 41-42), Paul a
Troas rassure surtout ses auditenrs sur « I'Ame » du jeune homme tombé
de la fenétre : elle «est en lui», leur dit-il ; ici tout semble fait comme
si mort et résurrection n’éraient qu’apparentes.

A cette différence de traitement de mémes événements situés en paral-
Iélisme, on peut, je crois, apporter deux types d’explication qui ne s'ex-
cluent pas nécessairement. Selon la thése qui veut que le livre des Actes
ait été en partie écrit pour mettre en valeur la fonction et le role de
Pierre dans la primitive Eglise, il est normal que Paul soit traité comme
en retrait. Mais il est également possible que la relativisation des traits
miraculeux dans les actes pauliniens tienne 4 un rapport nouveau a la
Parole : passé le premier ige de la mission, la Parole doit désormais
apparaitre comme la voie unique du témoignage, le miracle étant toujours
susceptible de malentendus ou d'illusions. En ce cas, 1’échec qui suit la
guérison de l'impotent (14, 8sv), le refus de Paul de profiter du trem-
blement de terre pour s’échapper de la prison (16, 28) aboutissant a la
conversion du gedlier, et Iépisode de Troas (20, 7-12) ou il continue de
parler «jusqu'au point du jour», tendraient 2 montrer la valeur de ce
second type d’explication.
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structure symbolique des récits

Quoi qu'il en soit, ce qui doit retenir notre attention, c’est surtout ce
parallélisme qui se retrouve encore dans litinéraire général des deux
personnages. En effet, & travers un langage symbolique utilisant ou recou-
vrant des épisodes précis 4 intention historienne incontestable, leurs itiné-
raires respectifs offrent d'étranges ressemblances. Commencons par celui
de Paul ou les choses peuvent paraitre 4 premiére lecture plus sensibles.

Au terme de nombreux voyages et de missions diverses, le livre des Actes
I'achemine progressivement vers Jérusalem. ID’Ephése a Tyr puis 4 Césarée
(20, 17 sv), se dessine une « montée & Jérusalem » pour laquelle intervient
méme un prophete, Agabus, de sorte que personne ne puisse avoir de
doute sur la perspective et la signification de ce voyage (cf. 21, 10-13).
De fait, c’est a Jérusalem que Paul sera arrété et qu'il connaitra la suite
d’emprisonnements et de proces qui le conduiront 2 Rome.

Apparemment rien de tel pour Pierre, dans la mesure ou sa derniére
apparition dans les Actes, lots de I'assemblée de Jérusalem, n’a rien 4 voir
avec une arrestation, un procés et un risque de mort (15, 7-11), Mais a
y regarder de plus prés, comme pour Paul d’ailleurs, on ne peut se laisser
prendre au jeu des apparences. En ce sens, un texte est capital quant 2
I'itinéraire de Pierre, celui de sa délivrance (12, 2-19). Construit sur un

ensemble d’échos particuli¢rement significatifs, il nous oblige & évoquer
explicitement la figure et le souvenir du Christ.

Comme le Christ Pierre est arrété; un Hérode préside A cette arrestation
pour plaire aux Juifs. Ceci se passe lors de la préparation de lz Pigue.
Pierre, comme le Christ, est aux mains de gardes. Il «dort», enchainé,
entre soldats et gardes « devant la porte ». Surgit Vange du Seignenr qui
le fait se lever. Libéré, il va dans la maison d'une Marie, « mére de Jean
surnommé Marc ». Clest donc par une fermme qu'il est reconnu, laquelle
n'est pas crue par les compagnons : « Tu es folle », dirent-ils, de la méme
facon que les apétres prirent pour du délire les propos des femmes reve-
nues du tombeau (Lc 24, 11). Enfin recu, reconnu, Pierre stupéfie les
hétes « qui n'en reviennent pas » et il leur demande d’aller « Pannoncer 2
Jacques et aux fréres», comme Jésus avait dit aux femmes : « Allez
annoncer i mes fréres qu'ils dotvent se rendre en Galilée..» (Mt 28, 10).

Nous avons donc un récit qui est construit presque mot pour mot pour
faire écho a l'ensemble « arrestation, passion, mort et garde au tombeau,
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et résurrection du Christ » 1°. Ce qui nous conduit immédiatement 2 une
conclusion : Pierre est celui qui, comme son Maitre, est passé par les forces
du Mal et les a victorieusement traversées.

Deés lors, son ultime apparition 2 I'assemblée de Jérusalem prend un sens
particulier : au terme de son discours, il donne Vessentiel de ce qu'on
peut appeler la doctrine chrétienne, puisque « c’esz par la grice du Seigneur
Jésus que nous croyons étre sawvés » (15, 11). Tout est dit alors et Pierre
peut disparaitre, comme le Christ délivrant son ultime message a la fin
des évangiles ou au début du livre des Actes.

Dans cette perspective, on comprend la signification de la montée de Paul
2 Jérusalem ou, comme le lui annonce Agabus, il doit étre lié par les
Juifs qui le livreront aux mains des paiens (21, 11; Lc 18, 32). Le
passage par la Passion se fera a travers les différents procés qu’il aura a
subir. Quant au passage par la mort, le voyage maritime pour Rome avec
sa tempéte constitue, selon la traditionnelle symbolique biblique, des
Psatmes comme du livre de Jonas, I'enfoncement dans les grandes eaux et
les abimes. Au-dela, sur les rives de Malte, Paul apparait vraiment comme
surgi de la mort, invincible désormais dans son annonce du Seigneur face
aux paiens comme face aux Juifs : ressuscité, il peut, comme le Christ
au début du livre des Actes, « proclamer le Régne de Diens (28, 31;
cf. 1, 3).

Naturellement, parler ici de symbolique ne signifie nullement « fabrica-
tion » de récits ou d’épisodes pour qu'il y ait conformité de Iitinéraire de
Paul a Titinéraire du Christ. On a, par exemple, justement fait remarquer
'exactitude technique du chapitre 27 en matiére de navigation ', De méme
les détails fournis sur Pitinéraire de Paul partant d’Ephése pour aboutir 2
Jérusalem ne recouvrent pas étroitement litinéraire d'un Jésus qui n’est
jamais sorti de la Galilée et de la Judée, si l'on excepte quelques brefs
détours au-dela de leurs frontiéres; ce qui n'a de toute facon rien a voir
avec les périples pauliniens.

Ceest @ partir des faits historigues, de lenr originalité, tant en ce qui con-
cerne Paul que Pierre, que l'auteur du livre des Actes percoit le parti qu’il
peut en tirer de facon symbolique pour y faire reconnaitre ce quil faut

10. Nous ne pouvons que faire remarquer que les « échos » aux grands événe-
ments de la Passion et de la Résurrection du Christ se font par rapport aux
quatre évangiles et non, comme on pourrait 8’y attendre, par rapport au seul
Evangile de Luc.

11. Cest ce que font notamment ressortir les notes et la traduction de ce
chapitre dans la T. 0. B.
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bien appelet la conformation des disciples 4 Vimage de lewr Maitre, dans
leur prédication comme dans leurs miracles, dans leur itinéraire et leurs
souffrances comme dans leur mort aboutissant, ne fiit-ce que symbolique-

ment en ce lieu d'histoire, & une résurrection. Ses premiers lecteurs ne
pouvaient s’y tromper : les échos étaient par trop distincts %

Ceest donc a partir de ce rapide survol de constats que se pose la question
d'un art spécifique de récit dans ce livre, avec la construction d’une his-
toire et par conséquent l'utilisation des données et des documents habi-
tuellement confrontés et présentés par les historiens.

Phistoire et la légende

Au point de départ de la recherche qui nous concerne maintenant, il'y a
une certaine conception de I'histoire des formes littéraires, histoire partiel-
lement contestée aujourd’hui, mais dont le rappel nous permet de situer
les choses. '

Depuis les Freéres Grimm, en effet, c’est-d-dire depuis le début du XIX®
siécle, il a fait longtemps partie du credo de base des folkloristes, voire des
historiens, d’affirmer qu'avant de parvenir 4 Ihistoire au sens moderne,
« scientifique », du mot, les peuples et les cultures passent par une phase
de légendes. Ainsi la légende serait la premiére forme de I'histoire, essen-
tiellement véhiculée par oral, la mise par écrit n’étant le fait que de I'étran-
ger ou du «descendant ». L’histoire, par contre, signe de 'avancement dela
culture, serait essentiellement écrite, obéissant aux lois de la critique,
notamment dans la confrontation des documents, et tejetant comme nul
tout ce qui ne serait attesté que par un seul.

les formes du récit et leurs fonctions

On sait combien, notamment dans la premitre édition de son Genesis
(1901), Gunkel a été tributaire de cette conception des choses. Les
«légendes » de la Gemése ou du livre des Juges, précédaient mnécessaire-
ment dans son esprit 1'« histoire » des livres des Ross... Fait d'un Israél

12. Ce disant, nous ne concluons pas pour autant & Ihistoricité totale et
absolue des matériaux du livre des Actes. 1 ne s’agit {a que de le dédouaner,
comme d'ailleurs tout livre d’histoire, d’'un soupgon qui nierait a Ihistoire
Vexpression symbolique, ce qui, dans une certaine perspective, serait non
seulement abusif, mais contraire au projet historique fui-méme.
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adulte, - cultivé, celle-ci s'opposerait 2 celles-1a, fait d’'un peuple enfant,
frustre ou « paysans. Mais lui-méme marquait déja. un progrés par
rapport a ses prédécesseurs ou au sens commun en disant que la « vérité»
de ces «légendes » était dans leur « poétique beauté > et qu'en raison de
cela, elles méritaient d’étre 2 jamais fixées dans la mémoire des hommes,
tant par lécric que par lart; il ne saurait donc étre question de les
mépriser ou de les rejeter.

Si une telle vision des choses n’allait pas sans une certaine naiveté et
P'admiration pour la poésie de ces récits, sans un certain romantisme, il
faut reconnaitre qu'elle elit le mérite d'attirer l'attention sur des formes
de récit jusque 14 trop souvent dédaignées ou négligées. Qu'au terme, de
tels récits aient été repris dans un ensemble qui se voulait « historique »
et « historien » devait conduire 4 réviser les choses et 2 les voir autrement
que comme de simples et « belles » légendes. Ils faisaient eux aussi partie
de lhistoire, quels qu’aient été par ailleurs leur origine ou leur arbre
généalogique. Les grands héros, simples dans leur psychologie et dune
psychologie exclusivement percue dans leurs facons d’agir, devaient pro-
gressivement apparaitre comme des figures, comme des fypes qui pren-
draient un sens nouveau i mesure que Thistoire percerait et se mamfes—
terait comme telle.

Ainsi, au-dela de la Genése, les livres de Samuel nous présenteraient un
Sziil ou un David qui, tout en continuant de faire figure de héros, réve-
lerajent des faiblesses et des échecs inadmissibles dans le cadre d’'un récit
populaire. Mais la Genése congue comme tome premier d’une histoire
dont les livres historiques seraient les tomes trois ou quatre, ne pourrait
étre longtemps abstraite d’eux. Par conséquent il ne suffirait pas de parler
des légendes de la Genése, « ancétres » de Ihistoire des livres dits histo-
riques, pas plus qu'il ne suffirait de parler de légendes « précédant» des
récits historiques.

Meéme littérairement, les choses ne-se présentaient plus aussi simplement ;
et dans la mesure oil 1’Ancien Testament était ressaisi comme un ensemble,
dans la mesure ou il progressait dans son histoire littéraire par « relec-
tures », les légendes dites primitives prenaient un autre sens, s'intégraient
a un ensemble, 2 la culture d’'un peuple d’o elles ne pouvaient étre
retirées sous prétexte de non-authenticité historique,
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Le concept de foncrion des formes de récit ou des genres littéraites com-
pléterait un peu plus tard une vision des choses issue de la seule analyse
littéraire ou de la seule perception du rapport entre époques différentes 3,

Clest pourquoi, tout en continuant de tenir une certaine antériorité de la
légende par rapport a l'histoire, il faudrait bien convenir un jour de la
différence d’intention qui avait présidé A leur création et 2 leur intelli-
gence. Gunkel, déja dans la 3° édition de Genmesis (1910), affirmerait leur
concomitance et la permanence, c'est-d-dire la nécessité, de la légende
ou de genres similaires dans des cultures a écriture, voire intellectuel-
lement trés développées .

Méme ['histoire n’apparaitrait plus comme le genre littéraire évolué par
excellence, fondé sur la critique. Elle aussi répondrait 2 des besoins,
obéissant a des fonctions ; elle aussi, dans sa nature méme, présenterait des
caractéristiques qui, en d’autres temps ou pour d’autres écoles, I'auraient
fait nier comme telle. L'idée de la subjectivité de lhistorien au-dela de
sa recherche pour mettre en scéne le résultat de ces mémes recherches,
les exigences ou les gofits d'une époque arracheraient I'histoire a une sorte
d'empyrée ou elle serait restée. d’'une pureté parfaite, C’est-a-dire abstraite *°.
Deés lors il n’érait plus seulement question d'une lecture chronologique,
généalogique, de la légende et de I'histoire, mais de se demander en quoi
et pourquoi elles coexistaient, l'une perdurant lors méme que l'autre
triomphait. A cela devait s'ajouter le probléme de la classification des
légendes, puis de I’évolution de la légende vers la nouvelle et le roman,
d’'une part, vers le récit sacré, de Pautre®.

Clest 4 ce point précis des résultats d’une lente recherche inaugurée par
les Fréres Grimm au début du XIX® siécle et prolongée par des exégétes
comme Ewald, Wellhausen, puis Gunkel, que se situe la question que
nous posions en commencant. Ainsi nous pouvons nous demander aujour-

13. Cf. sur ce point, par exemple «Recent field studies in oral literature and
their bearing on O.T. criticism » par Burke O. LONG, dans Vetus Testamentum,
vol. XXVI/2, avril 1976, pp. 187-198.

14. P. GIBERT, La Bible & la naissance de I'Histoire, Paris, Ed. Fayard, 1979,
pp. 408-409, n. 1.

15. Depuis les réflexions de Marrou, puis de Duby, sur la « subjectivité » de *his-
torien, notre époque est devenue plus modeste dans sa prétention a la seule
vérité historique. On admet mieux aujourd’hui qu'a fa fin du XiXe siécle les
préjugés et présupposés d'un historien et de ses lecteurs, non pas seulement
comme inconvénients ou obstacles & la vérité, mais aussi et selon des schémas
bien précis, comme une nécessité, un peu a ta maniére de I'air qui est a {a fois
obstacle et nécessité pour le vol de 1'oiseau.

16. Cf. notre Théorle de la légende, op. cit,, ch. 15, pp. 179-193,
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d’hui en quoi le livre des Actes apporte son chainon a une évolution des
genres littéraires, chainon exigé par 'objet méme de son histoire.

Pitinéraire du christ,
principe fondateur d’une écriture de I’histoire

Pour répondre a cette question, nous devons précisément partir de cette
intention historique sans perdre de vue les constats que nous avons faits,
notamment sur I'élaboration du parallélisme entre litinéraire de Pierre
et celui de Paul.

Dans la mesure o n’importe quelle ceuvre historique, ft-elle biogra-
phique, ne peut tout rapporter des événements ou de son héros, elle est
acculée & un choix,  une mise en scéne, 3 une composition. Selon le cas,
consciemment ou inconsciemment, explicitement ou implicitement, un
parti est pris, un choix est fait par Phistorien ou le biographe entre ces
faits, choix qui n’a naturellement rien d’arbitraire.

Or le livie des Actes nous a révélé un certain nombre de faits et de
personnages rapportés et donc choisis en fonction de parallélismes et de
récurrences, notamment, que nous impose l'apport méme de notre
mémoire : cest 4 Vimage de Vitinéraire du Christ qi'est rapporté et com-
posé Vitinéraire de Pierre, comme celui de Pawl, mais aussi, 4 proportion
de I'importance qui leur est accordée, les itinéraires d’Etienne et de Phi-
lippe. De méme que le Christ est passé parmi nous faisant le bien, de
méme ses disciples. De méme que le Christ a préché, annongant conversion
et Régne de Dieu, de méme le disciple. De méme que le Christ a fait des
miracles, guérissant et ressuscitant, de méme le disciple guérit et res-
suscite.

Mais surtout, comme le Christ est passé par la Passion et la mort pour
aboutir 4 la Résurrection, le disciple connaitra, a connu, lui aussi, passion
et mort, sa vie apparaissant comme une véritable résurrection. Dés lors,
et C'est le cas dans le livre des Actes, il deviendrait inutile et en tout cas
peu significatif, de rapporter la mort, Cest-d-dire les martyres de Pierre et
de Paul : il les ont en quelque sorte vécus et manifestés de leur vivant,
témoignant des ressuscités en Christ qu'ils étaient déja. Et la mort méme
d’Etienne apparaitra sans aucun des traits tragiques de la mort du Christ :
méme s'il imite son Seigneur en demandant que leur péché ne soit pas
imputé a ses bourreaux, remettant lui aussi son esprit, il # v#, avant de
mourir, «les clenx owverts et le Fils de I'homme debout i la droite de
Diex» (7, 55-60).
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Ainsi apparait, pour la premiére et seule fois dans le Nouveau Testament
et pour la premiére fois dans le cadre de l'histoire de I'Eglise, un principe
nouveau d’écriture de l’histoire ou, en tout cas, de relation des souvenirs
personnels ot la sélection des faits, leur montage en récit et leur mise en
scéne dans un ensemble ont pour schéma de base et principe fondateur
Vitinéraire du Christ.

A une lecture immédiate, il peut paraitre d’abord difficile de parler d’un
genre nouveau de récit ou d'une forme littéraire nouvelle. Et on serait
tenté de penser que ce n'est qu'au niveau des principes, au niveau de la
direction générale des choses, tant pour 1apprec1at10n des faits que pour
leur choix et leur organisation, qu'il y aurait originalité, mais une origi-
nalité qui ne dépasserait pas le cadre du livre des Actes. De fait, du seul
point de vue des apparences, ce livre ne présente d’originalité propre que
par son contenu.

En fait, 3 une lecture seconde, comme nous avons tenté d’en donner un
apercu, c'est bien d'un genre littéraire nouveau, spécifique, qu’il faut
parler ici : celui que le christianisme allait largement connaitre et
exploiter par la suite, pour le meilleur et pour le pire, I'bagiographie.
Comme le mot l'indique, il s’agit 13 de I'écriture de la sainteté ou de la
vie des saints. Or, pour le christianisme, la sainteté est essentiellement
fondée sur Vimitation dw Christ. Le récit bagiographique vise donc 2
montrer comment tel personnage s'est bien conformé au Christ dans la
spécificité de sa propre vie, de quelle facon il I'a imité. Les événements
seront donc lus et, il faut bien le dire, choisis ou racontés selon cette
perspective, avouée ou non.

Certes, I'hagiographie pourra prendre différentes formes. Dans la pers-
pective de nos propres recherches, elle connaitra les mémes distinctions,
les mémes développements et évolutions qui nous permettent de patler
aussi bien de légende que d’histoire. Le caractere hagiographique d'un
récit ne sera donc a priori pas plus déterminant pour ou contre lhisto-
ricité que le caractére légendaire ou populaire. Mais ce qui distinguera de
facon définitive le récit hagiographique, méme légendaire, de toute autre
forme de récit populaire, C'est le systtme de valeurs ou de références du
héros.

En effet, dans un récit populaire classique, le héros est admiré pour les
prouesses qu'il accomplit, soit par sa puissance, soit par son habileté, soit
par sa ruse. Il se tire des situations les plus compliquées ou les plus
périlleuses de sorte que le lecteur puisse percevoir sa force ou son astuce
et, sinon I'imiter, du moins I'admirer et se réjouir du personnage. En outre
le héros de légende ne connait pas I’échec et en particulier la mort. Son
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succés final peut étre retardé, pour le plaisir du lecteur, mais jamais défi-
nitivement compromis.

Dans le récit hagiographique, puisque le héros imite le Christ, I’échelle
des valeurs n’est plus la méme. Force, astuce ou ruse pourront méme
étre méprisées au point de n'étre attribuées quau « méchant» ou a l'en-
nemi'”. S'il accomplit des miracles, il le fait comme le Christ. Mais il
pourra aussi bien se distinguer par sa bonté, 'humilité, voire le pardon
aux ennemis et méme échouer selon les lois de la légende traditionnelle :
lu en Christ, son échec prendra les allures d’une passion ou d’'une souf-
france salvifique, il sera le signe de l'agression diabolique, pour fina-
lement révéler qu'il est vainqueur au nom méme de 'espérance qui doit
le caractériser.

Fintention hagiographique

La légende hagiographique ne présentera guére plus de garantie d’histo-
ricité que la légende ordinaire 'S. Mais son sens est totalement inversé;
elle n’obéit pas aux mémes régles de valeur. L'histoire elle-méme deviendra
hagiographique. Certes ce qualificatif risque de la rendre immédiatement
suspecte aux yeux de I'historien, surtout quand on sait comment ont été
manipulés des personnages, voire des événements et des périodes enticres
de T'histoire du christianisme ou de I'Eglise.

Mais ce disant, il ne faudrait pas commettre une erreur de perspective
qui signifierait une véritable myopie intellectuelle. Comme nous I'avons
déja fait remarquer, on est devenu aujourd’hui plus modeste dans la fagon
d’envisager I'écriture de I’histoire. Sans parler des manipulations qu'on
lui a fait subir au nom des différentes idéologies, qu'elles soient nationa-
listes, socialistes ou autres, on a mieux pris la mesure, depuis quelques
années, des motivations qui poussent tant les historiens que leurs lecteurs
et audxteurs a s’intéresser a tel sujet plutdt qu'a tel autre. Aussi pouvons-
nous légitimement et sereinement nous poser la question : est-il possible

17. Typique de cette inversion des valeurs est le récit, parfaitement populaire
du point de vue des analyses gunkéliennes, de I'épisode d’Ananie et Saphire.
La tromperie devient alors tromperie de I'Esprit Saint, et le fruit d'une telle
astuce ne peut étre qu’'une mort foudroyante. A titre de comparaison lointaine,
on se rappellera les tromperies de Jacob a I'égard de son beau-pére Laban
(Gn 30, 25-43), ou la «trahison » de Rehab en faveur de Josué (Jos 6) : les
conclusions des rédacteurs sont, ici et 14, pour le moins différentes de celles de
T'auteur du livre des Actes !

18. L'expression francaise la plus appropriée de ce genre littéraire reste la
Légende dorée
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d’écrire Dhistoire, d'entreprendre des recherches avec le maximum de
garanties possible, et surtout de présenter les résultats de ces mémes
recherches, sans que I'historien obéisse 4 une insention bien précise et donc
particuli¢re ? Qu'on juge bonne ou mauvaise cette intention, nous pensons
quant 2 nous qu'elle est nécessaire, indispensable *°.

Autrement dit, nous pensons que lhistoire la plus scientifique, la plus
désintéressée, en un mot la plus honnéte qui soit, obéit nécessairement, et
d'une nécessité vitale, & une intention ou 2 des intentions précises qui ont
motivé tant 'historien que ses lecteurs.

Clest pourquoi tout projet historique reste limité, non seulement a son
sujet et & son auteur, mais aussi 2 une époque, a un contexte social précis,
de sorte que sur le méme sujet on pourra toujours 4 nouveau écrire, et
pas seulement en raison de découvertes ou de méthodes nouvelles, mais
simplement parce que les hommes et les contextes changent. '

Cela suffit pour nous 2 légitimer, parmi d'autres projets et perspectives,
le projet bistorique hagiographique. L'auteur du livre des Actes en est
incontestablement le créateur, I'imvemtenr. Le suspecter au nom de ce
projet, voire de ces « projections » sur des personnages et des événements,
serait accuser d'avoir fait normalement son travail. Il fera méme partie
de la recherche historique, de I'examen du document que ce texte cons-
titue, que de prendre acte de cette intention : elle deviendra alors fait
historique au méme titre que n’importe quel autre fait.

Certes, la prise de conscience de ce projet révélera naturellement la
limite ou la particularité des perspectives. Disons plutt que sera précisé
par 1a le champ de I'historien dans sa quéte et son analyse des sources
comme dans sa quéte de résultats. Et elle ne pourra en outre que con-
tribuer 4 anéantir une suspicion relevant d'une conception par trop
positiviste de I'histoire.

Il resterait a érudier maintenant dans le détail le livre des Actes pour
voir comment a été mis en ceuvre ce nouvel art d’écrire. Il faudrait
reprendre le mouvement qui a conduit du récit populaire & Ihistoire,
mouvement dont on trouve des éléments particulierement significatifs

19. Et puisqu’il est habituel de citer le « pére de I'histoire », Hérodote, reportons-
nous & Vintroduction de son ceuvre. Aprés avoir « objectivement » défini son
projet d’historien dans un souci de conserver «la mémoire» des événements,
tant pour les Grecs que pour les Barbares, Hérodote ajoute : « J'indiquerai celui
qui, autant que je sache personnellement, a pris [Pinitiative d'actes offensants
envers les Grecs... ». On ne peut donc nier son intention, c’est-a-dire en fin de
compte son point de vue de Grec et non de Barbare.
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dans ce livre, mais aussi voir comment légende, histoire et sacralisation du
réeit s’y harmonisent tout en gardant leurs spécificités propres. Il y a la
I'objet d’un travail plus considérable que nous ne pouvons que signaler.

Dans le cadre de cet article, notre but était avant tout d’aider & prendre
en compte une création de genres : le récit populaire, la légende, voire
I'histoire hagiographique nous sont révélés 1a pour la suite des siécles
chrétiens. Fondée sur la référence au Christ imité dans ses faits et gestes,
dans son enseignement et surtout dans l'organisation du temps et de
I'expérience, tant personnelle quecclésiale, selon le schéma Passion, mort
et Résurrection, une nouvelle maniére d’écrire, de raconter et de composer
est incontestablement née avec les Actes des Apotres.

pierre gibert
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ouverture et compromis

les actes des apdtres, réponse idéologique
aux nouvelles réalités impériales

Le texte des Actes des Apbtres convre, depuis les événements dont il vewt
rendre compte jusqu'a sa composition finale, plusienrs périodes bisto-
rigues. De la prédication de Jésus a celle de Paul, des antagonismes aux
compromis entre communautés et entre chrétiens et Romains, les conds-
tions politiques se soms comsidérablement transformées. Aprés la révolte
juive de 66, la prise de Jérusdlem et la fermetwre du Temple, le juddisme
traditionnel est condammé. Dans le foisonnement des judéo-christianismes,
les Actes rendent compte d'une temtative origindle d'adaptation 2 cette
situation nowvelle et apparaissent comme un instrument particuliérement
efficace d'intervention idéologique. Ils manifestent les voies d'ume owver-
ture géographique, socide et cultwrelle qui oriente la progression du
christianisme du monde juif an monde grec, et de la Gréce & Rome. Les
formes d'appropriation de la propagande permettent de toucher de non-
velles couches sociales et par la-méme d'assurer les bases idéologiques
d'un puissant consensus. L'élargissement du message chrétien, s'il se fait
dans un flottement théologique récupératenr de tous les masériaux dispo-
nibles, passe par Vétablissement de compromis, de structures d'autorité et
de cadres interprétatifs qui seromt ceux des woies syncrétiques wltérienres.

La rédaction des Actes des Apédrres, entre 75 et 95 selon la fourchette la
plus large, s’inscrit dans la longue histoire des rapports entre les milieux
juifs, puis judéo-chrétiens et helléno-chrétiens, et le pouvoir romain. A
cette période précise, qui suit la prise du Temple en 70, elle pose toute
une série de questions qui touchent, & partir du statut de I'idéologique
et de la production du symbolique, aux conditions concretes de la domi-
nation romaine, aux modes de coexistence sociale et culturefle dans I'orga-
nisation du monde provincial, et aux formes particulitres de la vie
matérielle dans la diversité des zones orientales de la Méditerranée
romaine.
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les conditions de production'du texte
et 'impérialisme de rome

Les questions posées par le texte des Actes, par ses conditions de produc-
tion et de fonctionnement comme par sa structure discursive et son orga-
nisation thématique, sont d’autant plus complexes qu'elles renvoient 2 des
périodes historiques distinctes : '

— période de la prédication de Jésus et de lactivité des premiers apdtres,
liée aux contradictions et aux conflits du peuple juif qui sont exacerbés et
exploités par Rome. :

— période du recueil et de la diffusion du message évangélique vers les
communautés de la dispersion, avec le role joué, face aux « Hébreux »,
par les « Hellénistes », dont le discours d’Etienne précise, vers 30-31, les
capacités d’articulation syncrétique (avec le sibyllinisme et liranisme
comme avec le judaisme biblique) et d’ouverture universalisante dans la
ligne de Jésus.

— période de la mission paulinienne, avec le statut exemplaire, mais isolé,
de sa communauté d’Antioche vers le milieu du I** siécle, ou se manifeste
déja la rupture entre le peuple historique et le « Peuple de Dieu ». D'aprés
les Actes, cette évolution laisse indifférent le pouvoir romain, plus inquiet
des troubles et des séditions populaires que les luttes doctrinales peuvent
susciter.

— période de la rédaction qui accomplit cette rupture, lorsque Luc, un
non-juif, écrit en grec sa reprise des Actes.

de nouvelles conditions politiques

Les conditions historiques et politiques se sont considérablement trans-
formées apres la fin du dernier Etat juif « indépendant » en 44, 4 la mort
d’Agrippa. Ami des princes et familier de la cour, Agrippa avait recu, dés
Pavénement de Claude, le titre de roi et avait restauré, I'espace d’'un temps
éphémere, le royaume de son grand-pére Hérode le Grand. Avec le
rattachement définitif de toute la Palestine 4 la province de Syrie, malgré
la collaboration acquise d’Agrippa II sous Claude, puis sous Néron, les
mouvements de rebellion s'amplifient 4 cette nouvelle étape de la main-
mise de Rome. Celle-ci passe de fait par une utilisation systématique — et
traditionnelle dans la pratique impérialiste de Rome — des structures
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existantes, modifides et contrdlées. Tel est justement le role assigné par
Claude au dernier représentant de la dynastie hérodienne, appuyé sur la
vieille aristocratie sacerdotale. Cest ce qui apparait nettement, comme
ailleurs dans I'Empire, quand il est promu roi de Chalcis, puis inspecteur
du Temple avec droit de nommer les grands prétres, et quand ses terres
s'augmentent, en 53 et sous Néron en 55, des dépouilles des autres tétrar-
chies. Or, les Actes lui reconnaissent explicitement une bienveillance
ouverte et pacificatrice, quand il dit 2 Paul, en plein tribunal de Césarée,
lors de sa visite & Festus : «Tu vas bientdt me persuader de devenir
chrétien! » (26, 28).

Réponse singuliére et symbolique de possibilités nouvelles puisqu'elle
s'oppose aux persécutions d’'Hérode contre Pierre (12, 1-19), elle débouche
une nouvelle fois sur la question des options politiques du milieu lucanien.
D’autant que 'appesantissement de l'autorité romaine n’est guére sensible
dans les Actes on préfets, puis procurateurs — Félix de 52 3 59-60 et
Porcius Festus de 62 2 64 — sont présentés sous un jour plutét favorable,
comme désireux de «plaire aux Juifs», sans allusion a la répression
menée dés ce moment contre les révoltes qui se font toujours plus
intenses depuis les années 50 jusquen 66. Que peut-on lire dans ce
gommage qui semble répondre au mieux a la coupure chronologique
choisie et a la réécriture de I’histoire ? De fait la rédaction a dii s’élaborer
- dans un contexte de plus en plus pesant. Les opérations de Ia « guerre
juive », avec Vespasien dés 66, puis avec Titus, durent en effet jusquen
73. Le statut de la Judée s'impose définitivement et globalement comme
celui d’'une province procuratorienne. Sa capitale, Césarée, est désormais
colonie flavienne. Une légion s'installe & Jérusalem. Le temple est fermé.
Le Sanhédrin et la charge de grand prétre sont abolis. Le triomphe impé-
rialiste s’inscrit fierement sur les reliefs de l'arc de Titus au forum
romain. Toutes les ruptures paraissent alors consommées.

Dans ce contexte, il importe de se demander quelle fonction Luc (et le
milien qu'il représente) a pu assigner aux Actes, en tant que témoignages
exemplaires et agissants : dans des perspectives nouvelles, comment en
faire un instrument d’intervention idéologique particuliérement efficace,
quand le judaisme traditionnel parait totalement condamné? Dans la
multiplicité foisonnante des judéo-christianismes, ces questions insérent la
production des Actes dans la vaste problématique de I'articulation entre
I'évolution religieuse et la politique impériale dans la seconde moitié du
premier siécle. Dans des conditions historiques spécifiques, avec la mise
en place de la dynastie flavienne, le mouvement dialectique entre conti-
nuité et renouvellement de la tradition se pose, au sein du monde romain,
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en termes nouveaux qui exigent de prendre en compte les rapports entre
les diverses évolutions régionales et l'universalisme.

“

le religieuk inséparable du politique

Un des problémes essentiels est alors de savoir quel type d'articulation
s'établit entre ces deux niveaux de la vie religieuse, en fonction du dyna-
misme propre a certaines religions régionales ou « nationales », notam-
ment le judaisme et les judéo-christianismes, et en liaison avec la montée
des mysticismes, avec l'attente messianique d’un renouvellement ou d'un
accomplissement du destin, avec la recherche d'assurances pour le salut.
Or, les possibilités de contréle par le pouvoir impérial paraissent
déterminantes, au-deld des rivalités entre les divers systémes culturels
et religieux, sur quiconque prétend apporter un message fonction-
nant 'dans l'universel et pour 'éternité. D’ou I'importance des rapports
d'intégration, d’assimilation, de répression, voire de laisser-faire, qui carac-
térisent la politique religieuse des empereurs dans la lutte pour posséder
la transcendance, dans une société on le religieux ne peut étre séparé du
politique comme mode d’organisation de la totalité sociale et imaginaire.

Disposant de fonctions religieuses et de charismes de plus en plus puis-
sants, 'empereur est 2 méme d’élargir la base d’'un consensus et denrichir
la tradition qui, par l'unification de l'univers divin, ouvre la voie 3 'uni-
versalisation de 'Empire, désormais indispensable pour stabiliser un monde
romain aussi divers et aussi disparate. Certes, la religion gréco-romaine
traditionnelle demeure une structure stable de I'impérialisme culturel de
Rome. Elle permet et cautionne le renforcement du pouvoir, comme on le
voit avec Vespasien qui s’en proclame le « restaurateur » et aussi dans les
rapports que Domitien entretient avec la triade capitoline — Jupiter,
Junon, Minerve — comme support a la fois de sa propre divinité et de
la transmission successorale du pouvoir. Mais Cest aussi au cours du I
siécle que I'ouverture sur 'Orient s'affirme résolument comme une voie
possible pour l'universalisme officiel, voie déja défrichée du reste par les
Julio-Claudiens, Claude et Néron particuliérement.

Le régne de Néron représente de fait un tournant essentiel avec la
révolte juive contre Rome en 66, la liquidation de la résistance armée
et le véritable début des poursuites. L'incendie de Rome, au-dela du cas
des Juifs, est vécu largement par les populations provinciales dominées
comme le signe de la fin prochaine de Rome que proclament aussi bien
les druides gaulois que les récits apocalyptiques. On trouve notamment
des signes de ces attentes dans les guerres civiles de 68-69, dans les
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puissants mouvements qui contestent l'autorité romaine en ces années
d’apparente vacance du pouvoir oul se succédent les quatre empereurs
Galba, Othon, Vitellius, Vespasien. Avec la fin du régne de Néron, il est
apparu clairement qu'un point de rupture était atteint dans I'équilibre
impérial et quil impliquait une adaptation des structures et un réamé-
nagement global qui touchait largement au champ idéologique. A cette
phase nouvelle de la croissance de 'Empire, la rupture marque pour les
chrétiens la fin de '« Eglise-mére » et ouvre des temps d'incertitude et
d'inquiérude, au moment méme oi, dans le cadre des luttes pour le
pouvoir, Vespasien est amené 2 quitter la Palestine, abandonnant a Titus
la mission de remise en ordre et de pacification, avec les effets de
« dispersion » qui s'ensuivent.

ouverture géographique, sociale et culturelle

Le livre des Actes s'inscrit au mieux dans ces mutations quand il insiste,
au sein de la communauté juive, sur les capacités éminentes de -dévelop-
pement auprés des Gentils. La propagande de Paul chez les Grecs est ici
clairement donnée par Luc comme signe des perspectives sur lesquelles
doivent se batir désormais les temps nouveaux. L'hellénisation, objecti-
vement appuyée sur les structures mémes de la diaspora, est bien alots
pour certains le gage essentiel de I'indispensable ouverture. L'ouverture
doit étre géographique, sociale et culturelle, comme I'indiquent les voyages
de Paul, et elle est vécue et traduite au plan théologique par le théme
récupéré de « l'ouverture des cieux ». L'ouverture affirme les capacités a
la fraternité universelle des hommes de piété, symbolisée de fagon signi-
ficative par le centurion Corneille, de la cohorte des Italiens (10, 1-2).

Les repéres géographiques sont nombreux et insistants, qui ancrent le
récit des Actes, Vactivité des apdtres et de leurs successeurs dans les
téalités politiques et institutionnelles de I’Empire (circonscrit 2 la Médi-
terranée orientale et a ses liens avec Rome).

Si le récit se développe suivant un plan géographique, on peut penser
qu’il reléve largement du symbolique, quand le foyer vivant n’est plus
Jérusalem, qu'il n'est pas encore Rome et que laire essentielle se situe
entre la Syrie, 'Asie et la Gréce. Mais les circuits successifs des apdtres
qui se déplacent suivant un axe géographique Sud-Est — Nord-Ouest,
depuis la Judée jusqua Rome, montrent concrétement que toutes les
provinces sont concernées. Cest en effet toute la carte de 1'Orient romain
qui se dessine clairement avec la Judée, la Phénicie, Chypre, la Syrie, la
Cilicie (patrie de Paul), la Cappadoce, la Galatie, la Pamphylie, la
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Bithynie-Pont, I'Asie, la Macédoine, I’Achaie, 'Egypte et méme la Crete-
Cyrénaique. Et, si la structure provinciale n'est jamais évoquée comme
telle, elle émerge, dans 'implicite et méme dans la terminologie utilisée,
comme le cadre donné et contraignant de la structure impérialiste romaine.
Toutefois, si la présence administrative et militaire apparait au fil des
événements, le statut particulier de telle ou telle région, issu des condi-
tions de la conquéte ou de l'intégration a2 'Empire, n’est jamais mentionné.
Ainsi on ne voit pas la distribution entre provinces sénatoriales, conquétes
anciennes, pacifiées et dépourvues de troupes (Asie, Créte-Cyrénaique,
Macédoine, Achaie, Bithynie) et provinces impériales (telles la Syrie, la
Cappadoce ou la province procuratorienne de Judée qui continue a poser
bien des problémes pour le maintien de I'ordre). De méme, la présence
militaire de Rome n’est guére sensible. Cette présence était pourtant
alourdie depuis que Vespasien avait établi un nouveau dispositif 1égion-
naire avec trois armées, et un total de six légions, installées en Judée, en
Syrie et en Cappadoce (celle-ci constituant le bastion central d'un grand
commandement militaire dans une zone ou des problémes difficiles de
frontiére sont dés lors posés, de la Caspienne 2 la mer Rouge). A ce
niveau les silences du texte posent question, tant il est clair que l'occu-
pation militaire liait la sécurité des frontiéres et la progression impéria-
liste, que Trajan poussera a son maximum au début du II° siécle, 2 la
pacification intérieure.

On trouve, au reste, dans les Actes des Apotres, plus quun écho des
réalités sur lesquelles se construisaient les préoccupations impériales avec
I’évocation initiale des Juifs venus « de tomtes les nations qui sont sous le
ciel » 4 Jérusalem : les provinces romaines et Rome elle-méme sont insé-
rées dans une énumération qu'ouvrent « Parthes, Médes, Elamites, ceux
qui babitent la Mésopotamie » et que closent les « Arabes» (2, 9-11) :
toutes populations qui pressent séculairement la frontiére, tiennent en
échec la puissance de Rome et font encore obstacle 2 sa domination uni-
verselle en cette zone prestigieuse qui aboutit au golfe Persique.

Clest donic dans un cadre institutionnel général assez flou, sans doute
parce qu’il est mal percu comme tel, que les Acres désignent certaines des
réalités vécues au plus prés par les populations de 'Empire.

villes et ports

Cest le cas de la prédominance écrasante des structures urbaines. Elle
est significative de l'urbanisation de ces régions aux divers moments de
leur histoire (jusque dans la phase romano-hérodienne récente) et du
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statut que les cités, dominant le territoire de leur campagne, ont conservé
dans tout I'Orient gréco-romain. Cette géographie urbaine, qui est celle
des communautés juives, puis judéo-chrétiennes, dessine l'ossature mar-
chande et portuaire sur laquelle se sont construits le dynamisme et la
forme particuliére de développement de ces régions. L'ouverture specta-
culaire du port de Césatée, en 10 av. J.-C, le manifesta au mieux. Les
Actes suivent les grands axes du trafic commercial. Au chap. 27, les
voyages de Paul, notamment, permettent d’évoquer concrétement les
difficultés de circulation et d’acheminement des cargaisons. On y repere
les conditions complexes des échanges avec le croisement des grandes
voies maritimes et le role de certains ports — Antioche, Ephése, Césarée,
Séleucie, Tyr, Milet, mais aussi Thessalonique, Athénes, Corinthe, Alexan-
drie — comme carrefours et plaques tournantes de transit et de redistri-
bution. \

Cest le cas aussi de la réalité éminemment cosmopolite de ces grandes
métropoles qui sont justement posées comme centres de production aussi
bien pour lorfévrerie d’Ephése (19, 23-27) que pour les fabricants de
tentes de Corinthe (18, 3), mais qui sont essentiellement percues comme
des carrefours, lieux de larges rassemblements et de brassage de popu-
lations symbolisées par la profusion linguistique. Dés le récit de 1a Pente-
cote (2, 1-5), des jeux de mots mettent en évidence ce probléme essentiel ;
de méme en 10, 45-46 o Pierre affirme que le Saint-Esprit est aussi pour
les paiens qui parlent «en langues ». Il s’agit bien sfir des possibilités de
communication dans ces sociétés de culture orale, d’enseignement par la
parole et la prédication. Mais il s’agit aussi de caractérisants sociaux : ce qui
transparait dans linterrogation du tribun étonné qui dit 4 Paul, devant
la forteresse de Jérusalem : « Tw sais le grec? ». La réponse de Paul se
fait, elle aussi, au méme niveau du signe social : « Je suis Juif, de Tarse
en Cilicie, citoyen d'une ville qui n'est pas sans importance ». Bt aussitdt
il s’adresse au peuple « en langune hébraique » (21, 37-40).

De fait, dans le raccourci de I'écriture, la pluralité linguistique qui est
capacité de convaincre largement, sancre 2 la fois dans le prestige poli-
tique de la citoyenneté locale et dans la mixité culturelle, au reste beau-
coup plus large dans le cas de Paul. Mais il est certain que les Actes
tiennent le plus grand compte des données essentielles que constituent les
conditions de brassage des populations urbaines, qu'ils les utilisent, voire
qu'ils les renforcent. Cest peut-étre le sens qu’il faut donner 2 16, 1-3 :
Paul, voulant emmener avec lui son disciple de Lystre, Timothée « fils
d'une femme juive croyamte et d'wn pére grecs, doit le faire circoncire
« 4 cause des Juifs qui éraient dans ces parages et qui savaient que son
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pére était grec». Si elle témoigne de la mixité ethnique et culturelle
caractéristique des villes cOtieres des provinces orientales, 'anecdote atteste
aussi les troubles et suspicions que secrétait dans ces microcosmes le
fonctionnement, peut-étre renforcé par des implantations relativement
récentes de colons et de marchands étrangers, des normes d'identification
socio-culturelles et particuliérement des formes religieuses. Elles ¢emeu-
raient, avec la langue, le signe majeur d’appartenance au groupe, en ces
zones d'intense circulation et en ces temps de dissolution des structures
traditionnelles ; la diaspora n'en illustre 2 I'évidence que Vaspect de
cosmopolitisme urbain, auquel il faut ajouter le mouvement d’exode rural
qui aggravait le caractére dangereux de masses urbaines hétérogénes.

L’histoire du texte lui-méme, dans ses versions antiochienne, alexandrine
ou dans ses variantes occidentales, confirme avec ce premier enracinement
les nécessités unificatrices. L'hellénisation ne pouvait que faciliter la propa-
gande. Le grec était désormais familier aux Juifs de la déiaspora dont les
communautés ¢ portuaires » ont été les premiéres structures d’accueil de
la propagande chrétienne. La topique de cette propagation est symbolique
de I'imbrication des chemins idéologiques et des grandes voies du trafic
marchand ; elle est significative de la dépendance réelle des formes et des
rythmes de diffusion, par rapport aux capacités matérielles de vie et de
circulation.

la propagande chrétienne et les enjeux socio-politiques

Tout au long des Actes, de véritables bulletins de victoire jalonnent I'irré-
sistible progression du christianisme qui s'inscrit dans I’amplification des
foules attirées par la Bonne Nouvelle : « Environ cemt vingt personnes »
gagnées a la cause des la premitre prédication (1, 15), « environ trois
mille... se joignirent 4 eux ce jowr-ld » (2, 41), puis « environ cing mille »
deviennent croyants (4, 4) et ce sont «des multitndes de plus en plus
nombreuses d’hommes et de femmess qui se rallient (5, 14). L'Eglise
se répand au rythme «de ceux qui se tournérent vers le Seignewrs (11,
21-24) et, avec Paul, les Eglises « croissent en nombre de jour en jour »
(16, 5). Une telle dynamique, évidemment indissociable des formes de la
propagation et de ses contenus, pose d’emblée la question des couches
socio-culturelles qui se trouvent aussi largement concernées.

Les étapes chronologiques incluses dans les Actes ne sont pas seulement
autant de renvois 4 I'histoire. Elles fonctionnent comme partie et caution
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de la démonstration de puissance de la foi en Christ, et elles doivent étre
reliées aux exigences mémes de la diffusion. La plus large ouverture du
salut implique que le temps actuel de I'Eglise et sa perpétuelle expansion
soient étroitemnent articulés au temps d’Israél et au temps de Jésus. Clest
particuliérement évident quand Paul insére « Vawjourd’hui de Jésus» dans
la longue durée de I'histoire d’Israél (13, 15-41). Il utilise largement les
citations comme « embrayeurs » de son discours, en liaison étroite avec les
apostrophes impliquant directement les fid¢les de la synagogue, au jour
éminemment symbolique du sabbat. Et la suite du texte est éclairante
par T'opposition qui éclate entre les Juifs et les paiens : « Presque toute
la ville se rassembla... les Juifs voyant la forde furent remplis de jalousie »
(13, 44-46) par l'opposition qui éclate entre les Juifs et les paiens.

Cette opposition se construit pattiellement, dans 'ensemble des conno-
tations du texte, comme une structure socio-culturelle qui oppose une
minorité ajsée et cultivée aux masses populaires et crédules. Cest dans ce
contexte que prennent tout leur sens les indices qui montrent comment
réagissent les groupes dominants, quand s’unissent contre Pierre et Jean
«les prétres, le commandant du Temple et les sadducéens » (4, 1), «les
chefs du peuple, les anciens et les scribes... tous les membres des familles
de grands-présres > (4, 5-6) ; quand, selon le psaume de David, «les rois
de la terre se somt sowlevés et les princes se sont ligués contre le Seignenr
et comre son Oint » (4, 26) ; quand Hérode et Ponce Pilate s’assemblent
ici contre Jésus avec les nations et les peuples d’Israél (4, 27). Et la
structure demeure quand les Juifs ripostent en excitant «/Jes femmes
dévotes de haut rang et les notables de la ville > contre Paul et Barnabas
(13, 49-50) et encore & Thessalonique (17, 4-10).

3
les miracles !
La force de ces contraintes est telle quelle induit pratiquement et symbo-
liquement deux formes de persuasion, socialement situées dans les Actes avec
précision. La rhétorique persuasive de la parole, du discours construit,
s'adresse aux hommes de culture, tandis que la persuasion-en actes, par
le prodige et le miracle, touche les masses populaires, selon une opposition
traditionnelle de I'intelligible et du sensible. Et, méme si pour Luc la foi
est essentiellement le produit de la prédication et de la libre adhésion, il
n'y a pas ici contradiction. La place moyenne prise par le miracle procede
de la nécessité ; elle est inscrite tout au long du texte dans des stéréo-
types qui désignent « prodiges et signes» s'opérant « ax milien du peuple,
par les ” mains” des apitres» (5, 12). Et Luc insére ici Jésus et ses fidéles
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dans des pratiques immémoriales et universelles : « Je ferai parairre des
prodiges la-haut dans le ciel et des signes ici-bas sur la terre» (2, 19),
conformément a une représentation du monde propre a rassurer les
paiens.

Le caractére récurrent de la structure fonctionne a plein dans 'action de
Pierre et de Jean (4, 16), d’Etienne (6, 8), avec renvoi a Moise (7, 36)
et méme de Paul & Paphos (13, 11-12; 14, 3). Mais ici les rapports
miracle/parole se sont nettement modifiés : a Paphos, contre le faux
prophéte, le miracle destiné au proconsul vaut comme évidence de la
doctrine et a Iconium, ot «# se fit par lenrs mains des signes et des
prodiges », la population de la ville, paiens et Juifs, demeure sous la
tutelle de ses «chefs» (14, 5-7). Ce statut du miracle est pleinement
assuré lors de la conférence de Jérusalem, en 48, quand Barnabas et Paul,
devant des assemblées silencieuses, «racomtérent tows les signes et les
prodiges que Dien avast faits par ewx au milien des pdiens» (15, 12).
11 est confirmé de facon spectaculaire pendant le séjour a Ephése, quand
Dieu « par les mains de Paul > démasque les faux thaumaturges juifs et
ceux qui, ayant exercé les arts magiques, apportent leurs livres et les
briilent devant tout le monde (19, 11-19). Or, si désormais miracles et
prodiges n’apparaissent plus comme tels dans le texte, si la parole, la
démonstration peuvent se placer 2 un autre niveau, il y a 12 un tournant
important qui mérite d’étre interrogé dans le cadre du projet lucanien.

Les miracles, en effet, qui étonnent et frappent les imaginations simples,
ont jusque la fonctionné par leurs capacités a rassembler largement les
couches populaires. Par 13 ils ont suscité la crainte des autorités, exprimée
a plusieurs reprises ; ils ont créé les conditions de confusion et de tumulte
dans les villes. L'épisode de Pierre et de Jean devant le Sanhédrin donne
d’emblée le ton. Il montre les dangers d'un « enseignement » non contrdlé
du peuple, qui, pire encore, est fait par «des hommes du peuple sans
instruction > (4, 1 et 13), ce qui constitue une structure typique d'in-
version : le miracle est donné ici comme porteur de formes de transgres-
sion des valeurs, quand un mauvais enseignement libére le peuple et le
rend capable d’exercer sa pression pour empécher la punition des
coupables (4, 21). Le miracle, du reste, ne fonctionne pas seul, il est
interprété par la parole. Et la terre elle-méme tremble en signe de danger
(4, 31). Le danger social s'exprime dans les modes de désignation de la
foule (la multitude, voire la populace), dans ses comportements (elle est
excitée, entrainée, émue, ainsi par Etienne en 6, 9-14) et dans les situa-
tions qui se créent quand « on apportait les malades dans les rues... et que
12 multitude accourast awssi des villes voisines » (5, 15-16).
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Mais, si I'équilibre de la prédication paulinienne donne une place singu-
litrement plus grande a la parole, au discours, la présentation du danger
révéle des traits constants. Il est dénoncé par les milieux dominants juifs
comme une source permanente de sédition dans le cadre de l'atgumen-
tation antipopulaire la plus traditionnelle. Ainsi 4 Corinthe (18, 12-17)
«du temps que Gallion était proconsul de VAchdie, les Juifs se soule-
vérent umanimement contre Paul et le menérent devant le tribunal ». Une
telle initiative qui crée le désordre pour contraindre le pouvoir officiel a
intervenir pose évidemment la question des formes de la domination
sociale, de la nature des réseaux de solidarité existant dans les villes et
que le christianisme parait capable de remettre en cause, au moins par-
tiellement. Cela apparait 4 plusieurs reprises dans l'affirmation que, sur
des bases familiales, la totalité sociale peut étre concernée. Cest net dés
le début des Actes, quand tous les niveaux de la stratification sociale sont
évoqués, familles, classes d'Age et rapports sociaux avec une citation du
prophéte Jo&l : «wos fils et vos filles, vos jeunes genms et wos vieillards,
mes servitenrs et mes Servantes » (2, 17-18). Ce qui est repris en un sens
universaliste avec la mention de « zoutes les familles de la terre» (3, 25).
L'opposition doctrinale et la concurrence religieuse recoupent donc ici les
problémes du contrdle de I'imaginaire et le fonctionnement des réseaux
de relations sociales dont les bases traditionnelles semblent atteintes par
la diffusion du christianisme. En cela, les milieux juifs, mis en question
les premiers, ont vu juste en tentant de sappuyer, sur la base d'une
convergence d'intéréts, sur le pouvoir romain encore peu sensible lui-méme
aux risques inhérents a la propagande chrétienne; il ne semble pas en
saisir encore la différenciation au sein des judaismes. Ainsi s’explique
lattitude de Gallion qui renvoie l'affaire de Corinthe parce qu'elle
reléve d'un probléme religieux dont il ne veut pas juger. Le revirement
de la foule (donnée comme instable par nature) contre le chef de la
synagogue témoigne, par-dela la force du Dieu de Paul, des contradictions
sociales qui traversent les milieux juifs et qui impliquent la possibilité
de retourner I'argument antipopulaire ; ce revirement va jusqua dénoncer
Ia menace touchant & l'ordre public et & la loi, quand les hommes des
synagogues outrepassent la lettre méme de la loi et provoquent des inter-
ventions dans les domaines religieux en dépit des structures locales d’auto-
nomie.

L'affaire de Démétrius atteste que les Juifs ne sont pas seuls 2 s'estimer
menacés et lésés a terme. L'orfévre qui « fabriquait en argent des temples
d’ Arsémis et procurait 4 ses owvriers des gains considérables... les rassemble
avec cenx de métiers voisins» (19, 23-27) ; il analyse la prédication de
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Paul 4 Ephése et dans presque toute ’Asie contre « les dieux faits de main
d’homme ». 11 dénonce le double danger, directement économique pour
eux et religieux pour le culte d’Artémis en Asie et «dans le monde
entier », ce qui n'est évidemment pas sans lien avec le maintien de leur
travail et de leurs gains, et qui renvoie a la place de la marchandise et de
sa circulation, Dans leur colére, ils clament la grandeur de I’Artémis des
Ephésiens. Si «la plupart ne savaient pas powrquoi ils s'étaient réunmis »,
ils font obstruction pendant deux heures au Juif Alexandre avant d'étre
apaisés par le secrétaire qui congédie l'assemblée (19, 28-40). Il ny a
aucun délit légal, aucun blasphéme contre Artémis et, en tout état de
cause, il faut une assemblée légale et le recours au proconsul. Insistance
singuli¢re sur un légalisme qui ne peut que renforcer I'autorité de Rome
face a I'autonomie de plus en plus chancelante des cités. Par leur extréme
prudence, les autorités officielles sont alors 3 méme de jouer le role d’ar-
bitre supréme dans des affrontements qui risquent d’exprimer, par des
mouvements populaires violents — le mot sédition, stasis, est avancé
(19, 40), ainsi que trouble, thorubos (20, 1) — venant d’oppositions reli-
gieuses, des antagonismes d’autre nature auxquels le texte renvoie en
filigrane.

de nouveaux milieux socio-culturels

De fait, la fréquence des notations sociologiques est telle que les exégétes
ont généralement souligné que Luc était, de tous les évangélistes, le plus
« préoccupé des problémes sociaux ». Des difficultés socio-économiques
sont évoquées rapidement, comme la grande famine du régne de Claude
(11, 28) ou les dures discussions entre le roi Hérode et les commercants
des ports syro-phéniciens pour les productions de I'arriére-pays (12, 20).
Mais, si les formes d’exploitation des campagnes et des ruraux n’apparais-
sent guere dans cette mise en avant du monde urbain, I'aggravation des
conditions d’existence a nettement marqué le recrutement du parti des
« pharisiens » parmi des propriétaires ou exploitants ruraux en difficulté,
des commercants endettés et de petits fabricants qui tentent tous de
maintenir leur ancien statut social, en révant A un passé juif idéalisé et
spiritualisé. Le phénomeéne est caractéristique des démarches de conversion
de la premiére période, ainsi pour Joseph (4, 36-37) ou Ananias (5, 1-2)
qui vendent leurs champs et en apportent le montant aux apdtres, avec
quelques difficultés pour les moins pauvres, ce dont la pratique d’Ananias
et de sa femme reste hautement symbolique. Bien des convertis qui entou-
rent les premiers apétres ont un rang social et des capacités économiques

46



ouverture et compromis

honorables : la femme de Joppé « riche de ses bonnes cemvres et de ses
auménes » (9, 36), Simon le corroyeur qui loge dans sa maison 2 terrasse
au bord de la mer Pierre et ses réunions (10, 6-9), Corneille de Césarée
qui a plusieurs serviteurs et comble « de ses largesses » les Juifs (10, 2-7).
Des femmes de haut rang 3 Antioche (13, 50), 2 Thessalonique (17, 4)
ou 4 Bérée (17, 12) rejoignent les chrétiens.

Mais ce qui donne toute leur cohérence aux mouvements profonds qui
parcourent ces sociétés orientales, c’est la percée de la propagande chré-
tienne dans certains milieux politiques. Si 'eunuque éthiopien que Philippe
baptise est un « baut fonctionnaire de Iz reine d’Ethiopie et administratesir
général de son trésors (8, 27), Manaen, compagnon d'enfance d’Hérode
le Tétrarque, est chargé de 'enseignement dans I'Eglise d’ Antioche (13, 1).
Avec la déstabilisation de ces dynasties vassalisées, on touche, au dedans
et au dehors de I'Empire, a des réalités impérialistes essentielles. Au long
des Actes, en effet, les difficultés de la vie urbaine sont clairement
énoncées. L'accent est mis sur les risques de troubles populaires et sur la
violence non contrdlée de ces manifestations ot s’opére un déplacement
des causes et des objets de la colére du peuple. La contradiction du systeme
émerge, quand, comme 3 Jérusalem (21, 30-40), le pouvoir ne peut
prendre le risque de laisser se développer ces tumultes dans des sociétés
que I'impérialisme de Rome a contribué puissamment 4 mettre en crise, en
subvertissant les formes d'autorité et les valeurs traditionpelles, en en
désarticulant les structures.

Mais alors les choses ont changé : le monde auquel s'adressent les chré-
tiens, et notamment Paul, n'est plus celui des pécheurs galiléens, ni des
paysans de Palestine. Et, si les couches populaires sont tonjours au coeur
de la mission paulinienne, elles ne sont plus les seules, comme le
montrent Jes mutations des thémes et les formes de la prédication. Désor-
mais la prédication — comme les cieux — est largement ouverte et cette
ouverture est ethno-culturelle et sociale. On peut en voir un signe, quand
a Paphos, dans lentourage du proconsul Sergius Paulus, qualifié
d’« homme intelligent > et qui va croire, lidentité méme de Paul —
« Sadil appelé aussi Paul » — est posée en terme de traduction linguis-
tique, de correspondance et d’acculturation (13, 7-12).

Cette ouverture s'est mise en place a Antioche ou « gwelques hommes...
S'adressérent aussi aux Grecs» (11, 19-20), et oh « pour la premiére foss
les disciples furemt appelés chrétienss> (11, 26). L'ouverture apparait
donc comme la véritable source de vie, et ]la naissance du « christianisme »
est posée dans le récit comme un fait de rencontre sans exclusive. Ce
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n'est pas un hasard si 'empereur de Rome est nommé pour la premiére
fois aux versets qui suivent, avec fonction de précision chronologique,
mais aussi historico-politique. Et ce n’est pas non plus un hasard si, dans
la famine annoncée par Agabus, les secours s'organisent aussitdt a
Antioche pour les fréres de Judée sur la base de la solidarité de « chacun »,
innovant peut-étre au niveau des pratiques sociales (11, 29-30). La nou-
velle communauté prend ainsi, dés les années 40, des initiatives en faveur
des anciens dans e besoin. Les chaines se nouent du respect de la tradition
et de ses représentants sur la terre de Judée avec les innovations indis-
pensables acquises dans les terres d’ouverture de Syrie.

Le passage de Jérusalem a Antioche s’accomplit sur ces bases histori-
quement situes, dans le concret des angoisses quotidiennes, dont la famine
est un symbole dans ces sociétés, et dans des temps de rapports étroits
entre la cour impériale, la famille d'Hérode et les milieux juifs domi-
nants. Mais la mort symbolique d’'Hérode, avec les vaines représentations
du pouvoir royal qui lui sont liées par opposition au peuple qui loue
Dieu (12, 20-23), ouvre de nouvelles perspectives historiques. Pour quel
destin collectif Dieu a-t-il frappé Hérode? Or, Cest le moment ou le
récit des Actes met en scéne la rencontre et 'ouverture maximale, celle
de Paul et de ses compagnons avec le pouvoir romain, en la personne du
proconsul Paulus.

Signe des temps : UEsprit intervient 4 deux reprises pour bouter Paul
hors de I'Asie et de 1a Bithynie vers la Macédoine. Arrivé 2 Philippes, une
colonie, s'opére la seconde ouverture directe avec des Romains. Lydie,
la marchande de pourpre, se fait baptiser avec sa famille, tandis que la
servante & « Vesprit de Python », qui devinait au plus grand profit de ses
maitres, renvoie ici 2 un apollinisme populaire prét 4 récupérer 'annonce
du Dieu Tres-Haut (16, 16). Mais le conflit débouche sur I'sgore, devant
les magistrats auxquels on présente ces trublions de Juifs qui « prénen:
des comtumes qu'il ne nowus est permis ni d'admetire ni de swivre 4 nous
qui sommes Romains > (16, 21). Jouant sur les interdictions officielles,
les préteurs les font battre et emprisonner. Un tremblement de terre
dénonce la violation juridique et le préteur ordonne de les relacher. Le
renversement est total, alors, que l'argumentation de Paul exprime aux
licteurs : « Apre.r nous avoir battus de verges publzquement et sans juge-
ment, nous qui sommes citoyens romains, is nous ont jetés em prison.
Et matntenant cest clandestinement qw'ils vewlent nous jeter debors? Il
wen est pas question» (16, 37). De fait, les préteurs, effrayés, viennent
les apaiser et les prier de quitter la ville.
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Il y a assurément la un passage nodal du point de vue de lefficacité
politico-idéologique des Actes, quand Paul et Silas s'affirment citoyens
romains, ce qu’ils sont de fait, pour porter la parole chrétienne & des
citoyens au cceur méme d'une colonie romaine ol ils contraignent —
autre prodige — les préteurs 4 respecter le droit. Depuis cette colonie
de Macédoine, en cette zone d'articulation géographique entre I'Orient et
I'Occident, c’est donc en termes tout 4 fait nouveaux que sont posées les
conditions de la prédication et la tentative d’universalisation accéde & un
autre niveau quand il faut passer, aprés I'épisode de Chypre, aux contacts
directs avec la culture romaine.

Quand Paul dit a Thessalonique : « Jésus que je vous annonce... c’est bus
qui est le Christ» (17, 3) le tournant est double : par I'ampleur nouvelle
que doit prendre la prédication et par l'affirmation christologique qui
exprime ici, pour la premitre fois, le passage a4 un nouvel opérateur
religieux indispensable i cette phase d'universalisation. La dénonciation
des Juifs se fait logiquement au niveau directement politique : «Ils
agissent tous comtre les édits de César, disant qu'il y a wun aure roi,
Jésus» (17, 7).

fa montée vers rome

Arrivé a Athénes, ville pleine d’idoles, Paul rencontre cette fois des
philosophes épicuriens et stoiciens. Ils prennent eux-mémes I'initiative
du dialogue et la rencontre est posée au niveau de Iéchange intellectuel.
Ici Ja discussion, l'enseignement oral, la prédication s'affirment comme
moyen essentiel de communication, pour les masses comme pour les
couches cultivées, quand le texte situe, une nouvelle fois, la rencontre sur
les lieux politiques de la cité, agora (17, 17), Aréopage (17, 19-22), indice
d’'une avancée réelle de la Bonne Nouvelle. Cette avancée, Paul la réve
totale, quand il dit : « 1! faumt awssi que je voie Rome>» (19, 21). Litiné-
raire pratique et spirituel, esquissé au chap. 16, avec la mise en place
d'un tournant décisif, est 4 nouveau affirmé comme projet et comme
nécessité. -
La montée vers la capitale de 'Empire, dont les Juifs ont été chassés sur
ordre du prince, s'inscrit, quelles qu'en soient les conditions, dans une
double démarche d’'occupation des lieux politiques et de distanciation des
Juifs. Elle commence en fait dés le moment ob Paul saffirme citoyen
romain 2 Jérusalem (22, 25). Le dialogue qui s'ensuit avec le tribun
dévoile bien la portée juridico-politique de I'enjeu que constitue le champ
religieux, et particuliérement les formes de diffusion du christianisme.

49



m. clavel-lévéque, r. nouaithat

Cest une part importante du statut du paulinisme hors et dans I'Eglise.
L'opposition entre la citoyenneté acquise a prix d'argent du tribun et celle
de Paul recue par la naissance prend valeur de symbole (22, 29). Elle
dilate les capacités de diffusion du christianisme aux limites ouvertes de
la citoyenneté romaine. La comparution de Paul devant le Sanhédrin,
faisant jouer une juridiction locale, déplace I'objet du débat, mais elle
en rappelle en méme temps toute la complexiré, lorsque Paul annonce :
« Je suis pharisien, fils de pharisien > (23, 6-11). Il apparait alors comme
un lieu-carrefour par 'accumulation de ses appartenances et statuts, pac
son histoire familiale et par la sienne propre, structurée par I'illumination
du chemin de Damas. Il est la preuve tangible de l'ouverture possible et
réalisée, de l'universalisme achevé, Cest pourquoi il ne peut échouer.
Cest dans cette logique qu'il faut aborder le bricolage lucanien de sa
fin, pour attester la « prise » de Rome.

En fait, celleci donne sa plénitude a sa qualité de citoyen, grosse de
Vetficacité romaine, et qu'il revendique a plusieurs reprises comme telle.
Ainsi son refus d'étre jugé 4 Jérusalem donne au probléme posé de réelles
dimensions politiques, que souligne bien le fonctionnement du droit
d’appel au prince. Ce qui est en question, lorsque le gouverneur Festus
veut faite juger Paul a Jérusalem, cCest la paix et la tranquillité des
provinces, la reproduction de I'ordre établi et des valeurs traditionnelles
sous le contrble des couches dominantes locales. L'enjeu est alors d’'impor-
tance, ol s'opposent une solution politique bientdt dépassée qui s'appuie
sur le conservatisme local étroit des communautés juives et la solution
idéologique paulinienne plus conforme aux nécessités nouvelles d'un
empire universaliste, appuyé sur les droits reconnus des citoyens et sur la
bienfaisance du pouvoir romain. Cest le sens de I’hymne final au libé-
ralisme de Rome qui fait assurément probléme, quand Paul reste deux
ans a Rome, « enseignamt ce qui concerne le Seignewr Jésus-Christ en
towte liberté et sans obstacle> (28, 30-31). Par des voies apparemment
contradictoires, Luc semble retrouver ici des pratiques de collaboration
assurément indispensables 3 cette phase de développement du christia-
nisme. Clest aussi Je sens des qualifications des personnages officiels, son
Excellence Félix procurateur de Judée (23, 26) ou son successeur Potcius
Festus (26, 25), identiques a celle du « #rés bonorable Théophile » auquel
est adressé le récit des Actes, comme U'Evangile de Luc et qui en assume
les frais de copie et la diffusion.

Tout cela constitue autant d’indices des cheminements complexes dont le
texte rend compte, 2 ses divers niveaux d’élaboration, au travers du réel
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disparate des matériaux mis en ceuvre par Luc. Prenant en compte
l'impulsion majeure donnée par 'ouverture paulinienne, il a manifestement
poursuivi dans la voie ainsi inaugurée, en produisant un travail idéolo-
gique considérable qu'on voit ici s'insérer au mieux dans les rencontres
syncrétiques en cours, répondant a la fois & une attente des masses et aux
besoins du pouvoir et de 'Empire.

les bricolages idéologiques et la quéte du consensus

Tout un travail d’articulation est aisément repérable pour lier la com-
munauté de Jérusalem 2 celle de Paul et l'histoire juive a celle des
chrétiens au prix de quelques retouches 2 I'histoire et 2 coup d’exemples
exhortatifs. Mais ce qui frappe plus encore, c'est la volonté, inscrite dans
Iécriture, d’élargissement maximal du « message ».

flottement théologique et opérateurs de rassemblement

Cette volonté est perceptible dans la désignation de Jésus. Dans les
discours des chapitres 3 2 12, «le Nom », appellation juive pour Dieu,
revient le plus souvent, avec « Jésus le Nazaréen » ; d’autres termes plus
génériques sont avancés : archaiques comme « Saint » et « Juste » (2, 27 ;
3,14;7,52; 13, 35 ; 22, 14), mais aussi « Serviteur de Dieu » (3, 13-26;
4, 25.27.30), «Prince de la vies (3, 15; 5, 31), « Messie souffrant »
(3, 18) «Prince et Sauveur » (5, 31), «Fils de 'homme s (7, 56), Christ
(8, 5), «Seigneur» (8, 25; 9, 27-28), «Fils de Dieus (9, 20) « Seigneur
de tous les hommes» (10, 36) ou « Juge des vivants et des morts »
(10, 42; 17, 31).

Cette richesse, dans le flottement théologique quelle révéle, ouvre en
fait des perspectives d'arrimage et de rencontre avec d’autres religions
dans la dynamique des syncrétismes en cours. Arrimages que les termes
désignant les «croyants» sont bien loin d’exclure, avec « fréres», « dis-
ciples », «saints» ou « sanctifiés » qui insistent sur le mode personnel de
rapport, de dépendance par rapport au dieu, tel qu'on le connait dans
bien d'autres religions (les religions A mystéres notamment), Et si les
conflits et déchirures internes sont ici généralement minimisés, si la
mission paulinienne est valorisée, si le rejet de l'attitude de Paul vécue
comme trahison dans le climat de la révolte juive de 49 n’est pas évoqué,
cela renvoie 2 une cohérence globale; elle est corroborée par I'interpré-
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tation triomphale de la mission grecque de Paul et par l'effacement de la
campagne antipaulinienne, au bénéfice dun comsenszs qui récupére les
positions de Paul dans la perspective de sa prédication romaine. Ce
triomphe posthume du paulinisme pose donc des questions au niveau des
rapports que les communautés entretiennent avec le pouvoir romain et des
bases idéologiques sur lesquelles peuvent se construire ces rapports.

Le gommage des conflits, l'insistance sur l'union des apodtres, sur la
fraternité des communautés, sur la solidarité des Eglises contribuent 2
faire de ces images idylliques des premiéres communautés 2 la fois un
modeéle évangélique rassurant et une caution pacifique pour toutes les
rencontres syncrétiques.

Le fonctionnement des miracles et prodiges doit se lite aussi & ce niveau
comme manifestation commune de I'évidence de la puissance divine,
reconnue par tous dans une manifestation tangible de piété, qu'expriment
au mieux la joie et l'allégresse de ceux qui touchent et voient la force du
divin. Or, la théologie officielle, dans le culte impérial lui-méme comme
dans les autres religions traditionnelles, met au premier plan la piété,
comme attitude religieuse par excellence. On la retrouve dans les Actes
organiquement liée a la foi (3, 12) et a la priére : ainsi pour le centurion
Corneille (10, 1-2), ce qui permet a Pierre de poser la piété, quel que
soit son objet, comme base universelle du salut (10, 35).

La piété est donc la justification de I'ouverture, la voie ouverte a la con-
version dont l'intervention de Jacques & Jérusalem précise les conditions
concrétes : « Je suis davis qu'on ne crée pas de difficuliés 2 cewx des
paiens qui se comvertissent 4 Dien. Qu'on leur écrive simplement de
S'abstenir des sonillures des idoles, de Vimpaudicité, de la viande d'animanx
érouffés et du sang» (15, 19-20). Parlant ainsi, il reconnait implicitement
que certaines pratiques paiennes et chrétiennes se recouvraient souvent
avec les conversions de masse, mais il est essentiel de constater que les
conditions posées touchent aux rites, aux formes du culte et non aux
comportements religieux, ni au contenu de la foi. Et la lettre qui est
envoyée aux « fréres d’entre les paiens > insiste bien sur le seuil minimal
d’observance : «car i a paru bon an Saint-Esprit et 4 nous de ne vous
imposer d'antre charge que ce qui est nécessaire... » (15, 28). Ainsi I'Eglise
de Jérusalem tente de peser sur les rapprochements en cours, de contrdler
et d'orienter les «bricolages» qui se sont opérés i I'étape, loin d'étre
achevée, des rencontres et conversions informelles.
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rencontres symboliques

Les voyages de Paul mettent bien en évidence les possibilités immenses
qui existent en ce domaine, En Lycaonie, Paul et Barnabas faisant marcher
un paralysé des jambes sédunisent Ia foule qui clame dans sa langue que
« les diewx sous une forme humaine sont descendus vers mows », appelant
Barnabas « Zeus » et Paul « Hermés », « parce que c'étast lui qui portait
la parole» (14, 8-12). Les capacités syncrétiques et les possibilités
d’accueil sans exclusive des paiens sont nettement posées ici a partir de
l'exercice des fonctions divines et des manifestations du prodigieux. Ce qui
est vrai dans la spontanéité de la masse des fideles des dieux traditionnels,
I'est aussi dans l'attitude du prétre de Zeus qui donne sa caution sacrée
a cette reconnaissance. « Il amena des tawreanx et des cowronnes et vowlai,
de méme que la foule, offrir un sacrifice » (14, 13).

Barnabas et Paul s’affirment hommes, porteurs d’'une « Bonne Nouvelle »
et les exhortent & «remoncer 4 ces choses vaines pour (se) towrner vers
le Dien vivant, qui a fait le ciel, la terre, la mer et tout ce qui s’y tromve ».
Ce Dieu qui a dans le passé « laissé toutes les nations suivre leurs propres
voses », mais qui déja agissait « en faisant du bien, en vous dispensant du
ciel les pluies et les saisons fertiles, en vous donnant la nowrriture avec
abondance et en remplissant vos coewrs de joie» (14, 15-17). Rien donc
qui puisse étonner ces fideles du Zeus céleste et des grandes méres de
fertilité gréco-orientales. Paul se place dans la continuité. De toute éter-
nité, le vrai Dieu, celui des chrétiens, a été le grand dispensateur de
bienfaits pour tous, dans la diversité et la pluralité des voies religieuses.
Mais C'est 1a le passé, qui est lui-méme la meilleure garantie et caution
de l'a-venir. Cet avenir de rencontre 2 déja commencé dans le présent,
puisque ces fidéles, directement concernés, ont reconnu dans les actes et
dans les paroles de Paul et de Barnabas, I'essence méme, les grices et
attributs de Zeus et d’'Hermés. La preuve est donc faite aux yeux de tous
qu’il y a analogie de contenu & ce carrefour historique, spontanément
reconnu par les fideles. Ils sont confortés dans la voie syncrétique, mise
ici en évidence par la simplicité des cotrespondances et des processus qui
les produisent, par les paroles mémes des disciples.

Les différences entre les « choses vaines » et la « Bonne Nouvelle » sont
écartées par la foule, secondarisées, au profit des bienfaits concrets quon
a T'habitude de demander et de rapporter 2 la divinité. Foule instable au
demeurant, puisquelle est rapidement retournée par des Juifs venus
d'Antioche et d’Iconium pour casser I'action de Paul (14, 19-20).
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récupération syncrétiste

A Athénes les philosophes ne s'étonnent guere : « I} semble qu'sl annonce
des divinités étrangéres » (17, 18). La chose est banale et 'annonce du
Christ se coule bien dans un moule acceptable. De fait, Paul part de
la piété des Athéniens, dans son discours de I’Aréopage : « Je vous tromve
4 tous égards extrémement religienx... En considérant les objets de votre
dévotion, {as méme décomvert un amel avec cette inscription : " A wn
dien inconnu” ! Ce que vous révérez sans le connaitre, c'est ce que je vous
annonce » (17, 23). La structure est claire, qui reprend ici, 2 un niveau
intellectuel plus élevé, la démonstration que la rencontre est faite en
actes dans la piété et la dévotion, quil ne lui manque plus que la
reconnaissance qu'on a vu se produire a partit de miracles sensibles.
L'analogie de la construction rhétorique frappe, qui part des besoins
implicitement avoués de la population, des acquis des longues pratiques
religieuses qui ont préparé les voies a l'accueil du vrai Dieu, paré de
toutes les fonctions des autres divinités et manifestement attendu.

Paul insiste 2 nouveau sur I'acceptable. Dieu est cosmocrator : « Il a créé
le monde et tous ce qui s’y tromve... ; i a fait que tous les hommes, sortis
d'un seul sang, habitassent sur toute la terre» (17, 24-28). Ici les données
mémes des enseignements philosophiques sont sollicitées ; les théories sur
le temps, le mouvement, la recherche titonnante des explications vraies
sur la vie et 'étre. Il n’hésite pas & insister dans un appel & un cecumé-
nisme culturel de fait : « Clest ce gilont dit aussi quelques-wns de vos
poétes ». Dénoncer l'assimilation de la divinité « 2 Vor, @ Vargent on a
la pierre » n'est pas non plus pour déplaire. A la différence des couches
populaires, le choc intellectuel vient avec I'annonce du Jugement et de
la Résurrection. Mais les voies de rencontre restent ouvertes, quand les
uns disent : « Nowus t'entendrons la-dessus une amtre fois », et que quelques
autres croient, dont Denys I’Aréopagite (17, 32-33).

Dans ce doubler s’inscrit ce qui est pour Luc I'apport décisif de I'expé-
rience de Paul : ainsi qu'il le dit lui-méme dans son discours 2 Agrippa
(26, 22), il a rendu «témoignage devant les petits et les grands».
Désormais, l'universalisme peut donc étre aussi bien social qu'ethno-
culturel ; il vaut pour toute la société comme pour toutes les nations et
n’exclut méme pas les Barbares (28, 2-6). La mission assignée au Saint-
Esprit comme nouvel opérateur théologique est d’assurer toutes les
transitions, en une réponse mystérieusement unifiée aux exigences con-
tradictoires des populations. L'Esprit souffle désormais ot le veulent les
ministres de I'Eglise auxquels les Actes conférent le monopole du pouvoir
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dinterprétation des textes. Il y a la assurément la mise en place de
structures essentielles d’autorité et de contrdle de l'ouverture; d'ailleurs
I'héritage des zélotes, qui viennent de subir de redoutables échecs, a pu
peser sur 'ouvertute quand elle est donnée comme restreinte aux faibles
et aux pauvres. L'évolution de ce dernier théme jusqua Luc est signifiante,
car avec lui s'efface une connotation essentielle qui précisait « faiblesse
en esprit> pour en arriver 4 définir cette faiblesse indirectement en
'insérant dans un réseau d’opposition aux riches, tant maintenant que
demain, dans le Royaume 4 venir. Ce nest pas contradictoire avec le
contenu consensuel des Acses, lisible notamment dans l'intégration d'un
discours de sagesse éminemment classicisant ol les stéréotypes sélectionnés
de la philosophie grecque comme la terminologie et les procédés de la
langue sont en mesure de renforcer les plus larges capacités de rassem-
blement.

Ici la structure syncrétique-concentrique des Actes prend tout son sens,
avec ses fonctions de persuasion comme discours rhétorique nouveau,
articulé efficacement sur la tradition et sur 'angoisse des hommes, des
individus comme des groupes. Clest ce qu'on peut voir dans la combinaison
du Dieu inconnu, accessible 2 qui le cherche, caractéristique du moyen
platonisme, du Dieu véritable qui a pour temple l'univers venu d'un
stoicisme vulgaire et du « non construst de main d’homme » hérité de la
prédication juive aux paiens et, comme tel, porteur d’espoirs réalisables.

composition d’une structure de compromis

Au-dela du collage philosophico-théologique qui insere les mutations du
christianisme dans les rapprochements en train de se faire partout dans
PEmpire, Iinscription de la prédication du Christ dans les lieux politiques
et dans l'espace civique traditionnel — agore, Aréopage — dévoile 2 ce
niveau la portée de I'annonce du Jugement, du salut et de la Résurrection.
Et cet espace civique est lui-méme englobé par la localisation et I'implan-
tation des communautés dans le tissu vivant de V'espace impérial, au sein
méme des tensions, des contradictions et des conflits constitutifs des
réalités de la paix romaine.

En ce sens, la réécriture lucanienne, dans ses conditions de production et
d’action, prend en compte les nouveaux impératifs qui touchent a la plus
large diffusion sociale du christianisme, mais aussi aux processus de gendse
d'une idéologie universaliste dans le cadre concret de la construction du
pouvoir impérial sous les Flaviens, aprés le changement dynastique. Dans
la nouvelle théologie du pouvoir, quand l'autorité du prince tend 2 se
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fonder sur sa nature de « maitre et dieu », dominus et deus, la construction
paralléle des figures du prince et du Christ ne peut étre innocente, Une
telle rencontre ne saurait relever du hasard, mais elle renvoie assurément
a la construction des formes d’autorité, a4 lélargissement des bases du
pouvoir dans le cadre de processus syncrétiques entamés depuis longtemps.
Et l'expérience « juive », acquise dans le cadre de la répression impérialiste
du fondateur de la dynastie flavienne et de son fils Titus, a assurément
produit des effets pratiques, plus ou moins repérables. Dans les rapports
difficiles et contradictoires que les milieux juifs et judéo-chrétiens ont
entretenus avec Rome, qu'il s'agisse des résistants ou des collaborateurs,
comme dans les conflits qui les ont opposés, I'hellénisme a représenté un
lieu et un enjeu décisifs des batailles religieuses et politiques.

Or, Thellénisme joue, dans la seconde moitié du I* et au II° siécle, a tous
les niveaux — ouverture du panthéon classique, des rites et de la théologie
— comme champ et instrument privilégiés de l'universalisme indispen-
sable 4 la domination de Rome dans I'Empire et a I'exercice du pouvoir
impérial. De fait, I'hellénisme a toujours été utilisé 4 Rome comme
caution de la plus large ouverture. On le voit avec la tentative néro-
nienne d’élargir les bases du pouvoir en s’appuyant sur les couches popu-
laires et en ouvrant la cité romaine dans le cadre de sa politique
apollinienne et de la popularisation de ses solutions par les Jeux, parti-
culiérement avec les Neromia si décriés de 60. On le voit aussi, dés ce
moment et quelques années plus tard surtout, avec 'helléno-christianisme.

Ne peut-on des lors penser que l'un des conflits politiques et idéologiques
majeurs demeure de savoir qui sera 2 méme, en manipulant 'hellénisme,
de controler les voies syncrétiques qu’il est capable de promouvoir ? De
ce point de vue, il faut noter I'insistance de Luc sur les « interprétations »
helléno-chrétiennes plus ou moins spontanées et son silence total sur les
religions orientales parfaitement implantées dans ces provinces et. dans
ces villes. Sur ces religions — Cybele, Mithra, mais aussi Isis —, certains
empereurs essaient déja d’appuyer leur tentative universaliste. Une seule
évocation implicite peut étre repérée quand Paul se fait raser la téte pour
un veeu (18, 18), tel un prétre d'Isis, ainsi que quelques autres hommes
(21, 24). Un tel silence ne peut étre neutre.

A cette étape de la croissance de I’Etat romain, comme plusieurs fois
dans le passé, ce qui est au premier plan, c’est le statut du religieux, le
contrdle officiel du sacré, son intégration modulée dans les normes de la
tradition. Le danger potentiel représenté par le judéo-christianisme n’est
alors guére repéré comme tel par le pouvoir romain. Capitale en. ce

56



ouverture et compromis

sens est la question de Festus devant le vide de l'acte d’accusation de
Paul : que dite 2 l'empereur (25, 23-27)? Tel est bien aussi l'avis
d’Agrippa (26, 30-32). Un sentiment confus domine, qui amene les auto-
rités provinciales a réduire I'affaire 2 ce qu'elle est, un probléme religieux
particulier entre Juifs. Cest une question «d'Orient», car les Juifs: de
Rome ne savent rien, sauf « que cette secte rencomtre partout de Voppo-
sition » (28, 22). Pour les Juifs, la lutte idéologique est vitale, les pré-
tentions des chrétiens a l'universel réduisant leur identité et leur résis-
tance « nationales », sapant leurs réseaux établis de solidarité. Pour le
pouvoir romain, cela reste au long des Actes un probléme de maintien
de I'ordre dans les provinces, dans les grandes cités surtout, ol la méfiance
existe toujours pour les manifestations populaires, sans que rien ne mette
en cause le monopole romano-impérial du sacré.

Le tournant des Actes pourrait résider alors dans la tentative, élaborée en
milieu lucanien, de mettre en ceuvre — par la voie de 1’hellénisation —
des pratiques efficaces de comsensus et des bases réelles d’intégration, voire
d’acceptation, dans les élaborations syncrétiques en cours. Certains gom-
mages et certains éclairages qui font ’équilibre interne de la réécriture
lucanienne, de l'expérience des apdtres comme de l'aventure paulinienne,
dévoileraient alors le sens de la cohérence structurelle du texte. Ils posent
aussi le probléme de lefficacité concréte, de la nature opératoire des
Actes, non seulement dans la vie des communautés, mais plus longuement
aupres des populations de 'Empire, de ces paiens auxquels a été envoyé
le salut de Dieu et qui I’écouteront (28, 28). Ce qui pose bien le probléme
du statut du texte et de son devenir dans la réalité impériale globale,
comme l'indique dés le départ la mission fixée par Jésus aux apodtres :
«Vous serez mes témoins 2 Jérusalem, dans toute la Judée, dans la
Samarie, et jusqu anx extrémités de la terres (1, 8).

De telles indications géographiques ne dessinent pas seulement, dans leur
- précision, les voies concrétes et empiriques de la propagation de la foi
«de lien en lien» (8, 4); elles renvoient au poids spécifique des pro-
vinces orientales dans I'équilibre du monde romain et 4 leurs capacités a
promouvoir les bases d’'une koiné universalisante,

Si, comme le suggére F. Belo (Lz Lettre, n°® 369, p. 17), Paul est «déja
au-dedans du monde romain, (s') i joue dans la grande idéologie », il
semble donc que Luc s’y inscrive aussi délibérément. On saisit en effet
ici en actes les trois processus distingués par E. Haulotte (¢bid., p. 22)
comme fondant le messianique dans la transmission d’'une pratique. Les
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trois articulations : mémorisation / témoignage, proclamation / actions,
écriture / moralité renvoient ensemble aux rapports ainsi érablis entre
imaginaire du milieu rédacteur et imaginaire du /des public(s) récep-
teur(s). Les transformations et les bricolages qu’ils opérent devaient pouvoir
assurer lefficacité du texte, avec les transformations concrétes et
idéologiques qu’il supporte et produit, dans ces sociétés urbaines de
I'Orient romain, au dernier quart du I* siécle.

monique clavel-lévéque

rené nouailhat

revue internationale de soclologie de la religion

SOCIAL COMPASS

198171 La religion et les fonctions de I'Eglise

dans les sociétés socialistes
J. JUKIC : La religion et les sécularismes dans les sociétés socialistes
M. TOMKA : A Balance of Secularization in Hungary '

of Cathollclsm In Yugoslavia
changement
tantes en République Démocratique Allemande.

lisation. The Case of Poland.
A. KING : Religion and Rights : A Dissenting Minority iIn Romanila.

S. VRCAN : Changing Functions of Religion in a Socialist Soclety. The Cau
M. TOMKA : Le rdle des Eglises instituées de Hongrie dans un contexte de
G. KRUSCHE : L’Eglise dans la soclété socialiste. Le cas des Eglises protes-

J. MARIANSKY : Dynamics of Changes in Rural Religlosity under Industria-

SREBEESRRACRRNARNAERNARENSUNENEZNRENTANS
COMMANDES : SOCIAL COMPASS
Place Montesquieu, 1/Bofite 21
B-1348 OTTIGNIES - LOUVAIN-LA-NEUVE (Belgigue)
C.C.P. : Louvain-la-Neuve 000-0342033-11
Banque : Crédit Communal de Belgique n°c 068-0406480-77




inscrire la nouvelle voie
dans le monde antique

Dans la théologie de Luc, I'écart temporel entre I'envoi initial en
mission qu'il relate et I'achévement de son second livre recouvre
la durée nécessaire pour accomplir la tache d’évangélisation. Ce
qui est proposé comme objectif a remplir au début (« De Jéru-
salem... jusqu’aux extrémités de la terre ») est donné comme
virtuellement achevé avec les derniers versets. Paul ayant porté la
parole dans Rome, commence alors le temps de la consolidation
des communautés, de la mise en pratique de I'Evangile et de la
défense de I'intégrité du message.



Mais pour inscrire la voie nouvelle dans le monde antique, il a fallu
la rendre praticable a des démarches et & des cultures étrangéres
au terrain judéo-chrétien. Or, il est remarquable que les affron-
tements, qu’ils opposent les serviteurs de la Parole a des notables,
a des lettrés ou & des gens du peuple, ne se départissent pas chez
Luc de tolérance, voire de respect, pour ce qui pourrait étre
'amorce d’'une conversion. Les situations peuvent a tout moment
étre renversées, les cosurs se retourner a 'appel de la grace. La
nouveauté ne détruit pas, elle fait sortir ce qui est caché dans les
plis de 'ancien ; elle libére une force endormie ou fourvoyée. Si
son pouvoir critique s’exerce, non sans avoir présenté d’abord ses
lettres de créance, parfois avec un luxe d’arguments juridiques,
c’est pour I'obliger d’aller plus loin.

L'opération est cependant toujours périlleuse de naviguer entre
I'enfermement sectaire ou ésotérique et les enlisements qui déna-
turent l'originalité de la parole de salut. Raison de plus pour se
référer aux points d’ancrage originels qui figurent a la fois la
source et la norme face au déferlement des pratiques supersti-
tieuses et magiques du paganisme populaire et face aux séduc-
tions des écoles de sagesse. Mais la maniére de Luc, quand il se
référe aux origines, trahit les répercussions internes de I'avancée
de P'évangélisation : tandis que les discours missionnaires ne
craignent pas de jouer sur 'ambivalence des mots, des coutumes
ou des valeurs pour montrer comment la voie ouverie par Jésus
reprend les pierres d'attente des religions et des philosophies
paiennes et les porte au-dela d’elles-mémes, les adresses aux
communautés rappellent fermement I'exigence de « suivre Jésus »
et les itinéraires qui leur sont proposés comme exemplaires sont
tracés sur le modele de celui de Jésus : themes de Pimitation qui
ne sont pas encore devenus édifiants, sinon au sens ol ils ramas-
sent les conditions nécessaires a I'édification de I'Eglise.



la mission de l'église

au temps des apotres et au temps de luc

Lz mission qui incombe aux premiers témoins (apbtres, Paul) durams le
temps apostolique est décrite en Le 24, 46 sv et Ac 1, 8 elle est accom-
plic en Ac 28, 31 : des Eglises ont en effer été érablies dans les villes
principales de VEmpire. Pour Luc cela signifie que VEvangile a « atteint »
toutes les populations. Comme en témoigne le discowrs de Milet, qui ne
contient aucun ordre d'évangélisation, la mission prioritaire de ces Eglises
vivant aprés la fin du temps apostolique est de veiller 4 ce que les dis-
ciples demenrent dans la ” suivance” de Jésus. Ce que cela veut dire pour
les chrétiens riches auxquels Luc s'adresse, il le lenr précise par le portras
des disciples dans son Evangile, et surtout par Vimage qu'il laisse de Jésus
lui-méme, Vévangéliste des panvres.

Dans le débat missiologique actuel, on s’interroge sur le lien entre < mis-
sion» et «Eglise», sur I'importance relative de I'évangélisation d'une
part, T'action sociale d’autre part, ou sur la priorité 2 donner soit a 'évan-
gélisation des peuples qui n’ont pas encore été « atteints » par I'Evangile,
soit 4 I'approfondissement de la foi des chrétiens. Cest en partie a cause
de réponses divergentes i ces questions qu'ont eu lieu en 1980 deux
grandes conférences missionnaires mondiales, celle organisée par le Conseil
Ecuménique des Eglises a Melbourne et celle convoquée par le Comité
de Lausanne pour I’Evangélisation du monde a Pattaya. J'ai tenté de relire
le livre des Actes dans l'optique de ce débat. N'étant pas exégete, je ne
prétends ni faire le tour des questions, ni présenter des options originales.
De plus, j'ai choisi de lire le texte dans sa version finale, sans m’interroger
sur ses sources, ni sur sa véracité historique. Enfin, je ne prétends pas que
la situation du rédacteur final du livre puisse simplement étre identifiée
a la nétre ou que l'on puisse appliquer tels quels en 1981 des résultats
de la lecture proposée. D'autres ouvrages du Nouveau Testament pré-
sentent d’ailleurs une optique différente sur la pratique missionnaire de
leurs Eglises.
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évangélisation et mission

Comment Luc envisage-t-il la pratique missionnaire de I'Eglise de son
temps ? Pour pouvoir répondre a cette question, il faudrait avoir résolu
un des problémes principaux que pose son ceuvre, celui du lien entre les
différentes périodes de lhistoire du salut : en d'autres termes, il faut
trouver dans quelle mesure la pratique missionnaire telle quelle est décrite
dans une période « précédente» garde une valeur de modéle pour les
conditions nouvelles de la période suivante'. A quelle période correspond
donc la « pratique missionnaire » telle quelle apparait dans Lc 24, 44-49,
Ac 1, 4-8 et 28, 25-31, cest-a-dire 'annonce de I'Evangile dans le monde
entier jusqu'aux extrémités de la terre?

I’évangélisation du monde : c’est fait

En Ac 1, 1sv, Jéus s’adresse aux apétres. Il est certes possible de les
comprendre ici comme les représentants de I'Eglise de tous les temps.
Essayons de voir quelles conséquences aurait une interprétation « restric-
tive » de ce texte. En effet, selon Ac 1, 2, c'est aussi aux apdtres exclusi-
vement que s'adresse le message de Jésus a la fin de I'Evangile (Lc 24,
36sv) % Cest aux apdtres quiincombe — durant la période de lhistoire
du salut qui correspond & ce ministére spécifique de I'Eglise — la tiche
de la mission universelle. Comme on le sait, les apitres disparaissent de
la scéne lucanienne dés que le virage essentiel de I'Eglise primitive est
pris, Pouverture de la mission aux paiens. Cest Paul qui, diment reconnu
par les apltres, poursuit et méne 2 bien cette thche qui, presque par
procuration, devient sa mission petsonnelle, & laquelle Dieu I'a appelé
(Ac 9, 15; 13,47 ; 22, 15. 21; 26, 17 etc.)

Lors de son discours d’adieu aux anciens de I’Egliée, représentés pour

Poccasion par ceux d’Ephése, Paul indique qu'il tient & « accomplir sa
course », la diaconie que Jésus lui a confiée. Les expressions semblables

1. On constate par ex. que I'évangélisation des pauvres, élément essentiel de
la mission de Jésus (cf. Lc 4, 18 ; 6, 20 ; 7, 22) ne semble jouer aucun rble dans
e livre des Actes, ol le terme ptochos, pauvre, n'apparait méme pas. Sur ce
changement, cf. Lc 14, 15-24.

2. Lc 24, 33 donne comme interlocuteurs de Jésus fes Onze et leurs compa-
gnons. Ce sont les témoins du type de ceux mentionnés en Ac 2, 21 sv. En fait
Jésus a é6té6 séparé des «disciples» lors de son arrestation, et e terme
mathetes, disciple, n'apparait plus das lors dans Le.
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d’Ac 13, 25 a propos de Jean-Baptiste et de Lc 22, 37 pour Jésus indi-
quent qu’il faut le comprendre au sens théologique d’accomplissement de
la mission spécifique confiée par Dieu pour la période correspondante de
I'histoire du salut. En montant & Jérusalem (et Rome), Paul va mener
a son terme sa « mission » personnelle qui est donc de précher I'Evangile
jusqu'aux extrémités de la terre . Ce qui veut dire quaprés la disparition
de Paul, I'Eglise vit le temps non seulement « post-apostolique », mais
aussi le temps d'un monde « évangélisé », le temps des relations entre
Eglises locales constituées partout dans le monde connu et devenues les
centres de l'activité chrétienne.

L’idée d'accomplissement d'une tiche n'est pas étrangére au livre des
Actes, bien au contraire. Par trois fois, c’'est par une note signifiant que
la mission spéciale a été menée A terme que prend fin un voyage de
Paul : en 12, 25; 14, 26; et en 19, 21 a. Aux trois endroits on trouve
le méme terme grec « plerown > (accomplir) i l'aoriste %,

Si T'on excepte peut-étre Lc 24, 46 sv, le troisitme évangéliste n'a pas
transmis de paralléle direct 3 Mc 13, 10 et Mt 24, 14. En fait, si l'inter-
prétation suggérée ci-dessus est correcte, pour Luc, la parousie n’est pas
encore arrivée, bien que I'Evangile ait atteint les extrémités de la terre.
Le «retard » est encore plus important que prévy, si I'on peut dire. Clest
pourquoi Luc insiste sur I'édification et l'affermissement de I'Eglise, sur
le combat pour le respect de la tradition authentique, sur le réconfort et
I'encouragement des disciples.

deux types d’activités missionnaires

Luc fait le portrait de la mission telle qu'il I'entrevoit pour la période
couverte par son second livre en présentant les voyages de Paul. Il le fait
en opérant une distinction assez nette entre deux types de prédications ou
d'activités missionnaires de Paul (et de ses compagnons) durant ces
voyages. '

Le premier type de prédication que j'appeilerai « type A » est I'évangéli-
sation des villes, la proclamation de la Bonne Nouvelle 2 ceux qui ne
I'ont jamais entendue, I'appel 4 la conversion, 4 la transformation compléte

3. On peut éventusliement interpréter P'aoriste apestale en 28, 28 comme signa-
fant que 'Evangile a maintenant atteint les paiens par Paul. Il ne leur reste plus
qu'a répondre & 'offre.

4. Ce dernler passage est en général traduit d’une fagon qui ne rend pas le
poids théologique du verbe grec pleroun (13, 33 par ex.). En fait, le verset 21 a
renvoie aux versets 10 et 17.
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de sa vie, au retour vers Dieu. Clest une prédication qui permet la
vocation de nouveaux disciples et la formation de communautés chré-
tiennes citadines. Elle est accompagnée de signes et prodiges, de miracles
accomplis dans la puissance de I'Esprit, elle annonce que les temps escha-
tologiques sont arrivés (cf. Ac 2, 16-21).

Le deuxiéme type de prédication, < type B », est I'affermissement, I'encou-
ragement des disciples et des Eglises déja constituées. Cest un travail de
type plus « pastoral », invitant les disciples a rester dans la « suivance » de
Jésus-Christ (pour traduire « Nachfolge», ce néologisme nous semble
préférable au mot « imitation » dont les connotations sont trés diffé-
rentes). La distinction opérée par le vocabulaire que Luc utilise est en
général trés claire, du moins quand il présente les débuts de Pactivité
missionnaire dans une région donnée.

Luc utilise pour le type A les verbes suivants :

* euaggelizein/-esthai (proclamer la Bonne Nouvelle) : 8, 4. 12. 25. 35.
4010, 36; 11, 20; 13, 32; 14, 7. 15. 21 ; 16, 10; 17, 18 (5, 42 et 15, 35
présentent un probléme particulier ; voir didaskein).

* kataggellein (proclamer) : 4, 2; 13, 5. 38 ; 15, 36; 16, 17. 21; 17, 3.
13. 23; 26, 23; (3, 24 concerne I'Ancien Testament). Voir aussi 17, 18.
* diamarturesthai (témoigner) : 2, 40; 8, 25; 10, 42; 18, 5; 20, 21. 24 ;
23, 11; 28, 23 (20, 23 : autre utilisation).

* lalein ton longon (dire, proclamer la Parole) : 4, 29 ; 4, 31 (type B) ;
8, 25; 11, 19; 13, 46 ; 14, 25; 16, 6. 32.

* kerussein (proclamer) : 8, 5; 9, 20; 10, 42; 19,13 ; 20, 25; 28, 31
(10, 37 et 15, 21 sont des cas spéciaux).

Le vocabulaire utilisé par Luc pour le type B est essentiellement le suivant :

* parakalein (dans le sens de : encourager, consoler) : 11, 23 ; 14, 22 ;
15, 32; 16, 40; 20, 1. 2. 12 (le verbe apparait encore 14 fois, mais
avec d'autres significations). Voir aussi paraklesis : 4, 36; 9, 31; 13,
15 et 15, 31.

* (epi) sterizein (affermir) : 14, 22 ; 15, 32. 41 ; 18, 23.

Enfin, certains verbes sont utilisés indifféremment pour I'un ou l'autre type de
prédication : .

* dialegesthai (discuter, dialoguer, précher) : 17, 217 (A); 18, 4.
19 (A); 19, 8 (A), 19, 9 (A et/ou B); 20, 7. 9 (B); 24, 25 (A) (24. 12 :
autre sens).

* anaggellein (annoncer, communiquer, proclamer) : 14, 27 (B), 15, 4
(B) ; 20, 20. 27 (A et B) (19, 18 : autre sens).

* didaskein (enseigner) : 1,1 (A + B); 4,2.18; 5, 21. 25. 28; 18, 25 ;
21, 21. 28 (tous A) (15, 1 : autre utilisation du mot).

Les autres passages ou didaskein apparait présentent tous la particu-
larité de ne pas permettre une définition précise du public. Cela
dépend de linterprétation du contexte et des é&léments du verset, et
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les deux variantes (A ou B) peuvent étre envisagées dans chaque cas.
De plus, ces versets présentent tous égalemerit une activité de longue
durée dans un endroit ol une Eglise existe déja. On peut donc les
classer soit en A, soit en B : 5, 42; 11, 26; 15, 35; 18, 11; 20, 20;
28, 31.

les dix voyages de paul selon luc

Puisque Luc choisit le moyen rédactionnel des récits de voyage pour nous
présenter Paul comme le missionnaire modéle du temps des premiers
témoins, la facon dont on numérote ces voyages prédétermine l'image
de la pratique missionnaire correspondant a cette période de lhistoire du
salut. I me semble donc essentiel d’inclure I'ensemble des déplacements
de Paul dans I'analyse. N'ayant pas la place de présenter une interpré-
tation compléte des caractéristiques de chaque voyage, je me bornerai
a quelques bréves remarques.

Ces voyages se situent dans le cadre du plan général des Actes qui contient
trois parties : 1. La rencontre entre I’Evangile et le monde juif, samaritain
et celui des «craignant Dieus. 2. La rencontre entre I'Evangile et le
monde paien. 3. La rencontre entre I'’Evangile et les puissants de ce
monde, les autorités politico-religieuses.

A lintérieur de chacune de ces parties, on trouve des cycles de récits
(cycle Etienne et Philippe, cycle Pierre et Corneille, cycle de Macédoine,
cycle d’Ephése, par ex.). Ce qui fait difficulté pour déterminer la struc-
ture «finey» du livre, Cest I'imbrication de ces ensembles les uns dans
les autres, les chevauchements des cycles et des voyages.

Les dix voyages de Paul sont les suivants :

1. 9, 19b-31 : premier portrait de Paul et légitimation de sa conversion
par les apOtres.

2. 11, 25-26 : participation de Paul au développement de I'Eglise d’An-
tioche, centre de la mission mondiale.

3. 11, 29-12, 25 : Paul membre de la délégation d’Antioche pour le
premier service dentraide ecclésiastique de Uhistoire de I'Eglise.

4. 13, 2-14, 27 : Paul et Barnabas envoyés par I'Eglise d’Antioche dans
un voyage qui, par sa place dans le livre et son contenu, fait figure de
modele. Cest le seul voyage qui contient trois exemples de discours
missionnaires : aux Juifs (type A), aux paiens (type A), aux disciples
(type B). Il est important de noter que le retour, les visites des Eglises
créées et I'encouragement des disciples font partie intégrante de l'ceuvre
missionnaire (13, 2 et 14, 26).
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5. 15, 2-35 : Paul et Barnabas membres de la délégation d’Antioche a
la premiére conférence « cecuménique s, celle de Jérusalem.

6. 15, 36-16, 5° : mise en application de la conférence de Jérusalem au
sein des Eglises créées lors du quatritme voyage. La continuité entre
I'Eglise primitive et la mission paulinienne étant assurée, il y a chan-
gement d’équipe et disparition de Barnabas et des apotres.

7. 16, 6-18, 23a : cycle de Macédoine. Il s'agit essentiellement dun
voyage d'évangélisation (type A).

8. 18, 23b - 19, 21a : cycle d’Ephése (A et B).

9. 19, 21b - 21, 17 : montée 2 Jérusalem voyage essentiellement consacré
a lencouragement des Eglises existantes et 2 la préparation de la penode
post-apostolique (cf. 14, 21b-23) (type B).

10. 21, 17 sv : derniére partie du livre, permettant 2 Paul d’accomplir la
troisiéme partie de sa mission personnelle (9, 15), clest-a-dire le témoi-
gnage face aux autorités polmco-rellgwuses juives et paiennes. Conclu—
sion du livre par l'activité de Paul & Rome.

Si I'on examine l'ensemble des dix voyages (et pas seulement ceux que
I'on a I’habitude de nommer les voyages « missionnaires »), on découvre
une description trés variée des activités missionnaires d’'un Paul entié-
rement au service des Eglises et soucieux de garder et de développer. les
contacts avec et entre elles : l'entraide ecclésiastique, la délégation a une
conférence théologique, lactivité d’évangélisation, de longues périodes
denseignement public et privé, le travail « pastoral », etc,, tout cela fait
partie du portrait de Paul, missionnaire idéal des premiets temps.

L'image de la mission qui se dégage de l'ensemble est habilement équi-
librée entre des poles apparemment contradictoires : refus et acceptation
de I'Evangile par des Juifs ; acceptation ez refus par des paiens; mission
auprés des paiens fondée sur la volonté de Dieu e# sur le refus des Juifs ;
déplacements de Paul dirigés par I'Esprit ez provoqués par les persé-
cutions ; mentions des implications critiques de I'Evangile par rapport a
l'organisation sociale, politique et a4 la vie économique ef mentions de
Pattitude neutre, méme bienveillante des autorités romaines (qui pourtant
gardent Paul prisonnier et le mettront & mort, ce que Luc ne cache pas).

On remarquera également le soin rédactionnel mis par Luc a terminer le
récit des voyages en mentionnant la croissance ou l'affermissement des
Eglises (9, 31; 12,24 ; 16, 5; 18, 18 et 10; 19, 20), les rapports rendus
a UEglise (14, 27 ; 15, 23 sv; 21, 19) ou des notes signalant 'accomplis-

5. On peut avec autant de raisons réunir 15, 36 - 18, 23 a, ou méme 15, 36 - 19, 20.
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sement de taches (12, 25; 14, 26; 19, 21a, voir le début de cet article).
11 est important de rappeler que ce n'est qu'apres une longue activité au
service de I'Eglise d’Antioche (enseignement, service d'entraide) que
Barnabas et Paul sont envoyés en mission d’évangélisation.

pratique missionnaire selon le discours de milet
(20, 18-35)

L'importance de ce discours a souvent été mentionnée par les exégetes. Je
ne m'intéresserai ici qua ce qu'il nous dit sur la pratique missionnaire
‘telle que Luc l'envisage pour Paul d’abord, pour son Eglise ensuite.

De toutes les tentatives pour définir la structure du texte, c'est celle de
Lambrecht que je retiens comme la plus plausible®. Le texte contient
deux grandes parties, une premic¢re (18b-27) sur Paul, son passé,
son avenir immédiat, et une deuxiéme (28-35) sur la mission des
anciens. La premire partie se divise en trois, comportant un pas-
sage central (22-25) et deux parties paralleles l'encadrant (18b-21
et 26-27) et contenant presque le méme vocabulaire (20 et 27).

La deuxiéme partie est structurée de facon semblable. On y trouve un
passage central (32) encadré par deux séries de recommandations (28-31,
33-35), chacune fondée d’'une part sur ce que Dieu ou Jésus a fait, d'autre
part sur des exemples tirés de la vie de Paul.

rappel du service missionnaire de paul (20, 18-21)

Luc fait dans ces versets un résumé de l'activité d’évangélisation de Paul
en insistant sur la durée et la continuité du travail quil a accompli : au
verset 18 b, I'accent est sur panta (tout), et plus loin Luc utilise le terme
didaskein (enseigner). Le résumé présente donc I'ambivalence signalée plus
haut lors de I’étude du vocabulaire : I'ensemble de ces versets peut dési-
gner a la fois le témoignage public de type A («vous» les Ephésiens),
mais aussi le travail pastoral de type B (« vous » les chrétiens, ou anciens).
Clest ce double aspect de I'activité missionnaire de Paul qui doit rester
en mémoire au moment ou il termine son ministére. Le langage rappelle
celui qui fut utilisé lors du passage dans les autres grandes villes de

6. Un résumé récent des discussions est fourni par J. LAMBRECHT, «Paul's
Farewell-Address at Miletus », in : J. KREMER (ed.), Les Actes des Apdtres. Tra-
ditions, rédaction, théologie, Gembloux, Leuven, Ed. Duculot, University Press,
1979, pp. 307-337.
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I'empire : Antioche (11, 26; 15, 35), Corinthe (18, 11) et Rome (28,
30-31), sans oublier Jérusalem (5, 42). La distinction schématique opérée
par Luc (vocabulaire A et B) ne fonctionne donc que dans les premiers
instants des voyages d’évangélisation, au début du ministére de Paul dans
un endroit donné.

Aprés une longue activité, quand une Eglise existe, vers la fin du « temps »
de Paul dans une région, cette distinction nette s'efface, et I'on désigne
de la méme manicre la prédication aux non-chrétiens et l'enseignement
des membres de I'Eglise. Clest une indication sur la facon dont Luc
entrevoit la situation de sa propre Eglise. La mention des lieux publics
et ptivés va dans le méme sens (cf. 5, 42 et Lc 10, 5 sv, 8 sv).

Le service missionnaire de Paul a été marqué par son humilité face au
Seigneur, du type de celle exigée par Lc 17, 7-10 (péricope adressée aux
apOtres) et par conséquent dans un esprit d’humilité vis-a-vis des hommes.
Clest ce que suggére le terme tapeinophrosyné (humilité) . Au moment
ou Paul quitte la scéne, il est nécessaire de rappeler la difficulté du travail
d’évangélisation, I'hostilité et la persécution de la part des Juifs et le fait
que la mission est mission sous la croix .

Comme les principaux commentateurs l'ont signalé, cette premiére partie
contient une pointe contre ceux qui, plus tard (au temps de Luc vraisem-
blablement), se référent au message de Paul en le tordant ou en lui
ajoutant quelque chose. Il faut en effet lite sz sympheronta au v. 20
comme «ce qui est utile au salut ». Cela veut dire que Paul a été complet
et n'a rien retranché de U'Evangile (cf. v. 27).

Enfin, on admirera au v. 21 la formule qui résume 2 I'extréme l'essentiel
du contenu de I'Evangile qui reste le méme dans toutes les « périodes »
de Phistoire du salut. Metanoia eis theon (se convertir 4 Dieu) n'est pas
sans rappeler la parabole du fils prodigue en Lc 15. L'ayant notée au
début, nous ne reviendrons pas ici sur 'annonce par Paul qu’il va mettre
un point final 4 sa mission personnelle (v. 22 sv).

Instruction aux anciens (20, 28-32)

Ce qui frappe le plus dans la deuxiéme partie du discours, c’est le chan-
gement total de vocabulaire. On ne retrouve dans les instructions données

7. Vair les paralléles dans le Nouveau Testament : Ep 4, 2; Ph 2, 3; Col 3,12 ;
1 P §, 5. Autrement : Col 2, 18. 23.

8. Sur mission et croix, voir J. ZUMSTEIN, «Li'apdtre comme martyr dans les
Actes de Luc », Revue de Théologie et de Philosophie, 112, 1980/IV, pp. 371-390.
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aux anciens ni la description des activités de Paul dans ses voyages, ni le
vocabulaire des v. 18 sv résumant l'image que Luc veut laisser de Paul.
Le seul texte qui se rapproche du ndtre est la fin du quatriéme voyage,
14, 22-23. Mais dans I’ensemble, on passe 2 un autre registre de voca-
bulaire, et les quelques références 4 la vie ou a l'activité de Paul sont
nouvelles et assez originales par rapport au reste du livre.

Pour mettre en garde les anciens, Luc met dans la bouche de Paul le
vocabulaire biblique du troupeau gardé par le berger, mais menacé par
les loups. Ces mots sont uniques dans les Actes, ol l'on ne trouve ni
poimainein (garder un troupeau), ni poimmion (troupeauw), a l'exception
de ce passage. Il en va de méme pour les termes de l'exhortation : pro-
sechein (prendre garde) et gregorein (veiller) ®.

Le danger n’est ni une persécution, ni I'apocalypse (comme par ex. dans
des passages éventuellement paralleles de Mc 13), mais lirruption
d’hommes en dehors et au dedans de la communauté qui tentent d'« en-
trainer les disciples 2 lewr suites, littéralement de les tirer hors du
troupeau pour suivre un autre berger. Ils tentent de le faire par des
paroles qui tournent le sens des choses (comme en 13, 8.10).

Le conflit est théologique d’abord : il s’agit du sens profond de I'Evangile.
Mais c’est surtout un conflit concernant la «suivance» : par une théo-
logie qui tourne le vrai sens des mots et des événements, les disciples se
voient offrir une possibilité de devenir les disciples d’'un autre, en mat-
chant a sa suite. Si le texte fait peut-étre allusion 4 la gnose, comme le
pensent Haenchen et Conzelmann dans leurs commentaires, il est certain
qu’il concerne 'ensemble de l'existence des disciples, leur « suivance ».

\

Cest donc face 2 ce danger que les responsables sont appelés a étre
vigilants. Deux raisons sont données au v. 28 : la premitre rappelle ce
que Dieu a fait, le prix payé pour le troupeau, I'Eglise, la deuxi¢me
rappelle la responsabilité donnée par Dieu aux épiscopes *°.

Au verset 31, par contre, l'ordre est fondé sur le rappel de 'exemple de
Paul, sur ce qu’il a fait « dans les pleurs » (v. 19) et sans jamais s’arréter
(v. 18b). Voila donc le point sur lequel il faut imiter le missionnaire
modéle. La mission des responsables d’Eglises est donc de ne négliger
aucun effort pasioral dans la lutte pour la «suivance » correcte du Jésus
dont Luc a présenté le portrait dans son Evangile et que Paul a préché

9. Plusieurs des termes du discours de Milet se retrouvent par contre dans
Lc 12 (v. 1 prosechein ; 32, poimnion; 37, gregorein)

10. Je ne prends pas position ici sur fa question du ministére des anciens ou
épiscopes.
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dans le livre des Actes. Ceest donc sur cette question : <« de qui et comment
étre le disciple ? » que portait vraisemblablement le conflit au temps de
I’Eglise de Luc.

Le v. 32 est paralléle a 14, 23. La puissance (dynamis) de Dieu, de
UEsprit, n'a plus pour role premier de produire des signes et prodiges
comme dans l'époque apostolique, -mais celui d'édifier (oikodomein)
I'Eglise (cf. 9, 31) et de la faire marcher sur la bonne voie, 4 la suite de
Jésus. Ceest Dieu lui-méme qui est garant de l'avenir de I'Eglise. En ce
sens, cette bénédiction de Paul est une promesse qui rappelle Lc 12, 32.

le souci des pauvres (20, 33-35)

Le dernier passage démarre par la présentation d'un trait du mission-
naire Paul qui n’avait pas été spécialement souligné avant. Il nous rappelle
que Paul n'avait pas de besoins particulitrement grands qui l'auraient
amené a vouloir prendre les richesses de quelqu’un : il n’avait pas besoin
des signes extérieurs de l'aisance et vivait dans un style de vie simple,
« pauvre », rappelant Mt 10, 9. Le deuxiéme trait du missionnaire est la
facon dont il pourvoit 4 ses besoins, par son propre travail (18, 3, cf.
cependant 18, 5). Luc place ici ce « modéle paulinien» de témoignage
pour inciter les responsables d’Eglises installées 4 ne pas vivre aux dépens
de la communauté, & ne pas devenir « bureaucrates ».

Le troisicme élément a retenir de ce passage est l'ordre : il s’agit de venir

en aide aux économiquement faibles et de le faire 2 la sueur de son front,

en utilisant les fruits de son propre travail **. Cest donc bien un engage-

ment personnel qui est exigé de la part des anciens. Le fait que cette

deuxiéme instruction recoive une importance égale 4 la premitre qui traite

du réle théologique des épiscopes, porte bien la marque de Luc et rappelle
I'ensemble de son ceuvre.

la mission de ['église au temps de iuc

Ce discours met un terme a la mission des premiers témoins telle que le
Ressuscité 1'a définie en Actes 1, 8. Le travail missionnaire de Paul 2 en
effet abouti 4 I'érablissement de communautés dans les grands centres

11. Le terme asthenountes peut aussi signifier les malades ou les faibles dans
la fol. I} n’est pas impossible que Luc ait volontairement choisi ce terme a triple
sens pour rappeler ses soucis constants : la guérison des malades, le bien des
pauvres (cf. Lc 4, 18; Ac 2, 42sv et 4, 23-37 avec I'exemple de Barnabas) et la
venue de Jésus pour les pécheurs, les méprisés (cf. Lc 5, 31sv; 15, 1-32; 19,
10, etc. ; cf. aussi 17, 1-4).
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urbains de I'empire, ainsi que dans les cités-relais situées sur les grands
axes de communication. Ces Eglises sont autonomes parce que dotées des
institutions minimales nécessaires (Ac 14, 23; 20, 28. 32)*. Du fait
quelles existent dans une ville, Luc estime que toute la population des
alentours peut étre considérée comme « évangélisée » ou «atteinte par
'Evangile » (Ac 19, 8-10. 17 ; cf. 9, 42). Par conséquent, c’est ainsi qu'il
faut également comprendre le sens lucanien d’Ac 1, 8 et Lc 24, 47.
Dans cette optique, le probléme missionnaire prioritaire pour des chrétiens
vivant au temps « post-apostolique » n’est pas de savoir « comment attein-
dre ceux qui n'ont jamais entendu I'Evangile », mais plutét de savoir
« comment étre des disciples fidéles ». Ceest pourquoi le discours de Milet
ne comporte pas dordre du type d’Ac 1, 8, Mt 28, 16sv ou Mc 16, 15sv,
mais bien des instructions aux anciens concernant la qualité du témoi-
gnage et de la vie des membres de I'Eglise. '
A Texception de 14, 22, le livre des Actes ne contient aucune parole
directe de Paul aux disciples. En fait, c’est dans son Evangile que Luc a
réuni les instructions adressées a tous les chrétiens : puisque le conflit
auquel son Eglise doit faire face concerne la « suivance », c'est I'image de
la foule des disciples marchant i la suite de Jésus qui permet a Luc de
préciser quelle est la mission d’'un disciple. Il le fait en s’adressant cons-
ciemment 2 des chrétiens occupant des positions sociales élevées et vivant
dans le bien-étre économique, a des chrétiens riches (Ac 9, 27; 10, 1;
13,7; 16, 14sv; 17,4. 12. 34 ;18, 8, etc. ; cf. Lc 8, 2 sv). 1l leur rappelle
qu'on ne peut étre disciple de Jésus sans pratiquer une solidarité réelle
avec les pauvres, sans faire un usage théologiquement correct de sa
richesse matérielle, qu'on ne peut rester attaché a Jésus qu'en se détachant
de Mammon *®, En bref, Luc est le pasteur des riches quand il rappelle
aux chrétiens aisés de son temps ce que signifie leur mission de «suivre »
Jésus, I'évangéliste des pauvres, '
jacques matthey

12. Les responsables de ces jeunes Eglises ne viennent pas d’Antioche ou de
Jérusalem, ne sont pas des «envoyés » des Eglises dites méres, mais sont des
chrétiens choisis parmi les «indigénes ». On sait que ce principe n’a plus été
respecté généralement dans T'entreprise missionnaire traditionnelle,

13. Cf. 'analyse extrémement suggestive de : L. SCHOTTROFF, W. STEGEMANN,
Jesus von Nazareth, Hoffnung der Armen, (Urban Taschenbiicher), Stuttgart,
Kohthammer Vlg, 1978, 164 p., spécialement le dernier chapitre sur I'ceuvre de
Luc, intitulé : « Nachfolge Jesu als solidarische Gemeinschaft der reichen und
angesehenen Christen mit den bedirftigen und verachteten Christen » (Suivance
de Jésus comme communauté solidaire des chrétiens riches et considérés et
des chrétiens nécessiteux et méprisés).
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Comment peus-on définir le rapport de la foi chrétienne aux cultures
d'aprés les Actes des Apétres ? Une premiére lecture du livre nows fait
prendre conscience que les Juifs devenus chrétiens (les disciples de Jésus,
Paul et les convertis d'aprés la Pentecbte) ont continué de vivre selon les
comtumes et les traditions rvegues de lewr judaisme. Vis-d-vis des paiens
devenus chrétiens, la prise de position des Actes est également claire et
constante : on w'a pas & leur imposer les lois et les traditions qui carac-
térisent le juddisme. Il n'est pas nécessaire de se faire Juif d'abord powr
devenir chrétien. Les discours missionnasres, qui nous présemtemt des
modéles de démarches d'évangélisation, nous montrent que le rapport de
la foi aux cultures w'est cependant pas simple. La démarche missionnaire,
aussi bien celle en milien grec paien que celle en milien juif, se fait @
partir et @ Uintérienr de réalités socio-culturelles qui somt chargées de sens
ponr ceux auxquels elle s'adresse. Par comtre, Vannonce de la Bonne Nou-
velle apporte tout a la fois une critique et un dépassement du vécy cultn-
rel et religieux des auditewrs. Dans le processus d'évangélisation, on
retrouve donc ces caractéristigues du mystére chrétien : Vincarnation dans
les cultures au prix d'une transformation (conversion) de celles-ci.

La question des rapports de la foi chrétienne aux cultures se pose aujour-
d’hui d'une mani¢re impérieuse, non seulement dans les territoires dits
de misssion, mais également dans nos pays occidentaux qui traversent une
période de changements culturels profonds. Or, en lisant les Actes des
Apétres, on se rend compte que le probléme de I'acculturation du chris-
tianisme s'est posé avec acuité dans I'Eglise primitive qui, trés t6t, a eu
a passer du monde juif dans lequel elle avait pris naissance 3 un monde
qui était paien et, dans une trés large part, de culture hellénistique. La
mani¢re dont les premiers chrétiens ont répondu a ce probléme ne
devrait-elle pas inspirer notre propre recherche des facons de vivre et de
dire Evangile dans les diverses réalités socio-culturelles qui sont les notres
aujourd hui ?

Nous regarderons tout d’abord comment, dans les faits rapportés par le
livre des Actes, la foi chrétienne rencontre chaque groupe ethnique dans
ses valeurs culturelles et religieuses. Nous pourrons ensuite étudier un
peu plus précisément le rapport foi-culture en observant la maniére dont
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les premiers chrétiens, dans leurs discours missionnaires, ont apnoncé
I'Evangile, aux Juifs d’abord, aux Grecs paiens ensuite. Nous terminerons
en dégageant quelques principes directeurs pour une incarnation socio-
culturelle de I'Evangile inspirée de la praxis de I'Eglise primitive.

nouveauté chrétienne et judaisme

Les disciples de Jésus, de méme que les premiers convertis aprés la Pente-
cbte, éraient tous des Juifs. Cest donc 4 partir de cette insertion des
premiers chrétiens dans le judaisme que s'est posé tout d’abord, dans
I'Eglise, le probléme des rapports du christianisme aux cultures. Deux
questions se sont présentées  la conscience des premiers chrétiens : Faut-il
continuer de vivre pleinement son judaisme maintenant qu'on est chré-
tien ? Faut-il imposer le judaisme aux nouveaux convertis 2 Jésus-Christ
qui sont venus du paganisme ?

les judéo-chrétiens et leurs traditions socio-culturelies

Les traditions socio-culturelles du judaisme présentées dans le livre des
Actes se cristallisent autour de quatre réalités qui ont une portée reli-
gieuse : le Temple, la synagogue, Ia circoncision et la Loi. Comment Luc
situe-t-il les judéo-chrétiens par rapport 4 ces réalités ?

Faisons tout d’abord quelques observations d'ensemble. Luc, dans les
Actes, ne critique jamais les Juifs et les judéo-chrétens qui se font cir-
concire et pratiquent la Loi. De plus, il ne cite pas d’exemples de judéo-
chrétiens ayant cessé d’observer la Loi et de se conformer aux traditions
juives. Bien plutdt, il présente comme tout & fait fiormal que les premiers
chrétiens, venus du judaisme, aient continué de vivre selon leurs tra-
ditions culturelles et religieuses.

‘Voyons les faits rapportés. A Jérusalem les premiers chrétiens .ne cessent
pas, apres la Résurrection et la Pentecote, d’aller au Temple et d'y prier
(2, 46; 3, 1; 5, 42). Au cours de leurs voyages dans la diaspora, Paul
et Barnabé fréquentent les synagogues (13, 14; 14, 1; 17, 2). Pierre se
montre tres soucieux de vivre personnellement selon les coutumes quil a
recues du judaisme (10, 14). Etienne, que des gens soudoyés accusent de
dénigrer la Loi (6, 11 et 13), renvoie la balle & ses accusateurs, repro-
chant aux Juifs de ne pas observer la Loi « promulguée par des anges s
(7, 53) et contepant des « paroles de vie» (7, 38). Ananie, le disciple qui
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recoit la mission d'aller trouver Paul aprés sa conversion, est présenté
comme « #n homme pienx, fidéle 4 la Loi» (22, 12). Lotsque Paul revient
rencontrer I'Eglise chrétienne de Jérusalem apres ses voyages mission-
naires, les responsables sont tout fiers de Iui déclarer : «Tu peunx wvoir,
frére, combien de milliers de fidéles il y a parmi les Juifs, et tous somt
d'ardents partisans de la Loi» (21, 20).

Paul lui-méme, 'apbtre des paiens, apparait dans I'ceuvre de Luc soucieux
et de rester personnellement fidéle aux prescriptions du judaisme et méme,
a l'occasion, de veiller 2 ce que les autres convertis du judaisme le
demeutrent. 1l circoncit Timothée, né d’un peére grec mais fils d'une Juive,
et donc considéré comme Juif par la Loi du judaisme (16, 3). A la suite
d’un veeu qu'il a fait, sans doute celui du naziréar dont il est question en
Nb 6, 9-18, Paul se fait tondre la téte & Cenchrées (18, 18). A Césarée,
des Juifs descendus de Jérusalem l'accablent de griefs, qu'ils sont par
ailleurs « incapables de justifier » (25, 7); Paul se défend avec force :
« Je wai commis de délit ni contre la Loi des Juifs, ni contre le Temple,
ni contre Pemperenr» (25, 8; voir 28, 17). En posant le geste de se
rendre au Temple et de commencer un rite de purification (21, 26), Paul
indique qu’il ne cherche pas par son enseignement, comme on l'accuse, a
pousser les Juifs de la diaspora a abandonner la circoncision et leurs
autres pratiques (21, 21).

des exceptions ?

A une premiére lecture des Actes, deux exceptions semblent s’opposer au
principe adopté par les judéo-chrétiens de se conformer aux traditions de
leur judaisme. Pierre est critiqué par des membres de sa communauté
chrétienne pour étre entré et avoir mangé chez Corneille et sa famille,
des incirconcis et donc des impurs aux yeux de la Loi (11, 3). Pierre répond
qu'il p’aurait pas posé ce geste si Dieu lui-méme ne lui avait déclaré,
dans une vision, que les paiens ne devaient pas étre reconnus impurs ;
par conséquent, il n’était pas contre la Loi de se tenir avec eux (11, 5-9;
10, 28-29). I est évident que, dés lors qu'on acceptera les paiens & part
enti¢re dans I'Eglise, les judéo-chrétiens risqueront de manquer 2 certains
interdits alimentaires en partageant leurs repas avec les pagano-chrétiens.
Il faudra donc faire des compromis. Ceux-ci seront faits, semble-t-il, de
part et d’autre. Comme on le verra plus loin, les convertis du paganisme,
seront invités & s'abstenir « des viandes de sacrifices paiens, du sang e+ des
animanx’ érouffés » (15, 29). Ces abstentions alimentaires concernent sans
doute surtout, sinon exclusivement, les repas pris en commun dans I’as-
semblée chrétienne,
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Lattitude que prend Etienne vis-a-vis du Temple demande aussi a étre
expliquée. Etienne, dans son exposé, s'en prend a l'existence méme du
Temple (7, 44-50) et C'est peut-étre I'élément principal de son discours
qui a conduit & sa condamnation par le grand-prétre, le sanhédrin, les
anciens et les scribes. L'attitude d’Etienne fait voir que le judaisme du
temps était diversifié et que cette diversité s'est transposée au sein méme
du judéo-christianisme. Etienne fait partie du groupe des « hellénistes »
(6, 1), Cest-a-dire des disciples juifs nés hors de la Palestine et dont la
langue usuelle était le grec. Les Juifs hellénistiques avaient beaucoup
moins de relations avec le Temple que les Juifs palestiniens qui le fré-
quentaient assidiment. Certains d'entre eux étaient marqués par la
critique des temples et des sacrifices qui traversait le monde hellénistique
de ce temps. Il est également possible que le judaisme hellénistique ait
eu des liens avec l'essénisme, lui-méme hostile au Temple de son époque,
comme l'attestent les écrits de Qumrin 1. L'opinion négative qu’a pu avoir
Etienne par rapport au Temple avant sa conversion a été renforcée apres
celle-ci, une fois qu’il a été mis au courant des critiques que Jésus lui-méme
a adressées au Temple de son temps® Quoi qu'il en soit, sa critique du
Temple n’implique pas nécessairement que, une fois devenu chrétien, il
ait pris quelque distance par rapport a sa facon de voir et de vivre son
judaisme d’'avant sa conversion ®,

Notre parcours du livre des Actes permet de dégager une constante : les
Juifs convertis au christianisme, qu'ils soient issus de la Palestine ou de
la diaspora hellénistique, ne se voient aucunement obligés, de par leurs

1. O. CULLMANN, Der Johanneische Kreis. Sein Platz im Spiatjudentum, in der
Jiingerschaft Jesu und in Urchristentum, Tiibingen, J..C.B. Mohr, 1975; de
méme, P, GEOLTRAIN, «Esséniens et Hellénistes », Theologische Zeitschrift 15,
1959, pp. 241-254 (voir p. 253). On peut dire aussi que le point de vue hellé-
nistique d’Etienne face au Temple rejoint tout un courant de I’Ancien Testament,
attesté surtout par les prophétes, pour qui «fe Trés Haut n’habite pas des
demeures construites par la main des hommes » (Ac 7, 48).

2. M. H. SCHARLEMANN, Stephen : A Singular Saint, Rome, Pontifical Biblical
Institute, 1968, p. 105.

3. Selon E. HAENCHEN, «Judentum und Christentum in der ‘Apostelgeschichte »,
Zeitschrift fiir die neutestamentliche Wissenschaft 54, 1963, pp. 155-187, la
critique du Temple du discours d'Etienne est le reflet de la situation des
chretiens du temps de Luc qui, a la fin du premier siécle, avaient nettement
pris leurs distances par rapport au Temple et & sa valeur religieuse. Cetto
dimension rédactionnelle du discours est probable, mais elle n'est pas exclu~
sive d’une réalité historique sous-jacente dans le judaisme et le judéo-christia-
nisme d’avant la ruine du Temple.
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croyances et leurs rites chrétiens particuliers, de cesser de vivre selon les
coutumes et les traditions qu'ils avaient regues du judaisme. Cest pour-
quoi, aussi longtemps que le groupe judéo-chrétien sera dominant dans
I'Eglise, le christianisme sera percu par les Juifs et par les autorités
romaines comme un courant parmi d’autres (pharisiens, sadducéens,
esséniens) au sein méme du judaisme.

les pagano-chrétiens
et les traditions socio-culturelles du judaisme

Un tournant décisif est pris dans 1'Eglise au moment ot quelques chré-
tiens hellénistes, arrivés 3 Antioche de Syrie, délaissent l'auditoire des
synagogues et annoncent !'Evangile aux Grecs (11, 20). Leur geste a
du succés (11, 21). Il est suivi par celui de Paul et Barnabé qui, aprés
des difficultés rencontrées auprés des Juifs, prennent la décision de se
tourner du coté des paiens (13, 46-47). L'entrée des paiens dans la com-
munauté chrétienne posera un probléme qui divisera I'Eglise durant plu-
sieurs années : pour devenir chrétien, faut-il d’abord se faire juif, cest-
a-dire se faire circoncire et accepter la Loi juive avec toutes ses disposi-
tions juridiques et rituelles ? La solution a ce probléme était d’autant plus
difficile 2 donner que l'enseignement de Jésus touchant la circoncision et
la Loi, du moins tel qu'il nous a été transmis par les évangélistes, n’était
pas clair.

La prise de position du livre des Actes sur cette question est cependant
nette et constante : on n'a pas A imposer aux paiens devenus chrétiens les
pratiques et coutumes qui caractérisent le judaisme. Mis i part, bien sfir,
les «craignant Dieu » qui, avant leur entrée dans I'Eglise, adhéraient déja
A certaines pratiques du judaisme, aucun non-Juif converti ne se soumet,
d’aprés le livre des Actes, aux traditions qui sont propres au judaisme :
la circoncision et la Loi, le culte au Temple ou & la synagogue. Les
judéo-chrétiens qui veulent leur imposer la Loi et la circoncision (15, 5)
voient leur thése rejetée par I'assemblée de Jérusalem (15, vv. 10, 19, 22).
La conclusion de cette assemblée est capitale pour l'avenir de I'Eglise.
En prenant Ja décision qu'un pajen qui veut devenir chrétien n'a pas a
se faire juif d’abord, 'Eglise ouvre ses portes et devient un lieu ol tout le
monde peut entrer et vivre 4 l'aise, en gardant sa culture et ses coutumes.
Autant Paul, dans les Actes, reste personnellement fidéle 4 ses racines et
pratiques juives, autant il tient 2 ce qu'on n’impose pas ces pratiques
aux non-Juifs. Aprés I'assemblée de Jérusalem, les Actes ne présentent
plus, dailleurs, de contestation de la position soutenue par Paul; on ne
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voit plus de tentatives d'imposer la Loi aux paiens®. Lorsque Paul se
présentera devant les responsables de I'Eglise de Jérusalem apres ses
voyages missionnaires, on lui rapportera une accusation : non pas celle de
conseiller aux paiens qui passent au christianisme de ne pas obéir a la Loi
de Moise ou de ne pas faire circoncire leurs enfants, mais bien celle
d'inciter en ce sens les Juifs qui vivent parmi les paiens (21, 21).

Quant au décret adopté par I'assemblée de Jérusalem, sur la proposition
de Jacques, demandant aux paiens qui deviennent chrétiens de s'abstenir
«des viandes de sacrifices paiens, du sang, des amimaux éouffés er de
Vimmoralité » (15,29), il ne peut aucunement étre interprété, dans le
contexte du chapitre, comme une imposition de la Loi. Jacques s'était
rangé a l'avis de Pierre (15, 14-19) qui avait demandé de ne pas imposer
le joug de la Loi que tous ont été incapables de porter (15, vv. 10 et 5).
Les prescriptions du décret sont surtout d'ordre alimentaire. Elles se
comprennent bien, dans le cadre du livre des Actes, comme venant régler
la question pratique posée en Ac 11, 3 : que faut-il exiger de la part de
ces nouveaux convertis pour que les judéo-chrétiens puissent partager leurs
repas avec eux sans souillure légale ? Elles énoncent des « exigences iné-
vitables » (15, 28) pour que la vie commune soit possible. Le fait que les
chrétiens d’Antioche se sont réjouis a la lecture de la lettre apostolique
(15, 31) montre que ses exigences ne furent pas comprises dans le sens
d’une imposition de la Loi®.

chacun vit sa foi selon sa culture et ses coutumes

Telle est la conclusion qui se dégage de notre premicre approche des
Actes. On pourrait reprendre, en 'adaptant, la phrase bien connue de
saint Paul : que chacun vive sa foi dans la situation culturelle, ou celle-ci
T'a trouvé. Luc, dans les Actes, relativise Fimportance de la Loi. Elle n'est
plus que la régle d’action, [a coutume d’un peuple particulier : le peuple
juif.

4. Nous ne pouvons pas souscrire & la thése que défend J. Jervell : I'Eglise
en tant qu’israél restauré est tenue de garder la Loi ; « Luke knows of no Gentile
mission that is free from the law » (Luke and the People of God, Minneapolis,
Augsburg Publishing House, 1972, p. 144).

5. Au plan historique, il y a de sérieuses difficultés 4 dire que ce décret pro-
venait de I'assemblée de Jérusalem et a été imposé & tous les paiens qui se
faisaient chrétiens : dans la suite des Actes, on ne voit jamais Paul, au cours
de ses missions, poser ces conditions aux paiens; jamais il n’en parle dans
ses épitres, pas méme lorsqu’il rapporte la décision de Jérusalem (Ga 2, 1-11).
Fait..plus étrange encore : en Ac 21, 25 Jacques semble apprendre a Paul
I'existence de la lettre qui contenait ces conditions.
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A ce sujet, il est intéressant de voir que Luc, et lui seul dans le Nouveau
Testament, utilise le terme « coutume » (ethos en grec) pour désigner la
Loi (Ac 6, 14; 15, 1; 21, 21; 28, 17; voir 16, 21). On trouve un
emploi semblable du terme ethos au sens de nomos (le terme usuel pour
désigner la Loi) chez Flavius Joséphe (par exemple Ant. XII, 281 ; XIV,
194-195). Dans son plaidoyer en faveur du peuple juif, Joséphe invite a
la tolérance vis-a-vis des lois du judaisme, quil assimile aux coutumes
particuliéres & tout groupe ethnique (voir Anz. XVI, 36 sv). De méme,
pour Pauteur des Actes, la Loi fait partie des coutumes, c'est-a-dire de la
culture du peuple juif ; il ne faut donc pas I'imposer aux non-Juifs, qui
ont leurs propres traditions culturelles. Pour les judéo-chrétiens eux-
mémes, la Loi se trouve ainsi relativisée : son observance n’est plus une
condition essentielle au salut (voir 13, 38; 15, 11).

Le respect des cultures juives et non-juives, la non-imposition de la cir-
concision et de la Loi aux convertis du paganisme représentent sans doute
la situation de I'Eglise au moment ot Luc rédige son texte, soit 4 la fin
du premier siécle. On peut penser que la période de tensions et de heurts
entre deux facons denvisager la mission aux paiens a été plus longue
que ne le laisent soupgonner les quelques conflits décrits dans les Actes
(ch. 10, 11 et 15). Quoi qu’il en soit, Luc écrit pour son Eglise, qu'il
invite a vivre un difficile pluralisme : une Eglise alors composée d’une
majorité de convertis du paganisme, qui tenaient 4 garder leurs valeurs
culturelles, mais dans laquelle était active une minorité de Juifs devenus
chrétiens, qui tenaient a rester fidéles aux coutumes du judaisme €.

I’annonce missionnaire aux juifs et aux grecs

La question des rapports entre la nouveauté chrétienne, le judaisme et les
cultures paiennes n'est pas aussi simple que notre étude jusqu'ici pourrait
le laisser penser. Un regard sur les discours missionnaires des Actes va
nous permettre de préciser davantage comment le christianisme rencontre
les hommes dans leurs réalités socio-culturelles et religieuses.

6. Justin dans son Dialogue avec Tryphon témoigne d’une situation semblable
dans I'Eglise de Syrie-Palestine des années 130-135. || demande aux chrétiens
venus du paganisme de rester en communion avec les fréres judéo-chrétiens,
a moins que ceux-ci se fassent les propagandistes des observances juives
auprés des paiens en présentant celles-ci comme nécessaires au salut.
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On reconnait aujourd’hui assez largement que les discours missionnaires
des Actes ont été rédigés par Luc, qui utilise, pour ce faire, des données
traditionnelles qui reflétent la prédication des premiers temps de I'Eglise.
Ces discours sont présentés comme des modeles d’évangélisation. Chacun
deux forme un tout littéraire illustrant une facon typique d’annoncer
Jésus-Christ, soit aux Juifs, pour les discours des chapitres 2 a 13, soit
aux Grecs, pour ceux de Lystres (14, 15-17) et d’Athénes (17, 22-31).

Puisqu’il s’agit de discours-types, on peut tout d’abord se demander quel
est le message essentiel qu'ils proclament. Une étude comparative des
discours en milieu juif montre qu'ils sont construits selon le méme
schéma *. Chacun d’eux comporte trois moments : narratif, réflexif, inter-
pellatif. En gros, chacun dit ceci : Jésus qui s'est montré puissant en
ceuvres et en paroles durant sa vie, mais qui a fini sur une croix, est
maintenant ressuscité, nous en avons été témoins ; Jésus est donc le Christ,
c’est-a-dire le libérateur dont parlent les Ecritures; chacun, par consé-
quent, est invité a croire en lui pour entrer dans la vie.

Mais Luc, par ces discours, ne veut pas seulement nous dire quel est le
contenn essentiel de I'évangélisation missionnaire. Il veut aussi, et peut-
étre d’abord, nous présenter des modeles de démarches d’évangélisation :
aux Juifs d'une part, aux Grecs paiens d’autre part. Chaque discours
missionnaire est, en effet, un événement de langage dans lequel un orateur
cherche a communiquer un sens chrétien a des auditeurs indiqués par le
texte, Or, selon que les auditeurs seront Juifs ou paiens, la démarche sera
tres différente, car elle se fera toujours 2 partir et a Pintérieur de réalités
socio-culturelles qui sont chargées de sens pour ceux auxquels elle
s’adresse.

Iévangélisation en milieu juif

On considére comme discours missionnaires en milieu juif les discours
prononcés par Pierre (2, 14-39 ; 3, 12-26; 4, 8-12; 5, 29-32 ; 10, 34-43)
ou par Paul (13, 16-41) qui sont adressés non seulement & des Juifs de
naissance mais aussi, 3 I’occasion, 2 des « craignant Dieus (10, 34; 13,
16) qui partageaient la foi et la piété d’Israél et se nourrissaient de
I'Ancien Testament en fréquentant assidiment les synagogues. Dés la
premiére lecture de ces discours, on est frappé par le grand nombre de
références explicites ou d’allusions 4 des textes de '’Ancien Testament.

7. Pour une étude du contenu de ce qu'on appelle le kérygme apostolique, on
consultera spécialement les travaux de M. Dibelius, €.H. Dodd, J. Schmitt,
U. Wilckens et J. Dupont.
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Ces reprises scripturaires, qui tissent littéralement chaque discours chré-
tien, proviennent de la version de la Septante, en usage dans le judaisme
hellénistique. Ce qui conduit & penser que ces discours ont été élaborés
en fonction des synagogues hellénistiques, en vue d’atteindre les Juifs de
la diaspora. Les procédés d’argumentation utilisés — procédés targu-
miques et midrashiques surtout —, qui sont pour nous déroutants, étaient
familiers aux auditeurs des synagogues.

Voyons la démarche qui caractérise ces discours en prenant un exemple :
le discours de Paul dans la synagogue d’Antioche de Pisidie (13, 16-41) °.
Dés la premiére lecture de ce texte, qui se veut une annonce de Jésus-
Christ, on est saisi par limportance que prend I’Ancien Testament.
L'orateur commence par un résumé de lhistoire d’Isra€l, présentant uni-
quement les événements positifs vécus par le peuple (vv. 17-23). Ce
résumé historique rappelle les credos traditionnels du peuple juif (en par-
ticulier Dt 26, 5-9). Dés les débuts du discours, les auditeurs juifs se
sentent donc en terrain familier. Le résumé du passé se termine par une
citation composite de I'Ecriture qui est un hommage aux qualités spiri-
tuelles de David (v. 22). Plus loin, le regard s’arréte, aux versets 32-37,
sur un autre bloc de textes scripturaires, qui parlent 2 leur manicre de
résurrection et semblent former le coeur de I'argumentation de l'orateur.
Entre ces deux sections, celui-ci a présenté brievement Jésus et son vécu,
mettant en relief I'événement de sa Résurrection (vv. 23-31). Les versets
23 et 32 sont des versets-charniéres du discours. Dans ces deux versets un
méme terme et un méme théme reviennent : il est question d'une
« promesse » faite aux péres et que Dieu vient maintenant d’accomplir
en ressuscitant Jésus.

Ce discours d’évangélisation tout entier se présente comme un exposé et
une actualisation de lEcriture juive, plus précisément du texte de la
promesse davidique de 2 S 7. L'orateur patle le langage de ses auditeurs.
Il dit I'événement Jésus-Christ dans les termes de leur culture, de leur
précompréhension religieuse, de leurs attentes et de leurs espoirs centraux :
attentes et espoirs de l'accomplissement d'une promesse de libération et
de la venue d'un nouveau David. :

Mais une analyse un peu plus attentive du discours nous révéle que
Porateur fait prendre peu & peu aux textes de I'Ecriture, aux valeurs

8. Pour la démonstration de ce que nous ne faisons ici qu'évoquer rapidement,
nous renvoyons & l'ouvrage que nous avons consacré a ce discours : Le lan-
gage de I'évangélisation, L’annonce missionnaire en milieu juif (Actes 13, 16-41),
Tournai, Montréal, Ed. Desclée, Ed. Bellarmin, 1976, 400 p.
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culturelles et religieuses des auditeurs ainsi qu'a lesperance qu'ils portent,
une nouvelle profondeur de sens. La promesse qui érait de « swsciter » un
nouveau David (amiszémi en 2 S 7, 12) est devenue la réalité de «ressu-
sciter» Jésus (méme verbe grec amistémi en Ac 13, 33 et 34). Toute la
démarche est construite sur une structure de double sens, une structure
symbolique des termes et des réalités évoquées; elle consiste a faire
prendre i ceux-ci, a partir de leur sens communément accepté, un sens
nouveau et plus profond que, mystérieusement, ils visaient. Dans le
discours d’Antioche, C’est en projetant sur le texte de la promese de
2 S 7 un double éclairage que lorateur arrive a faire surgir un sens
nouveau : I'éclairage d’autres textes scripturaires et celui d'un événement
vécu.

D'une mani¢re qui était familitre 2 l'exégése rabbinique, l'orateur
chrétien rapproche, aux versets 33-35, trois textes bibliques qui ont entre
eux des correspondances verbales (Ps 2, 7; Is 55, 3; Ps 16, 10). Aucun
de ces textes ne prouve la résurrection du Messie. Chacun, cependant,
pointe dans la direction de la résurrection et met en lumiére un de ses
aspects. Mises ensemble, ces citations s'interprétent mutuellement et, pour
un auditeur familier avec I'argumentation midrashique, éclairent le texte
de la promesse davidique d’une lumiére nouvelle.

Mais si les textes de I’Ecriture juive en arrivent 2 signifier la résurrection,
ce n’est finalement que parce que I'événement proclamé (versets 30-31)
vient lui-méme dévoiler ce sens que virtuellement ils portaient. En somme,
si I'Ecriture éclaire I'événement, il faut dire aussi et plus encore que
I'événement éclaire I'Ecriture et la conduit 2 une nouvelle plénitude de
sens. Les auditeurs pourront intégrer la Bonne Nouvelle de Jésus-Christ
dans le meilleur de leur culture et de leurs attentes. Mais ils auront aussi
a prendre la décision d’accueillir Iibrement Jésus et sa Résurrection. Le
vécu chrétien sera fait de continuité, mais aussi de rupture et de
nouveauté ®.

9. Notre bref exercice fait sur le discours missionnaire d’Antioche pourrait se
continuer sur les autres discours aux Juifs qui, eux aussi, sont conduits seion
la forme littéraire 'du « midrash », c’est-a-dire d’une réinterprétation de I'Ecriture
passée & la lumiére d'un événement nouveau. Par exemple, le discours de la
PentecOte (2, 14-39) est un midrash sur la promesse de Jo&l 3, 1-5: I'argu-
mentation de Pierre sur la Résurrection de Jésus (2, 25-35) s’apparente beaucoup
4 celle de Paul (13, 32-37). Le discours d’Ac 3, 12-26 est une explication
midrashique de Dt 18; 15-19 ; comme en Ac 13, tout se concentre sur le double
sens que prendra le verbe anistémi : «susciter » (v. 22 citant le Deut) - «res-
susciter » (v. 26).
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I’évangélisation en milieu grec et paien

Avec le petit discours de Lystres (14, 15-17) et surtout celui d’Athénes
(17, 22-31), nous changeons complétement de décor, de public et surtout
de forme et de contenu de pensée. La scéne n’est plus le Temple ou la
synagogue mais Ja place publique. L'auditoire est composé uniquement de
paiens ayant grandi dans la civilisation hellénistique. Les citations de
l'orateur ne sont plus empruntées a I’Ancien Testament, mais aux poctes
et aux philosophes grecs. Le discours n’est pas centré sur l'attente d’un
Messie, mais sur la prise de conscience de la présence de Dieu dans la
nature et au cceur du vécu quotidien. L’argumentation ne tend pas a
montrer que Jésus est le Messie, mais qu'il est Ja voie qui nous facilite la
difficile connaissance de ce vrai Dieu auquel on aspite du fond de son
étre 10,

Passons assez rapidement sur le petit discours de Lystres dont la fonction
littéraire est de préparer celui d’Athénes. Le kérygme est incomplet,
puisque Jésus-Christ n’est pas annoncé. A ces gens qui prennent Barnabé
et Paul pour des dieux descendus du ciel (vv. 11-12), Paul vient dire que
le Dieu qu’il leur révéle leur est déja présent : car cest lui qui les a faits
(v. 15 b) ; C'est lui qui, depuis toujours, dirige mystérieusement leur peuple
et son histoire (v. 16) ; c’est lui, enfin, qui envoie réguliérement les pluies
et donne au sol sa fertilité pour nourrir les gens (v. 17). Pour le recon-
naitre, cependant, ce vrai Dieu, il leur faut délaisser les faux dieux qu'ils
ont tendance a se fabriquer (vv. 11-12 et 15a).

L'orateur part donc du vécu religieux des gens. Il n'annonce pas un autre
Dieu que celui qui est déja bien présent a leur vie. Les gens de Lystres
pourront donc se reconnaitre dans le Dieu de Jésus-Christ. Le discours
missionnaire est bien enraciné dans un groupe social précis : un groupe
social de type agricole, avec des tendances animistes, qui reconnait déja
un dieu créateur, maitre de la pluie comme de la destinée du groupe.

10. Le discours d’Athénes est structuré en deux temps, le second (17, 30-31)
répondant au premier (17, 23-30). En effet, les versets 23 et 30 se correspondent
au plan verbal : « Au dieu ignoré.. Ce que vous vénérez bien que lignorant,
je viens vous I'annoncer (v. 23) ; « Dieu, sans tenir compte de ces temps d’igno-
rance, annonce maintenant » (v. 30). Voir P. AUFFRET, « Essai sur la structure
littéraire du discours d'Athénes (Ac 17, 23-31)», Novum Testamentum 20,
janvier 1978, pp. 185-202 ; J. DUPONT, « Le discours a I’Aréopage (Ac 17, 22-31)
lieu de rencontre entre christianisme et hellénisme » Biblica 60, décembre 1979,
p. 541. :
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Les opinions des exégétes sont depuis longtemps partagées au sujet de
Pinterprétation 4 donner au discours de Paul devant I’Aréopage d’Athénes.
Pour les uns, clest un discours typiquement « grec»; pour les autres,
cest dans 'Ancien Testament et le judaisme qu’il faut trouver l'arriére-
plan de la pensée et de I'argumentation du discours ™. Faut-il vraiment
choisir entre ces deux lignes de sens ? Le discours missionnaire, dans son
intentionnalité et sa forme littéraire, est essentiellement une réalité de
communication : d’'un orateur & des auditeurs. Le discours d’Athénes est
un bel exemple d’évangélisation « transculturelle ». Un orateur chrétien
imbu de culture religieuse juive cherche & communiquer la foi a des
auditeurs paiens de culture grecque. Ce qui a sens pour un orateur dans
son horizon culturel doit maintenant prendre sens pour des auditeuts

dans leur propre hotizon socio-culturel.

Si on écoute le discours d’Athénes avec des «oreilles grecques », le texte
prend sens tout au long sans qu'il soit besoin de quitter son univers culturel
et religieux. Cest d’ailleurs avec la pensée grecque que des rapprochements
se font le plus naturellement. Deés le début de son discours, I'orateur parle
du «cosmos» (v. 24), terme qui ne se trouve nulle part dans I’Ancien
Testament. La présentation d'un Dieu créateur du monde (v. 24) est
courante chez les grands philosophes de la Grece. L'affirmation que Dieu
«Whabite pas des temples > (v. 24), qu'il n'a « pas besoin d'étre servi par
des mains humaines » et « w'a besoin de rien » (v. 25) raméne & la mémoire
des passages d’Euripide, mais surtout des thémes chers aux philosophes stoi-
ciens, par exemple Zénon, Sénéque et Epictéte. Les stoiciens proclamaient
également que Dieu « donne a tous la vie et le souffle » (v. 25), quil n’est
pas quelqu'un de lointain (v. 27) et que C’est la vocation de chaque homme
de le chercher (v. 26). Le coeur de I'argumentation du discours est formé
du verset 28 qui fait référence 4 deux poetes grecs. « En lui nous avons
la vie, le monvement et Uétre » fait écho au poéte Epiménide de Cnosse
et «car nous sommes de sa race» est une citation du poéte stoicien
Aratus. Méme le verbe grec metanoein 4 la fin du discours (v. 30) semble
avoir plus la résonance grecque de «changer sa manitre de voir» que
celle, biblique, de «se repentir ». Bref, 4 peu prés toutes les données du
discours évoquent des thémes courants dans le stoicisme, philosophie qui
était populaire a I'époque, Cest-a-dire dont le vocabulaire et la pensée

11. Quelques auteurs qui font ressortir les paralléles de la littérature helié-
nistique : E. Norden, M. Dibelius, M. Pohlenz, H. Hommel et E. des Places.
B. Gartner et A.-M. Dubarle mettent plutét en relief les paralléles de la litté-
rature juive.
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avaient imprégné toutes les couches sociales, un peu comme le marxisme
dans plusieurs pays d’aujourd’hui. Donc toute la démarche du discours
missionnaire pouvait étre comprise par un Grec sans quil ait aucune
connaissance de I’Ancien Testament.

Par contre, la démarche du discours sinscrit aussi dans I'horizon de sens
du missionnaire judéo-chrétien. On peut prendre chacun des versets et
trouver des paralleles dans cette littérature considérable qu'est I’Ancien
Testament. Le discours apparaitra comme un exposé aux paiens du mono-
théisme biblique — du Dieu unique et provident de I'’Ancien Testament
— et comme une critique de l'idolatrie, selon un modele de pensée fami-
lier 2 I’Ancien Testament et au judaisme. On dira de l'affirmation de Dieu
proche de 'homme puisque celui-ci est de sa race (vv. 27-28) qu'elle
rappelle aussi bien le théme biblique de 'homme image de Dieu que
I'idée stoicienne de la parenté de I’ame avec Dieu. Au verset 26 également,
la formulation grecque est ambigué et les traductions, qui doivent choisir,
n'arrivent pas 2 rendre compte de la polysémie : la référence peut aussi
bien étre 4 la providence historique de Dieu sur la vie des peuples (ligne
vétérotestamentaire) qua l'ordre de la nature comme manifestation de
Dieu (ligne stoicienne).

ambivalence du discours d’évangélisation

Tel est le discours d’évangélisation « transculturel ». Pour orateur (I'émet-
teur) judéo-chrétien, le sens quil communique a I’Ancien Testament
comme horizon de précompréhension. Pour le récepteur grec paien, le
sens ne pourra surgir que sur la structure de son horizon culturel hellé-
nistique. Ces deux horizons de signification, sur lesquels vient s’inscrire le
sens chrétien, font partie de la dynamique du dialogue d’évangélisation.
On peut dire plus : la polysémie du discours d'évangélisation, C'est-d-dire
I’ambivalence, voire I'ambiguité de son langage, rend possible la com-
munication du sens chrétien : le langage se fait évocateur, il permet le
surgissement d’un sens neuf, Cest-d-dire l'acces de l'auditeur 2 la sym-
bolique chrétienne.

Le discours d’évangélisation fait partie de la rhétorique persuasive.
L'option chrétienne ne s’'impose pas. Comme pour I'évangélisation en
milieu juif, il y a continuité entre la culture et I'Evangile, mais il y a aussi,
et plus encore en milieu paien, rupture et nouveauté. La Bonne Nouvelle
apporte une critique de certaines traditions religieuses du monde paien.
On fait voir aux auditeurs une contradiction entre leur désir profond
(Dieu créateur et intérieur) et certaines de leurs attitudes (dieux extérieurs
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fabriqués) ; on leur fait comprendre qu'ils doivent abandonner leurs idoles
vides (14, 15 ; 17, 29) et se fixer sur le seul vrai Dieu 12 Dans le discours
d’Athénes, l'annonce de Jésus-Christ arrive sans avoir pu étre bien
préparée. Jésus est celui qui permet de dépasser l'ignorance de Dieu
(v. 30), mais sa présentation comme ressuscité et juge eschatologique ne
repose sur aucune pierre d’attente dans I'hellénisme (v. 31).

Beaucoup rejettent le message missionnaire (v. 32). Certains, cependant
«devinrent croyants» (v. 34) ; parmi eux, deux personnages sans doute
importants puisque Luc prend soin de les désigner nommément : Denys
I’Aréopagite et une femme nommée Damaris. Finalement, le résultat aura
été aussi bon, sinon meilleur, que dans l'annonce missionnaire aux Juifs
des synagogues.

un processus en trois temps

Nous pouvons dégager quelques critéres d’'une acculturation de la foi
chrétienne qui s'inspire de la praxis de I'Eglise primitive présentée dans
les Actes.

1. La foi chrétienne n’est liée 2 aucune culture. Elle peut donc s’incarner
dans toutes les cultures. Chacune mettra en lumiére des aspects nouveaux
du mystére du Christ, pour en déployer ainsi progressivement toute la
richesse. L'Evangile sera pensé et vécu de maniere différente par les
judéo-chrétiens d’Antioche de Pisidie, les Grecs convertis d’Athénes, les
Européens, les Sud-américains ou les Africains.

2. Le discours d’évangélisation doit chercher ce qui, dans le vécu socio-
culturel et religieux de ses destinataires, est susceptible de prendre un
sens plus profond. Ce n'est pas n'importe quelle réalité de culture et de
langage qui peut «viser» la réalité chrétienne. L'événement Jésus-Christ
doit étre compris et vécu comme venant accomplir, de facon décisive et
totale, I'espérance de vie et de libération portée par les hommes.

3. La démarche d’évangélisation comporte trois moments, qui ne sont
pas nécessairement séparés dans le temps : accepter, dépasser, critiquer.
Accepter les cultures et les religions, cela veut dire tout d’abord se mettre
a leur écoute, puis faire l'effort de les comprendre, enfin les accueillir
positivement. Un certain dépassement, ou plutét une transformation des
valeurs culturelles et religieuses viendra de ce que, a lintérieur d’elles,

12. Ces deux discours chrétiens doivent sans doute beaucoup au judaisme
hellénistique qui, dans sa propagande missionnaire auprés des paiens, avait
repris des thémes stoiciens et bati toute une argumentation contre Pidolatrie.
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seront dévoilés le Dieu de Jésus et I'événement Jésus-Christ. L'ouverture
A la réalité chrétienne apportera progressivement une purification du
langage et du vécu socio-religieux de ceux 2 qui I'Evangile sadresse.
L’annonce missionnaire sera donc attentive, non seulement 4 identifier
les valeurs des cultures et des sociétés (ce qu'on appelle les « pierres
d’attente »), mais aussi a faire prendre conscience des failles et des
étroitesses dans lesquelles elles ont tendance a s’enfermer.

Dans le processus d’évangélisation, on retrouve donc les trois temps du
mystére chrétien : Uincarnation dans les cultures, Uaffrontement critique
avec elles et leur résurrection, C'est-d-dite leur transformation. En Jésus,
les trois temps font partie d'un méme mouvement, si bien que lincar-
nation n’arrive vraiment a sa plénitude qua la résurrection, aprés le
passage obligé par la mort. Enlever un de ces trois éléments, c’est tronquer

le mystére chrétien. Il en va de méme pour toute mission évangélisatrice.

marcel dumais
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voie du salut
et religion populaire

paul et luc face au risque de paganisation

Le parconrs de Paul, d' Antioche & Rome, tel qu'il est décrit dans le livre
des Actes, présente une série de remcontres, favorables on hostiles, de
VEvangile avec le milien paien. I} fant distinguer deux formes principales de
ce paganisme de type populaire. La premiére, plus classique, se référe a
Vidolitrie er a la mythologie, telle la visite de dieux aux humains. Elle
menace la foi en particulier par une transformation du héraus de VEvangile
en un héros divin : signes et prodiges destinés 4 accréditer la Parole soms
ambigus dans la mesure oz ils incitent 4 exalter la personne de celui qus la
porte, métamorphosant le simple messager en médiatenr riche de forces
surnaturelles. L'antre forme de paganisme populaire est représentée par les
mages et les astrologues. D'abord opposants de Vextérienr, pdiens parmi
d'autres, on voit an fil du récit lewr influence, qui existait déji en certains
milienx juifs, venir comtaminer méme les communautés chrétiennes. Par
exemple, Vusage prestigieux du nom de Jésus, dont la puissance se révéle
a4 travers les guérisons qu'il opére, risque dimpressionner les témoins de
fagon ambigué, insinuant dans lewr esprit un mode &'efficacité identique a
celui des autres formules magiques nombreuses & Vépogue. Powrtant Luc
adopre face & ces pratiques une atitude plus tolérante que face aux idoles,
tout en les soumettant & un discernement critigue dont le nerf est toujours la
Parole de la grice. Ainsi une acculturation sams adultération du message
est rendue possible dans les couches populaires du bassin méditerranéen,
« chacune proclamant en sa propre langue les merveilles de Dien ».

Clest d’emblée sur la figure de Paul, serviteur et témoin du Seigneur Jésus
pour porter son Nom jusqu'aux extrémités de la terre, que se concentre la
rencontre de I'Evangile avec le milieu paien. Sans doute Pierre est-il le
premier a porter le témoignage chez le non juif Corneille, mais Corneille
est un «craignant Dieu». Cest Pierre aussi qui se trouve le premier aux
prises avec le mage samaritain Simon, mais Simon le mage n’est pas un
paien.

Le parcours de Paul d’Antioche 2 Rome est marqué par I'affrontement avec
le milieu paien. Cet affrontement commence dés 1a campagne missionnaire
a laquelle il est associé étroitement avec Barnabé : alors que étape
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d’Antioche de Pisidie était marquée par une opposition des Juifs, a Lystre,
les missionnaires trouvent un accueil favorable, mais ambigu, de la part des
Lycaoniens paiens (14, 8-20). La section qui commence aussitdt aprés I'as-
semblée de Jérusalem et se termine par le projet de se rendre 2 Rome patr
Jérusalem est jalonnée par des rencontres du milieu paien sous diverses
formes. A Philippes, la servante pythonisse est libérée de son esprit divi-
nateur par Paul, mais ses maitres font jeter en prison celui qui menace
leurs gains (16, 16-40). A Athénes, I'accueil du prédicateur de divinités
étrangéres par les philosophes épicuriens et stoiciens est plus poli, mais
sceptique (17, 16-34). Cest surtout la longue étape d’Ephése qui est féconde
en incidents variés, depuis I'autodafé des livres magiques jusqu'au meeting
déclenché par un marchand d’objets de dévotion dont le commerce pros-
pérait & 'ombre du temple de la grande Artémis (19, 18-40). Enfin le
voyage du prisonnier Paul vers Rome, lors de T'hivernage dans l'ile de
Malte, est, une derni¢re fois, I'occasion d’'un prodige que les « Barbares »
du lieu interprétent dans leur mentalité paienne.

de paul a théophile

On ne saurait pourtant limiter la rencontre de I'Evangile avec la religion
populaire 2 un affrontement, plus ou moins hostile, avec le paganisme
proprement dit. Il faut constater que le monde des mages ou des astro-
logues recouvre a la fois le milieu paien (16, 16-24) et le milieu juif
(13, 4-12) et que les pratiques magiques sinfiltrent largement parmi
«ceux qui ont crus, c'est-a-dire les chrétiens (20, 18-19). Il faut donc
distinguer une idolitrie bien caractérisée, que repoussent et les Juifs et
les chrétiens, et une religion populaire diffuse, en particulier 4 la faveur
de l'astrologie et de la magie, qui se ramifie 2 la fois dans le milieu
paien, le milieu juif et les premiéres communautés chrétiennes.

De plus, il ne faut pas oublier que ce récit du témoignage de Paul pour
les nations s’inscrit dans une communication 3 Théophile de ce que les
témoins, y compris Paul, ont fait et dit et qu'elle n’a pas comme seul
but de reconstituer pour lui les origines des Eglises, mais aussi d’affermir
sa foi. Cette situation permet de mieux comprendre la complexité du
récit. La menace n’est pas uniquement extérieure, celle d’'une lutte entre
le milieu paien et la prédication chrétienne. Elle est sans doute devenue
intérienre aux communautés chrétiennes elles-mémes : celle d’une paga-
nisation de «la voie du saluts.

Le point de vue adopté ici n'est pas celui d'une critique littéraire qui
tente des sondages dans les récits pour en déceler les sources ou les tra-
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ditions sous-jacentes, utilisées par le rédacteur Luc, et pour refaire, si
possible, l'histoire du texte. Le propos est simplement de le relire
dans ces deux dimensions : d'une part, le récit des actes de Paul,
en laissant de coté le discours-programme d’Athénes, analysé par
ailleurs ; d’autre part, la communication de ce récit a Théophile pour
qu'il puisse vérifier la solidité des paroles qui Iui ont été enseignées.
Le passage du récit 2 la communication que constitue le livre est d'ailleurs
légitimé par la présence des « sections nous », dans lesquelles le narrateur
se situe lui-méme parmi les compagnons de Paul (16, 10-17; 20, 5-15;
21, 1-18; 27, 1-28, 16), assurant ainsi le relais de la tradition entre le
temps de fondation et celui de I'édification des Eglises .

la rencontre du paganisme

La premiére étape du voyage missionnaire des «apdtres» de I'Eglise
d’Antioche, le séjour a Lystre, est marquée par le récit d'une guérison
(14, 8-10) qui appelle 1a parole des apdtres par suite de linterprétation
paganisante de ce signe par les Lycaoniens (14, 11-18). Cet épisode est
tout entier dominé par le passage des Juifs aux Grecs. A Lystre, il n'est
plus question des premiers que pour faire mention d'une opposition
venant de lextérieur (14, 19).

Paccueil des lycaoniens (14, 8-20)

Le récit de la guérison est déja fortement marqué par la relation entre
la Parole et le miracle : Pinfirme de naissance écoute la parole de Paul
et le regard de Paul perce sa foi. Ce n'est que sur la vue de cette foi que
Paul lui donne I'ordre de se lever. Si I'on compare ce récit 2 son parallele
pétrinien de 3, 1-8, il faut noter que Paul ne fait pas appel au nom de
Jésus-Christ. Cest ce silence qui permet linterprétation des Lycaoniens,
créant ainsi 'ambiguité.

Les Lycaoniens attribuent la guérison 4 une descente des dieux qui se
sont métamorphosés 4 la ressemblance d’humains. Or ces visites divines

1. H n’existe, du moins A notre connaissance, aucune étude d’ensemble sur fe
sujet. Mais nous voulons reconnaitre toute notre dette & Fégard d’un mémoire
de licence pour la Faculté de théologie de Fribourg dd a B.P, WILHABER,
Paganisme populaire et prédication apostolique d’aprés Fexégése de quelques
passages des Actes (1977). L’'auteur poursuit 1a rédaction d'une thése de doctorat
sur e méme sujet.
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avec métamorphose sont fort bien attestées dans la tradition grecque.
Ceest précisément en Phrygie, voisine de la Lycaonie, qu'Ovide situe la
visite de Jupiter et du petit-fils d’Atlas sous une apparence mortelle au
vieux couple pauvre de Philémon et Baucis (Méramorphoses VIII, 611-
724). Bien des traits de cette visite divine se retrouvent en notre récit :
non seulement la descente et la métamorphose de Jupiter (Zeus) et de
Mercure (Hermés), mais leur action bienfaisante 3 1'égard des pauvres
qui les accueillent (multiplication du vin, protection de I'inondation).
A ces bienfaits répond la piété de leurs hotes qui veulent sacrifier, mais
les dieux le leur interdisent. Finalement, leur récompense sera de devenir
prétres du temple des deux divinités qui remplace leur pauvre cabane, Le
récit se termine sur une sorte de «divinisation » de Philémon et Baucis.
Les Lycaoniens identifient Paul 3 Hermés parce qu'il est «le chef de la
parole » : on sait la fonction de médiateur de la révélation que jouera
Hermés dans les écrits hermétiques. En racontant cette scéne ou l'identi-
fication d’hommes 4 des dieux est suivie par la préparation du sacrifice,
le narrateur évoque sans doute pour son destinataire, non seulement une
mythologie qu'il connait bien, mais aussi une interprétation de la prédi-
cation chrétienne dans le milieu paien.

L’écoute de ce cri des Lycaoniens provoque en méme temps chez les
apOtres une attitude de refus et une autre interprétation, qui se présente
comme une annonce de la Bonne Nouvelle. Le refus du programme des
paiens, c’est le geste de se déchirer les vétements pour dénoncer le blas-
phéme. La patole des apdtres commence aussitdt par récuser linterpré-
tation des Lycaoniens : loin d’étre des dieux devenus semblables a des
hommes, ils ne sont que des hommes comme eux. Il n’y a donc ni catabase,
ni métamorphose. Ils sont chargés d’'une annonce concernant les Lycao-
niens : & partir de ce bienfait de Dieu, dont ils sont témoins, il s’agit pour
eux de se tourner vers le Dieu vivant, le Créateur qui, malgré I'égarement
des nations dans les voies de l'idolatrie; n'a pas cessé de se donner un
témoignage par les bienfaits dont il gratifie le cceur des hommes. Ce
langage répond 2 linterprétation que les Lycaoniens faisaient du miracle,
en leur livrant la véritable clef : 'annonce du Dieu vivant. Il amorce
déja le programme d’Athénes : Dieu ne porte pas condamnation sur le
passé des paiens; il leur offre la véritable voie déja ouverte devant eux
dans la création.

Cette scéne de Lystre dénonce I'ambiguité d'un accueil favorable par le
milieu paien. La menace n’est pas tant l'idolatrie elle-méme que la paga-
nisation du héraut chrétien. Or ce théme polémique est présent en d’autres
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contextes des Actes. Le rédacteur semble soucieux de mettre en garde
contre un certain culte de la personnalité des témoins. Dans I'épisode
paralléle, en milieu juif, Pierre écarte I’hypothese d'une guérison due a sa
propre puissance ou i sa piété. Elle est accordée & la foi au Nom de
Jésus, qui est appelé le Prince de la vie (3, 12-16). Lorsque Corneille
veut se prosterner devant Pierre, celui-ci déclare quil n’est qu'un homme
et que la bienfaisance divine ne vient que de celui qui écoute la justice
du paien et qui a envoyé Jésus de Nazareth pour libérer les esclaves du
diable (10, 25-26 ; 34-38). En 16, 30-31, il se pourrait que Paul récuse le
titre de Seigneur, qui lui est donné ainsi qu'a Silas par le gardien de la
prison, en déclarant que seul Jésus est Seigneur. A Malte, Paul est encore
identifié 2 un dieu, mais le narrateur dissipe cette interprétation (cf. 28,6
et 8). '

Le retour fréquent de ce théme polémique semble bien suggérer qu’existe
toujours dans le milieu de Théophile une tendance 2 assimiler le témoin
ou le porteur de la Parole, surtout 4 partir des signes et prodiges, 2 une
sorte d’« homme divin », apparition de Dieu sur terre. Le fait que Pierre
doive s'en défendre en milieu juif semble aussi montrer que cette menace
n’était pas spécifique au milieu paien. Nous sommes sans doute devant
une propension de la religion populaire 2 magnifier les « médiateurs » :
cette tendance a se réclamer de «types» particuli¢rement bien dotés par
la puissance divine ou encore par I'Esprit pourrait déja se faire sentir
dans la crise de I'Eglise de Corinthe, telle que la laisse pressentir la
réponse de Paul dans la Premiére lettre aux Corinthiens.

Cette scéne met en opposition deux programmes : celui du témoignage
et celui de linterprétation paienne de ce témoignage. Cette interpré-
tation est un anti-programme dénoncé vigoureusement par le porteur de
la Parole authentique, celle qui manifeste sa puissance dans les signes et
prodiges. Mais il faut remarquer que le témoignage des apdtres ne fait
que révéler le témoignage que Dieu se donne déja dans sa création et qui
remplit de bonbeur le cceur des paiens. Les médiateurs authentiques ne
peuvent confisquer a leur profit le programme méme du Dieu vivant qui
est de combler le coeur des nations.

la contestation a éphése (19, 21-40)

La scene finale du long séjour de Paul 4 Ephése contraste étrangement
avec I'accueil des Lycaoniens au commencement de la mission. Loin d'étre
-recus comme des dieux descendus du ciel, les missionnaires sont rejetés
par le milieu paien comme des hors-la-loi. Le « moment» méme (kaéros :
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19, 23) est suggestif : alors que «par la force du Seigneur, la Parole
croissast et se fortifiaity (19, 20), Paul, animé par UEsprit, décide de se
rendre 3 Rome en passant par Jérusalem. Cest a ce moment que, venue
cette fois du milieu paien, I'épreuve s’abat soudain sur la Voie.

Le drame se déroule en trois actes : un orfévre influent ameute les artisans
dont le sort dépend de ses propres affaires, mises en péril par la prédi-
cation de Paul (19, 23-28) ; meeting tumultueux au théitre pendant deux
heures (19, 29-34) ; intervention du secrétaire de l'assemblée qui réussit
a renvoyer cet attroupement illégal (19, 35-40). On remarquera que,
durant tous ces événements, Paul est absent, retenu qu'il est de participer
A l'assemblée par les disciples et aussi par des amis asiarques, C'est-a-dire
membres d'un collége religieux paien influent.

Le premier acte, la réunion des artisans, est scandé par le discours de
Démétrius, auquel répond I'acclamation des auditeurs & Artémis. Le
discours de Démétrius tend a lier étroitement trois plans : le tort causé
au profit et 4 la profession des fabricants d’objets de dévotion par la pré-
dication chrétienne, l'atteinte portée 2 la renommée du temple et enfin
Loutrage touchant 3 la grandeur méme de la déesse Artémis. Autrement
dit, 'anti-programme de Paul, qui met en question directement les dieux,
tend & déstabiliser 'ordre économique et social. Cest pourquoi, a la
négation des idoles, évoquée par le discours de l'orfévre-patron, répond
la confession de foi des clients : « Grande IArtémis des Ephésiens! »,
celle qui est garante de l'ordre et de la prospérité de la cité capitale de
I Asie.

Cette premiere réunion gagne toute la ville au point de provoquer une
assemblée au théitre. Elle est précédée par le lynchage de Gaius et
d’Aristarque, compagnons de Paul : on semble donc bien décidé 2 en
finir avec cette Voie subversive ! Cest alors que le narrateur note I’absence
de Paul. Pourquoi la volonté de Paul est-elle contraride ? Céde-t-il & une
prudence trop humaine? Ou est-il conduit par un plan divin qui veut
porter le témoignage jusqua Rome (Cf. 19, 21)? Clest la volonté du
Seigneur qui doit étre faite (Cf. 21, 14). Mais I'assemblée, provoquée
par un élan « unanime », tourne bientdt a la confusion totale et a I'ab-
surde : la plupart de ceux qui sont réunis ne savent pas pourquoi ils
sont la! Et chacun crie autre chose que son voisin. Un Juif, poussé par
son groupe, veut faire une «apologie», sans doute pour distancer la
communauté juive de la propagande religieuse des chrétiens. Mais il est
réduit au silence, peut-étre sous une poussée d’anti-sémitisme, qui aboutit,
cette fois, a lancer un cri unique, la confession de foi 4 la grande Artémis.
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Cette assemblée présente un aspect contradictoire, 4 la fois de division
extréme, ou il n’y a plus que des individus incapables de s‘entendre, et
d'unicité de parole, quand il s’agit de rejeter 2 la fois les chrétiens et les
Juifs. Comment ne pas l'opposer 2 I'ekklésiz de Jérusalem, telle que la
décrit Luc, ne faisant qu'un cceur et qu'une ame dans l'accueil et la
confession d'une parole unique? A Ephése, c'est vraiment l'anti-Eglise,
alors qu'elle vise 4 défendre un ordre a la fois religieux, économique et
social.

L’intervention du secrétaire, qui met fin au meeting, est assez étonnante.
D'un c6té, en rappelant aux Ephésiens ce qu'ils savent, il approuve et le
discours de Démétrius sur la cité et sur son temple et aussi la confession
de foi des participants. Mais, de l'autre, ce constat le conduit 2 des
conséquences diamétralement opposées i I'agitation de I'assemblée. Si les
propagandistes chrétiens sont coupables de sacrilége vis-a-vis du temple
ou de blasphéme 4 1'égard d’Artémis, ils doivent étre traduits par 'asso-
ciation de Démétrius devant un tribunal [égal. Quant i I'assemblée elle-
méme, qu'elle prenne garde qu'elle n’a pas été convoquée pour un motif
1égal et qu'elle pourrait encourir F'accusation de sédition. Ainsi le secré-
taire retourne, en définitive, toute I'argumentation du patron-orfévre :
c’est son mouvement qui est illégal et qui met en cause l'ordre politique
de la cité, avec ses tribunaux et ses institutions.

On pergoit la subtilité juridique de cet habile fonctionnaire qui permet
au narrateur de déjouer l'opposition radicale entre le programme de
Démétrius, soi-disant défenseur de {'ordre établi, et I'anti-programme de
Paul qui subvertit le systéme sacral assurant la prospérité et la renommée
de la cité. On ne voit pas comment la critique radicale de I'idolétrie
pourrait étre compatible avec le maintien de I'ordre que la déesse cautionne.
Luc fait intervenir une autre référence : le droit que garantit 'ordre poli-
tique par ses institutions et ses tribunaux. Ainsi Uappel 4 la 1égalité, sans
autoriser une propagande religieuse illégale, protége la mission chrétienne
des attaques qui pourraient la mettre en péril. I va de soi que ce
plaidoyer trés subtil a ses limites. Il ne nous dit pas comment la critique
chrétienne des idoles évite de tomber sous le coup de propagande illé-
gale, sinon lorsqu'il fait allusion a la présence des Juifs, dont le culte
érait reconnu, bien que farouchement monothéiste. Il se contente d'une
solution qui est un accommodement avec l'ordre existant, dés lors que la
prédication chrétienne respecte I'ordre de la cité.
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perplexité des maltais (28, 1-10)

A peine sauvé du naufrage sur le chemin qui le conduit 2 Rome, Paul
est & nouveau soumis 2 I'épreuve au cours de son séjour & Malte : va-t-il
succomber, avant d’atteindre son but, 2 la morsure briilante du serpent?
Clest la conviction des Barbares qui observent la scéne et déja linter-
prétent dans le sens d’un chitiment divin du coupable. Comment quel-
quun qui vient d’étre arraché 2 la mer et qui se trouve maintenant,
subitement, visé par un serpent ne serait-il pas ainsi dénoncé par la
« justice » des dieux comme un meurtrier qui recoit le digne salaire de
son crime ? Ces paiens font ainsi référence a la vengeance divine, sym-
bolisée par le setpent, attribut des puissances infernales de la mort. Mais
ils sont conduits a retourner totalement leur interprétation en constatant
leur erreur de diagnostic, malgré une longue attente : ils doivent bel et
bien conclure que rien d’anormal ne survient a Paul. Et donc proclamer
que, si Paul est ainsi protégé de tout mal et de la mort elle-méme, Cest
qu'«# est un diew > !

Comment le narrateur accepterait-il une telle interprétation apreés l'avoir
violemment rejetée de la part des Lycaoniens ? Ferait-il ici une concession
a une conception populaire paganisante i la gloire du héros? Clest ce
que pensent certains commentateurs qui accusent Luc d’avoir simplement
enregistré une anecdote profane. Mais comment étre a ce point illogique,
apres avoir si souvent proclamé que les témoins n’étaient que des hommes
passibles comme tout autre homme ? Alors, il faut savoir lire Luc dans
son contexte, c’est-a-dire en tenant compte de la suite du récit du séjour 3
Malte. Si Paul peut guérir le pére du premier magistrat de la fiévre et
de la dysenterie, c’est en faisant appel 2 la priére et grice & I'imposition
des mains. Pas plus que Pierre (cf. 9, 40), Paul ne tient sa puissance de °
lui-méme : elle lui vient de celui qui donne assurance a la Parole en

produisant signes et prodiges (4, 29-30; 14, 3).

Ainsi, malgré tous les obstacles dressés par 'hostilité des hommes ou par
les forces infernales, la mer déchainée ou le feu d’ou sortit le serpent, le
témoignage peut atteindre son but. I est déja parvenu 4 des Barbares 2
Malte, débordant ainsi les frontiéres de la culture grecque et accomplis-
sant le programme des langues de Pentecbte (2, 7-12). Mais il faut
remarquer que ces paiens sont disponibles, puiqu’ils sont, un peu a la
maniere du juste Corneille, remplis de cette humanité (« philanthropie »)
qui attire le regard de Dieu.
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I'ambiguité paienne _
Pour établir le bilan, au moins partiel, des rencontres et des affrontements
avec le milieu paien, il faudrait enregistrer une certaine complexité de la
situation. De la part du paganisme, on observe en méme temps une
hostilité de fond, qui se transporte du meeting populaire au proces devant
les tribunaux, et un accueil favorable, si «sympathique» méme qu'il
interpréte le phénomeéne religieux nouveau dans sa propre culture. Surtout,
il serait important de mieux distinguer les milieux paiens. Cest 2 Athenes,
autour de I’Aréopage, et 2 Ephése, autour du temple de la grande Artémis
que l'hostilité sceptique ou violente se fait jour, Cest-a-dire dans des
milieux plus officiels, qui se veulent gardiens, soit de l'ordre religieux
traditionnel, soit d'une certaine culture plus critique, mais qui ne portent
guére de regard favorable sur les nouveautés étrangéres qui déferlent du
monde oriental. Au contraire, & Lystre ou & Malte, nous sommes en milieu
barbare, ou s’estompe le mirage de la culture grecque et qui se trouve
plus perméable 2 des formes populaires du religieux : soit I'attente d’'une
visite des dieux ou, au contraire, la croyance en une justice vengeresse.
Mais est-ce bien l'intention du narrateur de nous renseigner sur la plus
ou moins grande perméabilité d’'un milieu culturel ou sociologique ?

Son porte-parole, Paul, qu'il laisse éclairer Théophile sur la situation de
son époque, semble faire face 3 ces milieux par une attitude & la fois
intransigeante et nuancée. Il est intransigeant quand il doit proclamer que
la Voie est l'accomplissement de la foi juive, quil n'y a qu'un Dieu
vivant, hormis lequel les autres dieux ne sont que néant. Sur ce point, il
y a incompatibilité radicale entre le christianisme et l'idolatrie paienne.
A aucun moment, le paganisme n'est sollicité pour affirmer le rapport de
Jésus 2 Dieu. Toutefois cette intransigeance ne se tient pas sur un plan
purement théorique. Car lidolatrie peut conférer un masque divin, soit
au pouvoir, soit a l'avoir. Pour Luc, il y a une certaine affinité entre la
recherche du gain et le culte paien : il se plait & dénoncer le mercan-
tilisme du religieux idolitrique comme une aliénation de I'homme. Au
sujet du pouvoir, il est beaucoup plus discret : il se contente d’inviter
les autorités, garantes du droit et de l'ordre politique, 2 exercer justement
leur fonction en faveur des missionnaires chrétiens. Mais il faudrait com-
pléter ce plaidoyer par certaines allusions & une critique du role sauveur
de César (Cf. Lc 2, 1-3; 10-12). Seul le Nom de Jésus est celui du
Seigneur Sauveur. Cette protestation n'est pas incompatible avec le plai-
doyer politique des Actes : César ne se méle pas de ce qui ne le regarde
pas (15, 12-16); il protége le droit des citoyens romains, fussent-ils
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chrétiens ; il maintient le bon ordre de la cité contre les exactions des
paiens eux-mémes. Loin d'étre subversif de l'ordre politique, le christia-
nisme peut fort bien le reconnaitre, dés lors quiil ne sort pas de son
role.

Peut-étre l'essenticl du message a Théophile ne concerne-t-il pas une
orthodoxie farouche face aux menaces de l'idolatrie, ni une mise en garde
contre les idoles aliénantes de I'avoir ou du pouvoir, mais bien un danger
qui viendrait corrompre la Voie de l'intérieur : la conception méme des
médiations. Le probléme devient aigu quand il s’agit des signes et pro-
diges : clest 12 que réside au maximum le risque dassimilation du
christianisme au milieu paien. Le médiateur chrétien n’a rien a voir
avec la puissance des hommes divins du paganisme ambiant. Il n'est pas
un diey, il n'est quun homme comme les autres. La puissance du témoin
ne vient que de la Parole dont il est porteur : ce n'est pas Jui qui sauve,
mais le Nom de Jésus. Les signes et prodiges ne doivent pas étre attribués
au médiateur pour le glorifier, mais rapportés a la Parole dont ils mani-
festent toute l'efficacité. L'Eglise n'est pas une société pyramidale ol le
médiateur est nanti d’'un pouvoir qui le situe entre Dieu et les hommes.
L’insistance sur ce théme montre bien que ce qui est en cause, ce n'est
pas une confusion des Lycaoniens maintenant bien dissipée : Cest une
menace toujours présente de paganisation de la Voie elle-méme.

Si Paul dénonce avec véhémence lincompatibilité radicale du christia-
nisme avec lidolitrie, y compris la paganisation des médiations, il ne
condamne pas irrémédiablement les «voies» des paiens. Sans doute
Dieu doit-il fermer les yeux sur les déviations religieuses de ce monde
plein de ténébres. Mais il n’en reste pas moins qu’il continue 2 se donner
un témoignage parmi les paiens, avant méme que n’intervienne I'Evan-
gile. Et ce témoignage est capable de conduire un Corneille vers le
judaisme, mais aussi de provoquer la « philantropie» dans le cceur de
purs Barbares. Paul peut méme compter sur la droiture d'un secrétaire de
la cité d’Ephése! Les paiens demeurent candidats a étre des «coewrs
beaux et bons» (Lc 8, 15).

le duel avec les mages et les astrologues

A Chypre, la rencontre de Barnabé et Paul avec le mage juif Bar Jésus
ou Elymas semble se présenter comme un duel sous I'impulsion de I'Esprit
qui pousse les témoins de la Parole (13, 4-5 et 9). Le mage juif est
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Yobstacle dressé par le diable, ennemi de toute justice, sur le parcours
qui va des missionnaires au désir du proconsul dentendre la Parole de
Dieu. Cest sans doute 2 cette opposition 2 la Parole de Dieu, beaucoup
plus qu’d un métier plus ou moins suspect au regard de Ja Loi et du
judaisme orthodoxe, quil doit son appellation de faux prophete. Il sagit
donc d’'un combat entre la vraie parole et la fausse parole, entre IEsprit
Saint qui pousse Paul et Barnabé et I'esprit mauvais, le diable, ennemi
des voies du Seigneur.

le mage de chypre et celui de samarie

Le combat se déroule par la seule initiative de Paul, sans que le faux
prophéte se soit engagé dans le duel par sa parole ou ses sortiléges. Rien
de comparable, par exemple, au combat entre Moise et les magiciens du
Pharaon! Il suffit 2 Paul d’un regard et d’'une parole : un regard sans
doute illuminé par I'Esprit de sainteté qui dénonce le cceur tortueux du
mage, une parole qui se présente comme un jugement, précédé d'une mise
en accusation du comportement du mage. Le Bar Jésus (Dieu sauve!)
n'est qu'un fils du diable. Le dépistant dans ses voies, la main de Dieu,
par la parole de Paul, rejette le faux prophéte en son lieu. Celui qui
prétendait étre le voyant des choses cachées, le mage, n'est qu'un pauvre
aveugle qui ne voit plus la lumiére du soleil, tombé au pouvoir de I'obs-
curité et des ténébres.

Ce talion n'est pourtant pas un vrai talion, comme celui que les Maltais
attendent dans le cas de Paul ou encore comme le jugement de Pierre
sur Ananie et Saphire. Paul met 4 la peine une limite : «jusqiian
moment... ». Quel moment ? L'exécution du jugement pourrait en donner
une indication : Vopacité et les ténebres font tourner en rond le mage
devenu aveugle, mais déja il est 4 la recherche de mains pour le guider.
De quelles mains est-il question, sinon de celles de Barnabé et Paul, qui
peuvent le rendre 4 la lumiére? Le jugement de Paul fait donc place &
la conversion, y compris pour le mage faux prophéte, si dans sa nuit il
sait tendre les mains dans la bonne direction pour sortir de ses voiesl
tortueuses, faisant appel 4 la Parole de Dieu qu'il voulait empécher le
paien d'écouter.

Cet épisode invite a faire retour sur son paralléle pétrinien dans le cadre
de Pévangélisation des Samaritains (8, 9-13 ; 18-24). Dans un premier
temps du récit, nous voyons une confrontation entre le mage samaritain,
qui exerce une telle emprise sur la population de Samarie par ses sorti-
léges qu'on I'identifiait 4 la Puissance de Dieu, la Grande. On a affaire 2
une sorte d’identification paganisante de Simon en personne avec un
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attribut ou une émanation divine. Mais la puissance du mage ne tarde
pas 4 étre battue en bréche par 'Evangile du Régne de Dieu et du Nom
de Jésus que proclame Philippe en opérant des signes et des prodiges.
La différence entre le missionnaire et le mage est soulignée : Philippe
ne s'approprie pas une puissance divine; celle qu'il exerce lui vient de
son service de la Parole.

Dans un deuxi¢me temps, lorsque le mage devenu chrétien voit que
IEsprit Saint est donné aux Samaritains par T'imposition des mains de
Pierre et de Jean, il sollicite lui-méme des apdtres le pouvoir de donner
I'Esprit, 2 prix d’argent. Pierre refuse ce marchandage en opposant la
valeur périssable de 1'argent au don gratuit de I'Esprit. Puis il «excom-
munie » Simon en dénongant le fait que son cceur n'est pas droit. Mais
cette excommunication n’est pas sans appel, s'il accepte de se convertir
et dé demander au Seigneur le pardon. Simon sollicite alors I'intercession
des apdtres qui ont sans doute plus de titre a étre écoutés de Dieu.

Apparemment cette scéne est trés différente de la précédente, puisqu’il
ne s'agit plus d'un duel avec un mage hostile, mais au contraire de la
conversion d’'un mage samaritain plutdt sympathisant. Mais tout le pro-
bléme est précisément celui de cette sympathie, de ce qu'est le «coeur»
du mage. Est-il vraiment converti, puisqu’il veut s'approprier 2 nouveau
la puissance de I'Esprit, plus forte que sa propre puissance, 2 prix
d'argent ? La menace pour la Parole ne vient plus d’'une opposition exté-
rieure, comme dans le cas d’Elymas, mais d’une perversion du don de
Dieu par I'homme qui prétend mettre la main sur ce qui ne peut pas
lui appartenir. Cest le cas du mage, devenu chrétien en apparence, majs
qui pervertit le message chrétien par lintérieur. Et pourtant, méme en
ce cas, le jugement de Pierre laisse ouverte au pécheur la voie de la
conversion et du pardon. Le mage doit choisir : il ne peut concilier
I'adhésion au Reégne de Dieu et au Nom de Jésus avec la recherche de
SOn propre pOuUvoir.

Les cas d’Elymas et de Simon mettent en scéne la magie en milieu juif
ou samaritain. On sait que Simon a une postérité gnostique et certains
commentateurs ont voulu déceler dans le récit des Actes certains indices
« gnostiques ». Il vaudrait sans doute mieux penser i une certaine paga-
nisation du judaisme en milieu samaritain avec la présence d'un mage
identifié 2 une puissance divine. D'ailleurs avec Simon converti, la
question de la persistance d’'une mentalité magique en milieu chrétien se

pose.
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exorcistes juifs et livres magiques (19, 11-20)

Le narrateur associe 2 nouveau étroitement, dans l'activité éphésienne de
Paul, I'annonce de la Parole du Seigneur, qui enveloppe cet épisode (19,
8-10 et 20), et les actes de puissance que Dieu faisait par les mains de
Paul et non seulement par ses mains, mais aussi par les mouchoirs et les
linges qui I'avaient touché et qui pouvaient guérir les maladies et chasser
les esprits mauvais (19, 11-12).

Cette activité de Paul se trouve tour 2 tour aux prises avec la concrrrence
déloyale d’exorcistes juifs et aussi avec le probléme de la présence de
livres mag1ques parmi les croyants eux-mémes. L'épisode trés pittoresque
des exorcistes oppose linvocation authentique du Nom de Jésus par le
témoin et un usage magique de ce Nom par des exorcistes qui se contentent
d’imiter Paul, sans avoir adhéré 2 la Parole du Seigneur. Au lieu de
pouvoir maitriser l'esprit mauvais, les faux sorciers sont rossés par lui.
Cette anecdote se détache sur P'arriére-fond d’une pratique, fort répandue
dans la magie de I'époque, qui consiste & invoquer un nom, en particulier
les noms barbares de divinités étrangéres. L'épisode veut sans doute mettre
en valeur le rapport entre le pouvoir de chasser l'esprit mauvais et la
Parole qui seule peut donner au Nom tout son sens. Hors de I'adhésion
a I'Evangile, il n’y a plus qu'une assimilation de la pratique chrétienne
a la pratique magique. La puissance du médiateur n’est pas dans lutili-
sation d’'un nom plus ou moins secret, mais dans la foi au Nom qu’il pro-
clame par sa parole.

Le passage suivant, concernant les chrétiens qui, eux, ont adhéré par la
foi au Nom du Seigneur Jésus (19, 17), est a rapprocher de celui des
exorcistes juifs. Il semble bien que les pratxques maglques se poursmvent
dans I'Eglise d’Ephése, & preuve la présence, si bien attestée dans le
milien religieux hellénistique, de livres magiques contenant précisément
des formules et des recettes plus ou moins infaillibles pour obtenir tel
bienfait ou méme tel méfait 2 'égard d’'un ennemi. Le montant des livres
jetés sur le béicher montre combien ces habitudes étaient répandues. Ainsi,
devant la démystification opérée sur 'usage du Nom par les exorcistes,
les chrétiens doivent eux-mémes faire I'aveu de leur participation & ces
pratiques.

Ephese semble bien étre une ville typique du melange religieux oriental,
avec le culte officie]l d’Artémis et la synagogue juive, avec aussi ces
marginaux religieux que sont les disciples du Baptiste devenus disciples
du Christ, mais sans le baptéme au Nom de Jésus ni le don de I'Esprit,
et avec ces exorcistes juifs qui s’autorisent du nom de Jésus. Mais, au-dela
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du brassage des religions ou des sectes, Ephése est aussi la cité du syn-
crétisme, en particulier entre la foi chrétienne et les pratiques magiques.
Or ces derniéres sont inconciliables, estime Luc, avec la foi en la Parole
du Seigneur. Ce qui parait alors plus étonnant, cest la tolérance que le
narrateur semble manifester pour certaines pratiques autour de Paul :
l'usage de « reliques », de mouchoirs et de linges, bien attesté aussi dans
le milieu magique, prouverait qu'une conception presque animiste de la
puissance du thaumaturge se fait jour. Paul serait-il assimilé 2 un mage ?
Serait-ce 4 nouveau une concession de Luc 4 une certaine paganisation
populaire du christianisme ? Pour répondre & cette question, il faut tenir
compte de l'idée que se fait Luc du témoin : il est l'instrument qui
porte le Nom de Jésus comme celui qui peut seul sauver et guérir. Des
ce moment, des pratiques, apparemment magiques, peuvent avoir un tout
autre sens : linges et mouchoirs ne contiennent pas de soi une sorte de
«fluide» dont Paul serait porteur ; ils étendent plus loin Pefficacité de
I'invocation du Nom de Jésus dans la foi, tout comme 'ombre de Pierre
en 5, 15,

la voyante extra-lucide de philippes (16, 16-40)

La situation de I'épisode n'est pas sans intérét. Philippes est la premiére
étape importante aprés I'appel du Macédonien entendu sur le rivage de
Troas : « Viens 4 notre secowrs!» (16, 9-10). Or cette étape est une
« colonie » romaine, oti Paul rencontre tour a tour un groupe juif, puis
le milieu paien. Surtout, c’est 12 qu'il est accusé pour la premiére fois
de proner des coutumes religieuses illégales pour des Romains et c'est la
que, pour la premiére fois aussi, il fait appel 4 son titre de citoyen
romain. Le narrateur a-t-il voulu suggérer, en ce seul passage, tour le
parcours du témoin vers Rome ?

A Philippes, Paul sort du lieu de la priere juive pour résider dans la
maison de Lydie, qui devient ainsi le liew d'une «maison» ecclésiale
judéo-chrétienne (cf. 16, 13-15 ; 40). Li aussi, Paul et Silas passent de la
maison judéo-chrétienne 2 celle du gardien de prison, qui devient le lieu
d’'une communauté pagano-chrétienne. La encore, la parole qui fonde
I'Eglise devient celle qui encourage et affermit (19, 40). Nous pouvons,
pour faire la lecture de ce parcours complexe, distinguer les scénes sui-
vantes : libération de la servante par Paul (19, 16-18) ; mise en accusation
par les maitres et emprisonnement (16, 19-24); libération divine et
conversion du gardien de prison et de sa maison (16, 25-34) ; enfin libé-
ration de Paul et Silas (16, 35-40). Les deux derniéres étapes ne sont pas
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simplement situées dans des lieux, mais aussi dans le temps : la scéne &
Pintérieur de la prison se déroule de nuit, 2 partir de minuit (16, 25.33),
tandis que la libération des prisonniers a lieu le jour venu (16, 35).

La servante est décrite comme subissant une double aliénation, par
rapport 2 un esprit python et par rapport a ses maitres. Elle se trouve
en érat de possession, comme medium qui tend les oracles d'un esprit
divinateur. Et elle s’adonne 4 la « mantique », C'est-a-dire 3 une activité
de décryptage de l'avenir qui est réprouvée par la foi juive, mais qui
n'est pas non plus sans inquiéter les autorités romaines parce quelle est
de nature 4 troubler l'ordre public dans la mesure ol ces oracles peuvent
provoquer des maléfices 2 I’égard d’adversaires. Mais la servante est aussi
aliénée par des maitres qui tirent grand profit de son art. Or ce mercan-
tilisme exploitant des techniques magiques est lui-méme illégal. D'on
un certain comique de la situation, quand Paul est accusé d'étre un hors-
la-loi par des individus qui sont eux-mémes dans I'illégalité.

Cette voyante extra-lucide qui se met 4 suivre Paul et ses compagnons
(« section nous ») ne cesse de crier comme les démons qui reconnaissent
Jésus (Cf. Lc 4, 34. 41; 8, 28). Cet «oracle » comporte deux éléments :
tout d'abord, la femme proclame l'identité de ceux qu'elle suit comme
« les servitewrs du Trés-Haut », désignation divine qui semble particulie-
rement en place dans un contexte syncrétiste ; puis elle indique leur rdle :
« s vous annoncent la voie du salut ». Ce terme de Voie désigne dans
les Actes le mouvement chrétien naissant. Il veut sans doute exprimer
que le chemin inauguré par Jésus est bel et bien I'accomplissement de
celui que I'Ancien Testament désignait pour chercher Dieu et obtenir la
vie. Mais il se peut aussi que cette paienne se serve d'un langage utilisé
dans son propre milieu pour désigner une école de philosophie. En ce
cas, le terme pourrait suggérer que le christianisme, loin d’étre une
religion assimilable aux multiples religions du monde hellénistique, serait
plutét une voie de sagesse, tout & fait légale, alors que Paul va étre
dénoncé comme instaurant de nouvelles coutumes non autorisées par la
loi romaine.

Ia réaction de Paul commence par un trouble. Estime-t-il étre menacé
par ce cri? Veut-il manifester une certaine distance par rapport i une
désignation de son témoignage qui lui paraitrait suspecte ? Mais on peut
aussi penser que ce trouble vient de ce que la voyante attire ainsi I'at-
tention sur ceux qui ne sont pourtant que des serviteurs. De fait, Cest au
Nom de Jésus-Christ qu'il commande & l'esprit divinateur de sortir de
cette femme medium. Le Nom de Jésus indique bien o se trouve la Voie
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proclamée par la femme : les serviteurs ne peuvent que dxsparaxtre devant
le Sauveur. La puissance de libération n’est pas dans les témoins, mais
dans le Nom qu'ils proclament. Cette Voie est la nouvelle école ou il faut
se mettre 4 écouter la Parole du salut.

Les libérateurs de la servante sont ensuite conduits devant les magistrats
sur la place publique : le profit, en la personne des maitres, prend sa
‘revanche. Mais il le fait sous couvert de légalité. L'accusation, qui a pour
motif 1'appit du gain, un appetlt qui ne recule devant aucune illégalité,
‘recourt d’abord, semble-t-il, 4 Pantisémitisme : « Ce somt des Juifs!».
Puis il fait appel 2 1a loi qui n'autorise pas la propagation de nouvelles
coutumes ou régles de vie. Il y a, de prime abord, une certaine contra-
diction 2 se prévaloir en ce cas de la loi, sil est vrai qu'ils sont juifs et
que la loi juive est reconnue comme légale, au moins pour les Juifs.
Mais nous apprendrons, p'lus loin, que cette accusation vise des citoyens
romains : le lynchage tout A fait illégal et les sévices dont ils sont l'objet,
avant d’étre jetés dans la partie de la prlson la plus secréte, sont beau-
coup plus graves que l'accusation portée contre eux. Le narrateur prend
plamr 4 accumuler les fautes juridiques chez ceux qui se prevalent prea-
sément de la loi ‘

la voie de la libération

La voie du salut sera-telle arrétée par cette épreuve? Paul, dénoncé
comme contrevenant 2 la loi romaine dans une colonie romaine, succom-
bera-t-il avant de parvenir 2 son but, Rome ? Cest alors qu'intervient un
renversement complet de la situation. La pri¢re des prisonniers prélude a
une intervention de Dieu qui ébranle les ‘murs, ouvre les portes, fait
tomber les liens. Le témoignage ne saurait étre retardé par les obstacles
dressés par les hommes. Mais I'initiative divine pour dégager la voie du
salut va plus loin. La parole de Paul sauve son propre gardien de la
mort, puis elle 'achemine 4 la conversion et au baptéme avec toute sa
maison. Et finalement, la scéne se termine sur un repas, rempli de joie,
qui a bien l'air d’étre une «fraction du pain». Autrement dit, Cest en
pleine prison que la Parole ouvre la Voie et suscite une nouvelle com-
munauté, romaine cette fois. Ironie divine : non seulement la Parole du
Seigneur peut libérer une servante aliénée par la magie et I'argent, mais
elle est capable de donner la vraie liberté 4 ceux qui croyaient la rendre
captive, Cette scéne ne prélude-t-elle pas 4 la scéne finale des Actes, o
le prisonnier Paul annonce le salut de Dieu aux paiens (28, 28-31) ?.
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Reste la derniére étape qui permettra a la Parole de repartir pour sa desti-
nation. Paul se décide 2 user de sa qualité de citoyen romain. I n’accepte
pas un élargissement que l'on voudrait aussi clandestin que la mise sous
les verrous. Il tient & une certaine publicité de sa libération, avec les
excuses des fonctionnaires. Le narrateur veut sans doute souligner, comme
il le fera lors de I'émeute d’Ephése, que les missionnaires chrétiens, surtout
quand ils peuvent se prévaloir de leur qualité de citoyens romains, ont
droit a la protection de la loi. Si tel est le cas, leur Voie peut-elle étre
tenue pour tout ‘a fair illégale?

En’ définitive, cet ¢épisode de Philippes se présente comme un retour-
nement de situation. Alors que les adversaires religieux de la Voie chré-
tienne voudraient l'accuser d'étre une propagande religieuse illégale, le
narrateur suggere que les opposants, puisqu’ils appartiennent aux milieux
de la ‘magie, ont une existence encore plus illégale. Mais cette argumen-
tation d’allure jurldlque est certainement sous-tendue par une vision théo-
logique plus profonde, encore que moins apparente. N'est-ce pas la voie
du salut qui procure la véritable libération & ceux qui sont aliénés, a la
servante comme au gardien de prison, alors que la magie aboutit, au
contraire, & une aliénation sans- issue? On peut d'ailleurs se demander
quelle est la puissance la plus aliénante : est-ce lesprit divinateur oun
lappat du gain pour les maitres? En tout cas, Luc montre bien qu'un
réseau complexe fait communiquer toutes les formes d'idolétrie. ;

magie et astrologie

Cette lecture des Actes permet de suivze une nappe souterraine de mages
et, dastrologues qui circule 2 travers. le monde. juif, de Samarie 3 Chypre
et a Ephése, a travers le milieu paien aussi, et qui commence 2 exercer
son attrait sur les communautés chrétiennes. Cette diffusion de la magie
sur tout le parcours du témoignage de Paul, mais aussi durant le temps
qui sépare Paul de Théophile, répond précisément 2 ce que nous savons
sur les «mages hellénisés» et sur lastrologie telle qu ‘elle ressort de
I'étude des papyrus magiques par exemple. Il n’est pas nécessaire d’insister
sur U'influence des mages, non seulement sur les couches populaues mais
aussi dans lentourage des autorités, méme si elle est en méme temps
I'objet d’une réputation plus que suspecte et d'une répression legale
L'auteur des Actes temo1gne a la fois de cette influence populaire consi-
dérable et de cette suspicion.

Plus étonnant est le succes des mages juifs. Des études poussées du milieu
juif attestent également une double attitude 4 I'égard des mages. Du c6té
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du judaisme officiel, celui des rabbins, magie et astrologie sont proscrites
comme elles I’étaient déja dans la Loi de Moise. Mais d'autres milieux
plus marginaux, comme la communauté de Qumran, font place a des
spéculations astrologiques, 4 des pratiques magiques, voire 2 un horos-
cope du Messie! En milieu juif hellénistique, la position devient nuancée.
Philon d’Alexandrie distingue la magie authentique, celle qui vient de
Perse, qui permet de discerner les secrets de la nature, de sa contrefagon,
cultivée par des prétres-mendiants et des charlatans qui opérent au moyen
de charmes et d'incantations (De Specialibus Legibus 111, 100-101). Le
Livre de la Sagesse attribue au roi Salomon une sagesse, qui est un don
de Dieu concédé 4 un mortel comme les autres hommes : elle est une
connaissance de la nature, des astres, de I'action des esprits et des pensées
des hommes, des vertus des plantes et des racines, qui ressemble fort a
celle dont se prévalaient les mages (Sg 7, 15-22) bien que soit porté un
jugement défavorable sur les magiciens (Sg 12, 3-4; 17, 7-8). Tant
bien que mal, le judaisme ouvert 4 la culture grecque a donc tenté de
domestiquer ce qui pouvait apparaitre comme un acquis de la raison 2
cette époque 2,

Si le livre des Actes atteste bien une telle diffusion de la magie et de
Yastrologie, on ne retrouve plus cette volonté de I'acclimater en milieu
chrétien. Sans doute le mage, pas plus que la voyante inspirée par un
esprit de divination, n'est-il exclu du salut. Mais, comme le montre bien
I'épisode de Simon, Luc est beaucoup plus sensible 4 la menace que
représente Ja mentalité magique, comme tentation d’accaparer la puissance
méme de Dieu a son profit, qu'a une possible pénétration de la science
astrologique par la Sagesse révélée, comme l'est l'auteur de la Sagesse.
Il faut dailleurs remarquer que, relatant toute une série de techniques
magiques, telles que les signes et les prodiges, l'invocation de noms
étrangers, I'utilisation d’objets appartenant au mage, la diffusion d’oracles
ou de livres magiques, il situe plutét ses mages parmi les charlatans et
sorciers dénoncés par Philon et par d'autres. Il a beau jeu dés lors d’étaler
leur mercantilisme, leur exploitation d’esclaves-mediums, leur influence
sur la crédulité populaire.

Mais Luc ne fait guére allusion a une astrologie plus savante, celle qui
se donnait pour but d'explorer les secrets de la nature et que le judaisme

by by

hellénistique s'efforcait d’intégrer & une sagesse confiée par Dieu i des

2. Sur lastrologie dans le judaisme, plus particulidérement dans I'essénisme, cf.
M. HENGEL, Judentum und Hellenismus (W.U. N.T. 10), Tibingen, 1969, pp.
427-453,
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hommes inspirés, rois ou mages. Encore moins trouverait-on trace chez
lui d'une doctrine astrologique, communiquée 3 des initiés, qui libérerait
I’homme du joug de la fatalité et le ferait accéder au monde divin par
des pratiques magiques %, Il est difficile de retrouver une telle spéculation
derriére I'identification de Simon 2 une Puissance divine.

La lecture des Actes ne met guére en contact avec cette forme d'astro-
logie : elle montre I'affrontement de la Voie avec des croyances et des
pratiques populaires, ot I'élément plus «rationnel » n'avait guére de
possibilité d’exercer un certain contrdle. En accueillant cet aspect plus
rationnel, la théologie juive hellénistique avait pu tenter une certaine
intégration. Luc veut dissuader Théophile de laisser assimiler les porteurs
de la Parole de la grice 4 des médiateurs avides d’'un pouvoir aliénant pour
les bommes quils subjuguaient, Apres au gain, au risque de confondre la
puissance de I'Esprit Saint avec des pratiques troubles et suspectes.

accueil ou critique de la religion populaire ?

Le parcours des témoins, de Jérusalem jusquaux extrémités de la terre,
est continuellement traversé par des obstacles qui, a4 premitre vue,
semblent venir surtout de fronts extérieurs au mouvement chrétien.
D'abord ils sont le fait du milieu juif A Jérusalem méme, puis dans la
Diaspora. Mais les Juifs font eux-mémes appel aux fonctionnaires romains.
Et les attaques ne tardent pas 4 venir du milieu paien lui-méme. Il faut
sans doute reconnaitre 13 les loups féroces que Paul dénonce dans son
testament d’adieu aux presbytres d’Ephese (20, 29). Du c6té paien, nous
avons pu constater une sorte de conjuration des diverses formes de paga-
nisme : la religion officielle 4 Ephése, menacée dans sa confession de foi
aux dieux, a Philippes la magie atteinte dans sa course au profit, la
critique philosophique elle-méme qui supporte certainement assez mal
«l'irrationnel » d’une religion orientale du salut. Un élément commun
relie ces conjurés : au nom de la stabilité de la cité, ils font appel a la
légalité romaine.

3. Sur 'magie et astrologie, il faut se référer aux ceuvres de F. CUMONT et deo
A-J. FESTUGIERE. Pour une vue d'ensemble, A~). FESTUGIERE, L'idéal rell-
gleux des Grecs et PEvangile, Paris 1932 : Excursus E, «la valeur religieuse
des papyrus magiques », pp. 281-328.
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‘Ie discernement des médiations

En lisant ce parcours avec davantage d'attention, on constate que ces
fronts extérieurs se déplacent progressivement vers l'intérieur méme des
Eglises. Les attaques juives, au nom de la Loj, deviennent I'offensive
judaisante contre les missionnaires d’Antioche, ce qui peut fort bien se
comprendre, dés lors quil y avait des pharisiens convertis et que les
communautés chrétiennes allaient refléter la diversité du milieu juif de
I’époque (sacerdotal, baptiste, courant plus « helléniste »). Mais la con-
version du paganisme au christianisme n’était pas plus en mesure d'éviter
une certaine diversité. Sans doute existait-il une rupture fondamentale :
le retournement des idoles au Dieu vivant, ligne radicale de partage et
donc d’opposition. Mais les prédicateurs chrétiens pouvaient étre assimilés
3 d'autres prédicateurs itinérants. Leur proclamation du Nom de Jésus
évoquerait 'utilisation de noms barbares qui avaient le prestige de la
nouveauté et d'un caractére mystérieux. Leurs «actes de puissance »
seraient confondus avec ceux des thaumaturges, hommes divins, de leur
époque. N'était-il pas normal alors d'interpréter les manifestations publi-
ques de la nouvelle Voie dans la culture, le langage, les aspirations du
milieu ou elle faisait son entrée? Nombre de convertis du paganisme
n'ont-ils pas accueilli la parole de tel prédicateur, comme ils auraient
accueilli celle d'un mage prétendant ouvrir une école de salut?

Avec la menace de judaisation venant du front extréme des pharisiens
convertis, le danger vient de cette paganisation, d’autant plus petnicieux
que, plus diffus, il se rattache moins & une doctrine systématique qu'a
des pratiques et a une mentalité populaires. Ne sommes-nous pas devant
« ces hommes aux paroles perverses surgis de vos propres rangs et qui
entrainent les disciples 4 lewr suites, que Paul, porte-parole de Luc,
dénonce a Théophile ? Certains ont voulu y reconnaitre déja un courant
docéte, voire gnostique. Il ne faut pas exclure une allusion au courant
judaisant sans doute toujours vivant. Mais on ne peut non plus écarter
un danger d’hellénisation du message chrétien. Plutdt que de dépister en
Luc des indices ténus d'une doctrine systématique qui n’existe encore que
dans ses prodromes, il vaut mieux penser 2 tout un climat que le narrateur
stigmatise lui-méme dans la confusion du prédicateur chrétien avec des
hommes divins ou des mages.

by

Comment Luc réagit-il face a cette paganisation de style populaire ?
Suffit-il de relever qu'il est trés radical, comme Vest le Paul des lettres
lui-méme, quand il oppose la croyance aux idoles & la foi au seul Dieu
vivant et au seul Seigneur Jésus? Suffit-il de mettre en valeur ce refrain
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polémique qui refuse de considérer les médiateurs comme des hommes
divins, alors qu'ils portent la puxssance du Nom et le don de U'Esprit dans
une humanité fragile et soumise a lepreuve ? Si puissante que soit la
Parole du Seigneur, celui qui en témoigpe fait constamment lexpenence
de sa faiblesse, de son épaisseur humaine. Il n'en reste pas moins que
ce milieu populaire ot évolue le prédicateur et qu1 avide de signes et de
prodiges, est trop heureux, dans un destin qu’'il croit dominé par la néces-
sité, de faire appel 2 un homme qui 2 le presnge de UEsprit et de la
puissance libératrice de ce Nom oriental mysteneux, est sans doute fort
éloigné de cette théologie du Serviteur assimilé 2 la Parole dont il est
le messager.

11 est assez mgmhcatlf que Luc n'ait pas repoussé radicalement les éléments
qui pouvaient constituer une amb1gu1te profonde pour une mentalité popu-
laire, qu’il insiste sur l'usage prestigieux du Nom de Jésus, qu’il montre la
Parole constamment accompagnée et confirmée par les signes et prodiges,
les témoins avertis par des visions et songes qui les guident a 'instar d'un
oracle céleste, que Paul méme ne fasse pas d’objection & l'usage d’objets
ayant touché sa personne. Cest pourtant & travers ces pratiques et ces
symboles que se glissait le danger constant de paganisation. Au lieu de
briiler ces pratiques, comme il I'avait fait des livres magiques a Ephese, il
les accueille, mais en les soumettant a un discernement critique.

Ce discernement ne prend pas une forme didactique, comme c'est le cas
a propos des charismes en 1 Co 12-14. Il est exprimé dans la narration
elle-méme. Il s’agit avant tout d’'une référence a ce qui constitue la raison
d’étre du témoin :, la Parole de la grice. Loin d'étre la démonstration de
la propre puissance du thaumaturge, les signes et prodiges renvoient 3 sa
parole : ils manifestent quelle est une parole de salut parce quelle est
la proclamation du Sauveur. Le Nom que le prédicateur profére n’est pas
une formule énigmatique, dont lui seul aurait le secret : C'est le Nom
méme de Jésus que sa parole proclame. Les visions et les songes ne sont
pas des signes obscurs que seul I'initié peut décoder i I'aide d’une clef qui
n’appartiendrait qu'a lui seul ; ils sont liés trés étroitement a I’annonce
de la Parole : ainsi la vision de Corneille et celle de Pierre qui les con-
duisent l'un vers l'autre ou celle du Macédonien qui achemine Paul vers
les villes de Macédoine et de Gréce.

Il faut toutefois reconnaitre qu'une médiation s'instaure ainsi au service
de la Parole et des Eglises et que cette médiation s’inscrit dans le contexte
du langage et des pratiques religieuses d'un temps et d’'un monde. Au
sens ou Luc accorde une place plus importante aux médiations et aux
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médiateurs dans une histoire qui dure et dans laquelle la tradition doit
se poursuivre, il faut aussi reconnaitre qu'il anticipe un certain « catho-
licisme ». Mais ce catholicisme, tout en intégrant des éléments de la
religion populaire, ne cesse pas d’étre critique, en soumettant ces expres-
sions 2 la référence dernitre de la Parole de la grice. Cest au nom de
cette référence que peut étre dénoncée une certaine paganisation de la
Voie toujours possible quand la culture, y compris dans son langage
religieux, prend le pas sur I’Evangile. Mais parce que 1'Evangile proclame
que Jésus est Seigneur de tous les hommes, il doit aussi parler toutes les
langues et prendre les voies que ’homme ouvre pour se tourner vers le
Dieu vivant.

bernard trémel
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relire aujourd’hui
I'écriture des origines

Proposer des relectures du livre des Actes, aprés l'avoir situé
dans I'histoire et aprés avoir développé sa théologie de la mission,
c’est reprendre I'enquéte & nouveaux frais sur un texte qui n'aura
jamais fini de nous parler. Le terme de relecture est pris ici au
sens ou le document est soumis & un regard formé par une
méthode et par une pratique qui ne relévent pas des techniques
propres a I'historien ou a I'exégéte, mais qui sont exercées pour
explorer d’autres champs des sciences humaines. De telles
approches, étant donné la conception qu’elles se font de leur
savoir, refusent de se présenter comme discours englobants et
définitifs. Conscientes des positions d’ou elles partent pour
aborder les faits ou les textes, elles sont aussi conscientes de
leurs limites. Mais justement, du fait de la relativité de leur point
de vue qui induit des stimulations et des rejets, des curiosités et
des oublis, elles parviennent & metire au point de nouveaux
indices de lecture; et ce sont eux qui feront revivre un texte
apparemment épuisé par toutes les couches d’interprétations qui
le recouvrent depuis longtemps.
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De ces lectures muitiples et relatives, deux seulement sont ici
retenues pour leur valeur emblématique : celle du sémioticien et
celle du psychanalyste. L'une, en reconstruisant le réseau caché
des structures du récit, et I'autre, en écoutant ce qui se donne &
entendre entre les mots, dégagent I'un des objectifs de toute
écriture : fixer un certain état de la relation des hommes, en l'oc-
currence des premiers chrétiens, avec leur histoire fondatrice.
En ce sens, le choix des passages commentés est significatif :
pris au début du livre, ils transcrivent ce que Luc a lui-méme regu
de traditions antérieures sur I'entre-deux qui sépare I’Ascension
de la Pentecéte ; ils font ainsi partie d’'une sorte de prologue des
Actes qui pourrait aussi bien étre ’épilogue du premier livre,
I'Evangile. L’origine, une fois encore, ne se laisse pas saisir immé-
diatement par le récit, tout au plus se donne-t-elle comme point
de fuite dans l'acte d’accommodation qu’est toute lecture.

Lorsque, par exemple, I'étude sémiotique et I'écoute instruite par
la psychanalyse s'attachent a I'épisode insolite de la mort de
Judas et de son remplacement, que lisent-elles ? Chacune selon
sa méthode, elles montrent comment ce texte parle en fait des:
rapports des chrétiens. des communautés apostoliques avec le.
groupe des Douze, c'est-a-dire avec le temps de Jésus, et avec
I'événement de Pentecdte, a savoir avec le temps de I'Esprit : &
I'idéalisation d’'un passé imaginaire et au mythe d’'une restauration
des origines s'opposent 'envoi en mission, 'annonce d’une parole
durement affrontée au réel, 'ouverture sur un avenir qui est a faire.
A ceux qui attendaient le Royaume, c’est I’'Esprit qui est donné.
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la mort de judas

éléments d'analyse sémiotique du récit de la pentecéte

E: si la mort de Judas faisait partie du récit de la Penrecite ? Elle est
racontée an moment de la désignation de Masthias qui va mettre le groupe
des apéires dans Vétas on VEsprit va le « saisir». L'itinéraire de Judas
pourrait étre la face cachée ou Vimage inversée de ce qui va advenir aux
apétres. A partir d'une analyse sémiotique de ce passage des Actes, on
pewt dégager quelques parcowrs du sens et quelques pistes de lectures
qw'onvre cette hypothése. On pewt voir aussi comment le récit de la mort
de Judas instdlle dans le texte des vdlewrs sémantiques et des éléments
figuratifs que U'événement de Pemsecite reprend et tramsforme. La rowmte
de Judas permet de mienx voir o conduit la venue de VEspriz.

Dans le livre des Actes, on délimite habituellement le récit de la Pente-
. cote au chapitre 2. Ce récit est précédé d’un court épisode rapportant la
désignation de Matthias au nombre des apétres 4 la suite d'un discours
de Pierre racontant la défection de Judas. Dans le cadre d’'une analyse
sémiotique du récit de la Pentecdte, la question s’est posée de savoir
quelle pouvait étre la fonction du récit de la mort de Judas et de ses
dérails pour le moins curieux.

A premiére vue, en effet, la désignation de Matthias semble répondre
simplement au souci de reconstituer le groupe des Douze aprés I'abandon
de Judas et I'épisode ne semble guére avoir affaire avec la Pentecéte.
Mais, cela dit, restent des interrogations posées par les détails de 1'itinéraire
qui conduit Judas a la mort, par leur fonction dans le récit et par la
fonction de la reconstitution du groupe avant I'événement de Pente-
cdte. La recherche de l'organisation sémiotique du récit de PentecOte
suggere une hypothése : litinéraire de Judas tel que Pierre le raconte —
sous Ja garantie de I'Ecriture — manifeste en creux, en négatif, ce qui
advient en positif au groupe des apétres et a la foule le jour de la Pente-
cote. Les figures qui manifestent le parcours de Judas seraient donc corré-
latives de celles qui manifestent le parcours des apdtres et de la foule,
et cette corrélation permet d’analyser la valeur de signification des unes
et des autres,

1. Analyse a paraitre dans Sémiotique et Bible, Bulletin d’'études et d’échanges
publié par le Centre pour I’Analyse du Discours Religieux, n® 23, septembre
1981 (25 rue du Plat, 69288 Lyon Cedex 1). o
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On commencera par quelques remarques sur I'organisation du récit dans
cette hypothése, avant d’analyser la structure figurative et thématique du
passage.

organisation globale du récit

L'organisation narrative d'un texte se décrit en termes de programmes
narratifs. On appelle programme narratif un ensemble d’opérations
aboutissant a la transformation d'une situation « initiale » en une situation
«finale ». Dans un récit donné, on peut trouver une swite et/ou une
biérarchie de programmes, articulés les uns aux autres. Selon le modéle
structural de la sémiotique, tout programme doit étre défini relativement
a un anti-programme qui vise a empécher la réalisation du programme

et/ou 4 mettre en ceuvre une transformation inverse .

Pour analyser le récit de la Pentecite, on enregistre les transformations
de situation qui s’y trouvent rapportées. Un premier classement est fait 4
partir des actenrs affectés par les transformations : le groupe des apbtres,
la foule présente & Jérusalem.

1. Le groupe des apodtres est affecté par la venue de IEsprit (qui fait
parler), puis par I'adjonction des croyants a la fin du chapitre 2. Mais on
note que ce groupe entre dans l'épisode de PentecOte au terme d'une
premiére transformation, réalisée par la désignation de Matthias, et qui
définit les caractéristiques du groupe tel qu'il est au moment de devenir
« parleur ».

2. La foule de Jérusalem est affectée par le «parler en langues» des
apbtres, par le discours de Pierre, puis par le baptéme, pour devenir, avec
les apbtres, une communauté que le récit décrit a la fin du chapitre,

Ces deux séries de transformations sont corrélées dans le récit ; le groupe
des apétres, transformé par la venue de I'Esprit, devient acteur dans la
transformation de la foule. Si 'on veut schématiser les éléments narratifs
de ce passage, on a une double transformation, constitutive du programme

2. Les analyses qui suivent mettent en ceuvre les données théoriques et métho-
dologiques élaborées par A. J. GREIMAS. Pour une présentation d’ensemble de
ces données, on pourra fire GROUPE D'ENTREVERNES, Analyse sémiotique
des textes, Introduction - Théorie - Pratique, Presses Universitaires de Lyon,
1979. Les termes techniques de I'analyse sont présentés et élaborés dans A. J.
GREIMAS et J. COURTES, Sémiotique, dictionnaire raisonné de la théone du
langage, Paris, Ed. Hachette, 1979,
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narratif : celle des apbtres en groupe de « parleurs», et celle de la foule
en «auditeurs » et en « croyants ».

Ces deux transformations sont conformes et corrélatives, en ce sens qu'elles
ne visent pas des objectifs contradictoires et que l'une ne va pas sans
l'autre. Si I'on regarde de plus prés leurs zhémes, on constate que, pour
les apdtres, c’est celui du « parleur » qui est en jeu, et que, pour la foule,
cest celui de l'«auditeur croyant». Ces deux roles thématiques sont
corrélatifs dans un procés de communication : la communication s'ins-
taure quand les deux transformations sont réalisées. Elle est d'abord
verbale dans 1'épisode de la Pentecdte, elle apparait ensuite sur d’autres
registres, économique et convivial. Ce théme devra étre précisé par toutes
les figures que le récit met en jeu dans son langage pour manifester les
transformations. :

A quoi s'opposent ces transformations du programme narratif de «com-
munication » ? Peut-on trouver dans le texte des manifestations de 'anti-
programme ? Il s’agirait, soit d'empécher les transformations en cours,
soit d’établir (ou de maintenir) des situations inverses. Par hypothése, ces
anti-transformations (ou contre-transformations) doivent se manifester par

rapport au groupe des apOtres et a la foule qui sont, I'un et lautre,
pris dans les transformations du programme.

En ce qui concerne les apétres, rien ne semble s'opposer a leur trans-
formation par la venue de I'Esprit. Cependant, au moment de la Pente-
cote, le groupe est un groupe reconstitué, qui a dit neutraliser les effets
d’un anti-programme. Dans la logique du récit, que faut-il nier (ou neu-
traliser) pour pouvoir affirmer la venue de I'Espric et le parler en
langues? S'il a fallu une transformation, une neutralisation d'anti-
programme, cela intervient pour I'évaluation de l'enjen du programme.
Curieusement, le récit des Actes ne décrit pas la situation du groupe
incomplet (11 au lieu de 12), mais il développe, dans le récit de Pierre,
litinéraire de celui qui a quitté le groupe : Judas n’est pas «celui qui
a vaincu le groupe », mais celui que son parcours propre, dans un pro-
gramme opposé a celui du groupe, a conduit 4 la mort. Il n'y a pas ici
de Jutre entre deux programmes, mais une comparaison entre deux iti-
néraires, deux parcours dont les enjeux se définissent 'un par rapport &
Pautre.

En ce qui concerne la foule, les traces de l'anti-programme sont plus
dispersées dans le récit. On a d’abord des marques claires d’'une opposition
a la transformation de la foule (« auditeurs » - « croyants ») avec I'incom-
préhension et la moquerie de certains : le discours de Pierre vise 4 neutra-
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liser cet anti-programme et ensuite, 4 propos de la mort de Jésus, il fait
apparaitre les auditeurs («vous») en position d'adversaires directs de
Jésus. Qu'il s’agisse de la moquerie ou de la mort de Jésus, on peut noter
que l'opposition a rapport & I'smerédulité. Pour Jésus, le récit note bien
quil avait été « accrédité auprés de vons» (qu'il érait question de croire)
lorsque « vous Pavez livré » >,

Si I'enjeu des deux transformations caractérisant le programme est la
communication (I'appellation est hypothétique), les deux formes de l'anti-
programme (avec Judas, avec les incrédules) doivent étre corrélées, et 'on
doit supposer quelles caractérisent également la communication, mais
sous sa forme négative.

Nous conservons pour le moment ce terme de «communication» pour
Iétat final visé par le programme. On définit une double manifestation de
I'anti-programme : soit en tant qu'il s'oppose 2 la communication, qu’il la
nie, soit en tant qu'il aboutit & un état final d'anti-communication. Ce
schéma reste trés élémentaire, il faut décrire maintenant dans quels
termes de son langage le texte réalise le théme de la communication.

Ces quelques remarques d’analyse narrative, trés globales, dessinent une
articulation suffisamment précise pour les contenus sémantiques. En effet,
si 'on dispose ainsi d’un classement des actions du récit, on peut situer
dans ce classement les rapports entre personnages, non plus seulement a
partir de leur role dans 'action, mais en considérant tout ce que le texte
en dit. 11 s'agit alors d’organiser le langage du texte, de voir en détail les
éléments discursifs (les mots, les parcours figuratifs), de se demander au
nom de quoi le récit les classe, et quelle valeur de sens ils prennent a
partir du contexte structuré ol ils sont ainsi disposés.

‘i

le parcours figuratif de judas

Par rapport 4 la transformation du groupe des apbtres que représentent
la désignation de Matthias et la venue de I'Esprit (qui fait parler), le
parcours de Judas manifeste l'anti-programme. Le récit des Actes ne

3. Cette position des adversaires de Jésus est proche de cefie de Judas
«devenu le guide de ceux qui ont appréhendé Jésus». Le rapport & Jésus
combine des aspects cognitifs et fiduciaires (il est question de croire) et des
aspects pragmatiques (accompagner ou livrer). L'incrédulité se manifeste par
des opérations pragmatiques négatives (appréhender, livrer).
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raconte pas une lutte entre les deux protagonistes, mais il établit une mise
en parallele des deux parcours. Pour nous, le parcours de Judas représente
un ensemble de figures, un segment de texte, dont tous les éléments
s'organisent et s'interprétent 2 partir des segments de texte correspondant
qui manifestenit les parcours du programme.

Litinéraire de Judas se développe en plusieurs étapes :

— participation au nombre et au service des apotres,

— fonction parmi les adversaires,

— acquisition d'un champ,

— désignation du champ dans la langue de Jérusalem et dans le livre
des Psaumes. ' '

On constate aussitdt que, 2 propos de Judas, le texte parle de beaucoup
de choses : de groupe, de service, de terre, d’argent, de corps, de lan-
gage... Les plans figuratifs du texte sont multiples, mais quelle est la
structure qui préside 3 leur organisation ? Sur ces différents plans figu-
ratifs, chaque mot du texte ouvre de nombreuses possibilités de signification
(les mots ont toujours plusieurs acceptions), mais a cause du contexte,
ou il est mis, des_sélections s'opérent dans le foisonnement du sens et
I'articulation des parcours figuratifs dans le texte fait apparaitre des
criteres de classement, des valeurs sémantiques. De proche en proche, et
en utilisant les critéres d’opposition fournis par la structure narrative, on
tente de décrire la valeur propre de chaque figure du discours et le code
qui permet d’organiser ces valeurs. Si le récit de PentecOte, avec I'histoire
de Judas, «a du senss, s'il représente un « message» sensé, c'est parce
qu’il est soutenu par un «code ». '

le nombre et la langue

Comme données premiéres pour cette recherche des valeurs de signification
et du code qui les articule, on dispose — dans ce texte — de I'écart entre
I'état initial et ’état final de Judas, et de I'opposition entre l'anti-pro-
gramme (autour de Judas) et le programme (autour du groupe des
apotres). Ce premier cadre fournit déja des éléments de comparaison et
des possibilités d’analyse des figures.

Point de départ du parcours de Judas : sa position parmi les apdtres. Le
texte manifeste en deux endroits cette situation (v. 17 et v. 25). Pour
décrire ce qui est en jeu dans cet état, il faut voir ce qu'il advient de
Judas et ce qu'il advient du groupe, puisque ces deux itinéraires s’oppo-
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sent. « Il était de notre nombre et avait recu son lot de ce service. » Une
des premiéres figures qui nous retient est celle du « nombre ». Elle semble
bien caractéristique de la définition du groupe puisquon la retrouve au
v. 26 : Matthias est mis au nombre avec les Onze.

Le «nombre» signifie-t-il pour les apdtres la nécessité d’étre douze? La
perte de Judas, dans cette hypothése, devrait mathématiquement étre
comblée par l'addition de Matthias au groupe. Le texte résiste a cette
lecture. En effet, on ne décrit pas la situation négative du groupe incom-
plet, et au v. 25, il est question de « place » & tenir et non de « quorum »
a atteindre. Le récit compare deux itinéraires : hors du « nombre », que
devient Judas ? Avec le « nombre », que devient le groupe? Pour Judas
nous n'avons d’autres indications que celles fournies par le texte sur sa
situation finale. Pour le groupe, nous avons la suite du récit qui indique
ce que représente, comme compétence, le «nombre» qui définit le
groupe. On comparera donc, en mesurant les écarts, la situation finale de
Judas et sa situation initiale ; la situation finale de Judas et la suite de
Pitinéraire du groupe.

On peut noter d’abord une opposition entre le groupe comme collectif
et Judas comme individuel. L'individualité de Judas ne se décrit pas sur
le registre social, mais sur le registre économique et corporel : C'est fina-
lement la situation du corps qui marque l'individualité de Judas. Mais
le corps de Judas, tel quon en parle dans ce texte, parait plut6t perdre
son identité individuelle : il est ouvert, il se répand... Cela nous conduit
a une opposition plus précise. Ce qui spécifie le corps chez Judas, cC'est
la dé-composition ; ou la dé-structuration : perte de l'orientation (il tombe
téte premicre), perte de la limite (il est ouvert par le milieu), indétermi-
nation du dedans et du dehors %, enfin, conjonction excessive du corps 2
la terre dans I'appellation « champ de sang». Lorsque, au début, il s'agit
«d’étre de notre nombre» (d'étre « compté avec nous»), nous sommes
sur le registre social (et non plus corporel), mais le texte manifeste des
valeurs (inverses) de composition, de structuration. Le « nombre » pour le
groupe équivaut a la loi de composition, 2 la régle de structuration,
et les verbes grecs qui en parlent pour Judas au v. 17 et pour Matthias
au v. 26, s’inscrivent dans la thématique du «calcul » et de la « gram-

4. La variante du texte qui parle de « corps enflé » ne manifeste pas des valeurs
trés différentes. . C'est toujours I'excessive expansion du «dedans» sur le
«dehors », & laquelle s’opposent les interventions extérieures (de I'Esprit qui
remplit, des langues vues qui se posent) et les lois internes de structuration.
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maire ». Le groupe peut étre compté, épelé, articulé®. Et dans la logique
du récit, cette valeur sémantique permet les transformations postérieures,
notamment 'accés au rdle de « parleur » aprés la venue de I'Esprit. Cela
donne une hypothése de signification pour la «parole de Pentecote ».
Dés lors, U'opposition sémantique /décomposition/ - /composition réglée/
parait donc féconde pour articuler le discours dans ce texte, et cela sur
plusieurs plans figuratifs différents (les mots entre deux barres indi-
quent les valeurs sémantiques correspondant aux figures du texte). On
pourra suivre cette opposition sur le registre soci4l en lui reconnaissant en-
core d’autres figures que celle du « nombre » (dans la communication du
langage et des biens, et dans les différents modes de composition et de
définition de groupes, en particulier celui des apétres et celui de la foule
rassemblée 2 Jérusalem : sur quelle base sont-ils constitués ?). Sur le
registre corporel, on verra comment les valeurs de /composition réglée/
sont affirmées dans la Pentecte quand les apOtres sont «emplis de
VEsprit» (par opposition 2 Judas dont les entrailles se répandent) ou
quand, dans la citation de Joé&l (2, 17), U'Esprit est «répandu sur toute
chair », ou encore, lotsque a4 propos de Jésus, on note (2, 31) que « sz
chair w'a pas connu la décomposition » : les deux programmes, autour de
ces valeurs sémantiques, répartissent donc deux trajets du « corps ».

« hakeldama » : la terre et le corps

Suivons I'analyse de la situation finale de Judas. Il nous faut tenir compte
de ce qu'il est enfin nommé ou désigné dans le dialecte de Jérusalem et
dans la citation du Psaume®. Rematquons d’abord le déplacement de la
dénomination : on raconte l'histoire de Judas, on la dit connue de tous
les habitants de Jérusalem, mais c’est le champ qui est retenu dans la
dénomination finale. Lorsque litinéraire de Judas est manifesté dans le

5. Le chiffre «12» n’apparait pas comme tel dans le texte. On obser\L/e les 120
freres (1, 15) a qui Pierre s’adresse, et les «11 + 1» 3 la fin de P'épisode
(1, 26) et au moment du discours de Pierre & la foule (2, 14). «12» n’apparait
pas comme total chiffré, mais dans des opérations : on devrait distinguer la loi
du nombre (le calcul) et le chiffre (le résultat). Si I'on veut faire droit au «sym-
bolisme » du chiffre 12, il faut tenir compte de cette particularité.

6. On remarque ici comment Judas n’intervient pas directement dans le récit
des Actes (comme Pierre, Paul ou Etienne); il est nommé dans le discours
d’un acteur du récit principal. Et cette dénomination met en csuvre une struc-
ture complexe d’'énonciation : Pierre qui raconte Judas cite le dialecte des
gens de Jérusalem et le livre des Psaumes et tout le récit de Judas est référé
& PEcriture qu’il accomplit. Finalement, qui parle de Judas ?
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langage, ce n'est plus de Judas qu'il s'agit : ni lui-méme, ni son corps
n'accédent 4 ce plan. On note aussitbt comment, dans le programme
positif, 'accés au langage se fait autrement, pour les apbtres, 2 la Pente-
cote en particulier. Les dénominations elles-mémes sont importantes; a
partir de I'état final raconté, elles ouvrent de nouveaux registres pour la
signification du texte.

« Hakeldama » : cette appellation est prise en charge par le <<d1alecte
propte » des habitants de Jérusalem. Ici le dialecte est cité avant d'étre
tradwit : 'entrée de Judas dans le langage ne va pas dans le sens:de la
compréhension des langues, et le «dialecte» cité et a traduire signale
I'incommunicabilité : il faut traduire. Plus tard, les dialectes sont repris
par le récit de la PentecOte, mais justement, ils n’ont plus a étre traduits :
chacun comprend «dans son didlecte propres (2, 8). Ici s'achéve le
parcours de Judas, dans le signifiant d'un nom de lieu, dans un dialecte
incompréhensible. Le langage lui-méme, dans sa matérialité, est manifesté
comme élément pertinent du récit : d’un c6té, le dialecte propre est facteur
d’incompréhension, de 'autre il est pris dans le procés de communication,

« Hakeldama » se traduit : le «champ de sang». Et I'on retrouve, dans
une unique expression, les figures de la terre et du corps qui organisent
le parcours de Judas : elles sinterdéfinissent, c’est un champ de sang.
Entre le parcours figuratif de Judas et les parcours du programme positif,
on reconnait différents types de rapports de la terre et du corps. Pour
Judas C’est identification, la conjonction excessive (corrélée avec 'achar
du champ et la désorgamisation du corps) qui shomologue a la valeur
de /décomposition/ que nous avons dégagée plus haut?.

« Demeure déserte, inhabitable » : a partir du livre des Psawmes, d’autres
figures sont fournies pour 1'état final de Judas. 1I est question ici d'babitat
et ce registre organise d’autres figures du récit®. Si l'itinéraire de Judas
aboutit 4 la valeur /désert/, quant a I'habitat, il faut voir comment cette
valeur est ailleurs transformée, et s’il existe dans le récit des « habitats

7. L’organisation des rapports entre la terre et le corps et entre ia terre et le
groupe peut structurer plusieurs passage des Actes et déterminer des itinéraires
vers la «mort» ou vers la «vie ». Signalons le tableau de la « communauté »
en 4, 32-37 et I'épisode d'Ananias et Saphira en 5, 1-11. Il y a peut-étre dans
cet écrit une thématique de [a « mort» en lien avec la terre considérée comme
propriété ou comme bien.

8. Cela n'est pas sans rapport avec les figures précédentes : la combinaison de
la terre (le champ) et du corps peut définir la « résidence », I'« habitat »... Pour
ce texte, semble-t-il, quand le corps est trop 13, la résidence est mhabltable et
silencieuse. .
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non déserts» et des « habitats fertiles». Sur ce point, les premicres
figures trouvées, du c6té du programme positif, sont la «maison» ou
sont les apdtres et la « résidence » des gensde Jérusalem. Deux lieux pour
Phabitat, mais en situation provisoire puisquiils vont étre transformés :
la maison est « remplie de bruit », les gens de Jérusalem sont « rassem-
blés par la rumenr ». Deux éléments sonores pour redéfinir les lieux des
acteurs : quelque chose 2 entendre remplit ou ré-oriente I'espace habité®.
On a inversé la valeur du /désert/, mais on a également redéfini I’habi-
tat siur un parcours ol se réalise le passage du sonore («bruit», «ru-
meur ») au verbal (un lieu de la parole et des langues comprises). Le
«désert » dans le cas de Judas, est sans doute un «désert du silence ».
Sur le parcours positif, le verbal organise le somore : on reconnait le
parcours de la /composition réglée/ que nous avions déja posé a partir
d'autres figures. L’habitat nouveau est marqué par la communication
comme I’habitat désert était corrélé a Pincommunicabilité (du dialecte).
On observe ainsi comment, dans un texte, la variabilité des figures est
soutenue par une organisation sémantique élémentaire (le code).

le sort et la place

Pour décrire l'organisation discursive du récit sur Judas, nous avons
mesuré des écarts sémantiques entre 1'état initial et I'état final, compte
tenu de notre hypothése narrative selon laquelle l'itinéraire de Judas
manifeste I'anti-programme. Les écarts qui existent entre ces deux états
de Judas dans le texte font apparaitre des registres communs (le social,
le corporel, I’économique..) et des valeurs sémantiques différentes, et
cette différence entre valeurs sémantiques peut se retrouver manifestée
sur des registres différents.

Nous n’avons pas encore tout retenu de D'état initial de Judas. Le récit
indique : « Il avait recu en lot ce service». On indique ici pour Judas
une fonction dans le programme initial des apOtres et le mode d'attri-
bution de cette fonction. L'évaluation des écarts sémantiques peut se faire
ici : par rapport au nouveau parcours de Judas (qui passe du « service
avec nous » a la fonction de « guide des adversaires ») et par rapport a la

9. Pour le groupe, le lieu change de fonction. L'Esprit ne pousse pas les apdtres
hors de la maison vers la foule pour annoncer, car ce serait encore déterminer
le groupe par son lieu d’origine ou par le lieu qu'il occupe: On détermine plutdt,
pour les apdtres et pour la foule, une communication qui définit la régle du
groupe. On retrouve ainsi, sous d’'autres figures, la valeur du « nombre », mais
avec de nouveaux acteurs : il y a en plus la foule.
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réalisation du parcours positif, notamment avec Matthias. Au niveau de
P'analyse narrative — si l'on affine quelque peu les remarques faites
précédemment —, le «service » correspond pour un sujet 4 une fonction
occupée sur un programme : autre chose est de définir un sujet par les
objets qu'il posséde, autre chose est de le définir par sa place dans un
programme. L'itinéraire de Judas s’inscrit dans cette différence, Le v. 25
précise que dans ce récit, le service est une «place» que l'on peut
occuper ou abandonner pour une autre place « propre » : Judas est parti
vers sa place propre. La «place propre» s'oppose 2 la place dans le
service et la mission. Les figures du «service», de la « mission» et de
la «place» définissent la fonction des apdtres et des témoins comme
Pappartenance a un dispositif, a un espace, qui les précede et dans lequel
ils « trouvent place » (par tirage au sort). On peut dire, pour faire court,
que la communication s’établit de la méme facon dans la Pentecdte, et que
chacun y trouve fonction et place. Sur un autre plan figuratif, c’est déja
ce quiindique la figure du « nombre » ; mais ici, avec le « service», la
loi de composition du groupe est un programme dans lequel on trouve
place : il est question de faire. Pour Judas, le «lieu propre » est le terme
d'un itinéraire ol le sujet se définit par soi et par les objets acquis, ot il est
finalement identifié, désigné par le nom de ce lieu acquis. Avec les
tigures du « lieu propre» et du «lieu dans le service », nous rejoignons
le registre de V'habitat dont nous avons analysé plus haut I'organisation :
ici le « propre » va dans le sens du /désert/.

Ce «service », Judas 1'avait «re¢x en sort» (v. 17) ; a la fin de I'épisode,
«le sort tombe sur Matthias». Au plan narratif, la désignation par le
«sort » caractérise le type de contrat qui lie I'apdtre & son programme et
souligne l'extériorité du destinateur'°. Le «service» ne reléve pas du
vouloir-faire du sujet, mais de la désignation par le destinateur. Ce qui
arrive a2 Matthias (le choix entre deux candidats présentés) confére au sort
une fonction de sanction positive : le choix par le sort présuppose que
certaines actions ont été faites (ici 'accompagnement de Jésus) et il a une
fonction de reconnaissance, de désignation. On en trouverait d'autres

10. Dans le vocabulaire de la sémiotique, destinateur désigne le rdéle de celui
qui passe contrat avec le sujet opérateur du programme, de celui qui fait faire.
11. Remarquer sur ce point qu'il y a, entre les deux candidats, un probléme de
nom et de désignation : Joseph ne manque pas de noms et de surnoms
(Barsabbas, Justus). Pour Matthias, rien de tel, mais il recoit le sort; ceci a
sans doute rapport avec cela, dans I'organisation du texte. On notera en outre
que la priére qui accompagne le tirage au sort accentue cet aspect de sanction
positive.
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mentions dans le récit de PentecOte. Si Judas a un itinéraire inverse, on
peut évaluer les écarts entre ce qu'a fait Judas et ce qua fait Matthias, et
entre les modes de reconnaissance pour I'un et pour l'autre. Judas est entré
dans le programme des adversaires : sa tiche est de conduire sur le chemin
ceux qui appréhendent (emportent avec eux) Jésus. Sur le programme
positif, T'action se définit également sur le registre du déplacement et du
rapport a Jésus, mais il s'agit de l'accompagnement : autre forme de
groupe en déplacement, une allée-venue collective autour de Jésus'?,
alors que l'antd-programme vise 4 P'immobilisation, 2 l'appropriation,
action négative visant i neutraliser les valeurs du programme. Actions
différentes, reconnaissances différentes'® : le «sort» pour les témoins, le
salaire pour Judas. Sort et salaire s'opposent ici comme deux modes
d’acquisition des biens. Judas entre dans le systtme économique de
I’échange (salaire, achat) et de I'appropriation des objets : pour lui le lieu
propre n’est plus une place dans le service, mais un champ. Cette terre
acquise va devenir la « marque» de Judas, son signe de reconnaissance,
ce qui le désigne dans le dialecte de Jérusalem et dans le livre des
Psaumes. La reconnaissance de Matthias comme témoin, c'est 'entrée dans
le systéme des signes (3 recevoir, 2 lire, 2 dire, 2 faire). Pour le groupe
des apbtres et de la foule, le parcours s'achéve (2, 47) dans un lieu qui
n'est pas circonscrit dans l'espace ou dans le langage (pas de substantif
pour désigner finalement ce 4 quoi sont adjoints les « sauvés »), mais un
lieu de parole, de biens, de nourriture communiqués. Cela, cest peut-étre
la réalisation du « témoignage de la Résurrection » (C£. 4, 33 par exemple).

podr lire

On arréte 1a cette analyse, dans son inachévement. Nous n'avons pas traité
toutes les figures du récit, ni fait résonner tous les effets de sens du texte,
nous avons seulement proposé quelques points de repéres, quelques itiné-
raires pour une < randonnée » dans le récit de la Pentecote. Le récit de la
mort de Judas, avec la fonction narrative qui est la sienne, avec les figures

12. Bien marquée par les verbes grecs : sun-erkhomai, eis-erkhomai, ex-erkho-
mai, aller avec, aller vers, aller hors.

13. Pour Judas, il y a en fait deux modes de reconnaissance : le salaire, recon-
naissance positive du point de vue de I'anti-programme (salaire de I'injustice),
mais désignée par un acteur du programme (Pierre) ; la désignation du champ,
reconnaissance négative du point de vue du programme.
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qu'il manifeste et les registres de signification qu'il ouvre, intervient dans
la structuration sémantique du récit de la Pentecéte dans son ensemble.
En effet cette description de l'aboutissement de l'anti-programme permet
d'évaluer structuralement ce qui est en jeu dans le programme réalisé
par la venue de I'Esprit. Nous avions pris comme théme provisoire la
commaunication, I'analyse discursive a révélé l'insuffisance de ce terme;
elle a précisé les registres de langage que le texte convoque pour repré-
senter ce théme. Nous avons reconnu les registres social, corporel, langagier
(8tre patlé, étre parlant), économique, acoustique (sonote |/ verbal), ceux
de la terre, de U'habitat, du sort, mais il y en a bien d’autres dans les
portions du texte que nous n'avons pas analysées en détail. Et, dans ce
passage des Actes, il faut les tenir tous pour dire « communication » !
Autant de fils dont il faut suivre le tissage et plus d'un lecteur aura
peut-étre eu l'impression que nous faisions de la « broderie »... Autant de
sentiers pour le sens dont on suivra les croisements dans l'ensemble du
récit. Les modifications enregistrées sur ces différents plans dessinent la
structure originale du langage.

Les quelques points analysés ici ouvrent des pistes pour la lecture,” &
chacun de poursuivre. IIs montrent peut-étre également que le parcours
de Judas — au-dela de l'anecdote — est utile pour la définition des
enjeux de la Pentecote : il dit en effet sur quels registres I'événement
peut résonner, et avec quelle organisation les valeurs sémantiques s’arti-
calent. Intégrer la mort de Judas dans le récit de la Pentecéte reste une
hypothése de découpage du texte des Actes : ce quelle ouvre comme
parcours du sens nous fait dire qu'elle n’est pas sans intérét.

fouis panier
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et d'un souffle nouveau

Dans le livre des Actes des Apbtres, les mots qui seront retenus comme
étranges, vaguement trompeurs, ouwverts ay désir, encore libres on libé-
rables, seromt les suivants : « 1l nous fut enlevé », «Il en faut douze» et
«Le don du souffle saint ». Les premiers évoquent un deusl et un leurre
pour Vannuler on le bercer. Le troisiéme se présente comme étranger,
sinon opposé, a cette tentative vaine. Psychanalytiquemens, la faille ainsi
repérable ne se préte a aucune interprétation réductrice, encore moins au
décodage super-codifié qui superposerait au texte certains comcepts théo-
rigues en Pabsence de rout destinataire parlans. Il ne fawt pas compter
sur un psychanalyste pour replirrer la somrce péniblement désobstruée.
Nest-il pas 1d plutot powr frapper du bison, en titonnant, les rochers
arides des mots awx endroits domt la secréte configuration risque de se
perdre ? Et d'abord de quel lien déclare-s-il le faire ?

Par sa_ formation et dans sa pratique, un psychanalyste développe un
certain art d'écouter des mots, de percevoir que certains mots sonnent
creux, dévoilant ainsi des failles du discours. Il s’est exercé a élaborer un
non-dit qui résiste aux rapprochements ou aux interprétations suggérées.
Menée thérapeutiquement au fil d’'une durée personnelle, temporellement
orientée, ponctude par des silences, des ralentissements ou des précipita-
tions émotivement chargées, cette activité herméneutique (labeur et non
plaisir) est-elle également praticable hors du langage parlé, sur des mots
écrits et prisonniers d'une enceinte close (le livre) dont on peut faire et
refaire le tour, sans résistance et dans les deux sens, quitte 2 perdre son
temps pour son propre plaisir ? Ici, les mots écrits, comme les ossements
d’Ezéchiel, ne reprennent vie que dans les pensées et les désirs dun psycha-
nalyste en mal d’écriture : situation profondément étrangére 2 ce qu'on
appelle «sa pratique ».

la diversité des entreprises comporte pourtant dans les deux cas une
ressemblance : celui qui sur le divan profére des mots, comme celui qui
écrivit du texte, ne peut prévoir la réaction du destinataire, en l'occur-
rence un psychanalysé. Agissant pour son plaisir, Cest plutdt lui qui
sexpose au texte, tantdt complice tantdt étranger, en rapport avec ses
désirs. Plutdt que psychanalyste interprétant A partir d'un savoir théorique
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ou d'une anthropologie (paraphrase assez vaine, comme vient de le décla-
rer Dominique Stein'), un herméneute psychanalysé pourrait peut-étre se
prévaloir d’une lucidité accrue sur ses propres désirs, religieux ou non,
confrontés 2 ce quil lit ou déchiffre de désirs amtres. Encore convient-il
que les mots d’'un texte soient compris dans le réseau d’'un langage global
qui forme leur contexte parfois révolu sémantiquement et culturellement.
Ce contexte, un psychanalysé soucieux d’éviter la réverie subjective, hermé-
neutiquement frivole, ne peut lignorer complétement.

Faut-il pour autant que ce psychanalysé soit chrétien pour approcher
dans la foi un texte comme celui des Aczes ? Il importe sans doute moins
qu'il ne parait, pourvu que ce psychanalysé soit au fait de ses propres
désirs ou non-désirs relatifs & Dieu, intéressé 2 découvrir par le texte de
quel Dieu il s'agit, comme il pourrait I'étre & découvrir dans la corres-
pondance d’'Héloise et Abélard de quel amour il s’agit. Chrétien, il n'en a
tout de méme jamais fini avec cette quéte puisque ce Dieu de !'écriture
dite sainte n'est pas, selon sa foi, identique 4 celui de ses désirs. En le
découvrant mieux, selon ses désirs autres, il ne sait pas d’avance s’il
pourra le reconnaitre du c6té de la réalité ou de lillusion, pas plus que
le non-chrétien 2.

Quil se mette donc, ce psychanalysé, en position de destinataire. Qu'il
soit ce « Théophile » auquel s’adresse Luc (Ac 1), ami ou amateur des écri-
tures sacrées, un Théophile moderne lisant les Actes dans leur édition
grecque (E. Nestle, Stuttgart) et glissant un regard vers les variantes des
manuscrits, actes manqués ou balbutiements de copistes religieusement
désireux d'améliorer le texte. Qu'il se rende attentif 4 ce que certains
mots lui laissent entendre, imaginer, réver ou interpréter pour son plaisir
et peut-étre pour celui de quelques lecteurs surpris ainsi entre deux
textes.

1. Dominique STEIN, « Une lecture psychanalytique de la Bible est-elle pos-
sible ? », Concllium, 158, 1980, pp. 39-50. Le propos de notre article a beaucoup
gagné en netteté a partir des objectifs discutés par Dominique Stein et des
réflexions de louis BEIRNAERT, «Psychanalyse et rapport moyen-fin », Recher-
ches de Scliences Religleuses, 68 (3), 1980, pp. 337-358.

2. La problématique du désir au croisement de l'illusion et de la réalité de désirs
« autres » est reprise sur une base plus large dans un ouvrage & I'impression :
A. GODIN, Psychologie et expériences religleuses : Désir et réalité (Champs
nouveaux), Paris, Ed. du Centurion, fin 1981.
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le manque : "il nous fut enlevé”

Luc écrit rarement a4 la premiére personne. Quand il le fait, dans ses
prologues, cest avec rigueur et conviction : « J'ai décidé de m’informer
soigneusement de tout, d'en faire un exposé bien ordonné, pour toi, cher
Théophile > (Lc 1, 3). Et : « Dans mon premier livre, Théophile, {as traité
de tout ce que Jésus a fait et enseigné jusquan jowr o, aprés avoir donné
ses snstructions..., i fur enlevé (1, 2 : chaque fois que la référence se
rapporte aux Actes, le sigle est supprimé).

Luc choisit ainsi comme charniére d’articulation entre ses deux récits
d’événements la disparition de Jésus. Mais laquelle ? Celle de sa mort?
Celle de sa disparition définitive quand «# fut soustrait 4 ewx en les
bénsssant » (Lc 24, 51) ? Est-ce sa mise 2 mort qui I'a enlevé ? Est-ce le
ciel d'out il se tait et ol ces « hommes de Galilée » sont invités 4 ne plus
regarder (1, 11), méme si beaucoup plus tard il en reviendra?.. Le mot
grec, du moins, demeure ambigu, bien que certains exégétes s'empressent
daffirmer qu’étymologiquement ce verbe (ema-lambanomas) suggére un
enlévement vers le haut, une élévation, bref I’Ascension selon la signi-
fication théologique de ce mot 2.

L'ambiguité du moment ol « I/ nous fut enlevé » rejaillit sur I'articulation
des deux livres dont la charniére devient floue : des apparitions, dont la
derniére s’achéve en ascension, se superposent a la jointure des deux livres
comme si Luc ne situait plus bien le moment de cet enlévement qui lui
sert cependant de repére scriptural. Qu'importe, pourrait-on dire, puisque
Jésus leur a été de toute facon enlevé : avant ses apparitions (3 sa mort)
comme 2 la fin de celles-ci. En un sens c’est vrai : le mystére de la Résur-
rection ne s'impose et le souffle de I'Esprit ne se propose que lorsque le
Seigneur n'apparait plus. Dés lors, quelle importance ?

Elle importe pourtant, cette faille dans laquelle Luc voit se coincer la
composition de ses récits, ce manque qui atteste ainsi son propre deuil
devant une mort bien réelle que des apparitions, passagéres et fugitives, ne
peuvent masquer. Elle importe d’abord parce que cet « enlévement », Luc

3. Aucun linguiste ne semble nier que le verbe «ana-lambanomai» nait été
employé « couramment dans le monde hellénistique pour désigner la mort» par
euphémisme. Voir la discussion trés serrée que consacre 4 sa connexion avec
le sens technique, incluant ascension et résurrection, Jacques DUPONT, Etudes
sur les Actes des Apotres, Paris, Ed. du Cerf, 1967, pp. 477-480 et 483 (note 5).
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P'avait déja dramatiquement mentionné et tres t6t dans son évangile :
« Quand arrivérent les jours de son enlévement, il prit le chemin de Jéru-
salem > (Lc 9, 51)... non sans entrainer des tensions graves dans le groupe
des disciples, prélude de celles ot Luc sera partie prenante (21, 14). Elle
importe aussi, cette expression de deuil brutal, chez Luc quiseul développera
la tristesse, la déception, la débandade psychologique et communautaire par
lesquelles passerent deux disciples qui, 4 Emmaiis, apprirent 2 Le recon-
naitre dorénavant dans le signe du pain béni, rompu et partagé. Elle
importe encore, par respect d'un texte qui est seul a répéter qu'«ll fut
enlevé de vous» (1, 11), «de nous» (1, 22), marquant ainsi le manque
dans le groupe, l'absence depuis que Jésus eut rendu ce dernier souffle qui
lui fut possible historiquement comme le sien propre (pneuma mon).

Quelle importance cet enlévement par mise 2 mort, non immédiatement
conjoint a 1'élévation-résurrection ? On peut tout de méme penser qu’il
en a une, a découvrir l'ingéniosité des commentaires (déja mentionnés)
destinés a confirmer au plus vite «/Jz terminologie ecclésiastique posté-
rieure d'un verbe désignant, d'une maniére en quelque sorte technique, une
ascension corporelle », comme l'écrit J. Dupont (op. cit., p. 478). Mais,
bien avant ces exégeétes savants, I’enthousiasme des copistes & compléter
«l'enlévement » en ajoutant « dans le ciel » (1, 11),  préciser « le retrait »
terminal en le prolongeant par «# fut emporté dans le ciel » (Lc 24, 51,
variantes), la facilité des traducteurs a faire passer ces ajouts dans la
Vulgate latine et la persistance du désir de les introduire dans les traduc-
tions frangaises, méme les plus récentes, jusqua wjomter la précision «an
ctel », 1a ou elle n'est mentionnée ni dans les variantes grecques ni dans
la Vulgate latine (Bible de Jérusalem, 17 éd., pour 1, 2) : tout cela me

donne a penser.

De quel désir religieux ces menues transformations de «l'enlévement »
sontelles la manifestation? Et ce désit ne m’habite-t-il pas aussi?...
Psychanalytiquement, il est plus facile de discerner un désir, latent donc
inconscient, que d’en fournir une interprétation toujours suspecte elle-
méme. Je me contente ici de relever qu’il s’agit de mort, d’apparitions,
quil s’agit du Seigneur ayant affirmé, comsre tout désir humain, qu'il
était bon pour eux quil s’en aille : alors seulement un souffle saint leur
viendrait.

Mais 2 trop esquiver I'état de manque, le vide d’'une absence o furent
laissés les disciples du Seigneur, a4 trop favoriser la consolation de le
savoir aussitdht «dams le ciel», le désir religieux des copistes et des
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traducteurs risque de nous priver d’'une insistance propre d Luc* : le
processus du deuil, indispensable pour que leur vienne ce troisiéme
souffle (aprés celui du Pére générant et celui du Vetbe incarné), deuil
important, peut-étre encore aujourd’hui, pour recevoir ce souffle nouveau
ou du moins l'entendre de la bonne oreille.

Bref, conscient d’une connivence secréte de mes désirs humains avec ceux
des traducteurs, des copistes et de quelques exégeétes conventionnels, je
préfere accueillir le mot «enlévements» dans sa dureté, avec sa valeur
de contre-désir, et continuer ma lecture avec ces hommes et ces femmes
en état de deuil, retenant leur souffle avec leurs larmes.

le deuil : "il en faut un qui.. s’ajoute aux onze”

Le deuil le plus normal et le mieux réussi implique affectivement un
mouvement régressif dont la profondeur et la durée sont variables. Un
deuil, surtout quand il s'agit d'un étre significatif au point d’avoir tout
quitté pour le suivre, éveille ou ravive toujours une certaine culpabilité
(jaurais pu mieux veiller sur lui.. ou mieux comprendre ses désirs... ou
le soutenir plus efficacement dans ses projets), parfois retournée irration-
nellement en agressivité (il m’a abandonné, pourquoi m’a-t-il fait cela?).
Dans ce travail du dewil, il arrive qu'on fasse quelque tentative pour
revenir en arriére (comme s’il n'était pas réellement mort) en niant de
quelque fagon ce qui s'est passé. Ou encore un processus d’idéalisation
d’un aspect partiel de la personne disparue, de souvenirs embellis et
sortis du contexte, retarde dans I'imagination et la mémoire cette intério-
risation normale (sans identification rétrospective) du deuil achevé qui
comporte 2 la fois le souvenir d'une telation, I'acceptation qu'elle ne
reviendra plus sous cette forme, une aptitude accrue de s'accepter soi-
méme comme mortel. Chaque travail de deuil, bien accompli, conduit
ainsi 2 une réalité, toujours « autre », étrangére a4 nos désirs propres. Dieu,
s'il existe et surtout s’il parle de ses propres désirs, a sans doute quelque
chose 4 voir avec cela.

4. Ces «lapsus» de copistes ou de traducteurs sont surtout intéressants fors-
qu’ils nous confrontent avec nos propres désirs (en général ceux de fecteurs
croyants) ou nos contre-désirs qui répugnent, par exemple, a passer de la vie
exaltée contre la mort a la vie avec la mort.
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Or g«est-ce qui fait courir Pierre et les dix vers cette élection de Matthias
dont il est question avant méme que ne se présente la force, le souffle,
annoncé par le Seigneur pourvu qu'ils demeurent ensemble et en ville?
Qu'est-ce qui les presse de recomposer le Douze, ce nombre de prestige
sacré (7, 8 : douze Patriarches circoncis par Jacob; 26, 7 : douze tribus
pénétrées des promesses messianiques) ? Quel est leur désir, sinon de
reconstituer ce groupe dans lequel chacun a connu la joie d'étre choisi,
le bonheur de marcher ensemble sur les sentiers de la libération, la foi
qui allait soulever les montagnes ? A treize, évidemment...

Avoir été treize a table, cela ne pouvait que leur étre fatal! Ainsi en
décide un adage populaire. Ce fragment de folklore théologique trans-
forme en énoncé mécaniquement fataliste ce qui fut une destinée libre-
ment acceptée, du moins dans le chef du Treizitme®. Cest librement,
mais non sans tension intérieure, qu'll marcha vers Jérusalem ol son
message et sa pratique (conformes aux désirs du Pére) risquaient fort de
le confronter 3 une issue mortelle. Cette issue, comment I'éviter? Du
moment qu'on s'est mis 2 table avec ce Treiziéme-13, avec ce douziéme-la.
Car qui sait, peut-étre, sans Judas, ce qui serait arrivé.. Réverie et travail
du deuil.

Deux mouvements de culpabilité, inégalement attestés par le texte,
travaillent les onze aprés que le Treiziéme leur fut enlevé.

Iélection de matthias

Le plus explicite s'exprime contre Judas, sur le mode agressif de combler
le vide d’'une mort, la honte d'une trahison qu’il vaudrait mieux rayer,
sinon de lhistoire, au moins du groupe en restaurant sa belle structure
sacrée de polygone 4 douze tétes. Entreprise de deuil, régressive psycho-
logiquement : I'élection de Matthias se révéle tellement illusoire (fruit
d'un désit hors réalité) qu'elle sera rextuellemenmt impraticable. Rappro-
chons seulement quelques textes.

Le soin que met le discours de Pierre & définir un apbtre comme « #n
bomme qui nous a accompagnés dés le baptéme de Jean, jusquw'an jonr
ot il nous fut enlevé, powr devenir avec nous témoin de sa réswrrection »
(1, 21-22) retient I'attention en soulignant le sérieux mis 2 la présentation
des deux candidats. Cette définition servira plus tard 4 contester le titre

5. Abondants et pitioresques exemples, classifiés avec humour, dans Pierre
CHARLES, «Essai de folklore théologique», Nouvelle Revue Théologique,
novembre-décembre 1946, pp. 745-765.
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d’apbtre & Paul qui tantdt le revendique et tantdt s'en détache. Mais Luc,
rédigeant son prologue d'un livre centré sur le souffle saint, a écrit que
les apdtres ont été choisis par « Jésus sous Vaction du souffle saint»
(dés 1, 2). L'expression est inusitée ailleurs pour désigner le choix des
apOtres ; méme chez Luc ol l'action du souffle saint est mentionnée pour
le déplacement vers le désert (Lc 4, 1), puis vers la Galilée (Ic 4, 14),
jamais pour un choix de personne. De ce cOté, I'élection de Matthias
résulte d’une volonté humaine de reconstituer le groupe et, du reste,
linfluence du « prexma» n’y sera pas mentionnée. Matthias recevra du
sort (kléros) sa double fonction diaconale et apostolique (1, 25).

Attribuer 4 Dieu, aprés avoir prié, un effet de hasard provoqué est une
pratique courante dans beaucoup de religions, y compris dans I’Ancienne
Alliance (voir Lc 1, 9, quand Zacharie recoit son tour d’encenser dans
le sanctuaire). Dans le reste du Nouveau Testament, le tirage au sort
n’est mentionné qu’en mauvaise compagnie, au Calvaire, pour le partage
des vétements et l'ateribution de la tunique. Du reste, n'est-il pas indi-
gne, surtout d'un point de vue chrétien, quand il s’agit d’un discernement
aussi important que celui d'un choix de personnes? Antérieure a la Pen-
tecéte, cette élection sera boiteuse comme l'intention qui I'anime : réparer
en gommant le passé sans pardonner... I'impardonnable. De cette restau-
ration secrétement marquée d'une signification agressive, le discours que
Luc met dans la bouche de Pierre en porte une trace. Evoquant la vie
communautaire menée avec Judas, il mentionne qu'« # avait requ dw sort
sa fonction diaconale » (1, 17) — on ne sait au juste laquelle (s'agirait-il
de celle de tenir la bourse ?) —, mais il fait silence sur la fonction apos-
tolique que I'élection veut explicitement apporter & Matthias (1, 25).

Tout cela, bien entendu selon la structure des sermons qu'on lit dans les
Actes, «afin que saccomplis VEcriture os VEsprit Saimt avair parlé
d'avance de Judas » (1, 16). Invité ainsi 2 recomposer le groupe des Douze,
historiquement défaillant en Judas et impossible 4 reformer sinon en lui
pardonnant par dela sa mort (2 relever que le texte le présente comme
mort par accident, non par suicide, 1, 17 — glissement significatif mais
difficile 2 interpréter ®), Matthias ne pouvait de toute facon qu'étre un
Onziéme bis. Recomposer le Douze originaire était bien le désir humain
d'un travail de deuil. ~

6. La tradition populaire ne retiendra que le suicide : pourquoi ?
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la complicité avec judas

L’autre mouvement de culpabilité, fortement refoulé, mais non impercep-
tible dans les textes relatifs 4 cette période de deuil, concerne la compli-
cité latente de tout le groupe, particuliérement de Pierre, avec Judas. Non
certes au plan de la «trahison » moralement condamnable, qui reste le
fait du seul Judas, mais en rapport avec le désir de Jésus de monter a
Jérusalem en modifiant sa stratégie dans 'annonce des désirs du Pére dont
il est le porte-parole. Ce désir-13, le groupe s'en est effrayé au point de le
méconnaitre, de le désapprouver.

Pareil manque dans I'amour, pareille méconnaissance du désir de I'autre,
se fait toujours sentir dans un deuil au point de le rendre souvent labo-
rieux. Telle femme, veuve devenue phobique au point de n’oser plus sortir
lesoir, sait clairement que la responsabilité de I'accident o son mari a trouvé
la mort revient au chauffeur ivre qui a percuté sa voiture. Mais elle tend a
oublier la pénible discussion 2 laquelle son mari a mis fin en décidant
ce soir-1a de sortir en voiture pour se détendre un peu avant de rentrer
dormir 2 ses cotés. Ce retour, lié 4 sa culpabilité refoulée, elle l'attend
toujours sur un mode névrotique; elle s'efforce d’annuler cette mort,
inconsciemment, par son propre refus phobique de sortir a I'heure qui
fut fatale 4 son mari. T
La montée insurrectionnelle vers Jérusalem, avec la prévision d’'un risque
de mort (suivi d'un vague retour), fut l'occasion d’une tension drama-
tique dans le groupe des apotres. Luc I'omet. Mais on la trouve dans Marc
et dans Matthieu. Ce n'est pas tous les jours, sans doute, que Pierre « ré-
primanda » Jésus, lui souhaitant de se garder d’aller & Jérusalem (< Dieu
Pen préserve » selon le traducteur de la Bible de Jerusalem heureusement
sans fondement dans aucun manuscrit!), ni tous les jours qu’il s'entendit
traité de «Satam», de « Temtatenr qui m’es un obstacle> (Mt 16, .22;
Mc 8, 32). Incident d'autant plus mémorable qu’il suit, textuellement, de
trois versets la reconnaissance de Simon-Pierre (« T'w es Christ, fils du
Dien vivant ») qui lui valut son second nom. Luc, en son évangile, ne
fait pas mémoire de l'incident. Pourtant I'épisode resurgit, mimétiquement,
dans ses histoires vécues avec Paul (troisieme partie des Actes) : « Nowus
nous mimes 4 supplier Paul de ne pas monter i Jérusalem. Et il nous
répondit : " Qu'avez-vous & me briser le coenr ? Je suis prét, non seulement
a me laisser lier, mais & mowrir 2 Jérusalem pour le nom du Seignenr
Jésus ”. Et nous cessidmes nos instances » (21, 12-14).

Un déplacement de culpabilité se fait ainsi sentir dans les textes lucaniens.
En attirant fortement l'attention sur la trahison de Judas (mais qui peut
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croire que, Judas restant fidéle, la clique au pouvoir n’aurait pas tout
de méme liquidé le perturbateur religieux ?), en reliant la culpabilité de
Pierre a son triple reniement verbal face 4 la femme accusatrice (mais qui
ne peut comprendre, sinon justifier, la reculade verbale de Pierre 4 un tel
moment ?), la blessure la plus difficile & cicatriser demeure cachée : celle
d’aveir méconnu, chez celui quils aimaient, son désir parce qu'il était
«autre », différent de leurs propres désirs. Leurs pensées-désirs (phronéd)
éraient encore 4 ce moment « celles des hommes et non de Diens. 1l
fallait que le Treizitme sexposit en annoncant un Dien qui faisait
éclater les cadres devenus rigides du judaisme institutionnel, il
fallait qu’il rendit d’abord le dernier souffle de son histoire humaine
pour qu'advienne i ce groupe d’hommes le nouveau souffle saint dont il
leur avait fait promesse, a eux et « 4 toute chair... masculine et féminine »

acceptant le repentir et le baptéme au nom de Jésus (2, 16-17 — selon
Joél 3, 1-5 —, puis 2, 38 et 21, 9).
m

un souffle qui se donne a voir et & entendre

Ils avaient attendu le Messie et ils recevaient le souffle saint, promis par
le Pére, annoncé par le Seigneur, offert comme un don i quiconque
demande le baptéme au nom de Jésus-Christ (1, 4 ; 2, 33, 38). Pour
rouvrir l'espace de signifiance (le lieu d’od naissent et renaissent des
significations), il ne suffit évidemment pas de remplacer « Esprit Saint »
par «souffle saint», encore que ce retour vers l'archaisme des mots ne
soit pas inutile”. Il y a plus. Une relecture des Actes & partir du travail
du deuil dévoile certaines méconnaissances et certaines illusions, fruits
du désir humain si prompt 2 négliger ce qui ne lui plait pas, 4 adopter
ce qui ne lui plait que trop. Evoquons-en quelques-uns pour repérer des
impasses ou désobstruer des accés vers cet océan sur lequel le vent souffle
librement, sans qu'on sache toujours clairement d’ot il vient ni surtout ol
il ira. -

7. La continuité entre le souffle saint (pneuma to hagion) et le Saint-Esprit, troi-
sidme personne de la Trinité telle que définie par des Conciles ultérieurs, n'est
évid‘emvmeent pas remise en question ici. Dans cette troisidme partie de notre
relecture, elle est occasionnellement rappelée par un glissement vers la majus-
cule : Souffle Saint, Quel que soit le mot, archaisant ou solennellement défini,
il. peut toujours &tre remis en position d'idole, phagocyté par les désirs, neu-
tralisé dans ses significations novatrices ou simplement génantes.
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c’est 'esprit qui est venu

Le souffle saint n’est pas 'Eglise, méme s'il en est la respiration a certaines
conditions vitales pour qu'elle se dise et se produise comme corps du
Christ, Seigneur ressuscité. Méconnaissant cette vérité, pourtant sensible
dans la structure des Actes, Alfred Loisy instaura une subtile problé-
matique selon laquelle « Jésus annoncait le Royaume et c'est VEglise
qui est venwe> (L'Evangile et VEglise, 1902, p. 153). Léhec d'une
espérance messianique aurait ainsi produit, le temps d’un deuil, une insti-
tution ecclésiale éventuellement réeschatologisable par divers renouveaux
de type sectaite (selon la conception sociologique d’Ernst Troeltsch). La
principale réaction 4 cette problématique de saveur réductionniste fut
historiquement de la prétendre psycho-sociologiquement impossible.

Cet effort de parade semble vain. Comme [’écrit si nettement le spécia-
liste en messianismes, Henri Desroche : « Malgré la floraison des barrages
et des refus opposés a Phypothése loisiste, on ne peut s'empécher de cons-
tater qu'ils tournent autonr de Uallégation d'une impossibilisé : impossible
que d'une telle prétendue déconvenue sortit ume telle espérance, d'un
tel prétendu échec une telle prétendue réussite. Or cette éventualité est
5t pen impossible qu'elle semble s'étre produite ou reproduite des dizaines
de fois dans Ubistoire comparative. On a méme pu se demander si_elle
ne représentast pas quelque chose comme une certaine loi du genre. L.
Festinger a relevé plusienrs échantillons de ce prosélytisme accru propor-
tionnellement & Uinfirmation d'une attente parousiaque®. -

On l'aura remarqué : la ou le sociologue dit «échec», le psychologue
patle de «deuil ». La problématique peut sembler la méme : une secte
peut-elle se former pour compenser un deuil ? Psychologiquement, C'est
ce qui & faslli arriver. L’élection par tirage au sort entre Justus et Matthias
semble bien correspondre & cette nostalgie du Douze qui, 2 elle seule,
n'aurait amené qu'un repliement sectaire, probablement stérile, marqué de
crainte des Juifs et d’agressivité réprimée. Secte a visée régressive, un tel
groupe se serait mis sur la défensive, opérant par exclusive, par
menace de mort (merveilleusement réalisée pour le fraudeur Ananie et sa
femme menteuse : fait qui ne sera jamais retepu comme miracle dans le
régime de la Nouvelle Alliance!), par report eschatologique a court
terme (fin du monde attendue comme prochaine, facilitant le partage des
biens en groupes clos) : tout cela est présent a 1'état de traces dans

8. Henri DESROCHE, Sociologie de Pespérance, Paris, Ed. Calmann, 1973, pp.
145-146,

132



histoire d’un deuil

Actes, 2 2 5. Mais cest justement ce qui va graduellement disparaitre dés
que le souffle saint va faire s'éclater des groupes qui n’auraient proba-
blement jamais dépassé la secte, sociologiquement parlant®.

Par contre la psychologie ne dispose d’aucune explication réductionniste,
a partir du deuil, pour I'extréme tension intérieure (Pierre confronté avec
le souffle nouveau d’aller vers les paiens), puis ecclésiale (le nombre
rapidement croissant de chrétiens incirconcis provoquant le concile de
Jérusalem), s’achevant avec lattitude inclusive de Paul consacrée par la
formule nouvelle : «Le sowffle saint et nows-mémes avons décidé..»
(15, 28) 1°. L’abandon de la circoncision permet l'ouverture au monde et
la dissémination d’Eglises acculturables dans I'Asie mineure, la Gréce,
Rome. Textuellement parlant, il ne sera plus question que de cela dés
Ventrée en scéne de Saul devenu Paul, mais particulitrement dans les
treize derniers chapitres ol Luc prend position en premiére personne (du
pluriel) comme compagnon des voyages apostoliques de Paul.

De cette explosion, qui fait succéder au deuil, non pas I'Eglise (celle a
laquelle pensait Loisy), mais ces Eglises-/4, ce n’est pas le travail du deuil
qui en rend compte, mais le souffle saint. Sur la lancée de Loisy, la relec-
ture des Actes invite 4 écrire : ils avaient cru au Messie ez ¢’est VEsprit qui
est venu. Au dernier souffle du Seigneur succede le don promis du
nouveau souffle. Car telle est la structure des Actes dans le- mouvement
de leurs chapitres : il est impossible d’y confondre la voile ou la barque
avec le vent qui gonfle I'une et propulse l'autre. Quel que soit le désit

9. La réapparition, périodique dans lhistoire, de groupes ou communautés
prétendant recréer les communautés primitives, fait aussi voir leur fragilité dans
la ‘mesure ou elles imitent surtout des particularités « régressives » issues du
travail du deuil : unanimité chaleureuse en groupes clos, attitudes de contre-
culture dans un monde voué a une destruction plus ou moins prochaine,
accentuation des expériences dites «immédiates » de 1'Esprit et de la soumis-
sion envers ceux qui en sont bénéficiaires.

10. « Nous et I'Esprit Saint nous en sommes témoins...» (5, 32), « L'Esprit Saint
et nous-mémes avons décidé... » (15, 28). I serait bon de retourner a la dignité
et a la profondeur de ces expressions et d'éviter I'ambiguité de celles employées
devant les journalistes par les électeurs des récents Conclaves (aodt et octobre
1978) : « La rapide convergence des votes, c’est I'action admirable de I'Esprit »,
« Le Saint-Esprit, je n’y crois pas, je I'ai vu », Et que voulait dire cet évéque,
écrivant le 2 septembre 1978 a ses diocésains, en parlant du « bon tour joué par
PEsprit Saint dans lequel les cardinaux, pourtant hommes sérieux et pondérés,
ont accepté d’entrer » ? Que d’hésitations & adopter le langage de la foi selon
lequel le choix d’'un Pape résulte totalement d'un vote & la majorité des deux
tiers et totalement (pour le croyant) de I’Esprit Saint qui I’a inspiré, indivisiblement
comme la voile bien orientée est gonfiée par le vent.
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récurrent qui favorise cette confusion, tantdt pour exalter 'Eglise en lui
attribuant en propre et par identité cet Esprit (qu'elle ne peut évidemment
pas éire), tantdt pour méconnaitre quelle puisse tout de méme, en tour-
nant la voile d’une certaine facon, 'evoir avec soi sans jamais le détenir,
le posséder.

le nouveau n’est pas l'idéalisation de I’ancien

Le souffle saint n’est pas le Fils immortalisé et idéalisé, méme si «souftle
saint » ne trouve sa spécification que comme renouveau de <« soxffle de
Jésus» (16, 6 et 8) et orientation résistant parfois au désir humain (en
Poccurrence : celui dentrer en Asie lointaine). Freud, méconnaissant
totalement cette vérité et du reste ignorant le role de I'Esprit Saint dans
la tradition chrétienne, en vint & écrire que, dans le christianisme, la reli-
gion du Fils se substitue 2 la religion du Pére : « Selon le mythe chrétien,
cest seubement dans le sacrifice dun de ses fils que Vbumanité a trowvé
Vexpiation la plus efficace, avouant ainsi franchement sa culpabilité dans
Pacte criminel originel. Lorsque le Christ en libére les hommes et que,
par le mcnfzce de sa propre vie... il offre au Pére Vexpiation la plus grande
qw'on puisse imaginer, il réalise du méme coup ses désirs a l’egard du
Pére. 1l devient lui-méme Dien d c6té du Pére ou, plus exactement, i la
place du Pére. La religion du Fils se substitue a la religion du Pére»
(Totem et tabom, 1912). Dés lors, la communion chrétienne ne peut que
répéter le repas sacrificiel en commémorant la mise & mort du Fils et
restaurer répétitivement le signe de la Toute-Puissance du Pére idéal
exigeant, sur un fond de culpabilité, le renoncement aux désirs humains
ou leur report dans une vie future.

Certes, un chrétien croit réver en lisant pareille interprétation. Elle est
dépourvue de support dans les évangiles : Jésus y emploie le souffle qui
est en lui & témoigner de 'amour extensif du Pére, 4 guérir, & s’identifier
comme Fils aux hommes les plus pauvres ou légalement rejetés, a par-
donner jusqu'a son dernier souffle : mort non voulue de Dieu mais de
certains hommes incapables de reconnaitre ce désir «autre ». Mais l'inter-
prétation de Freud n'est pas sans soutien du cOté de ses propres désirs a
lui, et comme Juif de naissance (souvent bafoué par des chrétiens dans
la personne de son pére), et comme théoricien d'une psychologie mieux
développée selon I'axe masculin du conflit pére-fils que selon le réseau
des relations incluant le féminin. De plus linterprétation de Freud doit
bien avoir quelques fondements dans certains désirs religieux de ’homme
puisqu’elle est valable, en somme, pour cette théologie de la satisfaction
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substitutive ou le Fils prend la place de 'humanité devant un Pére
offensé : «théologie primitive du sang », comme la désignait Bultmann.
Une telle théologie aurait-elle pu se constituer et se faire valoir sans
certaines connivences avec des attaches affectives sans doute incons-
cientes ? Et ne voit-on pas reparaitre celles-ci sous les schémes de souf-
france expiatoire et de renoncement au plaisit qui structurent un certain
christianisme doloriste, dénoncé, mais sans cesse renaissant?

Sans doute, ici encore, il faudra les Lestres de Paul pour que s'élabore
une pensée cohérente sur cette «dette affirmée comme n'étans plus a
payer » 1. 11 faudra Paul, aussi dans les Actes, pour que s'efface — sous
l'effet du «souffle saint » — une certaine idéalisation de Jésus portée 2
orienter le nouveau souffle vers la répétition quasi mimétique dune
histoire de Jésus, non seulement dans ses prestations de thaumaturge (ainsi
3, 1-10), mais dans les récits de proces et de mise a mort (ainsi la lapi-
dation d’Etienne en 7, 55-60). Ce type de récits, construits sur I'imitation
extérieure d'un modéle historique, comporte, & la faveur du climat de
deuil, quelques traces de cette idéalisation rétrospective que Freud dévoilait
sans découvrir que le souffle nouveau pousse les premiers chrétiens dans
une tout autre direction. La conversion de Paul est sortie de ce retour-
nement : « Je swis celui que tu persécutes» (9,.5; 22, 8; 26, 15). En
Jésus et selon le souffle qui l'inspire, le Dieu des chrétiens choisit d'étre
avec le persécuté, non le persécuteur, méme si celui-ci, Paul, est muni des
lettres du pouvoir religieux qui le mandate & cette fin (9, 2). Tel est le
désir «autre » et bien différent du désir de ce « Pére magnifié» ou de ce
Fils idéalisé comme héros expiatoire que Freud désigne ainsi par fidélité
juive a son code cedipien, sans attention 2 ce pmewma hagion essentiel au
christianisme.

comment le souffle saint se laisse voir
et se donne a entendre

Le souffle saint ne se laisse voir ni en lui-méme ni en des ceuvres qui lui
seraient propres. Ce n'est qu'en symboles qu'il se donne 3 voir et 2
désigner : vol de colombe « en descente » (Lc 3, 22), qui renvoie 4 I'iden-
tification activement choisie avec les plus démunis d’entre les hommes,
ou languettes de feu «en flammes divisées» comme les langages des
hommes (2, 3-4 et 11). Quant & des ccuvres bien visibles (les  guérisons,
par exemple), elles sont produites par des hommes eux-mémes, ayant ou

11. Antoine VERGOTE, Dette et désir, Paris, Ed. du Seuil, 1978, p. 160.
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non la capacité thaumaturgique, opérant «au nom du Seigneur> et
ajoutant comme lui : «T# foi Ya samvé>». L'ceuvre visible est produite
par une relation entre des hommes animés de ce souffle-la : elle est
co-produite 2 la facon du gonflement d'une voile par le vent. Mais la voie
est barrée -aux illusions du désir religieux espérant des modifications du
monde par des interventions extérieures ou directes de cette force-la%.
Comme elle est barrée a tout fatalisme, religieux ou non.

le souffle saint ne se donne 2 entendre que par des paroles d’homme,
expressives des désirs de ce Pére d’'une autre sorte. Il avait parlé en son
Fils premier-né ; -le souffle de leur différence sans rivalité reprendra voix
en des fils adoptifs, attentifs aux Ecritures dont la signification se refor-
mule selon la variété des langues et des cultures, dans les mises en pra-
tique quappellent les signes des temps.

Acoustiquement, la manifestation de la Pentecdte est d’abord celle d’'un
bruit (échos) soudain d'en haut (2, 2), puis dun vent (proé) en courant
d’air dans toute la maison (2, 2), enfin d'un souffle (pnewma, 2, 4),
souffle saint devenant un parler (lalein) en des « langages amres > (2, 4).
Ces caractéristiques se retrouvent dans le lexique typique des Actes. A
trois exceptions pres (ou le souffle nouveau dit ou inspire de baptiser un
non-Juif), jamais le souffle ne parle (Jég6), ne discourt (Jaléd) 2 la diffé-
rence des anges porteurs de nombreux messages 2 suivre (8, 26, et six
autres apparitions ou réves ou des anges disent ce quiil faut faire) et
méme 2 la différence de Dieu qui dans I’Ancien Testament parle (Jaléd)
par les prophetes (7, 6; 28, 25). Le souffle saint ne patle pas; il fait
parler : Etienne, par exemple, parle de facon irrésistible, animé qu'il est
« par la sagesse et le souffle > nouvean (6, 10) **; occasionnellement il
« empéche de parler> (16, 6). Source de discernement dans Paction, 3
partir de Jésus, le souffle nouveau ne produit pas la décision par une
lumiére contraignante ou évidente. A preuve le fait que, dans la méme

12. Triste constatation : des journaux canadiens ont commencé, en 1979-1980,
a publier des actions de grace au ‘Saint-Esprit pour faveurs obtenues et des
textes de prieére pour en obtenir. Le voila assimilé aux saints par un mouvement
spontané du désir religieux! Il y a dans les Actes quelques faits étranges,
voire quelques bons tours (comme I'évasion de Pierre), mais ils ne sont jamais
I'effet d’'une action directe du souffle saint. Celui-ci ne produit par lui-méme qu’un
seul effet « merveilleux» qui est de l'ordre du langage («parler en d'autres
langues », 2, 11; 10, 44; 19, 6).

13. L'inspiration d’Etienne est celle de sophia et de pneuma, de la raison et d'une
certaine folie indivisiblement. En maintenant cette tension, elle devient irrésistible,
dot-il la payer de sa vie.
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situation, Paul « poussé par le souffle saint > déclare quil va monter 2
Jérusalem (20, 22:24), tandis que ses amis lui disent, a partir de ce méme
souffle, de n’y pas aller (21, 4).

Avec ou sans article, le souffle ou souffle, tantdt souffle tantdt souffle
saint, le nouveau preuma exerce des fonctions qui ne rejoignent pas celles
de nos désirs simplement religieux. Il est «autre», différent, érange
comme ces étrangers vers lesquels il nous relance. On I'a noté plus d’'une
fois : « Il famt se garder de traduire le mor Paraclése par consolation.
Clest 7 enconuragement”, ” somien”, ” assistance”, parfois ” exhortation”
on ” invisation-conseil ” qu'il famt lire » **. Ce souffle saint, qui provoque
4 laction et rend voix aux muets capables d'évoquer ce message-la,
demeure, non pas illusion issue de nos désirs, mais «l'autre» de nos
désirs, méme religieux. Il ne met pas Dieu 4 notre service, mais nous
meut dans un mystére relationnel (la kénose amoureuse) ou chacun sert
la dignité des autres, 2 commencer par celle des plus humiliés dans la
condition humaine. '

Parole nouvelle et comme étrangere, bien propre 4 nous’ couper le souffle,
2 nous arracher a la nostalgique contemplation d'un Jésus idéalisé en
nous retournant vers sa présence sans cesse renouvelée au détour de
Ihistoire : «ce Jésus que tu persécutes» (9, 5; 22, 8; 26, 14), mais
aussi ce prisonnier visité, ce pauvre nourri (Mt 25, 35.36), cet exclu
réinclus, ce mort ressuscité, toujours en train de ressusciter dans les
membres de son corps, ce verbe réduit au silence par la mort et doré-
navant diffusé par ce souffle «autre» dans toutes les nations comme
en toute chair « masculine et féminine ».

des mots, des idées, des croyances

Le lexique lucanien, on I'a relevé depuis longtemps, détient deux records
de fréquence : a) Pneuma s’y trouve 72 fois dans Actes et 37 fois dans
Evangile™ - b) Hétéros (laltérité, la différence selon diverses signifi-
cations) s’y compte 18 fois dans Actes et 32 fois dans Evangile '®. Pour un
analyste de linconscient, cette co-fréquence exceptionnelle n'est sans
doute pas un effet de hasard. Le souffle nouveau (dont les conciles ulté-
rieurs affirmeront la consistance « personnelle» en tant qu'Esprit Saint)
est 2 bien des égards «autre » par rapport au désir religieux de ’huma-

14, Gité de Thierry MAERTENS, Le souffle et 'Esprit de Dieu, Paris, Ed. Desclée
De Brouwer, 1959, p. 73. K '
15. En Mt 19 fois, en Mc 22 fois, en Jn 22 fois.

16. En Mt 8 fois, en Mc 1 fois, en Jn 1 fois.
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nité. Ce référent central de toute signifiance dans la Nouvelle Alliance ne
fonctionne ni pour absorber le désir humain dans le désir divin, ni pour
combler le désir humain par la plénitude divine, mais pour le creuser en
maintepant, comme dans la tension véritablement amoureuse, 'union
dans les différences.

Sans doute n’est-ce pas non plus par hasard que Luc est le seul évangé-
liste 2 inscrire aussi dans son texte les traces d’'un deuil et d’un travail de
deuil. Comme le fait valoir Emile Granger : « Il #'est pas sans impor-
tance de noter que la présence du Ressuscité est d'abord celle de VEsprit
Saint... Il n'y a pas de communication duelle Jésus-fidéles, mais effusion
de UDEsprit » 7. Psychologiquement, la présence-en-vie d'un « Messie »
culturellement attendu avec toutes les illusions du désir religieux (méme
partiellement décanté dans la lignée des prophétes du judaisme) ne se
dégage bien que sur fond d’absence. La relecture ici présentée a souligné
que le nouveau souffle s’inscrit dans cet #ntervalle du dewil et permet aux
apbtres d’étre renouvelés dans la compréhension des actes du Seigneur,
de ses désirs et de ses choix. Ils achévent ainsi leur deuil autrement que
par les procédés nostalgiques humainement habituels pour combler 1'ab-
sence : idéalisation, présentification imaginaire, report substitutif sur des
consolations partagées en groupe, eschatologisation a court terme. Ces
procédés peuvent encore entraver des chrétiens d’aujourd’hui dans leur
ouverture 2 V'Esprit et au monde, dans leur engagement nécessaire pour
assurer la permanence des ceuvres entreprises « au nom du Fils » désor-
mais associé «au nom du Péres dans sa différence. « Différence impro-
nongable », commente Roland Sublon. « Avec Virruption de VEsprit,
expression de la différence, une nonvelle Loi est donnée. Le dernier dit
de la Révélation est un ecart qui ponctue et owvre towt 4 la fois le
disconrs judéo-chrétien. » *

17. Emile GRANGER, Le croyant a I'épreuve de la psychanalyse, Paris, Ed. du
Cerf, 1980, pp. 83-84.

18. Roland SUBLON, « L'Esprit Saint dans la perspective psychanalytique » dans
L’Esprit Saint, Bruxelles, Publications des Facultés S. Louis, 1978, pp. 97-130
(citation p. 125), Il montre aussi l'intérét spéculatif du schéme latin : «La
marque du Filioque empéche de faire de I'Esprit Saint le terme bouche-trou
d’une dyade peu différenciée... Dans sa formulation compléte (tamquam ab uno
principio), elle permet topologiquement de poser I'Esprit Saint comme repré-
sentant la différence du Pére et du Fils... Différence impronongable comme telle,
elle fonde les différences et la possibilité d’une Alliance, toujours nouvelle, qui
se déroule dans le temps et I'espace et comporte I'élection de différences
instituées par le langage dont, en fin de compte, personne n’est maitre »
{pp. 128-129). .
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Tout analyste du texte peut y découvrir que le nouveau souffle satteste
comme P'autre-du-désir. Quant 3 Vanalyste chrétien, il partage la foi des
Eglises qui affirment le mystére divin tri-personnel comme le répondant
ontologique du triple souffle des Ecritures : fécondité générante du Pere,
parole expressive des désits du Verbe filial incarné, différence que
maintient amoureusement ’Esprit en y associant ceux qui s'engagent pour
que cette différence se proclame, s’écrive et renouvelle des significations
‘co-extensives 2 I'histoire et aux cultures. L'Esprit Saint est lintervalle
d'ob naissent tous les signifiants chrétiens, 1'écart oi se maintient la diffé-
rence des désirs, l'altérité symbolisée en alliance.

Quand le croyant s'engage ainsi, 'autre-du-désir devient dans la foi I'hdte-
du-désir. Ce n'est qu'en traversant l'expérience du deuil que le chrétien,
aujourd’hui comme hier, peut accueillir A la table de ses désirs ces trois
Visiteurs-1a. ’

andré godin
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IV

recommencer ['histoire
en accomplissant les actes

Si, parmi les autres livres de la Bible, celui des Actes des Apdtres
a bénéficié d’'un destin singulier au cours des dix-neuf siécles
écoulés, c’est peut-8tre parce qu’il est lui-méme né de la volonté
des chrétiens de la troisiéme génération de se réapproprier leur
histoire originelle. Travaillé par le besoin de fixer les témoignages
des prédécesseurs et de retracer les grandes étapes de la mission
de Paul & travers le bassin méditerranéen, ce texte a inspiré
nombre de renouveaux ecclésiaux, de mouvements dissidents et
d’utopies sociales. L'abondance de la matiére contraint, ici plus
encore, a faire des choix qui se voudraient évocateurs de trois
périodes importantes de I'histoire occidentale.
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A l'apogée du Moyen Age, les Ordres mendiants qui ont opéré
P'une des ouvertures les plus réussies du christianisme puisérent
dans «la forme de I'Eglise primitive » et dans «la vie aposto-
lique » décrites par Luc I'essentiel de leur régle de vie et I'inspi-
ration pour des initiatives novatrices. Plus tard, en pleine
Renaissance, des groupes anabaptistes se séparent de la Réforme
protestante pour appliquer a la lettre le retour a I’'Ecriture qu'elle
avait revendiqué : ils reconstituérent réellement les conditions
concrétes de la communauté de Jérusalem, telles que les « som-
maires » des Actes les relatent, en insistant aussi bien sur I'aspect
économique que sur l'aspect éthique et religieux. Quant aux
utopistes socialistes du XIX® siécle, ils ont lu dans ces mémes
passages la préfiguration de la marche de I'humanité vers la
société communiste parfaite qu'ils croyaient réalisable grace au
progrés intellectuel et technique. '

Au cours du temps, on le voit, la référence vivante aux Actes des
Apbtres, tandis qu’elle émane de lieux de plus en plus éloignés de
PEglise institutionnelle, s’est focalisée avec une intensité crois-
sante sur l'une des caractéristiques de la communauté de
Jérusalem, peut-étre la moins « historique », le partage intégral des
biens matériels. Cette double dérive est & interpréter en rapport
avec les mutations socio-économiques des sociétés occidentales
et avec leur évolution idéologique. Quoi qu’il en soit, un fait
s'impose : certains passages du livre ont agi & I'instar de mythes
ou d'utopies, produisant du nouveau ou du renouveau, non
seulement chez des individus, mais dans des structures collec-
tives. Preuve supplémentaire, s’il en est besoin, que cet écrit
transmet quelque chose qui fonctionne comme élément originel
et fondateur, puisqu’au-dela méme du christianisme il exerce
encore longtemps sa puissance de réveil.
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« Dieu parle aujowrd’hui » : dans cette formule un peu sommaire s’énonce
excellemment le réveil d’une Eglise qui retourne a la « bonne nouvelle »
de I'Evangile par deld les structures que lui avait données une conjonc-
ture valable, mais désormais dépassée. Retour a I'Evangile qui ne se fait
point par une restauration archéologique, mais par une rénovation que
donnent 2 la Parole de Dien son actualité, sa créativité, dans un Peuple
animé par I'Esprit, qui rénove en permanence la face de la terre. Clest
la une loi radicale du christianisme, qui est une économie dans lhistoire,
non- une idéologie fixée dans un ensemble de véritds 4 croire. Dans
I'histoire : c’est dire que les événements entrent dans le tissu du Royaume
de Dieu et soutiennent la révélation dans l'expérience croyante de la
communauté. La vie de I’Eglise en acte entre dans le texte et le gonfle
de séve, en tradition vive. « Les événements constituent wme histoire du
sdlur qui est déja signifiante par elle-méme; mais ils ne dévoilent lewr
plénitude de sens, comme manifestation dn dessein de Dien, que S'ils sont
actualisés dans la conscience du Peuple de Dien. 1l faut bien comprendre
quw'il w'y a pas de révélation Saccomplissant dams Ubistoire, sans que
celle-ci s’accomplisse en méme temps dans la foi du Peuple de Dien.»*

Sl en est ainsi, I'intelligence de U'Ecriture se trouve, non par la seule
restitution de sa lettre prem1ere mais dans lexistence actuelle de I’Eglise.
«Ce vest pas du passé qu'émerge la Parole, cest la parole actuelle qui
fait” émerger le sens comtemporain. Ainsi i ne .fdgtt pas de reconstituer
Vévénement primitif en tamt qu'il est passé, mais de découwper dans la
surface institutionnelle de VEglise des espaces ot l’mterprémtzon powrra
se faire en s’y référant, et le sens actuel émerger. > ®

L’histoire de I'Eglise, ou mieux I'histoire de la Bible dans I'Eglise, est
remplie de ces transferts herméneutiques, le plus souvent spontanés, et
non pas méthodiquement tenus, quoique la systématisation alors institude
des quatre sens de I'Ectiture — littéral, allégorique, moral, anagogique —
ait fait droit 2 cétte opération, de sorte quelle donne grande place au sens

1 Cl. GEFFRE, «Le déplacement actuel de ’herméneutique », Mélanges Cas-

telli; t. Il, Padova, 1980, p. 44.
2. G DEFOIS, « Révélation et société », Recherches de sclence religieuse 63/4,
odt-déc. 1975, p. 502.
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« spirituel » supra-historique. L'important est d’observer que ces «actua-
lisations » de sens ne procédent pas de fantaisies capricieuses, comme
certains positivistes scripturaires l'ont cru, mais qu'elles sont motivées par
des mutations socio-culturelles qui imposent aux croyants, pour leur intel-
ligence fructueuse de I'Ecriture, une interprétation provoquée par ces
nouvelles conjonctures. Ainsi les grandes étapes de la culture scandent,
avec les évolutions mentales et structurales de I'Eglise, des herméneutiques
acculturées, comme on dit, des textes écrits de la Révélation. Cela sur
toute la surface des livres de I’Ancien et du Nouveau Testament. Ici, c'est

dans la lecture des Actes des Apétres que nous avons 2 observer ce
phénomene.

Lun des virages le plus profond et le plus significatif, dans I'Eglise
d’Occident, au milieu de la longue période de huit si¢cles appelée « Moyen
Age », se réalise au XIII® siecle par le passage d'une Eglise monastique a
une Eglise animée par les Ordres mendiants, franciscains et dominicains,
d’'une Eglise monastique appareillée, tant dans sa spiritualité que dans son
gouvernement, par la société féodale, 4 une Eglise engagée populairement
dans le régime des communes et des corporations de métiers.

de la lecture monastique a la lecture apostolique

Le commun dénominateur des deux Eglises, dans leur tenue coutumiére
comme dans leurs sursauts de ferveur, fut la hantise de l'imitation des
apbtres, comme critére de perfection, comme garantie du message, comme
motivation des opérations a2 mener. Non seulement l'initiative des fonda-
teurs d’ordres, mais les successives réformes, puisérent leurs lumitres et
leurs énergies dans la référence permanente 2 la communauté primitive
des chrétiens de Jérusalem, telle qu'elle est présentée dans les Actes. On
sait que la description de cette vie des premiers chrétiens, dans deux textes
paralléles (2, 42-47 ; 4, 32-35), constamment cités, fournit I'inspiration,
a la fois institutionnelle et mystique, de I'état religieux, quelle qu'en soit
la forme. Relisons avec complaisance le premier de ces textes. « Ils étatont
assidus aux prédications des aporres, aux réunions communes, 3 la fraction
du pain et aux pricres ; et la crainte était dans toutes les dmes et beaucouzp
de prodiges et de miracles se faisatemt par les apltres; tows cewx qui
croyaient vivaient ensemble, et ils avaient tout en commun. Ils vendaient
Lewrs terres et leurs biens et ils en partageaient le prix entre tous selon les
besoins de chacun. Chaque jour, tons ensemble, ils fréquentaient le temple,
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puis, rompans leur pain dans leurs maisons, #s prenaient lewr nourriture
avec jose et simplicité, louwant Dien et ayant la favenr de tout le peuple ;
et le Seignenr ajoutais chague jowr an nombre de ceux qui éraiemt dans la
voie du salut. »

Ce tableau n’est certes pas pris comme un code 4 observer dans sa lettre ;
mais il joue, de siécle en siécle, comme un mythe, par dela les analyses et
les consignes, dont le mirage exercait sa séduction, comme une utopie,
qui tendait les expériences au milieu des échecs. En particulier, les
réformateurs successifs de 1'Ordre monastique tout comme leur patron
Grégoire VII, demandent quon revienne a V'Ecclesiae primitivae forma,
formule dont on ne peut exagérer la densité®.

Dans les nouveaux Ordres religieux, en création a partir du XII° siécle,
en méme temps d'ailleurs que se développe la forme des chanoines régu-
liers, en colléges fort différents des monastéres, le réveil évangélique
s'affirme plus catégorique encore, avec l'exhibition de la communauté de
Jérusalem comme modele. L'expression Ecclesiae primitivae forma semble
tombée en désuétude dans leurs écrits; mais non moins vigoureuse est
la constante formulation synonyme de limitation des apirres, elle aussi
a prendre dans son sens catégorique. Sa réalisation va dépasser tous les
commentaires du texte des Aczes.

Mais la continuité de cette somptueuse histoire ne doit pas réduire la
técondité diverse des interprétations doctrinales et institutionnelles de
ce théme. L'interprétation donnée par les ordres mendiants, ces « nova-
teurs », comme on les qualifie, est tout autre que celle donnée par la
tradition monastique, et cela 2 bon escient, de part et d'autre, au point de
tourner en conflit. Les moines revendiqueront la «vie des apbtres»
comme leur propriété native, contre les chanoines réguliers ; et les Men-
diants seront combattus avec acharnement par-les tenants de la vieille
Eglise.

3. De cette formule, on trouvera le dossier dans G. MICCOLI, « Ecclesiae primi-
tivae forma », Studi medievall, 1960, pp.470-498 ; republié avec des ajouts dans
Chiesa Gregoriana, Firenze, La Nova ltalia, 1966, pp, 225-299. Voir également
G. OLSEN, « The idea of the ” Ecclesia primitiva” in the writtings of the twelfth-
century canonists », Traditio 25, 1969, pp. 61-89.

Parmi les nombreux travaux qu’a suscités ce théme de I'Eglise des Actes, citons
particulicrement P.C. BORI, Chiesa primitiva. L'imagine della communita delle
originl, Atli 2, 42-47; 4, 32-37, nella storia della Chiesa antica, Brescia, Ed.
Queriniana, 1974 ; et, pour son destin ultérieur, G. ALBERIGO, '« Forma Eccle-
siae” dans l'humanisme chrétien, en particulier chez Nicolas de Cuse », Istina
19,-1974, pp. 111-129.
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Ceest précisément sur le vocable vita apostolica que va jouer la différence,
la rivalité. Pour les moines, la description des Aczes est exactement le
modele de leur vie, de leurs institutions : vie commune, renonciation a
I'appropriation des biens, priere cultuelle organisée, unanimité frater-
nelle selon l'unique précepte du Seigneur, sont a point les ceuvres et les
lois des ap6tres. Mais voici que, au cours du XII° siecle, et expressément
dans la langue des Mendiants, et déja chez leurs précurseurs, apostolica
se référe a l'envoi des apdtres dans le monde, pour y témoigner de la
venue du Messie, Jésus-Christ, Dieu venu dans le monde*®.

Deés lors, tandis que pour les premiers, la fuga mundi érait la premiére et
définitive décision A prendre, non seulement par les individus, mais par
linstitution elle-méme, qui établira sa résidence loin des villes, pour
les autres, le monde, le monde nouveau des villes, va étre le lieu de leur
vocation et de leur activité, a ce point que, 2 I'encontre du veen de stabi-
lité des moines, ils seront institutionnellement des « itinérants». Ce ne
seront plus tant les fameux versets des Actes sur la communauté de
Jérusalem qui serviront de mythe, mais la mission des apbtres, lancés a
travers le monde, y compris le monde paien, malgré le ghetto de Jéru-
salem. Toute la seconde partie qui la décrit de trés vivante maniére,
— discussions et échecs compris, — servira d’aliment 2 la pensée et 2 la
vie des Mendiants, qui imposérent, jusqu’a nos jours, un sens nouveau 2
« apostolique ». La sensationnelle épopée des Franciscains jusque chez les
Mongols et an pays de Cathay, le réve de Dominique de partir chez les
Cumans, la légendaire vision de Dominique recevant de saint Pierre et
saint Paul les instruments de son envoi dans le monde, illustrent, en action
et en représentation, l'exégése littérale des Actes. Il semble que I’Evan-
gile de Matthien, avec ses perspectives universalistes, ait provoqué une
référence plus spontanée que I'Evangile de Jean : les écrits de Francois
le citent copieusement, et Dominique le portait toujours sur lui.

Méme lorsqu’ils conservent, par tradition réglementaire ou scolaire, la
lecture «spirituelle» des moines, 2 commencer par saint Grégoire, les
nouveaux exégetes déplacent ainsi les noeuds stratégiques de leur hermé-
neutique. Il ne faut pas que les multiples croisements institutionnels
qu'introduira lhistoire ultérieure de I’Eglise, nous dissimulent la rupture
du XIII° siécle : le monde que fuyait le moine est devenu le lieu d’exis-
tence du Mendiant. Selon le mot fameux de Ihistorien contemporain,

4. Des étapes de cette évolution, on trouvera une excellente évocation dans
'opuscule de M.-H. VICAIRE, L’imitation des apdtres. Moines, chanoines et
mendlants. IVe-XIlle. sidcles (Tradition et spirituatité), Paris, Ed. du Cerf, 1963.
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Matthieu de Paris, moine peu suspect de faveur, «le monde lewr tient
liew de clotwre et Vocéan de cloitre». Et lorsque Dame Pauvreté, la
fiancée de Francois d’Assise, lui rendant visite, demande a voir le cloitre,
les fréres la conduisent sur une colline dominant la cité : « Madame,
voici notre cloftre s, lui dirent-ils. Tel est le contexte de la lecture des
Actes, de I'Evangile tout entier.

les déplacements

Déplacement des lieux de I'herméneutique et de la théologie, disait le
P. Geffré (ci-dessus), diagnostiquant les novations en cours; repérons ici
sommairement les déplacements, institutionnels ou spmtuels qui~ vont
découler des charismes différents.

Et d'abord, tandis que I'acte par excellence du moine, I'opus Dei, comme
il dit magnifiquement, est le culte rendu 4 Dieu, tout au long des heures
du jour, par la vertu de religion, & I'imitation de la vie angélique, pour
le Mineur et le Précheur, l'acte absolu, qui relativise tous les autres —
y compris l'office divin —, c’est la parole, le témoignage, porté dans le
monde sur les routes, sur les marchés, dans les affaires. Selon les caté-
gories de la théologie nouvelle, la « religion » n'est qu'une vertu morale,
subordonnée aux vertus évangéliques et théologales de foi, d’espérance,
de charité. Il en résulte que la priére liturgique, étendue au peuple, perd
une partie de son hiératisme, qui, de soi, est élitiste, et qu'elle est souvent
submergée par des para-liturgies, voire par des « jeux » populaires, depuis
la créche de Noél (Francois d’Assise) jusqu'aux spectacles de la Passion
(Arnoul Grébant, XV* siécle ; son frére composa avec lui un Myszére des
Actes des Apétres). De fait, sur le terrain quotidien de la vie chrétienne,
le « prochain » n’est plus mon voisin de cellule, mais l'artisan, le commer-
cant, le fonctionnaire, pour qui on va composer des directoires, des recueils
d’homélies selon les états de vie. Car le travail est produit dans un tout
autre esprit que celui du moine, engagé qu'il est dans la construction de
la cité et la participation & l'ceuvre du Créateur : les corporations de
métiers sont un lieu de sanctification en méme temps que de conscienti-
sation. Ce populisme est évidemment lié au caractére démocratique des
Ordres mendiants, qui leur vaut cette clientéle « laique ».

Cette laicisation déplace le titre d’une évangélisation, dont le croyant
comme tel est témoin titulaire de la Parole de Dieu. Plusieurs des initia-
teurs de ces mouvements sont des laics, 2 commencer par Francois
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d’Assise, son prédécesseur Pierre Valdo, ses contemporains les Humiliés
de Lombardie. Ce ne sont plus des serfs dépendant du monastére, mais
des artisans des nouveaux métiers et des citoyens des villes, formant des
communautés de plein vent, revendiquant la présence de I'Esprit. Comment
ne revendiqueraient-ils pas le patronage des premiéres communautés pul-
lulant dans le monde gréco-romain? Innocent III (1216), malgré sa
méfiance, leur accorda le droit, non certes de précher la doctrine, ce qui
est la propriété des clercs, mais de porter témoignage, espéce de prédication
de présence.

Fraternité, selon la loi élémentaire de I'Evangile et selon la pratique des
premiers chrétiens. Mais, ici aussi, aprés I'dge féodal, le mot « frere» est
intrinséquement diversifié : non plus des sujets d'un abbé, sous la tutelle
paternaliste duquel ils vivent, mais des membres égalitaires d’'une com-
munauté, dans laquelle ils participent a la gestion, & commencer par
I'élection répétée d’un supérieur, qui n'est plus quun «gardien» (fran-
ciscains) ou un « prieur» (premier entre plusieurs, chez les dominicains).
Francois, a-t-on dit, a recréé le mot de « frére ». Et, lorsque ces Ordres pul-
lulérent, en eux-mémes ou dans leur clientéle (« troisiéme » Otrdre), ces

groupes seront dénommés « fraternités ».

Pauvreré. Les Actes nous disent la rigueur des chrétiens de Jérusalem sur
ce chapitre ; les énoncés en sont catégoriques pour la totale (et utopique)
communauté des biens. On connait I'épisode d’Ananie et de Saphire.
L’état monastique comportait cette communauté des biens dans laquelle
chaque individu ne devait rien s’approprier; mais le monastére pouvait
posséder de grands biens, en garantie de sa stabilité et de sa bienfaisance.
Les Ordres nouveaux s’appelleront « mendiants», non pas tant parce
quils vivent de mendicité, mais parce quils récusent le régime féodal
(le capitalisme du temps), avec ses bénéfices et sa perception des dimes.
Ils n’échapperont pas a Venrichissement dans les villes qu'ils évangélisent ;
mais le symbolisme de Dame Pauvreté, dressé contre la manipulation de
Pargent, restera l'utopie régulatrice, entretenue, avec ses illusions, par
la description des Actes.

La liberté, entendez la liberté de I’Evangile, mais non sans cohérence
avec I'émancipation des serfs. La querelle des judaisants, 2 Jérusalem,
avec la vive réaction de Paul contre les concessions de Pierre, va servir
de réacteur dans une théologie ou la loi est relativisée, dans une «loi
nouvelle » qui est la présence de I'Esprit méme. Ce ne fut pas 13 seulement
une modification spirituelle, mais I'impératif des institutions elles-mémes
érait accommodé 2 la liberté. L'obéissance changeait de couleur. Tandis

148



au temps des ordres mendiants

que, dans la Reégle de saint Benoit, la disciplina saisissait le moindre
précepte sous peine de coulpe, les constitutions dominicaines ne s'impo-
saient pas sous peine de faute, selon la décision répétée avec insistance
par Dominique ; et, selon les maitres franciscains, aucun homme n’a
pouvoir sur un autre, si ce n'est par une suite du péché originel. Clest
Ja communauté qui est régulatrice, devant laquelle on confesse son
manquement, et non l'autorité individuelle du supérieur. Bonaventure et
Thomas d’Aquin feront la théorie de cette praxis, avec recours aux textes
de saint Paul, commentés sans édulcoration.

Peut-étre avons-nous trop fortement marqué les évolutions, par réaction
contre un nivellement qui banalise, avec les communautés, les textes des
Actes. Point ne faut contreposer ces deux comportements, et choisir I'un
contre I'autre. Ce qui confére 2 I'un et A lautre sa qualité originale est
la. conjoncture — kagros, dirait saint Paul — qui provoque le charisme
de lintelligence de la Parole de Dieu et qui fournit le matériau des
cadres institutionnels. Dieu parle awjowrd’bui : cela veut dire que la réa-
lité du temps et de l'espace, avec ses dures urgences, n'est pas sculement
un terrain d’application, mais un agent dinterprétation; «romte lecture
est productrice d'un discouwrs i partir d'un texte > (R. Barthes).

Sl fallait donner un nom 2. cette lecture, nous la qualifierions, avec le
Pére Mollat®, d'exégése spirituelle, non certes au sens d’un spiritualisme
qui évacuerait I'histoire, comme il en fut dans I'allégorisation permanente
ou la « moralisation », comme il en fut aussi dans les fantaisies du sens
« accommodatice », mais parce qu'elle «faiz apparaitre Uactualivé de la
Parole an coeur méme du sens littéral, par le travail de VEsprit ».

marie-dominique chenu

5. D. MOLLAT, Exégése spirituelle, 1, La Parole et PEsprit, Il. La Vie et la Gloire
(Epiphanie), 2 vol., Paris, Ed. du Cerf, 1980.
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anabaptisme pacifique, houttérianisme
et communauté jérusalémite

L’anabaptisme pacifique, né au XVI® siecle, prétend restituer la véritable
Eglise selon le Nouveau Testament. Dans cette perspective, les passages
des Actes relatifs 2 la communauté jérusalémite et 2 son « communisme »
ne pouvaient manquer de retenir 'attention des intéressés.

Nous exposerons d’abord assez longuement la position de l'anabaptisme
pacifique en général vis-a-vis de la communauté des biens; puis nous
rappellerons les circonstances qui ont donné naissance aux communautés
houttériennes. Ces groupes anabaptistes pacifiques, encore vivants aujour-
d’hui, pratiquent la communauté intégrale des biens, de Ihabitat, de la
production et de la consommation. Nous analyserons leur organisation,
puis leur idéologie. Enfin nous nous demanderons quelle a été I'impor-
tance des facteurs non idéologiques dans la genése d’une forme de vie
dont les aspects économiques apparaissent a I'ceil nu ™.

anabaptisme pacifique et communauté des biens

L’anabaptisme pacifique est néa Ziirich. En janvier 1525, un certain nombre
d’hommes jeunes, laics et prétres, tous frottés d’humanisme ou au moins de sa-
voir clérical nouveau, jusque la disciples du réformateur Zwingli, se séparent
de lui. Ils lui reprochent de s’en remettre 2 « ces Messieurs du Conseil »,
aux gouvernants de Ziirich, pour fixer les temps et les moyens
de la réforme de I'Eglise dans la ville et dans le canton. Pour
eux, I'Ecriture et la communauté chrétienne doivent étre seuls juges en
la matiére. Ces radicaux se différencient trés vite de plus en plus de leur
maitre : ils veulent bientot une Eglise sans liens avec I'Etat, formée de
chrétiens militants, conséquents avec leur foi parce qu'ils ont choisi de
la professer, entrant donc volontairement et sur confession de leur con-
viction dans la communauté chrétienne. Le baptéme doit sceller cette
décision et ce choix, marquer également l'acceptation du sujet par le
groupe des croyants : il s'agira donc d'un baptéme d’adultes. Ceux que,
pour cette raison. et par contresens sur leur théologie, on appellera bientbt
« rebaptiseurs » (anabaptistes) désirent une communauté de purs : purs

1. De Thomas Mintzer, ni anabaptiste, ni pacifique, il n'est pas question ici.
Des anabaptistes de Miinster (Westphalie) et de leur «Royaume de Dieu », nous
parlerons en passant seulement : ces anabaptistes communautaires étaient en
effet guerriers.
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dans la foi, purs dans leurs meeurs, refusant les idéaux du monde, préfé-
rant souffrir que porter les armes, solidaires les uns des autres dans la
vie de chaque jour, entraidant leurs fréres en partageant leurs biens avec
eux si nécessaire. Plus tard, ils refuseront aussi le serment et la partici-
pation a la vie civique.

les fréres suisses

Leur idéal, pour autant quen fin 1524 - début 1525 il soit définiti-
vement fixé, a peu 4 voir avec celui du meneur de la « Guerre des
Paysans », Th. Miintzer, sinon que comme ce dernier ils désirent réformer
I’Eglise, ou plutdt en restituer le modéle néo-testamentaire. La lettre que
Conrad Grebel écrit, en septembre 1524, au nom du petit groupe de ses
amis radicaux, au « théologien de la révolution » est claire &4 ce sujet :
en particulier le refus des armes et de la révolte s’y trouve affirmé avec
force 2. Mais les radicaux de Ziirich, qui se cherchaient alors des alliés,
étaient trés mal informés sur les enseignements et les pratiques de
Miintzer. Aprés la défaite des paysans a Frankenhausen (15 mai
1525), l'exécution de Miintzer et la dispersion de ses amis sur-
vivants, certains de ceux-ci finirent cependant par se joindre au
mouvement anabaptiste pacifique. Ce dernier ne saurait passer, néan-
moins, pour un avatar assagi de I'anabaptisme militant ou guerrier précé-
dent, si toutefois il y eut anabaptisme dans ce dernier cas®. Pourtant, les
ennemis nombreux, catholiques et protestants, des fréres suisses, puis de
I'anabaptisme pacifique dans d’autres pays, ne manquérent pas de décrire
les suisses et leurs coreligionnaires comme des loups déguisés en brebis
pour les besoins de la cause. Trés vite, une seconde et précise accusation
va s‘ajouter i cette premitre, de caractére général, sous la plume de
certains adversaires des fréres. Deés la fin 1525, Zwingli lui-méme crédite
ses anciens disciples d’enseigner et de pratiquer la communauté des biens.
Il renouvellera dailleurs cette déclaration plus tard *. D’autres témoins,
catholiques aussi bien que protestants, des premitres années de l'ana-
baptisme suisse, véhiculent des assertions semblables.

2. Traduction dans J. SEGUY, Les Assemblées anabaptistes-mennonites de
France, Paris, La Haye, Mouton et Cie, 1977, pp. 299-306.

3. Pour un point de vue original et nouveau, sur les rapports entre anabaptisme
pacifique et autres formes de radicalisme, voir J. M. STAYER, Anabaptists and
the Sword, Lawrence (Kansas), Coronado Press, 1972.

4. H.D. PLUEMPER, Dle Giitergemeinschaft bel den Téufern des 16 Jahrhun-
derts, Gappingen, A. Kummerle, 1972, p. 25 ; I'ensemble du dossier concernant
{es fréres suisses se trouve pp. 23-32.
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La maniére dont les anabaptistes pacifiques eux-mémes parlent fréquem-
ment du devoir pour les chrétiens d’« avoir tout en commun » a pu créer
un malentendu dans le public : cette expression trés usitée alors est en
effet susceptible de deux acceptions trés différentes : l'une, radicale,
suppose l'abolition de la propriété privée; l'autre, beaucoup plus ano-
dine, exprime simplement le devoir de partage, d'entraide. Pour les
historiens actuels, les fréres suisses n’ont jamais pratiqué une communauté
de consommation semblable 2 celle dont le récit des Actes crédite la
premié¢re communauté jérusalémite ; leur référence explicite ou implicite
au texte sacré sur ce point implique le seul devoir de partage. En somme,
il semblerait que les anabaptistes ziirichois, puis suisses, et leurs coreli-
gionnaires sud-allemands et autrichiens aient lu Actes 2, 44-47 et 4,
34-35 comme une incitation, pour les riches et les moins pauvres de leurs
communautés, a aider effectivement les plus pauvres de leurs freres en les
faisant profiter de leur aisance. Ceci ne supposait pas l'abolition de la
propriété, tout au contraire. La théorie des fréres suisses sur ce chapitre
aurait été assez proche de celle de Luther et des réformés sur la question
de la diaconie en tant que secours des pauvres, dans la perspective, trés
caractéristique de I'époque, d’en finir avec la mendicité.

Ce que nous savons de la pratique des premiéres communautés anabap-
tistes pourrait se concilier avec ce point de vue. Cependant, il faut noter
ceci : l'idée que les chrétiens doivent partager ce qu'ils ont va au-dela de
la simple incitation 2 une auméne méthodique et généreuse, lorsqu'elle
s'exprime dans un groupe réduit. Dans ce cas, en effet, le riche et le
pauvre se voient face a face, entretiennent des rapports de trop grande
proximité et d'intimité pour que 'aumédne ne doive pas se transformer en
une entraide plus étendue. De fait, on sait que, dés les tout débuts du
mouvement, les anabaptistes réussirent véritablement 3 empécher
quaucun d’eux et jamais besoin de mendier, ou quaucun d’entre eux
piit avoir besoin d’une aide en dehors de la communauté. Lentraide qui
s'institutionnalisa rapidement au sein de l'anabaptisme pacifique réus-
sissait remarquablement ce que les autres Eglises, en référence aux Actes
aussi parfois, ne parvinrent jamais a réaliser avec le méme degré de
Succes.

Ceest a cette dynamique du petit groupe que H.-D. Pliimper fait appel
pour proposer dexpliquer les accusations de «communismes lancées
contre les fréres par certains informateurs contemporains de leurs ori-
gines. Selon lauteur cité, les chefs du mouvement suisse ont pens¢ le
« s avaient tout en commun» en des termes proches de Luther et des
réformés. Pour ces derniers, le Jien célébre des Actes ne possédait plus de
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caractére normatif dans sa littéralité. Par contre, il incitait le croyant i
I'auméne généreuse, par laquelle s'effectue, au sens strict, un certain
partage des biens. Mais la dynamique des petits groupes de convertis, le
sérieux éthique de l'engagement et de la vie en leur sein, leur théologie
de l'eucharistie (un seul pain, un seul calice unissent tous ceux qui
prennent part 3 la Céne), I'ostracisme dont trés vite ces groupes furent
frappés et qui les amena 2 fortifier leur cohésion, tous ces facteurs auraient
porté certaines communautés 2 une pratique plus radicale que prévu.
Dans sa version anabaptiste pacifique suisse, «l'aide aux pauvres»
(Armenfiirsorge) aurait évolué jusqu’a se situer entre la communauté des
biens et la simple pratique de 1'auméne ; en somme, elle serait devenue
un «secours mutuel » impliquant quelque chose comme une mise en
commun partielle des biens, et un communisme de consommation lui aussi
partiel, sans que la propriété privée soit pour autant supprimée,

Tel aurait été le cas 2 Zollikon en particulier 5. Mais, trés vite et pour des
raisons diverses, cette: pratique aurait été abandonnée sans laisser de traces.
Son caractére particulier expliquerait, selon Plimper, que les anabaptistes
suisses interrogés par les autorités et la police aient pu si souvent renvoyer
implicitement 4 la communauté jérusalémite dans leurs déclarations, et
parler de «tout posséder ensemble », sans autres précisions. L'ambiguité
du langage correspondait 4 celle de la situation réelle, ou la théorie se
montrait moins radicale que la pratique, elle-méme moins radicale, 4 son
tour, que celle d’'Actes 2 et 4.

De facon certaine, on sait que les chefs anabaptistes suisses n’ont jamais
proné la disparition de la propriété privée, ni la nécessité d’'une commu-
nauté de biens et d'un communisme de consommation. On peut affirmer
aussi slirement, par contre, que les fréres suisses ont toujours pratiqué
'« entraide fraternelle» de facon particulierement efficace ®.

menno simons

En Hollande, le mouvement anabaptiste dut son origine a lactivité de
Melchior Hofmann (1495-1543). Prédicateur d’abord luthéranisant, fort
influencé par la pensée mystique médiévale, interpréte assidu des pro-

5. Zollikon, village proche de Zirich ol fut fondée la premidre Assemblée
{Gemeinde ¢t non Kirche) de fréres suisses ; cf. . BLANKE, Briider in Christo ;
die Geschichte der d#itesten Té&ufergemeinde (Zollikon 1525), Ziirich, Zwingli
Verlag, 1955.

6. Voir J. SEGUY, Les Assemblées anabaptistes-mennonites de France, op. cit.,
tes ch. relatifs a la vie religieuse entre le XVile et le XXe siécle,
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phéties bibliques, il propageait sa conviction quant & la proximité du
Royaume de Dieu. Devenu anabaptiste en 1530, il était intégralement
pacifiste ". Ses disciples dépassérent son enseignement sur ce point. Ils
furent 2 l'origine du fameux «Royaume de Dieu» de Miinster (West-
phalie, 1532-1535). Ici le pacifisme cédait le pas a l’activisme armé : de
plus, différentes circonstances et raisons menérent 3 l'institution, dans la
ville assiégée, de la communauté des biens et méme de la polygamie ®.

Le mouvement hofmannien hollandais donna également origine a plu-
sieurs soulévements®. La répression s'abattit sur lui et le dispersa. Elle
découragea aussi ceux de ses membres qui n’avaient jamais adhéré au
bellicisme des hofmanniens infidéles a leur maitre. Il revint & un ancien
prétre catholique, Menno Simons (1496-1561), de réorganiser I'anabap-
tisme pacifique néerlandais'®. Devenu anabaptiste en 1536, il exerca
une influence considérable dans les Pays-Bas, et aussi en Allemagne
rhénane et du Nord. Ses enseignements étaient trés proches de ceux des

fréres suisses, sans qu'il ait entretenu de rapports avec ceux-ci.
(54 E
Menno dut souvent défendre ses coreligionnaires contre des opposanm

qui leur prétaient généreusement les croyances et pratiques miinstériennes.

Ceci 'amena 2 parler longuement de la communauté des biens et a
donner son interprétation d’'Aczes 2, 44-47 et 4, 34-35. Il exprime sur
ces sujets principalement dans deux de ses ceuvres : le Fondement de la
doctrine chrétienne (1539) et la Réponse 4 des accusations mensongéres
(1552) .

Dans ces écrits, contre les miinstériens et devant ses détracteurs, Menno
réfute d’'abord : nous ne prenons pas U'épée, nous n'inspirons pas de
révolte, nous ne sommes pas polygames; pour nous, le Royaume n'est
pas de ce monde : nous en attendons d’en-haut I'établissement. Quant a

7. K. DEPPERMAN, Meichior Hoffmann; Soziale Unruhen und apokalyptische
Visionen im Zeitalter der Reformation, Gottingen, Vandenhoeck und Rupprecht,
1979.

8. H.D. PLUEMPER, Die Giitergemeinschaft bel den Téufern des 16 Jahrhun-
derts, op. cit, p. 159-200; R. VAN DUELMEN, Reformation als Revolution;
Soziale Bewegung und reliogioser Radikalismus in der deuischen Reformation,
‘Munich, Deutscher Taschenbuch Verlag, 1977.

9. C. KRAHN, Dutch Anabaptism ; Origin, Spread, Life and Thought (1450-1600),
La ‘Haye, Nijhoff, 1968.

10. |C. BORNHAEUSER, Leben und Lehre Menno Simons, Neuklrchen-VIuyn,
1973.

11. M. SIMONS, The Complete Writings of Menno Simons, Scottdale (Pennsyl-
vanie), Herald Press, 1958, pp. 145-146, p. 200, pp. 558-5660.
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la communauté des biens, nous ne la pratiquons pas, ou plutdt notre forme
de communauté des biens ne consiste pas 2 semparer du bien d’autrui
(sic ). Pour nous, il s’agit d’entraide fraternelle : ... « Nowus sommes préts
devant Dieu et devant les hommes i partager nos biens de tout coenr,
notre or et tout ce que moUs aVons, ausst pew que ce Soit, et a swer et
peiner pour subventr aux besoins des pawvres, ainsi que VEsprit, la Parole
de Dien et U'amour fraternel Penseignent et le supposent » (p. 200).

Ces quelques lignes résument assez bien la maniére dont Menno congoit
I'entraide entre fréres dans la foi. Comme il le dit ailleurs, elle est
« partage de ses biens, dans Veffort amer et dwr, dans (U'engagement) du
corps et de la vie» (p. 146). Concrétement, elle suppose l'existence de
la propriété privée et non sa suppression ; mais le propriétaire apparait
ici surtout comme le dépositaire de possibilités d’aide a I'égard de son

\

prochain. Les chrétiens, dit Menno, «#ne permettent i auncun d'ewx de
mendier. Ils ont & coenr de subvenir aux besoins des saimts. Ils secourent
cetix qui sont dans la détresse. s recotvent U'étranger dans lewrs maisons.
Lis consolent les affligés, assistent ceux qui somt dans le besoin, habillent
ceux qui somt nus, nourrissent ceux qui omt faim, ne se détournent pas

des panvres, ne méprisent pas lenr propre chairs (p. 558).

Voila, dit Menno, quelle communauté nous pratiquons. La propriété
commune des biens selon les Actes n'est plus normative. Sa pratique a été
abandonnée du temps des apOtres et jamais restaurée. Par contre, le
chrétien doit suivre l'exemple de son maitre en servant son prochain,
quoi quil en cofite. Tous les fréres dans la foi sont en effet membres
d’'un méme corps dont le Christ est la téte, et tous les membres se doivent
réciproque secours (pp. 558-560 et pp. 145-146).

La pratique décrite ici par Menno Simons parait correspondre, en gros, a
celle des fréres suisses. Des deux cdtés, on connaissait la caisse ou la bourse
des pauvres administrée par un diacre, laquelle subvenait aux besoins des
plus dépourvus. Les diacres ne se contentaient pas de faire connaitre le
sort des fréres en difficulté, de solliciter et de distribuer des auménes. Ils
examinaient de prés la situation des intéressés et recherchaient les solutions
possibles avec l'aide des Anciens. La communauté prenait réellement ses
pauvtes en charge et leur procurait des moyens pour sortir de leurs
problémes, sans enfreindre le principe de la propriété privée.
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les communautés houttériennes

Dans le mouvement houttérien, ouvertement et pleinement communau-
taire, convergent des courants issus de I'anabaptisme pacifique suisse, sud-
allemand et autrichien®. Tout commenca 2 Nikolsburg (Moravie, pres
de Brno) en 1528. La tolérance trés large qui régnait alors dans la région
avait permis a d’assez nombreux anabaptistes pacifiques des pays désignés
plus haut de trouver la un refuge, loin des persécutions qui fondaient sur
eux ailleurs, depuis 1525. Le seigneur de Nikolsburg, Leonhard de Liech-
tenstein, s’était converti a 'anabaptisme, mais sous une forme pas entié-
rement pacifique. Plus qu'a Grebel et a ses amis ziirichois directs, il
empruntait sa théologie 2 Balthasar Hubmaier *®. Or, celui-ci n’objectait
pas a l'emploi légitime de la force : pour lui un prince pouvait étre
chrécien et continuer de porter I'épée pour s'en servir. Sur cette question,
la communauté de réfugiés se divisa. Le prince de Liechtenstein finit par
mal tolérer les partisans d’'une intégrale non-résistance (Webrlosigkeir).
Dailleurs, a cette question d’autres venaient s’ajouter : le flot continu
de nombreux réfugiés (jusqua 20 000, dit-on) et leur dénuement créaient
des tensions de toute sorte, sans parler d’'un probléme de ravitaillement et
de secours immédiat. Jusquot les fréres les plus anciennement établis
devaient-ils partager avec les autres ? Le sens 4 donner aux passages des
Actes sur la communauté des biens se posa nécessairement. Cohérents
avec leur littéralisme, les pacifistes intégraux se montrérent les plus
fideles défenseurs d'une interprétation stricte : il s’agissait de partager ce
que l'on avait avec les nouveaux arrivants; il n’érait cependant pas
question d'abolir la propriété privée et de la remplacer par une caisse
commune (fin 1527-débur 1528). En face de ceux qui, devant I'étendue
du sacrifice, se refusaient a tout secours aux nouveaux arrivants, les paci-
fistes dressaient lexigence de la conscience et la normativité du texte
sacré.

12. Du nom de Jakob Hutter, un des organisateurs les plus wmarquants des
communautés ; cf, J. LOSERTH, «Hutter, Jakob», Mennonite Encyclopedia,
Scottdale (Pennsylvanie), Mennonite Publishing House, 1956, t. 2, pp. 851-854 ;
H. FISHER, Jacob Hutter : Leben, Frommigkeit, Briefe, Newton (Kansas), Men-
nonite Press, 1956.

13. C. WINDHORST, TiHuferische Taufverstindnis ; Balthasar Hubmaiers Lehre
zwischen traditioneller und reformatischer Theologle, Leyde, Brill, 1976.
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Leonhard de Liechtenstein était pour la paix et la concorde en sa ville. Il
expulsa les fréres trop généreux, comme facteurs de trouble dans
PAssemblée... Le 22 mars 1528, deux cents personnes — sans compter
les enfants — se retrouvérent hors de la cité, sans bagage aucun, sans
savoir non plus ot aller % Le besoin et I'idéologie se rencontrérent alors :
on étendit un manteau sur le sol ; chacun vint y déposer ce qu'il possé-
dait sur lui : argent, nourriture, etc. On choisit deux Servitenrs des besoins
temporels, deux administrateurs du bien commun, et on leur adjoignit
deux aides. Ce fut le début de la communauté des biens ; les houttériens
— du nom qu'ils recurent plus tard — Pont toujours référée a Actes

2, 44-47 et 4, 3435 *°.

Grice A l'accueil généreux de seigneurs locaux (la famille de Kaunitz, a
Austerlitz, pour commencer), les expulsés s’établirent sur des terres aban-
données. La tolérance aidant, les 200 de 1528 devinrent 600 en 1531,
2000 en 1545, 26000 en 1622. Nous ne suivrons pas les houttériens
dans leur histoire jusqua nos jours, ob, aprés bien des vicissitudes, ils
subsistent en Amérique du Nord, au nombre d’a peu prés 20 000 *°.

Iorganisation des communautés

Le mode de vie peu 2 peu élaboré par ces anabaptistes pacifiques commu-
nautaires est basé sur une suppression de la propriété privée qui ne
s'impose que progressivement dans les premi¢res années; la commu-
nauté de biens, de vie, de production et de consommation est la régle :
elle ne souffre pas exception’. La communauté ou « ferme fraternelle »
(Bruderbof) habite des batiments autrefois toujours construits autour d’'une
cour fermée : le rez-de-chaussée abritait les services communs ; au premier
étage, on trouvait les chambres des couples mariés et de leurs enfants ;
aux étages supérieurs, les dortoirs des célibataires, jeunes gens et adultes,
sexes séparés. Dans leur principe au moins, les choses ont peu changé
aujourd’hui.

14. A vrai dire, les quelques biens meubles que les intéressés possédaient a
Nikolsburg suivirent par la suite.

15. Voir texte de la «dlteste Chronik » houttérienne dans H.D. PLUEMPER,
op. cit, p. 41-42.

16. J. A. HOSTETLER, Hutterite Soclety, Baltimore, John Hopkins University
Press, 1974 (sur les «néo-houttériens » modernes, d'origine allemande, cf.
ZABLOCKI, The Joyfull Communlty, Baltimore, Penguin Books, 1971).

17. Sauf, actuellement, en ce qui concerne de petits objets personnels sans
grande valeur marchande. Les houttériens disposent chacun d’un coffret person-
nel pour conserver ces choses.
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La vie est réglée par le son de la cloche, tous les travaux, principalement
d’agriculture et d’artisanat rural, se font en commun. Des responsables les
distribuent entre les membres, selon le sexe, I'4ge, les forces et les capa-
cités ; les artisans (les communautés houttériennes vivent toujours de facon
aussi autarcique que possible) sont nombreux. Les enfants, élevés tous
ensemble dans la journée, passent la soirée et dorment chez leurs parents,
jusquau sortir de I'adolescence, au moins dans la pratique actuelle.

Les Bruderbife, ot I'on parle toujours un dialecte allemand du Tyrol, ont
a leur téte un conseil de cing ou six membres élus & vie par tous les
hommes de la colonie. Dans cette assemblée siégent nécessaitement le
ministre ou prédicateur (Diener am Wort), chef incontesté au spirituel
comme au temporel, 'économe (Wirz), le gérant de I'exploitation agricole.
Toutes les nombreuses activités de la communauté ont un responsable
nommsé ; la répartition des tiches suivant aussi la différence des sexes, des
hommes dirigent les activités masculines, des femmes les féminines.

Des son plus jeune age, le jeune houttérien apprend a cultiver 1'obéis-
sance, la soumission, le respect pour les plus 4gés, 'humilité. L'abandon
de la volonté propre constitue le but i atteindre : le péché a introduit
dans le monde les distinctions de « mien» et de « tien», les querelles de
propriété. La vie en commun abolit ces distinctions. Le dépassement de la
propriété privée est donc devenue une affaire de signification hautement
spirituelle : il s’agit de refaire ’'homme tel que Dieu I'a créé, A sa ressem-
blance. A cette fin, l'individu doit perdre toute notion de « mien » et de
« tien », tout attachement a sa volonté propre. Les houttériens emploient
le terme Gelassenbeit pour désigner la fin poursuivie dans cette entreprise
de dépossession de soi, d’acceptation active de la croix dans la vie quoti-
dienne 8. La communauté comme forme englobante de vie est le lieu et

le moyen par excellence du dépouillement & quoi vise la Gelassenbeit,
dans la perspective d’'une récupération’ de 'image de Dieu dans ’homme.

Pidéologie houttérienne

La littérature houttérienne classique, et plus particuliérement la « Con-
fession » (Rechenschaft) de Peter Riedemann?®, accorde a l'ceuvre de

18. R. FRIEDMANN, « Gelassenheit », Mennonite Encyclopedia, t. 2, pp. 448-449.
19, Le texie allemand de cette «Confession de notre religion, enseignement et
croyance » (écrite en 1540-41) a é&té publié par Plough Publishing House,
Wheathill Bruderhof (Angleterre), en 1938 ; & défaut, nous utilisons ici la traduc-
tion anglaise : P. RIDEMAN (sic), Confession of Faith, Rifton (New-York), Plough
Publishing House, 1970 (2¢ &d.). On verra un exposé de l'idéologie houttérienne
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VEsprit une importance considérable dans le processus du salut, de la
constitution de I'Eglise et de la communauté, I'une et l'autre étant une
seule chose. Pour Riedemann, I'Esprit fait participer 'homme a la vie
trinitaire dans et par la rédemption (p. 37). Cest par U'Esprit que Dieun
choisit, dans et par I'ceuvre du Christ, un peuple qui lui appartienne une
Eglise «sans rides ni taches», sainte comme lui-méme est saint. Clest
I’Esprit, encore, qui guide cette Assemblée de convertis, devenus, hors du
monde, « un seul cour et wun seul esprit» (p. 38). A elle et a eux —
son peuple —, Dieu accorde tous ses dons (p. 42).

Le processus de cette communication s'inscrit dans une triple logique
génératrice d’'une triple nécessité :

— Le Peére, par son Fils, donne tout aux hommes qui, ainsi, possédent
tout en Dieu. De par sa nature, le don recu ne peut éwre conservé que
s'il est partagé; de méme que Dieu se donne en donnant, 'homme doit
lui aussi donner en partageant, et partager tout, dans le domaine matériel
comme dans le domaine spirituel, car tout vient de Dieu.

— Donner et partager apparait comme une nécessité de la Nouvelle
Alliance : celle-ci est en effet basée sur le don que le Pére fait de son Fils
au monde. Du sacrifice de ce dernier découlent les dons que le Pere fait
aux croyants. Ceux-ci deviennent un seul corps avec le Christ seulement
s'ils deviennent membres les uns des autres en partageant ce qu’ils ont
en devenant ainsi dépendants les uns des autres.

— lLa log1que de la foi méne elle aussi a ce partage que seule reahse I
communauté intégrale : le «croyant» doit étre un « faisant » ; pratiquer
ce que Jésus enseigne découle nécessairement de I'acceptation de I’Evan-
gile : «la foi sans les cenwres est morte ». Ce verset de I'épitre de- Jacques
(2, 20) jouit d’'une grande faveur chez les anabaptistes en général, chez
les houttériens en particulier. Or Jésus et le Nouveau Testament exhortent
les croyants au partage, car tous les dons de Dieu sont destinés a tous.

La communion des saints apparait chez Riedemann comme |'équivalent
de la communauté des croyants (les «saints» dans la terminologie néo-
testamentaire) ; elle désigne la vie d’entraide et d’interdépendance que les
fidéles ménent en communauté lorsqu’ils partagent entre saints les choses

& partir de sources plus nombreuses qu'ici, dans P.J. KLASSEN, The Econo-
mics of Anabaptism, La Haye, Mouton et Cie, 1964, pp. 64-82. Sur Riedemann
(1506-1556), cf. R. FRIEDMANN, Mennonite Encyclopedla t. 4, pp. 326-328, et
F. HEIMANN, Mennonite Quarterly Review, janvier 1952, pp. 22-47, et avril 1952,
pp. 142-160.
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saintes, 'ensemble des dons de Dieu 2 leur égard, dons matériels et spiri-
tuels indistinctement. La communion des individus avec Dieu peut étre
assurée seulement dans cette forme d'existence ol le croyant dépend
structurellement de ses fréres en la foi, et eux de lui. Dés lors 'eucharistie
peut se célébrer (pp. 85-87). Le pain qui y sert de nourriture et représente
le corps du Christ a été fait de grains d’abord dispersés, puis intimement
unis entre eux par la meule, le pétrissement et la cuisson. Le vin quon
y boit et qui représente le sang du Christ provient de grappes et de
grains de raisin d’abord épars, devenus boisson dans le pressoir qui les
malaxe ensemble 2°. Par cette symbolique, le Christ, en instituant Ieucha-
ristie, a enseigné et montré qu'en devenant participants de la Nouvelle
Alliance, les croyants devenaient aussi, sous la conduite de 1'Esprit, « #n
seul caeur et ume sewle ime>. Seule la communauté permet aux vrais
chrétiens d’atteindre 2 la réalité de cette transformation et de la manifester
dans leur vie quotidienne. Aussi bien est-ce le seul lieu ou leucharistie
puisse se célébrer sans hypocrisie.

Aux arguments et explications qui précédent, Riedemann en ajoute
quelques autres encore. Pour lui, ’Ancienne Alliance montrait déja la
volonté de Dieu quant  la nécessité du partage, de la dépendance, du don
(p. 42). Enfin, la création porte, aujourd’hui encore, témoignage 2 I'inten-
tion communautaire de son auteur. Méme apres le péché, cause de I'acca-
parement privé, le soleil, le ciel, la lumiére du jour restent communs a
tous les hommes, qui en profitent emsemble. La mort frappe tous les
hommes et les force 2 abandonner derriére eux leurs biens matériels, les
réduisant ainsi au dépouillement total de ce qu'ils appelaient — 3 tort —
leur propriété. En somme, le livre de la nature démontre 2 ’homme la
vanité de l'attachement «2 ce qui est d’ordre passager et Eérranger a
Vhomme » (pp. 88-89). La parole du Christ : « Celui qui ne renonce pas
a tout ce qu'il a ne peut étre monm disciple » (Lc 9, 33), apparait conforme
a la loi inscrite dans le livre de la création et 2 ce quil y a de plus
profond au cceur de 'homme. Celui-ci, en se libérant volontairement des
choses créées, se rend apte a comprendre ce qui est divin. Dés lors, il ne
peut plus considérer rien comme sien.

Aussi bien, dans les débuts du christianisme, le Saint-Esprit a suscité la
communauté des biens pour restaurer ce que le péché avait détruit :
I'image de Dieu dans 'homme et la loi de nature, celle de la propriété

20. On connait le passage de la Didaché présent derridre cette idée: cet
ouvrage ancien é&tait populaire chez tous les anabaptistes du XVIe siécle.
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commune des choses. Linfidélité postérieure de I'Eglise a fait disparaitre
ce que Dieu avait voulu 2 I'époque apostolique. Mais maintenant, dit
Riedemann, écho ici des premiéres générations houttériennes, un autre
temps favorable se présente ; il faut restaurer définitivement la commu-
nauté des biens sans laquelle il n’y a pas de christianisme ni d’Eglise.
Cette conviction revét une signification eschatologique : Dieu permet que
soit restitué aujourd’hui le modéle néo-testamentaire de 1'Eglise, pour se
prépater un peuple 2 lui en vue des luttes de la fin et de la restauration
de toutes choses.

On est loin, ici, de la simplicité des versets d’Actes 2, 44.47 et 4, 34-35.
Mais sans doute leur sens ne s'imposait-il pas avec la méme évidence a tous
Jes anabaptistes de Moravie. Il y eut & lutter, 2 I'intérieur méme des com-
munautés qui prétendaient interpréter littéralement les textes des Actes,
pour imposer définitivement I'abandon de toute forme de propriété privée.
Un texte comme celui de Riedemann porte la marque de ce travail des
communautaires sur eux-mémes. Il porte aussi la trace des discussions
apologétiques que les tenants de 1'babebant omnia communia durent sou-
tenir avec les anabaptistes partisans de la propriété privée, en Moravie
méme, mais aussi ailleurs, dans les milieux ol les houttériens envoyaient
leurs missionnaires « gagner des Ames». De facon caractéristique, les
textes des Actes sur la communauté jérusalémite apparaissent chez Riede-
mann, ici ou la; il y est fait allusion souvent, mais l'auteur n'en présente
pas vraiment un commentaire. L'expérience de la vie en commun et la
lutte en sa faveur débouchent sur les éléments d’une théologie apologé-
tique. Avec Riedemann, et & douze ou treize ans & peine des événements
fondateurs — il écrit en 1540-41 —, nous assistons a une systématisation
de la croyance et de la pratique qui aurait pu inspirer une vaste entre-
prise de réflexion méthodique. Aussi bien I'éthos anabaptiste en général
que les circonstances politiques, sociales et culturelles empéchérent ce
développement.

idéologie et économie dans le houttérianisme

Aux origines du communautarisme houttérien, on a vu se rencontrer
clairement des nécessités de type économique et une idéologie déja relati-
vement précise. Les versets d’Actes 2 et 4 occupent une place importante
dans la nébuleuse idéologique & I'ceuvre dans la décision prise en 1528
par quelques « personnes déplacées » de vivre en communauté. Les hout-
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tériens eux-mémes et certains observateurs accordent une importance pri-
motdiale au modeéle de la communauté jérusalémite dans la naissance du
mode de vie houttérien **. Sans doute ici comme ailleurs faut-il se garder
de privilégier a priori un facteur ou un autre. Cela dit, les récits des
Actes ont joué un rodle constitutif indéniable dans les origines boutté-
riennes.

Mais est-ce lattirance idéologique, le rayonnement de quelques lignes du
Nouveau Testament, qui expliquent le succes relatif des houttériens au
XVI° siecle ? D’autres facteurs entrent aussi en jeu, certainement. Ainsi
Pactivité missionnaire systématique des intéressés eux-mémes, dans les
miljeux anabaptistes en particulier, constitue un phénoméne bien connu.
Il rencontra, on le sait, un succes certain ; qu'il fut favorisé par l'attirance
d'une sécurité matérielle relative dans les communautés et par le désir
de vivre sans alarmes quotidiennes dans un pays tolérant, va de soi.

une explication économique : les corporations

Certains historiens désirent aller plus loin dans l'explication. Ainsi H.-D.
Pliimper rapporte la naissance, I'organisation et le succés des houttériens
a l'ensemble de la situation économique de I’Allemagne et de I'Autriche
au XVI® siécle®. Ces pays, note-t-il, connaissent une crise économique
grave, particuliérement évidente pendant les années 1560-1580. De 1570
a 1574, les conséquences de mauvaises récoltes successives et des famines
qui les accompagnent viennent renforcer les effets de I'inflation, de l'ap-
pauvrissement et du chomage caractéristiques de toute la période. Les
salariés, et parmi eux spécialement les moyens et petits artisans, ainsi que
les petits exploitants agricoles, sont particuli¢rement affectés par la crise.
Les corporations qui, au Moyen Age, avaient assuré de trés nombreuses
fonctions économiques, sociales et de protection de leurs membres, se
monttrent incapables de faire face aux changements socio-économiques du
ptemier capitalisme a ses débuts. Le caractéte fraternel et égalitaire de
ces organisations volontaires qui englobaient jusque 13 et animaient la vie
de tous leurs membres, y compris dans le domaine religieux, tend 2 dis-
paraitre au profit des artisans les plus riches, qui sallient au patriciat
urbain. Les tentatives pour créer un monopole de fait de certaines activités
économiques au profit de quelques corporations, et d’elles seules, créent

21. P.J. KLASSEN, The Economics of Anabaptism, op. cit.,, p. 74.

22. H. D. PLUEMPER, Die Giitergemeinschaft bei den Téufern des 16 Jahrhun-
derts, op. cit,, p. 135-158 ; R. VAN DUELMEN, Reformation als Revolution, op.
cit.,, va dans {e m&me sens mais avec plus de doigté.
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des dissensions intercorporatives et renforcent les inégalités au sein des
groupements intéressés. Ceux-ci se montrent de plus en plus incapables
d’assurer la protection efficace et I'animation de la vie sociale des artisans
les moins favorisés. Dés lors on voit des villes prendre des mesures de
suppression ou de surveillance 2 I'égard des corporations.

Or, note Pliimper, dans les périodes ou la crise économique se fait la plus
aigué, l'on voit des artisans rejoindre les rangs houttériens en nombre
important : ils formerajent, dans les années 1560-1580 en particulier, la
catégorie professionnelle la plus conséquente dans le recrutement hout-
térien. De plus, les documents que nous possédons font apparaitre un
rapport clair entre les problémes économiques et le départ des artisans
en question vers les communautés houttériennes. Les dirigeants des
communautés auraient méme été conscients du phénoméne; Pliimper
n'exclut pas que les missionnaires houttériens aient consciemment joué
des arguments économiques et sociaux pour décider leurs auditeurs a
adhérer au genre de vie qu'ils préchaient. La conjoncture socio-écono-
mique expliquerait donc le succes des Bruderbife, au moins dans le
moment ou la crise économique est la plus aigué en Allemagne et en
Autriche, au XVI° siécle. '

Mais lauteur va plus loin : pour lui, ni la pensée humaniste, ni le modéle
monastique n'ont influencé l'organisation communautaire houttérienne
(pp. 147-148). Les passages des Actes concernant la communaute jérusa-
lémite ne paraissent pas suffire 2 expliquer l'organisation d'une commu-
nauté des biens intégrale : tous les anabaptistes connaissaient ces textes
et n'en tiraient pas les conclusions des houttériens; au plus, d’ailleurs,
ces versets auraient pu mettre sur la voie d’'une idée générale, celle d'une
communauté de consommation. Pour Pliimper, seul le modé¢le de la
corporation a pu inspirer la fondation des Bruderhofe houttériens. A cela
rien d’étonnant, note-t-il, puisque, si 'on en croit certains auteurs, les
anabaptistes du XVI® siécle auraient été des artisans & 75 9% (pp. 148-
149). Ils connaissaient donc tous I'organisation corporative ; ils en savaient
également les avantages et avaient expérimenté son impuissance dans la
conjoncture de leur temps. Ils auraient donc tenté, a partir d’'une vision
idéalisée de la corporation, d’organiser des communautés qui en auraient
rempli l'ensemble des fonctions mieux et plus intégralement que les
corporations qu’ils avaient connues.
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les influences proprement idéologiques

Nous admettons volontiers que la sitnation économique du XVI® siécle
ait joué un rdle important dans le succes de I'anabaptisme houttérien. Mais
nous avons du mal & accepter I'hypothése corporative de Plimper. Elle
pe peut pas expliquer la communauté des biens : les corporations ne la
pratiquaient ni ne la véhiculaient dans leur utopie. Elle n’explique pas la
communauté de production, & propos de laquelle la remarque précédente
vaut aussi. Elle explique encore moins la communauté de vie (cohabita-
tion) et le caractére intégralement englobant de la conception houtté-
rienne de la communauté. Par contre, les récits des Actes concernant
I'Eglise de Jérusalem contiennent l'idée de la communauté de consom-
mation #* et de biens, ainsi que celle d'unanimité, et de conformité & une
idéologie et a des pratiques communes. Ces éléments ne rendent pas
compte, par eux seuls, de l'organisation houttérienne dans l'ensemble de
ses traits. Par contre, on parviendrait sans doute 3 reconstituer a4 peu pres
le puzzle des influences causales qui ont joué sur les houttériens, en
ajoutant 2 Actes 2, 44-47 et 4, 34-35, les textes du Nouveau Testament
qui vont dans le sens « communautaire » largement entendu (parabole de
la vigne et des sarments, chez Jean, théologie du corps du Christ chez
Paul, etc.); a cette anthologie de textes devraient s’ajouter les représen-
tations concernant la communauté apostolique qui avaient cours dans les
pays de langue allemande au XVI® siécle ; on ne saurait non plus négliger
de tenir compte du mode¢le monastique parmi les influences directes ou
indirectes qui ont pu jouer sur l'imagination anabaptiste en travail de
houttérianisme 2*. Dans cette nébuleuse idéologique, I'expérience et 1'idéal
de la corporation peuvent trouver leur place, comme il convient dans un
milieu 4 prépondérance artisanale ; mais cet élément ne saurait étre privi-
1égié a priori.

Enfin, parmi toutes les influences qui ont pu avoir un réle causal dans le
cas étudié, il faudra ranger le modéle suisse et mennonite d'« entraide
fraternelle ». Cette « utopie pratiquée » était connue d'expérience de tous
les anabaptistes de Nikolsburg; ils savaient également qu’il s'agissait la
d’'une mise en ceuvre des versets des Actes concernant la communauté

23. Pour Plimper, la corporation vise a assurer un minimum de consommation
a tous ses membres. Peut-étre ; mais, de 1a A la communauté de consommation,
il y a loin.

24. Certains anabaptistes de la premiére génération étaient d’anciens moines.
1L’anticatholicisme évident de [I'anabaptisme n’empéche pas que le modéls
monastique ait été connu de tous, anabaptistes compris, au XVIe siécle,
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jérusamélite. Celleci les touchait donc dans leur vie quotidienne la p.lus
immédiate : 1'Eglise de Jérusalem faisait ainsi partie et de leur capital
idéologique et de leur capital imaginaire, et de leur pratique socio-éco-
nomique réelle.

le réle du livre des actes t
dans la communauté houttérienne

Le cas houttérien peut paraitre peu important; il concerne une partie
tr¢s minime de la population ouest-européenne du XVI® siecle. La
société globale a manifesté surtout de la répulsion 4 1'égard du dépas-
sement de la propriété privée que les houttériens pratiquaient. Dans les
meilleures circonstances, elle les a tolérés, mais jamais imités.

Il n'empéche : le cas en question permet de toucher du doigt un des
problémes cruciaux de cette époque, celui du rapport entre les Eglises, la
richesse et la pauvreté *. En fait, tous les moments et les mouvements de
« réforme » religieuse ont dii faire face A cette question et tenter d'y
apporter une solution. Ne serait-ce pas que réforme religieuse et crise
socio-économique possedent quelque chose en commun? Et s'il en va
ainsi, comment résoudre le probléme théorique des rapports entre religion
et économie dans ce contexte ? Comment 'une et I'autre combinent-elles
leurs effets dans la création de nouvelles représentations de la richesse et
de la pauvreté ainsi que de nouvelles organisations sociales ?

Un cas comme celui des houttériens offre I'avantage — parce qu’il tient
en un dossier facilement maniable — de permettre une réflexion aisée
sur la question évoquée. Ainsi dans le présent article, nous avons pu
entrevoir I'importance des phénoménes économiques dans la naissance et
les premiéres décennies de I'anabaptisme houttérien. Nous avons constaté
également que cette influence certaine de Iéconomie n’élimine pas pour
autant l'idéologie ; mais celle-ci n’agit pas, elle non plus, de facon auto-
nome. Aussi bien ne peut-on imaginer que les versets fameux des Aczes relatifs
a la communauté jérusalémite soient la cause unique de I'organisation houtté-
rienne. On aura noté, cependant, que par la pratique déja existante parmi
les anabaptistes de I'entraide fraternelle selon le modele suisse, ces versets
n’appartenaient pas seulement au domaine idéologique des intéressés. Ils
entraient également dans leur pratique socio-économique, en méme temps
que religieuse. Aussi peut-on affirmer qu'ils font partie, trés siirement et au

25. N. Z. DAVIS, «Assistance, humanisme et hérésie : le cas de Lyon», Les
Cuiltures du peuple, Paris, Aubier, 1979, pp. 40-112.
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moins, de la nébuleuse idéologique surdéterminant l'imagination des fon-
dateurs du houttérianisme. Mais ils n’en représentent pas le tout.

Clest par rapport 4 la nébuleuse que nous venons de décrire qu'il convient
d’évoquer l'expérience de la corporation, familiére aux anabaptistes en
général. Par celle-ci, nous sommes réintroduits dans le circuit de lins-
tance économique, mais pour constater qu'elle ne génére pas automatique-
ment, par elle-méme, I'organisation houttérienne. L'image de la commu-
nauté jérusalémite joue aussi, 2 sa place et parmi d'autres éléments super
et infrastructurels, un réle moteur certain, mais de multiples facons relatif.

jean séguy
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actes et utopies
des apodtres et des socialistes

Les débuts du XIX® siécle : période faste de I'histoire communautaire en
Occident. Beaucoup sont alors en quéte d'une alternative 4 ce monde
inhumain qu'engendrait pour le plus grand nombre la civilisation indus-
trielle. La communauté prenait figute 2 T'horizon de leurs réves. Dans
les «socialismes utopiques» — ainsi que les nommera, bien plus tard,
Friedrich Engels —, la vie communautaire est proclamée urgente, car la
misére se multiplie, possible, car les moyens au service de I’'homme sont
devenus immenses. L’'imagination prend la parole, sinon le pouvoir, et
mobilise les foules. Mais pour dessiner I'avenir, il fallait s’ancrer dans
un passé. La communauté du livre des Actes en était la plus prestigieuse
référence.

La littérature utopique des années 1820-1840 foisonne de rappels de la
communauté de Jérusalem. Plutdt que d’accumuler les références, on se
bornera ici 4 les évoquer pour deux de ces mouvements qui réveillérent
alors l'espérance du peuple. Actualité oblige : il s’agira du premier parti
communiste francais, celui de Cabet, et du mouvement de Owen qui

inventa le mot méme de «socialisme » et se 'appropria.

Etienne Cabet (1788-1856) est un juriste de Dijon, député de la Cote
d'Or en 1831, condamné alors 2 cing ans d’exil pour la vigueur de sa
critique du gouvernement. En Angleterre, il prépare les écrits qui le
tendront populaire, surtout le Voyage en Icarie, utopie de référence pour
le mouvement qui gagnera la classe ouvriére aprés 1840. Le «Parti
icarien » ou, plus simplement le « Communisme », ne toucha siirement
pas le demi-million d’adhérents que lui attribuait Engels en 1843 ; il n’en
fut pas moins un mouvement considérable rassemblé sous I'égide de
« Jésus-Christ, Prince des Communistes ». Avec une stratégie minutieuse,
le «Pére Cabet», personnage austére mais enthousiasmant, annonce
Pinstauration d’une société égalitaire ot le christianisme dépouillé de ses
dogmes et de ses Eglises, sera enfin réalisé, dans cette « communauté en
grand » qui couvrira la planéte. Car il sagit « d'utopianiser l'univers ».
Balayé aprés 1848, ce mouvement sombrera dans le double oubli des
Eglises et des mouvements ouvriers ™.

1. 'La meilleure introduction a Cabet est la préface de Henri DESROCHE a la
réédition de : Etienne CABET, Voyage en lcarle, Paris, Ed. Anthropos, 1970.
Les citations que {'on donnera ici renvoient 4 cette édition signalée : «V.L »,
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Robert Owen (1771-1858), parti de rien et devenu le plus grand indus-
triel britannique, rompit avec sa carriére vers 1820 pour se lancer dans
des expériences communautaires et coopératives. En 1834, il crée un vaste
mouvement qui, pour lutter contre «lindividual-isme» qui ronge la
société, invente le nom de «social-isme ». Pour sortir de ce monde qui
engendre misére et malheur, des dizaines de milliers d’'ouvriers et d’artisans
préparent I'avénement de la « Communauté », regroupement fraternel de
500 a 2000 personnes vivant et produisant en commun dans une sorte de
luxueuse ville 2 la campagne. Pour Owen et les Owenistes, il n’est que
de faire exister un seul de ces lieux de bonheur absolu : par contagion,
la planéte sera gagnée?.

le maillon le plus fort

De tels mouvements venaient s’inscrire dans une double histoire :
— celle du christianisme d’abord. En rupture avec la religion des Eglises

officielles, liée a tous les pouvoirs dont ils voulaient s'affranchir, il ne
leur en fallait pas moins se situer par rapport a leur gigantesque précur-
seur, ce Jésus qui, avant eux, avait entrepris de recommencer le monde
et dont l'entreprise avait 4 jamais marqué notre histoire. Se montrer en
plein accord avec lui et avec les premiers chrétiens permettait d'irriguer
le mouvement nouveau de toutes les énergies du christianisme naissant.
Restait ensuite 4 expliquer comment il avait été trahi par I'ensemble du
christianisme ultérieur. Owen, par exemple, ne cesse d’opposer «la reli-
gion du Christ» 2 celle des prétres, ni Cabet de montrer que le « vrai
christianisme » s’est perdu dés les origines.

— histoire des communautés, ensuite : cette longue chaine de pensées
et dentreprises, d'utopies écrites et d'utopies pratiquées, comme le dit
Henri Desroche, qui, si elles ont échoué, n'en désignent pas moins les
chemins qui aujourd’hui sont ouverts. On en dresse souvent la liste;
qui comprend au moins les lois de Moise, Lycurgue, Platon, Jésus, les
premiers apotres, les Cisterciens, Thomas More et Campanella, les colonies

reproduction anastatique de Tédition de 1845, ou bien, avec la référence
«V.C.» a : E. CABET, Le Vral Christianisme suivant Jésus-Christ, Paris, au
bureau du Populaire, 1847. Les citations respecteront la typographie de {'auteur
(majuscules, soulignements, ponctuation).

2. Pour Owen, il n'existe aucune bonne introduction en frangais. On pourra se
reporter & : Robert OWEN, Textes choisis (Les Classiques du Peuple), Paris,
lEditions Sociales, 1963. Les citations fournies ici proviennent du journal hebdo-
madaire des Owenistes, The New Moral World, publié de 1834 a 1845 (cnté
« N. M.W. »).
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indiennes des Jésuites au Paraguay, les Shakers et les Rappites, parfois
encore les Saint-Simoniens tout récents...

A la jonction de ces deux histoires donc, la communauté décrite dans les
Actes, source du christianisme authentique, maillon le plus solide de cette
chaine de communautés révées ou vécues. Elle est le modele privilégié
fourni par I'histoire pour inventer un futur radieux et pour galvaniser les
énergies collectives nécessaires a sa réalisation urgente.

jésus instaure le communisme

Le Royaume que Jésus annonce est 4 instaurer sur la terre, promesse non
d’une félicité individuelle, mais d’un bonheur social. Cabet le proclame :
« Le Régne, o le Royaume de Dieu est powr Jésus le Régne de la Per-
fection, de lz Toute-Puissance, de la Justice, de la Bonté, de I’Amour pater-
nel, et, par suite, de la Fraternité, de U'Egalité, de la Liberté, de I'Unité,
de lz Communauté : c'est le Communisme (ou intérés géméral, social,
commun) substitué 3 Vlndividualisme (oz @ Vintérét individuel, personnel,
égoiste et exclusif).

Oui, cest un fait évidens et manifeste, le CHRISTIANISME, powr les
Apérres, powr les premiers Chrétiens, powr les Péres de PEglise, c'est le
COMMUNISME...

Oui, JESUS-CHRIST est COMMUNISTE!!!» (V.C, p. 619).

Cabet relit la vie entiére de Jésus dans cette lumiére. Du jour ou il
rassemble les apdtres pour parcourir avec lui le pays, la premi¢re commu-
nauté chrétienne est fondée. Il en pose les signes, dont le plus fort est la
Céne qui n’a pour but que d'instituer la Communauté : les chrétiens n’ent
pas tort d’appeler « communion » le souvenir revécu de cette table et de
cette nourriture communes. Jésus d'ailleurs avait de qui tenir : reprenant
un théme en vogue dans les christianismes dissidents du XVIII® siccle,
Cabet affirme les origines esséniennes de Jésus : Nazaréen, selon lui, veut
dire Essénien. Il s’émerveille du dessein de Dieu qui voulut faire naitre
son fils, non chez les aristocrates ou les prétres, mais dans «Jz secte qut
professait et pratiquait la Fraternité et la Communauté! Diew lui-méme
anrait décidé que, pour réaliser le salur et le bonbewr du Genre humasn,
son Fils proclamerait, enseignerait et prescrirait la doctrine de la Frater-
nité et de la Communauté!» (V. C., p. 70).

Mémes points de vue chez les Owenistes : « Le christianisme, tel que Jésus
DVenseigne et que les premiers disciples le prasiquérent, w'était rvien de plus
q#'un rejeton des communautés esséniennes» (N. M. W., 17 aolit 1839).
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Dans des termes différents, c’est bien la méme identification : les écrits du
mouvement répétent sans cesse que le « christianisme de Jésus, c'est le
socialisme ».

la république chrétienne

« Actes des Apotres : c'est une histoire abrégée de la Propagande des
Apbtres, écrite par Luc en Uan 63. Ce qu'on y tronve de plus remarquable,
c'est Vésablissement de la Communauté parmi les Chrétiens et la premiére
organisation de la République Chrétiennes (V. C, p. 571).

Cabet incite 2 lire la passionnante histoire de ceux qui ont compris que
seule l]a Communauté pouvait assurer le message de Jésus. Ayant relaté la
fin des évangiles, il raconte 4 sa maniére : « Aprés tant de grands spec-
tacles, en voici un qui west ni moins grand, ni moins digne d'attention :
cest celwi de douze hommes qui, choisis par Jésus dans les rangs du
Peuple, instrusts par lui, imbus de sa Doctrine, préparés sous ses yeux a la
Propagande ef 4 Vorganisation, d'abord consternés, découragés et presque
dispersés par son supplice, se rapprochens et s'enbardissent @ la voix de
Femmes enthousiastes, Sencouragent et Sexdltent & Vexemple de son
dévouement et de son cowrage, senflamment an sowvenir de ses vertus,
se pénétrent de son Esprit et de ses principes, Simprégnent de son amour
powr PHumanité, se réunissent, médirent, discutent, délibérent et déciden:
gu'ils adoreromt Jésus comme le Christ, Fils de Dien, leur Roi, lewr Sei-
gneur et lewr Maitre, qu'ils Uappelleront désormais Jésus-Christ, qu'sls
exécuteront ses commandements et sa Lof, qu'ils s’associeront et se consti-
tueromt en Communauté, et qu'ils entreprendromt ume immense Propa-
gande powur établir sur toute la Terre la nowvelle Religion de lz Fraternité
et de la Communauté, en se dévouant héroiguement 4 toutes les persé-
cutions et a tous les supplices!» (V. C., p. 491).

Histoire édifiante, bien entendu, et les Owenistes, de leur cdté, en tirent
les lecons. Leur journal relate ainsi une conférence 2 Oldham en 1840 :

« Le conférencier montra clairement que les préceptes du Nowvean Tes-
tament ne powrront jamais étre mis en prasique dans Vétat compétitif de
la société, mais que si nous voulons éire réellement chrétiens nows devons
metire en pratigue ces principes qui nous font égaux dans tous les privi-
léges terrestres. Alors nous ne serons plus tentés de porter tort 4 notre
voisin powr notre avamtage persomnel. Les premiers Chrétiens ont vu
qu'ils w'avaient pas d'awire moyen pour ce faire que d'adopter la comma
nauté de la propriété. Cest ce que le conférencier montra 2 partéir des
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écrits des premiers Péres de UEglise et des Actes des Apbtres on i est
dit : ”ils avaient toute chose en commun et nul n’appelait sien ce qui
était 3 lui”. Les Socidlistes dlors, voyant que les Aporres et les premiers
Chrétiens avaient raison décidérent de f[aire de méme> IN.M.W,
24 octobre 1840). Un ami d’Owen, James Smith, publiant en 1833 un
livee intitulé Communausé Chrétienne, souligne aussi que c’est 2 bon droit
que «les Apdtres omt compris que le christianisme, c'est ume com-
munanté .

Mais revenons 4 Cabet : la lecture des Actes l'enthousiasme : « Remar-
quez bien encore toutes ces expressions : — tous n’étaient quun ceeur et
qu'une ime; — aucun ne sappropriait rien de ce qu'il possédait ; — tous
mettaient tout en commun, point de pauvees parmi e#x; prix aux
pieds des Apbtres ; — distribution selon les besoins!.. C’est la Commau-
nauté, évidemment et incontestablement la Communawé! Et ce sont les
Apberes, nourris de la Doctrine de Jésus, connaissant parfastement towte
sa pensée, wayant pour régle que la volomsé du Chriss et Seigneur qu'ils
adorent, inspirés d'aillenrs et guidés par VEsprit Saint, ce sont les ApOtres,
on le Saint-Esprit, ou Jésus-Christ, qui établissent la Communanté!!! »
(V.C., p. 494).

Le texte des Actes légitime ainsi les entreprises d’aujourd’hui ; les apétres
jadis, les communistes — ou les socialistes — de ce temps ont i bon
droit traduit de la méme facon le message de Jésus, en y lisant I'annonce
de la communauté. Mais pourquoi les premiers ont-ils échoué?

les raisons du déclin de la communauté

Ce fut d’abord un succés. Lorsque James Smith parle de « I'heureuse petite
communauté des Apdtres », Cabet la voit gagner l'univers et semble dis-
poser de sources statistiques inédites : « Biens0t les Chrétiens forment mille
associations et une vaste République disséminée dans VEmpire, et mestent
en pratique UEgalité, la Fraternité et lz Communauté de biens» (V.L,
p. 418). « On voit des milliers de Chrétiens mettre tous leurs biens en
commun et wwvre ensemble en Communauté; puis on voit des villes
compier jusqu'a plus de 30.000 Communistes ; et Von verra des Commu-
nawtés spéciales compter plus de 50.000 fréves dans plusienrs Maisons
situbes en différents pays» (V. C., p. 528).

On érait donc en passe de réaliser la « communauté en grand », preuve
que celle-ci n’est pas irréalisable. Chez Owen, nul besoin d’amplifier ainsi
histoire primitive : on est convaincu que, si une seule communauté
existe, le monde entier sera gagné dés lors que les circonstances seront
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favorables. La communauté est possible, puisquelle a existé a Jérusalem ;
mais le monde, lui, n’était pas prét.

A T'échec du projet, Cabet trouve des raisons techniques. Les premiers
chrétiens n’ont pas su faire ce que lui-méme prone : unir la vie commu-
nautaire et la vie familiale : « 87 les Communautés religieuses avaient été
mieux orgapisées, si elles avaient réuni des familles, et si chacune avait
compris un grand nombre de membres, elles anraient probablemens établi
la Communanté sur la terre : mais ces Communautés ne comprenant que
des hommes seulement ou que des femmes seulement, et en petit nombre,
C’était toujours une espéce d'individualisme, e le Communisme §'est arrété,
an mépris du commandement de Jésus-Christ > (V. L, p. 567).

On a recours aussi, en France comme en Angleterre, 2 des explications
morales : la soif de pouvoir et de richesses qui caractérise les prétres, a
contribué a perdre la communauté. Pour James Smith, celle-ci a vite perdu
son esprit au profit de celui du monde environnant individualiste, surtout
quand les riches ont commencé 2 se joindre i elle. Mais en fait, Clest
d’abord I'insuffisance du Progrés qui rendait le projet des apdtres impos-
sible. Progrés économique d’abord, comme I'explique le journal d'Owen :
« C'est maintenamt que la religion de la Charité, qui est Famour en action,
peut érve portée a une dimension qu'il lui était impossible d'atteindre aux
temps oz elle fut anmoncée pour la premicre fois. Car les moyens de
produire éraient alors si limités que les disciples pauvres étaient obligés
de vivre des contributions des riches qui vendaient lewrs domaines powr
Vensretien de tows ; anjowrd’hui, les moyens de produire somt tels que
chacwn pewt avec plaisir et sans fatigue produire plus qu'il ne saurait
consommer. Voici que la Natwre, la Science, I'Art, la Technique, la
Viérité et U Amonr vont sunir powr produire le bonbeur mwniversel » (N.

M. W., 12 décembre 1835).

La croissance économique assure ainsi I'abondance qui est nécessaire au
bonheur. Le progrés technique qui la sous-tend est porteur aussi d'un
immense progrés politique. La féodalité et les monarchies reposaient sur
I'économie de pénurie ; elles sont sur le point de s'effondrer aujourd’hui.
Cabet surtout y insiste et voit dans les chemins de fer Iinstrument révo-
lutionnaire qui va instaurer I'égalité. Quelques années avant I'Idéologie
allemande, avec infiniment moins de rigueur que Marx, mais plus
d'images, il proclame : «La vapeur fera samter IAristocratie!... Gare,
gare! voici la voiture a vapewr qui arrive... Gare, gare! cédez la place 3
la Démocratie! » (V. L, p. 469).
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Un dernier progrés rend aujourd’hui possible 'accomplissement de I'ceuvre
des apdtres : le progres intellectuel. L'un comme I'autre, Owen et Cabet
sont persuadés que la maitrise du devenir social est désormais entre nos
mains. Grace a leurs propres théories, 'homme en sait aujourd’hui assez
sur Jui-méme et sur la société pour pouvoir conduire rationnellement
celle<ci vers le bonheur promis. La encore, nous dépassons les premiers
chrétiens. Un autre utopiste, Saint-Simon, avait eu cette formule lapidaire :

« Jésus était bonm,.. mais Jésus étatt ignorant ».

ago

La communauté de Jérusalem : entreprise la plus exaltante qui soit aux
yeux de Cabet ou d’Owen, et vrai chemin du bonheur, mais vouée 2
I'échec parce qu'elle est trop tot venue dans I'histoire. Mais c’est seulement
dans I'immédiat qu'elle est voude & I'échec, car cette éphémeére réalité du
réve le plus fort a inscrit son image dans la mémoire des hommes. A
I'aube du socialisme — ou du communisme — occidental, le temps semble
enfin venu de donner corps 4 ce réve de fraternité universelle. Sans
I'avoir su, les premiers chrétiens préparaient le chemin de ceux qui, dix-
huit siécles plus tard, voulaient changer le monde. Mais a leur tour, ceux-ci
ne savaient pas qu'ils étaient aussi trop tOt venus et ne faisaient que
frayer le chemin a dautres forces qui allaient marquer notre histoire.
Comme les actes des apétres, les actes des premiers socialistes s’ouvraient
vers le futur.

antoine lion
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chronique d’ancien testament

Cette chronique ne peut avoir que des pré-
tentions {imitées. Loin de recouvrir la totalité
de la production des recherches vétérotesta-
mentaires, elle ne s’intéresse qu'aux livres,
peu nombreux, envoyés a la revue. La derniére
chronique sur ce théme remontant au n° 127
de mars-avril 1976, celle-ci semblera ne pas

rendre compte de [l'actualité brilante. Mals,

dans le domaine vétérotestamentaire, I'intérét
ne se réduit pas a la nouveauté de l'immédiat.
Le lecteur peut donc trouver profit & parcourir
cing ans de recherche en compagnie de quel-
ques livres.

ouvrir le livre

Avant d’'aborder pour la premiére fois I'Ancien
Testament, 1e lecteur non initié est toujours
pris de frayeur, souvent de découragement,
devant 'immensité du Livre et 1'étrangeté du
monde qu’il renferme. On réverait donc d’un
ouvrage qui, en peu de pages et avec les
mots les plus simples, fasse savoir tout ce qui
est nécessaire & une premiére lecture intel-
ligente et active. C'est une gageure! E. Char-
pentier 'a remarquablement tenue dans le
guide qu’il nous proposel. Directeur des
Cahiers Evangile, riche d'une longue expé-
rience pédagogique, il sait que tout acte de
lecture peut &tre piégé, s’il est livré a une
naiveté qu’aucune étude ou aucun travail du
texte ne retient. 1| faut donc lui fournir des
outils * méthodes d’analyse, distinction des
genres littéraires, connaissance des milieux
géographiques et des civilisations qui entou-
rent Israél sont ainsi présentées conjoin-
tement avec les différentes étapes de la mise
par écrit des textes. Un exposé théologique
succinct donne l'essentiel du message conte-
nu dans chaque tradition, livré par chaque
prophéte. Quelques passages sont proposés
a Pétude du lecteur qui, pour cela, est aidé

1. 'E. CHARPENTIER, Pour lire 'Ancien Testa-
ment, Paris, ‘Ed. du ‘Cerf, 1980, 124 p.
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d’'un questionnaire. Des tableaux chronologi-
ques ou explicatifs synthétisent visueilement
les connaissances et permettent & chacun de
s’y reconnaitre. Bref, voilda un ouvrage a
conseiller & tous ceux qu’une appréhension,
injustifiée désormais, avait empéchés d’ouvrir
notre Premier Testament.

Deux petits livres s’intéressent aux premiéres
pages de la Genése. C. Resplandis veut élu-
cider le mystére de l'arbre de la connais-
sance 2. Par la désobéissance, Adam et Eve
n‘acquiérent pas le sens du bien et du mal
qu'ils possédaient déja, mais apprennent
cruellement qu’ils ne sont que des étres nus,
incapables d’échapper a leur condition de
créatures. Sans prétention, s'attardant parfois
en des démonstrations essoufflantes, cet essai
n’éclaire justement qu'une part du sens d'un
récit qui pose, aux origines, bien d’autres
interrogations sur la condition humaine : les
rapporis entre la vie et la mon, entre 'homme
et la femme, entre 'homme, la terre et le
travail, etc.

Remontant encore plus loin, R. Martin-Achard
essaie de déchiffrer & travers trois textes, Is
40, Jb 38, 1 - 42,6 et Gn 1, le sens biblique
de la création du monde3 non pas une
réflexion métaphysique a but apologétique,
mais la reconnaissance que ce Dieu Sauveur
qui s’est d’abord manifesté dans ['histoire est
aussi la Parole qui habite le monde et fe
précéde parce qu'elle 1'a créd, le vouant a
un projet, non a un destin. Le lecteur pressé
aura dans ce livre une excellente synthése
des conceptions de I’Ancien Testament : si
la création est dépendante du salut, ce n’est
pas seulement parce que, dans la réflexion
d’Israél, elle est apparue en second, mais
aussi parce que le salut manifesté par le Dieu
biblique, loin de s’accomplir par une échap-

2. C. 'RESPLANDIS, Le fruit défendu, Paris, £d.
L.e Centurion, 1977, 126 p.

3. R. MARTIN-ACHARD, Et Dieu crée le ciel et
la terre, Genéve, Ed. Labor et Fides, 1979,
80 p.



pée hors du monde sensible, s'effectue dans
I'histoire et donc dans le cadre du cosmos,
tout entier créé et appelé iui-méme au salut.

lectures historiques

La recherche historique demeure une. ligne
de fond de I'exégése moderne. Mais souvent
le simple lecteur est tenu a I'écart de ces
travaux trop spécialisés et ardus. Trois livres
sérieux, de lecture facile, lui en offrent cer-
tains résultats. R. Michaud avait déja publié
un livre sur Les Patriarches 4. Dans la méme
collection, il en propose deux autres qui
constituent la suite de son projet. L'un d’eux
est consacré a Joseph, 'un des douze fils de
Jacob, qui occupe dans la tradition d’Israél
une place de choix5. Lauteur reprend la
thése — aujourd’hui tout a fait acceptée —
dz deux sorties d’Egypte. La premiére se
siiue vers 1552, quand les Egyptiens chas-
sérent les envahisseurs Hyksos qui les avaient
dominés pendant deux siécles. Participérent 2
cet exode-expulsion des groupes sémites
parmi lesquels on peut ranger les tribus de
Ruben, Siméon, Lévi et Juda, fils de Léa, qui
s'installérent surtout dans le Sud de la Pales-~
tine. A cette méme époque, le centre de la
Palestine était habité par les Makirites et les
Hapiru, redoutables bandes de piilards que
les Pharaons, dominant militairement cette
région, tentaient de contenir et faisaient des-
cendre en Egypte comme esclaves, une fois
vaincus. Le personnage historique de Joseph
fut sans doute I'un de ces Makirites conduits
enchainés dans les plaines de Goshén. C'est
ce groupe qui participa au deuxiéme exode,
vers 1250, quand s’enfuit sous la conduite de
Moise une foule mélée qui, plus tard, devait
donner naissance aux tribus de Benjamin,
d’Ephraim et de Manassé. La tradition de

4. R. MICHAUD, Les Patriarches. Histoire et

théologie (Lire la Bible 42), Paris, Ed. du Cerf,

1975, 176 p.

5. R. MICHAUD, L’histoire de Joseph le Maki-

:iég (Lire ia Bible 45), Paris, Ed. du Cerf, 1976,
p

Joseph, d’abord simple Makirite, fut adoptée
par tous les groupes de Palestine centrale,
qui, en langage généalogique, devinrent tous
fils de la méme meére Rachel, et purent ainsi
se distinguer des groupes du Sud, fils de Léa.
Du point de vue de la rédaction, I'écrivain
yahviste réunit la 1égende familiale déja his-
toricisée de Joseph et un conte égyptien nar-
rant I'ascension politique d’un prisonnier a {’oc-
casion d’une famine. Ainsi est créé e roman his-
torique de Joseph dans lequel 'auteur yahviste,
du Sud, donne une place de choix & Juda
et que l'élohiste retouchera. Ce livre de vul-
garisation, grice a ses qualités pédagogiques,
est une bonne démonstration de ce qu'est la
démarche historique face aux textes les plus
anciens d'lsraél. Le découpage détailié des
différentes traditions étant aujourd’hui a peu
prés établi, il est possible, en tenant compte
des documents historiques extérieurs au texte
et des genres littéraires de chaque récit, de
reconstituer hypothétiquement les événements
qui les ont fait naitre. Ce travail accompli, le
chercheur revient au texte méme pour essayer
de définir le plus précisément les sources
littéraires des traditions et le travail de rédac-
tion.

L'autre livre de R. Michaud est consacré a
Moise et a PExode$. Suivant toujours la
méme méthode, I'auteur tente d’approcher les
événements qui furent a I’origir‘le des tradi-
tions de I'Exode et s’intéresse plus particu-
lisrement & l'identification des divers groupes
qui participdrent a la sortie d’Egypte et a
I'expérience du Sinai. Avant le deuxiéme
exode, de 1250, plusieurs peuplades d’origine
sémite résidaient en Egypte : les Makirites de
Joseph, adorateurs de El, Dieu d’israél, les
Hapiru adorateurs du Dieu des Hébreux, les
Shasu, nomades originaires d’Edom, de Séir
et de Madian dont certains adoraient le Dieu
Yahw. Aprés la fuite hors d’Egypte, Moise
aura pour tache d'unifier en un culte sans
images les diverses religions de ces peu-
plades et, par I'Alliance, de rassembler cette

6. R. MICHAUD, Moise. Histoire et théologie
(Lire la Bible 49), Paris, Ed. du Cerf, 1979,
194 p,
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horde en un peuple homogéne. La région de
Cadeés, prés de laquelie Iauteur situe la Mon-
tagne de Dieu, est le lieu de rencontre de ces
groupes avec les Sémites du premier exode
et le lieu de !affrontement du Dieu sans
image avec le cuite du taureau adoré par les
Hébreux d’Aaron. Dans sa derniére partie,
I'ouvrage rend compte de la théologie de
deux traditions qui, a l'origine, furent indépen-
dantes : celle de I'Exode et celle du Sinai.
La matiére, certes, est compiexe, mais on
regrettera que !'exposé ne soit pas toujours
trés clair : le lecteur peut avoir beaucoup de
peine & reconnaitre tous ces groupes que
lauteur lui-méme ne délimite pas toujours
avec précision et laisse dans un flou, néces-
saire sans doute a toute hypothése historique,
mais désavantageux pour la clarté de Vex-
posé.

Reprenant le méme sujet avec pius de mi-
nutie, H. Cazelles fait part de ses recherches
qui, tout en innovant, sont d'un grand intérét
pour quiconque désire rejoindre Vhistoire
cachée derriére les traditions concernant
Moise 7. 8'il faut étre réservé devant la recons-
titution psychologique du personnage de
Moise & laguelle se livre discrétement l'au-
teur, on accordera par contre grande atten-
tion & sa démarche qui, nourrie de !'égypto-
logie, de la critique des traditions et des
données géographiques, retrace la toute pre-
miére formation du peuple d’Israél et ['élabo-
ration de sa foi. Les conclusions rejoignent
en de nombreux points les hypothéses de
R. Michaud Moise conduisant un groupe
composé essentiellement de Joséphites, ori-
gine sémite et madianite du nom de YHWH,
affrontement du culte mosaique avec le culte
des Lévites d’Aaron que l'auteur situe en
Edom, localisation du Sinai dans la région
de Cadés. En suivant un itinéraire géographi-
que, l'auteur tente de retracer les grandes
étapes de la migration et d’identifier les
courants religieux qui donnérent naissance au

contenu des traditions relatives & Moise.

7. H. CAZELLES, A la recherche de Moise,
Paris, [Ed. du Cerf, 1979, 176 p.
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C’est a Sérabit, a I'Quest de la péninsule
sinaitiqgue, que le groupe, fuyant I'Egypte, va
sacrifier dans un temple égyptien qui est
ouvert aux influences sémites et dont les exi-
gences morales préalables au culte ont quel-
que analogie avec les Dix Commandements.
A Cadés, Moise rencontre le groupe (siméo-
nite ?) de Myriam et accueille les attributs du
Dieu sémite de l'orage. A Gilgal, il lie par un
traité d’alliance les tribus issues de Rachel
(éphraimites) et celles de Léa (Ruben), mo-
ment historique ol peut prendre place le
«Code de VAlliance» remanié par la suite
(Ex 20, 24 - 23,19), et qui fit probablement de
Moise la grande figure de fondateur du
peuple. Ce livre passionnant apprendra mille
choses au lecteur profane et lui fera com-
prendre surtout que, si la Révélation s’inscrit
dans !'histoire, elle ne passe pas nécessai-
rement par le plan merveilleusement préétabii
d'un Dieu programmateur, mais traverse une
grande diversité de groupes humains qui, dans
des temps trés reculés, se rencontrérent,
s'allierent ou se combattirent, affrontérent
leurs paganismes ou surent, dans leur fuite,
« emporter tout V'or d'Egypte» qui, comme le
commentera Origéne, est sa sagesse méme.
Enfin faut-il remarquer que la démarche histo-
rique qui commande ces livres prétend seu-
lement livrer des hypothéses dont la verité
nest pas assurée : elle crée seulement un
référent parmi d'autres comme cadre d'un
texte dont elle ne réduit pas le sens a ses
propres résultats.

histoire et herméneutique

Aprés les recherches historiques, l'exigence
d'un travail herméneutique demeure. C'est ce
que démontrent  contradictoirement deux
livres, Pun sur Michée, l'autre sur le Second
Isaie. A. Maillot et A. Leliévre proposent un
commentaire « polémique, pédagogique et
exégétique » du livre de Michée dont ils veu-
lent faire une lecture doublement actualisée,
en resituant le prophéte en son temps (aux
environs de 720) et en insérant leur propre



interprétation dans I'aujourd’hui du .ecteur 8.
La prédication de Michée est essentielle-
ment référée & un cadre liturgique : ainsi
la lutte contre I'id6latrie ne combat-elle pas
I'sbandon total de YHWH, mais proteste
contre I’assimilation et le mélange des divi-
nités cananéennes au culte du Seigneur.
Cette optique, toute classique, permet de
mieux comprendre la position du prophéte a
I'égard du sacrifice : il ne le pourfend pas
radicalement, mais il en souligne I'ambiguité
qui conduit a la surenchére de [I'échange
donnant-donnant et qui pervertit le rapport
entre Dieu et son peuple. Cependant le parti
pris adopté par les auteurs de vouloir situer
toute la rédaction du livre dans la deuxiéme
moitié du Ville siécle les améne a un com-
mentaire sans nuance, critiquable par la
méthode historique. Une lecture comparée de
ce livre avec celui de B. Renaud sur La for-
mation du livre de Michée est instructive a
cet égard 9. Par exemple, les oracles relatifs
a un petit Reste puissant parmi les nations
(Mi. 5, 6-8 et sans doute 4, 6-8) supposent
vraisemblablement le Second Isaie et se com-
prennent mieux & une période exilique, voire
postexilique, plutét que dans le contexte de
la catastiophe du Royaume du Nord en 721.

il est possible méthodologiquement d’étudier
comme un tout unifié une ceuvre dont la
composition est disparate et échelonnée sur
une longue période — ce que fait par exem-
ple la sémiotique —, mais seulement dans la
mesure ol {'analyse s’'appuie sur les éléments
signifiants internes au texte, sans considérer
le référent historique, économique ou culturel.
Une lecture qui se veut actualisante fait
necessairement appel aux événements qui ont
entouré la production de {'ceuvre et doit
prendre appui sur une hypothése qui tient

8. A. MAILLOT, A. LELIEVRE, Actualité de
nighée, Genéve, Ed. Labor et Fides, 1976,
2 p.

9. B, RENAUD, La Formation du livre de Mi-
chée. Tradition et actualisation (Etudes Bibti-
ques), Paris, Ed. Gabalda, 1977, 466 p. Nous
ne recensons pas icl le livre qui n'a pas été
envoyé a la revue.

compte de la critique textuelle. Sinon, les
résultats de cette flecture sont aussi peu
assurés que I’hypothése qui la soutient.

C’est par contre une démarche toute faite de
rigueur que propose P. Grelot quand il ana-
lyse les « Poémes du Serviteur» du Second
Isaie 10, La critique textuelle, I'étude du mi-
lieu historique sont les outils de sa démons-
tration. Beaucoup d’exégétes modernes ont
tenté de resituer dans I'histoire les Poémes du
Serviteur et ont proposé les interprétations
lee plus diverses et les plus mélées, notam-
ment sur I'identité individuelle ou collective de
ce Serviteur mystérieux. La premiére partie
du livre reprend a nouveaux frais toutes les
grandes questions posées par le texte. Les
Poémes proviennent tous de 1a méme source
et ont été prononcés par un prophéte résidant
& Jérusalem (ce qui explique mieux les apos-
trophes directes a Jérusalem et a Sion) et ne
s'identifiant pas avec le Serviteur. Ce dernier
ne peut étre Cyrus, car le role «d’alliance de
fa multitude » (42, 6) ne saurait lui convenir.
I ne se voit non plus attribué aucun trait stric-
tement royal. Méme s’il est nommé lIsraél en
49, 3, cette appellation peut étre symbolique :
une interprétation collective n’est pas néces-
saire qui remettrait en cause l'unité de ce
passage avec les autres ol le Serviteur est
distingué du peuple et désigné comme indi-
vidu. Enfin le Serviteur est chargé de I'ceuvre
de restauration nationale (49, 5). Ses souffran-
ces et sa mort sont sans doute celles d'un
chef juif qui revient avec les exilés et se
heurte au pouvoir des Samaritains mis en
place par 'Empire babylonien aprés la chute
de Jérusalem. Comparant le texte avec le livre
d’Esdras, I'auteur, dans une conclusion réser-
vée, propose d’'identifier le Serviteur avec
Zorobabel, principal artisan de I'ceuvre de
restauration du Temple, dernier représentant
de la dynastie davidique, disparu mystérieu-
sement vers 518-515. Dans la deuxiéme partie,
P. Grelot parcourt les interprétations ancien-
nes de ces Poémes. Projetant le texte vers la

10. P. GRELOT, Les Poémes du Serviteur. De
la lecture critiqgue a P'herméneutique (Lectio
divina 103), Paris, Ed. du Cerf, 1981, 282 p.
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fin de I'histoire, la Septante percoit dans le
Serviteur tout le peuple d'lsraél, tandis que
I'Apocalypse de Daniel, rédigée au moment
des persécutions d'Antiochus Epiphane, I'iden-
tifie aux justes persécutés purifiant la foule
par leur mort et promis a la résurrection. Si
I'interprétation du Nouveau Testament est bien
connue, on notera que l'auteur n’exclut pas
que Jésus lui-méme se soit référé aux Poé-
mes pour envisager sa propre mort : les
paroles sur le pain et le vin lors de la der-
niére Céne et les annonces de la Passion
qu'on ne peut pas réduire trop rapidement a
une prophétie post eventum en témoigne-
raient. Enfin dans le Targoum, le judaisme
polémiquant contre les chrétiens fera de ces
textes une lecture collective, reportant les
souffrances sur les nations chéatiées ou sur un
Israél coupable qui sera & nouveau glorifié
grace aux prigres du Messie. Dans la derniére
partie, l'auteur fait trois remarques fondamen-
tales : toute lecture historique est déja une
herméneutique dans la mesure ou son objet
est le fait humain et que linterpréte de tout
fait humain, présent ou passé, est impliqué
lui-méme dans son interprétation ; I’étude his-
torique des herméneutiques anciennes enri-
chit et relativise la lecture critique en mettant
a jour le processus de formation et de déve-
loppement de 1la foi; la lecture critique et
I'herméneutique doivent se conjoindre en
théologie chrétienne : c’est ainsi que la foi
découvre dans I'événement du Christ I'accom-
plissement de ces «figures» dont I'existence
historique et [’expérience humaine é&taient
données mystérieusement & déchiffrer dans
I'Ecriture. Tout au fong de cette étude rigou-
reuse, P. Grelot plaide avec passion et avec
raison pour que ne soit pas oubliée dans la
réflexion exégétique Pimportance de I'histoire
sans laquelle le texte ne peut se produire ni
la foi s’effectuer.

Palliance et la loi

La Loi est au centre de trois livres. P. Buis
se propose de faire le point sur La notlon
d'alliance dans PAncien Testamentll paru
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déja depuis cing ans. D’abord il rassemble
les valeurs sémantiques de la berit : elle
associe par serment, parfois renforcé d'un rite
d’engagement, deux personnes qui ne sont
pas nécessairement dans un rapport d'égalité
et elle assure 4 celle des deux qui est le
destinataire un mode d’existence ou une fonc-
tion ; la berit dure jusqu’a sa rupture par 'un
des deux partenaires. Puis, {'auteur met en
garde contre une traduction trop rapide par
« alliance » qui laisserait croire que la berit
est toujours un engagement réciproque entre
Dieu et son peuple. Une typologie et une
étude des textes ol le terme est utilisé permet
de distinguer la berit-promesse, engagement
pris par Dieu sans contrepartie, le plus sou-
vent a l'égard d'un individu (Noé, Abraham,
David), la berit-obligation qui comme la pré-
cédente est sans réciprocité, mais exige une
conirepartie, et l'alliance au sens strict du
terme, réciproque et avec contrepartie. Les
deux derniers types se situent tous évidem-
ment dans le cadre de I'alliance sinaitique ou
la Loi joue un rdle essentiel. Le premier type,
par contre, englobe les deux autres dans une
structure beaucoup pius vaste qui est celle de
la Promesse et de la Foi. Les textes d’alliance
décrivant 'événement du Sinai et du don de
la Lol ou s’y référant sont les plus nombreux.
P. Buis donne le schéma de ce contrat

aprés le rappel historique des actes sauveurs
de Dieu, les exigences sont posées, suivies
des promesses, parfois renforcées de me-
naces en cas de désobéissance (par ex. Jos
24 ; Ex 19 ; 24, 3-8). Ayant examiné les moyens
qu'lsraél met en place pour «entretenir I'ai-
liance » et parmi lesquels les cérémonies de
renouvellement de Palliance, la liturgie et la
prédication jouent un rdle si important qu’elles
ont été les cadres essentiels de la rédaction
des textes, l'auteur explique la grave question
qui s’est posée a Israél deés la fin du Vil
siécle et méme plus 16t : comment refaire la
berit rompue par le peuple? C'est au pro-
phéte que revient la douloureuse téche de

11, P. BUIS, La notion d’Alllance dans I’Anclen
Testament (Lectio divina), Paris, Ed. du Cerf,
1976, 214 p.



constater et d’annoncer la rupture de l'allian-
ce (Mi 6), mais la réparation du méfait em-
prunte deux voies possibles : l'initiative vient
de 'homme qui, dans une démarche péniten-
tielle, reprend I'engagement de fidélité a la
Loi (le renouvellement présidé par Josias est
le plus significatif, 2R 23, 1-3); ou [l'initiative
vient de Dieu qui ne propose plus une alliance
analogue a celle du Sinai, mais ouvre un
avenir indéterminé pour ce que Jérémie seul
appellera ” I'alliance nouvelle” (Jr 31, 31-34)
et cdont Ezéchiel parlera en d’autres termes
(36, 22-35).

Aprés avoir parfois trop distingué et opposé
les différents types de berit, P. Buis recon-
nait que les textes d’alliance ont développé
une théologie qui a essentiellement servi a
expliquer les catastrophes des deux royau-
mes et qu’ils n‘ont pu étre conservés qu’en
étant intégrés dans une berit-promesse pour
laquelle les désobéissances du peuple ne sont
pas irréversibles. Berit qui ouvre la Promesse,
berit qui impose la Loi, alliance éternelle,
alliance rompue, initiative de homme ou ini-
tiative de Dieu : a travers ces tensions, il
s’agit toujours de la méme réalité centrale
pour PAncien Testament. Voila un livre indis-
pensable a tous ceux qui veulent sérieusement
étudier la Bible.

Au coeur de l'alliance sont écrits les comman-
dements. J. Goldstain se propose de dégager
Les valeurs de la Lol d'un ensemble déroutant
de prescriptions et d’interdits 12, Le but de
'auteur est multiple : théologique et mystique,
car il s’agit de montrer que la Loi dit quelque
chose de Dieu et structure la foi, apologé-
tigue parce qu’il faut prouver que les pres-
criptions les plus insolites ont elles aussi leur
raison d’étre, culturel enfin car la Loi sera
surtout comprise a travers le commentaire
qu'en a fait jusqu’a nos jours le peuple juif.
C’est le principe méme d’une Loi donnée par
Dieu qui est d'abord examiné par [Pauteur.
Les commandements rappellent & I'homme
que s’il y a analogie de l'étre entre Dieu et

12. J. GOLDSTAIN, Les valeurs de la Lol. La
Thora lumiéres sur la route (Théologie histori-
que 56), Paris, Ed. Beauchesne, 1980, 284 p.

I’'homme créé a son image, il y a aussi ana-
logie des actes. Dans ces conditions, tout
acte humain, méme le plus banal, a une
portée morale et la Loi mosaique n’outrepasse
pas ses droits en légiférant jusqu’'aux détails.
Prévoyant méticuleusement une maniére d'étre
au monde, elle crée un ordre dans lequei il
importe plus de s’'intégrer globalement que
d’appliquer avec scrupule des pratiques ponc-
tuelles et discontinues. A cb6té de comman-
dements que la raison humaine peut se don-
ner d’elle-méme, la Loi divine comme toute
loi humaine renferme une part d'arbitraire et
d’'ininteliigible : ainsi la transcendance de
Dieu s’exerce jusque dans l'agir de I'homme
qui ne peut parvenir a une parfaite compré-
hension de la Loi que par I'accomplissement

des commandements. Enfin celle-ci manifeste

sa principale valeur en établissant la justice
comme universelle dans les rapporis sociaux.
Un des intéréts majeurs de ce livre est
d’aborder la Thora, non par le biais de la
recherche historique, mais & travers la tradi-
tion juive, des plus anciens rabbins jusqu’aux
penseurs juifs contemporains. On regrettera
cependant que 'auteur n'ait pas étudié suffi-
samment [Particulation de !a Loi avec les
autres grandes réalités de I'Ancien Testament.
La Promesse, le don de la Terre, l'alliance
mosaique ou nouvelle, par leur position, défi-
nissent aussi la Loi. Enfin I’histoire elle-méme,
comme événement vécu par le peuple ou
comme récit porté a la mémoire, fonde la Loi
dans son principe et aussi dans certains de
ses commandements les plus précis, celui du
Sabbat par exemple (Dt 5, 15). Ce dernier
point n'est pratiquement abordé que par l'in-
termédiaire des commentateurs médiévaux
(Rashi et Thomas d’Aquin).

Dans la collection d’études et de textes pour
une morale chrétienne, dirigée par Ph. Del-
haye, I'Université de Louvain publie un ou-
vrage collectif dont le titre Morale et Ancien
Testament esquisse fle programmeld, La
question est de savoir dans quelles conditions

13. M. GILBERT et al., Morale et Anclien Tes-
tament (Lex spiritus vitae 1), Louvain, Ed. Uni-
versité catholique de lLouvain, 1976, 184 p.
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les moralistes chrétiens peuvent avoir recours
aux livres de I'Ancien Testament. Les mora-
listes n'ont pas participé a la rédaction de ce
livre qui leur est pourtant destiné. Seuls trois
exégeétes, J. L’Hour, J. Scharbert et M. Gilbert
tentent selon leurs méthodes et leurs compé-
tences de définir des préalables. La préoc-
cupation morale essentielle de J. Scharbert
semble &tre de montrer qu'on ne peut aujour-
d’hui s’appuyer sur les prophétes pour renver-
ser par la force ni méme réformer i'ordre
établi ecclésial et social. Pour cette raison,
sa contribution me semble étre exemplaire du
genre de questionnement auquel il ne faut pas
soumettre trop rapidement ['Ecriture. Sans
quoi, le risque est grand de la transformer
en un livre de recettes morales et, en |'oc-
currence, de se méprendre sur la signification
principale du prophétisme qui n'a pas d’abord
pour but de légiférer, mais de constater dans
I'aujourd’hui de sa parole que ce qu'il annonce
est déja arrivé. Les Sages, comme le montre
M. Gilbert, indiquent & notre réflexion une
voie plus juste et plus exigeante : sans rien
ignorer de la Loi, avec leur intelligence qui
est la chose la mieux partagée du monde, y
compris par les paiens, ils ont réfléchi sur le
réel, sur leur expérience quotidienne, sur
I’histoire et sur le cosmos, sachant que c’est
a travers ces réalités qui leur enseignent la
Sagesse qu'ils parviendront seulement au
commencement de la Sagesse. On retiendra
surtout la contribution de J. L’Hour qui, étu-
diant le Pentateuque, pose justement, me
semble-t-il, le probléme que les moralistes de-
vront reprendre. La morale vétérotestamentaire
est & rechercher dans le devenir de Ihistoire
d’lsraél. Or c’est la libération d’Egypte qui
donne naissance & la conscience et donc 2
la morale d’lsraél, définissant lidentité et
I'agir du peuple autour du premier comman-
dement, celui de Vunicité de Dieu. J. L'Hour
précise ainsi que, dans le domaine de la
morale, lintérét d'une référence a ['Ancien
Testament n'est pas d'y rechercher quels
actes concrets 'homme peut se permetire ou
s’inlerdire, son intelligence et sa raison suf-
fisant & ce propos, mais de reconnaitre I'image
que Dieu a révélée de lui-méme dans [l'his-
toire et qui oriente radicalement l'agir d’un
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peuple appelé & demeurer le peuple de
YHWH. De ce fait, I'exégéte constate que
déja dans I’Ancien Testament la morale entre
dans une dynamique constante de relecture
de I'Exode, ’événement fondateur de la Loi,
et qu'ainsi ie peuple qui, & plusieurs époques,
lit et réécrit ses différents corps de lois est
instauré dans la dimension dialogale de
'alliance avec son Dieu.

la sagesse

Dans un seul petit livre, D. Barsotti propose
un commentaire du livre de Ruth qui, pour
trop paraphraser le texte poétique de I'Ecri-
ture, ne retiendra pas notre attention, et quel-
ques réflexions sur la lecture spirituelle de la
Bible 1%, Cette lecture qui a sa source chez
les Péres de I'Eglise doit aujourd’hui prendre
a son compte les acquis de la critique histo-
rique, mais surtout s’efforcer de comprendre
I'Ecriture avec fe méme Esprit qui I'a inspirée.
L’Eglise, par sa tradition de foi et sa liturgie,
fonde cette lecture qui n'enferme pas la réa-
lité dans le signe, mais en manifeste la vérité
symbolique.

Les travaux du «Colloquium Lovaniense XXIX»,
consacrés aux livres sapientiaux, sont publiés
en un recueil qui s’adresse surtout aux spé-
cialistes 15, L’homme dans son rapport avec
Dieu, avec la femme, avec la Sagesse est au
centre de cette recherche qui s’intéresse tout
particuliérement aux livres sapientiaux, mais
démontre aussi que 1a Sagesse de I'Ancien
Testament déborde de beaucoup ces livres.

Parmi les nombreuses contributions, je retien-
drai plus particulierement quelques-unes de
celles qui sont publiées en frangais. Tandis
que J. Vermeylen démontre que e Prolo-
Isaie a eu trés peu de contacts avec les cou-
rants sapientiaux, mais que son ceuvre a été
remodelée sous !linfluence des sages aprés

14. D. BARSOTT!, Ruth. La Parole et I'Esprit,
Paris, 'Ed. Téqui, 1977, 184 p.

15. M. GILBERT et al., La Sagesse de I’Anclen
Testament, Louvain, Ed. Duculot, 1979, 420 p.



fexil, P. E. Bonnard essaie de refaire le par-
cours qui va, dans I'Ancien Testament, de la
Sagesse universelle, identifiée a la Loi, peu &
peu personnifiée, pour aboutir & la Sagesse
en personne dans le Nouveau Testament.
J. Lévéque propose une analyse fort intéres-
sante des ch. 29-31 de Job. Assez exception-
nellement dans la littérature vétérotestamen-
taire, Job se remémore son bonheur passé a
titre individuel. Par cette anamnése, il cherche
a se disculper en mettant a jour, sous I'objec-
tivité de I'acte, son intentionnalité. Cette dé-
marche ol le malheureux tente de se justifier
par ses ceuvres ne conduit pas a la sérénité,
mais raidit Job dans une attitude qui lui fait
oublier le Dieu de tendresse. Tandis que J.
Coppens propose une organisation au livre
de [I'Ecclésiaste que les exégétes depuis
longtemps cherchent vainement & diviser en
parties, D. Lys s'interroge sur I'étre et le
temps dans Qohélet : le temps fragmentaire
de I'homme peut-il étre le lieu de I’émergence
d’un absolu ? Puisque |'étre comme le temps
s’évanouit en fumée, I'homme ne pourra
jamais agir & coup sdr, mais chacune de ses
décisions sera risquée, livrée a la gréce de
Dieu. Une réflexion que les moralistes auront
profit a lire.

Enfin P. Beauchamp se demande si le livre
de la Sagesse, quand il parle «d’épouser la
Sagesse », propose au sage de n’épouser que
celle-ci. Cette question étrange est d’autant
plus fondée que la Sagesse de Salomon est
le seul livre de I'’Ancien Testament ol la sté-
rile et l'eunuque sont loués et promis a la
victoire de Dieu sur la mort (3, 13 sv). C'est
gu’il est tout orienté vers I'eschatologie ol
I’Adam total qui désire la solitude avec la
Sagesse, sans pour autant identifier la chas-
teté avec I'abstention du mariage, est appelé
a dominer toutes choses et finalement la mort
dans un combat cosmique.

Dans un essai de lecture original, P. Beau-
champ propose & notre méditation les Psau-
mes nuit et jour 16, Ce titre, contrasté comme

16. P. BEAUCHAMP, Psaumes nuit et jour,
Paris, Ed. du Seuil, 1980, 254 p.

la lumiére et les ténébres, nous indique dés
abord que c'est dans ie cours contradic-
toire du quotidien et de I'histoire que la priére
des psaumes invite le croyant a rejoindre son
Dieu. Se situant en tradition chrétienne, 1'au-
teur délibérément ne dissocie pas ’expérience
du psalmiste de celle du croyant d’aujourd’hui
priant avec ces hymnes d'un autre temps.
Au contraire, c'est cette identification que
P. Beauchamp veut fonder dans une analyse
qui ne doit rien perdre de la multiple richesse
de I'expérience des psalmistes ni de [P'unicité
de la venue du Christ accomplissant l'antique
priére de son peuple.

Le temps de la merveille ou Dieu fit passer
son peuple au ‘milieu de la mer étant lointain,
il revient aux fils, psalmistes et prophétes, de
faire entendre leurs cris : celui de la suppli-
cation, celui de la louange, celui qui, étouffé,
laisse retentir la réponse de Dieu. Ce sont
la les trois grands moments de la priére
que l'auteur dégage de la structure du livre
des Psaumes. Et parce que le chrétien d’au-
jourd’hui, comme les psalmistes d’autrefois,
vit dans les lendemains et les surlendemains
de fa merveille, il a le droit de reprendre la
place du «je» qu’'a occupée avant lui chacun
des fils d'Israél en priére. Aurait-il atteint déja
la perfection évangélique pour étre si vite
choqué par 'image trop ressemblante de {ui-
méme que lui renvoie la supplication du mal-
heureux qui proteste, jusqu’a l'indécence, de
son innocence totale et ne se retient pas
d’appeler contre ses ennemis la haine et la
vengeance ? Envers de la supplication, la
louange qui est récit et ftradition ne
fige pas YVorant dans I'espoir d'un retour
aux origines : l'avenir est le modéle qui attire
I'avant. C’est pourquoi les Psaumes qui invi-
tent si souvent a chanter «un cantique nou-
veau » sont une prophétie qui, dans le blanc
et le silence que I'écriture inscrit entre 1a sup-
plication et la Jouange, laisse place néces-
sairement a la réponse de Dieu.

Puisqu'ils sont prophétie, les Psaumes peu-
vent étre lus a partir de leur terme. Par une
lecture en acte plus que par une théorie
abstraite, le livre de P. Beauchamp nous
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montre qu'il n'y a rien d'arbitraire, pas plus
que de nécessaire — sinon, celui qui ne
partage pas l'espérance chrétienne ne pour-
rait pas les lire — a comprendre les Psaumes
a4 la lumiére de Jésus qui les a priés et
accomplis. lls donnent non des preuves, mais
des indices a la foi qui reconnait cet étrange
paradoxe : les justes trahis et persécutés des
caumes ont été le modéle dans lequel s’est
coulé Jésus. L’'Unique a ainsi suivi le modéle
de tous pour pouvoir éire reconnu et ne pas
demeurer seul.

L’espérance des anciens psaimistes qui dési-
raient un don qu'ils ne connaissaient pas
encore doit étre le lieu ol s’enracine l'espé-
rance du chrétien, de peur que celle-ci ne se
dénature vite en un savoir satisfait. On accor-

dera un intérét particulier 4 la lecture des

derniers chapitres du livre qui proposent un

commentaire suivi sur quelques psaumes.
Celui du Psaume 22 est sans doute le plus
remarquable, car il récapitule toute la lecture
chrétienne que P. Beauchamp a faite des
Psaumes. Si la mort du Christ efface le
péché, ce n'est pas parce qu'elle apaise le
courroux d’'un Pére avide de sacrifices expia-
toires, mais parce que la mort silencieuse du
Juste, révélant aux yeux des injustes leur
propre péché, scelle I'alliance du pardon total
avec Celui qui, par dela 'abandon de la mort,

re-suscite a la vie.

Tous auront profit a lire ce livre qui
apprend par I'exemple que, dans le domaine
de la foi, la lecture attentive de I'Ecriture est
le plus sOr garant de la déconstruction des
représentations faciles. Celui qui prie avec les

ERRATUM :

psaumes en verra sa priére enrichie. Enfin
ceux qui n'ont pas pu ou pas o0sé lire L'Un
et PAutre Testament sauront que dans les
Psaumes, P. Beauchamp, comme il le dit lui-
méme, «ne s’est pas détourné d’explorer le
rapport des deux Testaments » 17. Parce qu’ils
récapitulent toutes les données du Livre (la
Loi, les Prophétes et la Sagesse), les Psau-
mes ont été pour lui le recueil idéal de I'An-
cien Testament sur lequel, en termes simples,
dans un style précis et imagé, il livre pour un
grand public le meilleur de ses recherches
savantes. Celles-ci, riches des sciences criti-
ques modernes qu'elles n’étalent pas cepen-
dant, rejoignent, en ce qui concerne la com-
préhension des Ecritures, le cceur de la tradi-
tion chrétienne qu’Origéne essayait de com-
prendre en ces termes : « Avant Pavénement
du Christ, la Loi et les Prophétes n’avaient pas
encore l'annonce de ce qui est clairement
défini dans [P'Evangile, parce que celui qui
devait éclairer leurs mystéres n’était pas en-
core venu. Mais lorsque le Sauveur fut venu
a nous et qu’il eut donné un corps a I'Evan-
gile, alors, par I'Evangile, il fit que tout fot
semblable & I'Evangile ».

frangois martin

17. P. BEAUCHAMP, L’un et l'autre Testament
(Parole de Dieu), Paris, Ed. du Seuil, 1976,
320 p. Pour une recension détaillée de cet
ouvrage, cf. B. LAURET, Lumiére et Vie 145,
nov.-déc. 1979, pp. 95-106.

Dans Varticle &Emiéle Granger du n° 152 (p. 89, 2° alinéa), il faut lire :

« Je restreins, délibérément, le mot ” violence ” au théme de ce numéro de Lumiére et Vie, a
savoir « la montée de la violence» et « I'insécurité » qui font les beaux jours de la loi

Peyrefitte en particulier. Ma thése sera celle-ci :

la religion chrétienne peut fonctionner

idéologiquement pour faire de la ” sécurité” une valeur essentielle garantie par Dieu lui-

méme. »
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comptes rendus

Michel CLEVENOT, Les hommes de la frater.
nité, Paris, Ed. Fernand Nathan, 1981, 232 p.

Avec ce livre consacré au premier siécle de
noire ére, Michel Clévenot s’attaque & une
vaste histoire du christianisme, en utilisant la
lecture matérialiste déja mise au point pour
ses précédentes analyses de textes bibliques.
Il annong¢ait d’ailleurs dans la postface des
Approches matérialistes de la Bible qu'un
groupe d'étude s'était constitué pour repren-
dre dans cette méme perspective une « histoire
de I'Eglise» en douze voiumes. Tenter de
restituer en trente courtes séquences un sié-
cle d’histoire a travers tout le bassin méditer-
ranéen est une entreprise audacieuse, voire
périlleuse. L’'auteur offre en fait un digest
agréablement présenté de nombreux et co-
pieux ouvrages d’histoire. Pour un public qui
n’a ni le temps ni la passion de se plonger
dans ces travaux érudits, l'accés se trouve
ainsi grandement facilité au monde culturel et
politique qui a vu naitre I'espérance chré-
tienne. L’'ouvrage — et c’est son intérét indis-
cutable — permet un contact rapide, suggestif
et souvent savoureux avec les documents dont
se servent les spécialistes (littérature, épigra-
phie, papyri, fouilles archéologiques, etc.).
Néanmoins il risque de ne pas trouver grace
au tribunal des historiens qui lui reprocheront
un style trop familier, les généralisations
hétives de tel ou tel aspect, tout a fait loca-
lisé dans le temps ou dans l'espace, a l'en-
semble du monde romain, une tendance a
clarifier et & simplifier ce qui demeure obscur
et confus, faute d’informations. On peut aussi
regretter que ne soient pas présentées — ne
serait-ce qu'a des fins pédagogiques — les
sources avec leurs différences et leurs limites.
La nature des documents évoqués n’étant pas
suffisamment précisée, I'utilisateur est induit
a mettre sur le méme plan telle inscription,
les poémes d'Ovide, les Annales de Tacite,
le témoignage de Flavius Joséphe, les récits
évangéliques ou les lettres de Paul. Spécia-
liste ou non, le lecteur émettra enfin quelques
réserves sur la pertinence de 1'analyse maté-
rialiste qui lui est proposée. Cette suspicion
s’accroit & mesure que des enthousiasmes,
peut-8tre des réves, liés a la décennie écou-
lée retombent. En effet, aux yeux de I'auteur,
ce qui parait fondamental pour lire I'histoire
des chrétiens comme pour interpréter les
textes scripturaires, c'est la capacité de sub-

vertir : Lydie, Paul, la nouvelle religion, la
Résurrection, 1'Apocalypse sont subversifs.
Peut-&tre, et aprés ? On peut douter de Puti-
lit¢ de prélever dans Thistoire des croyants
les séquences qui flattent leurs espoirs. En
attendant le deuxiéme volume, La sédentari-
sation, de Trajan a Constantin, qui doit mon-
trer ce qu'est devenue la subversion de
I'Eglise naissante, le premier laisse un peu
I'impression qu’il s’agit de construire une his-
toire du christianisme pour se rassurer et pour
se convaincre que les faibles finissent tou-
jours par triompher des puissants.

M. A

André PAUL, Le monde des Juilfs a 'heure de
Jésus (Petite histoire des sciences bibliques,
Nouveau Testament |, 1re partie), Paris, Ed.
Desclée, 1981, 263 p.

Pour inaugurer cette nouvelle coliection, les
Editions Desclée proposent un excelient vo-
lume. Présenter le monde juif & I'heure de
Jésus est une véritable gageure. Le sujet est
vaste, il est difficile d’étre a la fois compé-
tent et exhaustif. Le sujet a déja été traite, il
est difficile de faire preuve d’originalité. André
Paul reléve cependant le défi et tient ses
promesses. Il réussit ce tour de force en rete-
nant, dans ce premier tome, I’histoire politique
(Ihistoire littéraire sera présentée dans le
second tome, a paraitre). Quand il évoque tel
ou tel aspect économique ou social, il écrit
une histoire qui respecte les blancs auxquels
nous sommes contraints par la précarité des
sources. En revanche, il rend compte, avec
une extréme clarté, de ce que fut P'existence
juive depuis la conquéte d'Alexandre le
Grand {334 av. J.C.) jusqu’a la ruine de I'Etat
juif sanctionnée par les défaites de 70 et 135
de notre ére. L'auteur sort donc des limites
strictes du premier siécle : c’est, semble-t-il,
la condition sine qua non pour saisir la dyna-
mique propre du judaisme dans le monde
gréco-romain. L'ouvrage pourrait aussi bien
avoir pour titre « Hellénisme et Judaisme » ou
« e monde juif de [lIntertestament». Mais
c’est précisément ce monde-la gu’a connu
Jésus. La réside l'originalité de {'ouvrage : il
est indispensable de faire aussi éclater les
limites historiques et géographiques vers I'Est
et vers {"Ouest, pour faire comprendre la réa-
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lité de la Diaspora, et pour I'admettre, au
méme titre que ta Terre d’lsraél, comme une
force vive du monde juif. Dans l'un et T'autre
univers, ce sont les rapports avec la puis-
sance paienne qui structurent I'histoire juive.
De ce point de vue, I'ouvrage ouvre de nou-
velles perspectives. Par ailleurs, il répond tout
a fait au désir des Editions Desclée d’en faire
un instrument de travail. Cartes, tableaux,

présentation des sources, divers états des
connaissances (sur la synagogue ou sur la
résistance juive, par exemple), définitions,
listes des cités grecques..., lui donnent droit
a figurer parmi les manuels utiles. Celles et
ceux qui s’intéressent au monde de la Bible
attendent dés lors avec impatience le tome
consacré a (T’histoire littéraire.
M. A
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